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EINLEITUNG

"Selten haben die Anlage eines Werks und die Erfordernisse des
geschichtlichen Augenblicks so eindeutig verlangt, dafs ein Schrift-
steller am Leben bleibe (...). Fur alle, die ihn liebten, liegt in diesem
Tod etwas unertraglich Absurdes. Aber wir werden lernen mussen,
dieses verstimmelte Werk als ein Ganzes zu sehen". So schrieb der
einstige Weggefdhrte und spatere intellektuelle Gegner Jean-Paul
Sartre in seinem Nachruf auf Albert Camus nach dessen plétzlichen
Unfalltod im Jahre 1960.! Trotz seines Uberschaubaren Umfanges ist
dieses "verstimmelte" Werk in mehr als dreifSig Jahren internatio-
naler Camus-Rezeption, die bereits eine Fulle von Gesamtinter-
pretationen und Einzeluntersuchungen hervorgebracht hat, noch
nicht in jeder Hinsicht ausgelotet worden. Dafs immer noch Fragen
offen geblieben sind, bzw. sich aus neuer Sicht neue Fragen ergeben,
spricht fir den gedanklichen Reichtum dieser Hinterlassenschaft.

Die Frage nach der Liebe im Werk von Albert Camus, die im
Mittelpunkt des Zweiten Hauptteils dieser Arbeit steht, gehoért zu
jenen offenen Fragen. Zwar ist sie von verschiedenen Interpreten in
unterschiedlichen Zusammenhédngen gestreift worden, und es dréngt
sich nicht auf den ersten Blick auf, dieses Thema zu einem eigen-
stindigen Gegenstand einer philosophischen Untersuchung zu
machen, da Camus sich an keiner Stelle explizit in theoretischer Ab-
sicht und in gréfierem Umfang zur Liebe gedufSert hat. Auf der
anderen Seite jedoch fillt die Fulle der Auferungen Camus', be-
sonders in Form von Tagebucheintragungen (die zum grofditen Teil
mehr den Charakter von Arbeitsnotizen als den personlicher Auf-
zeichnungen haben) auf, die auf das Thema 'Liebe' Bezug nehmen
und die darauf hinweisen, welche Bedeutung er selbst diesem Thema
beimafs. An dieser Stelle seien nur einige wenige herausgegriffen.

Eine im Mai 1936 geschriebene Notiz macht bereits deutlich, dafs

! Jean-Paul Sartre, Albert Camus. France-Observateur 7.1.1960, deutsch abgedruckt
in Sartre: Portraits und Perspektiven. Hamburg 1971, 102-104.



Camus die Liebe zu den bedeutsamen Themen seines Werkes z&ahlt:
"Philosophisches Werk: das Absurde. Literarisches Werk: Kraft, Liebe
und Tod im Zeichen der Eroberung. In beiden Gattungen beides
mischen, aber den besonderen Ton wahren. Eines Tages ein Buch
schreiben, das den Sinn gibt" (TB 1,21). Im September 1937 schreibt
er: "Wenn ich hier eine Morallehre schreiben muifste, wiirde das Buch
hundert Seiten umfassen und davon waren 99 leer. Auf die letzte
wurde ich schreiben: 'Ich kenne nur eine einzige Pflicht und das ist
die Pflicht zu lieben' (TB 1,36). 1946 spricht Camus in einem Inter-
view erstmals von einem Abschnitt seines Werkes, der dem Thema
Liebe gewidmet sein sollte. Herbert Lottmann gibt dieses Interview,
welches die New Yorker 'Post' am 5.6.1946 wéahrend Camus'
Amerikaaufenthalt abdruckte wie folgt wieder: "Auf zukunftige Plane
angesprochen, erwdhnte er den in sich abgeschlossenen Buchzyklus
Uber das Absurde und beschrieb den geplanten Uber die Revolte.
SchliefSlich wolle er einen Roman, einen Essay und ein Sttck
schreiben, die sich auf das Konzept "Wir sind" grinden. Und dann?
"Dann", sagte er lachelnd, "wird es eine vierte Phase geben, in der ich
ein Buch uber die Liebe schreiben werde."2 Eine Notiz aus dem Juni
1947 weist wiederum in diese Richtung, zeugt aber auch von den
tiefen Selbstzweifeln, an denen er (wie die spaten Tageblicher zeigen)
immer wieder zu leiden hatte: "Das Ende der Bewegung des
Absurden, der Revolte usw. und somit das Ende der gegenwartigen
Welt, findet sich im Mitleiden im eigentlichen Sinn des Wortes, das
heifst schliefflich, in der Liebe und der Dichtung. Aber dazu ist eine
Unschuld erforderlich, die ich nicht mehr besitze. Ich kann nur den
Weg richtig erkennen, der dahin fihrt, und die Zeit der Schuldlosen
anbrechen lassen. Sie wenigstens noch erleben, ehe ich sterbe" (TB,
1,234). Obwohl von solchen Zweifeln geplagt (die folgende Eintragung
ist mit den Worten "ohne Zukunft" Uberschrieben), ordnet er kurz
darauf die bereits fertiggestellten Werke in den grofen Zusam-
menhang eines vorgestellten "Gesamtwerkes" ein und entwirft die auf
das Absurde folgenden "Reihen":

"1. Reihe. Absurd. Der Fremde - Der Mythos von Sisyphos - Caligula

? Herbert Lottmann, Albert Camus. Eine Biographie. Hamburg 1986, 235.



und das MifSverstandnis

2. Reihe. Revolte: Die Pest (und Nachtrage) - Der Mensch in der
Revolte - Kaliajew

3. Reihe. Das Gericht - Der erste Mensch

4.- Zerrissene Liebe. Der Scheiterhaufen - Von der Liebe - der
Verfuihrerische.

5.- Korrigierte Schépfung oder Das System - grofSer Roman + grofSe
Meditation + unspielbares Stuck" (TB I,234f.).

Zu dem Zeitpunkt dieser Eintragung arbeitet Camus noch an "Der
Mensch in der Revolte". Der Punkt "Kaliajew" wurde mit dem Drama
"Die Gerechten" verwirklicht, dessen Held Iwan Kaliajew ist; und "Das
Gericht" ist in der Erzdhlung "Der Fall" abgehandelt, deren
Protagonist, der selbsternannte Bufsrichter Johannes Clamence, in
einer Amsterdamer Hafenspelunke "Gericht halt". Schliefdlich wissen
wir, dafs Camus seit 1959 an dem Roman "Der erste Mensch"
arbeitete, dessen nahezu fertiggestelltes Manuskript er bei seinem
Unfalltod bei sich trug und der nun mit finfunddreifdigjdhriger
Verspatung seit kurzem in gedruckter Form vorliegt.? Demnach hat
sich Camus also tatséchlich, von seinen zahlreichen journalistischen
Arbeiten abgesehen und soweit wir das verfolgen kénnen, an den von
ihm selbst aufgestellten "Arbeitsplan" gehalten und nach Abschlufs
von "Le premier homme" wiren eine oder mehrere Arbeiten Uber die
Liebe zu erwarten gewesen. Franz Rauhut berichtet in einem Aufsatz
Uber eine personliche Unterredung, die er mit Camus im Herbst 1951
fliihrte, von einer Auflerung, die diese Annahme bestétigt. Demnach
héatte sich das geplante Werk tiber die Liebe allerdings schon direkt
an die Schriften tiber die Revolte anschliefSen sollen:

"- Ich will Ihnen sagen, daf$ ich an einem Buch arbeite, das den Titel
"L'Homme révolté" hat.(...) Es ist ein Essay, der sich an den "Mythe de
Sisyphe" anschliefsen soll.

- Also ein weiteres Glied in der Kette ihrer Ideen.

- Mein Denken geht durch Stadien ("stades"). Das erste Stadium war
das des "Absurden". Zu diesem gehérte "L'Etranger”, "Sisyphe" und
"Caligula". Das zweite ist das der "Revolte": "La Peste", "Les Justes"
und der Essay, den ich gerade schreibe. Das dritte wird das der

3 Le premier homme. Edition Gallimard, Paris 1994.



"Liebe" sein."* Im Dezember 1954 findet sich dann im
Zusammenhang mit Notizen zu "Le premier homme" die
Tagebucheintragung: "Dieses (leere) Leben der Stadte und der
unertraglichen Tage ohne die Liebe. Sie ist das, was mich seit zehn
Jahren am meisten interessiert hat" (TB II,182).5 Die Tatsache, daf’
Camus das Vorhaben, ein oder mehrere Werke Uiber die Liebe zu
schreiben, niemals verworfen hat, zeigt sich daran, daf5 er auch
Anfang 1956 noch im wesentlichen an seinem zehn Jahre zuvor
aufgestellten "Arbeitsplan" festhalt, wobei er jetzt "Le premier homme"
schon dem Werkabschnitt Giber die Liebe zurechnet: "Vor der dritten
Stufe: Novellen eines «Helden unserer Zeit». Thema des Urteils und
des Exils.¢ Die dritte Stufe ist die Liebe: der Erste Mensch, Don
Faust. Der Mythos der Nemesis. Die Methode ist die Aufrichtigkeit"
(TB I1,236).

Trotz der zahlreichen kleinen Skizzen und Notizen, die sich in den
Tagebltichern zu den Themen 'Liebe' und 'Don Faust' finden, wéare es
selbstverstandlich mufSig, tiber Aussagen und Inhalte dieser unge-
schriebenen Werke zu spekulieren. Wir miissen uns damit abfinden,
dafs das Werk von Camus durch seinen plétzlichen Tod verstimmelt
ist. Andererseits stellt sich die Frage, ob nicht gerade die ver-
breitete Haltung einer Mehrzahl der Interpreten, dieses verstiimmelte
Werk als ein Ganzes und somit Abgeschlossenes zu betrachten,”

* Franz Rauhut, Albert Camus oder vom Nihilismus zu Mafs und Menschenliebe, in:
Deutschland-Frankreich, Ludwigsburger Beitrdge Bd 2(1957), 190.

* Tatséchlich 148t sich Camus' Interesse an diesem Thema {iber einen wesentlich
langeren Zeitraum bis zu den aus dem Nachlal} herausgegebenen Jugendschriften
zuriickverfolgen. Diese miissen hier vernachlissigt werden. Vgl. dazu Willi Hirdt,
"La Maison mauresque" und "Le Livre de Mélusine” von Albert Camus, in: Michael
Lauble (Hg.), Der unbekannte Camus. Zur Aktualitdt seines Denkens. Diisseldorf
1979; ebenso Paul Viallaneix (Hg.): Le Premier Camus suivi des Ecrits de jeunesse
d'Albert Camus, Paris. 1973.

% Diesem hier neu eingeschobenen Abschnitt gehoren die Erzihlung "Der Fall" (La
chute) und die unter dem Titel "Das Exil und das Reich" (L'Exil et le Royaume)
zusammengefaliten Erzahlungen an.

7 Auch die unter dem Titel Albert Camus: Qeuvre fermée, oeuvre ouverte? von
Raymond Gay-Crosier und Jacqueline Lévi-Valensi herausgegebenen Beitrdge des
Colloque du Centre Culturel International de Cerisy-la-Salle, Juin 1982 (Gallimard,
Paris 1985) er6ffnen in dieser Hinsicht keine neuen Perspektiven.



dazu gefihrt hat, dafd ein einseitiges und in gewisser Weise
beschranktes Camus-Bild festgeschrieben wurde, gegen das sich
Camus selbst schon sehr frih gewehrt hatte. 1944 schreibt er: "Ich
habe zehn Jahre gebraucht, um zu erobern, was mir unendlich
kostbar scheint: ein Herz ohne Bitterkeit. Und wie es héufig
geschieht, habe ich die einmal Uberwundene Bitterkeit in ein oder
zwei Buchern eingeschlossen. Deshalb wird man mich in alle
Ewigkeit nach jener Bitterkeit beurteilen, die mir nichts mehr
bedeutet. Aber das ist gerecht. Es ist der Preis, der bezahlt werden
mufy" (TB 1,192). Gewifs hat sich vor allem nach dem Erscheinen von
"Die Pest" und "Der Mensch in der Revolte" das Camus-Bild weiter
ausdifferenziert, aber das Etikett vom "Propheten des Absurden" blieb
gleichwohl an ihm haften. Auch die Tatsache, dafs er immer wieder
betonte, er betrachte das Absurde nicht als Resultat, sondern als
Ausgangspunkt einer Denkbewegung,® konnte daran nichts andern.
Mehrfach hat Camus das Absurde als "Sackgasse" bezeichnet - womit
keineswegs der gedankliche Ansatz des Absurden selbst verworfen
wird, sondern auf die Notwendigkeit hingewiesen wird, tiber diesen
Ansatz hinauszudenken. In einem Brief an Jean Grenier schreibt
Camus: "Glauben Sie vor allem nicht, dafs das, was sie gegen das
Absurde schreiben, mich nicht bertihrt. Ich sehe sehr wohl, dafs der
Gedanke des Absurden (...) in eine Sackgasse fihrt, kann man in
einer Sackgasse leben, das ist das Problem. Auf jeden Fall zeigt sich,
dafd die Wahrheit unannehmbar sein kann flir den, der sie findet."9
Und in "Der Mensch in der Revolte" heifdt es: "Das Absurde hat, wie
der methodische Zweifel, Tabula rasa gemacht. Es 143t uns in der
Sackgasse zuruick. Doch wie der Zweifel kann es, indem es zu sich
zuruckkehrt, einer neuen Forschung die Richtung weisen" (MR 12f.).

Mit der Ausarbeitung der Kategorien der Revolte und der Solidaritét
hat Camus diese Richtung bereits aufgezeigt. Das "Stadium der
Revolte" 16st dabei nicht das "Stadium des Absurden" ab, sondern
setzt eine Gedankenbewegung fort, die mit innerer Notwendigkeit aus

®Vgl. zB. MR 12, MS 8, LE 166.
? Albert Camus - Jean Grenier. Correspondance: 1932-1960. Gallimard, Paris 1981,
Brief vom 9.3.1943, S.89.



dem Gedanken der Absurditdt hervorgeht.l0 Plante nun Camus, das
"Stadium der Revolte" in seinem Werk durch ein "Stadium der Liebe"
zu ergédnzen, so mufdte dieses mit vergleichbarer Folgerichtigkeit die
Gedankenbewegung der voraufgegangenen Stadien aufnehmen. 1945
schreibt Camus im Zusammenhang mit der Arbeit an Der Mensch in
der Revolte: "Revolte. I.Kap. Uber die Todesstrafe. id. Ende. So ist es
nicht méglich, vom Absurden ausgehend die Revolte zu durchleben,
ohne an irgendeinem Punkt auf die Erfahrung der Liebe zu stofden,
die zu definieren bleibt" (TB 1,221). Ebenso spricht fir die Annahme
einer gedanklichen Fortfihrung die Tatsache, daf5 Camus (wie in der
weiter oben wiedergegebenen Arbeitsnotiz deutlich wird) offenbar den
"Mythos der Nemesis", der schon im Schlufsteil von Der Mensch in der
Revolte einen Rolle spielt, in dem geplanten "Stadium der Liebe"
wieder aufgreifen wollte. Das Werk, von dem Camus nach eigenen
Worten trdumte, sollte zu seinen Anfangen zurickfihren, es sollte
"auf diese oder jene Weise Licht und Schatten gleichen und von einer
gewissen Art Liebe handeln", wie Camus in dem Vorwort zur
Neuausgabe seiner frihen Essays im Jahre 1958 schreibt (LE 21),
und an gleicher Stelle dufert er die Uberzeugung, er werde sein
Leben lang nichts erreicht haben, wenn es ihm nicht eines Tages ge-
lingen wurde, Licht und Schatten neu zu schreiben (vgl. LE 22). Le
premier homme ist das Werk, mit dem Camus zu seinen Anfangen
zuruckkehrt - soviel 145t sich gewifS auch Uber die mit so grofSer
Verspatung zuginglich gemachte unvollendete Fassung sagen. Uber
weitere Inhalte und Aussagen des der Liebe gewidmeten
Werkabschnitts 143t sich in der Tat nichts Gesichertes sagen. Die
Anlage des Gedankens in dem vorhandenen Werk aber, die es
nahelegte, dafS Camus seine Gedankenbewegung in diese Richtung
fortsetzte, mufSite sich aus eben diesem vorhandenen Werk
herausarbeiten lassen. DafS die Frage nach der Liebe aus dieser
Denkbewegung selbst hervorgeht und nicht eine nachtrigliche
Korrektur an der Philosophie des Absurden darstellt, zeigt eine friihe

10 Andere Interpreten glauben, einen gedanklichen "Sprung" zwischen den Stadien
des Absurden und der Revolte nachweisen zu konnen. Am schérfsten duflert sich
dazu Elisabeth Mairhofer, Hang und Verhdngnis. Der Gegensatz der beiden Thesen
in Camus' Friih- und Spdtphilosophie. Innsbruck 1990.



Notiz aus dem Jahr 1937, die zugleich die Richtung dieser
Denkbewegung aufzeigt:

"Elend und Grofse dieser Welt: sie bietet keine Wahrheiten, sondern
Liebesmoglichkeiten. Es herrscht das Absurde und die Liebe errettet
davor" (TB 1,60).11

Dem Werk Camus' nun nachtriglich die Vorstellung von der alles
erldsenden Liebe Uberzustilpen, die als eine gleichsam mystische
Kraft den aussichtslos scheinenden Kampf mit dem Absurden
aufnimmt und gewinnt, verbietet sich schon aufgrund der Anzahl
jener Aufderungen in den Tagebtichern, die von den Schwierigkeiten
und dem Scheitern der Liebe sprechen. Vielmehr wird daher kritisch
zu prufen sein, inwiefern sich der Gedanke einer "Rettung vor dem
Absurden durch die Liebe" iberhaupt nahelegte und inwieweit er sich
als tragfahig hatte erweisen koénnen. Ein solcher Ansatz, der die
eventuell Uber das Absurde hinausfihrende Gedankenbewegung
zuruckverfolgen will, mufs zunéchst die Theorie des Absurden erneut
in den Mittelpunkt stellen. Gleichzeitig erdffnet er aber auch,
gleichsam von einem neugewonnenen Blickpunkt aus den Blick
zuriuckwerfend, eine erweiterte Sichtweise auf diesen, wie man
meinen sollte hinlanglich "durchinterpretierten", Werkabschnitt. Dies
betrifft den Themenbereich der Emotionen im weitesten Sinne - der
Gefuihle, Stimmungen, Befindlichkeiten, Seelenzustidnde - im Werk
von Camus, auf dem der Schwerpunkt im Ersten Hauptteil der
vorliegenden Arbeit gesetzt ist. Wenn, wie es sich in Bezug auf das
Thema der Liebe darstellt, auf dieser Ebene die Weiterentwicklung
des Gedankenganges anzusiedeln ist, dann mufS es folgerichtig
erscheinen, diese Ebene auch in dem vorhandenen Werk einer
genaueren Betrachtung zu unterziehen und zu priufen, inwieweit sich
von diesem neuen Blickpunkt aus Zusammenhéange erschliefsen, die

"' "Misére et grandeur de ce monde: il n'offre point de vérités mais des amours.
L'Absurdité régne et 'amour en sauve" (CA I, 116).



fir die Interpretation des Gesamtwerkes von Camus erhellend sein
kénnen.

Durch die Kritik an Albert Camus zieht sich immer wieder der Vor-
wurf, sein Denken sei unsystematisch und letztlich "unphilo-
sophisch". Es gelinge ihm zwar, intuitiv tiefe menschliche Wahrheiten
aufzuzeigen und sein Werk diene zweifellos dem Anliegen der
Humanitéat, letztlich bleibe er aber den Nachweis flir die Haltbarkeit
seiner Theorie auf der Ebene des Begriffs schuldig.l2 Der Vorwurf
trifft ins Leere. Camus selbst hat sich nicht als einen systematischen
Philosophen verstanden: "Ich bin kein Philosoph. Ich glaube nicht
genligend an die Vernunft, um an ein System zu glauben. Was mich
interessiert ist, zu wissen, wie man handeln soll. Und genau gesagt,
wie man handeln soll, wenn man weder an Gott glaubt, noch an die
Vernunft."13 Er verstand sich eher als Schriftsteller und Kunstler,
und Aufgabe der Kunst sei es, "die grofStmoégliche Zahl von Menschen
anzurihren, indem sie ihnen ein beispielhaftes Bild der
gemeinsamen Leiden und Freuden vorhalt."!4 Andererseits ist ein
Roman fir Camus nach eigenen Worten "nichts als eine in Bilder
Ubertragene Philosophie".l5 Er selbst unterscheidet bei der
Aufstellung seiner "Reihen" nicht zwischen philosophischen und
literarischen Arbeiten. Ich betrachte deshalb die philosophischen,
literarischen und dramatischen Arbeiten von Camus als eine Einheit,

'2 S0 z.B. Etienne Barilier, Albert Camus. Philosophie et littérature. Lausanne 1977,
123: "Camus prend ses émotions pour des raisons et ses idées pour des valeurs. Et si
Platon non plus, en dernier ressort, ne prouvait pas ses valeurs, il les fondait. Camus
ne les fonde ni ne les prouve. Il en est réduit a les désirer. Sur le plan moral pas
plusque sur le plan métaphysique, il ne sort du régne de la nostalgie." Ahnlich duBert
sich Bernard East, Albert Camus ou I'Homme a la recherche d'une moral, Paris
1984, 172f.: "L'auteur de L'homme révolté semble plus porté et soutenu par la
passion, l'intuition, la foi et I'espérance en I'homme, que par une évidence strictement
rationelle. (...) Les écrits de Camus ont assurément une portée métaphysique et
morale indéniable, mais notre auteur, en tant que philosophe, demeure peu
convaincant (...)."

" Interview in Servir vom 20.12.1945, E 1427.

' Rede anlisslich der Entgegennahme des Nobelpreises am 10.12.1957 in
Stockholm, in FZ 199f.

'3 "Un roman n'est jamais qu'une philosophie mise en images." (La Nausée de Jean-
Paul Sartre, Alger républicain, 20.10.1938, E 1417).



die ich mit unterschiedlichen Schwerpunktsetzungen als Ganzes zur
Grundlage meiner Untersuchungen mache. DafS die Sprache Camus'
eine poetische Kraft entfaltet, die fir sich steht und die sich der
eindimensionalen Ausdeutung oft genug entzieht, spricht nicht gegen
die philosophische Bedeutung seines Werkes, sondern fiir dessen
kiinstlerische Bedeutung, wund die fehlende philosophische
Systematik enthebt uns nicht der Maoglichkeit, philosophisch-
systematisch fragend an dieses Werk heranzutreten und die
Antworten, die es wuns geben kann, auch und gerade fur
gegenwartiges Philosophieren, fruchtbar zu machen. Gegenwartiges
Philosophieren aber mufs sich auch daran messen lassen, was es zu
der gedanklichen Bewaltigung gegenwartigen Existierens beizutragen
hat. Eine gleichsam Camus-immanente Werkauslegung, die die sich
oftmals aufdrangenden Zusammenhinge zwischen seinem Denken
und seiner Biographie betont, spielt fir diese Frageabsicht keine
Rolle. Ebenso tritt demgegentiber die philologische Detailforschung
und die Auseinandersetzung mit den Ergebnissen anderer
Interpreten zurtick.!6 Unter dieser Vorgabe gilt die Auflerung von
Camus im Mythos von Sisyphos, man entdecke das Absurde nicht,
ohne in die Versuchung zu geraten, irgendein Handbuch des Glucks
zu schreiben (vgl. MS 100) wohl auch fir den Camus-Interpreten.
Auch dies ist allerdings nicht vorrangiges Interesse meiner Arbeit.

' Zu all diesen Aspekten gibt es bereits verdienstvolle Untersuchungen, die bei
entsprechendem Interesse herangezogen werden konnen. Einen vorwiegend
biographisch orientierten Interpretationsansatz verfolgt Brigitte Séndig, Albert
Camus. Eine Einfiihrung in Leben und Werk, Leipzig 1992; ebenso dies., Maf3 und
Maplosigkeit, in: »Helenas Exil« Albert Camus als Anwalt des Girechischen in der
Moderne, hgg.v. Heinz Robert Schlette u. Franz Josef Klehr, Stuttgart 1991. Unter
philologischem Gesichtspunkt interessante Details beziiglich gedanklicher
Verbindungen zwischen Camus und anderen Philosophen finden sich in der auch
dariiberhinaus inhaltlich erhellenden Untersuchung von Jiirgen Hengelbrock, Albert
Camus.  Urspriinglichkeit  der  Empfindung und Krisis des Denkens,
Freiburg/Miinchen 1982. Einen Uberblick iiber verschiedene Interpretationsansitze
bietet Josef Speck, Albert Camus: Die Grundantinomien des menschlichen Daseins,
in: ders. (Hg.), Grundprobleme der groflen Philosophen. Philosophie der Gegenwart
V., Gottingen 1982; ebenso Michael Lauble in Sinnverlangen und Welterfahrung.
Albert Camus' Philosophie der Endlichkeit, Disseldorf 1984.



"Europa (und Frankreich mit ihm) hat finfzig Jahre Nihilismus noch
nicht iberwunden", konstatierte Camus in einem Interview im Jahre
1957.17 Nahezu vierzig Jahre spater hat sich daran nichts geandert.
"An der Weise, wie die einzelnen existenzphilosophischen Ansatze den
pathologischen Zwischenzustand des passiven Nihilismus (das
Gefuihl der Ziel- und Wesenlosigkeit des Werdens und das Leiden an
der Sinnlosigkeit eines Daseins in der Welt ohne Gott) Uiberwinden,
bemifdit sich deren Rang". Dieser von Wolfgang Janke aufgestellten
Maxime ist ohne Einschrdnkung zuzustimmen.!8 Sie ist der
Prufstein, an dem sich eine Gedankenbewegung, die sich anschickt,
vom Absurden ausgehend tiber das Absurde hinauszuftihren, messen
lassen mufs. Die vorliegende Arbeit, die sich bemuht, diese
Gedankenbewegung nachzuvollziehen, mdéchte dazu beitragen, den
Camus unter dem Anspruch dieser Maxime zukommenden Rang
klarer zu bestimmen.

'" Die Wette unserer Generation, FZ 196.
'8 Wolfgang Janke, Existenzphilosophie, Berlin/New York 1982, 6.
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Der Sinn fir das Absurde sei in unserem Jahrhundert weit verbreitet,
schreibt Albert Camus in einer Vorbemerkung zu Der Mythos von
Sisyphos, und wenig spater erklart er summarisch, daf’S diese
"unabweisbaren Themen" - die dem Bereich der Entdeckung des
Absurden zugehoéren - in der gesamten Literatur und in allen Philo-
sophien eine Rolle spielen und dartiber hinaus das tagliche Gespréach
von ihnen lebe (vgl. MS 8 und MS 19).15_:i\lor diesem Hintergrund
mufSte es Uberfliissig erscheinen, diese Themen in aller Breite aufs
neue zu entfalten, besonders da Camus ja nach eigenen Worten nicht
daran interessiert war, eine systematische "Philosophie des Absur-
den" zu entwickeln, sondern es vielmehr darum gehe, welche Konse-
quenzen aus der als Wahrheit erkannten Tatsache des Absurden zu
ziehen seien. Deshalb beschrédnke er sich auf die Andeutung und eine
"flichtige Klassifizierung" (MS 19) - und tats&dchlich hat Camus der
Darlegung des Absurden selbst ja nur wenige Seiten gewidmet.

In den Kapiteln eins und zwei des Ersten Hauptteils dieser Arbeit soll
durch die Ruckbesinnung auf einige der von Camus vorausgesetzten
gedanklichen Bezlige, ebenso wie durch den Ruckbezug auf die
angesprochenen Phidnomene selbst, die skizzenhafte Darstellung des
Absurden starker konturiert werden. Dabei interessiert mich be-
sonders, inwiefern bzw. inwieweit sich das Absurde bereits auf der
Ebene der Stimmungen und Befindlichkeiten, wie sie den Menschen
alltaglich angehen oder aber doch angehen kdénnen, erschliefst, und
in welchem Verhéltnis Begriff und Gefiihl des Absurden zueinander
stehen. Im Anschlufs daran beschéftigen sich die weiteren Kapitel mit
den Konsequenzen, die nach Camus aus der Entdeckung des Absur-
den zu ziehen sind. Vor diesem Hintergrund ist abschliefSend die alles
entscheidende Frage nach den Bedingungen des menschlichen

Gltcks in absurder Welt zu bedenken.

! Camus hitte sich iiber den Bereich von Literatur und Philosophie hinaus ohne
weiteres auch noch auf einen groflen Teil der bildenden Kunst, des Theaters und des
Films beziehen konnen.
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1. Existenz im Zwiespalt - Der Begriff des Absurden

"«Das ist absurdrbedeutet: «Das ist unmoglich», aber auch: «Das ist
ein Widerspruch in sich»" (MS 30). Camus geht hier von der ganz
traditionellen Verwendung des Begriffs aus: 'absurd' (von lat.
absurdus, mifiklingend) "hat die gelaufige Bedeutung: Widersinnigr,,I
unlogisch, die Grenzen des diskursiven Verstandes tiberschreitend."?”
Das Urteil, etwas sei widersinnig oder widersprichlich, setzt immer
voraus, dafd mindestens zwei Elemente vorhanden sind, die in einen
Widerspruch geraten kénnen. So bedeutet "etwas ad absurdum
fihren", den verdeckten Widerspruch zwischen einer Behauptung
und den ihr zugrundegelegten Pramissen aufzudecken. Fur die Ver-
wendung des Begriffs 'absurd' in unserem alltdglichen Sprachge-
brauch findet Camus treffende Beispiele, die diese Struktur der
Widerspruichlichkeit illustrieren (vgl. MS 30): absurd nennen wir es
etwa, wenn sich ein einzelner Mensch mit blanker Waffe auf eine mit
Maschinengewehren ausgertstete Gruppe stirzt, um diese aufzuhal-
ten. Offenkundig widerspruiichlich, in einem eklatanten MifSverhaltnis
stehend sind hier die Absichten und die zu deren Verwirklichung zur
Verfigung stehenden Moéglichkeiten oder Krafte. Ebenso kann ein
Urteilsspruch absurd genannt werden, wenn die verhangte Strafe
dem tatsdchlichen Vergehen vollkommen unangemessen ist; oder
man kann auch eine Ehe absurd nennen - wenn etwa die durch
Streit, MifSverstehen oder Gleichgultigkeit gepragte Wirklichkeit der
Partner und ihr Anspruch auf ein harmonisches Zusammensein
auseinanderklaffen. "In allen diesen Féllen, vom einfachsten bis zum
verzwicktesten, wird die Absurditat um so grofder sein, je mehr meine
Vergleichsobjekte voneinander abwgichen" (MS 30). 'Das Absurde' ist
also wesentlich ein Relationsbegriff.'?"I Es setzt immer mindestens zwei

*R. Fabian: absurd, in: Historisches Worterbuch der Philosophie, hgg. von Joachim
Ritter, Bd.1, 66f.

3 Zu dieser Definition kommt auch Wolfgang Miiller-Lauter in seinem Aufsatz
Thesen zum Begriff des Absurden bei Albert Camus von 1961/62, in: Wege der
deutschen Camus-Rezeption, hgg. von Heinz Robert Schlette, Darmstadt 1975, 119,
der im {ibrigen wie viele der friihen Camus-Interpretationen aus heutiger Sicht als zu
oberflachlich angesehen werden mufBl. Auch Hengelbrock, Urspriinglichkeit der
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Elemente voraus, die in einem Verhéltnis zueinander stehen oder in
ein solches gesetzt werden, wobei dieses Verhaltnis einen Wider-
spruch oder einen 'Zwiespalt' (divorce) beinhaltet und deshalb von
der Art eines MifSverhaltnisses ist. "Das Absurde ist im wesentlichen
ein Zwiespalt. Es ist weder in dem einen noch in dem anderen Ele-
ment enthalten. Es entsteht durch deren Gegenuberstellung" (MS
30f.).

Das Absurde im eigentlichen fiir das Denken Camus' entscheidenden
Sinne besteht nun in der GegenuUberstellung von zwei bestimmten,
gleichermafien evidenten Tatbestidnden, die ebenfalls in einem ekla-
tanten MifSverhaltnis zueinander stehen: der Vernunftnatur bzw. dem
Vernunftstreben des Menschen und der irrational-kontingenten Ver-
fafSitheit der Welt. "Welt" ist hier vorlaufig, da fir eine differenziertere
Auslegung des Begriffs keine Anhaltspunkte vorliegen, ganz allgemein
zu verstehen als Gesamtheit alles dessen, was ist und umfafst somit
gleichermafien Natur und Geschichte. Beide Tatbestidnde - men-
schliche Vernunftnatur und Welt - die durch ihre Gegentiberstellung
den Sachverhalt des Absurden im engeren Sinne erst hervorbringen,
setzt Camus als evident und somit nicht weiter ruckfihrbar voraus.

Gleichwohl bedtrfen sie einer klarenden Betrachtung.

Die eine Seite betrifft den Menschen: er ist flir Camus - immer noch -
das "animal rationale". Seine Natur ist die Vernunft. Diese strebt
nach der Erkenntnis alles Seienden; sie sucht das, was ist, zu ver-
stehen. Und die Vernunft richtet sich nicht nur auf die Erkenntnis
einzelner Seinsbereiche - wie z.B. auf die Ruckfihrung des naturhaft
Seienden auf physikalische Gesetze - sondern ihr eignet ein Streben,
das Ganze des Seienden zu erschauen und auf ein einigendes Prin-
zip, einen Einheitsgrund zurickzufiihren. "Vl_e_lrstehen heifsit vor allem

zusammenfassen" (MS 20), heif’it "einigen"# Um es zu verstehen,

Empfindung und Krisis des Denkens, a.a.0., 69, hebt den relationalen Charakter des
Absurden hervor: "Das Absurde ist keine Eigenschaft (der Welt oder des Menschen),
sondern ein Beziehungsverhdltnis auf der Basis eines Vergleichs zwischen der
menschlichen Vernunft und der Welt."

#" (...) comprendre c'est avant tout unifier" (E 110).
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strebt der Geist (l'esprit) danach, das vielfdltige Seiende unter die
Einheit des Begriffs zu bringen. LiefSe sich ein einigendes, allem
Seienden vor- und zugrundeliegendes Prinzip erkennen, dann ware
auch die menschliche Existenz, ware unser Leben und Sterben als
Teil dieses sinnvoll geordneten Ganzen ausgewiesen, wirde sich alles
zZufallige als Notwendigkeit erweisen. "So kann der Geist, der die
Wirklichkeit begreifen will, erst dann zufrieden sein, wenn er sie auf
Denkbegriffe zurtickfiihrt. Wenn der Mensch erkennen wurde, dafs
auch das Universum lieben und leiden kann, dann wéare er versdéhnt.
Entdeckte das Denken im Wechselspiel der Erscheinungen ewige Be-
ziehungen, die sie und das Denken selbst einem einzigen Prinzip
unterordnen, dann kénnten wir von einem Glick des Geistes spre-
chen, an dem gemesser}_der Mythos der Seligen nur ein lacherliches
Surrogat wére" (MS 20). 5

Die - nicht unproblematische - Cha,.rakterlslerung dieses Vernunft-
strebens als "Drang zum Absoluten' '73', als Sehnsucht nach Identitat
und Vereinigung, als "Heimweh nach Elnhelt"'7 geht bei Camus
zurlck auf seine Auseinandersetzung mit dem Neuplatonismus im
Rahmen seiner Arbeit Métaphysique Chrétienne et Néoplatonismle_zur
Erlangung des Dipléme d'Etudes Supérieures im Jahre 1936.'3: Im
Zusammenhang mit Plotins Lehre von der Epistrophé schreibt er:
"Offenbaren heifdt heilen, und das Eine erkennen heifdt in seine
Heimat zurtickkehren" (MN 77); und: "Das Prinzip der Ruckkehr liegt
in der Seele. Die Seele ist Verlangen nach Gott und Sehnsucht nach
einer verlorenen Heimat" (MN 90). b*

Das Streben nach Einsicht in die letzten Grunde alles Seienden aber

- wie auch immer man es im einzelnen charakterisiert - liegt in der

> Der hier ausgesprochenen, keinesfalls blof3 beildufigen Verbindung von Gliick und
Erkenntnis muf an spéterer Stelle nachgegangen werden.

6 "appétit d'absolu" (E 110), in der deutschen Ausgabe "Verlangen nach dem
Absoluten" (MS 20).

"MS 20/ MS 46; "nostalgie d'unité" (E 110, 135).

® Gallimard: Paris 1965, deutsch: Christliche Metaphysik und Neoplatonismus, ibers.
u. eingel. von Michael Lauble, Reinbek 1978.

 Auf diesen Zusammenhang weist auch Annemarie Pieper hin, die die Frage nach
der Einheit nicht zu Unrecht als das zentrale Problem im Denken Camus' einschitzt
und diese Frage in den Mittelpunkt ihrer Interpretation stellt (Albert Camus,
Miinchen 1984, 210, Anm.3).
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Natur der menschlichen Vernunft. Es ist an sich selbst nicht absurd.

Und fir das teleologische Denken des platonisch-christlichen Welt-
alters war es auch weitgehend unangezweifelt, dafs allem mannigfalti-
gen Erscheinenden der Sinnenwelt wirklich ein einheitsstiftender Zu-
sammenhang zugrunde liegt, der dem Einzelnen Bestand gillzt_und
dafd die Dinge tatsachlich in addquater Weise erkennbar seien."fo'I Das
wahre Sein - die platonischen Ideen, das christliche Jenseits - ist
demnach das Ewige und Immer-seiende, welches das Werdende, das
Kommende und Vergehende der Welt der Erscheinungen, tiberhaupt
erst sein lafdt. Erst ein allem Seiend-werdenden immer schon leitend
vor- und zugrundeliegendes Telos verleiht dem in der Sinnenwelt
herrschenden Werden seine Gerichtetheit auf ein vollendendes Ende.
Dadurch erst ist das Werden kein blofdies Immer-wieder-anders-wer-
den, etwas das nur erscheint, um wieder zu verschwinden, sondern
ein auf ein vollendendes Ende hin geeinigtes und geordnetes Entste-
hen. Platonisch gedacht vollzieht es sich als Einrticken in die durch
die urbildlichen Ideen vorgezeichneten Wesensgestalten; christlich
gedacht als die Erfullung des goéttlichen Schépfungsplans. Entspre-
chend lautet der Grundsatz aller Teleologie: "Die Natur macht nichts
umsonst", und auch die Geschichte erscheint in teleologischer Welt-
sicht als sinnvolle Entwicklung hin auf einen ihr innewohnenden

letzten Sinn und Zweck.

' Oder anders, mit einigen einschldgigen philosophiegeschichtlichen Schlagworten
formuliert: es galt der Grundsatz, da3 die Kategorien des Logos auch die Kategorien
des Seins schlechthin sind (Aristoteles); dall die principia cognoscendi zugleich die
principia essendi sind (Thomas); dall die notwendigen Bedingungen unseres Vor-
stellens von Gegenstidnden zugleich die notwendigen Bedingungen der Gegensténde
selbst sind (Kant); und daB3 alles Verniinftige wirklich und alles Wirkliche verniinftig
ist (Hegel) ... . Dagegen steht als eine der groen Ausnahmeerscheinungen unter den
Metaphysikern Blaise Pascal. Auf die oft geradezu frappierende Néhe zwischen
Albert Camus und Pascal, "dem einzigen religiosen Genie im Cartesianischen
Zeitalter" (W. Janke, Existenzphilosophie, Berlin/New York 1982, 46) wird an
gegebener Stelle noch zuriickzukommen sein.
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Diesen Glauben an die Vernunftkategorien und ihre adaquate Er-
kennbarkeit hat der europdische Nihilismus, den Nietzsche als ein
sich unausweichlich vollziehendes Weltgeschehnis diagnostizierte,
grundlich destruiert. Nihilismus bedeutet nach_, einer Formel
Nietzsches, "dafs die obersten Werte sich entwerten."'u'lDer Nihilismus
erklart: es ist nichts (nihil) mit den obersten Werten, d.h. mit den
kosmologischen Werten Zweck, Einheit und Sein, die die platonisch-
christliche Weltauslegung pragen, und damit ist es auch nichts mit
den uberlieferten Idealen und der_Sinnauslegung der Welt, die unser

n

Dasein verstédndlich gemacht hat.1> Denn: "... wir haben den Wert der
Welt an Kategorien gemessen, welche sich auf eine rein fingierte Welt
beziehen.”'13'IAusgerechnet die vom Christentum selbst grofsgezogene
Tugend der Wahrhaftigkeit hat es an den Tag gebracht: die "wahre
Welt" des Immer-seienden ist eine Fiktion, eine vom Menschen selbst
konstruierte "Hinterwelt". Der Mensch des platonisch-christlichen
Weltalters hat diese Zwei-Welten-Theorie nur deshalb ersonnen, weil
er selbst darin dank seiner Vernunft, die die ewigen Ideen denkt, am
unsterblichen, ewigen Sein teilhat und er so seinen eigenen Wert
gegenUber allem anderen Seienden unendlich steigern kann. Er hat
die Kategorien Einheit, Zweck und Sein in die Welt hineingelegt, weil
er den Anblick der puren Kontingenz alles Seienden, des sinn- und
zwecklosen Werdens, in dem er selbst - wie alles andere - nur vor-
kommt, um unterzugehen, nicht ertragen kann. Ziehen wir diese
Kategorien nun - redlicherweise - wieder aus der Welt heraus, dann
zeigt sie sich, wie sie ist: ziellos, zwecklos, sinnlos - und das heifst
zuletzt: gottlos. So kommt es, dafs Nietzsche den "tollen Menschen"
ausruferll__léﬁt "Gott ist tot! Gott bleibt tot! Und wir haben ihn
getétet!”m'I

"' Nietzsche, Der Wille zur Macht. Versuch einer Umwertung aller Werte, 12.Aufl.,
Kroner: Stuttgart 1980, 10.

12 Vgl. hierzu und zum Folgenden Der Wille zur Macht, a.a.O., Buch 1, Ziffer 12
"Hinfall der kosmologischen Werte"; vgl. dazu auch die Darlegung und Kritik der
Grundziige des pathologischen Nihilismus in Wolfgang Janke, Praecisio mundi.
Uber die Abschnitte der mythisch-numinosen Welt im Schatten der
Gotzenddmmerung, in: Oswald Bayer (Hg.), Mythos und Religion. Stuttgart 1990,
38ft.

13 Nietzsche, Der Wille zur Macht, a.a.O., 15f.

' Nietzsche, Die frohliche Wissenschaft, 12.Aufl., Kroner 1980, 140.
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"Des gottlichen Willens beraubt, ist die Welt gleicherweise ihrer Ein-
heit und ihrer Finalitdt beraubt'". Camus ist durch das Denken
Nietzsches hindurchgegangen. Der oben zitierte Satz aus Der Mensch
in der Revolte (57) kennzeichnet sowohl das Resultat des nihilisti-
schen Denkens als auch die eigene Position. Bei aller Kritik, die er -
berechtigterweise - gegen den pathologischen Nihilismus in seinen
Konsequenzen vorbringt, geht Camus doch nicht hinter den von ihm
zitierten Ruf Zarathustras zurtick: "Von Ohngefar - das ist der alteste
Adel der Welt, den gab ich allen Dingen zurtick ... als ich lehrte;,_ dafd
uber ihnen und durch sie kein ewiger Wille - will" (MS 25). 15° 'Die
Welt' ist auch fir Camus kein von einem ewigen Willen geordnetes
System, kein Kosmos im griechischen Sinne der "schénen Ordnung"
sondern "Chaos", in ihr herrscht "Koénig Zufall" und eine "gottliche
Gleichwertigkeit, die aus der Anarchie erwachst" (MS 47). Dazu
schreibt Wolfgang Janke: "Dabei hért Camus sicherlich noch den
griechischen Klang des Wortes Chaos in Hesiods Theogonie: das Aus-
einanderklaffende und Aufgdhnende. Eine Kluft reifst die Welt
zwischen sich und der nach dem Kosmos, der schéonen Ordnung des
All-Einen rufenden Vernunft auf. In Wirklichkeit herrscht der Zufall
(hasard roi): das sich selbst gentigende Leben, das aller umgrenzen-
den Zusammenfassung im Logos entzogen bleibt. Was herrscht, ist
die Anarchie, die Freiheit von den 'Archai' der Vernunftgriinde. Aus
ihr erwachst eine gottliche Gleichwertigkeit (divine équivalence) der
Dinge. Nichts 1st hlerarchlsch nach Nahe und Ferne zum go6ttlich

Einen geordnet. 16* Alle Anstrengungen der Vernunft, zu letzter Er-

5 Camus zitiert aus Also sprach Zarathustra, Vor Sonnenaufgang. Zur

Auseinandersetzung Camus' mit Nietzsche vgl. das Kapitel Die metaphysische
Revolte in MR 55-67, und weiterfithrend Annemarie Pieper, Nihilismus und Revolte:
Camus' Nietzschekritik, in: Zeitschrift fiir philosophische Forschung 2/1991, 171-
185; dies., Camus und Nietzsche, in: Helenas Exil. Albert Camus als Anwalt des
Griechischen in der Moderne, hgg. von H.R.Schlette u. F.J. Klehr, Stuttgart 1991,
63-78; Bianca Rosenthal, Die Idee des Absurden. Friedrich Nietzsche und Camus,
Bonn 1977; sowie Maurice Weyembergh, Camus et Nietzsche: évolution d'une
affinité, in: Albert Camus 1980, hgg. von R. Gay-Crosier, Gainesville 1980.

' Wolfgang Janke, Existenzphilosophie, Berlin/ New York 1982, 83. Gleichwohl ist,
wie sich noch zeigen wird, ein ganz wesentlicher Bestandteil der Philosophie Camus'
die "Schonheit der Welt" - nur eben nicht im Sinne einer gottlichen Seinsordnung.
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kenntnis zu gelangen, muissen daher an der Verfassung der Welt, die
nicht mehr aus einem hoéheren Prinzip abzuleiten ist, scheitern. Die
Verfafdstheit der Welt als das Seiende im Ganzen ist fir das endlich-
begrenzte Erkenntnisvermégen des Menschen schlechthin nicht ver-
stehbar. Dieses Scheitern seines Vernunftstrebens erfdhrt der
Mensch nach Camus als einen Bruch mit der Welt: "Solange der
Geist in der reglosen Welt seiner Hoffnungen schweigt, spiegelt und
ordnet sich alles zu jener Einheit, die sein Heimweh ersehnt. Bei
seiner ersten Regung aber wird diese Welt briichig, sie stiirzt ein, und
eine Unzahl schillernder Bruchstticke bietet sich der Erkenntnis dar.
Wir mussen es verzweifelt aufgeben, aus ihnen jemals die vertraute
und ruhige Oberflache, die uns den Frieden des Herzens geben
wurde, wiederherzustellen" (*MS 21, E 111). Festzuhalten ist aber,
dafd damit keineswegs der Vernunft tiberhaupt eine Absage erteilt
wird, sondern nur ihrem Anspruch auf absolute Erkenntnis. "Unser
Begreifenwollen, unser Heimweh nach dem Absoluten sind nur in
dem MafSe erklarlich, in dem wir viele Dinge begreifen und erklaren
koénnen. Es ist sinnlos, die Vernunft absolut zu negieren. Sie hat
ihren Bereich, in dem sie wirksam ist. Es ist genau der Bereich der
menschlichen Erfahrung. Von da aus wollten wir alles klarmachen.
Wenn wir es nicht kénnen und wenn dabei das Absurde entsteht,
dann eben in dem Zusammenstofs dieser wirksamen aber begrenzten
Vernunft mit dem stets neu entstehenden Irrationalen" (MS 35).
Wahrend allerdings bei Nietzsche die Sehnsucht nach der Einheit als
dem Einheitsgrund alles Seienden ein flir alle mal als Zeichen von
Dekadenz und Schwiche diskreditiert ist, die es zu Uiberwinden gilt,
bleibt sie bei Camus als "Heimweh", als eine unmittelbare Regung des
Herzens und mithin dem Menschen wesentlich zugehérig und in un-
mittelbarer Evidenz gegeben, auch gegen alle Vernunft und gegen die

Einsicht in die Unerftillbarkeit dieser Sehnsucht bestehen.

Das Streben des Menschen nach (letzter) Erkenntnis einerseits und
die uns irrational erscheinende Verfassung der Welt andererseits sind
zwei Tatbestadnde, die uns mit gleicher Evidenz vorliegen. Keiner von
beiden ist fir sich genommen absurd. Das Absurde bricht erst dann

auf, wenn die unvernunftige Welt mit dem Anspruch des Menschen
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auf letzte Klarheit konfrontiert wird, mit seinem "Verlangen nach
Glick und Vernunft. Das Absurde entsteht aus dieser Gegen-
Uberstellung des Menschen, der fragt, und der Welt, die vernunft-
widrig schweigt" (MS 29). Ganz entsprechend der allgemeinen
Struktur des Begriffs 'absurd' wie er weiter oben dargelegt wurde,
besteht auch das Absurde im engeren Sinne in einem MifSverhéltnis:
zwischen dem Sinnanspruch des Menschen und der Sinnlosigkeit der
Welt; zwischen der menschlichen Sehnsucht nach Einheit und der
Welt, die dieses Verlangen abstofit. Aber auch diese Welt ist in all
ihrer Kontingenz und Irrationalitdt nicht an sich selbst absurd - sie
ist lediglich wie sie ist. "An sich ist diese Welt nicht verniinftig - das
ist alles, was man von ihr sagen kann. Absurd aber ist die
Gegenuberstellung des Irrationalen und des glihenden Verlangens
nach Klarheit, das im tiefsten Innern des Menschen laut wird. Das
Absurde hangt ebensosehr vom Menschen ab wie von_der Welt. Es ist

zunichst das einzige Band zwischen ihnen" (MS 23).17"

In dieser Situation findet der Mensch sich also vor. Aber die Tat-
sache, dafS er diese Situation Uberhaupt als widersinnig und
schmerzlich empfindet und seine Sehnsucht danach, sie zu Uber-
winden, verweisen auf den Zustand der Einheit, in dem sich die Er-
scheinungen der Welt als unter einem einigenden Prinzip geordnet
offenbaren wiirden und der Mensch sich als Bestandteil dieser sinn-
vollen Ordnung verstehen koénnte, als den Zustand, der eigentlich
sein sollte. In der besonderen Form dieser Sehnsucht, dem "Heim-
weh", erscheint der ersehnte Einheitszustand dartiberhinaus nicht
nur als ein immer zu erstrebender, sondern auch als ein ehemals be-
stehender und nunmehr verlorener Zustand, in den sich der Mensch
zurticksehnt. Die Parallele zum Genesis-Mythos ist nicht zu Uber-

sehen: das Erkenntnisstreben des Menschen setzt ihn in

'7'Vgl. auch "Im Bereich und auf der Ebene des Verstandes kann ich also sagen, daf
das Absurde nicht im Menschen (...) und auch nicht in der Welt liegt, sondern in
ihrem gemeinsamen und gleichzeitigen Vorhandensein. Das ist zunéchst das einzige
Band, das sie verbindet" (MS 31); und "Diese Evidenz ist das Absurde. Es ist jener
Zwiespalt zwischen dem sehnsiichtigen Geist und der enttduschenden Welt, es ist
mein Heimweh nach der Einheit, dieses =zersplitterte Universum und der
Widerspruch, der beide verbindet" (MS 46).
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Widerspruch sowohl zur Natur als auch zu Gott und verursacht als
Strafe die Vertreibung aus dem Paradies. Das Herausfallen aus der
paradiesischen Einheit erklart sich im Schépfungsmythos somit als
Folge der schuldhaften Verfehlung des Menschen. Dabei ist der
Zustand der Getrenntheit nicht unaufhebbar: prinzipiell steht die
Vergebung durch die Gnade Gottes und damit - nach dem leiblichen
Tode - die Ruckkehr der Seele ins Paradies, zur ewigen Seligkeit, in
Aussicht. Das Absurde aber ist "die Stinde ohne Gott" (MS 39). Wenn
némlich Gott gar nicht existiert, dann kann der Drang des Menschen
nach Erkenntnis auch nicht als Verfehlung gegen Gott gedeutet
werden, und der Zustand der Uneinheit nicht als Strafe fir diese
Verfehlung ausgelegt werden. Bestehen bleibt aber der Sachverhalt,
daf’ es das Erkenntnisstreben des Menschen ist, welches den
Zustand eines ungebrochenen Einsseins mit der Welt verunmoglicht:
"Wenn ich Baum unter den Baumen wéare, Katze unter den Tieren,
dann hétte dieses Leben einen Sinn oder vielmehr: dieses Problem
bestiinde Uiberhaupt nicht, denn dann wére ich ein Teil dieser Welt.
Ich ware diese Welt, zu der ich mich jetzt mit meinem ganzen
BewufStsein und mit meinem ganzen Anspruch auf Vertrautheit in
Gegensatz befinde. Eben diese so héhnische Vernunft setzt mich in
Widerspruch zur ganzen Schépfung" (MS 47)."1'8'I Durch sein
Vernunftstreben verursacht der Mensch die disparate Situation, die
sein Dasein bestimmt, aber da er gar nicht anders kann (wenn er als
Mensch und nicht als Tier existieren will), verschuldet er sie nicht.
Deshalb kann Camus, erneut auf den Stindenfall-Mythos der Genesis
anspielend, das Verlangen nach Wissen als "die einzige Stinde, von
der der absurde Mensch spurt, dafd sie zugleich seine Schuld und
seine Unschuld ist" (MS 46) bezeichnen.

Dieser im Begriff des Absurden angelegte Verweisungszusammenhang
auf einen idealen Einheitszustand ist dazu geeignet, einige Ver-

wirrung hervorzurufen, sofern die Rede vom "Verlust der Einheit"

'8 Dieser Zustand des Einsseins mit der Welt wird hier offenbar verstanden als ein
Aufgehen in der Einheit alles naturhaft Seienden. Dal3 der Begriff "Welt" bei Camus
wenig eindeutig ist und zumindest mit unterschiedlichen Akzentuierungen verwendet
wird, zieht gelegentlich nicht unerhebliche Schwierigkeiten fiir eine konsistente
Interpretation nach sich.
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nicht differenziert betrachtet wird. Wenn Camus vom "Heimweh nach
Einheit" spricht, so liegt zweifellos der Ruckbezug auf einen
verlorenen "paradiesischen" Einheitszustand, in dem der Mensch
bruchlos aufgeht im Seinsganzen, vor. Dies ist problematisch inso-
fern, als eine atheistische Position naturhch davon ausgehen mufd,
dafd ein solcher Zustand nie bestanden hat. 1 Im Denken Camus' be-
steht hier eine der "offenen Stellen", die sich kaum eindeutig klaren
lassen: "Das Absurde, der metaphysische Zustand des bewufSten
Menschen, fihrt nicht zu Gott", schreibt er, fligt aber in einer Fuf3-
note hinzu: "Ich habe nicht gesagt <schliefst Gott aus>, was sich erst
bestédtigen mufite" (MS 39).

Fest steht fir Camus allerdings mit unmittelbarer Evidenz, daf5 das
Erkenntnisvermoégen des Menschen der Verfafstheit der Welt vollig
unangemessen ist, weshalb ihm ein dem irrational und kontingent
erscheinenden Geschehen moglicherweise zugrundeliegender Sinn
unzugénglich bleiben mufs: "Ich, weif$ nicht, ob diese Welt einen Sinn
hat, der Uber sie hinau,lsgeht.I’Z'O'I Aber ich weifs, dafs ich diesen Sinn
nicht kenne und dafS ich ihn zunachst unmoéglich erkennen kann.
Was bedeutet mir ein Sinn, der aufierhalb meiner Situation liegt? Ich
kann nur innerhalb menschlicher Grenzen etwas begreifen" (*MS 47).
Innerhalb der menschlichen Grenzen aber ist 'diese Welt' nicht zu be-
greifen. In dieser absurden Situation findet sich der Mensch immer
schon vor. Ein Urheber und Verantwortlicher fir diese Situation 1415t

sich nicht ausmachen. Der Schriftsteller und Zeitgenosse von Camus,

" Dieser Widerspruch hat dann auch die Kritik herausgefordert. Wolfgang Fritz
Haug schreibt in seiner stark ideologisch geprigten Kritik des Absurdismus, Koln
1976, 59 zu Sartre, aber Camus mit einbezichend: "Einem Denken, das, wie das
sartresche, diesen Begriff einer >trennenden Einheit< nicht (oder nicht offen)
theologisch konstruieren kann, erwachsen an dieser Stelle seine Aporien. Denn es
bedarf, je radikaler es die Trennung aufrechterhalten will, desto nétiger der Einheit,
die doch ihrerseits die Trennung in Frage stellt. Es steht also vor der Aufgabe,
Trennung so zu konzipieren, da3 Einheit zugrunde liegt, Einheit aber derart, daf
Vereinigung unmoglich. Unweigerlich ragt eine solche Konstruktion ins
Mythologische, das dieses Denken ebenso notwendig jedoch sich verbieten muf3."

29 "Je ne sais pas si ce monde a un sens qui le dépasse” (E 136). Die deutsche
Ubersetzung "... , der iiber mich hinausgeht" (MS 47) legt offenbar die erste Auflage
zugrunde, in der es hiel3 "... un sens qui me dépasse" (vgl. E 1439).
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Arthur Adamov, gibt genau diese Schwierigkeit, in der Erfahrung des
Absurden auf etwas bezogen zu sein, das man nicht (mehr) benennen
kann, wieder, wenn er schreibt: "Was existiert? Ich weifS zunéchst,
dafd ich existiere. Aber wer ist »ich« Was ist »ich« Alles, was ich weif3,
ist: ich leide. Und wenn ich leide, so deshalb, weil am Ursprung
meiner selbst Verstimmelung, Trennung ist. Ich bin getrennt. Das,
von dem ich getrennt bin, kann ich nicht benennen. Aber ich bin
getrennt." In einer Fufinote flgt Al.d(?lmov hinzu: "Fruiher hiefS es Gott.

Jetzt hat es keinen Namen mehr."21"

Zugleich ist bei Camus aber auch von einem "Bruch" oder
"Zwiespalt", der sich mit dem erwachenden BewufStsein zwischen
Mensch und Welt auftut nicht nur in Bezug auf die Grundsituation
des Menschen Uberhaupt, sondern auch in Bezug auf die je einzelne
Existenz die Rede (vgl. das weiter oben wiedergegebene Zitat, MS 21).
Auch diese Rede ist Uberhaupt nur in Relation auf einen als
vorausgegangen erfahrenen Zustand von Einheit sinnvoll. Diesen nun
aber ebenfalls in Parallele zum Genesis-Mythos als eine Art Urzu-
stand anzusehen, als einen durch ein Turspringliches",
"kreattirliches" Selbstverstidndnis des Menschen verburgten Zustand
"urspringlicher Einheit" mit der Natur, aus dem er durch den
"Stndenfall" des Wissenwollens herausfillt, wie Annemarie Pieper
dies in ihrer Interpretation tut, halte ich fir verfehlt - aus dem einfa-
chen Grund, dafs ein solcher gleichsam "naiver Naturzustand" I_in der
je einzelnen Existenz ph&nomenologisch nicht auffindbar ist.'Q?'I Der
Sachverhalt des Absurden, wie er bisher Camus folgend rational
durchgeklart wurde, betrifft die Situation des Menschen schlechthin -
er ist deshalb in der je einzelnen Existenz nicht hintergehbar. Zu
fragen ist aber, wie das so auf den Begriff gebrachte Absurde den
Menschen in seiner alltdglich-durchschnittlichen Existenz tiberhaupt
angeht. Und hier mussen wir feststellen, daf’ das Absurde im alltag-

lichen Leben zuné&chst verdeckt ist. Die "letzten Fragen" nach dem

21 Arthur Adamov, L'Aveu. Paris: Editions du Sagittaire 1946, 19, zit. nach Martin
Esslin, Das Theater des Absurden, Frankfurt/Main 1967, 86.

2 Vgl. A.Pieper, Albert Camus, a.a.0., 67-83. Da die Autorin ihre Interpretation
hauptsdchlich auf Textstellen aus den friihen literarischen Essays stiitzt, soll die
Kritik an spéterer Stelle im Zusammenhang mit den o.g. Schriften vertieft werden.
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Einheitsgrund alles Seienden und dem Sinn von Sein Uiberhaupt sind
nicht die Fragen des téglichen Lebens, auf die sich unsere Sorgen
und Besorgungen richten. Dafs 'Welt' als die 'Gesamtheit alles dessen,
was ist' und damit die Gesamtheit aller Geschehnisse in Natur und
Geschichte sich nicht auf einheitliche Denkbegriffe zurtckfiihren
1af5t, mithilfe derer sich alles als sinnvoll geordnet erweisen wurde, ist
zundchst eine abstrakte Erkenntnis. Alltaglich verstehen wir 'Welt'
nicht als 'Gesamtheit aller Objekte und Subjekte' oder 'Gesamtheit
aller Erscheinungen', sondern als den Raum unseres Lebensvollzugs
und Spielraum unserer Moglichkeiten, der wuns als solcher
ursprunglich vertraut ist. Unser Tun, Arbeiten, Planen greift in die
Welt aus und in die Welt ein, ohne dafd wir uns stets auf absurde
Weise durch eine Kluft von ihr getrennt fiihlen und es ist nach Zielen
und Zwecken geordnet, die wir zundchst durchaus fir sinnvoll
halten. Ob wir unzufrieden sind oder uns auch bei den té&glich
wiederkehrenden gleichsam mechanischen Beschaftigungen leidlich
behaglich fihlen héngt davon ab, ob sich die Hoffnungen und Er-
wartungen erfullen, die wir wie selbstverstidndlich an unser Tun
knipfen - und wenn die Erfallung dieser Hoffnungen ausbleibt,
vertrésten wir uns auf ein immer neues 'Morgen'. - Diese nach fraglos
unterstellten Vernunftkategorien geordnete und darum auch ver-
stehbare, vertraute 'Lebens'-Welt ist es meines Erachtens, auf die wir
die Rede vom "Geist, der in der reglosen Welt seiner Hoffnungen
schweigt" und in der sich alles "spiegelt und ordnet zu jener Einheit,
die sein Heimweh ersehnt" (vgl. MS 21) beziehen miussen. - So
ausgelegt wird es auch plausibel, daff Camus an anderer Stelle
analog zu dem "Zwiespalt zwischen Mensch und Welt" von dem
"Zwiespalt zwischen dem Menschen und seinem Leben" spricht (MS
11). Der Zwiespalt bricht auf, wenn der Geist "sich regt" - d.h. wenn
er anfangt Fragen zu stellen, auf die die Antworten ausbleiben und
wenn so die vormals unbefragt angenommene Ordnung als blofSes
Trugbild, als Spiegelung der eigenen Sehnsucht nach Einheit und

Verstehbarkeit entlarvt wird.
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Dafd aber der Geist anfangt, diese Fragen zu stellen, ist meines
Erachtens nicht vordringlich zuruckzufihren auf ein
"Emanzipationsstreben, dem gemafs der Mensch seine Freiheit und
Unabhangigkeit - das Geist- oder Vernunftprinzip - Uiber die Einheit
mit der Welt stellt."23LEs sind wohl kaum die Fragen eines objektiven
Erkenntnisinteresses und das Scheitern dieses objektiven Ver-
nunftstrebens, was den Zustand der Einheit mit der Welt im Sinne
des Aufgehobenseins in einem Lebenszusammenhang zerbrechen
lassen. "Ich kenne niemanden, der fir den ontologischen Beweis
gestorben ware" schreibt Camus am Anfang des Mythos von Sisyphos
(9) - und ich mochte hinzuftigen: es ist wahrscheinlich auch noch
niemand fur den bloflen Begriff des Absurden gestorben. Die Fragen,
die die vertraute Welt zum Einsturz bringen, weil sie ohne Antwort
bleiben, sind jene existenziell verstandenen Fragen nach dem "wozu"
und "warum', dem "wohin", dem "wann" und "wielange"; es sind die
Grundfragen unseres Existierens und sie erwachsen nicht einem
objektiven Erkenntnisinteresse, sondern sie steigen auf der Ebene
der Stimmungen und Befindlichkeiten aus unserem Dasein selbst
auf. Der Begriff, die Erkenntnis, das helle BewufStsein des Absurden
stehen daher erst am Ende eines BewufStseinsprozesses, der mit den
Stimmungen der Absurditdt beginnt - oder mit Camus formuliert:
"Am Anfang steht das Klima der Absurditat" (MS 16).245.-'Ebenso sind,
wie sich noch zeigen wird, die aus dem Absurden zu ziehenden
Schlufsfolgerungen nicht ohne jene Anteile sinnvoll zu denken, die
wiederum auf der Ebene der Stimmungen bzw. Emotionen im
weiteren Sinne liegen. Aus diesem Grunde halte ich es fir angezeigt,
diesem Bereich innerhalb der Philosophie des Absurden von nun an

die grofdite Aufmerksamkeit zu widmen.

2 A. Pieper, Albert Camus, a.a.0., 82.
2 "¢ climat de I'absurdité est au commencement" (E 106).
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2. Die Stimmungen der Absurditit - Ein morderisches Klima

Die Metapher des "Klimas" fir die Gesamtheit der Stimmungen und
Befindlichkeiten, die mit dem Tatbestand des Absurden verbunden
sind, ist sprechend. Ein Klima kann lebensférderlich sein oder
lebensfeindlich, vom Klima hangt es ab, was wéchst und gedeiht oder
kiimmert und verdorrt; es erschliefSst und begrenzt immer schon die
Moglichkeiten menschlicher Tatigkeit, bestimmt den Tagesablauf, das
Arbeiten und Wohnen der Menschen. Phdnomenologisch verstanden
ist das Klima kein aufSerer Kausalfaktor im naturwissenschaftlichen
Sinne, sondern die Grundweise, wie sich das Erscheinen der Lebens-
welt als Natur fiur den Menschen vollzieht und so mittelbar auch
seine Kultur pragt. Es ist nicht vorstellbar, dafs es irgendwo "kein
Klima" gédbe. Ebenso ist es nicht moéglich, ohne jedwede Befindlichkeit
zu sein. Wie das Leben in einer bestimmten geographischen Lage
immer schon von dem dort herrschenden Klima gepragt ist, ist unser
Dasein immer schon - wechselnd und von unterschiledlicher
Intensitét - von Gefithlen und Befindlichkeiten durchstimmt.!’

Von den deutlich unterscheidbaren Gefihlen - Camus nennt als
Beispiele Eifersucht, Ehrgeiz, Egoismus und Grofdimut - sind solche
Regutlg.gen abzugrenzen, "die ihrem Ursprung nach unbestimmt
sind".?’ VYon dieser Art sind die Regungen, die das Absurde in uns
auslést.l?" Solcherart unbestimmte Gefilihle, die nicht auf einen be-
stimmten Gegenstand intentional bezogen sind, nennen wir alltags-
sprachlich gemeinhin "Stimmungen". Gefliihle, Stimmungen,

' Auf die enge Verbindung zwischen Seelenstimmungen und Erscheinungen der
Witterung, die auch in zahlreichen analog verwendeten Attributen wie triibe, diister,
sonnig, heiter, umwolkt etc. zum Ausdruck kommt, weist O.F.Bollnow hin, der das
Thema der Stimmungen fiir die philosophische Anthropologie fruchtbar gemacht hat
(Das Wesen der Stimmungen, Frankfurt/M. 1956, 39). Von welcher weitreichenden
Bedeutung das Phidnomen der Stimmungen flir ein gegenwértiges Philosophieren
sein kann, zeigt Wolfgang Janke u.a. in Existentiale Ontologie. Ein Problemaufriss,
in: Perspektiven der Philosophie, Neues Jahrbuch XIII, 1987, 1211f.

> Alle wortlichen und sinngemiBen Zitate in 2. in MS 15-16.

3 Aber auch solche "Empfindungen, die das Schéne uns vermittelt" (MS 15). Dies
wird an spéterer Stelle zu beriicksichtigen sein.
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Befindlichkeiten werden in der philosophischen Tradition in der Regel
abschéatzig bewertet: als blofd subjektive Zustadndlichkeiten ohne
Anspruch  auf Erkenntniswahrheit haben sie mit der
Wahrheitsfindung nichts zu tun. Es sind vor allem die Studien
Kierkegaards und die Daseinsanalytik Martin Heideggers, die den
welterschliefenden Charakter der Stimmungen und Befindlichkeiten
aufgedeckt und so zu einer Neubewertung dieses Phdnomens in der
Philosophie gefihrt haben. Wenn Camus beztglich der ErschliefSung
des Absurden den Bereich der Stimmungen dem BewufStsein der
Absurditat vorordnet, so setzt er, auch wenn er diesen Bezug nicht
eigens ausweist, diese Umwertung bereits voraus. An diesen
gleichsam die Hintergrundfolie fiir die weiteren Analysen bildenden
Zusammenhang, kann hier nur umrifShaft erinnert werden.

Eigenart der Stimmung ist es, dafd sie uns "Uberfallt". Aber - so zeigt
es die Daseinsanalytik Heideggers - "Sie kommt weder von >AufSen<
noch von >Innen< sondern steigt als Weise des In-der-Welt-seins aus
diesem selbst auf. Damit aber kommen wir Uber eine negative
Abgrenzung der Befindlichkeit gegen das reflektierende Erfassen des
>Innern< zu einer positiven Einsicht in ihren
ErschliefSungscharakter. Die Stimmung hat je schon das In-der-Welt-
sein als Ganzes erschlossen und macht ein Sichtrichten auf ...
allererst moéglich. Das Gestimmtsein bezieht sich nicht zunachst auf
Seelisches, ist selbst kein Zustand drinnen, der dann auf ratselhafte
Weise hinausgelangt und auf die Dinge und Personen abfirbt.(...) Sie
ist eine existenziale Grundart der gleichurspriinglichen Erschlossen-
heit von Welt, Mitdasein und Existenz, weil diese selbst wesenhaft In-
der-Welt-sein ist" (SuZ 136f). So kann man im Sinne Heideggers mit
Klaus Held restimieren: "Die Stimmungen sind keine gelegentlichen
Begleiter der menschlichen Existenz, sondern konstituieren sie als
In-der-Welt-Sein."* Das Dasein ist immer schon gestimmt und in den
Stimmungen erschlieffen sich uns die Dinge auf eine bestimmte
Weise, namlich so, wie sie uns in unserem In-der-Welt-sein betreffen.

* Klaus Held, Grundstimmung und Zeitkritik bei Heidegger, in: Zur philosophischen
Aktualitdt Heideggers, hgg. von Dietrich Papenfuss u. Otto Poggeler, Frankfurt/M.
1991, 43.
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So setzt zum Beispiel die Tatsache, dafs uns ein Gegenstand oder eine
Situation bedrohlich erscheint, voraus, dafd die Befindlichkeit des
Furchtens die Welt grundsatzlich auf Bedrohbarkeit hin erschlossen
hat. Deshalb "mussen [wir] in der Tat ontologisch grundséatzlich die
primére Entdeckung der Welt der >bloffen Stimmung< Uberlassen®
(Suz 138).5"

Eben diesen Erschliefungscharakter der Stimmungen bzw. Geftihle
setzt auch Camus Voraus,%' wenn er schreibt: "Die grofsen Gefilihle
sind jeweils begleitet von ihrer Welt, mag sie glanzvoll oder jAmmer-
lich sein. Sie erhellen mit ihrer Leidenschaft eine geschlossene Welt,
die ihrem Klima entspricht". Das Klima der Absurditdt nun wird
geprégt von Regungen, die "ihrem Ursprung nach unbestimmt sind" -
d.h. sie sind von solcher Art, dafS sie sich gleichsam unbemerkt in
das alltédgliche Leben einschleichen kénnen, den Menschen aber auch
ploétzlich und unvermittelt iberkommen kénnen, ohne dafS sich ein
Grund dafir ausmachen 14f5t; sie sind gleichzeitig "fern" und
"gegenwartig", denn wihrend sie in einem Augenblick das Gemtt
noch vollstdndig durchdringen, kénnen sie im wiederaufgenommenen
alltaglich-geschéaftigen Leben schon bald eigentiimlich fremd und fern
erscheinen und bleiben doch auf bedrohliche Weise abwesend an-
wesend, weil sie jederzeit aufs Neue, alles verandernd, in dieses all-

> Die differenzierte Analyse des Daseins als Befindlichkeit aus Sein und Zeit § 29,
134ft. kann hier nicht dargelegt werden. Um Mifverstdndnissen vorzubeugen seien
aber zwei Bemerkungen Heideggers festgehalten: 1. ,,Man wird die Aufweisung der
existenzial-ontologischen Konstitution des erkennenden Bestimmens in der
Befindlichkeit des In-der-Welt-seins nicht verwechseln wollen mit einem Versuch,
Wissenschaft ontisch dem >Gefiihl< auszuliefern (SuZ 138). 2. ,,DaB3 ein Dasein
faktisch mit Wissen und Willen der Stimmung Herr werden kann, soll und muf3, mag
in gewissen Moglichkeiten des Existierens einen Vorrang von Wollen und
Erkenntnis bedeuten. Nur darf das nicht dazu verleiten, ontologisch die Stimmung als
urspriingliche Seinsart des Daseins zu verleugnen, in der es ihm selbst vor allem
Erkennen und Wollen und iiber deren ErschlieBungstragweite hinaus erschlossen ist.
Und iiberdies, Herr werden wir der Stimmung nie stimmungslos, sondern je aus einer
Gegenstimmung™ (SuZ 136).

® Eine Unterscheidung zwischen Gefithlen, Affekten, Stimmungen und
Befindlichkeiten, die sich in der Regel hauptsdchlich durch Art und Grad ihrer
Intentionalitdt unterscheiden, kann nur von Fall zu Fall vorgenommen werden. Eine
systematische Abgrenzung 146t sich an dieser Stelle nicht durchfiihren.
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tagliche Leben einbrechen koénnen; und sie sind gleichzeitig
"verworren" und "sicher", denn so gewifs sie einen Menschen ein-
nehmen kénnen, sowenig lassen sie sich doch klar voneinander ab-
heben, benennen und mitteilen. "Das Geftihl der Absurditat kann
einen beliebigen Menschen an einer beliebigen Strafsenecke an-
springen. Es ist in seiner trostlgsen Nacktheit, in seinem glanzlosen
Licht nicht zu fassen" (MS 15).I’7' Camus nennt funf Modifikationen
absurder Stimmungen, die in ihrer Gesamtheit und wechselseitigen
Durchdringung das letztlich unfafiliche "Klima der Absurditat"
ausmachen. Diese Stimmungen oder "Regungen" sind das Geftihl der
Leere, der Uberdrufl, das Grauen oder Entsetzen, das Gefiihl der
Fremdheit und der Ekel.

Die Knappheit, mit der Camus jeweils in wenigen Satzen wie mit
schnell hingeworfenen Strichen die in sich komplexen Befindlichkei-
ten skizziert, erklart sich damit, dafsS er diese Themen offenbar zu
jenen zdhlte, von denen ohnehin "das tagliche Gespréch lebt" und die
bereits zu gentige entfaltet wurden, aber auch mit der Betonung eines
anderen Schwerpunktes innerhalb des Problemhorizontes des
Absurden (namlich der Frage, welche Konsequenzen aus der Entdec-
kung des Absurden zu ziehen seien, vgl. MS 19). In der Fluchtigkeit
der Darstellung dieses Themenbereichs kann wohl auch die Ursache
daftir gesehen werden, dafs dieser Bereich in den vorliegenden
Camus-Interpretationen bislang fast vollstdndig vernachlassigt
worden ist. Dies steht meines Erachtens in einem erheblichem Wider-
spruch zu seiner Bedeutung innerhalb der Philosophie des Absurden,
wenn wir mit Camus davon ausgehen, dafs die absurden
Stimmungen den urspriinglicheren, dem Begriff vorgeordneten

" Die wortliche Ubersetzung miifite lauten: "Das Gefithl der Absurditit kann einem
beliebigen Menschen an einer beliebigen Stralenecke ins Gesicht schlagen." ("Le
sentiment de I'absurdité au détour de n'importe quelle rue peut frapper a la face de
n'importe quel homme" [E 105]). Das Bild des 'Anspringens' legt - nicht unpassend -
eine Parallele zwischen dem Gefiihl der Absurditiat und der 'urspriinglichen Angst'
bei Heidegger nahe: "Die urspriingliche Angst kann jeden Augenblick im Dasein
erwachen. Sie bedarf dazu keiner Weckung durch ein ungewo6hnliches Ereignis. Der
Tiefe ihres Waltens entspricht das Geringfiigige ihrer moglichen Veranlassung. Sie
ist stdndig auf dem Sprunge und kommt doch nur selten zum Springen, um uns ins
Schweben zu reiflen." (M.Heidegger, Was ist Metaphysik?, 15).
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Zugang zum Absurden darstellen. Fur unsere im Hintergrund
stehende Frage nach einer moglichen Uberwindung des Absurden ist
aber gerade die Frage, wie das Absurde dem Menschen Uberhaupt
ursprunglich erschlossen ist, von besonderer Bedeutung.

Dieser Bedeutung soll im folgenden mit einer von den wenigen
Vorgaben Camus' ausgehenden und einige Bruchstiicke des von ihm
vorausgesetzten Hintergrundes rekonstruierenden phanomeno-
logischen Analyse der absurden Stimmungen Rechnung getragen
werden. Dabei kann zweifellos nicht die gesamte Breite und Tiefe
dieser komplexen Befindlichkeiten erfafst werden. Zudem befinden
wir uns natlrlich in dem Dilemma, dafd sich das Phdnomen der
Stimmungen nur schwer begrifflich fixieren 1afst. Stimmungen
erschlieffen, aber sie enthtullen nicht begrifflich verstehend, was ist.
Die Grenzen zwischen den Stimmungen sind fliefSend, ihre jeweilige
Farbung changiert und wird subjektiv unterschiedlich erlebt. Der
Versuch einer Analyse der Stimmungen der Absurditdt kommt in der
Tat dem Bemuhen gleich, mit Hilfe der Analyse meteorologischer
Einzeldaten das Spezifische eines Klimas zu rekonstruieren: Wir
kénnen auf diese Art zwar gewisse Zusammenhange aufzeigen, aber
es wird uns nie gelingen, das Klima selbst sptirbar zu machen.
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2.1 Das Gefiihl der Leere (vide)

"Antwortet ein Mensch auf die Frage, was er denke, in gewissen
Situationen mit 'nichts', so kann das Verstellung sein. Verliebte
wissen das genau. Ist diese Antwort aber aufrichtig, stellt sie den
sonderbaren Seelenzustand dar, in dem die Leere beredt wird, die
Kette der alltdglichen Gebarden zerrissen ist und das Herz vergeblich
das Glied sucht, das sie wieder zusammenfiigt - dann ist sie
gleichsam das erste Anzeichen der Absurditat" (MS 16).

Etwas ist leer, wenn es ohne Inhalt ist. Ein Gefafs, einen Behélter,
einen Raum in dem "nichts ist" nennen wir "leer". In Analogie dazu
sprechen wir bezuiglich einer Rede, die nichts aussagt, von "leeren
Worten", oder nennen ein Versprechen, dem die Verbindlichkeit fehlt,
ein "leeres Versprechen". In allen Fallen ist die Leere das Resultat
und der Ausdruck eines Mangels. Auch der Seelenzustand der Leere
druckt offenbar einen Mangel aus: es ist ein Zustand, in dem uns
nichts ausfiillt - nichts geht uns an, kein Gedanke, keine Regung des
Gefuhls beansprucht unsere Aufmerksamkeit, nichts vermag zu
fesseln, alles ist auf eine ferne Art gleichgultig und 145t uns gleich-
gultig. Hier scheint sich ein Widerspruch aufzutun: Stimmungen -
etwa Traurigkeit, Freude, Verzweiflung - lassen uns doch gerade
nicht leer, sondern flilllen uns ganz aus. 'Leere' wiirde daher weniger
eine eigenstandige Gestimmtheit, als vielmehr die Abwesenheit von
Stimmungen auszudriicken. Gleichwohl ist das Geftiihl der Leere
eben gerade nicht 'nichts', sondern eine eigene Befindlichkeit, da es
uns (bewufdt paradox formuliert) ganz auszufiillen vermag.

Das Gefitihl der Leere, wie es hier zur Sprache kommt, hebt sich ab
von der Zustdndlichkeit eines vortbergehenden Nicht-ausgefullt-
seins, wie wir es zum Beispiel nach der Beendigung einer Arbeit
kennen, oder der Leere als einem Geflihl des Verlassenseins, wie es
sich zuweilen einstellt, wenn wir nach einer Zeit der Gemeinsamkeit
mit anderen plétzlich allein sind. Charakteristisch fir diese alltagli-
chen Zustande ist es, dafs sich die Leere gleichsam von selbst wieder
ausfullt und verfltichtigt, sobald wir unsere Aufmerksamkeit wieder
auf andere Téatigkeiten, Aufgaben, Dinge oder Menschen richten,
ohne dafs sich im Wechsel dieser Zustidnde grundsétzlich etwas an
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unserem Weltverhaltnis geadndert hatte. Die Leere dagegen, die
Anzeichen der Absurditat ist, fiillt sich nicht "von selbst" wieder aus,
weil in ihr die alltaglichen Weltbeziige abgeschnitten sind: die "Kette
der alltdglichen Gebarden" ist zerrissen und zwar so, dafs sie nicht
einfach wieder zusammengefligt werden kann. Das Geftihl der Leere
kann daher mit Recht als '"erstes Anzeichen der Absurditat"
bezeichnet werden, denn es ist das erste Symptom eines
aufbrechenden Zwiespalts zwischen Mensch und Welt, der sich im
Durchlaufen der "absurden Stimmungen" 2zu jenem "Bruch"
auswachsen wird, der das Wesen des Absurden bestimmt.

Das Wesenhafte dieses Geflihls der Leere wird deutlicher, wenn wir
es in seiner engen Verflechtung mit einem anderen Seelenzustand
betrachten, namlich mit dem Gefihl der Langeweile. Die Leere
kommt zum Bewufdtsein im Erleben der Ileeren, mit nichts
auszuftllenden Zeit, die deshalb als "lang" erlebt wird. Die Langeweile
wiederum hangt zusammen mit dem Zustand einer "inneren Leere",
einem Zustand, in dem nichts mehr wirkliches Interesse hervorruft,
nichts mehr zu fesseln vermag, eine dumpfe Gleichgultigkeit von der
Welt und den Dingen entfernt, die die innere Leere nicht mehr
ausfiillen kénnen. Dieser Zusammenhang ist im Folgenden klarer
herauszuarbeiten, wobei zunidchst zwischen zwei Formen der
Langeweile - der gegenstdndlichen oder intentionalen Langeweile und
der zusténdlichen oder “tiefen" Langeweile (Heidegger) - zu
unterscheiden ist.?

Anders als im franzésischen '"ennui" ist im deutschen Begriff
"Langeweile" schon die eigentimliche Bezogenheit dieses
Gemutszustandes zur Zeit einbehalten. Das Wesen der Langeweile er-

® Das Gefiihl der Leere ist auch bei Heidegger ein wesentliches Strukturmoment der
"tiefen Langeweile". Er analysiert diese als ein Gefiihl der "Leergelassenheit" von
den Dingen, die uns uns selbst iiberlassen, indem sie sich versagen - sodal} der
Mensch in der Langeweile sich ausgeliefert findet an das sich im Ganzen versagende
Seiende. Der weitreichenden phdnomenologischen Analyse Heideggers kann hier
nicht nachgegangen werden. Vgl. Martin Heidegger, Die Grundbegriffe der
Metaphysik. Welt - Endlichkeit - Einsamkeit. GA, 11.Abt.: Vorlesungen 1923-1944,
Bd. 29/30, 117-249, hier 152ff.
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schliefdt sich gerade aus ihrem spezifischen Zeitbezug. Die Langeweile
ist ein Zustand, in dem das "Verrinnen" der Zeit als unverhéltnis-
méafdig langsam erlebt wird; die Zeit wird uns lang, sie scheint gar
"stehenzubleiben" und kommt uns gleichsam z&dh und klebrig vor.
Wenn dagegen die Zeit mit Téatigkeit ausgefiillt ist, wenn wir uns
intensiv mit etwas beschéaftigen, nehmen wir das Verstreichen der
Zeit gar nicht als solches war, sondern stellen erst im Ruckblick fest,
dafd sie zumeist schnell vergangen oder gar 'verflogen" ist.
Tatigkeiten, die wir einzig zu dem Zwecke veranstalten, damit uns die
Zeit nicht lang wird, damit also keine Langeweile aufkommt, nennen
wir im Deutschen sehr sprechend einen "Zeitvertreib". Dieses Gefiihl,
dafs uns die Zeit lang wird, dafs sie sich dehnt und zieht, kann uns in
den unterschiedlichsten Situationen Uberkommen: wir langweilen
uns nicht nur, wenn wir eine bestimmte Zeitspanne nicht mit
sinnvoller oder auch nur ablenkender Beschéaftigung ausfiillen
kénnen wihrend wir z.B. auf etwas warten; wir langweilen uns
gerade auch bei den unterschiedlichsten Tatigkeiten oder Beschéfti-
gungen oder anders formuliert: etwas langweilt uns - z.B. ein Buch,
ein Film, ein Theaterstiick, ein Vortrag, eine bestimmte Arbeit, das
Zusammensein mit bestimmten Menschen usw. Diese auf bestimmte
Gegenstédnde bezogene Langeweile,( kénnen wir intentionale oder
gegenstédndliche Langeweile nennen.% Etwas langweilt mich, wenn es
mich nicht interessiert - d.h. wenn ich das Geftihl habe, daf’ mich
etwas nichts angeht, dafs etwas an meinen Bedurfnissen und
Anspriichen vorbeigeht. Langeweile ist hier in der Regel zuriickzu-
fihren auf ein MifSverhéltnis zwischen einem bestimmten Anspruch
oder Bedurfnis und einem Gegenstand (im weitesten Sinne), der
diesem nicht gerecht wird. So erklart sich auch die Tatsache, warum
ein und dieselbe Situation, dasselbe Buch oder dasselbe
Theaterstiick von verschiedenen Personen als "langweilig" oder

® Vgl. dazu auch Wilhelm Josef Revers, Die Psychologie der Langeweile,
Meisenheim am Glan 1949, 54. Der Ausgangspunkt von Revers bei der
"biosphérischen Komponente" der Langeweile, die in der von "{iberschiissiger Trieb-
kraft" gekennzeichneten menschlichen Trieblage als solcher besteht, ist in unserem
Zusammenhang zu vernachldssigen. Im Weiteren kommt Revers jedoch zu durchaus
erhellenden Ergebnissen, auf die im Folgenden noch 6fter Bezug zu nehmen sein
wird.
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"kurzweilig", interessant oder uninteressant erlebt werden kann -
entsprechend den unterschiedlichen Erwartungen und Bedurfnissen,
die verschiedene Menschen an dieselbe Sache herantragen. Diese
Form der Langeweile erscheint in unserem Zusammenhang der
absurden Stimmungen wenig problematisch. Sie verschwindet,
sobald die als langweilig empfundene Situation aufgehoben wird,
etwa dadurch, dafs wir uns etwas anderem zuwenden (kénnen),
welches das entsprechende Bedurfnis - nach Unterhaltung,
Information, Gemeinsamkeit ... - wirklich zu befriedigen in der Lage
ist. Entsprechend wird ein solches intentionales Langeweileerlebnis
zwar von Unlustgefiihlen begleitet - ndmlich von dem Unbehagen, die
Zeit zu vertun und der Ungeduld, diese Situation moglichst schnell
hinter sich bringen zu wollen - aber es wird nicht als Leiden im
tieferen Sinne erfahren.

Anders verhalt es sich, wenn die Langeweile nicht nur eine vortiber-
gehende, von einer konkreten Ursache ausgehende Gestimmtheit ist,
sondern eine nicht-intentionale Befindlichkeit, die einen tiberkommt
und einnimmt und die nicht von einem AufReren herkommt, das lang-
weilt, sondern aus dem eigenen Innersten, aus dem Geftihl einer
inneren Leere. Diese Art der Langeweile kénnen wir mit Revers als
"zustdndliche Langeweile" bezeichnen, da sie nicht von einem Gegen-
stand ausgeht, sondern vom "Zustande der Grundhaltung des
Subjektes”ﬁo' Dieser Zustand der Langeweile ist nicht nur von vor-
ubergehenden Unlustgefiihlen begleitet, sondern er wird als Erleidnis
erfahren; es ist ein Zustand, der als niederdriickend, lastend und
quélend erlebt wird und dem der Mensch deshalb zumeist durch die
Flucht in immer neuen "Zeitvertreib" zu entgehen versucht. - Ein
anderes Wort fur "Zeitvertreib" heifst "Zerstreuung". Es ist Blaise
Pascal, der das eigentliche Wesen der Langeweile aus der
Gegenuberstellung mit dem korrelativen Begriff der Zerstreuung ins
Offene gebracht hat, und der zweifellos zu dem "Hintergrund" zahlt,
der im Zusammenha:ng der absurden Stimmungen bei Camus
mitgehort werden muf!l:

" Revers, a.a.0., 55.
" Pascal gehorte fiir Camus zu jenen Denkern, die die Voraussetzungen fiir den
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"So verrinnt das ganze Leben: man sucht die Ruhe, indem man einige
Hindernisse bekdmpft; und wenn man sie Ulberwunden hat, wird die
Ruhe unertraglich; denn entweder denkt man an das Elend, das man
hat, oder an das, das uns droht. Und selbst wenn man sich nach
allen Seiten hinlédnglich gesichert sdhe, wurde die Langeweile,
eigenmdachtig, es nicht lassen, aus dem Grunde des Herzens
aufzusteigen, wo sie nattirliche Wurzeln hat, und den Geist mit ihrem
Gift zu erfullen. Daher ist der Mensch so ungliicklich, dafsS er sich
langweilen wuiirde, selbst ohne irgendeinen Anlafs zur Langeweile,
allein auf Grund der eigentimlichen Beschaffenheit seines Gemutes;
und er ist so leer, dafs ihm, ist er auch voll von tausend wesentlichen
Ursachen zur Langeweile, das Geringfligigste, etwa ejn Billard und
ein Ball, den er schlégt, gentigt, um ihn zu zerstreuen."?'

Paradigma des ganz im Divertissement aufgehenden Lebens ist fur
Pascal noch die Welt bei Hofel?: das mit Ernst organisierte Vergnuigen
in Spiel, Tanz, Jagd und Theater; aber auch im Krieg, in Intrigen und
der Jagd nach Amtern. Dabei geht es bei all dieser Umtriebigkeit
kaum je um das Ergebnis: Der Spielgewinn von einem Taler oder der
zu erjagende Hase wiren geschenkt voéllig uninteressant. Es geht
allein um den Vorgang selbst, um das Spiel oder die Jagd:
"Zerstreuung ist ein Umtrieb, der mit atemloser Konzentration und in
vollstandiger Selbstlosigkeit um des Umtriebs selbst willen betrieben
wird."1#'  Der komplementdre Begriff 2zu 'Zerstreuung' @ ist

'Versammlung' im Sinne von 'Versammeltheit', von Konzentration.

Existentialismus gelegt haben, denen er selbst zustimmen konnte: "Wenn sich, wie
ich glaube, die Primissen des Existentialismus in Pascal, Nietzsche, Kierkegaard
oder Chestov finden, dann stimme ich mit ihnen iberein. Wenn seine
SchluBifolgerungen die unserer Existentialisten sind, dann bin ich nicht
einverstanden, weil sie den Primissen widersprechen" (Derniére Interview d'Albert
Camus, gegeben am 20.12.1959, publiziert in Venture 111, 4(1960), E 1926f.). Die
grofle Bedeutung Pascals fiir Camus, aber auch die Distanz, die Camus zu dessen
christlichem Denken einnimmt, zeigt die folgende Tagebucheintragung vom
November 1956: "Ich gehoére zu den Menschen, die Pascal erschiittert, aber nicht
bekehrt. Pascal, der grofite von allen, gestern und heute" (TB II, 221). Zu der
gedanklichen Nédhe zwischen Camus und Pascal vgl. auch Jean Du Rostu, Un Pascal
sans Christ, Albert Camus.- Etudes 78=247 (1945)165-177, der das Thema
allerdings nicht erschopfend behandelt.

12 Blaise Pascal, Pensées, Fr.139. Es wird zitiert nach der Auswahl und Ubersetzung
von Wilhelm Weischedel, Blaise Pascal. Grofse und Elend des Menschen,
Frankfurt/M. 1979. Im weiteren werden nur die Fragmente selbst angegeben.

1 Vgl. zu diesem Abschnitt Wolfgang Janke, Existenzphilosophie, a.a.0., 46f.

1 ders., a.a.0., 46.
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Zerstreuung bezeichnet den Vorgang eines Auseinandergehens aus
einer Versammeltheit ins Viele, und das heif5t hier: ein
Auseinandergehen aus dem Mittelpunkt, dem Zentrum der eigenen
Existenz heraus ins Aufdere, Viele und Beliebige. Zwar kann dies
auch wieder in der Weise einer dufSersten Konzentration geschehen -
z.B. darauf, das gejagte Tier weidgerecht zu erlegen, im Spiel den Ball
gut zuriickzuschlagen usf. - aber es handelt sich eben um eine
Konzentration auf Nicht-Wesentliches in der Weise, daf5 der Mensch
dabei ganz im Tun aufgeht und nicht gleichzeitig bei sich selbst sein
kann. Genau darin aber liegt nach Pascal der Antrieb fiir diese Art
Geschaftigkeit: All die Zerstreuungen, die der Mensch vorgeblich zu
seinem harmlosen Vergnuigen organisiert, haben nur den einen
wahren Zweck, die Langeweile zu zerstreuen, die unweigerlich aus
der Seele selbst aufzusteigen beginnt, sobald der Mensch darauf
zuruckgeworfen ist, in Ruhe bei sich selbst sein zu mussen. Warum
aber empfindet er diesen Zustand als derartig quélend? Die Antwort
Pascals lautet: Es ist ihm unertraglich, weil er darin der Leere und
Nichtigkeit seiner eigenen Existenz ansichtig wird. "Nichts ist dem
Menschen so unertriglich, wie in einer vélligen Ruhe zu sein, ohne
Leidenschaften, ohne Geschéaft, ohne Zerstreuung, ohne Hingabe. Er
gewahrt dann sein Nichts, seine Verlassenheit, seine Un-
zulédnglichkeit, seine Abhingigkeit, seine Ohnmacht, seine Leere.
Unverzuglich wird aus dem Grunde seiner Seele die Langeweile auf-
steigen, die Dusterkeit, die Traurigkeit, der Kummer, der Verdrufs,
die Verzweiflung" (Fr.131). Der wesenhafte Zusammenhang zwischen
der Langeweile und dem Gefiihl der Leere wird hier deutlich: "Die
Langeweile ist jene Grundstimmung, in welcher das Selbst seiner
undurchdringlichen Weltverlorenheit begegnet. Eine wechsellose Ein-
ténigkeit 14t die Leere der Welt fihlen, die aus der eigenen Leere
erwachst."13' Auf sich selbst zuruckgeworfen werden die Fragen nach
dem Grund und Bestand der eigenen Existenz laut, und der Mensch
mulfs feststellen, dafs er weder mit den Mitteln des eigenen Verstandes
noch in der Welt selbst auf diese Fragen eine Antwort findet.

"Ich weifs nicht, wer mich in die Welt gesetzt hat, noch was die Welt

S ders., a.a.0., 46.
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ist, noch was ich selber bin; ich bin in einer schrecklichen
Unwissenheit Uiber alle Dinge; ich weifs nicht, was das ist: mein Leib,
meine Sinne, meine Seele und selbst jener Teil von mir, der denkt,
was ich sage, der Uber alles und tber sich selbst nachdenkt und sich
nicht besser erkennt als das Ubrige. Ich sehe diese flirchterlichen
Raume des Alls, die mich einschliefSien, und ich finde mich an eine
Ecke dieses weiten Raumes gebunden, ohne dafs ich wifSte, warum
ich eher an diesen als an einen anderen Ort gestellt bin, noch warum
dies Wenige an Zeit, das mir zum Leben gegeben ist, mir eher an
diesem als an einem andern Punkte der ganzen Ewigkeit zugewiesen
ist, die mir vorhergegangen ist, und jener ganzen, die mir folgt. Ich
sehe von allen Seiten nur Unendlichkeiten, die mich umschliefSen wie
ein Atom und wie einen Schatten, der nur einen Augenblick dauert,
ohne Wiederkehr. Alles, was ich weifs, ist, dafs ich bald sterben muf,;
aber was ich am wenigsten kenne, das ist dieser Tod selber, dem ich
nicht zu entgehen vermag" (Fr.194).

Die Leere, die sich dem Menschen auftut, wenn er die Langeweile
aushalt und sich nicht zerstreut und die ihm seine wahre Situation
vor Augen stellt, ist von der Art der Abgriindigkeit:

"Wir treiben dahin auf einer unermefSlichen Mitte, immer ungewifs
und schwankend, von einem Ende zum anderen gestofen. An
welchem Ziel auch immer wir gedachten, festzumachen und Halt zu
gewinnen, es wankt und 145t uns fahren; und wenn wir ihm folgen,
entwindet es sich unseren Griffen, entgleitet uns und entflieht in
einer ewigen Flucht. Nichts hélt fir uns an. Das ist der Zustand, der
uns naturlich ist und gleichwohl unserer Neigung zuhoéchst
widerstreitet. Wir brennen vor Begier, einen festen Stand und eine
letzte, bestadndige Grundlage zu finden, um darauf einen Turm zu
erbauen, der sich ins Unendliche erhebe; aber unser ganzes
Fundament birst, und die Erde 6ffnet sich bis zu den Abgrinden"
(Fr.72).

Die langeren Zitate seien hier erlaubt, da sie auf einen entscheiden-
den Zusammenhang aufmerksam machen: Pascals Beschreibungen
der Situation menschlicher Existenz zeigen, wie eben diese Situation,
die sich uns zu Beginn unserer Uberlegungen "nur" als Ergebnis
einer geistesgeschichtlichen Entwicklung auf dem Wege zum
Nihilismus dargestellt hatte und den Menschen in seiner alltdglich-
geschéftigen Existenz zundchst wenig anzugehen schien (vgl. 1.1),
stimmungsmafdiig im Gefihl der Leere tiefer Langeweile bereits
erschlossen ist. Dabei tritt auch auf dieser Ebene die Struktur des
Absurden =zutage als MifSverhaltnis zwischen den Fragen des
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Menschen, seinem Verlangen nach Klarheit und Verstehbarkeit und
der Welt, die dieses Verlangen abst6fdit. Offenkundig wird dies bei
Camus im Zusammenhang mit dem Gefiihl des Uberdrusses, das eng
mit der Langeweile verbunden ist. Darauf ist weiter unten
zurickzukommen. Die unmittelbare Entdecktheit des Todes als das
Ratsel, auf das letztlich alle Fragen zulaufen - und an dem alle
Antworten scheitern -, bricht dann im Geftihl des Grauens in die
alltagliche Existenz ein. Der dem Begriff der Langeweile gegenuiber
weitere Begriff des "ennui', auf den sich die Analysen Pascals
beziehen, schliefSt diese Dimensionen mit ein. Da die einzelnen
Stimmungsebenen auch bei Camus nicht scharf voneinander
abzugrenzen sind, sollte diese Dimension hier bereits mitgeho6rt wer-
den: "Zerstreuung.- Da die Menschen den Tod, das Elend, die Unwis-
senheit nicht heilen konnten, sind sie, um sich gh‘iqklich zu machen,
darauf verfallen, nicht daran zu denken" (Fr. 168).&6'Um also nicht an
sein Elend denken zu mussen, flichtet der Mensch in die Zer-
streuung und sucht sein Glick in der Selbstvergessenheit. Dabei
Ubersieht er, dafd dies letztlich das gréfsere Elend ist, denn er beraubt
sich so der Moéglichkeit, sich der Abgrindigkeit seiner Existenz zu
stellen und eine Lebenshaltung zu entwickeln, die seiner Situation
gerecht wird:

"Elend.- Das einzige, was uns Uber unser Elend trostet, ist die
Zerstreuung, und gleichwohl ist dies unser gréfStes Elend; denn dies
hauptséchlich héalt uns davon ab, an uns zu denken, und 1af5st uns
unmerklich den Weg verlieren. Ohne dies wiren wir in der
Langeweile, und diese Langeweile triebe uns dazu an, ein
zuverlassigeres Mittel zu suchen, daraus herauszukommen; aber die
Zerstreuung unterhalt uns und 1lafst uns unmerklich beim Tode
anlangen" (Fr.171).

Die Zerstreuung verdeckt also das Sein zum Tode so, daf’ wir es gar
nicht als solches wahrnehmen - bis es zu spat ist. Wahrend wir
firchten, uns zu Tode zu langweilen und dem durch die Flucht in die
Zerstreuung zu entgehen versuchen, Uibersehen wir, dafs wir uns in

16 Vgl. auch: "Trotz dieses Elends will er gliicklich sein und nichts als gliicklich sein
und ist auBlerstande, es nicht sein zu wollen; aber wie wird er das anstellen? Er
miifite, um es richtig anzufangen, sich unsterblich machen; da er das aber nicht kann,
ist er darauf verfallen, es sich zu versagen, daran zu denken" (Fr.169).
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Wahrheit zu Tode amusieren und die Zerstreuung uns nur um
unsere Lebenszeit betrtigt. Dagegen erschlief5t die Langeweile, wird
sie ausgehalten, die Wahrheit unseres Existierens, "denn sie macht
die Nichtigkeit einer Existenz spurbar, die rettungslos dem Tode
ausgeliefert ist."17"

Gehen wir aber zunachst noch davon aus, dafd der Mensch sich den
Grundfragen seiner Existenz, die aus seinem Inneren heraus laut
werden, wenn er in der Langeweile auf sich selbst zurtickgeworfen ist,
nicht stellt - kann er ihnen dauerhaft durch die Flucht in die
Zerstreuung entgehen? Das Problem einer ganz dem Divertissement
hingegebenen Lebensweise besteht darin, dafs die Vergntigungen sich
in der Wiederholung abnutzen - sie iben dann keinen Reiz mehr aus,
sie lassen uns gleichgultig. Was gerade noch als ausgesprochen
kurzweiliges Vergniigen empfunden wurde, wird bei der soundso-
vielten Wiederholung selbst langweilig. Gibt der Mensch sich nun
weiterhin der Illusion hin, die Langeweile gehe gar nicht von ihm
selbst, sondern nur von diesen bestimmten Gegenstidnden aus, so
mufd er immer neue, zeitvertreibende Zerstreuungen kultivieren.
Revers faf5st dieses Phanomen wunter der Bezeichnung der
"dynamischen Langeweile": "Diese fordert gebieterisch etwas Neues,
sie erzeugt ein gedrungenes, gehetztes Interesse, es ist in paradoxer
Weise keine Zeit zu verlieren, wenn die Zeit nicht lang werden soll
(...). Genuf®s und Langeweile steigern sich gegenseitig in standigem
Kreislauf: Je mehr Gegenstande die Gleichgultigkeit umfafst, um so
hochgradiger wird die Abrichtung des_Interesses auf die Beschaffung
von Neuem - Lusterregendem."lm' "Da nun aber mit der
Verallgemeinerung der Gleichgultigkeit und der steigenden Haufigkeit
des Auftretens von Langeweile die Methodik der Interessenahme und

" Wolfgang Janke, Existenzphilosophie, a.a.0., 47, Vgl. auch ders., Die Trauer des
Endlichen. Anmerkungen zur Aufhebung der Endlichkeit in Hegels Seinslogik, in:
Philosophie der Endlichkeit, hgg. v. Beate Niemeyer, Wiirzburg 1991, 97.

'8 Wilhelm Revers, Die Psychologie der Langeweile, a.a.0., 65. Die "dynamische
Langeweile" steigert sich in ihrem spiralformigen Verlauf zu "pathischer
Langeweile" und schlieBlich zu "hektischer Langeweile". Diese Unterscheidungen
sind fiir den Nachvollzug des psychologischen Verlaufs von Langeweileerlebnissen
erhellend, fiihren hier jedoch zu weit. Vgl. dazu Revers, a.a.0O., 61-68, § 12 Die
genetische Struktur der Langeweile.
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des Geniefsens selbst standig verfeinert werden mufS, wird schlieflich
der Ausbau dieser Methodik zum alleinigen Lebensinhalt des
Geniefders. Die stdndige Bedrohtheit durch die Langeweile verstarkt
das Raffinement des GeniefSers. (...) Dieser GenufS ist ein Hazardspiel
des Geistes. Das Subjekt geniefdit garnicht mehr ein "Etwas", es
geniefdt sein Geniefsen. In der Potenzierung des Geniefdens wird das
Ich absolut gesetzt, existiert ohne die Welt und gegen die Welt. Der
potenzierte Genufs als Lebensstil ist verbunden mit hochstilisierter
Egozentrik und - durch den Totalverlust des Kontaktes zur Welt,
gegenuber der als Ganzes der Genjefier gleichgultig ist - verbunden
mit hochstilisierter (...) Langeweile."lw

Die Existenzweise der Zerstreuung ermoéglicht es dem Menschen,
nicht bei sich selbst sein zu mussen und so den qualenden Fragen
seines Daseins auszuweichen. Dies ist jedoch selbst dann nur
vordergrindig ein Gewinn, wenn man die Daseinsform der
Existenzvergessenheit und "Uneigentlichkeit", in die das zum
Lebensprinzip erhobene Divertissement zwangslaufig treibt, in Kauf
nehmen wollte. Die Spirale von GenufS und Langeweile treibt immer
tiefer in einen Zustand hinein, in dem kein "Zerstreuungsprogramm"
mehr greift. Diese Uberlegung fiihrt an den Ausgangspunkt zurtick:
jener selbst- und weltverlorene Zustand, in dem nichts mehr von

19 ders., a.a.0., 66f. An dieser Stelle legt sich ein Verweis auf die Langeweileanalyse
Kierkegaards nahe, denn die Kultivierung einer Lebenseinstellung des Genusses zu
dem Zwecke, die Langeweile methodisch zu zerstreuen, entspricht genau der
Lebenseinstellung im "dsthetischen Existenzstadium", wie Kierkegaard sie unter dem
Titel "Die Wechselwirtschaft. Versuch einer sozialen Klugheitslehre" analysiert (vgl.
Entweder-Oder, 1.Abt., 301-321). Darauf wird im Zusammenhang mit Kierkegaards
und Camus' Deutung der Figur des Don Juan noch einmal zuriickzukommen sein. Zu
der psychologischen Analyse von Revers ist festzuhalten, da3 zu Recht durchaus
nicht jede genieBende Haltung als Moment in der Spirale von Genuf3 und Langeweile
angesehen wird. Bedeutsam in diesem Zusammenhang ist die Abgrenzung der
Wechselwirkung von Langeweile und Genu3 bzw. Zerstreuung von der Mulf3e, der
eine Einstellung des wirklichen Interesses und eines Sich-Hingebens an die Sache
bzw. die Umwelt eignet (vgl. a.a.0., 491t.). Dariiberhinaus ist festzuhalten, da3 nicht
jede Haltung des Spiels in einer "uneigentlichen" Existenzweise der Zerstreuung auf-
geht. Vgl. dazu z.B. die bedeutenden Untersuchungen von Johan Huizinga, Homo
Ludens. Vom Ursprung der Kultur im Spiel. Reinbek bei Hamburg 1956 und Eugen
Fink, Oase des Gliicks. Gedanken zu einer Ontologie des Spiels. Freiburg/Miinchen
1957.
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Interesse und daher alles zutiefst gleichgultig ist, ist gerade der
Seelenzustand der Leere. In ihm offenbart sich der Mangel an
Antworten auf die Grundfragen unserer Existenz und mithin das
Fehlen eines Sinnes, der dieser Existenz Grund und Bestand
verleihen kénnte. Dieser Zustand hat, gleichsam spiegelbildlich, eine
Ruckseite: die Charakterisierung des Zustandes am Ende der Spirale
von Zerstreuung und Langeweile als Zustand, in dem nichts mehr
von Interesse ist und daher kein "Zerstreuungsprogramm" (weder
durch Arbeit noch durch Vergniigungen) mehr greift, trifft ebenso wie
auf das Geftihl der Leere zu auf das Gefiihl des Uberdrusses.
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2.2 Der Uberdrufl (lassitude)

Ebenso wie das Geftihl der Leere ist das Gefiihl des Uberdrusses eng
mit dem der Langeweile verknUpft, wobei ein anderer Aspekt der
Langeweile betont wird als der der "leeren" Zeit: langweilig in der Art
und Weise, dafs wir dessen Uberdriissig werden, ist das, was sich zu
oft wiederholt - zuerst das Miihsame und Beschwerliche, dann aber
auch das zunachst noch Angenehme und Lustvolle, denn 'es ist ja
immer dasselbe'. Der Uberdrufs driickt sich aus in diesem Bewuf3t-
sein "es ist immer dasselbe" und erfullt uns mit dem Gefihl der
Ubersattigung. Wahrend mit dem Gefiihl der Leere das Bewufdtsein
eines Mangels einhergeht und wir deshalb dieses Geftihl als Erleidnis
empfinden, setzt der Uberdrufs das Bewufdtsein eines "Zuviel" voraus
- sprechend ausgedriickt in der umgangssprachlichen Rede davon,
etwas "satt zu haben". Wenn wir aber das, was wir "satt haben", was
uns zuviel ist, nicht los sein kénnen, wird es zur qualenden Last - wie
Leere und Langeweile ist auch der Uberdruf’ ein niederdriickender
Zustand, der als Leiden erfahren wird. Dabei kann der Uberdruf’
gegenUber der Langeweile als gesteigertes Leiden angesehen werden,
wenn das Bewufdtsein "es ist immer dasselbe" und der damit
verbundene Uberdrufl sich auch auf das Angenehme erstreckt - denn
dann handelt es sich um einen Zustand, dem map_nicht mehr durch
die Flucht in die Zerstreuung entgehen kann.?0' Das Gefiihl des
Uberdrusses stellt sich freilich nicht zuerst im Zusammenhang der
sich abnutzenden Zerstreuungen ein, die ja zunachst noch die
[1lusion des Bestehens anderer, neuer, sensationellerer
Vergniigungen offen lassen, sondern in der Monotonie des Alltags.
Camus beschreibt dies (in direktem Anschlufs an das Gefuhl der
Leere) so: "Dann stuirzen die Kulissen ein. Aufstehen, StrafSenbahn,
vier Stunden Buro oder Fabrik, Essen, StrafSenbahn, vier Stunden
Arbeit, Essen, Schlafen, Montag, Dienstag, Mittwoch, Donnerstag,

0 Parallel zur Unterscheidung der intentionalen von der zustdndlichen Langeweile
konnte man hier den Zustand des Uberdrusses abgrenzen von dem Sachverhalt, daf3
wir der Wiederholung einzelner, wechselnder Tatigkeiten, Inhalte etc. iiberdriissig
werden.
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Freitag, Samstag, immer derselbe Rhythmus - das ist sehr lange ein
bequemer Weg. Eines Tages aber steht das "Warum" da, und mit
diesem Uberdruf, in den sich Erstaunen mischt, fingt alles an" (MS
16).

Das Geftihl des Uberdrusses, in dem uns quilend zum Bewufdtsein
kommt, dafs sich alles wiederholt, dafs alles - das Miihsame und auch
das Angenehme - immer mehr oder weniger dasselbe ist, unterschei-
det sich von der Langeweile durch seinen Zeitbezug. In der Lange-
weile qualt uns das "Nicht-Vergehen-Wollen" der Zeit, sodafs sich die
Gegenwart endlos zu dehnen scheint; im Uberdrufl greift "die muide
Stimmung 'Es ist ja immer dasselbe’ (...) aus dem Vergangenen auf
das Gegenwértige und Zuktinftige tiber."”!" Die Wiederholung des
"Immer-Gleichen" beschreibt eine Kreisbewegung: alles war das
Gleiche, ist das Gleiche und wird wieder das Gleiche sein, und "das
lafst uns dartber staunen, wie alles im Leben gleich und gleich um-
sonst ist."2? Unausgesprochen aber unuibersehbar steht schon an
dieser Stelle der Sisyphos-Mythos im Hintergrund: Das, was lange ein
"bequemer Weg" war - die geplante Existenz mit ihren stets wieder-
kehrenden Ritualen des Tagesablaufs -, kommt uns nun auf einmal
vor wie die vergebliche Miuhe des Sisyphos, der dazu verdammt ist,
einen Felsblock den Berg hinaufzuwélzen, der diesen alsbald wieder
hinunterrollen wird.23 Unvermeidlich wird nun die Frage nach dem

2 Wolfgang Janke, Existenzphilosophie, a.a.O., 80, Hervorhebung von mir.

*? Ders., a.a.0. Revers rechnet der Langeweile die hier im Zusammenhang mit dem
Uberdrul beschriebenen Empfindungen zu, da er diesen nicht eigens gegen die
Langeweile abhebt: "Im Erlebnis hoffnungslosen Bediirfnisses nach Abwechslung
liegt eine Bezogenheit des Erlebens auf die Zeit eingeschlossen: Die gegenwirtige
Zeit ist leer, vergeht zu langsam und macht nicht einer Zukunft Platz, in der etwas
Neues sich ereignet. In der zustdndlichen Langeweile erleben wir lauter leere Zeiten:
Es wechseln wohl die Gegenstinde des BewuBtseins, alle Gegenstinde des
BewuBtseins aber sind "immer dasselbe", und da die Zukunft auch nur "immer
dasselbe" bringt, lauter gleichgiiltige Gegenstinde, ist die Gleichgiiltigkeit der
Langeweile eine Verzweiflung an der Zukunft" (a.a.O., 571.).

> Die Kreisbewegung der sinnlosen Wiederholung des Immer-Gleichen 14Bt
natiirlich auch an Nietzsches "Ewige Wiederkunft des Gleichen" denken. In diesem
Zusammenhang zeichnet sich eine direkte Linie vom Gefiihl des Uberdrusses zum
Ekel ab: Ekel als der Ausdruck des ins duBerste gesteigerten Uberdrusses an der als
ewig sinnlos erfahrenen Existenz. Vgl. dazu auch weiter unten, Kapitel 2.5.
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"Warum" und "Wozu" laut - die Grundfrage unseres Existierens, der
"Stachel subjektiven Denkens": ob es sich lohne, so zu leben, wie
man lebt. Fir das bis dahin unbefragte, und deshalb in seinem
Ablauf scheinbar selbstverstdndliche, vertraute und mithin auch eine
vordergrundige Sicherheit gewahrleistende alltdgliche Leben kommt
dies einer Katastrophe gleich: "Die Kulissen stirzen ein" (MS 16).
Genau darin liegt aber auch ein positiver Aspekt. Das Erstaunen, das
sich in den Uberdrufs mischt, ist auch ein Staunen dartiber, daf® es
auf die Frage nach dem "Warum" und "Wozu" in einem scheinbar so
geordneten und zweckvollen Leben und Arbeiten keine befriedigende
Antwort gibt. So wird das gerade noch Selbstverstidndliche einer
mechanistischen Existenz tiberhaupt erst als ein kulissenhafter Vor-
dergrund entlarvt, der den Zugang zum Hintergrund, der wahren
Verfassung menschlichen In-der-Welt-Seins, verstellt. Ist dies einmal
erkannt, kann das mechanistische Leben nicht mehr in seiner ur-
sprunglichen Selbstverstandlichkeit fortgesetzt werden. Insofern hat
das an sich selbst unangenehme und widerliche Geftihl des Uber-
drusses einen positiven Effekt: Es weckt das Bewufdtsein aus dem
Dammerzustand, in den es durch die Monotonie geplanter Existenz
verfallen war. "Der Uberdruf ist das Ende eines mechanischen
Lebens, gleichzeitig aber auch der Anfang einer BewufStseinsregung.
Er weckt das BewufStsein und bereitet den nédchsten Schritt vor. Der
néchste Schritt ist die unbewufite Umkehr in die Kette oder das
endgultige Erwachen" (MS 16).

Wir stehen hier an einer Wegscheide. Was bedeutet der né&chste
Schritt jeweils fur den weiteren Verlauf der Existenz?
Vergegenwértigen wir uns zunachst noch einmal das Bild der "Kette",
das schon im Zusammenhang mit dem Geftihl der Leere von
Bedeutung war. Die Téatigkeiten und Beschaftigungen, denen wir in
unserem Leben nachgehen, scheinen uns zumeist in irgendeiner
Weise sinnvoll im Hinblick auf zu erreichende Ziele und Zwecke, auf
in die Zukunft ausgreifende noch zu verwirklichende Pléne. Selbst die
scheinbar zweckfreien Aktivitaten der "Freizeit" (deren
Zweckhaftigkeit als Gegenmittel gegen die stets drohende Gefahr der
Langeweile alltaglich verdeckt ist), erscheinen zun&chst noch als
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sinnvoll in den Lebenszusammenhang eingebundene Elemente der
Entspannung und Rekreation. Wie Glieder in einer Kette aus
Ursachen und Wirkungen, aus Zwecken und zweckgerichtetem
Handeln greifen die alltdglichen Beschéftigungen ineinander und
werden fraglos fortgesetzt, weil und solange sich das Denken und
Planen auf immer weitere zukuinftige Ziele und Zwecke richtet. Dieses
Kontinuum des Gewohnten ist aber nun, im Durchgang durch die
Stimmungen der Leere tiefer Langeweile und des Uberdrusses,
unterbrochen. Die durch diese muiden Stimmungen erschlossene
Erkenntnis, dafs alle gegenwéartigen Anstrengungen auch zukunftig
zu nichts als der Wiederholung des Immer-Gleichen fiihren werden,
hat das durch die fraglose Ausrichtung der Handlungen auf eine
zweckhafte Zukunftigkeit hin aufgebaute Geflige einer geordneten
Welt als Kulisse entlarvt und zum Einsturz gebracht. Die Suche des
"Herzens" nach dem Bindeglied, das die "Kette", das Kontinuum des
Gewohnten und Vertrauten, wieder zusammenfiigt, mufS deshalb
vergeblich sein (vgl. MS 16). Auf der gefihlshaften Ebene - eben der
des "Herzens" - wird hier jener Bruch erfahren, der sich dann auf der
Ebene des Verstandes im Begriff des Absurden prézisiert. Die aus
dem Uberdrufl aufsteigende Frage nach dem "Warum und Wozu"
bezeichnet eben jene erste Regung des erwachenden BewufStseins,
das schliefflich vor die volle Erkenntnis der absurden Verfassung
menschlichen In-der-Welt-seins fihren wird - wenn es dieser
Erkenntnis nicht ausweicht. Wie geschieht solches Ausweichen?
Camus spricht an dieser Stelle von der "unbewufsten Umkehr in die
Kette" (MS 16).5Ztl Die auf Antwort drédngenden Fragen nach dem
Grund und Boden, dem Sinn und Zweck unserer Existenz, lassen
sich - einmal laut geworden - nicht wieder aus der Welt schaffen.
Eine bewufSte "Umkehr in die Kette", so, als kdnne man einfach in
den ursprunglichen, unbefragten und damit bruchlosen Zustand
zuruckkehren, weil dieser doch der angenehmere zu sein scheint, ist

24 Ahnlich wie die Metapher vom "Einsturz der Kulissen" ist auch die Metapher vom
ZerreiBen der "Kette der alltiglichen Gebdrden" in sich ambivalent: "Kette"
beinhaltet sowohl die Bedeutung von "Sinnkette", in der alle Erscheinungen der
Wirklichkeit sinnvoll geordnet zusammengefiigt sind, wie auch die Bedeutung von
"Fessel" - eine Kette, an der wir hingen und die uns daran hindert, mit dem
Bewultsein der Absurditdt auch eine neue Freiheit zu gewinnen.
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daher ausgeschlossen. Aber man kann doch den Andrang dieser
Fragen abwenden, man kann sie - psychologisch gesprochen -
verdrangen, durch den Ruckzug in eine auf dem lebenspraktisch
'Vernunftigen' beharrende Weltauslegung, wo alles seine Ordnung hat
und wo nach allgemeinem Konsens kein Raum verbleibt fur
solcherart verstiegene Gruibeleien; man konstruiert weiterhin
Lebensentwirfe und Zukunftspldne, deren Verwirklichung die
unbefriedigende Gegenwart im Nachhinein rechtfertigen wiirde, und
wenn die Erfaillung dieser Pldne ausbleibt, vertrostet man sich immer
neu auf die Zukunft, in der ein unverhofftes Ereignis - der ersehnte
Lottogewinn, eine gliuckliche Schicksalsfiigung, die entscheidende
Begegnung ... - das Dasein aus seiner Monotonie reifen koénnte.
Derweil nimmt man die Mechanik der Gebarden, die Rituale des
Tages-, Wochen- und Jahresablaufs und die Geschaftigkeit der
Lebensfihrung mit ihren Zerstreuungen wieder auf, gerade so als ob
deren Fragwurdigkeit nie laut geworden ware. Die "unbewufSte
Umkehr in die Kette" vollzieht sich somit wiederum auf der Ebene der
Stimmungen und Befindlichkeiten, und zwar durch den Ruckzug in
die Hoffnung, mittels derer wir uns immer neu auf ein "Morgen" hin
vertrésten, welches uns aus der monotonen Gegenwart herausreifSen
wird, oder umwillen dessen sie im Nachhinein gerechtfertigt
erscheinen wird. Die Hoffnung ermdglicht es uns erst, die abgerissene
"Kette der Gewohnheiten" wieder in die Zukunft hinein fortzusetzen.
Hier hat die Abschatzung der Hoffnung seitens Camus, auf die noch
zuruckzukommen sein wird, ihren sachlichen Ursprung. Denn die
durch die Hoffnung ermoéglichte "unbewufste Umkehr in die Kette" ist
die Bewegung eines Ausweichens vor der Erkenntnis des Absurden
und bedeutet damit das Verharren in einer - heideggerisch
gesprochen - uneigentlichen Existenz.

Aber ware eine uneigentliche, dafiir aber doch noch leidlich behag-
liche Lebensfihrung im Modus der Existenzvergessenheit nicht
einem Existieren in Wahrheit vorzuziehen, wenn Wahrheit die
Wahrheit des Absurden bedeutet? Dies ist - naturlich - naiv gefragt.
Tauschen wir uns nicht Uber die Gefdhrdetheit einer solchen
Existenzweise hinweg: die '"vertraute, ruhige Oberflache" eines
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solchen Lebens ist schon im Durchgang durch die absurden
Stimmungen von Leere, tiefer Langeweile und Uberdrufs mindestens
briichig geworden. Der Mensch, der sich in dem geschéftigen,
interessierten Bei-den-Dingen-sein mit der Welt und den Dingen
verbunden fuhlte, hat erstmals stimmungshaft einen Bruch mit der
vertrauten Welt erfahren und darin seine erste Erfahrung mit dem
Absurden gemacht. Ob und in wie weit es moglich ist, eine solche
Erfahrung dauerhaft zu verdrdngen und die Sinnfragen abzuweisen,
moégen die Psychologen und die Arzte beurteilen. Im Wesen der
Stimmungen liegt es aber, dafd sie uns jederzeit scheinbar
unvermittelt tiberkommen koénnen. Langeweile und Uberdruf, in
denen die Grundfragen der Existenz aufbrechen, kénnen die Kulissen
jederzeit erneut zum Einsturz bringen. Dann findet sich der Mensch
aufs Neue an jener Wegscheide wieder, wo es galte, den nachsten
Schritt zu tun und "endgultig zu erwachen" (MS 16).
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2.3 Das Grauen (horreur)

Dieser nachste Schritt zum "endgultigen Erwachen" ist getan, wenn
wir nicht mehr so weiterleben "als ob niemand wufste" (MS 18) -
namlich von der rettungslosen Verfallenheit unserer Existenz an den
Tod.?s In der Vertiefung der absurden Stimmungen vollzieht sich
dieser Schritt im Umschlagen des Uberdrusses zum Grauen oder
Entsetzen: das Entsetzen packt uns, wenn wir erkennen, dafd all die
Mtuihen der monoton-mechanischen Existenz, die uns mit Uberdruf
erfullt, im wahrsten Sinne zu 'nichts' fihrt - zu nichts als dem
Ablaufen der eigenen Lebenszeit. Den Gestimmtheiten der tiefen
Langeweile, des Uberdrusses und des Grauens ist gemeinsam, daf
sie je ein Umschlagen unseres Verhdaltnisses zur Zeit bewirken, das
alltaglich gepragt ist von dem vertrauensvollen BewufStsein, von der
Zeit "getragen" zu werden: "So trdgt uns im Alltag eines geruhsamen
Lebens die Zeit. Stets aber kommt ein Augenblick, da wir sie tragen
mussen. Wir leben auf die Zukunft hin: 'morgen’, 'spater', 'wenn du
dazu in der Lage bist', 'wenn du alter bist, wirst du's verstehen'. Diese
Inkonsequenzen sind bewundernswert, denn schliefSlich mulissen wir
ja doch sterben" (MS 17).

Welche Vorstellung von Zeit diesem alltdglichen BewufStsein, von der
Zeit getragen zu werden, zugrunde liegt, 145t sich nicht genau aus-
machen. Es legt sich jedoch die Assoziation vom "Zeitflufs" nahe, auf
dem der Mensch dahintreibt und dem er sich vertrauensvoll tiberlafst,
da er ihn einer Zukunft entgegentragt, die im Vergleich zur Gegen-
wart stets als die bessere Zeit erscheint. In ihr stehen ihm scheinbar
unbegrenzt neue Moglichkeiten offen - "morgen", "spéater", "wenn du
dazu in der Lage bist...". Das Bild ist allerdings in gewisser Weise

> 7Zu diesem Thema merkt Camus (zu recht) an: "Dariiber ist schon alles gesagt
worden, und wir haben uns davor zu hiiten, pathetisch zu werden" (MS 18) - deshalb
geniigen ihm an dieser Stelle auch wenige knappe Sédtze. Um aber das Gefiige der
absurden Stimmungen in ihrer weitreichenden ErschlieBungskraft zu verdeutlichen,
wird man sich der Gefahr der Wiederholung einiger Allgemeinplédtze wie auch der
des Verfallens ins Pathetische aussetzen miissen. Weiterhin ist anzumerken, daf} der
Tod zu den zentralen Themen im Werk von Camus gehort, dessen Bedeutung man
nur in einer eigenen Untersuchung gerecht werden konnte. Dies ist in Grundziigen
geleistet worden von Karin Schaub, Albert Camus und der Tod. Ziirich 1968.
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'schief, denn genau besehen entspricht der (ursprunglich von
Heraklit stammenden) Metapher vom "Flufs der Zeit" nicht die
Vorstellung, dafs der Flufs uns der Zukunft entgegentrcigt; vielmehr
kann die Zeit wie das FliefSen des Wassers eines Flusses immer
zugleich als "HeranfliefSen" (aus der Zukunft) ebenso betrachtet wer-
den wie als "WegflieRen" (in die Verzcg,angenheit).56l Trotz dieser Un-
eindeutigkeit der verwendeten Metapher kann man aber sagen, dafs
in jedem Fall in dem alltaglich-vertrauensvollen Verhéltnis zur Zeit
die vorrangige Zeitdimension die Zukunft ist. Die Zeit - genauer: das
Vergehen der Zeit - erscheint als etwas Positives, dem Menschen
Zutragliches: Die Zeit bringt die Dinge zum Reifen, sie heilt die
Wunden, sie bringt uns unseren Zielen naher, sie eréffnet neue Mog-
lichkeiten.?” Schon die Langeweile stdort uns aus diesem vertrauens-
seligen Zustand auf: die Zeit scheint plétzlich stehen zu bleiben und
sich gegen uns zu wenden. Auch im Uberdrufl zeigt sich die Zeit
nicht als diejenige, die uns eine bessere Zukunft zutrégt, sondern als
jene, welche das Immer-Gleiche sinnlos wiederkehren 1af3t. Diese
Zusténde bleiben jedoch noch der Hoffnung auf eine wie auch immer
bessere Zukunft gedffnet. Erst wenn der Mensch sich in Beziehung
zur Zeit setzt und gewahr wird, dafs das Vergehen der Zeit immer
zugleich das Ablaufen der eigenen Lebenszeit bedeutet, schlagt das
zuversichtliche Verhaltnis zur Zeit endgultig um: die Zeit wird zum
schlimmsten Feind - denn sie 14f3t nicht reifen, sie 143t altern und
treibt in den Tod. Die dieser Erkenntnis entsprechende Stimmung ist

2 Vgl. Klaus Held, Heraklit, Parmenides und der Anfang von Philosophie und
Wissenschaft. Eine phdnomenologische Besinnung, Berlin 1980, 328f. Dieser
Vorstellung kommt auch das franzdsische "l'avenir" statt "future" fiir "Zukunft"
ndher, das Camus selbst verwendet (vgl. E 107). Dafiir, da3 hier méglicherweise eine
Anlehnung an die Zeitmetapher Heraklits gegeben ist (und nicht nur ein verbreitetes
Alltagsverstindnis aufgegriffen wird) spricht die Tatsache, dal Camus sich
nachweislich mit Heraklit beschiftigt hat. So weist Horst Wernicke, "Pensée de
Midi". Camus und René Char, in: Helena's Exil. Camus als Anwalt des Griechischen
in der Moderne, a.a.0., 87, auf die Bedeutung Heraklits fiir Camus hin, der
Gegenstand vieler Gesprache zwischen Camus und René Char (der dann 1966 in Le
Rébanqué zusammen mit Heidegger ein mehrtigiges Heraklit-Seminar abgehalten
habe) gewesen sei.

" Dieses vertrauensvolle Verhiltnis zur Zeit kommt alltiglich in zahlreichen
Redewendungen zum Ausdruck, wie eben "die Zeit heilt alle Wunden", oder "kommt
Zeit, kommt Rat", "Gut Ding will Weile haben" etc.
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fur Camus das Grauen. "Es kommt ein Tag, da stellt der Mensch fest,
dafd er dreifdig Jahre alt ist. Also beteuert er seine Jugend. Zugleich
aber bestimmt er seine Situation, indem er sich in Beziehung zur Zeit
setzt. Er nimmt in ihr seinen Platz ein. Er erkennt, dafS er sich an
einem bestimmten Punkt einer Kurve befindet, die er - dazu bekennt
er sich - durchlaufen mufs. Er gehoért der Zeit, und mit jenem
Grauen, das ihn dabei packt, erkennt er in ihr seinen schlimmsten
Feind. Ein Morgen wunscht er sich, ein Morgen, widhrend doch sein
ganzes Selbst sich dem widersetzen sollte. Dieses Aufbegehren des
Fleisches ist das Absurde"(*MS 17).

Mit dem Bild der "Zeitkurve", die der Mensch durchlaufen muf,
variiert Camus offenbar die Vorstellung von der aus einer Anein-
anderreihung von "Jetzt-Punkten" bestehenden und mit dem Bild des
Zeitflusses verwandten "Zeitlinie", und zwar so, dafsS die Linie sich
nicht zu den beiden Seiten Vergangenheit und Zukunft in die Un-
endlichkeit fortsetzt, sondern kreisférmig in sich zurtuicklduft: eine Art
"Lebenskreis", den der Mensch zwischen Geburt und Tod durchlauft.
Jeder Jetzt-Punkt auf der Kreislinie ist dabei von der Art einer
stédndigen Uberginglichkeit von der Zukunft in die Vergangenheit.
Das Umschlagen des zuversichtlichen Verhéltnisses zur Zeit in ein
feindliches fallt zusammen mit einer Anderung der "Blickrichtung":
die vorrangige Zeitdimension ist nicht mehr die Zukunft als stets
ankuinftige, dem Menschen zutragliche Zeit, sondern das Vergehen
der Zeit erscheint als ein stindiges "AbfliefSen" in die Vergangenheit,
das dem eigenen Dasein abtraglich ist. Mit der zwangslaufig sich
vollziehenden Verwandlung eines jeden "Morgen" in ein "Gestern", mit
jedem Moment, der aus der Zykunft in die Vergangenheit "abfliefst",
wird das "Zukunftszeitbudget"by des je eigenen Lebens aufgezehrt,
wahrend der Anteil an Vergangenheit in gleichem Mafie wachst. Aber
nicht nur, daf® dem menschlichen Bewufitsein, das sich seiner
Endlichkeit inne geworden ist, jedes "Jetzt" immer schon in ein
"Jetzt-nicht-mehr" verwandelt - die diesem BewufStsein zugehorige

% Diese sprechende Formulierung in anderem Zusammenhang von Klaus Held, Zeit
als Zahl. Der pythagoreische Zug im Zeitverstindnis der Antike, in: Zeiterfahrung
und Personalitét, hgg. vom Forum fiir Philosophie Bad Homburg, Frankfurt/M. 1992,
32.

50



Stimmung ware weniger Grauen und Entsetzen als vielmehr Trauer
oder Schwermut - das Entsetzen packt uns angesichts der
Erkenntnis, dafs aus jedem "Nicht-mehr" unversehens ein "Nie-mehr"
werden kann, denn jedes "Morgen" kann den Tod bringen und alle
Entwtirfe und Moéglichkeiten endgultig und mit einem Schlag ver-
nichten. So wire es nur folgerichtig, sich diesem Morgen mit aller
Kraft zu widersetzen - stattdessen wiinscht sich der Mensch gerade
nichts so sehr, wie ein Morgen (vgl. MS 17) - denn in die Zukunft
hinein erstreckt sich ja gerade der Wunsch nach Fortdauer der ei-
genen Existenz. Hier kommt ein absurdes MifSverhéltnis an den Tag:
der Mensch setzt seine Hoffnung auf das, was ihn vernichten wird.
Das Grauen ist das gefihlsmafdiige Innewerden dieses absurden Mif3-
verhéltnisses zwischen unserem Leben-wollen und Sterben-mussen.
Das Leben-wollen ist ein unmittelbares Geftihl, es steckt im Leib. Es
ist der Drang zur Selbsterhaltung der leiblichen Existenz - der ein-
zigen, dessen wir gewifS sind -, die aufbegehrt gegen das Vernich-
tetwerden durch den Tod, dem sie doch nicht entkommen wird. Des-
halb kann Camus an dieser Stelle restimieren: "Dieses Aufbegehren
des Fleisches ist das Absurde" (MS 17). Wenig spater heifst es wie-
derum in Bezug auf den Tod: "Das Grauen ruhrt in Wirklichkeit von
der rechnerischen Seite des Ereignisses her" (MS 18). Was auf den
ersten Blick wie ein Gedankensprung aussehen mag, schliefSt sich
hier an: wogegen der Mensch mit allen Fasern seines Leibes aufbe-
gehrt, ist die "blutige Mathematik" (MS 19), die seine Verfassung be-
stimmt. Wolfgang Janke hat sie auf eine sprechende Formel gebracht:
"Die Lésung der Gleichung von Zeit ynd Existenz ist der Tod und die
Summe unseres Lebens das Nichts."? Diese vernichtende Bilanz ist
der Inhalt der "praktischen Lektion" (MS 19), die uns die Zeit erteilt,
wenn wir ausrechnen, was uns bleibt. Auf eine wie auch immer
geartete postmortale Existenz kénnen wir dabei nicht rechnen. "Alle
schénen Abhandlungen Uber die Seele bekommen hier, wenigstens
vorubergehend, einen neuen Beweis ihres Gegenteils. Aus dem
leblosen Korper, auf dem eine Ohrfeige kein Mal mehr hinterlafst, ist
die Seele verschwunden. Diese elementare und endgultige Seite des
Abenteuers ist der Inhalt des absurden Gefihls. Im tédlichen Licht

* Wolfgang Janke, Existenzphilosophie, a.a.0., 80.
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dieser Bestimmung (destinée) tritt die Vergeblichkeit (l'inutilité) in
Erscheinung. Keine Moral und keinerlei Streben lassen sich a priori
vor der blutigen Mathematik rechtfertigen, die unsere Verfassung
bestimmt" (*MS 19, E 108f.).

Ich habe mich hier auf diejenigen Gesichtspunkte beschrankt, die die
knappen Vorgaben von Camus an dieser Stelle nahelegen. Das
Phanomen des Umschlagens des alltdglichen Verhéltnisses zur Zeit
in den "absurden Stimmungen" ist damit jedoch nicht ausgeschopft.
Insbesondere mufSte bedacht werden, dafs5 das "Sich-von-der-Zeit-
getragen-wissen" nur einen Aspekt des alltaglichen Zeitbewufdtseins
darstellt, der im Zusammenhang mit den absurden Stimmungen
relevant ist. Mindestens gleichrangig wéare jene alltagliche Einstellung
zu behandeln, die wahnt, tiber die Zeit zu verfligen: wir messen und
berechnen die Zeit, wir teilen sie uns ein, wir geben und nehmen uns
Zeit... .

Die im uns Uberkommenden Grauen erschlossene Erkenntnis, dafs
die Zeit nicht uns gehort, sondern wir der Zeit, mag dieses rechnende
Denken, das sich plétzlich seiner vermeintlichen Verfigungsmacht
beraubt sieht, sogar noch harter treffen. Camus hat dies durchaus
im Blick und kommt - sachlich folgerichtig - im Zusammenhang mit
der Frage nach der "absurden Freiheit" darauf zurtick: "Bevor er dem
Absurden begegnet, lebt der Mensch téglich mit Zielen, mit einer
Sorge um die Zukunft oder um eine Rechtfertigung (...). Er wagt seine
Chancen, er rechnet mit der spétesten Zukunft, mit seiner
Pensionierung oder mit der Arbeit seiner S6hne. Er glaubt noch, dafs
irgend etwas in seinem Leben gelenkt werden koénne. (...) Aber nach
der Begegnung mit dem Absurden ist alles erschittert. Diese
Vorstellung «ich bin», meine Art zu handeln, als hatte alles einen Sinn
(...) - alles dies wird durch die Absurditdt eines moglichen Todes auf
schwindelerregende Weise Liigen gestraft" (MS 51f.).

Ich habe hier versucht, jenes Gefiihl, in dem uns die Bedrohtheit
durch den Tod so zum BewufStsein kommt, dafs5 dabei unser
alltagliches Verhaltnis zur Zeit von einem vertrauensvollen in ein
feindliches umschlagt, nachzuzeichnen. Mit welchem Recht aber
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kénnen wir dieses Gefilhl mit Camus gerade als "Grauen" bzw.
Entsetzen bezeichnen? Worin besteht phanomenologisch der
Zusammenhang zwischen Tod und Grauen? Dies klart sich, wenn wir
uberblicksweise das dem Geftihl des Grauens und Entsetzens
zugehorige stimmungshafte und sprachliche Umfeld von Furcht und
Schrecken einholen. Ein Blick in Grimm's Wérterbuch belehrt: Das
Verb 'grauen' gewinnt bereits im Frihneuhochdeutschen die
Bedeutung von 'sich fuarchten' im Sinne einer starken, mit
physischem erschaudern verbundenen seelischen empﬁndung”go',
nachdem zuvor der Akzent eindeutiger auf der physischen
Empfindung lag und 'grauen' im Sinne von 'sich ekeln', 'Ubelkeit
empfinden' verwendet wurde. Fur das Substantiv 'Grauen'
charakteristisch geworden ist heute die im 17./18.Jahrhundert
ausgepragte Bedeutung einer "Uberwaltigende(n), oft ein physisches
erschaudern und eine ldhmung der koérperlichen und geistigen krafte
bewirkende(n) Furcht, die die intensitidt des entsetzens erreichen
kann." Dabei verknUpft sich das Grauen zunehmend mit einem
Geftihl des Unheimlichen: im Grauen ist "die furcht die reaktion auf
die empfindung von etwas  unheimlichen, fremdartigen,
unbegreiflichem, das personen, gegensténden, ereignissen usw.
anhaftet."3!’ Heideggers ph&dnomenologische Analyse der Furcht als
ein Modus der Befindlichkeit, die hier nicht im einzelnen
nachvollzogen werden kann, weist das Grauen (im wesentlichen dem
oben umrissenen deutschen Sprachgebrauch entsprechend und ihn
existenzial erhellend) aus als eine der mdéglichen Modifikationen der
Furcht, die jeweils unterschiedliche Strukturmomente an ihr
betreffen. Das Wovor der Furcht hat den Charakter der
Bedrohlichkeit: etwas innerweltlich Begegnendes ndhert sich als ein
dem Dasein Abtréagliches. "Das Worum die Furcht firchtet, ist das
sich firchtende Seiende selbst, das Dasein. Nur Seiendes, dem es in
seinem Sein um dieses selbst geht, kann sich firchten. Das Furchten
erschliefdt dieses Seiende in seiner Gefdhrdung, in der Uberlassenheit
an es selbst" (SuZ 141). Die konstitutiven Momente des vollen

' Worterbuch der deutschen Sprache, hgg. von Jakob und Wilhelm Grimm, Grauen,
Bd.IV/1,5, S. 2129.
*la.a.0.,2139.

53



Furchtphdnomens (Innerweltlichkeit, Abtréglichkeit und Naherung)
kénnen variieren, woraus sich verschiedene Seinsmodglichkeiten des
Furchtens ergeben (vgl. SuZ 142): beim Erschrecken ist das Moment
der N&herung variiert: das Bedrohliche bricht plétzlich in das
besorgende In-der-Welt-sein ein. Beim Grauen ist das Moment der
Bestimmtheit variiert: "Das Wovor des Erschreckens ist zundchst
etwas Bekanntes und Vertrautes. Hat dagegen das Bedrohliche den
Charakter des ganz und gar Unvertrauten, dann wird die Furcht zum
Grauen. Und wo nun gar ein Bedrohendes im Charakter des
Grauenhaften begegnet und zugleich den Begegnischarakter des
Erschreckenden hat, die Plotzlichkeit, da wird die Furcht zum
Entsetzen" (SuZ 142).

Der gesuchte Zusammenhang liegt natirlich auf der Hand: Der Tod
ist fir dieses Dasein, dem es in seinem Sein um sein Sein geht, das
Bedrohlichste schlechthin. Wer sich in rechter Weise flirchtet, dem
erschliefst sich sein In-der-Welt-sein als ein stets vom Tode
bedrohtes. Das ist banal - sofern man Tod hier nur versteht als
aufSeres Unglick der natirlichen Vernichtung, und nicht als das,
was die innere Bod.en1031gkelt der eigenen Existenz offenbarend auf
diese zuriickwirkt.3? Der entscheidende Aspekt in Bezug auf den
Zusammenhang von Tod und Grauen als Modifikation der Furcht
aber ist das Unheimliche: etwas Fremdes, Unbegreifliches bricht in
das Vertraute ein in der We_lse dafd alle gewohnten Beziige dadurch
in Frage gestellt werden. 33" Das Fremdeste, Unbegreiflichste und
deshalb Unheimlichste aber ist der Tod: er ist das, wovon wir uns
keinerlei Vorstellung machen kénnen, von dem wir grundsatzlich im

32 Vgl. hierzu auch Wolfgang Janke zum Tod als Grenzsituation bei Karl Jaspers, in
Existenzphilosophie, a.a.0.,166.

» Dem unsystematischen Aufgreifen dessen, was Camus in der philosophischen
Diskussion vertraut war, entspricht es, dal sich eine klare Abgrenzung zwischen
Furcht und Angst wie bei Heidegger (bzw. Sartre) hier nicht konstruieren 1d6t. Die
fehlende Bereitschaft, sich dem Unheimlichen als dem eigentlich Bedrohenden
angstbereit zu stellen, die Heidegger der Furcht als eine "an die Welt verfallene,
uneigentliche und ihr selbst als solche verborgene Angst" (SuZ, § 40, 189)
zuschreibt, entsprache bei Camus der Bewegung des Ausweichens, des Weiterlebens
"als ob niemand wiilite", wéihrend die Vertiefung der absurden Stimmungen im
Grauen gerade zum "endgiiltigen Erwachen" fiihrt.
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Leben keine Erfahrung haben kénnen und das nicht einmal mit
irgendeiner verfligbaren Erfahrung vergleichbar ist - das zuhoéchst
Ungewisse also, das zugleich das zuhéchst Gewisse ist, da es mit
héchster Gewifsheit auf uns zukommt. So gesehen begegnet uns
dieses schlechthin Fremde vorrangig als der je eigene Tod.
Anschaulich (im wortlichen Sinne) aber wird uns das Einbrechen des
Fremdesten in das Vertrauteste weniger bei der Vorstellung "auch ich
werde einmal nicht mehr sein", als vielmehr im konkreten Anblick
(oder der Vergegenwartigung des Anblicks) eines toten Koérpers, einer
Leiche - also am Tod der anderen. Dies ist ein Notbehelf, mit dem wir
uns eine Vorstellung vom Tod machen, da wir vom eigenen Tod eben
keinerlei Erfahrung haben kénnen, wie Camus sagt (MS 18), aber es
ist doch ein eindrucksvolles Beispiel fir eine Erfahrung, in der uns
zutiefst unheimlich wird, weil das Vertrauteste hier in das Fremdeste
umschlagt. "Nicht mehr Organ und Erscheinung des Sichverhaltens,
ohne Bewufdtsein, regungslos, zur absoluten Passivitat verurteilt, tot,
d.h. verhéltnislos, liegt der Leichnam da als der leibhaftige Hohn auf
alles, was einst Sichverhalten und also Subjekthaftigkeit und Perso-
nalitdt des Verstorbenen war. Daher mufS festgestellt werden: Der
Tod ist das &uflerste, nicht mehr Uberbietbare MafS5 menschlicher
Selbstentfremdung."§4' Gerade noch ein lebendiges Gegenuber,
welches uns vielleicht das Vertrauteste iberhaupt war, und jetzt nur
noch ein lebloser Gegenstand "auf dem eine Ohrfeige kein Mal mehr
hinterlasit" (MS 19). Und der uns darauf zurtickverweist: am Ende
werde auch ich selbst nichts anderes gewesen sein. Fur die Er-
schliefSung dieser Erkenntnis auf der Ebene der Befindlichkeiten ist
das Grauen die angemessene Bezeichnung.

Dafd die Bedeutung des Todes derjenigen, die wir lieben, fir die je
eigene Existenz und fur die Frage nach der Bedeutung des Todes flur
unsere Existenz Uilberhaupt hier nur gestreift wird, versteht sich von
selbst. Im Zusammenhang der Stimmungen, Gefiithle und Befind-
lichkeiten wére dieser Problemkreis allerdings wohl auch nicht nur
Uber das Geftiihl des Grauens zu erschliefSen, sondern auch und vor
allem Uber das der Trauer. Inwieweit die Trauer zu den im engeren

34 Georg Scherer, Der Tod als Frage an die Freiheit, Essen 1971, 66.
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Sinne absurden Stimmungen (d.h. das Absurde erschliefSenden Stim-
mungen) gerechnet werden kénnte, muifSite sich erst erweisen. Zwei-
fellos besteht aber an dieser Stelle eine enge Verbindung zu dem hier
zur Debatte stehenden Stimmungsfeld, denn der Tod derjenigen, die
wir lieben, gehoért gewifs in herausragender Weise zu jenen
Ereignissen, die den alltaglich-vertrauten Lebenszusammenhang
gleichsam mit einem Schlage zerreifdfen und das Absurde im Leben
eines Menschen aufbrechen lassen kénnen, wenn seine Fragen nach
dem "Warum" auf das Schweigen der Welt stofSen. - Eine
phadnomenologische Analyse weiterer Stimmungen wurde sich hier
anschlieffen: wenn das Grauen oder Entsetzen das (eher plotzliche)
Innewerden der eigenen Endlichkeit (und der des anderen) betrifft, so
ware zu fragen, auf welche stimmungshafte Weise diese Erkenntnis
auf das Leben zurtuickschlagt. Hier waren neben der Trauer vor allem
die Stimmungen von Wehmut, Schwermut und Melancholie zu
untersuchen - jene Stimmungen der Endlichkeit, in denen das
Vergehen in besonderer Weise, namlich als Verlieren und
Abschiednehmen-muiissen zum Bewufdtsein kommt, bzw. das
Vergangene nurmehr als das Verlorene und das Zukunftige als das
wieder zu Verlierende wahrgenommen werden.

Camus hat an dieser Stelle ,wie gezeigt, lediglich den Zusammenhang
zwischen Grauen, Zeit und Tod im Blick. Ebenso wie wir Verganglich-
keit und Tod noch mit anderen Befindlichkeiten als dem Grauen in
Verbindung bringen, verbinden wir das Grauen alltaglich und all-
tagssprachlich zweifellos auch noch mit anderen Ph&nomenen als
Endlichkeit und Tod. Der Blick auf solche Ph&dnomene zeigt jedoch,
dafd dort die gleiche Struktur anzutreffen ist, wie die im Zusammen-
hang mit dem Tod herausgearbeitete: etwas Unbegreifliches bricht in
das Vertraute ein in der Weise, dafS es die gewohnten Lebensbezlige
in Frage stellt und dadurch zu einer Bedrohung fir den vertrauten
Lebenszusammenhang wird. - Mit dieser Struktur arbeitet das ge-
samte Genre von der Spukgeschichte bis zum Horrorfilm, das ja als
eine Doméane des Grauens angesehen werden kann. - Aber auch dem
Grauen, welches das noch nicht allzu abgestumpfte Gemiut
Uberkommt angesichts der t&glich durch die Medien vermittelten
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Meldungen dartiber, was Menschen anderen Menschen anzutun in
der Lage sind, liegt diese Struktur zugrunde: etwas geschieht, das
unfafSbar und unbegreiflich fir unsere Vorstellungskraft ist, und das
zugleich unseren eigenen Lebenszusammenhang bedroht - indem es
nédmlich die Bezltige der Mitmenschlichkeit, auf die wir unser
Zusammenleben grinden, in Frage stellt und untergrabt. Auch unter
dieser, von Camus hier nicht thematisierten Hinsicht, erweist es sich
als berechtigt, das Grauen zu den das Absurde erschliefSenden
Gefuhlen zu rechnen: es bringt das MifSverhaltnis zwischen dem
Anspruch auf ein gesichertes, zivilisiertes, den anderen
respektierendes Zusammenleben und den Abgrinden menschlicher
Gewaltbereitschaft an den Tag, die ein solches Zusammenleben
gefdhrden oder verunmoéglichen und deren Auswirkungen wesentlich
dazu beitragen, dafs die Verfassung der Welt uns als unversténdlich,
sinnlos und absurd erscheint.
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2.4 Das Gefiihl der Fremdheit (étrangeté)’s

Der Begriff der 'Fremdheit' kommt nicht aus ohne einen
komplementédren Gegenbegriff: fremd ist das, was uns unbekannt ist,
unvertraut, unverstandlich. In der Fremde zu sein heif3t immer
zugleich, dafs wir dort 'nicht zuhause' sind. In der Fremde kennen wir
uns nicht aus. Im Gefliige der absurden Stimmungen betrifft das
Sich-fremd-fiihlen, Sich-nicht-auskennen, In-der-Fremde-sein nicht
einen Ort in der Welt, an dem wir uns vorubergehend aufhalten, um
dann wieder nach Hause zurliickzukehren, sondern menschliches In-
der-Welt-sein tiberhaupt.

Das Erlebnis, wie Fremdes, Unfaflbares in das Vertraute einbricht,
bzw. das Vertraute sich in Fremdes verwandelt, hatte sich schon als
wesentliches Strukturmoment des Grauens gezeigt. "Etwas" bricht in
den gewohnten Lebenszusammenhang ein, unter Umstanden so, dafs
es ihn tiefgreifend verdndert oder gar ganz zerstort: flir Camus hier
die Begegnung mit dem Tod, die Erkenntnis des Sterben-Mussens,
durch die das Verhéaltnis zur Zeit von einem vertrauensvollen in ein
feindliches umschlagt. Wie aber, wenn alle Dinge, wenn die Welt
Uberhaupt uns gar nicht ursprunglich vertraut, sondern in Wahrheit
hinter der Kulisse des Vertrauten wesenhaft fremd wéare? Vom
Grauen, worin uns - vorubergehend - unheimlich wird, weil wir uns
ploétzlich nicht mehr auskennen, zu dem Geflihl einer existenziellen
Un-heimlichkeit, dem Geftihl, fremd und unzuhause zu sein in der
Welt, ist es nur ein weiterer Schritt. Deshalb kann Camus hier an-
schliefsen: "Eine Stufe tiefer - und die Fremdheit ist da: die Wahr-
nehmung, dafs die Welt 'dicht' ist, die Ahnung, wie sehr ein Stein

3% In der Sekundérliteratur wird "étrangeté” des 6fteren mit "Entfremdung" iibersetzt.
Ich versuche hier, diese Ubersetzung zu umgehen, um eine Verwechslung des
Geflihls der étrangeté mit dem politisch-6konomisch interpretierten Begriff der
Entfremdung in der marxistischen Theorie zu vermeiden. Diese Abgrenzung scheint
mir angezeigt, besonders, da "Entfremdung" nicht mit "étrangeté" riickzuiibersetzen
wire, sondern mit "aliénation". Auch das in der deutschen Ausgabe benutzte
Ubersetzungswort "Verfremdung" ist nicht sehr gliicklich gewihlt, da ihm der
Charakter der Befindlichkeit fehlt.
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fremd ist, undurchdringbar fir uns, und mit welcher Intensitét die
Natur oder eine Landschaft uns verneinen kann. In der Tiefe jeder
Schoénheit liegt etwas Unmenschliches, und diese Huigel, der sanfte
Himmel, die Konturen der Bdume - sie verlieren im Augenblick den
trigerischen Sinn, mit dem wir sie bedachten, und liegen uns von
nun an ferner als ein verlorenes Paradies. Die primitive Feindseligkeit
der Welt, die durch die Jahrtausende besteht, erhebt sich gegen uns"
(*MS 17, E 107f). Stein, Baum, Hugel, Himmel - "Welt" wird hier
zunédchst in Anschlag gebracht als "Natur", und in dem Geftihl der
Fremdheit erfdhrt der Mensch: er ist nicht Teil dieser naturhaften
Welt, er geht nicht auf im Zusammenhang der Naturdinge.

Das Gefuihl der Fremdheit ergreift den Menschen "eine Stufe tiefer"
(und degré plus bas) als das Gefuhl des Grauens, denn es setzt das
BewufStsein der eigenen Endlichkeit voraus: Es ist gerade das Be-
wufdtsein seiner Sterblichkeit, das den Menschen von der naiven Ein-
heit mit der kreatiirlichen Welt trennt, in der er nie unterschiedslos
aufgehen kann wie ein "Baum unter Bdumen", eine "Katze unter den
Tieren" (MS 47) weil er anders als Baum und Katze von seinem
Sterben-muissen weif3.38' Man kann es auf paradoxe Weise positiv for-
mulieren: der Mensch ist das einzige Wesen, das zu Sterben vermag -
denn die Baume sterben ab, die Tiere verenden und die Goétter sind
unsterblich. Als das einzige Wesen, was um seine Endlichkeit weifs
(und sich doch nichts so sehr wunscht, als zu dauern), hat der
Mensch in dieser Welt keinen bleibenden Ort. Zwar dringt er mit dem
Bedurfnis, sich vertraut zu machen, in den Zusammenhang der
naturhaften Welt ein, aber es kann ihm gar nicht auf Dauer gelingen,
dieses Bedurfnis zu befriedigen. Diese Erkenntnis erschlief5t sich dem
Menschen in dem Geftihl, dafs ihm 'die Welt' fir Augenblicke ent-
gleitet, dafs die Dinge "dicht" und "undurchdringbar" werden, daf$ er
fir einen Augenblick die Welt nicht mehr versteht. Wie kann das aber
Uberhaupt geschehen? Die Erklarung daftir folgt im Anschlufs an das
weiter oben wiedergegebene Zitat: "Eine Sekunde lang verstehen wir
die Welt nicht mehr, denn jahrhundertelang haben wir in ihr nur die

3% Diesen Zusammenhang sicht auch Brian T.Fitch, Le Sentiment d'étrangeté chez
Malraux, Sartre, Camus et Simone de Beauvoir, Paris 1964, 175f.
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Bilder und Gestalten gesehen, die wir zuvor in sie hineingelegt
hatten, wdhrend uns nun die Kraft fehlt, von diesem Kunstgriff
Gebrauch zu machen. Die Welt entgleitet uns, weil sie wieder sie
selbst wird" (*MS 17f., E 107f.). Das Geftihl einer tiefen Fremdheit, in
der wir uns aus dem Zusammenhang der uns umgebenden Dinge
ausgeschlossen fihlen, mag uns nur fir eine Sekunde, fiir einen Au-
genblick tiberkommen, aber es deckt einen tiefer liegenden Sachver-
halt auf: die Welt ist gar nicht sinnhaft geordnet, sondern Ordnung
und Sinnhaftigkeit (die die Erscheinungen der Welt zu "Bildern und
Gestalten" zusammenfassen) sind nur vom Menschen in sie hineinge-
legt. Kommt ihm dieser Zugriff auf die Dinge fir Momente abhanden,
dann kann der Mensch die Dinge der Welt nicht mehr geistig
durchdringen, nicht mehr deuten und verstehen - deshalb erscheinen
sie ihm plétzlich "dicht" und "undurchdringbar". Die Welt ist uns nur
vertraut, sofern und solange sie sich mithilfe der Kunstgriffe
noetischer Weltauslegung deuten und rechtfertigen 14f5t: unter den
Hinsichten wie Einheit und Vielheit, Zweck und Mittel, Ordnung und
Gesetz, oder christlich aus dem Verhéltnis von Schoépfer und Kreatur.
Unser alltaglich besorgender, planender, ordnender, vernutzender,
forschender, berechnender - und wohl auch beherrschender,
unterwerfender, zerstérender - Umgang mit den Dingen setzt ein
durch diese Kategorien gepréagtes Weltverhéltnis immer schon voraus,
ohne dafs wir uns dessen eigens bewufSt waren. Zum BewufStsein
kommt es uns in dem Moment, wo fir einen Augenblick das Erlebnis
einer existenziellen Fremdheit dieses Weltverhaltnis zerbrechen 14f3t,
indem uns die Dinge in ihrer Sinnhaftigkeit entgleiten und unseren
Anspruch auf Auslegung unter den Hinsichten von Nutzlichkeit und
Zweckmafdigkeit gleichsam zurtickweisen (und uns damit vorfiithren,
dafd eben jener deutende, ordnende, unterwerfende, beherrschende,
vernutzende ... Zugriff ein letztlich untauglicher Versuch ist, sich in
der Welt heimisch zu machen). Ubrig bleibt - dicht, fremdartig,
undruchdringlich - das pure Faktum ihrer Existenz.37

7 Unklar bleibt, wodurch dieses Entgleiten der Dinge ausgelst wird. Eine
Auseinandersetzung mit dem Phdnomen des "Entzugs der Dinge" bei Heidegger
konnte hier fruchtbar sein, zumal Heidegger in Bezug auf unser Jahrhundert zu der
Diagnose einer existenziellen Heimatlosigkeit kommt (in die uns letztlich unser
funktionalistischer Umgang mit den Dingen gebracht hat), die eine groBle Nahe zu
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Schon an dieser Stelle kénnen wir resimieren, dafs die Analyse des
Gefuihls der "étrangeté" wiederum ein Mifdiverhaltnis an den Tag ge-
bracht hat: das Mifsverhédltnis zwischen der Sehnsucht der
Menschen, im Vertrauten heimisch zu sein und der Dichte,
Fremdartigkeit, Unverstehbarkeit der Welt. Im Geflige der absurden
Stimmungen ist das Gefiihl der Fremdheit das tiefste Geftihl der
Absurditat. Hier ist auf der Ebene der Befindlichkeit das Absurde, wie
es sich auf der Ebene des Begriffs prazisiert (vgl. I.1), bereits in seiner
genuinen Struktur voll erschlossen: als Mifdverhéltnis zwischen dem
Anspruch des Menschen, vertraut und eins zu sein mit der Welt
(seinem Streben nach Einheit und Verstehbarkeit) und der Welt, die
dieses Verlangen abst6fst (der irrationalen Verfafstheit der Welt, die
dem menschlichen Vernunftstreben entgegensteht); als Kluft
zwischen dem Menschen und der Welt - von der er doch immer auch
ein Teil bleibt, ein Teil, der nicht in einem Gesamtzusammenhang
aufgeht, ein Fremder. In-der-Welt-Sein bedeutet in diesem Stadium
des absurden Denkens "im Exil sein". Ganz in diesem Sinne heif$t es
schon am Anfang der "absurden Uberlegung", mit der der Mythos von
Sisyphos beginnt: "Eine Welt, die sich - wenn auch mit schlechten
Grinden - deuten und rechtfertigen 14f5t, ist immer noch eine
vertraute Welt. Aber in einem Universum, das plétzlich der Illusionen
und des Lichts beraubt ist, fihlt der Mensch sich als Fremder. Aus
diesem Exil gibt es keine Ruckkehr, weil es der Erinnerungen an eine
verlorene Heimat (une patrie perdue) oder der Hoffnung auf ein
gelobtes Land beraubt ist. Dieser Zwiespalt zwischen dem Menschen
und seinem Leben, zwischen dem Schauspieler und seinem
Hintergrund ist eigentlich das Gefahl der Absurditat" (*MS 11, E
101).38'

der Befindlichkeit der éfrangeté bei Camus aufweist. Vgl. zu diesem Thema bei
Heidegger auch Klaus Held, Die Welt und die Dinge, in: Martin Heidegger. Kunst -
Politik - Technik, hgg. von Christoph Jamme u. Karsten Harries, Miinchen 1992,
319t

3% Das Zitat geht weiter: "Da alle normalen Menschen an Selbstmord gedacht haben,
wird es ohne weiteres klar, dal zwischen diesem Gefithl und der Sehnsucht nach
dem Nichts eine direkte Beziehung besteht." Ich gehe hier auf diese Gedankenlinie
nicht ein, um sie an spéterer Stelle aufzugreifen.
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Der Sachverhalt, daf5 das alltadglich Selbstverstidndliche seine
Verstehbarkeit verliert, dafs die Dinge entgleiten und das ehemals
Vertraute plotzlich fremd erscheint, betrifft nicht nur die Naturdinge.
Im Prinzip ist alles, was ist, von dieser Art: Das Geschehen, daf5 die
Sinnhaftigkeit, die wir gewohnheitsmafsig einem Gegenstand
zuordnen, fir Momente abhanden kommt, sodaf5 der Anblick seiner
puren Faktizitat, seines blofSen Seins Ubrigbleibt, kann jegliches
Seiende fremd werden lassen. Deshalb kann das Gefihl der
Fremdheit auch ausgreifen auf den mir begegnenden anderen
Menschen: "Auch die Menschen sondern Unmenschliches ab. In
gewissen hellsichtigen Stunden 145t das mechanische Aussehen ihrer
Bewegungen, ihre sinnlos gewordene Pantomime alles um sie herum
stumpfsinnig erscheinen. Ein Mensch spricht hinter einer Glaswand
ins Telefon, man versteht ihn nicht, aber man sieht sein sinnloses
Mienenspiel: man fragt sich, warum er lebt. Dieses Unbehagen vor
der Unmenschlichkeit des Menschen selbst, dieser unberechenbare
Sturz vor dem Bilde dessen, was wir sind, dieser 'Ekel’, wie ein
zeitgendssischer Schriftsteller es nennt, ist auch das Absurde" (*MS
18, E 108). Selbst das scheinbar Vertrauteste - ndmlich man selbst -
kann noch von diesem Geftihl der Fremdheit erfaf3st werden: es ist das
Gefuhl, wenn mein eigenes Gesicht mir aus dem Spiegel wie ein
Fremder entgegenblickt, oder "der vertraute und doch beunruhigende
Bruder, den wir auf unseren eigenen Photographien sehen" (MS 18).
Wenn man von diesem Gefiihl der Fremdheit ausgehend anfingt
nachzufragen, auf die Erkenntnis dessen, was ist, zu dringen, um
diese Fremdheit zu Uberwinden, 16st sie sich gerade nicht auf,
sondern bestatigt sich auf der Ebene des Verstandes. So am Beispiel
der eigenen Person: "Wenn ich namlich dieses Ich, dessen ich so
sicher bin, zu fassen, wenn ich es 2zu definieren und
zusammenfassend zu bestimmen versuche, dann zerrinnt es mir wie
Wasser zwischen den Fingern. Ich kann nacheinander alle Gesichter
nachzeichnen, die es annehmen kann, auch alle Gesichter, die man
ihm gegeben hat - Erziehung, Herkunft, Leidenschaft oder Rubhe,
Grofde oder Niedertracht. Addieren aber kann man Gesichter nicht.
Selbst dieses Herz, das doch meines ist, wird mir immer unerklarlich
bleiben. Die Kluft zwischen der GewifSheit meiner Existenz und dem
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Inhalt, den ich dieser GewifSheit zu geben suche, ist nie zu
uberbriicken. Ich werde mir selbst immer fremd bleiben" (MS 21f). -
Und so mit allem: das Erkenntnisstreben des Menschen st6f5t
letztlich immer (irgendwann) auf die Schranken der Unverstehbarkeit
dessen, was ist. DafS aber dieses absurde Mifdverhéaltnis nicht nur
eine Kluft aufbrechen lafst zwischen Mensch und Welt, sondern dafs
diese gleichsam auch durch den Menschen selbst hindurch verlauft,
ist vielleicht das Schwerste, das eine im Bewufdtsein des Absurden
gelebte Existenz auszuhalten hat.

Das Thema der "étrangeté” zieht sich durch das gesamte Werk von
Camus. 3’ Herausgegriffen seien an dieser Stelle jedoch lediglich der
frihe Essay Tod im Herzen (aus Licht und Schatten) und die darauf
grundende Episode von Mersaults Aufenthalt in Prag aus dem
Romanfragment Der gliickliche Tod. Das Gefihl der Fremdheit, des
Sich-nicht-Auskennens, eine Umgebung die unzugénglich erscheint
und die Gefiihle von Verlorenheit und Einsamkeit, die dadurch
hervorgerufen werden, erklaren sich vordergriindig aus der Situation,
dafd der Protagonist auf seiner Reise in einer fremden Stadt, in einem
fremden Land angekommen ist, wo er sich nicht auskennt, und
dessen Sprache er nicht versteht. Aber die Ausnahmesituation des
tatsachlichen "In-der-Fremde-seins" in einem fremden Land und
einer fremden Stadt ist in Wahrheit nur Spiegelbild eines Zustandes,
der in einer vertrauten Umgebung mit den Haltepunkten eines
gewohnten Tagesablaufs zumeist verdeckt ist:

"Eine Stadt, deren Aushangeschilder ich nicht lesen kann, fremde
Buchstaben, die keinen vertrauten Halt bieten, ohne Freunde, mit
denen ich sprechen kénnte, ohne Zerstreuungen auch. (...) Dies ist
der Augenblick, da der Vorhang der Gewohnheiten, dieses bequeme
Gewebe der Worte und Gebarden in denen das Herz eindést, sich
langsam hebt und endlich das fahle Gesicht des Umgetriebenseins
enthullt. Der Mensch steht sich selbst Aug' in Auge gegenuber: ich

3 M. Mélancon, Albert Camus - Analyse de sa pensée. Freiburg i.U. 1976 verfolgt
iiberzeugend die Allgegenwartigkeit des mit dem Gefithl der Fremdheit eng
verbundenen Themas des "Im-Exil-seins" im Werk von Camus und entfaltet es in

dreifacher Hinsicht als metaphysisches, psychologisches und soziales Exil (vgl. vor
allem S.691t.)
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wette, dafs er nicht glticklich sein kann ..." (LS 52f.).'*0:

Aber Einsamkeit und Verlassenheit, das Umgetriebensein und Ausge-
schlossensein und der Verdacht, dafs der Mensch gar nicht glticklich
sein kann, sind bei Camus nicht das letzte Wort. Der auf Tod im
Herzen folgende Essay schildert die Weiterreise ans Mittelmeer und
heifSst bezeichnenderweise Liebe zum Leben. Hier enthullt sich, dafs
das schwer auszuhaltende Geftihl, auf Reisen ganz auf sich selbst
zurlickgeworfen zu sein und der Verlust vordergriindige Sicherheit
gewahrleistender Gewohnheiten letztlich einen positiven Effekt hat.
In Liebe zum Leben heif3t es:

"Denn was den Wert des Reisens ausmacht, ist die Angst,
zerstort es doch eine Art Staffage in uns. Es ist nicht mehr
moglich zu mogeln, sich hinter Bliro- und Fabrikstunden zu
verschanzen (diese Stunden, gegen die wir so laut aufbegehren
und die uns so zuverlassig vor dem Schmerz des Alleinseins
beschiitzen). So habe ich zum Beispiel immer Lust, einen
Roman zu schreiben, in dem die Helden sagen: >Was sollte aus
mir werden ohne meine Burostunden?< oder >Meine Frau ist
gestorben, aber zum Glick habe ich einen ganzen Stofs
Geschaftsbriefe zu erledigen.< Die Reise nimmt uns diese
Zuflucht. Fern von unseren Angehoérigen, fern von unserer
Sprache, all unserer Stutzpunkte verlustig, unserer Masken
beraubt (...), befinden wir uns voéllig an der Oberflache unserer
selbst. Aber da wir das Geflihl haben, unsere Seele sei krank,
gewinnt in unseren Augen jeder Mensch und jedes Ding wieder
seinen Wert als Wunder" (LS 65).

Auch Mersault reist von Prag aus weiter und seine ganze Reise ist

% Wie die meisten friihen Essays hat auch Tod im Herzen einige autobiographische
Ziige. DaBl Camus die Stimmungen der Absurditdt nicht nur durchdacht, sondern
auch durchlebt hat, zeigt auch folgende Tagebucheintragung aus dem Méirz 1940:
"Was soll dieses plotzliche Erwachen - in diesem dunklen Zimmer - begleitet von
den Geréduschen einer unvermittelt fremd gewordenen Stadt? Und alles ist mir fremd,
alles, und kein Mensch, der zu mir gehort, keine Stétte, wo diese Wunde sich
schlieen konnte. Was tue ich hier, welchen Zusammenhang haben diese Gebarden,
dieses Léacheln? Ich bin nicht von hier - auch nicht von anderswo. Und die Welt ist
nur noch eine unbekannte Landschaft, in der mein Herz keinen Halt mehr findet.
Fremd, wer konnte wissen, was dieses Wort bedeutet" (TB 103). Und in einem
Interview dullerte Camus, fern des Himmels seiner nordafrikanischen Heimat fiihle
er sich immer ein wenig wie im Exil (Servir, 20.12.1945, E 1428). Die
Stimmungsanalysen auf eine biographische Deutung zu reduzieren wiirde allerdings,
wie ich zu zeigen versuche, ihrer ontologischen Relevanz in keiner Weise gerecht.
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letztlich nichts anderes als eine Suche nach dem Gluck. Wie aber ist
Gluick in existenzieller Fremdh.e_lt moglich? Etymologisch héngt
'Fremde' zusammen mit 'Elend'.?’ In-der-Fremde-sein heifit Leiden
(die Verbannung aus dem Heimatland, aus dem angestammten
Daseinsbereich, galt nicht von ungefdhr in friheren Zeiten der
Rechtssprechung als eine der héartesten Strafen), und In-der-Welt-
sein heifSt - in diesem Stadium der absurden Stimmungen - In-der-
Fremde-sein. Steht es so, dann kommt alles darauf an, ob aus
diesem Exil wirklich keine Ruickkehr méglich ist (vgl. MS 11, E 101)
oder ob und wie es gelingen kann, die im Gefiihl der étrangeté
aufgebrochene Kluft zwischen Mensch und Welt zu schliefSen, so, dafs
In-der-Welt- sem nicht mehr als "Exil" empfunden wird, sondern zum
"Reich" wird, %' Welt nicht mehr Fremde ist sondern Heimat wird. Mit
den Mitteln der Ratio ist das nicht zu bewerkstelligen. Das Absurde,
wie es sich auf der Ebene des Begriffs prazisiert hat, ist auf dieser
Ebene untiberholbar. Der Rilke-Vers, in dem es heﬁSt,,_daIS wir "nicht
sehr verlafSlich zuhause sind in der gedeuteten Welt" 43 gilt auch fur
Camus. Wenn es aber so ware, dafs "die Welt nicht Wahrheiten bietet,
sondern Liebesmoéglichkeiten" (vgl. S.6), so erdffnet sich die Frage, ob
und inwiefern mit der Liebe dem Menschen eine Fahigkeit gegeben
ist, die es ihm erméglicht, seine Getrenntheit zu tiberwinden und sich
die Welt zum Zuhause zu machen. Die Frage nach der Moéglichkeit
oder Unmoglichkeit, in der Welt heimisch zu sein bzw. zu werden,
entspricht der Frage nach der Moglichkeit oder Unméglichkeit der
Uberwindung der absurden Kluft und des Herstellens von "Einheit"
Uberhaupt - diese Frage wird uns durch alle unsere weiteren
Uberlegungen hindurch begleiten.

' Elend von ahd. eli-lenti "im fremdem Land" (Duden ,Ethymologie:
Herkunftsworterbuch der deutschen Sprache. 2.Aufl., Mannheim 1989.

*2 Das Exil und das Reich ist nicht nur der Titel der 1957 verdffentlichten Sammlung
von Erzdhlungen, sondern bezeichnet auch zwei gegensitzliche Pole, die im
gesamten Werk Camus' von Bedeutung sind. Vgl. dazu auch die Dissertation von
Klaus Kreiner, "Exil” und "Reich" als Grundpole im Denken Albert Camus' und
Ernst Blochs. Bern/ New York 1985.

* Erste Duineser Elegie.
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2.5 Der Ekel (nausée)

Die beilaufige Art und Weise, mit der Camus im Zusammenhang mit
dem Gefuihl der "étrangeté" die Vokabel "Ekel" einwirft (vgl. weiter
oben/ MS 18), legt es nahe, darin nur einen anderen Titel fir ein-
und dieselbe Befindlichkeit zu sehen. Auch in Der gliickliche Tod ist
die Anhadufung von Adjektiven, welche Assoziationen zum Geftihl des
Ekels hervorrufen, fir die dichte, beklemmende Atmosphéare, die
Mersaults Beschreibung seiner Eindriicke nach der Ankunft in Prag
vermittelt, wesentlich: In den Ecken des schibigen Hotelzimmers sitzt
"fettiger Staub", iber dem Bett hdngt "an einer 6lig glanzenden Litze,
an der verkrustete Uberreste von toten Fliegen hafteten, eine
Gluhbirne ohne Schirm herab, die sich klebrig anfuhlte" (GT 56),
glitschig und klebrig ist selbst das Pflaster der StrafSen von Prag, fett
oder Uberstfit sind die Speisen, fettig vom Essen sind die Lippen der
Madchen und tuber allem liegt durchdringend und allgegenwartig der
Geruch von Essiggurken, die an den Strafienecken verkauft werden -
ein Geruch, stechend und beifSend, der in Mersault "alle qualenden
Angste weckt" (vgl. GT 59). Die Atmosphidre des Angewidert- und
Abgestofdienseins verdichtet sich fir Mersault derart, dafd er
schliefSlich "bei seinem Hotel angekommen sich an eine Mauer lehnen
und sich unter Qualen erbrechen" muf$ (GT 62). Allein in dieser dem
mittelmeerischen so fremden, triiben, schwermutig barocken Stadt
mit ihrem Gewirr von dunklen Gassen, in einem fremden Land mit
einer fremden Sprache, erfahrt Mersault das Geftihl, ganz auf sich

zuruckgeworfen zu sein:

"Ein abscheulicher sufdlicher Geschmack kam ihm in den Mund
angesichts von soviel Verlassenheit und Einsamkeit. Bei dem Geftihl,
so weit von allem und selbst von seinem Fieber entfernt zu sein, und
dem deutlichen Empfinden, wieviel Sinnloses und Jammerliches
auch auf dem Grund noch so gut geplanter Lebenslaufe existiert,
wurde er, in diesem Zimmer, das schandliche und verborgene
Gesicht einer Art Freiheit gewahr, die aus Zweideutigkeit und
Ratlosigkeit entsteht. Rings um ihn her schwappten wie Schlamm die
schlaffen, kraftlosen Stunden und Uberhaupt alles, was Zeit war" (GT
57). ... Mersault kommt sich "wie ein Mensch ohne Heimat" vor (GT
63).
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Eine Identifikation von Fremdheit und Ekel aber liegt phdnomenolo-
gisch zunachst nicht unbedingt auf der Hand: auch wenn uns etwas
als schlechthin unbekannt und unverstandlich begegnet, so mufs
damit noch nicht zugleich auch das Geftihl des Ekels verbunden
sein. So kénnte man geneigt sein, die in Der gliickliche Tod in der
Atmosphéare des Ekelhaften zum Ausdruck kommende Variante der
absurden Stimmungen als einen literarischen Kunstgriff abzutun,
mit Hilfe dessen ein gewisser Lokalkolorit und die psychische
Verfassung einer literarischen Figur anschaulich gemacht werden
sollen. Deshalb schliefSt sich hier die Frage nach dem inneren
Zusammenhang dieser beiden Befindlichkeiten an, der es erlauben
wurde, den Ekel eigens zu den das Absurde erschliefSenden Geftihlen
zu rechnen. Zur Klarung dieses Zusammenhanges ist es hilfreich,
einen Seitenblick auf Jean-Paul Sartres Roman Der Ekel zu tun, auf
den Camus hier natlrlich anspielt, wepn er von einem
"zeitgenodssischen Autor" spricht (vgl. MS 18)54'; denn tatsachlich
besteht an dieser Stelle wohl die grofite Néahe zwischen den beiden
ansonsten so unterschiedlichen Denkern.5

* Eine Analyse des Romans wiirde an dieser Stelle allerdings ebenso zu weit fiihren,
wie eine Phidnomenologie dieser in ihrer Ambivalenz so faszinierenden und
vielschichtigen Gemiitsregung selbst. Zum letzteren vgl. die Untersuchung Der Ekel
von Aurel Kolnai, die nach M.Kruse, Philosophie und Dichtung in Sartres »La
Nausée« in: RJ 1X(1958),215, sehr wahrscheinlich auch Sartre bekannt war. Der
Autor stoBt zwar nicht in existenzialontologische Tiefen vor, legt aber systematisch
und phidnomenologisch relativ breit die physischen und psychischen Dimensionen
des Ekels dar. (Erstvals in: Jahrbuch fiir Philosophie und phédnomenologiesche
Forschung 10(1929), 515-569; auch in Moritz Geiger/ Aurel Kolnai: Beitrdge zur
Phdnomenologie des dsthetischen Genusses/ Der Ekel. Tiibingen 2.Aufl.1974.) Ein
anregender Beitrag zu diesem Thema: Ulrich Raulff, Chemie des Ekels und des Ge-
nusses, in: Die Wiederkehr des Korpers, hgg. von Dietmar Kamper/Christoph Wulf,
Frankfurt/Main 1982, 241-258.

* Der Essay Tod im Herzen, auf den die Episode von Mersaults Aufenthalt in Prag
zuriickgeht und in dem Camus zweifellos eigene Eindriicke verarbeitet hat, ist im
Jahre 1938, also zeitgleich mit Sartres Der Ekel entstanden. Auf Gemeinsamkeiten
und Unterschiede zwischen Sartre und Camus geht Leo Pollmann, Sartre und
Camus. Literatur der Existenz, Stuttgart 1967 ein (vgl. vor allem 110ff.) - allerdings
handelt es sich nicht um eine im strengen Sinne vergleichende Untersuchung, da die
Einflihrung in das jeweilige Werk im Mittelpunkt steht.
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Die Dinge entgleiten, sie werden wieder "sie selbst", d.h. sie werden
zu dem, was sie ohne die ihnen durch die menschliche
Weltauslegung zugedachten Bedeutungen sind. Was von den Dingen
bleibt, wenn sie dem ihnen von uns verliechenen "Wesensanblick"
entkleidet sind, ist die pure Faktizitdt, ihre blofSe Existenz
schlechthin, und dieser Anblick 143t die Dinge unverstehbar, d.h.
fremd werden: dieses Gefliihl bezeichnet Camus mit dem Begriff
"étrangeté". Und genau dies ist die zentrale Erfahrung, die auch
Antoine  Roquentin, der Protagonist in  Sartres fiktivem
Tagebuchroman Der Ekel macht: "Die Dinge haben sich von ihrem
Namen befreit. Sie sind da, grotesk, eigensinnig, riesenhaft ... ich bin
inmitten der Dinge, der unnennbaren" (EK 195).

Von dem Entgleiten und Fremdwerden der im alltdglichen Umgang
ursprunglich vertrauten Dinge, wobei eine zundchst vollig
unspektakulare Szenerie sich zunehmend ins Fremdartig-Groteske
verwandelt, berichtet Roquentin in seinen Aufzeichnungen wieder
und wieder: die Begegnung mit dem "Autodidakten", den er eines
Tages nicht erkennt obwohl er ihn taglich in der Bibliothek trifft, und
dessen zur Begrufiung gereichte Hand ihm vorkommt wie ein dicker
weifler Wurm; der Blick in den Spiegel, in dem er statt des eigenen
Gesichts nurmehr eine gallertartige Masse erkennt, "schales Fleisch,
das ungezwungen schwillt und bebt" (EK 32); eine Sitzbank, deren
roter Plisch zu "Tausenden von roten Pfétchen, in die Luft gestreckt,
ganz steif, von toten Pfétchen" iber einem aufgeblasenen Bauch wird,
der auch einem vom Wasser aufgebldhten toten Esel gehéren kénnte
(EK 194f.); oder das Schlusselerlebnis des Anblicks einer
Kastanienwurzel im Park, die Roquentin plétzlich nur noch als eine
widerliche, knotige schwarze Masse erscheint, die er - wie alles
andere - in ihrer reinen Existenzhaftigkeit als aufdringlich und be-
drohlich erfahrt (EK 197f.).

Mit den untauglichen Mitteln des Verstandes, die ihm in Wahrheit
keinen Zugang zu den Dingen ermodglichen, steht der Mensch hilflos
und ausgeliefert dieser reinen Existenzhaftigkeit gegentiber, denn:
"die Welt der Erklarungen und Griinde ist nicht die der Existenz" (EK
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201). Die Dinge in ihrer blofsen Faktizitat weisen den eindringenden
Zugriff des Menschen zurtlck, stofSen sein Bedtrfnis, sich vertraut zu
machen, verstehend einzudringen und eins zu werden mit der Welt,
ab. In diesem Moment des Abgestofienseins liegt der Bezugspunkt
zwischen dem Geftihl existenzieller Fremdheit und dem Ekel. Der
Ekel geht dabei insofern noch tiber das Geftiihl der Fremdheit hinaus,
als es sich dabei nicht nur um ein geistig-seelisches Erlebnis handelt,
sondern das AbgestofSensein auch auf der physischen Ebene in
einem bis zur Ubelkeit reichenden Widerwillen erfahren wird. Der
Ekel, schreibt Camus. in seiner Kritik zu Sartres Roman, ist "die
Revolte des Kérpers."lz‘sl

Dieses Moment des Abgestofdienseins ist dem Ekel auf allen Erfah-
rungsebenen wesenhaft zu eigen. "Das ist ja abstofiend" sagen wir,
um unseren FEkel, Widerwillen oder Abscheu vor etwas
auszudriicken, vor dem wir unwillktirlich zurtickweichen und dessen
Anblick uns Ubelkeit verursacht: vor dem Fauligen, Klebrigen, Blutig-
Eitrigen, Amorphen, Ranzigen, Verwesenden... . Sartre spielt in
seinem Roman stadndig mit solchen Assoziationen, wenn er immer
wieder die vom Bekannten ins Unbekannte, Fremdartige
umgeschlagenen Dinge mit Adjektiven wie "wabbelig", "polypenhaft"”,
"schleimig" etc. belegt, oder wenn er z.B. Roquentin folgende Szene
ausmalen laf5t: "jemand war gestiirzt, mit dem Gesicht voran und
blutete in die Schusseln. Das Ei war ins Blut gerollt; die
Tomatenscheibe, die obenauf lag, hatte sich gelost, war flach
hingefallen, rot auf rot. Die Mayonnaise war ein bifichen zerlaufen:
eine Lache gelber Creme, die das Blutrinnsal in zwei Arme teilte" (EK
119). Letztlich héngt aber der Ekel als existenzialontologischer Titel
fur die Befindlichkeit "worin die Sinnhaftigkeit des Seienden
entgleitet"zw' nicht mehr ausschlieflich an auf der asthetischen Ebene
abstofienden Erscheinungen, sondern am Anblick der jeglicher
Sinnhaftigkeit entkleideten, gleichsam nackten Faktizitat

46 " a force de vivre a contre-courant, un dégout, une révolte transporte tout 1'étre, et
la révolte du corps, cela s'appelle la nausée" (Alger républicain, 20 octobre 1938, E
1418).

" K Hartmann, Ekel, in: Historisches Worterbuch der Philosophie, hgg. von Joachim
Ritter, Bd.1, 432.
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1"1berhaupt.Elgl Deshalb kann es auch ein so harmloser und an sich
durchaus nicht unédsthetischer Gegenstand wie ein Kieselstein sein,
der Roquentin erstmals mit dem Ekel konfrontiert: "Das war eine Art
stiRliche Ubelkeit. Wie unangenehm das doch war! Und das ging von
dem Kiesel aus, ich bin sicher, das ging von dem Kiesel in meine
Hande uber. Ja,,d.las ist es, genau das ist es: eine Art Ekel in den
Handen" (EK 23).3%

Camus folgend hatten wir das Absurde formelhaft herausgestellt als
das MifSverhéaltnis zwischen dem Anspruch des Menschen auf
Klarheit und Verstehbarkeit und der vom Zufall bestimmten,
irrationalen Verfafitheit der Welt. Die Erkenntnis, dafd das
Wesentliche das Zuféallige, die Kontingenz ist, 145t auch fur
Roquentin das Absurde zum Schlisselbegriff werden, der die
Existenz tiberhaupt erschliefSt: "... ich habe vorhin die Erfahrung des.
Absoluten gemacht: des Absoluten oder des Absurden" (EK 201).I50'
Das Wesentliche, das absolute Sein ist gerade nicht (wie in der
Tradition angenommen) das Immer- und Notwendig-Seiende - denn
dies existiert in Wahrheit nur als Fiktion -, sondern das Zuféllige,
und '"kein notwendiges Sein kann die Existenz erkldren: die
Kontingenz ist kein Trug, kein Schein, den man vertreiben kann; sie
ist das Absolute (...)" (EK 204). Was nur zufallig ist, figt sich in
keinen Plan, folgt keinem Ziel und Zweck und kann somit keinen
Grund fur seine Existenz angeben. Es kénnte ebenso gut nicht sein.
Wenn es trotzdem ist, ist es eigentlich Uberflissig. Das

* Von der Psychologie oder Asthetik ausgehende Uberlegungen bringen dagegen
den Ekel ausschlieBlich mit organischen Erscheinungen bzw. organischen Prozessen,
insbesondere Prozessen der Verwesung und der Zersetzung in Verbindung. Vgl. z.B.
Kolnai, a.a.0.; Raulff, a.a.0., oder auch Karl Rosenkranz, Asthetik des Hcf3lichen,
Konigsberg 1853 (hier: Leipzig 1990, 252f.).

¥ Dies wird auch so gesehen in dem einen weniger phdnomenologischen als einen
asthetischen Ansatz verfolgenden Aufsatz von Karl-Heinz Bohrer, Existentielle und
imaginative Erfahrung: Der Ekel, in: Sartre: Ein KongreB3, hgg. von Traugott Konig,
Reinbek b. Hamburg 1988, 146. In der Transformation des Gewohnlich-Bekannten
in ein ungewohnliches Phdnomen, wie in den "Ekel-Episoden" beschrieben, sieht
Bohrer sicherlich nicht zu Unrecht Parallelen zu den zur selben Zeit aktuellen
surrealistischen Verfahren in Literatur, Kunst und Film (vgl. a.a.0., 143).

%% vgl. dazu auch Wolfgang Janke, Existenzphilosophie, 81.
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Uberﬂiilssigsein wird folgerichtig fir Roquentin zum Grundzug aller
Dinge%’l': "Zuviel: das war der einzige Bezug, den ich zwischen diesen
Baumen, diesen Gittern, diesen Kieseln herstellen konnte" (EK 199).
Und dieses Bewuftsein des Uberfliissigseins aller Dinge macht
konsequenterweise auch vor der eigenen Existenz nicht halt. Deshalb
notiert Roquentin weiter: "Und auch ich - schlaff, schlapp, obszén,
tribe Gedanken verdauend, widerkduend - auch ich war zuviel. (...)
Ich trAumte unbestimmt davon, mich zu beseitigen, um wenigstens
eine dieser Uberflissigen Existenzen zu vernichten" (EK 200). Doch
sogar der Selbstmord bietet kein Entkommen aus der Sinnlosigkeit,
er figt ihr nur eine weitere hinzu: "Aber selbst mein Tod ware zuviel
gewesen. Zuviel meine Leiche, mein Blut auf diesen Kieseln, zwischen
diesen Pflanzen, mitten in diesem heiteren Park. Und das zerfressene
Fleisch ware zuviel gewesen in der Erde, die es aufgenommen hatte,
und meine Knochen schliefSlich, gereinigt, abgeschalt, sauber und
blank wie Zdhne, wéaren ebenfalls zuviel gewesen: ich war zuviel fir
die Ewigkeit" (EK 200).52

Ekel und Fremdheit haben wie in dem Geftihl des AbgestofSen-seins
auch in diesem BewufStsein des "Zuviel-seins" einen gemeinsamen
Grundzug. Wie der Anblick einer Speise, von der man zuviel gegessen
hat, Ekel verursacht, so kann auch die Aussicht auf die Anstrengung,
im Bewufdtsein der Sinnlosigkeit die Lebensvollztige auf-
rechtzuerhalten, zu einem Lebenstberdrufd fihren, der sich im Ekel
aufSert. Das BewufStsein, selbst "zuviel" zu sein, Uberfliissig zu sein,
drickt aber auch einen tiefgehenden Zustand des Nicht-Zuhause-
seins aus, es heifdt: da zu sein, wo man nicht hingehért, zu existieren

>l Das franz. trop kann sowohl mit iiberfliissig wie mit zuviel iibersetzt werden. In
der Neuiibersetzung von 1981 wurde im Gegensatz zu fritheren Ausgaben trop
vermutlich mit zuviel iibersetzt, um den von Sartre betonten Charakter der
Aufdringlichkeit der Dinge stirker zu betonen.

*> Das Sinnlose ewig - Schwermut, "todesmiide, todestrunkene Traurigkeit",
UberdruB und "der groBe Ekel" sind die Stimmungen, die Nietzsche im Zarathustra
diesem abgriindigen Gedanken zuordnet und denen er vor allem in Vom Gesicht und
Riitsel und Der Genesende, aber auch an weiteren zahlreichen Stellen Ausdruck
verleiht. Der von Sartre wie von Camus in Anschlag gebrachte Zusammenhang
zwischen dem Bewultsein schlechthinniger Sinnlosigkeit allen Daseins und dem
Gefiihl des Ekels diirfte hier sein groB3es philosophisch-literarisches Vorbild haben.
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an einem Ort, wo man keinen sinnvollen Platz einnehmen kann.
Bezieht sich dieses Geftihl nicht auf einen bestimmten Ort in der
Welt, sondern auf das In-der-Welt-sein schlechthin, dann driickt sich
eben in diesem Gefuhl jene existentielle Heimatlosigkeit aus, die auch
Grundzug des Geftihls der Fremdheit, der "étrangete" ist.53

>3 Das Sich-nicht-Auskennen, der Verlust der Orientierung und des festen Standes
innerhalb eines begrenzenden Horizontes gehort zumindest mittelbar zu den
Ursachen, die bei Schiffsreisen die mit heftiger Ubelkeit verbundene Seekrankheit
verursachen. Hier treffen sich in einem alltdglich erfahrbaren Phénomen
Wesensmerkmale von Ekel und Fremdheit. Im franz. nausée klingt (wie im engl. und
ital. nausea) noch der griechische Ursprung des Wortes an: naus - Schiff, nau -
flieBen schwimmen, auch reisen, nausia - Schiffskrankheit, Erbrechen, Ekel vor
Speisen, iiberhaupt Ekel, Ubelkeit (Griechisch deutsches Wérterbuch, Joh. Gottlob
Schneider, Leipzig 1819). - Dieser Hinweis von Margarete Raspe, Ekel, in: Asthetik
u. Kommunikation 53/54: Gefiihle, Jg.14, Berlin 1983, 103f.
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2.6 Zur Bedeutung der absurden Stimmungen

Die Stimmungen der Leere und Langeweile, des Uberdrusses, des
Grauens, der Fremdheit und des Ekels machen das eigenttiimliche
"Klima der Absurditat" aus. Wir sind bei dem Versuch, Bestandteile
dieses "Klimas" herauszuarbeiten, von den wenigen skizzenhaften
Vorgaben im Mythos von Sisyphos ausgegangen und haben dabei eine
Linie fortschreitender Vertiefung der einzelnen Stimmungen verfolgt.
Diese Systematisierung ist bei aller inneren Folgerichtigkeit in ge-
wisser Weise nur eine Hilfskonstruktion. Es liegt in der Natur von
Gefuihlen, Stimmungen und Befindlichkeiten iberhaupt, dafs sie sich
nicht auf eindeutige Begriffe bringen lassen. Schon ein Blick auf die
Literatur des 18. und 19. Jahrhunderts genugt, um festzustellen,
wieviel weiter der franzésische Ennui-Begriff gegentiber dem
deutschen Langeweile-Begriff aufzufassen ist; wie eng Langeweile,
Leere, Uberdruss und Ekel darin zusammenhingen und eine Befind-
lichkeit komponieren, die von einem 06den, muiden, matten Gefiihl
dumpfer Sinnlosigkeit bis zur Lebens-Ml’ic}igkeit im eigentlichen
Sinne und tiefstem Lebensekel reichen kann.>* Neben der verfolgten
Linie der Vertiefung von Uberdruss zum Grauen, zum Gefiihl der
Fremdheit und zum Ekel, verlauft zweifellos auch eine direkte Linie
vom Uberdrufl zum Ekel, denn so wie die totale Uberséttigung fast
zwangslaufig zum Ekel vor Speisen und zum Erbrechen fihrt, kann
auch der Ekel im allgemeinen als Ausdruck eines dufersten Uber-
drusses angesehen werden. Unter der Hinsicht des Zeitempfindens,
das wie gezeigt fir einige der untersuchten Befindlichkeiten von be-
sonderer Bedeutung ist und im Zusammenhang mit dem BewufStsein
der Sterblichkeit, wére die Nadhe zu anderen Stimmungen wie Melan-
cholie, Trauer, Wehmut oder Schwermut von Bedeutung. Schliefdlich
springt es geradezu ins Auge, dafd Camus zwar das Grauen, nicht
aber die Angst im Zusammenhang der absurden Stimmungen

** Vgl. dazu z.B. Ludwig Vélker, Langeweile. Untersuchungen zur Vorgeschichte
eines literarischen Motivs, Miinchen 1975; oder Alfred Bellebaum, Langeweile,
Uberdruss und Lebenssinn. Eine geistesgeschichtliche und kultursoziologische
Untersuchung, Opladen 1990.
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erwdhnt - wohl um nicht die hinlénglich bekannten Analysen von
Kierkegaard und Heidegger zu reproduzieren.gy Angesichts dieser
"Unvollstandigkeit" und angesichts der vielfdltigen Durchdringungen
der verschiedenen Befindlichkeiten darf die Systematik einer fort-
schreitenden Vertiefung keinesfalls Uiberstrapaziert werden. Es ware
zweifellos verfehlt, eine sachliche und zeitliche Abfolge der einzelnen
Stimmungen anzunehmen, deren Durchlaufen Bedingung fir die Er-
kenntnis des Absurden ware - vielmehr kann sich wohl jede dieser
Stimmungen so verdichten, dafS sich einem Menschen darin das Ab-
surde erschlief5st. Genauso ist es vorstellbar, daf’ ein Mensch von
einem allumfassenden Geftihl tiefer Sinnlosigkeit tiberfallen wird, in
dem alles Wesenhafte der verschiedenen absurden Stimmungen
ungesondert einbehalten ist; das wéare gleichsam das Geftihl der
Absurditat 'als ganzes', das den Menschen "an einer beliebigen
Strafdenecke anspringen" kann (MS 15). Ebenso ist es allerdings
denkbar und sogar wahrscheinlich, dafS man das 'Befallensein' von
solchen (absurden) Stimmungen lediglich als Verstimmung, als eine
vorubergehende Indisposition auffasst, wobei der Betroffene nach
einer Weile wieder zur Tagesordnung ubergeht. Diese Moglichkeit
liegt in der Sache selbst - denn alle tiefen Stimmungsph&nomene
sind uns ja tatsdchlich auch als bloff intentionale Stimmungen
gegeben, die von bestimmten Gegenstidnden, Situationen oder
Sachverhalten ausgelést werden und an diese gebunden sind, so dafs
sie zusammen mit diesen auch wieder verschwinden bzw. in andere
Stimmungen umschlagen, wenn das auslésende Moment nicht mehr
gegeben ist. So ist es naheliegend, daf5 der Mensch sich Uber die
Wahrheit der "tiefen" Stimmungen hinwegtduscht und ihrem Angang
ausweicht, indem er auf den alltaglichen Charakter der intentionalen
Stimmungen mit ihrem raschen Wechsel verweist. Gelingt dieses
Ausweichen nicht und werden die Stimmungen in ihrer ganzen
bedriickenden, niederdriickenden Last splrbar, dann werden sie im
alltaglichen Verstandnis zumeist als Erscheinungsformen eines

> Auf Kierkegaard, Chestow, Jaspers und Heidegger Bezug nehmend schreibt
Camus: "Ich setze diese Gedankengédnge hier als bekannt und durchlebt voraus. Was
auch immer ihre Bestrebungen sein oder gewesen sein mogen - sie alle sind von
diesem unaussprechlichen Universum ausgegangen, in dem Gegensatz, Widerspruch,
Angst und Ohnmacht herrschen" (MS 25).
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krankhaften Gemutszustandes angesehen, der arztlicher Behandlung
bedarf - eine Haltung, an der die jahrhundertelange Abschétzung
seitens der Philosophie, die das Phdnomen der Stlmmungen in die
Psychologie abgedrangt hat, sicher nicht unschuldig ist. 55°

Werden die "absurden Stimmungen" aber ausgehalten und nicht als
Auswulichse ubersteigerten seelischen Empfindens pathologisiert,
dann fihren sie vor das BewufStsein der Absurditat, von dem ein auf
die "honnéteté", auf die Aufrichtigkeit des Herzens gegriindetes Leben
nach Camus seinen Ausgang nehmen mufi: "Man kann den
Grundsatz aufstellen: die Handlungsweise eines aufrichtigen
Menschen muisse von dem bestimmt werden, was er fir wahr halt"
(MS 11). In diesem Sinne haben die absurden Stimmungen, die wir
doch allesamt als niederdriickend, belastend, unangenehm oder
widerwartig empfinden, etwas Positives: das ZerreifSen der "Kette der
alltaglichen Gebarden" bedeutet eben nicht nur einen Verlust an
Vertrauthelt und Sicherheit, sondern auch einen Zugewinn an
Freiheit.5” Alles kommt also darauf an, ob der Einzelne zum

*® Ganz in diesem Sinne schreibt Wolfgang F. Haug in Bezug auf Roquentins
zentrales Erlebnis des Absurden im Anblick einer Kastanienwurzel im Park mit
unverholener Ironie: "Die endgiiltige Erleuchtung kommt in der Offentlichen
Griinanlage. Sie kiindigt sich an mit Verwirrung und allen Anzeichen des
Spaltungsirreseins; nichts ist mehr klassifizierbar oder vergleichbar, die Dinge
verweigern sich der Unterordnung unter Begriffe, ja selbst der Benennung mit ihren
Namen" (Kritik des Absurdismus, 28). Dall extreme, scheinbar unmotivierte
Stimmungsschwankungen oder das Gefiihl, von (niederdriickenden, quélenden,
angstigenden) Stimmungen iiberwéltigt zu werden und ihnen hilflos ausgeliefert zu
sein, zum Bild vieler psychischer Erkrankungen gehdren, soll hier nicht in Abrede
gestellt werden; ebenso wenig wie die Tatsache, da es sich in der extremen
Auspriagung solcher Stimmungen weniger um Grundbefindlichkeiten als um
Grenzbefindlichkeiten handelt. Wo die Grenze zur Krankheit verlduft und wo mit
dem Kurieren von Symptomen oder mit der Reduktion auf das analytische
Herausgliedern bestimmter kausaler Wirkmuster die Chance vertan wird, sich
existentiell angehen zu lassen von dem, was die Stimmungen urspriinglich
erschlieBen, wire allerdings eine interessante Frage. Die Riickbindung psychischer
Phianomene an Fragen des Menschseins iiberhaupt, wie sie von einigen
Psychotherapeuten bzw. Psychoanalytikern vorgenommen wird (Gion Condrau,
Peter Schellenbaum, Eugen Drewermann u.a.), scheint im Bereich der klinischen
Psychologie jedenfalls nicht die Regel zu sein.

37 Unberiicksichtigt bleibt bislang die Tatsache, daB die absurden Stimmungen auch
jeweils in sich ambivalent sind: die Leere kennen wir nicht nur als die
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BewufStsein der Absurditiat durchstofst, oder nicht.

Jeder Anlafd, der "die Kette der Gewohnheiten zerreifst" und "die
Kulissen zum Einsturz bringt", jeder Anlaf5, der die Frage nach dem
"Warum" in einem Leben aufbrechen 14f3t, treibt letztlich vor die Ent-
scheidung "Bewufdtsein" oder "Ausweichen". Davor ist kein Leben -
auch oder gerade nicht das wohlgeordnete und scheinbar am besten
gewappnete - gefeit, wie Camus in seiner Kritik zu Sartres La Nausée
schreibt:

"In den am besten eingerichteten Leben kommt immer irgendwann
ein Moment, wo die Kulissen einstlirzen. Warum dieses oder jenes,
diese Frau, dieser Beruf und dieses Verlangen nach Zukunft? Kurz
gesagt: warum diese Unruhe, zu leben, in diesenBeinen, die verfaulen
werden? Das ist ein alltdgliches Geftihl. Und tberdies gentigt den
meisten Menschen das Naherrticken des Abendessens, der Erhalt
eines Briefes oder das Lacheln eines Vorubergehenden, um die
Klippen zu umschiffen. Aber fir den, der die Neigung hat, seinen
Gedanken auf den Grund zu gehen, bedeutet diescm Gedanken ins
Gesicht zu sehen, dafs das Leben unmoéglich wird."ss'

Worauf es aber ankomme, so Camus (seine Abgrenzung von Sartre

"auffiillungsbediirftige" Leere, die Ausdruck eines Mangels ist, sondern auch als die
"raumgebende" Leere. Auf der Ebene der Befindlichkeiten suchen wir die Ruhe einer
solchen raumgebenden Leere, die es uns ermoglicht vom Andrang des Seienden
befreit zu uns selbst zu kommen, in Formen geistiger Versenkung, wie z.B. der
Meditation. Die stete Wiederholung des Gleichen mufl nicht zwangsldufig zum
UberdruB fiihren, sondern kann auch positiv als Bestindigkeit erfahren werden,
welche auch Voraussetzung fiir Vertrautheit und Heimischsein ist. Grauen und Ekel
konnen auch einen eigentiimlichen Reiz ausiiben (A.Kolnai spricht hier von einer
"Erotik des Ekels", vgl. a.a.0., 147). Das Fremde schlie8lich wird keineswegs nur als
das Unverstindliche, Angstigende, AbstoBende erfahren, sondern auch als das,
worauf sich Sehnsucht, Neugier, Abenteuerlust richten. Der Andere, der zunichst
immer ein Fremder ist, ist gerade auch Gegenstand des Begehrens. Diese
Ambivalenz, die allen tiefen Stimmungsphdnomenen zu eigen ist, konnte eventuell in
der wiederum auf der Ebenen der Stimmungen anzusiedelnden Frage einer
"Uberwindung" des Absurden eine Rolle spielen.

> "Dans les vies les mieux préparées, il arrive toujours un moment ot les décors
s'écroulent. Pourquoi ceci et cela, cette femme, ce métier et cet appétit d'avenir? Et
pour tout dire, pourquoi cette agitation a vivre dans ces jambes qui vont pourrir? Ce
sentiment nous est commun. Et d'ailleurs, pour la plupart des hommes, 'approche du
diner, une lettre recue, ou un sourire de passante, suffisent a leur faire passer le cap.
Mais pour qui a le gout de creuser ses idées, regarder cette idée en face rend la vie
impossible" (Alger républicain, 20 octobre 1938, E 1418).
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andeutend) weiter, sind die Konsequenzen, die man aus diesen
Erfahrungen zieht. "Die Absurditdt des Lebens festzustellen kann
kein Ziel sein, sondern nur ein Anfang. Es ist eine Wahrheit, von der
alle grofsen Denker ausgegangen sind. Was interessiert, ist nicht ihre
Entdeckung, sondern die Konsequenzen und die Regeln des
Handelns, die man daraus ableitet.”l59' Bevor wir uns eben diesen
Konsequenzen zuwenden, sollen zwei Einwénde gegen die Konzeption
des Absurden bei Camus bedacht werden.

Der gine, der in schéarfster Form von Wolfgang F. Haug vertreten
WiI'd,IBO‘ besagt, der von Sartre, Camus und anderen vertretene
"Absurdismus" sei nicht mehr als eine Weltanschauung, deren
Axiome unzulassigerweise ontologisiert werden (vgl. XXVII). Dies aber
tdusche - mit ideologischer Absicht - dartiber hinweg, dafS das
Absurde auf gesellschaftliche Bedingungen zurickzufihren und
auch auf dieser Ebene zu beheben sei: "Der Absurdismus wirkt
apologetisch in einer Gesellschaft, zu deren Struktur Unordnung,
Krisen, Verlassenheit des Individuums unaufhebbar gehéren. Dieser
apologetische Pessimismus wirkt entmutigend auf jeden Versuch, die
gesellschaftlichen Beziehungen in vernunftig-solidarischem Sinn
umzugestalten" (XVII). Haug rdumt eine Wende im Denken Sartres
ein und macht sich die Kritik des "spaten" Sartre an Camus zu eigen:

"Ein Kind starb, sie klagten die Absurditdt der Welt an und diesen
tauben und blinden Gott, den Sie geschaffen hatten, um ihm ins

 "Constater l'absurdité de la vie ne peut étre une fin, mais seulement un
commencement. C'est une vérité dont sont partis presque tous les grands esprits. Ce
n'est pas cette découverte qui intéresse, mais les conséquences et les régles d'action
qu'on en tire" (a.a.0., E 1419).

9 Jean-Paul Sartre und die Konstruktion des Absurden, Frankfurt 1966. 2. erw.
Aufl.: Kritik des Absurdismus, Koln 1976. Die Seitenangaben beziehen sich auf die
letztgenannte  Ausgabe. Auch in der ausdriicklich Camus gewidmeten
Sekundarliteratur finden sich solche von einem gesellschaftspolitischen Standpunkt
argumentierenden Positionen, die das Denken Camus' als "ungeschichtlich"
kritisieren, und herausstellen, dal das Absurde als geschichtliches Ereignis und
Folge entfremdeter Produktionsverhédltnisse aufgefasst werden miisste, mit deren
Anderung auch eine Authebung des Absurden herbeizufithren sei. Vgl. hierzu z.B.
Uwe Timm, Das Problem der Absurditdit bei Albert Camus. Diss.Miinchen 1971;
auch Gerhard Stuby, Recht und Solidaritit im Denken von Albert Camus.
Frankfurt/Main 1965.
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Gesicht spucken zu koénnen; aber der Vater des Kindes, wenn er
Arbeitsloser oder Arbeiter (manoeuvre) war, klagte die Menschen an:
er wufdte wohl, dafs die Absurditat unserer Bedingung (condition) in
Passy nicht dieselbe ist wie in Billancourt. Denn um sich ein gutes
Gewissen zu erhalten, haben sie das Bedurfnis zu verurteilen; Sie
brauchen einen Schuldigen, und wenn Sie es nicht sind, wird es eben
das Universum sein. Sie sprechen Ihre Sentenzen aus, und die Welt
sagt kein Wort; aber ihre Verurteilungen lésen sich in nichts auf,
wenn sie mit der Welt in Berihrung kommen, Sie muissen immer
wieder von vorne anfangen; wenn Sie innehalten wirden, kénnten Sie
sehen: Sie sind verurteilt zu verurteilen, Sisyphus!"s*'

Solcherart Angriffen liegt eine Verwechslung zugrunde: verwechselt
werden die ungerechten, unverstindlichen, widersinnigen Gegeben-
heiten und Erleidnisse unseres (sozialen, gesellschaftlichen) Lebens,
also die Bedingungen, die wir innerhalb der Welt und damit inner-
halb der absurden Relation vorfinden, die sich im Einzelfall bekamp-
fen oder lindern lassen und die ohne Zweifel in einer freiheitlichen,
gerechten Gesellschaft weniger hdufig anzutreffen waren als in sozial
ungerechten oder in von Diktatoren und Terrorregimes beherrschten
Gesellschaftsformen, mit der ontologischen Grundtatsache der absur-
den Relation zwischen Mensch und Welt selbst, die an sich untber-
holbar ist. Mit Camus ware auf diese Einwlrfe zu antworten: "Der
Mensch kann alles in sich ziigeln, was Ztuigelung verdient. Er muf$ in
der Schopfung in Ordnung bringen, was in Ordnung gebracht werden
kann. Und darauf werden die Kinder immer zu Unrecht sterben,
selbst in der vollkommenen Gesellschaft. Auch bei seiner grofsten An-
strengung kann der Mensch sich nur vornehmen, den Schmerz der
Welt mengenmafdig zu vermindern" (MR 245). Eine Ideologie, die dem
Menschen das Himmelreich auf Erden verspricht, um dessen

61 Jean-Paul Sartre, in: Temps modernes, VIII (1952/53), zit. nach Haug, a.a.0., 1771f.
Daf "die Absurditdt unserer Bedingung in Passy nicht dieselbe ist wie in Bilancourt"
- und in Algier nicht dieselbe wie in der Kabylei - wulite Camus allerdings nur zu
genau. So ist es in der Tat selbst einigermallen absurd, Camus, der sich in seiner
Arbeit als Journalist mit seinen politischen Artikeln zeitlebens fiir die Rechte
Unterdriickter und Benachteiligter eingesetzt hat, einen solchen Vorwurf zu machen.
(Elisabeth Mairhofer, Hang und Verhdngnis, a.a.O., 15, weist darauf hin, dal Camus
den Begriff des Absurden zum erstenmal iiberhaupt in seiner Artikelserie im Alger
Républicain lber die Lebensbedingungen der Kabylen - einen islamischen
Berberstamm - verwendet).
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Verwirklichung willen Generationen von Menschen geopfert werden,
betrtigt den Menschen nicht anders als eine Religion, die das
Paradies in einem jenseitigen Leben in Aussicht stellt, um seine
wirkliche Freiheit und die Méglichkeiten gegenwéartigen Gliicks. Diese
aber sind allererst durch eine klarsichtige Analyse der ontologischen
Bedingungen des Absurden und das Bedenken der rechten
Konsequenzen, die aus dieser Tatsache zu ziehen sind, freizulegen -
und nicht zuletzt auch im Ausstehen, Aushalten, Hindurchgehen
durch jene Befindlichkeiten, in denen sich das Absurde
stimmungsmafdiig erschliefdt. Dabei ware es zweifellos grundfalsch
und in den Folgen fatal, den Zusammenhang zwischen bestimmten
gesellschaftlichen Bedingungen wie entfremdeten Arbeitsver-
héaltnissen oder Arbeitslosigkeit, zunehmender sozialer Anonymitat,
dem Zerfall von Familienstrukturen, der Verédung von Stadten usw.
und Befindlichkeiten wie der Leere, der Langeweile und dem
Uberdruf3, der Heimatlosigkeit und Fremdheit zu tibersehen oder gar
zu leugnen. Aber demgegenuiber ist festzuhalten, was der Dramatiker
des Absurden Eugéne Ionesco wie folgt formulierte: "Keine
Gesellschaft hat die Trauer der Menschen aufheben koénnen, kein
politisches System kann uns von dem Leiden an der Existenz
befreien, von der Furcht vor dem Sterben, von unserem Durst nach
dem Absoluten. Das Sein des_Menschen bestimmt das Sein der
Gesellschaft, nicht umgekehrt."ml

Eine Philosophie des Absurden ist in der Tat in strengem Sinne
pessimistisch: sie macht den Mangel - den Mangel an Einheit, Ver-
stehbarkeit, Klarheit, den Mangel an Sinn - zum Prinzip der Welt-
auslegung, und zwar ohne die Aussicht darauf, dieser Mangel kénnte
je endgultig behoben werden. Das aber ist nicht zu verwechseln mit

52 The Playwright's Role, in: The Observer, 29. Juni 1958, zit. nach M. Esslin, Das
Theater des Absurden, 129. Im Ubrigen iibersieht Camus die Relevanz der sozialen
Frage keineswegs. Nicht erst im Riickblick, sondern auch schon im Mythos von
Sisyphos selbst hat er auf den vorldufigen und begrenzten Charakter seines Essays
hingewiesen (vgl. MS 57). In einer FuBBnote schreibt er: "... man miiite gleichzeitig
an das soziale Problem herangehen, das vom absurden Denken tatsdchlich nicht
iibergangen werden kann (ihm auBBerdem mehrere und sehr verschiedene Losungen
bieten konnte). Ich mu3 mich jedoch beschranken" (MS 87).
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einem 'vulgdren' Pessimismus, der aus dem am Mafistab des
Absoluten gemessenen Mangel an Sinn die Sinnlosigkeit jeglicher
Bemthung des Menschen wum eine Verbesserung seiner
Lebensbedingungen ableitet und daraus den Schlufd zieht, dafs sich
der Einsatz "nicht lohnt". Die Kritik Haugs, die er an der Figur des
Antoine Roquentin aus Sartres Der Ekel festmacht (und die, das mufd
eingerdumt werden, sich angesichts dieser wenig sympathischen
Figur aufdrangt), trifft Camus nicht:

"Es gibt nichts zu tun fir ihn, und flugs macht er aus der sozialen
Not eine metaphysische Tugend, denn >»etwas tun, heifdst Dasein
erschaffen - und es gibt eh schon genug Dasein.< Er anerkennt keine
Zwecke, sie sind Komoédie, Ideologie. Er sagt sich, sein Leben sei
verfehlt, und er zieht daraus den Schluf$, dafd man sein Leben immer
verfehlt“ (25).

Im Vorgriff auf die erst noch zu entfaltenden Konsequenzen einer
"absurden Logik" kénnen wir sagen, daf? Camus diesen Schlufs nicht
zieht - sondern dafd es im Gegenteil darum geht, die Konsequenzen so
zu ziehen, dafd der Einzelne sein Leben gerade nicht verfehlt, sondern
allererst gewinnt.

Der Pessimismus-Vorwurf war Camus wohl hinlanglich bekannt.
Stellvertretend fiir die zahlreichen Auflerungen, mit denen er zu
diesem Vorwurf Stellung genommen hat, soll hier einer langeren
Ausfiihrung aus den Tagebiichern Raum gegeben werden:

"Mit welchem Recht wollte ein Kommunist oder ein Christ (um nur
die achtbaren Formen des modernen Denkens zu berticksichtigen)
mir Pessimismus vorwerfen? Nicht ich habe das Elend der Kreatur
erfunden oder die schrecklichen Formeln des gottlichen Fluchs. Nicht
ich habe behauptet, der Mensch sei unfdhig, sich aus eigener Kraft
zu erlésen, und auf dem Grunde seiner Erniedrigung bleibe ihm
schliefflich keine Hoffnung aufier der auf die Gnade Gottes. Was
andererseits den berihmten marxistischen Optimismus betrifft, so
sei mir gestattet, dartiber zu lachen. Wenige Menschen haben sich
ihren Mitmenschen gegenUber mifStrauischer gezeigt. Die Marxisten
glauben weder an die Uberredung noch an den Dialog. Ein Btirger
lafst sich nicht in einen Arbeiter verwandeln, und die 6konomischen
Bedingungen sind in ihrer Welt firchterlichere Schicksalhaftigkeiten
als die goéttlichen Launen. (...) Die Kommunisten und die Christen

80



werden mir entgegenhalten, dafs ihr Optimismus weitreichender ist,
dafd er allem Utibrigen Uiberlegen ist und dafs Gott oder die Geschichte,
je nachdem, die befriedigenden Endergebnisse ihrer Dialektik
darstellen. Ich kann die gleiche Uberlegung anstellen. Wihrend das
Christentum in bezug auf den Menschen pessimistisch ist, ist es
optimistisch in bezug auf das Geschick der Menschheit. Der
Marxismus, pessimistisch in bezug auf das Geschick, pessimistisch
in bezug auf die Natur des Menschen, ist optimistisch in bezug auf
den Gang der Geschichte (sein Widerspruch!). Ich versichere
meinerseits, dafs ich in bezug auf die Conditio humana pessimistisch
bin, aber optimistisch in bezug auf den Menschen" (TB 212).

Der zweite Einwand, den ich an dieser Stelle nur als kurzen Vorblick
berticksichtigen méchte und auf den an spéterer Stelle noch einmal
zurtickkommen sein wird,_betrifft die Unterstellung eines "Sprunges"”
im Denken von Camus.®® Demnach legt Camus im Mythos von
Sisyphos das Absurde an als eine Uberzeitliche Bestimmung, die die
Menschen in jeder historischen Situation gleichermafien betrifft,
wéahrend er sich in Der Mensch in der Revolte um eine Uberwindung
der Position des Absurden bemtihe. Er habe "diese eindeutige
Position seiner frithen Philosophie in dieser Form nicht aufrechter-
halten und sie aus sicherlich verstandlichen (denn die Schltisse, die
aus dem Absurden gezogen werden kénnten, sind unter Umstédnden
allzu gefahrlich), womoéglich jedoch nicht aus rein logischen Griinden
Uberwunden" (37). Tatsdchlich sei es "kaum moglich, eine solche
Denkweise, wie sie Camus im Mythos von Sisyphos entwickelt hat,
logisch schltissig dahingehend zu tiberwinden, dafs man aus der all-
gemeinen Wertlosigkeit plotzlich einen Wert herausschélt, der flr alle
Menschen verbindlich sein soll" (36). Zugespitzt formuliert héatte
Camus demnach aus moralischem Skrupel seine frihe Position
aufgegeben und sie mittels der Einfihrung der Kategorie der Revolte
durch einen "Sprung" tiberwunden. Wie noch zu zeigen sein wird, be-

%3 Ich beziehe mich hier vor allem auf die Arbeit von Elisabeth Mairhofer, Hang und
Verhdngnis. Der Gegensatz der beiden Thesen in Camus' Friih- und Spdtphilosophie,
Innsbruck 1990. Noch weiter in seiner Kritik als Mairhofer geht Rainer Rutkowski in
seiner Arbeit Zwischen Absurditit und Illusion: Widerspriiche und Kontinuitdt im
Werk von Albert Camus, Frankfurt/M. 1986. Da seine These, "es (sei) nicht
verwunderlich, dal Camus spiter Zuflucht und Heilung in einem Irrationalismus
suchen wird" (a.a.0., S.20) auf offenkundig oberflichlichen und mangelhaften
Analysen beruht, kann sie hier vernéchldssigt werden.
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ruht diese Einschéatzung des Denkens von Camus auf einer Fehlinter-
pretation des Begriffs der "Revolte", die die Bedeutung eines kon-
stitutiven Momentes __dieses Begriffs, namlich des Geftihls der
Empoérung, verkennt.6% Mit der Gewichtung der Stimmungen und
Gefuhle als gleichurspringlicher ErschliefSungsweise des Daseins,
wird demgegenuber ein tragfihiges Fundament freigelegt, auf dem
aufbauend sich die Weiterentwicklung des Denkens Camus' vom
Absurden uber den Begriff der Empérung zu Revolte und Solidaritat
als konsequent erweist. Weiterhin kénnte sich auf dieser Grundlage
herausstellen, ob und inwiefern die Weiterentwicklung dieses
Denkweges mittels anderer, den Menschen ebenso unmittelbar
Uberkommender Regungen wie den Stimmungen der Absurditat,
moglich und schlissig ware, bzw. schon im bisherigen angelegt ist. In
diesem Zusammenhang wird vorrangig die Thematik der Liebe zu
bedenken sein. Festzuhalten ist, dafs damit nicht in Aussicht gestellt
wird, der ontologische Grundbestand des Absurden selbst kénne
letztguiltig aus der Welt geschafft werden. Moéglicherweise kdénnen
aber Wesensmoéglichkeiten des Menschen freigelegt werden, die ihm
helfen, sein eigenttimliches Zwischen-sein zwischen Weltwirklichkeit
und Vernunftstreben, zwischen Leiblichkeit und Geist, Zeitlichkeit
und Ewigkeit auszuhalten und in dieser Spannung sein ganz und gar
menschliches Gluck zu finden.

Damit greifen wir weit vor. Zunachst gilt es, aus dem Tatbestand des
Absurden, der nunmehr gefihlsmé&fsiig durchdrungen und
verstandesmaéfdig begriffen ist, die rechten Schliisse zu ziehen.

* Dies hat bereits Arno Wigger, Emporung und Absurditit. Zur Kontinuitdt im
Denken Albert Camus' (unverdffentlichte Magisterarbeit, Wuppertal 1991) schliissig
nachgewiesen und damit die Nicht-Haltbarkeit des Ansatzes von E.Mairhofer
dargelegt.
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3. Die Frage aller Fragen - Lohnt sich das Leben?

"Ich wiederhole es noch einmal: mich interessiert nicht so sehr die
Entdeckung des Absurden wie deren Konsequenzen. Wenn man
dieser Tatsachen sicher ist - was mufS man aus ihnen schliefsen?"
(MS 19). Den methodischen Weg, aus der GewifSheit des Absurden die
richtigen Schlisse zu ziehen, nennt Camus "absurde Logik" ("logique
absurde" E 121/MS 32).3' Dabei steht viel auf dem Spiel. Wenn erst
einmal die "Ruckkehr in die Kette" einer unbefragten alltdglichen
Existenz aufgrund des nunmehr vollstindig zum BewufStsein
gebrachten Tatbestandes des Absurden nicht mehr méglich ist, dann
wird die Frage nach den Konsequenzen, die aus diesem Tatbestand
zu ziehen sind - ganz nlUichtern betrachtet - zu einer Frage auf Leben
und Tod: "Wenn man dieser Tatsachen sicher ist - was mufs man aus
ihnen schliefSfen? Wie weit mufS man gehen, um nirgends
auszuweichen? MufS man freiwillig sterben oder trotz alledem
hoffen?" (MS 19). Nachdem das Absurde zum BewufStsein gebracht
ist, scheinen zunachst also nur zwei Wege offen zu stehen: der
Selbstmord oder die Hoffnung, d.h. der Sprung in die Transzendenz,

" In einer "absurden Logik" geht es um das Erwigen der Mboglichkeiten

menschlichen Existierens in einer widerverniinftigen Welt - nicht um eine Logik der
objektiven, d.h. gleich-giiltigen Vernunftschliisse. Schérfer noch formuliert es
A.Pieper, Absurde Logik. Albert Camus' Grundlegung einer Philosophie des Lebens,
in: ZfPh 28 (1974), 425: "Diese widerspruchsfrei aus dem Widerspruch
hervorgehenden Folgen sind theoretisch betrachtet ebenso absurd wie der Wider-
spruch, aus dem sie sich herleiten - Camus spricht daher von absurdem Denken,
absurder Moral, absurder Philosophie u.a. - und haben nur in praktischer Absicht
Sinn. Die absurde Logik ist eine besondere ethische Methode, vermittels derer ein
Handeln thematisiert, nicht aber etwas erkannt oder begriindet werden soll - denn das
Absurde ist die Negation alles Erkennens." Dies scheint mir allerdings ein wenig zu
weit zu gehen: das Absurde ist nicht die Negation alles Erkennens, sondern die
Negation aller /etzten Erkenntnis (vgl. MS 35 und weiter oben, Kapitel 1). Es kann
also nur darum gehen, soweit unsere begrenzte Vernunft reicht die angemessenen
Schliisse aus dem Sachverhalt des Absurden zu ziehen, dessen Vorliegen selbst wir
mit den Mitteln unserer Vernulnft nicht erkliren konnen. Diese Schliisse bzw. die
Entscheidungen, zu denen diese uns notigen, sind dann durchaus zu begriinden. Es
geht dabei immerhin um die "Folgerichtigkeit eines Lebens" (MS 29). Welche
Bedeutung neben der Rationalitidt der Dimension der Emotionalitit (und nicht der
Irrationalitét) dabei zukommt, ist im Weiteren allerdings genauestens zu beobachten.
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den Camus als "philosophischen Selbstmord" bezeichnet. Damit ist
schon entschieden: beide Wege fihren aus dem Leben heraus. Und
es wird sich zeigen: beide Wege weichen dem Absyrden aus und sind
daher aus der absurden Logik heraus abzulehnen.?’

3.1 Der philosophische Selbstmord

Unter diesem Titel fafst Camus seine Kritik an der
Existenzphilosophie von Heidegger, Jaspers, Chestow und
Kierkegaard, sowie an der Phé&nomenologie Edmund Husserls
zusammen. Der Auseinandersetzung mit diesen Denkern, die
sicherlich nicht frei von MifSverstdndnissen und Oberflachlichkeiten
ist, kann hier nicht im einzelnen nachgegangen werden. Eine kurze
Zusammenfassung dieser Kritik mufs hier gentlgen.l?" Allerdings ist
festzuhalten, dafs es Camus selbst auch gar nicht um eine
angemessene kritische Analyse des Denkens dieser Philosophen als
solchem zu tun war, sondern lediglich darum, gewisse
Gemeinsamkeiten herauszustellen. "Ich setze diese Gedankenginge
hier als bekannt und durchlebt voraus. Was auch immer ihre
Bestrebungen sein oder gewesen sein mogen - sie alle sind von die-
sem unaussprechlichen Universum ausgegangen, in dem Gegensatz,

> Nochmals: es geht darum, welches die rechten Konsequenzen sind, die aus der
Tatsache des Absurden zu ziehen sind - d.h. es geht nicht um die Frage, ob der
Selbstmord moralisch verwerflich sei oder nicht. Eine Einbettung in diese ethische
Problematik nimmt in begrenztem MalBle Walter Lesch in seinem Aufsatz "Ein
Mensch ist immer das Opfer seiner Wahrheiten"- Der philosophische Selbstmord, in:
Die Gegenwart des Absurden. Studien zu Albert Camus, hgg. von Annemarie Pieper,
Tiibingen/Basel 1994, 17-36 vor, schrinkt jedoch zu Recht ein, dall der Text nicht
iiberstrapaziert werden sollte, "um ihn krampthaft auf das Problembewultsein
heutiger Suizidforschung heben zu kénnen" (32).

3 Vgl. dazu MS 25-46 und weiterfithrend L. Richter, Camus und die Philosophen in
ihrer Aussage tiber das Absurde, in: Schlette, Wege der deutschen Camus Rezeption,
55-87. Eine detailliert kritische Untersuchung der Auseinandersetzung Camus' mit
den genannten Philosophen im Einzelnen steht noch aus.
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Widerspruch, Angst und Ohnmacht herrschen. (...) So anmafsend es
ware, ihre Philosophien behandeln zu wollen, so ist es doch méglich
und in jedem Falle ausreichend, ihr gemeinsames Klima spurbar zu
machen" (MS 25). Dieses ist eben das wahrhaft "mérderische" Klima
des Absurden. "Wenn man unter diesem schwiilen Himmel lebt, mufs
man entweder fliehen oder ausharren. Im ersten Falle handelt es sich
darum, zu wissen, wie man flieht, im zweiten, warum man bleibt. So
definiere ich das Problem des Selbstmordes und das Interesse, das
man den Schlufsfolgerungen der Existenzphilosophie entgegenbringen
kann" (MS 30). Den Ausgang von dem als unabweisbar
angenommenen Faktum des Absurden teilt Camus mit den Denkern
der Existenzphilosophie - ausnahmslos lehnt er allerdings die
Konsequenzen ab, die sie aus der Erkenntnis der Absurditat ziehen,
da sie in seinen Augen eine Flucht, ein Ausweichen darstellen.

Worin besteht nun dieses Ausweichen? Es sei mehr und zugleich
weniger als die Zerstreuung im Pascalschen Sinne, heifst es zunachst
(MS 13). Auch das 'divertissement' Pascals ist ein Ausweichen (vgl.
Kap. 2.1): durch die Flucht in die Zerstreuung weicht der Mensch
einer tédlichen Langeweile aus, in der er die Leere und Haltlosigkeit
seiner Existenz gewahr wird. Das Ausweichen der
Existenzphilosophie ist 'mehr' als Pascals Existenzial der
Zerstreuung, da es sich bewufst dem Gefiithl der Leere, der
Langeweile, der Sinnlosigkeit stellt. Und es ist zugleich weniger, denn
das Divertissement - die alltaglichen Vergntigungen, ,. ein
ausschweifendes Leben - treibt immerhin in das Leben hinein.? Die
Existenzphilosophie dagegen Uberspringt das Leben - durch einen
existenzialen Sprung 'ins unverborgene Sein' (Heidegger), 'ins
Umgreifend-Transzendente' (Jaspers), 'in den Glauben an den
absurden Gott' (Kierkegaard); sie verwandelt den Begriff des
Absurden, den es nur "im Universum des Menschen" gibt, in ein
"Sprungbrett zur Ewigkeit" (MS 35). Die Kluft zwischen
Vernunftstreben und widerverniinftiger Welt, die die Wahrheit des
Absurden ausmacht, wird tibersprungen. Aber "dann ist das Absurde

nicht mehr die Evidenz, die der Mensch feststellt und nicht aner-

* Vgl. W.Janke, Existenzphilosophie, 84.
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kennt. Der Kampf ist dann vermieden. Der Mensch integriert das
Absurde und l6scht damit sein eigentliches Wesen aus: Auflehnung,
Zerrissenheit und Zwiespalt. Dieser Sprung ist ein heimliches
Ausweichen"(MS 35).

Richtet sich Camus auch gegen die Denker der Existenz insgesamt,
so ist doch die Polemik besonders gegen Kierkegaard, der fir ihn
"vielleicht der fesselndste von allen" (MS 27) ist, augenfallig. Denn im
Denken Kierkegaards bedeutet der Sprung gerade die Einfihrung
einer Entscheidungskategorie, die es dem Menschen ermdglicht, dem
Absurden als dem absoluten Paradox Giberhaupt erst zu entsprechen.
Der Sprung in das Existenzstadium des Glaubens stellt den Seins-
bezug des Menschen zum Absoluten wieder her. Existieren heifst
danach, in unmittelbarer Weise als Einzelner in ein absolutes Ver-
héaltnis zum Absoluten, zu Gott, gesetzt zu sein. Dies freilich geht nur
auf Kosten der Vernunft. Der Sprung in den Glauben macht die Welt
fiur den Menschen nicht erkennbar - im Gegenteil: Durch den Sprung
erkennt er ihre Nicht-Erkennbarkeit an und gibt das Streben der
Vernunft nach Erkennbarkeit auf. An dem Streben nach
Erkennbarkeit festzuhalten bedeutet fir Kierkegaard, dem Sprung
auszuweichen und aus Hochmut im Zustand der Verzweiflung, einer
Verzweiflung des Trotzes, zu verharren. Fir Camus dagegen weicht
gerade derjenige, der den Sprung vollzieht, in unredlicher Weise dem
Absurden aus und begeht "philosophischen Selbstmord", indem er
die Vernunft als Prinzip der Weltauslegung aufgibt und damit auch
die Empdérung dartiber, wie das Vernunftstreben des Menschen von
der irrationalen VerfafStheit der Welt auf absurde Weise abgestofsen
wird. Wenn Kierkegaard "seinen Empoérungsschrei durch eine
besinnungslose Zustimmung ersetzt, dann mufs er schliefSlich das
Absurde, das ihn bisher erleuchtete, ignorieren und die einzige Ge-
wifSheit, die er nun hat, das Irrationale, vergéttlichen. (...) So gibt er
in qualvoller Flucht dem Irrationalen das Antlitz und seinem Gott die
Eigenschaften des. Absurden: ungerecht, inkonsequent und unbe-
greiflich" (MS 37)I5'. Kierkegaard mache sich den jahrhundertealten

> Camus denkt hier zweifellos an den unbegreiflich und grausam erscheinenden Gott
Abrahams, der vom Vater fordert, den Sohn fiir ihn zu opfern und spielt damit auf
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Hoffnungsschrei der Christen zu eigen, der Tod sei nicht das Ende
von allem und verséhne sich mit dem Absurden, anstatt sich dagegen
aufzulehnen. Diese Vers6hnung erlaube, "Hoffnung zu schépfen aus
dem Gegenteil der Hoffnung, dem Tode"(MS 38). Diese neuerliche
Paradoxie aber ubersteigt fir Camus jedes menschliche Mafs und
widerspricht der methodischen Regel, nur von dem auszugehen, was
wir wirklich wissen - und das ist der Seinsbestand des Absurden
selbst, der eine Kluft aufreifst zwischen Mensch und Welt, Giber die
wir ohne einen solchen unredlichen Sprung in die Hoffnung nicht
hinwegkommen. Durch den Sprung, so unterstellt Camus, weicht der
Mensch dem Absurden aus, um der Verzweiflung zu entkommen:

"Kierkegaard ruft und verkiindet: Wenn der Mensch kein ewiges
Gewissen hétte, wenn am Grund aller Dinge nichts anderes ware als
eine wilde, brodelnde Kraft, die alles, das Grofse und das Geringe, aus
dem Strudel dunkler Leidenschaften hervorbrachte, wenn unter den
Dingen sich die bodenlose, durch nichts zu fullende Leere verbarge -
was ware dann das Leben anderes als Verzweiflung?»" Camus héalt
dagegen: "Dieser Schrei ist nicht dazu angetan, den absurden
Menschen zuruckzuhalten. Das Wahre suchen heifst nicht: das
Wiinschenswerte suchen. Wenn man sich, um der angstvollen Frage:
Was wére dann das Leben? zu entgehen, wie der Esel von den Rosen
der Illusionen ndhren mufl, dann wird der absurde Geist, statt in der
Lige zu resignieren, sich lieber ohne Zagen Kierkegaards Antwort zu
eigen machen: die Verzweiflung. Wenn man alles recht betrachtet,
wird eine entschlossene Seele stets damit fertig werden" (MS 39).

Eine atheistische Position, deren Pathos darin besteht, sich unter
allen Umstanden und unter Aufbietung aller Kréfte im Widerspruch
zu halten, beurteilt den Sprung in den Glauben zwangslédufig als ein
Ausweichen, eine Flucht, ein Nicht-Standhalten. Ohne damit eine
Entscheidung tiber die Recht- oder Unrechtmafdigkeit der jeweiligen
Position treffen zu wollen, mufS jedoch gefragt werden, ob ein solches
Urteil nicht das Wesen eines "Sprunges in den Glauben" verkennt.

Kierkegaards programmatische Schrift Furcht und Zittern an. Ahnlich radikal
charakterisiert er in Der Mensch in der Revolte den Gott, der "ohne iiberzeugenden
Grund Abels Opfer demjenigen Kains vorzieht und dadurch den ersten Mord
provoziert" (*MR 30). Es wird schon hier deutlich, da sich fiir Camus die
Gottesfrage vorrangig im Zusammenhang mit dem Theodizeeproblem stellt (vgl.
dazu weiter unten, Kap. 4.1).
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Der Sprung in den Glauben ist eben kein logischer Gedankensprung
und als solcher unter dem Anspruch einer logisch konsistenten
Argumentation leichthin zu verwerfen, sondern ein existenzielles
Wagnis. "Sprung" bedeutet, daf5 es kein sicheres Hinubergehen gibt,
sondern dafd das Vertraute, der feste Boden auf dem sicherer Stand
ist, verlassen werden mufS, um fir einen Moment in der Schwebe, im
Bodenlosen zu sein - und zwar so, dafS das andere "Ufer" auch
verfehlt werden kann. Uber den Sprung in das Existenzstadium des
Glaubens schreibt Romano Guardini: "Springen, weil er von seinem
alten Standort her keine Gewadhr bekommt, dafs er auf dem neuen
Fufs fassen wird, denn dieser ist jenem gegentiber héher von Art und
damit 'anders'. Er mufS es also wagen. Zwischen der einen Ebene und
der andern liegt eine Kluft, ein Dunkel. Der Mensch mufS im Ernst
der Entscheidung sich in sich selbst zusammenschlieffen, sich aus
sich selbst erheben und hintiberwerfen."s’

Die Erfahrung, in seiner eigenen Existenz an der Grenze der
menschlichen Vernunft angekommen zu sein und sich dem ganz und
gar Unverstandlichen gegentiber zu sehen, ist, wird sie nicht als
intellektuelles Spiel verstanden sondern existentiell erlebt, flar
denjenigen der 'springt' gewifs ebenso eine Grenzerfahrung wie fir
den, der sich entscheidet, darin auszuhalten. Ebenso, wie dem
absurden Geist der Sprung in den Glauben als ein Ausweichen
erscheint, mufs sich von einer Position des Glaubens aus die
gegenteilige Haltung ihrerseits als ein Ausweichen darstellen:
némlich vor dem Wagnis des Sprunges. Die Entscheidung fiir die eine
oder die andere Position ist keine Frage der Logik, auch nicht einer
absurden Logik, sondern ihrerseits eine Frage des Glaubens. Camus
scheint das zu sehen, wenn er fragt, ob man auf die "zerstérende und
wunderbare Wette des Absurden" eingehen soll (MS 48). Denn zur
Wette gehort zwar die Kalkulierbarkeit des Verhaltnisses von Einsatz

S Christliches Bewufstsein. Versuche iiber Pascal. Miinchen, 3.Aufl. 1956, 29-30.
Den Wagnischarakter des Sprunges hebt Guardini an anderer Stelle noch deutlicher
hervor: "Der EntschluB, sich auf die Gottesidee zu stellen, in der Uberzeugung, damit
im wirklichen Gott selbst Stand zu fassen; das Wagnis, {iiber die
Undurchdringlichkeit der Spielzufille weg sein inneres Leben darauf zu setzen, dafl
>driiben< Gott ist; der Absprung in das Nichts des Geschopfes darauthin, dall Gott
auffangen wird (...)* (a.a.0., 232).
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und Gewinn, aber auch die UngewifSheit Giber den Ausgang und dag.
Risiko, seinen Einsatz zu verspielen, weil man falsch gesetzt hat.l7'
Dennoch scheint Camus zuné&chst keinen Unterschied zu machen
zwischen einer (von Denkern wie Kierkegaard oder Jaspers
durchdachten und durchlebten) Grenzerfahrung und einer Flucht in
die Hoffnung als einem billigen Trost, einem Ausweichen in den
Glauben, der mit keiner existentiellen Anstrengung zu tun hat,
sondern nur mit Schwiche oder Bequemlichkeit. So ist denn auch
die Kritik verschiedener Interpreten an Camus, er verkenne
zumindest den existenziellen Ernst einer solchen Entscheidung, bei
der ein Einzelner an der Grenze der menschlichen Vernunft
angekommen es wagt, sich auf das ganz andere hin zu verlassen,
verstdndlich. So fuhrt Wolfgang Janke aus, dafs Camus die Kategorie
des Sprunges als Entscheidung verkenne und im Grunde
Kierkegaards Existenzial der Verzweiflung mit dem Absurden
gleichsetze: "Nach Kierkegaards eindringlicher Analyse hat das
durchgangig verzweifelte Dasein die Struktur des Mifdiverhéaltnisses
oder des Zwiespalts zwischen dem Endlichen und Unendlichen, dem
Zeitlichen und Ewigen, der Vernunft und der Welt. Den besonderen
Zwiespalt zwischen Erkenntniswille und unfafslicher Welt hat
Kierkegaard in der Nachkonstruktion der phantastischen
Existenzweise herausgegliedert und gezeigt, wie das ins Ganze der
Welt ausgreifende Wissen phantastisch und - ins Enzyklop&distische
gehauft - zur sinnlosen Verschwendung von Existenzen wird. Camus
indentifiziert diese spezielle Existenzweise des Daseins mit dem
Absurden und Absoluten. Thm bleibt der Anspruch des wahrhaft
Absurden als_ eines absoluten Paradox im Sinne Kierkegaards
verschlossen.”® Auch Walter Lesch fragt, "inwiefern Camus den
existentiellen Ernst von Kierkegaards Denken wirklich erfaf5t hat"
und reklamiert zu recht, daf’ die Situation der Verzweiflung, der
schwermutigen Selbsterfahrung in der Spannung von Endlichkeit
und Unendlichkeit, Freiheit und Notwendigkeit, genauer zu
rekonstruieren ware, bevor behauptet wird, dafs Kierkegaard sich

7 DaB die Formulierung von der "Wette des Absurden" ganz bewuft als eine
Umkehrung der Pascalschen Wette zu lesen ist, diirfte offenkundig sein.
8 Existenzphilosophie, a.a.0.,86.
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letztlich doch durch einen gewagten Sprung aus der Verzweiflung
rette.’ Daf® die von Camus recht oberflachlich behandelten Denker
eine besser begrindete Kritik verdienten, steht wohl aufier Frage.
Jenseits dieser notwendigen kritischen Anmerkungen allerdings
scheint mir jedoch die Einschatzung Jurgen Hengelbrocks die
Position von Camus angemessen auf den Punkt zu bringen, wenn er
schreibt: "Camus spricht Chestov und Jaspers nicht die Legitimitéit
ihrer Haltung ab. Was wiirde ihn denn auch dazu berechtigen? Das
Absurde besagt: zwischen dem Anspruch der Vernunft und der
Undurchdinglichkeit der Welt besteht eine untberwindbare Kluft.
Wenn man jemandem das Recht abspricht, jenseits dieser Kluft einen
rettenden Gott anzunehmen, behauptet man damit indirekt, tiber
diese Kluft hinweggeschaut und gesehen zu haben, dafs dort nichts
ist! Das aber wulirde heifsen, die Kluft, das Absurde tiberwunden zu
haben. So sagt Camus: "Das Absurde fihrt nicht zu Gott", und fagt
in einer einschrédnkenden Fufinote hinzu: "Ich habe nicht gesagt:
,schliefdst Gott aus', das ware wiederum eine Behauptung" (E 128).
Aufgrund der Absurditat die Existenz Gottes zu leugnen, ist also
ebenso unberechtigt wie sie im Namen der Absurditédt zu behaupten.
Der absurde Mensch kann dazu nichts sagen und versucht, aus
dieser Tatsache die Konsequenzen zu ziehen."10

Fur diese Einschétzung spricht sowohl die ausdrtickliche in Bezug
auf Chestow getroffene Bemerkung: "Noch einmal: diese Haltung
[sich mit einem Sprung in den Glauben von allen rationalen
[lusionen frei zu machen] ist berechtigt. Aber ich versteife mich hier
darauf, ein einziges Problem mit allen seinen Konsequenzen zu
er0rtern. Ich habe nicht die Erhabenheit eines Gedankens oder eines
Glaubensaktes zu untersuchen" (MS 34); ebenso wie eine spatere
Ausfihrung im Mythos von Sisyphos, die gegenliber der anfdnglichen
pauschalen Ablehnung des "Sprunges" differenzierter erscheint.
Voraussetzung daftir ist freilich, dafs die (verzweifelte) Situation des
Menschen, nicht wissen zu kénnen, klar erkannt ist und festgehalten
wird: "Auf dieser Stufe trifft sich das leidenschaftliche Verstidndnis

° Walter Lesch, "Ein Mensch ist immer das Opfer seiner Wahrheiten" - Der
philosophische Selbstmord, a.a.O., 28.
0 Urspriinglichkeit der Empfindung und Krisis des Denkens, a.a.0., 67.
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mit der Gleichwertigkeit. Da handelt es sich gar nicht mehr darum,
den existentiellen Sprung zu verurteilen. Er erhalt auf dem
jahrhundertealten Fresko menschlicher Haltungen wieder seinen
Platz. Wenn der Zuschauer bewufSt ist, ist fir ihn dieser Sprung
immer noch absurd. Im selben Mafie, wie er das Paradox aufzul6sen
glaubt, stellt er es vollig wieder her. In dieser Hinsicht ist er erregend.
Da ruckt alles wieder an seinen Platz, und die absurde Welt ersteht
wieder in ihrem Glanz und in ihrer Mannigfaltigkeit" (*MS 58, E 146).

An der Tatsache, dafs er selbst nicht an (den von den christlichen
Kirchen vertretenen) Gott glaube, hat Camus keinen Zweifel gelassen.
Trotzdem hat er nie einen unreflektierten Atheismus vertreten,
sondern sich mit der Gottesfrage, die fir ihn freilich untrennbar mit
dem Dilemma der Theodizee verkntupft ist, aktiv auseinandergesetzt.
Zweifellos mufd dieser Fragekomplex sogar als eine der zentralen
Problemstellungen im Werk von Camus angesehen werden, was hier
allerdings zu weit fihrt.1T

An dieser Stelle des Denkweges aber ist das (wohl auch in
provozierender Absicht plakative) Urteil Camus' eindeutig: "Nun,
wenn ich mich an die Lehren der Existenzphilosophie halte, so sehe
ich, dafs ausnahmslos alle mir ein Ausweichen vorgeschlagen haben.
Sie gehen, vom Absurden aus, auf den Trimmern der Vernunft in
eine geschlossene, auf das Menschliche begrenzte Welt, und durch
eine sonderbare Uberlegung vergéttlichen sie das, was sie
zerschmettert, und sie finden einen Grund zur Hoffnung in dem, was
sie hilflos macht" (MS 32). Der Vorwurf des Ausweichens trifft
allerdings keineswegs nur die Existenzphilosophie, sondern
dartberhinaus jegliches Ausweichen in die Hoffnung; nicht nur "die

"' Vgl. zu diesem Problemfeld z.B. Harald Baloch, AufSerhalb der Welt kein Heil.
Der Anthitheismus des Albert Camus, in: Gott, hgg. von Anton Grabner-Haider,
Mainz 1970, 68-83; H. Biichele, Die Gottesverneinung im Namen des Menschen:
Sartre und Camus, in: Atheismus kritisch betrachtet, hgg. von E. Coreth u. J.B. Lotz.
Miinchen/Freiburg 1971; Ingrid Di Méglio, Antireligositit und Kryptotheologie bei
Albert Camus, Bonn 1975; Gisela Linde, Das Problem der Gottesvorstellungen im
Werk Camus', Minster 1975; Thomas Simons, Albert Camus' Stellung zum
christlichen Glauben, Hanstein 1979.
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Hoffnung auf ein anderes Leben, das man sich >verdienen< muf3“,
sondern auch die Hoffnung durch die Betrtigerei derer, die nicht fir
das Leben an sich leben, sondern fur irgendeine grofSe Idee, die tiber
das Leben hinausreicht, es erhéht, ihm einen Sinn gibt und es verrat®
(MS 13). Diese zweite Form des Ausweichens in der Gestalt grofSer
revolutionarer Ideen, die im Mythos von Sisyphos nur angedeutet
wird, hat Camus in Der Mensch in der Revolte unter dem Titel der
'historischen Revolte' dargestellt. Auch bei dieser Art des Ausweichens
handelt es sich um einen Sprung, wie Wolfgang Janke treffend
zusammenfafdit: "Die historische Revolution [weicht] der konkreten
Wirklichkeit, dem immerw&hrenden Zwiespalt zwischen Vernunft und
Wirklichkeit, aus und springt in die Utopie absoluter Gerechtigkeit
und in den Terror, der gegenwértiges Leben einer zukunftigen
Gliicksvision aufopfert."1?’

Eine dritte, nicht weniger widersprtichliche Form des Ausweichens
schliefSlich findet Camus in der Phadnomenologie Husserls.1?' Der
Kritik von Camus zufolge st6f5t zwar die Phanomenologie mit ihrer
Ausgangsbehauptung, es gebe keine Wahrheit sondern nur
Wahrheiten, auf das absurde Denken, aber sie bleibt ihm nicht treu.
Sie Uibe sich zunachst in der Bescheidenheit eines Denkens, "das nur
beschreiben will, was es zu erklaren ablehnt" (MS 41), sie leugne das
klassische Verfahren der Vernunft, welches sucht, die
Mannigfaltigkeit der Erscheinungen zusammenzufassen und unter
dem Gesichtspunkt eines grofsen Prinzips vertraut zu machen - um
aber dann mit einem Winkelzug in die "ewige Vernunft" zu springen
(MS 43). Wahrend Kierkegaard das Irrationale vergoéttlicht,
vergbttlicht Husserl demnach die Vernunft und so bringen beide
jeweils eine Seite des Verhéltnisses, welches das Absurde ausmacht,
zum Verschwinden. Deshalb ist flir Camus "zwischen dem abstrakten
Gott Husserls und dem blitzeschleudernden Gott Kierkegaards [] der
Abstand nicht betrachtlich. Die Vernunft und das Irrationale fihren
zu derselben Predigt" (MS 44). Der absurde Mensch aber wiinscht

12 Existenzphilosophie, a.a.0., 84f. Vgl. zu dieser Problematik auch Teil II, Kap.
3.2/3.3.
5 Vgl. hierzu MS 28 und 40-46.
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keine Predigt. "Kierkegaard unterdriickt mein Heimweh, und Husserl
bringt dieses Universum wieder zusammen. Nicht das hatte ich
erwartet. Es ging darum, mit dieser Zerrissenheit zu leben und zu
denken, zu wissen, ob man annehmen oder ablehnen soll. Es kann
sich nicht darum handeln, das Unabweisbare zu maskieren, das
Absurde zu unterdriicken, indem man eine Seite der Gleichung
leugnet. Wir miissen wissen, ob wir damit leben kénnen oder ob die
Logik es verlangt, dafs wir daran sterben. Ich interessiere mich nicht
fir den philosophischen Selbstmord, sondern fiir den Selbstmord an
sich" (MS 46).
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3.2 Der leibliche Selbstmord

"Es gibt nur ein wirklich ernstes philosophisches Problem: den
Selbstmord. Die Entscheidung, ob das Leben sich lohne oder nicht,
beantwortet die Grundfrage der Philosophie. Alles andere - ob die
Welt drei Dimensionen und der Geist neun oder zwolf Kategorien
habe - kommt spater. Das sind Spielereien; zunachst heifst es
Antwort geben" (MS 9). Diese Zeilen bilden bekanntlich den Anfang
des Mythos von Sisyphos. Vor dem Hintergrund der bisherigen
Uberlegungen hat sich die Frage drastisch verschérft: lohnt sich das
Leben, wenn leben heifdt, im Angesicht des Absurden zu leben?

Halten wir fest: BewufStsein der Absurditdt zu haben bedeutet nicht
nur die theoretische Einsicht in die Begrenztheit des menschlichen
Erkenntnisvermoégens. Es bedeutet nicht nur die Absage an die Hoff-
nung, dem Leben Uberhaupt, allem kontingenten Entstehen und Ver-
gehen liege doch ein verborgener, fir uns nur (noch) nicht erkenn-
barer Sinn zugrunde, der sich uns nach dem Tode doch noch ent-
hullen kénnte. Mit dem Absurden leben heifdt auch, dafs wir nicht mit
GewifSheit davon ausgehen koénnen, durch die Verwirklichung von
Zielen, auf die hin wir arbeiten, planen und hoffen, unserer jemeini-
gen Existenz einen individuellen Sinn verleihen zu kénnen; denn
BewufStsein der Absurditdt bedeutet auch BewufStsein der stédndigen
Bedrohung durch den Tod, der jederzeit den Abbruch aller Pléne
bedeuten kann. Es heifst, dafd fur alles Unglick und Leid, das
Menschen in diesem Leben widerfahren mag, kein Trost in Aussicht
steht, keine jenseitige Herrlichkeit daftir entschédigen wird. Lohnen
sich die Muihen, die wir auf uns nehmen, um dieses Leben aufrecht-
zuerhalten, das Leid, von dem wir wissen, das es nutzlos ist, lohnt
sich, so betrachtet, das Leben? Die Frage so zu stellen klingt nach
der ntichternen Uberlegung eines vom Absurden durchdrungenen
Geistes, der bereit ist, die Konsequenzen aus seiner Uberlegung zu
ziehen. Dabei darf jedoch nicht Ubersehen werden, dafs es sich
keineswegs zuerst um eine rationale Uberlegung handelt, sondern
(wenn denn tuUberhaupt je eine solche Entscheidung nuchtern
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kalkulierend getroffen wird) nur um die Zuspitzung einer
Entscheidungsfrage auf der Ebene des Verstandes, vor die der
Mensch sich auf der Ebene der Stimmungen schon langst gestellt
sah. Denn die absurden Stimmungen treiben schon aus sich heraus
vor diese alles entscheidende Frage: lohnt sich das Leben? Das
Gefuhl der Leere scheint sogar die Antwort schon vorwegzunehmen:
wenn uns nichts mehr angeht, nichts mehr ausfiillt aufSer einer
tiefen Gleichgultigkeit, woflir sollte es sich lohnen? Der Uberdruf,
Ausdruck steter, sinnloser Wiederholung, Ausdruck dessen, dafsS das
Aufrechterhalten der Lebensvollztige im Unangenehmen wie im Ange-
nehmen als Muhsal und Last empfunden wird und uns all diese
nutzlosen Anstrengungen zuviel sind, dréngt gleichsam von sich aus
darauf, diese Last loszuwerden: Die stete Wiederholung bei gleichzei-
tiger Aussicht auf das ins Nichts laufende Dasein macht mtde,
lebensmtide. Der Uberdruff kann so grof werden, dafs uns
schliefSlich das Leben selbst abst6f5t und Lebensekel sich ausbreitet,
sodafs der davon befallene Mensch nun seinerseits das Leben
abstofSen moéchte. Und im Geftihl der Fremdheit erfahrt der Mensch
seine existenzielle Heimatlosigkeit, er erkennt, dafd er keinen
bleibenden Ort in dieser Welt hat und nie in ihrer Ganzheit
unverbriichlich aufgehen kann. Liegt es nicht nahe, sich aus der Welt
zu verabschieden, um in ein Nichts einzugehen, in dem der Rif$ zwar
nicht geheilt ist, aber wenigstens zusammen mit der eigenen Existenz
ausgeloscht ist? In der Tat wird es so betrachtet "ohne weiteres klar,
dafs zwischen diesem Gefuhl [der Absurditat] und der Sehnsucht
nach dem Nichts eine direkte Beziehung besteht" (MS 11).&4'

' Die absurden Stimmungen treiben zwar von sich aus vor die Frage nach dem
Selbstmord, aber sie legen ihn damit noch nicht als einzige Konsequenz dar. Genau
besehen flihren sie nur zu eben jener Wegscheide "Selbstmord oder Hoffnung",
wobei beide Wege offen stehen. In der Literatur und Philosophie, die sich dem
Phianomen der tiefen Stimmungen wie der Langeweile, Verzweiflung oder
Schwermut gewidmet hat, iiberwiegen jene Darstellungen, bei denen das Ausstehen
dieser Stimmungen gerade einen Weg in den Glauben eroffnet. Eine Untersuchung,
die (anders als die hier vorgenommene) das Phanomen der Stimmungen an sich zu
ithrem Gegenstand machen wollte, miifite dies anhand der von Pascal, Kierkegaard
u.a. durchgefiihrten Analysen durchdenken. Vgl. hierzu z.B. auch O.F.Bollnow, Vom
Wesen der Stimmungen, a.a.0.; Romano Guardini, Vom Sinn der Schwermut, Mainz
1983 (erstmals 1928); Walter Rehm, Gontscharow und Jakobsen oder Langeweile
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Derjenige, der seinem Leben ein Ende setzt, hat fiir sich entschieden,
"dafd es «nicht lohnt». Leben ist naturgemafs niemals leicht. Aus
vierlerlei Griinden, vor allem aus Gewohnheit, tut man fortgesetzt
Dinge, die das Dasein verlangt. Freiwilliges Sterben hat zur
Voraussetzung, daf5 man wenigstens instinktiv das Lacherliche dieser
Gewohnheit erkannt hat, das Fehlen jedes tieferen Grundes zum
Leben, die Sinnlosigkeit dieser tédglichen Betatigung, die Nutzlosigkeit
des Leidens" (MS 11). Steht es so, mufS dann nicht auch auf der
Ebene des Verstandes einer entschlossenen Seele, die dem Absurden
mit hellem BewufStsein ins Auge sieht und keine Ausflichte mehr
sucht, der Selbstmord geradezu als eine logische Konsequenz
erscheinen? Es sieht zunachst ganz danach aus: aus dem Tatbestand
des Absurden die geforderten folgerichtigen Schliisse zu ziehen
bedeutet, diesem Leben durch einen entschlossenen Akt der Freiheit,
gleichsam als eine letzte und entschiedenste Auflehnung gegen das
Absurde, ein Ende zu setzen. Aber bei ndherer Betrachtung springt
heraus: der leibliche Selbstmord verkennt die Wahrheit des Absurden
ebenso wie der philosophische Selbstmord.

Dies wird deutlich, wenn wir noch einmal herausstellen, was das
Absurde eigentlich ist: es ist kein positiv gegebenes "etwas", sondern
ein Verhéltnis - es besteht nur in der Konfrontation der nach Einheit
strebenden menschlichen Vernunft und der Verfassung der Welt, die
dieses Streben abstofit. "Es ist jener Zwiespalt zwischen dem
sehnstichtigen Geist und der enttiduschenden Welt, es ist mein
Heimweh nach der Einheit, dieses zersplitterte Universum und der
Widerspruch, der beide verbindet" (MS 46). Und diese "eigentiimliche
Dreieinigkeit" ist unteilbar: "zerstért man eines ihrer Glieder, dann
zerstort man sie ganz und gar. AufSerhalb eines menschlichen Geistes
kann es nichts Absurdes geben. So endet das Absurde wie alle Dinge
mit dem Tode" (MS 31). Die Grundregel, von der auszugehen ist, aber
lautete: "Wenn ich etwas als wahr erkenne, mufd ich daran festhalten.
Wenn ich ein Problem l6sen will, dann darf ich zumindest durch

und Schwermut, Gottingen 1963; Wilhelm J. Revers, Psychologie der Langeweile,
a.a.0. Camus zeigt dagegen, dal ein dritter Weg jenseits von Hoffnung und
Verzweiflung moglich ist.
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diese Losung nicht einen Bestandteil dieses Problems verschwinden
lassen" (MS 31). Deshalb kann der Selbstmord nicht als rechte
Konsequenz aus der Prédmisse des Absurden gelten. Denn ebenso wie
der geistige Selbstmord, der die Vernunftseite im Verhaltnis des
Absurden negiert, hebt der leibliche Selbstmord seinerseits das
absurde Verhéltnis auf, indem er namlich die Bedingung der Relation
Uberhaupt - das Zusammenbestehen von Mensch und Welt und
damit die Konfrontation des menschlichen Anspruchs auf Klarheit
und Verstehbarkeit mit der irrationalen Verfafstheit der Welt -
aufhebt. Aber: "Auch nur eine Seite des Gegensatzes, von dem es [das
Absurde] lebt, aufgeben heifst: dem Problem ausweichen" (MS 49).
Gefragt war jedoch nach einer Haltung, die dem Absurden gerade
nicht ausweicht, sondern sich ihm stellt und angemessene
Konsequenzen zieht. Dieser Forderung wird der Selbstmord nicht
gerecht. Deshalb gilt: "Der Selbstmord ist ein Verkennen" (MS 50).

Soweit in einer kurzgehaltenen Paraphrase die bekannte
Argumentation einer vernunftgeleiteten "absurden Logik", wie Camus
sie uns vorfuhrt und wie sie in &hnlicher Form von den meisten
Camus-Interpreten wiedergegeben wird. Gerhild Tesak-
Gutmannsbauer hebt in ihrer Interpretation diesen Aspekt der
absurden Logik als einer Vernunftentscheidung fir das Leben
besonders hervor: "Camus beginnt selber mit einer Entscheidung:
indem er namlich die Frage mnach einer vernunftgeleiteten
Willensentscheidung stellt, entscheidet er sich fur den "vernunftigen
Menschen" - er entscheidet sich dazu, dafd er verniinftig entscheiden
wird. Was im weiteren Verlauf der Untersuchung auch immer an
"emotionalen Argumenten" ins Spiel kommen wird, der
Grundentscheid islt_gefallen, die Losung mufl im Bereich der Vernunft
gefunden werden."15’

Wie aber steht diese vernunftgeméfSe Entscheidung zu der Ebene der
Stimmungen der Absurditidt? Diese matten, lebensmuiden
Stimmungen von Leere, Uberdruf und Ekel, dieses Gefiihl des

'S Der "Wille zum Sinn". Das Wahre, Gute und Schone bei Albert Camus, Hamburg
1993, 23f.
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Absurden, das nach Camus' eigenen Worten in einer direkten
Beziehung zu der Sehnsucht nach dem Nichts steht, ist ja nicht
schon dadurch, dafd das Absurde als menschliches Grundverhaltnis
vernunftméfSig prazisiert und auf den Begriff gebracht wird, aus der
Welt (bzw. aus der Seele) geschafft. Ist vor diesem Hintergrund der
emotionalen Ebene des Absurden der Dreisatz absurder Logik: "Das
Absurde ist die Wahrheit - an dem was man fir wahr halt mufS man
festhalten - also mufS man am Absurden festhalten (und darf ihm
nicht durch den freiwilligen Tod ausweichen)" wirklich ein
hinreichender Grund, um sich fir das Leben zu entscheiden? Ich
moéchte meine frihere plakative aber durchaus ernstgemeinte
Bemerkung, fir den blofien Begriff des Absurden hétten sich sehr
wahrscheinlich genauso wenige Menschen umgebracht wie fur den
ontologischen Gottesbeweis dahingehend erweitern, dafs sich sehr
wahrscheinlich genauso wenige Menschen veranlafst sehen werden,
nur deshalb am Leben zu bleiben, weil dies die aus der Uberlegung
einer absurden Logik heraus angemessene Handlungsweise darstellt
(und zwar selbst dann nicht, wenn wir voraussetzen, daf5 ein klares
und begrifflich préazises Bewufdtsein von Absurditat besteht und die
von Camus aufgestellten Pramissen tibernommen werden). Hier - im
Ubergang von der gefiihlsméafdigen Erschlossenheit und der begrifflich
prazisierten Erkenntnis des Absurden zu den daraus abzuleitenden
Konsequenzen - liegt meines Erachtens eine der wesentlichen
Schaltstellen fur die Camus-Interpretation. Dies ist im Folgenden
kurz zu erlautern.

Vor dem Hintergrund des Leben und Seele durchstimmenden
"Klimas" der Absurditdt mufS die Forderung mnach einer
vernunftgeleiteten Willensentscheidung fiir ein Leben im Angesicht
des Absurden als Einforderung einer geradezu ubermenschlichen
Anstrengung erscheinen. Der Mensch, von dem Gefiihl und dem
BewufStsein tiefer Sinnlosigkeit alles Lebens wund Leidens
durchdrungen, ausgesetzt in der Fremde einer ihm unverstandlichen
Welt, entschliefft sich gleichwohl, in dieser freudlosen Lage
auszuharren, um unausgesetzt der von ihm erkannten Wahrheit des
Absurden zu entsprechen, weil er nur so den Anspruch seiner
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Vernunft verteidigen kann. In der Folge wird ihm die
Kraftanstrengung einer permanenten und im standigen BewufStsein
des Scheiterns durchgehaltenen Auflehnung als die dem Absurden
angemessene Existenzweise abverlangt. "Fliehen oder Standhalten"
lautet die Alternative, und hier zeigt sich, wer das Zeug zum
absurden Helden hat und wer sich aus Schwache in Glaube,
Hoffnung, Philosophie oder die sonstigen alltdglichen Lebensliigen
flichtet, um dem morderischen Klima der Absurditéat zu entkommen.
So gerat der absurde Mensch in die Nahe von Nietzsches
Ubermenschen und die absurde Existenz wird zu einer heroischen
Anstrengung. Entsprechend lautet die verstdndliche Kritik, das
Absurde sei eine Konzeption, die an den menschlichen Méglichkeiten
vorbeigehe und mithin nicht gelebt werden kénne. Dafs am Ende
Sisyphos auch noch als gliicklich bezeichnet wird, kann dann nur
noch (will man es nicht als Ironie verstehen) aus der Haltung eines
heroischen Trotzes oder einer Neigung zum Masochismus erklart
werden. 1

Solche Einschéatzungen, die in dieser etwas plakativen Form in der
Literatur eher die frihe Phase der Camus-Interpretation
kennzeichnen, sind auch heute noch im Gesprédch haufig anzutreffen
und das dustere Bild eines gottverlassenen und deshalb trostlosen,
vom morderischen Klima der Absurditdit durchdrungenen
Universums, in dem nichts freudvolles mehr gedeiht, ist das Bild, das
zumeist mit der Philosophie des Absurden assoziiert wird. Dies
erscheint vor dem oben dargelegten gedanklichen Zusammenhang
kaum verwunderlich - besonders, da sich im Mythos von Sisyphos
zahlreiche Stellen herauslesen lassen, die vordergriindig eine solche
Einschatzung bestétigen. Innerhalb dieser Interpretationsrichtung
mufd dann auch die Weiterentwicklung der Philosophie des Absurden
durch die Kategorie der Solidaritat in den "positiveren" Werken des
Stadiums der Revolte als "Sprung" erscheinen, mit dem Camus den
zwar folgerichtigen aber eben nicht wiinschenswerten Konsequenzen
seiner eigenen philosophischen Grundkonzeption des Absurden

16 Auf solche Einschitzungen ist im Zusammenhang mit der Frage nach dem Gliick
noch einmal zuriickzukommen. Vgl. Anm.22 in Kapitel 5.
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entkommt.17 - Demgegentber stehen jene Interpretationsanséatze, die
die Kontinuitdt im Gedankengang Camus' betonen. Thnen allen ist
gemeinsam, daf’ sie mit dem Blick auf eine lebbare Konzeption der
Solidaritat im Angesicht des Absurden von vornherein ein weniger
dusteres Bild der absurden Existenz nachzeichnen. Der gesamte
Bereich der Stimmungen der Absurditat wird in diesen Analysen als
beildufig betrachtet: sie begleiten die Erkenntnis des Absurden oder
bereiten sie vor; im weiteren Gedankengang, der ganz und gar von
einer vernunftgeleiteten Argumentation getragen ist, spielen sie keine
entscheidende Rolle mehr. Demgegentiber wire dann allerdings zu
reklamieren, dafS ein solcher Interpretationsansatz nicht nur Camus
wiederum einen Sprung unterstellen mufite - ndmlich einen Sprung,
mit dem er die Ebene des Gefuhls der Absurditat verlafsit und hinter
sich 1af3t -, sondern daf’ dieser Sprung auch unausdriicklich von den
Interpreten mitvollzogen wird. Auch fir solche Ansétze, die ihre
Interpretation ganz auf die Betonung der Vernunft im Denken von
Camus ausrichten, lassen sich zahlreiche Belege im Mythos von
Sisyphos finden, die ein solches Vorgehen rechtfertigen kénnen.

Indessen - tun wir die Ebene des Gefuihls der Absurditat nicht
leichthin ab, dann bleibt die Frage nach einer sinnvollen Verbindung
der unterschiedlichen Ebenen im Denken des Absurden bestehen. Im
Folgenden ist diese Frage daher als Hintergrundfolie fir die weiter-
fihrenden Analysen zu betrachten. Es sei hier noch einmal betont,
dafd Camus selbst die Unterscheidung zwischen Begriff und Geftihl
des Absurden trifft und wiederholt von unterschiedlichen "Ebenen"
spricht (vgl. MS 19/23/31), und dafs dartiber hinaus einiges daftir
spricht, den Bereich des Gefilihls fir das Denken der Absurditat ernst
zu nehmen. Ausdricklich bezeichnet Camus die Frage danach, ob
"das Absurde den Tod verlangt" als eine "Sache des Herzens", bei der
die Spielereien eines objektiven, d.h. unbeteiligten Geistes nichts zu
suchen haben (vgl. MS 13). Durchgingig ist immer wieder vom

17 Vgl. dazu z.B. noch einmal Elisabeth Mairhofer, Hang und Verhdngnis, a.a.0. 37,
Camus habe die eindeutige Position seiner frithen Philosophie in dieser Form nicht
aufrechterhalten "und sie aus verstindlichen (denn die Schliisse, die aus dem
Absurden gezogen werden konnten, sind unter Umstdnden allzu geféhrlich),
womoglich jedoch nicht aus rein logischen Griinden iiberwunden."

100



"Gefuhl des Absurden" in Bezug auf das Absurde tiberhaupt die Rede
(vgl. z.B. MS 14/16/23), wobei dieses umfassender und weiter-
gehender aufgefafst wird als der blofSe Begriff der Absurditat. Hierzu
heifst es (MS 29): "Das Gefuihl fur das Absurde ist nicht gleichbe-
deutend mit dem Begriff des Absurden. Es begriindet ihn nur in
gewisser Hinsicht. Es verdichtet sich zum Begriff nur in dem kurzen
Augenblick, in dem es sein Urteil tiber das Universum ausspricht. Es
darf dabei nicht stehenbleiben. Es ist etwas Lebendiges, das heifst: es
mufd sterben oder weiterklingen." Mein Interesse gilt der Frage,
welches Bild vom Denken des Absurden sich ergibt, wenn man den
bislang kaum berticksichtigten Bereich der Emotionen im Hinblick
auf seine Bedeutung fir dieses Denken untersucht. Das allerdings
soll und darf keineswegs zu einer Vereinseitigung fiihren, die nun
ihrerseits die Rolle der Vernunft fir dieses Denken unterschlagt.
Nicht umsonst tragt eine im Marz 1945 von Camus gehaltene Rede
den Titel Den Geist hochhalten, in der er sich dagegen wendet, dafs in
jenen Jahren der Nazidiktatur tiberall "die Philosophien des Instinkts
[triumphierten] im Verein mit jener iblen Romantik, die Ftihlen tiber
Verstehen stellt, als wdre das eine ohne das andere méglich" - dieser
Zusatz allerdings gilt in beide Richtungen.ligl

8 FZ 55, Hervorhebung von mir. Vgl. auch die AuBerung von Camus, er habe im
"Mythos" verschiedene Aspekte des Gefiihls der Absurditit beschrieben und in
seinem Essay iiber die Revolte verschiedene Haltungen des "Homme révolté": "Déja,
quand j'écrivais le Mythe, je songeais a l'essai sur la révolte que j'écrirais plus tard, et
ou je tenterais, apres la description des divers aspects du sentiment de I'Absurde,
celle des diverses attitudes de I'Homme révolte." Interview mit Gabriel D'Aubaréde,
Les Nouvelles Littéraires, 10.mai 1951, E 1341.
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4. Kategorien absurder Existenz

Wenn der leibliche Selbstmord als falsche Konsequenz abgewiesen
ist, kann die richtige Konsequenz absurder Logik nur heifSen: leben.
Wenn dartiber hinaus der Sprung in die Transzendenz als philoso-
phischer Selbstmord abgewiesen ist, kann leben nur heiflen: "das
Absurde leben lassen. Das Absurde leben lassen heifst: ihm ins Auge
sehen" (MS 49). Aus dieser Maxime ergeben sich drei Kategorien ab-
surder Existenz, die im Folgenden zu entfalten sind: Auflehnung,
Freiheit und Leidenschaft.T

4.1 Auflehnung (révolte)

Was heifst "dem Absurden ins Auge sehen"? Es kann zunéchst einmal
nichts anderes heifSen als: Weiterleben im Bewufdtsein der Absurditat,
Festhalten am Anspruch menschlicher Vernunft auf Klarheit und Ver-
stehbarkeit dessen was ist und Aushalten, dafs dieser Anspruch von
der Irrationalitdt der Welt abgewiesen wird - aber sich nicht damit
einverstanden erkldren. Der Neigung, dem unverstehbaren Dasein
durch einen Sprung in die Transzendenz einen Sinn zu verleihen oder
sich dieses sinnlosen Daseins zu entledigen, widerstehen:

"Das Motiv der permanenten Revolution ubertragt sich so auf die
individuelle Erfahrung. (...) Eine der wenigen philosophisch koha-
renten Positionen ist demnach die Revolte. Sie ist eine fortwdhrende
Konfrontation des Menschen mit seiner eigenen Dunkelheit. Sie ist
der Anspruch auf eine unmoégliche Transparenz. Sie stellt die Welt in
jeder Sekunde in Frage. (...) Sie ist die standige Anwesenheit des
Menschen bei sich selbst. Sie ist kein Sehnen, sie ist ohne Hoffnung"
(*MS 49, E 138).

Dieser letztere Zusatz ist entscheidend fiir das Wesen der Revolte im
Kontext des Absurden: es handelt sich um die Auflehnung gegen
einen Tatbestand im hellen BewufStsein dessen, dafs dieser Tatbestand

' Vgl. MS 57: "So leite ich vom Absurden drei SchluBfolgerungen ab: meine
Auflehnung, meine Freiheit und meine Leidenschaft."
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niemals aus der Welt zu schaffen ist, ohne die Hoffnung, jemals den
Sieg davon tragen zu kdénnen Uber das, wogegen sich die Auflehnung
richtet. Der Sprung in die Transzendenz und der freiwillige Tod
hatten sich Camus zufolge als ein Ausweichen und eine Flucht vor
der Realitdt des Absurden herausgestellt. Die Haltung der
Auflehnung entspricht der Gegenbewegung zum Fliehen und
Zuruckweichen: sie halt dem Absurden stand. Der Revoltierende halt
unter Aufbietung aller Krafte an dem fest, auf das er ein Recht zu
haben glaubt: an seinem Anspruch auf Sinnhaftigkeit und
Verstehbarkeit dessen, was ist - ohne sich dartber
hinwegzutauschen, dafs die Wirklichkeit, zu der auch der Mensch
selbst in seiner ganzen Zwiespaltigkeit gehoért, diesen seinen
Anspruch negiert. Die Haltung der révolte aufzugeben wulrde
bedeuten, auf den Anspruch der menschlichen Vernunft zu
verzichten. Damit aber wiirde wiederum eine Seite des das Absurde
bestimmenden Verhéltnisses zum Verschwinden gebracht und somit
die Maxime hintergangen, einzig an dem, was in unmittelbarer
Evidenz gewifs ist, festzuhalten. Soweit stellt die Revolte sich dar als
eine Haltung der Auflehnung, die als Konsequenz aus der Maxime,
dem Absurden nicht auszuweichen, gefordert ist.

Das ist soweit einsehbar und folgerichtig, gibt aber die Bedeutung
des Begriffs der révolte im Kontext des Absurden nur unvollstidndig
wider. Fuar den franzésischen Begriff révolte gibt es kein ange-
messenes deutsches Ubersetzungswort. Weder der deutsche Begriff
Auflehnung noch der Begriff Revolte konnen den franzdésichen Begriff
révolte angemessen in seinem vollen Umfang widergeben. Wahrend
der deutsche Begriff Revolte lediglich einen Aspekt wiedergibt,
namlich ein Handeln, eine Tat im Sinne eines "kampferischen Auf-
standes", umfafdt der franzésische Begriff dariiberhinaus sowohl die
Bedeutung Auflehnung wie auch Empdrung. Erst wenn diese beiden
Aspekte zusammengedacht werden, erschliefst sich der volle Sinn der
révolte als einer Kategorie absurder Existenz: es ist die Haltung der
Auflehnung gegen einen Tatbestand, der als empdrend empfunden
werden muf.? Der Revoltierende halt sich in der Anspannung der

? Darauf hat ebenfalls Arno Wigger, Emporung und Absurditit. Zur Kontinuitit im
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Auflehnung, weil und solange er die Tatsache, dafs sein rechtmafdiger
Anspruch zurickgewiesen wird, als empodrend empfindet. "Die
Auflehnung kommt nicht zustande, ohne das Geftihl, auf irgendeine
Weise, in irgendeinem Teil, selbst Recht zu haben", heifst es in Der
Mensch in der Revolte (25). Die Auflehnung, die als Haltung oder Tat
verstandene Revolte, ist mithin nicht voraussetzungslos: sie setzt das
Gefuhl, Recht zu haben voraus. Dieses hangt mit dem Geftihl der
Empérung zusammen: die Empérung kommt auf, wenn das Recht,
auf das sich das Geftiihl des "Recht-habens" bezieht, streitig gemacht
wird. Anders formuliert: allein das Geftihl, in irgendeiner Weise Recht
zu haben, steht noch in keinem Zusammenhang mit der Auflehnung.
Erst, wenn ein BewufStsein davon besteht, dafd mir dieses Recht
streitig gemacht wird und ich mich dartiber empoére, ist der Antrieb
zur Auflehnung, die mich auf meinem Recht bestehen 14f5t, gegeben.

Empérung und Auflehnung sind mithin keine beliebig auswechsel-
baren Ubersetzungswoérter fiir den Begriff der révolte, sondern stehen
in einem Bedingungsverhéltnis, wobei die Emp6érung der Auflehnung
diese begriindend vorausliegt. Fiir den Zusammenhang zwischen der
emotionalen Ebene des Absurden und den aus der Erkenntnis des
Absurden abzuleitenden Konsequenzen ist genau dies von
entscheidender Bedeutung: das Gefihl der Empérung, das den
notwendigen Impuls fir jedwede Form der Auflehnung und des
Widerstandes abgibt, ist das Bindeglied zwischen den beiden Ebenen.
Zugleich 145t sich das Gefihl der Empoérung gewissermafien als
"Gegenmittel" ansehen gegen jene Befindlichkeiten der Absurditét, die
von sich aus eine Affinitdt zur Selbstausléschung zeigen. Wahrend
diese zu dem Urteil fihren kénnen, das Leben lohne sich nicht, zeigt
sich in der Empérung ganz unmittelbar, dafs es etwas zu verteidigen
gibt, und dies kommt einem belebenden Impuls gleich: "BewufStsein
und Auflehnung - diese abschlagigen Antworten sind das Gegenteil
von Verzicht. Allen Eigensinn und alle Leidenschaft, deren ein

Denken Albert Camus', a.a.0. hingewiesen, dem ich fiir diese Uberlegungen wichtige
Hinweise verdanke. Wie sich noch zeigen wird, eignet allen drei Kategorien absurder
Existenz dieser Doppelcharakter von Gefiihl und Haltung bzw. Handlung (eine
Tatsache, die leicht zu Verwirrung bei der Interpretation fithren kann).

104



menschliches Herz fahig ist, beleben sie mit ihrem Leben" (*MS 50) 3

Was ist dieses zu Verteidigende, auf das die Empoérung verweist? Die
Antwort 143t sich wiederum auf mehreren Ebenen auffinden: vertei-
digt wird der Anspruch der menschlichen Vernunft auf Klarheit und
Verstehbarkeit dessen was ist gegentiber der irrationalen Verfafstheit
der Welt, die diesen Anspruch zurtiickweist. Die Revolte richtet sich in
diesem Zusammenhang gegen die absurde Grundrelation tiberhaupt.
Ein Wesensbestandteil dieser Grundrelation, ein das MifdSverhaltnis
dieser Relation wesentlich mit-konstituierendes Moment aber ist der
Tod, den Camus auch als "die offensichtlichste Absurditat" bezeich-
net (MS 53), und dieser durch den Tod verursachte, die menschliche
Verfassung bestimmende Widerspruch zwischen der Endlichkeit des
Menschen und seinem Wunsch nach Dauer mufs ebenfalls als
emporend empfunden werden.

Auf dieser Ebene nun zeigt sich der Zusammenhang zwischen der
Kategorie der Revolte und der Ablehnung des Selbstmordes: Die
Auflehnung bekundet sich ja gerade im andauernden Widerstehen
gegen den Tatbestand, der als empdrend empfunden wird, im
Festhalten an dem und verteidigen dessen, worauf man ein Recht zu
haben glaubt, und zwar im hellen Bewufdtsein davon, in dieser
Auseinandersetzung niemals gewinnen zu kénnen. Es gilt daher, mit
dieser Empoérung, in dieser Haltung der Auflehnung solange wie

3 Definitionen der révolte, die die Bedeutung des Aspekts der Emporung iibersehen
und sich auf den - unterschiedlich zu fassenden - Aspekt des Handelns beschranken,
greifen daher m.E. eindeutig zu kurz. Diese sind allerdings durchgiingig in der
Camus-Literatur anzutreffen. Auf das Ubersetzungsproblem von révolte bzw. dem
zugehorigen Adjektiv révolté geht ausfiihrlich Jirgen Hengelbrock, Albert Camus.
Urspriinglichkeit der Empfindung und Krisis des Denkens, a.a.0., 132ff. ein. Thm ist
zuzustimmen, wenn er darauf hinweist, daB die Ubersetzung mit dem deutschen
Begriff Revolte unangemessen sei, insofern als damit im allgemeinen lediglich ein
Akt der "Verweigerung des Gehorsams gegeniiber Gesetzen und Befehlen, die man
erhalten hat" bezeichnet wird, und man im Deutschen "je nach Akzentuierung des
inneren oder des ihm wursdchlich nachgeordneten &uBleren Aktes" jeweils mit
Empérung oder mit Auflehnung tbersetzen sollte. Wenn ich im weiteren Text
dennoch den deutschen Begriff Revolte verwende, dann nicht im o.g. engeren Sinne,
sondern als umfassenden, die Aspekte Emporung und Auflehnung gleichermal3en
einschlieBenden Sinne.

105



moglich zu bestehen. Der Selbstmord aber steht zu dieser Haltung in
radikalem Widerspruch. Er erscheint im Verhaltnis zur Absurditat
gerade nicht als ein Akt der Freiheit, sondern als Resignation; indem
er die Haltung der Auflehnung, die sich durch das Ausharren im
Widerspruch bekundet, aufgibt, kommt er einer Zustimmung zum
Absurden gleich.lzf' Auf dieser Ebene stellt sich das Verhéltnis
zwischen Auflehnung und Selbstmord in einem anderen
Zusammenhang dar: der ursprungliche Impuls der Empdérung gegen
einen als unzumutbar empfundenen Tatbestand und die daraus als
eine angemessene Reaktion entspringende Haltung der Auflehnung
begriindet die Ablehnung des Selbstmordes und ist nicht als Konse-
quenz aus dieser Ablehnung allererst zu fordern. - Ruft man sich den
zeitlichen Kontext in Erinnerung, in dem Camus den Mythos von
Sisyphos verfafdte, eine Zeit, in der er als Journalist leidenschaftlich
gegen Ungerechtigkeit und Unterdriickung anschrieb und kurz bevor
er sich in der Résistance engagieren wird, wird man zweifellos auch
hier schon mithoéren, dafd es weitere Tatbestdnde innerhalb der
absurden Grundrelation gibt, gegen die sich Empérung und Aufleh-
nung in besonderer Weise richten muissen. Diese - die Irrationalitét
des geschichtlichen Geschehens, politische Unterdrickung und
soziale Ungerechtigkeit, das vom Menschen selbst verursachte Leid
im Allgemeinen - stehen hier jedoch noch nicht ausdriicklich im
Blick. Diese ganze Tragweite des Existenzials der Revolte hat Camus
erst in jenen auf die Schriften des Absurden folgenden Werken her-
ausgearbeitet, die er selbst dem "Stadium der Revolte" zugerechnet
hat: Der Mensch in der Revolte, Die Pest und Die Gerechten. In diesem
Stadium wird sich erweisen, dafs die Kategorie der Revolte der
Ergédnzung durch die Kategorie der Solidaritat bedarf. Zunachst aber
ist der absurde Mensch bei seinem Entschlufs und seiner Anstren-
gung, dem Absurden standzuhalten, allein. "Das Absurde ist seine
aufSerste Anspannung, an der er bestidndig mit einer einsamen
Anstrengung festhalt; denn er weifs: in diesem Bewufdtsein und in

* Vgl. MS 49: "Hier sehen wir, wie weit die absurde Erfahrung sich vom Selbstmord
entfernt. Man konnte meinen, der Selbstmord sei eine Folge der Auflehnung. Aber zu
Unrecht. Er ist dank der Zustimmung, die ihm zugrunde liegt, genau ihr Gegenteil
Der Selbstmord ist, wie der Sprung, die Anerkennung ihrer Grenzen."
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dieser Auflehnung bezeugt er Tag fur Tag seine einzige Wahrhgit, die
Herausforderung. Das ist eine erste Schluffolgerung" (*MS 50).5’

Aber die Darstellung der Kategorie der Revolte und des Zusammen-
hanges zwischen Empoérung, Auflehnung und Ablehnung des Selbst-
mordes scheint mir nicht vollstdndig zu sein, wenn man nicht noch
eine weitere Ebene ins Spiel bringt und einen in der Tradition der
Philosophie ebenso wie in der Camus-Interpretation vernachlassigten
Bereich in seine Bedeutung einsetzt: ich meine den Koérper, den men-
schlichen Leib. Auf dieser Ebene bestatigt sich noch einmal der
schon durch das Gefiihl der Empérung ausgewiesene durchgingige
Zusammenhang zwischen dem Ausgangspunkt der gesamten
"absurden Uberlegung" auf der Ebene der Geftihle und Stimmungen
und den aus dem Absurden abzuleitenden Kategorien absurder
Existenz. Denn ebenso wie unser Dasein immer schon gestimmt ist,
heifst Existieren immer schon leibliches In-der-Welt-sein. Zwischen
beidem besteht eine direkte Beziehung: Stimmungen,
Befindlichkeiten, @ Emotionen sind keine blofSen seelischen
Zustandlichkeiten, sondern manifestieren sich auch auf der
korperlichen Ebene. Nicht nur Tradnen oder Lachen als
unmittelbarster koérperlicher Ausdruck von Trauer, Wut, Enttiu-
schung, Freude, Gliuick zeugen von diesem Zusammenhang; auch die
Leere bei der alle Lebenskraft aus den Adern gewichen scheint, die
existentielle Langeweile, die auch die Glieder trdge und schwer
macht, die Angst, die schwindeln macht, das Grauen, das die Kehle
zuschnurt, die Furcht, die wie ein KlofS im Hals sitzt, die Liebe, die
das Herz uUberstrémen 1af5t (usw., usw.) sind sowohl geistig-seelisch
als auch koérperlich erlebte Zustandlichkeiten. Der Ekel als extremste
Form der absurden Stimmungen ist in diesem Zusammenhang
zugleich jene Befindlichkeit, die sich am deutlichsten auch kérperlich

> "L'absurde est sa tension la plus extréme, celle qu'il maintient constamment d'un
effort solitaire, car il sait que, dans cette conscience et dans cette révolte au jour le
jour, il témoigne de sa seule vérité qui est le défi" (E 139). Die freie Ubersetzung von
"effort solitaire" mit "unerhdrter Anstrengung" (vgl. MS 50) unterschldgt den
wesenhaften Zusammenhang zwischen dem BewuBtsein der Absurditdt und der
Einsamkeit in diesem Stadium des Camus'schen Denkens, auf den noch
zuriickzukommen sein wird.
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manifestiert. Camus bezeichnet, wie bereits erwdhnt (vgl. Kap. 2,
Anm. 45), in seiner Besprechung von Sartres La Nausée den Ekel als
die "Revolte des Korpers". Von hier aus konnte ein Bruckenschlag
zum Mythos von Sisyphos zeigen: der Ursprung der Revolte sitzt im
Leib. Eine kleine, leicht Uiberlesene Passage im Sisyphos bestatigt
diesen Ansatz: "In der Bindung des Menschen an sein Leben gibt es
etwas, das stérker ist als alles Elend der Welt. Die Entscheidung des
Korpers gilt ebensoviel wie eine geistige Entscheidung, und der
Koérper scheut die Vernichtung. Wir erwerben die Gewohnheit zu
leben vor derjenigen zu denken. Bei dem Wettlauf, der uns dem Tode
taglich etwas n&her bringt, bewahrt der Kérper diesen nicht einhol-
baren Vorsprung" (*MS 12f., E 102). Auch auf dieser Ebene verweist
die Empoérung auf etwas, dafs es zu verteidigen gibt: den puren
Wunsch zu leben, in dem immer auch die Sehnsucht eingeschlossen
ist, gut zu leben, gliicklich zu sein. Die Herausforderung einer
Existenz im Angesicht des Absurden anzunehmen, setzt demnach
immer schon voraus, dafS dem wurspringlichen Impuls der
Auflehnung des Leibes Raum gegeben wird.

Die Kategorie der Revolte bezeichnet mithin nicht ein mehr oder
weniger konkretes Handlungsideal, dem der absurde Mensch nach-
zueifern héatte, nicht eine einzufordernde Maxime, die lautet "Du
sollst dich gegen das Absurde auflehnen", sondern eine urspriung-
liche innere Bewegung, die den gesamten Menschen auf allen Ebenen
erfaf’t. Und auf allen Ebenen verweist die Empoérung auf das, was es
im Menschen zu verteidigen gibt: seinen Anspruch auf Sinn und
Vernunft, sein Verlangen nach Menschlichkeit und Gerechtigkeit,
seine Sehnsucht nach Einheit mit der Welt, sein Recht auf Glﬁck.%l

% Eine Aussage, die Camus im Rahmen einer Diskussionsveranstaltung am 13.6.1945
im «Maison des Lettres» machte, bestdtigt nachtriglich diese Sichtweise. Roger
Quilliot gibt sie wie folgt wieder: "Fiir uns ist das Gefiihl der Angst kein
privilegiertes Gefiihl. Es ist ein Phinomen wie andere, wie das Gliick zum Beispiel.
Wenn wir ein Bewulltsein vom Nichts und von der Sinnlosigkeit haben, wenn wir
finden, dal die Welt absurd und die conditio humana unertriglich ist, dann ist das
kein Endpunkt und wir konnen nicht dabei stehen bleiben. AuBerhalb des
Selbstmordes ist die Reaktion des Menschen eine instinktive Emporung. Mehr noch:
wir sehen aus dem Gefilhl des Absurden etwas hervortreten, was dieses
iberschreitet" (E 1612, Hervorhebung von mir).
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Den inneren Zusammenhang zwischen der Ebene des Korpers, der-
jenigen der Gefiihle und Stimmungen und der der vernunftgeleiteten
Entscheidungen auf diese Art und Weise zu rekonstruieren, setzt die
Argumentation einer vernunftgeleiteten "absurden Logik" weder
aufSer Kraft, noch macht es sie Uberfliissig. Es verankert sie aber auf
einer Ebene des Leiblich-Sinnlich-Empfindungshaften, die sich bei
ndherer Betrachtung als konsistenter Bezugspunkt der gesamten
"absurden Uberlegung" Camus' erweist.
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4.2 Freiheit

Die zweite Schlufsfolgerung aus dem Faktum des Absurden betrifft
die absurde Freiheit. Wie die Auflehnung im BewufStsein des
Scheiterns hat auch sie die Gestalt eines Paradoxons: es ist eine
Freiheit, deren Prinzipien das Absurde und der Tod sind - mithin eine
Freiheit, die gewonnen wird gerade durch das Bewufdtsein ihrer
Beschranktheit (vgl. MS 53). Die Problematik metaphysischer
Freiheit, der "Freiheit an sich" und des "Menschen Uberhaupt" wird
von Camus durchstrichen, da sie in das Dilemma der Gottesfrage
und vor das nach wie vor unaufgeléste Problem der Theodizee fiihrt:

"Das Problem der «Freiheit an sich» hat keinen Sinn. Es ist namlich
auf eine ganz andere Art an das Gottesproblem gebunden. Wissen, ob
der Mensch frei ist, verlangt, dafd man weif3, ob er einen Herrn haben
kann. Die besondere Absurditat dieses Problems kommt daher, daf’
der Begriff selber, der das Problem der Freiheit moéglich macht, ihm
gleichzeitig jeden Sinn entzieht. Denn vor Gott gibt es weniger ein
Problem der Freiheit als ein Problem des Boésen. Wir kennen die
Alternative: entweder sind wir nicht frei, und der allméachtige Gott ist
fr das Bose verantwortlich. Oder wir sind frei und verantwortlich,
aber Gott ist nicht allmachtig. Alle scholastischen Spitzfindigkeiten
haben der Schérfe dieses Paradoxons nichts hinzugeftigt und nichts
genommen" (MS 51).%'

Wie auch immer: das Bése, das Leid, das Ubel, die Ungerechtigkeit,
die Hafllichkeit ist untibersehbar in der Welt und fir diese empo-
rende Tatsache lassen sich keine zureichenden Griinde ausmachen.
Die Welt - oder Gott - schweigt. Wenn es aber keine Antworten auf die

7 Auf die groBe Frage der Theodizee - die Frage nach der Rechtfertigung Gottes
angesichts der Leiden in der Welt - wie sie in der Neuzeit seit Leibniz erortert wird
(worauf Camus hier selbstverstidndlich anspielt) kann hier nicht eingegangen werden.
Das Problem wird in seiner Komplexitit iiberblickshaft umrissen z.B. von Wolfgang
Janke, Theodizee oder Uber die Freiheit des Individuums und das Verhiingnis der
Welt, in: Philosophische Perspektiven V, 1973, 57-77; auch von Hans-Gerd Janssen,
Gott - Freiheit - Leid. Das Theodizeeproblem in der Philosophie der Neuzeit .
Darmstadt, 2.Aufl. 1993. Alfred Riihling, Negativitit bei Albert Camus. Eine
wirkungsgeschichtliche Analyse des Theodizeeproblems. Bonn 1974, stellt das
Theodizeeproblem in den Mittelpunkt seiner Camus-Auslegung und zeigt schliissig,
inwieweit der Versuch, das "malum" im kosmischen und individuell-menschlichen
Bereich zu bewiltigen ein zentrales Motiv im Gesamtwerk Camus' darstellt.
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Frage nach dem Ursprung und Sinn des Lebens und des Leidens
gibt, wenn dieses Dasein ohne tragenden Grund ist, dann heifst das
auch, dafS der Mensch keine Normen, Pflichten, Gebote oder Werte
vorfindet, die sein Handeln bestimmen kénnten. Der Abweis der
metaphysischen Freiheitsfrage verscharft mithin die Problematik der
Handlungsfreiheit; allein um diese der individuellen Erfahrung zu-
ganglichen Freiheit mufd es daher gehen. "Die einzige Freiheit, die ich
kenne", heifst es hier, "ist die des Geistes und des Handelns. Wenn
aber das Absurde alle meine Chancen einer ewigen Freiheit zunichte
macht, dann gibt es mir ja eine Handlungsfreiheit wieder und steigert
sie sogar noch. Dieser Verlust der Hoffnung und der Zukunft
bed?_}ltet fiar den Menschen einen Zuwachs an Verfigungsrecht" (MS
51).8

Wie sich diese "neue", absurde Freiheit ausdriickt, ist noch zu klaren.
In jedem Fall aber durfte sie nicht verwechselt werden mit der grofSen
Gestalt metaphysischer Freiheit in der Neuzeit, die charakterisiert ist
als Selbstbestimmung des Subjekts aus der Kraft des Willens. Der
Wille oder die praktische Vernunft als das Vermoégen, die Ziele und
Zwecke des Handelns selbst zu bestimmen und die entsprechenden
Mittel und Wege zu ihrer Verwirklichung bereitzustellen, greift immer
aus in die Zukunft. Er richtet sich - anders als das Wiinschen, das
frei ilber Vergangenheit und Zukunft hinwegschweifen kann - auf
solche zukuinftigen Moéglichkeiten, die bei uns stehen und durch den
eigenen Willen erwirkbar sind. Dem absurden Menschen aber, der im
hellen BewufStsein seiner eigenen Sterblichkeit lebt, entlarvt sich
diese Gestalt der Freiheit als Illusion: in Wirklichkeit kann der
Mensch auf kein Morgen als Ziel und Zweck seines Wollens rechnen,
da der Tod in jedem Augenblick alle Entwuirfe durchstreichen kann.
"An den kommenden Tag denken, sich ein Ziel setzen, diese und jene
Vorliebe hegen - das alles setzt den Glauben an die Freiheit voraus,
selbst wenn man sich manchmal versichert, nichts von ihr zu
spuren. Aber jetzt weifs ich, daf5 diese héhere Freiheit, diese Freiheit
zu sein, die allein eine Wahrheit begriinden kann, nicht existiert. Der

8 "Cette privation d'espoir et d'avenir signifie un accroisement dans la disponibilité
de I'homme" (E 140).
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Tod ist da, als die einzige Realitdt. Nach ihm ist alles vorbei. (...)
Welche Freiheit im vollen Sinne des Wortes kann es geben ohne die
Gewdhr einer Ewigkeit?" (MS 52).I9' Die Frage erweist sich im
Ruckblick auf die Tradition als berechtigt: alle metaphysischen
Freiheitsentwtlirfe setzen darauf, daf5 die wahre Freiheit Freiheit des
Geistes ist. Sie leben aus der Zuruicksetzung der als an sich nichtig
abgeschatzten, vergidnglichen leiblichen Existenz gegenuiber der als
unsterblich angenommenen geistigen Existenz. Der wahre Freie ist
demnach der, der sich Kraft seiner Vernunft befreit hat von der
Herrschaft der Begierden des Leibes und dessen Wunsch nach
Dauer, und der seine Unabhangigkeit durch Todesverachtung
bekundet: er ist eher bereit zu sterben, als seine Freiheit zu verlieren.

Mit der Gewdhr der Ewigkeit im Rucken aber ist es leicht,_einen
solchen "Heroismus des Selbstbewuftseins’ zu betreiben.1® Der
absurde Mensch dagegen kann auf die Ewigkeit nicht rechnen. Er
kann nicht einmal auf den néchsten Tag rechnen. Sich dartber
Rechenschaft gebend wird ihm klar, dafd er in Wahrheit gar nicht frei
war, solange er sich noch Hoffnungen auf die Zukunft machte. Im
Gegenteil - eigentlich war er nur "der Sklave seiner Freiheit" (MS 52),
da er sich standig den Forderungen seines vorgestellten Lebenszieles
anpassen mufdte. "Um es deutlich auszusprechen: je mehr ich hoffe,
je mehr ich mich von einer mir gehérigen Wahrheit, von einer Art zu
sein oder zu schaffen, beunruhigen lasse, je mehr ich schliefdlich
mein Leben ordne und dadurch beweise, dafd ich ihm einen Sinn
unterstelle, um so mehr Schranken schaffe ich mir, in die ich mein
Leben einzwénge. (...) Das Absurde klart mich tber diesen Punkt auf:
es gibt kein Morgen. Das ist von nun an die Begruindung meiner

® Vgl. dazu auch Wolfgang Janke, Existenzphilosophie, a.a.0., 91: "(...) Die
metaphysische Freiheit des Willens und Entwurfs verfillt der Absurditit von
Zeitlichkeit und Tod. Wille und Entwurf reichen in die Zukunft, dergestalt, dal3 die
praktische Vernunft nurmehr solche zukiinftigen Mdoglichkeiten zuldft, die ihre
Wirksamkeiten sind. Vor der Wahrheit des Absurden aber zerstieben die Zeitpldne
und Sinnentwiirfe des freien Willens. Wer wirklich frei existiert, weil} sich als >Herr
seiner Zeit< (MS 101). Er hat sich von aller Hoffnung-auf und Sorge-um die Zukunft
befreit.*

" Vgl. dazu Wolfgang Janke, Herrschaft und Knechtschaft und der absolute Herr, in:
Philosophische Perspektiven IV,1972, 212.
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tiefen Freiheit” (MS 52).17

Fortan zahlt nur noch der gegenwartige Augenblick.lu' Aus dem
BewufStsein der grofdsten Unfreiheit: dafd ich nicht die Freiheit habe,
nach eigenem Ermessen zu dauern und deshalb auch nicht darauf
setzen kann, meine Ziele und Selbstentwlrfe zu verwirklichen,
springt augenscheinlich auf paradoxe Weise das BewufStsein einer
neuen, der absurden Freiheit heraus: die Freiheit von der Illusion,
daf ich selbst die Zukunft bestimme und damit die Freiheit von aller
Verbindlichkeit, mit der mich ein zukuUnftiger Zweck auf seine Ver-
wirklichung festlegt; die Freiheit von allen in die Zukunft reichenden
Verpflichtungen - aber auch die Freiheit von der Sorge um die
Zukunft und vom Geftihl der Bedrohung, welches uns angesichts des
Nicht-Wissens uber das Auf-uns-Zukommende tuberfdllt. Sicherlich
dréangt sich hier die Frage nach einem "absurden Ethos" bzw. einer
"absurden Moral" auf, auf die noch zurtiickzukommen sein wird (und
auf die Camus selbst erst in dem folgenden 2. Teil unter dem Titel
Der absurde Mensch naher eingeht). Verstandlicherweise hat diese

"' Vgl. dazu Wolfgang Janke, In-der-Zeit-Sein. Beispiele fiir eine postmetaphysische
Kategorienlehre, in: Krisis der Metaphysik, hgg. v. Giinter Abel u. Jorg Salaquarda,
Berlin/New York 1989, 409: "Grundsétzlich konstituiert sich Freiheit damit als eine
Befreiung vom Morgen, welche vom Sorgen und Hoffen, Planen und Sichhinordnen
auf Sinn und Ziel absolviert. Die Konfession des absurden MiBverhiltnisses
zwischen dem Streben unserer Vernunft und der Realitit des Geschehens (das
Sterben unschuldiger Kinder jeden Tag an der Pest des Sinnlosen) lehrt, daf3 es kein
sinnvolles und durchplanbares Morgen gibt."

2 In bezug auf diese Problematik hin gelesen ist folgende Ausfiihrung von
O.F.Bollnow, Existenzphilosophie, Stuttgart o0.J., 42, treffend: "Wenn der Tod aber
jeden Augenblick eintreten kann, so kann das, was dem Leben einen davon
unberiihrbaren Sinn geben soll, nur unabhéngig von jeder zeitlichen Dauer, auch
unabhingig von der Erreichung des Erfolgs, nur im Augenblick selbst gelegen sein.
Und mochte vorher das Wissen von der Endlichkeit iiberhaupt zu einer Scheidung
zwischen Wesentlicherem und Unwesentlicherem gezwungen haben, so war das
damals doch nur in relativer Weise moglich. Jetzt aber, wo die Moglichkeit jedes
Erfolges in Frage gestellt ist, kann es sich nur um etwas schlechthin Wertvolles
handeln, das nicht mehr vom Erfolg, tiberhaupt nicht vom Aufbau der Leistungen
abhingig ist, die ja durch den vorzeitigen Tod vernichtet werden konnen. Jeder
bestimmte Gehalt, der dem Leben einen Sinn gibt, zerbricht unter der Wirkung des
Todes, und es bleibt nur die Leistung des unbedingt Existierens selbst." Dieser
Gedanke prézisiert sich bei Camus auf der Ebene der Leidenschaft als "dritter
SchluB3folgerung aus dem Absurden".
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Frage einen Grofteil der Camus-Interpretationen bewegt. Unter dem
Andrang dieser Problematik verschwindet aber allzu leicht ein
anderer Aspekt, der an dieser Stelle meines Erachtens noch vorrangig
ist: die absurde Freiheit ist auch, vielleicht vor allem, ein Gefiihl.
Camus erlautert das durch einen Vergleich mit den Mystikern:

"Die Mystiker ... gelangen zu einer Freiheit der Hingabe. Indem sie
sich in ihren Gott versenken, indem sie seinen Geboten folgen,
werden sie ihrerseits auf geheime Weise frei. In der Sklaverei, in die
sie von sich aus einwilligen, finden sie eine tiefe Unabhingigkeit
wieder. Was aber bedeutet diese Freiheit? Vor allem kann man sagen,
daf’ sie sich selbst gegenuber frei fiihlen, und zwar weniger frei als
befreit" (*MS 53).43'

Wovon fiithlen sich die Mystiker befreit? Vor allem von aller alltag-
lichen Bezogenheit auf das Zukulnftige und den Sorgen und Néten,
die dem Menschen daraus entstehen: sie sind dem Streben nach
immer neuen, zukUnftigen Zielen enthoben, sie sind befreit von der
Sorge um die Verwirklichung eines Lebensplanes, aus dem Ein-
schrankungen und Zwéange erwachsen. Der Zeitbezug von
Versenkung und Hingabe ist nicht die Zukunft, sondern die
Gegenwart: der Mystiker existiert ganz und gar gegenwéirtig im
Angesicht seines Gottes. "Ebenso fiihlt der absurde Mensch, der ganz
und gar dem Tode zugewandt ist (der hier als die offensichtlichste
Absurditat verstanden wird), sich losgeldst von allem, was nicht zu
dieser leidenschaftlichen Aufmerksamkeit gehoért, die sich in ihm
kristallisiert. Er genief3t eine Freiheit im Hinblick auf die allgemein
anerkannten Regeln" (*MS 53) - jene Regeln namlich, die besagen,
dafs man aus seinem Leben "etwas zu machen habe", dafs man "etwas
erreichen" muf, dafd man in definierten gesellschaftlichen und famili-
aren Bindungen zu leben habe, daf5 man dieses zu tun und anderes
zu lassen habe. "Auch der Tod hat Patrizierhande, die vernichten und
doch befreien" (MS 53). Im Angesicht des Todes erweist sich die
Belanglosigkeit gesellschaftlicher Konventionen und die tiefe Frag-

B "Les mystiques d'abord trouvent une liberté & se donner. A' s'abimer dans leur
dieu, a consentir a ses régles, ils deviennent secrétement libres a leur tour. C'est dans
I'esclavage spontanément consenti qu'ils retrouvent une indépendance profonde.
Mais que signifie cette liberté? On peut dire surtout qu'ils se sentent libres vis-a-vis
d'eux-mémes et moins libres que surtout libérés" (E 141).
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wurdigkeit der zuvor unbefragt ilbernommenen "allgemein anerkann-
ten Regeln". Der absurde Mensch erfahrt Freiheit als ein Gefiihl der
Befreiung von solchen Einschntiirungen und Beschrankungen. "Diese
neue Unabhangigkeit ist zeitlich begrenzt wie jede Handlungsfreiheit.
Sie stellt keinen Wechsel auf die Ewigkeit aus. Aber sie ersetzt die
[lusionen der Freiheit, die alle vor dem Tode haltmachen" (MS 53).
Die absurde Freiheit betrifft immer nur die Freiheit des einzelnen
Menschen, der im Bewufitsein der Absurditat lebt. Uber eine inhalt-
liche Begrenzung dieser Freiheit ist damit noch nichts gesagt. lhre
zeitliche Begrenzung ergibt sich aus der Dauer des einzelnen Lebens.
Die absurde Freiheit ist Freiheit innerhalb dieser Grenzen und durch
diese Grenzen. Das ist paradox und ist zugleich das einzig Sinnvolle,
das sich im Horizont des Absurden Uber das Problem der Freiheit
sagen lafdt.
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4.3 Leidenschaft

"Man stelle sich eine Anzahl von Menschen vor, in Ketten und alle
zum Tode verurteilt, von denen alle Tage einige vor den Augen der
andern erwulrgt werden; die Uibrigbleiben, erblicken ihre eigene Lage
in der ihrer Gefahrten, schauen einander mit Schmerz und ohne
Hoffnung an und warten, bis die_Reihe an sie kommt. Das ist das
Bild von der Lage des Menschen. "'

Wie Blaise Pascal macht auch Camus das Bild des zum Tode
Verurteilten zum Sinnbild fir die Lage des Menschen tiberhaupt. Die
Freiheit, deren Prinzipien das Absurde und der Tod sind, heifst er von
gleicher Art wie "die go6ttliche Verfigungsmacht des zum Tode
Verurteilten, vor dem sich einmal im frihesten Morgenlicht die
Gefangnistore 6ffnen" (MS 53) - nicht etwa, um ihn in die Freiheit zu
entlassen, sondern um ihn dem Henker zuzufiihren. Anders als
Pascal aber, fur den sich in diesem Bild die ganze Verzweiflung und
Trostbedurftigkeit des Menschen ausdruiickt, schldgt Camus aus der
trostlosen Lage des Menschen einen Gewinn. Der negativen
Bestimmung der absurden Freiheit als Freiheit von (der Bindung an
Uberkommene Wertmafistibe, von den in die Zukunft reichenden
Verpflichtungen und Selbstverpflichtungen, mit deren Hilfe dem
Leben eine sinnvolle Ordnung unterstellt wird, und auch von den
damit verbundenen Sorgen und Hoffnungen) entspricht eine positive
Bestimmung der absurden Freiheit als Freiheit fiir: fir das Aufgehen
im Augenblick und das damit verbundene Gluck.

An dieser Stelle vollzieht sich die erstaunliche Wende im Denken des
Absurden, das doch zunachst geradewegs in einen Abgrund der
Verzweiflung zu fihren schien. Die Begrindung der absurden
Freiheit in ihrer radikalsten Formel "Es gibt kein Morgen" (MS 52)
verkiindet nicht das Ende von allem - denn indem die Zukunft
durchstrichen wird, wird die Gegenwart gewonnen. Zwar lebt jeder
Mensch in der Situation eines zum Tode Verurteilten, der nicht weifS,
wann das Urteil vollstreckt werden wird. Aber anders als derjenige,

' Blaise Pascal, Pensées Fr.199, zitiert nach Weischedel a.a.O., 80-81. Camus zitiert
dieses Fragment in seiner Examensschrift, ChrM 36.
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der sich Uber seine Lage hinwegtduscht und sich in die Hoffnung auf
eine unverfigbare Zukunft flichtet, weifs sich der absurde Mensch
als "Herr seiner Zeit" (MS 101) - nicht einer imagindren Lebenszeit,
die er mit nichtigen Entwuirfen fullt, sondern der Zeit, die sich immer
schon im gegenwartigen Augenblick erfullt.

Wie kommt diese erstaunliche Wendung zustande?

Das - nicht blofd abstrakte, sondern wirklich existenziell verstandene,
zutiefst verinnerlichte - Wissen, dafs alles Zukunftige nicht bei ihm
steht, 143t den absurden Menschen gegenuiber allen in die Zukunft
ausgreifenden Bezligen gleichguiltig werden. Was bleibt, ist - wie bei
dem zu Tode Verurteilten - eine "unglaubliche Interesselosigkeit allem
gegenUber, aufser der reinen Flamme des Lebens" (MS 53). Positiv
gewendet entspricht der Interesselosigkeit allem gegentiber, was nicht
"pures Leben" ist, das unbedingteste und entschiedenste Interesse an
dem, was Leben ist. Ein anderer Titel flir eine solche besondere Form
gesteigerten Interesses heifSt 'Leidenschaft' und ihr Gegenstand ware
demnach in diesem Falle das Leben selbst. Genau dieser
Zusammenhang ist angesprochen, wenn Camus nach Auflehnung
und Freiheit die Leidenschaft als dritte "Schlufsfolgerung aus dem
Absurden" bezeichnet (vgl. MS 57) und wenn er auf die Frage "was
aber bedeutet das Leben in einem solchen Universum?" feststellt:
"Nichts anderes zunédchst als die Gleichgultigkeit der Zukunft gegen-
Uber und die Leidenschaft, alles Gegebene auszuschépfen" (*MS 54,
E 142). Die Gleichgultigkeit als Resultat der absurden Freiheit
bezieht sich mithin auf das Zukiinftige, die Leidenschaft dagegen
bezieht sich auf das Gegebene, und das heifst auf das Gegenuwiirtige.
Das Gegebene ist das, was jetzt ist - im Gegensatz zu dem
Vergangenen, das nicht mehr gegeben ist, und dem Zukunftigen, das
noch nicht gegeben ist und das auch nur vielleicht gegeben sein wird,
vielleicht aber auch nicht. Das Bewufitsein der absurden Freiheit,
das der Zukunft gegentiber gleichguiltig macht, ermdéglicht erst diesen
Wechsel des alltaglichen Zeitbezugs vom in die Zukunft gerichteten
Planen, Sorgen und Hoffen hin zur reinen Gegenwértigkeit: nur weil
und solange der Blick sich nicht in zukuinftig zu erreichenden Zielen
und Zwecken und dem damit immer nur in Aussicht stehenden
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Gluck verliert (und auch nicht in zukunftigen Sorgen und Néten),
wird er frei fur die Gegenwart. - So weit so schén. Die Frage ist nur:
Ist damit eigentlich schon wirklich etwas gewonnen? Zieht nicht
vielmehr die Gleichgultigkeit gegentiber der Zukunft in eins und
zumal die Gleichgultigkeit gegentiber der Gegenwart nach sich? Greift
denn nicht das BewufStsein, daf’ wir auf die Zukunft ohnehin nicht
setzen koénnen, da jederzeit mit dem Abbruch aller in die Zukunft
reichenden Plane und Ziele durch den Tod 2zu rechnen ist
zwangsldufig auf die Gegenwart Uber und durchsetzt sie mit einer
alles durchdringenden und bestimmenden Befindlichkeit der
Gleichgultigkeit, in der nichts mehr wichtig ist, nichts von Interesse
ist, nichts uns wirklich angeht, da ja ohnehin alles 'umsonst' und
also sinnlos ist? Ist die Gleichgultigkeit gegentiber der Zukunft als
Resultat des Geftihls und des Bewufdtseins absurder Freiheit somit
fur das Verhaltnis des Menschen zu seiner Gegenwart nicht eher
ldhmend als belebend - und holt uns hier nicht eben jenes Gefiihl
von Sinnlosigkeit und Leere_ein, von dem die ganze 'absurde
Uberlegung' ausgegangen war?15 Woher kommt also zugleich mit der
"Gleichgultigkeit der Zukunft gegentiber" die "Leidenschaft, das
Gegebene auszuschopfen" - und was heifst das Uberhaupt? Die
Zusammenhange liegen also keineswegs so klar auf der Hand. Es gilt,
genauer nachzufragen.

Das offenkundige Problem ist nattrlich die Vieldeutigkeit der Begriffe.
Mit 'Gleichgultigkeit' bezeichnen wir einerseits, wie oben an-
gesprochen, eine emotionale Gestimmtheit und Befindlichkeit, die
auch den Rang einer das ganze Lebensgefihl durchstimmenden
Grundbefindlichkeit einnehmen kann.1® Zum anderen kann mit

!5 In diese Richtung wird meistens interpretiert, wenn von der 'Gleichgiiltigkeit des
absurden Menschen' die Rede ist und zur Bestdtigung wird die Figur des Meursault
aus L'Etranger herangezogen, der scheinbar eben diese Grundstimmung verkorpert.
Dies flihrt m.E. nicht nur zu einer fehlgehenden Interpretation des "Fremden" (vgl.
dazu Teil II, 2.2), sondern iibersieht auch, dal Camus im Sisyphos, anders als in
L'Etranger die Kategorie der Gleichgiiltigkeit (als Resultat der absurden Freiheit)
durch die Kategorie der Leidenschaft erginzt.

' Entgegen verschiedenen anderen Interpretationen ist diese meines Erachtens nicht
die Grundstimmung des absurden Menschen. Diese These mul} sich allerdings im
weiteren Verlauf der Untersuchung noch bestétigen (vgl. 204ff und L5).
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'Gleichguiltigkeit' aber auch eine bestimmte Einstellung oder Haltung
bezeichnet werden, die das Ergebnis einer Erfahrung oder eines Er-
kenntnisprozesses darstellt. Beides kann, mufS aber nicht
zusammenfallen. Die 'Gleichgultigkeit gegentiber der Zukunft' mufd
meines Erachtens hier im letztgenannten Sinne verstanden werden:
eine Einstellung der 'Interesselosigkeit', die auf der Einsicht grindet,
dafd der Mensch uber die Zukunft nicht verfigen kann; eine Absage
an all die gedanklichen und emotionalen Anstrengungen, mit denen
wir gemeinhin unsere Tage zubringen und die sich einzig auf die Ge-
staltung, Planung und Absicherung der Zukunft richten. Die Befind-
lichkeit, die dieser Einstellung entspricht, ist dann nicht die einen
Mangel an emotionaler Bewegtheit ausdriickende Gestimmtheit
"Gleichgultigkeit", sondern die Gelassenheit, der ein aktives
Loslassen-kénnen wesentlich ist, ein entspanntes Auf-sich-
zukommen-lassen dessen, was doch nicht in der Verfigungsmacht
des menschlichen Willens steht. 17" Die Aufmerksamkeit, die der
absurde Mensch der Zukunft 'abzieht', verwendet er auf die
Gegenwart. Inwiefern aber ist nun gerade die Leidenschaft die
Befindlichkeit, die diesem verdnderten Zeitbezug des absurden
Menschen entspricht? Vielleicht 143t sich mit dem Versuch einer -
notwendigerweise sehr skizzenhaften - phdnomenologischen Analyse
der Leidenschaft dieser Zusammenhang kléren.

Wie schon deutlich geworden ist, hangen offenbar die Begriffe
'Leidenschaft’ und 'Interesse' zusammen, ohne jedoch dasselbe zu
meinen. 'BlofSes Interesse' ist durchaus ohne jede Leidenschaft vor-
stellbar, Leidenschaft dagegen schliefst im eigentlichen Wortsinne
immer Intere$.s.e am Gegenstand dieser Leidenschaft mit ein: etwas
geht mich an. 18 Die Art und Weise, wie mich etwas angeht, kann aber
vielfaltiger Art sein: mein Interesse kann z.B. bestimmte Zwecke
verfolgen, es kann auch emotionaler Art sein, aber auch geistig-
intellektueller oder praktisch-6konomischer Art und so fort; es kann
sich lediglich auf bestimmte Aspekte eines Gegenstandes, eines Sach-

' Das franzosische indifférence kann in bestimmten Zusammenhingen durchaus die
Ubersetzung Gelassenheit statt Gleichgiiltigkeit nahelegen.
'8 Interesse von lat. mihi inter est: etwas geht mich an.
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verhaltes oder einer Person richten - z.B. kann ich an einem
Gegenstand als zu Untersuchenden, zu Besitzenden, zu Erforschen-
den, zu Gestaltenden, zu Beschreibenden ... interessiert sein -, und
der Gegenstand des Interesses kann mich selbst in bestimmter Hin-
sicht angehen, in anderer nicht. Von solcherart blofsfem Interesse
unterscheldet sich die Leidenschaft mindestens in dreifacher Hin-
sicht:1%' Sie ist erstens nicht blo® unter Umstinden mitgangig, son-
dern wesenhaft von der Art der Emotion, und wie jedes Geftihl steht
auch die Leidenschaft nicht unter der Verfligbarkeit des Willens,
sondern sie ergreift, iberkommt, tberféllt uns, sie bricht tber uns
herein - d.h. Wu: erleiden sie, sie ist im Wortsinne nicht Aktion son-
dern Passion.?Y Zweitens ist sie anders als bloRes Interesse
"unteilbar": etwas geht mich an, und zwar nicht blof5 in dieser oder
jener Hinsicht, sondern ganz und gar, so sehr, daf5 das ganze Selbst
davon ergriffen wird (ein bestimmtes Interesse kann freilich zur
Leidenschaft werden - dann aber bleibt auch kein Lebensbereich und
keine 'Region' des eigenen Selbst davon unbertihrt). Und sie ist
drittens "unbedingt". Wir sprechen von leidenschaftlicher Hingabe an
eine Tatigkeit, eine Aufgabe oder einen Menschen dann, wenn diese
Hingabe uneingeschrankt und bedingungslos ist. Ebenso will derje-
nige, der leidenschaftlich begehrt, das Begehrte nicht unter Bedin-
gungen, sondern ohne jede Bedingung, d.h. unter allen Bedingungen.
Jemand, der etwas mit seiner ganzen Leidenschaft erreichen will, ist
bereit, dafir jede notwendige Entbehrung in Kauf zu nehmen, im
buchstablichen wie im Ubertragenen Sinne jeden Preis zu zahlen;
und derjenige, der mit ganzer Leidenschaft liebt, begehrt den Ge-
liebten nicht unter bestimmten Bedingungen, sondern er begehrt ihn
ganz und gar, selbst dann, wenn das dem eigenen Wohlergehen ab-
traglich ist. Deshalb ordnet man der Leidenschaft so oft das Adjektiv
'blind' zu - sie ist parteilich, sie fragt nicht nach dem 'objektiven' Wert
und Nutzen, sie wagt nicht ab, sie rechnet nicht auf. Woran die
Leidenschaft sich entztindet, worauf sie sich richtet - daflir lassen

" Das Folgende gilt zumindest fiir die Leidenschaft in ihrer hochsten Potenz, wobei
allerdings die Grenzen zur Besessenheit unter Umstédnden nicht klar zu ziehen sind.
*® Im Wortbestandteil Leiden driickt sich dieser Sachverhalt noch sprechend aus;
ebenso wie in der Doppelbedeutung von lat., franz. oder engl. passion oder griech.
pathos.
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sich keine 'objektiven' Griinde beibringen, das entzieht sich dem
Kalkul der Vernunft. Leidenschaft ist ganz und gar unvernunftig.
Nicht wir beherrschen die Leidenschaft, sondern sie beherrscht uns,
wir liefern uns ihr aus, sie macht uns unfrei - und dennoch erstreben
wir sie, denn sie ist es auch,l die uns in hochstem MalfSe belebt,
befeuert, beflugelt, berauscht.2T

In besonders ausgezeichneter Weise treffen diese hier aufgezahlten
Merkmale zweifellos auf das Urbild aller Leidenschaft, die erotische
Leidenschaft, zu. In ihr verdeutlicht sich ein weiterer Wesenszug, der
auch fur andere Weisen der Leidenschaft konstitutiv ist: Das Be-
gehren des Anderen in der erotischen Leidenschaft zielt auf den Akt
der Vereinigung. Diese aber kann niemals dauerhaft hergestellt wer-
den, sondern nur augenblickshaft im Moment ekstatischer Sinnlich-
keit erlebt werden. Nur vor dem Hintergrund der Fluchtigkeit dieses
Moments und seiner gleichzeitig bedingungslosen Annahme, ist das
Erlebnis jener vollkommenen leiblich-seelischen Prdsenz des Bei-
sich-selbst-Sein-im-anderen moglich, das wir immer wieder erneut
erstreben, weil es sich immer wieder erneut entzieht. In jedem
Verhéltnis zu etwas, das wir als leidenschaftlich bezeichnen, findet
sich diese Grundfigur wieder, sofern die Bezogenheit ayf. den
Gegenstand von der Art des Begehrens und der Hingabe ist.??' Das
Begehren der Leidenschaft dringt in welcher Form auch immer auf
die Vereinigung (das Erreichen, das Sich-Aneignen, das Besitzen) des
Begehrten. Wenn dies erreicht ist, kommt sie zur Ruhe. An die Stelle
der Leidenschaft tritt das Glick des Ans-Ziel-gekommen-seins (und
in diesem Sinne ist Leidenschaft letztlich darauf angelegt, sich selbst

! Genau diese Ambivalenz des Zerstorerischen und zugleich Lebenssteigernden
driickt die Metapher des Feuers aus, die man unwillkiirlich mit der Leidenschaft in
Verbindung bringt: So sprechen wir von brennender, verzehrender Leidenschaft,
oder davon daf3 etwas unsere Leidenschaft entziindet oder entfacht, davon dal} wir fiir
jemanden entflammt sind, von der Glut und dem Feuer der Leidenschaft und davon,
daB sie erlischt und erkaltet. Camus benutzt ebensolche Wendungen; so spricht er
vom ‘"leidenschaftlichen Feuer menschlicher Auflehnung" ("des flammes
passionnées de la révolte humaine" (MS 57/E 145) und von der "Interesselosigkeit
allem gegentiber aufer der reinen Flamme des Lebens" (MS 53).

2 Man kénnte daher jedes leidenschaftliche Verhiltnis zu einem Gegenstand auch
als ein - im weiteren Sinne - erotisches bezeichnen.
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aufzuheben). Dafd Leidenschaft andauert oder immer wieder neu er-
wacht setzt daher voraus, daf sich der Gegenstand des Begehrens in
gewisser Weise entzieht. Andauernde Leidenschaft wird, wenn Uber-
haupt, nur evoziert von etwas, dessen ich nie ganz habhaft werden
kann. Was ich besitze und was unverlierbar und unzerstérbar ist
weckt keine Leidenschaft. Nur wenn im "Haben" immer schon der
drohende Verlust, die Moglichkeit des Entgleitens, Schwindens oder
Sich-entziehens mitgegeben ist, erlischt die Leidenschaft nicht mit
der Vereinigung, dem Besitz oder dem Erreichen dessen, was ich
leidenschaftlich begehrt habe. Gerade dieses BewufStsein der Be-
drohtheit des Begehrten macht es fir uns so kostbar, und in einer
gegenseitig sich steigernden Wechselbeziehung erscheint umgekehrt
ein moglicher Verlust nur deshalb als Bedrohung, weil das Bedrohte
uns kostbar ist. Nur auf das, was kostbar und fltichtig oder bedroht
zugleich erscheint, nur auf das, was wir auch verfehlen und verlieren
kénnen, geht das Begehren der Leidenschatft.

Die hier versuchte skizzenhafte Darstellung von Grundziigen der
Leidenschaft kann sich nicht anheischig machen, einem so
komplexen - und abgriindigen - Ph&nomen menschlicher Existenz
auch nur anndhernd gerecht zu werden. Sie mag aber gentigen, um
den auf den ersten Blick nur schwer zu erkennenden inneren
Zusammenhang der von Camus ausgewiesenen "Schluféfolgerungen
aus dem Absurden" deutlich werden zu lassen. Nicht irgendeine
Passion, die sich bei dem je Einzelnen jeweils auf unterschiedliche
Gegenstande richtet ist hier angesprochen. Leidenschaften von
solcher Art gibt es auf vielfdltige Weise auch in jenen Existenzen, die
keineswegs im Bewufdtsein der Absurditdt gelebt werden. Die
Leidenschaft, die hier als Schlufsfolgerung aus dem Absurden im
Blick steht, reicht weiter: sie bezieht sich auf das Leben selbst, auf
das Leben "Uberhaupt" - und zwar auf das Leben in all seiner
Absurditat, trotz seiner unuiberholbaren Sinnlosigkeit. Im Rahmen
des Bemulhens, aus dem Sachverhalt des Absurden die
angemessenen Konsequenzen zu ziehen, ergibt sich die "Leidenschaft
fur das Leben" mit der Folgerichtigkeit einer logischen
Schlufsfolgerung, weil sie das Resultat ist aus dem Zusammenwirken
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der beiden =zuvor aufgedeckten Kategorien absurder Existenz:
nédmlich aus dem Zusammenwirken des Begehrens von Leben - d.h.
von Dauer - das der Mensch in der Haltung der révolte als sein
ureigenstes Interesse verteidigt und schon im BewufStsein
schlechthinniger Vergeblichkeit unablassig einfordert - und dem in
der absurden Freiheit zu letzter Klarheit gebrachten BewufStsein, nur
Uber den jeweiligen Augenblick verfligen zu kénnen, der je und je der
letzte sein kénnte. Erst wenn man Auflehnung und Freiheit kon-
sequent zusammendenkt, ergibt sich die "Leidenschaft zu Leben"
sinnvollerweise als weitere "Schluf’folgerung".

"BewufStsein und Auflehnung - diese abschlidgigen Antworten sind
das Gegenteil von Verzicht. Alle Unbeugsamkeit und alle Leiden-
schaft, die es im Herzen des Menschen gibt, beleben sie entgegen
threm Leben" - so lautete das Resumée bezuiglich der révolte. (*MS
50).'23' In diesem Zusammenhang bestédtigt sich noch einmal, daf$ die
'Gleichguiltigkeit gegentiber der Zukunft' nicht eine mude, matte,
lahmende Befindlichkeit meint, in der nichts mehr wichtig genommen
wird: sie ware mit Empérung und Auflehnung nicht zu vereinbaren,
denn Gleichgultigkeit so verstanden ist ja gerade gleichbedeutend mit
Verzicht - mit dem Verzicht auf all jene Anspriiche ndmlich, die die
Haltung der révolte im hellem Bewufitsein ihres notwendigen
Scheiterns ununterbrochen verteidigt. Es kann also nur darum
gehen, diese Haltung méglichst lange zu leben und diese berechtigten
Anspruche bei allem, was man tut, aufrechtzuerhalten. Wenn man
sich zugleich dartber Rechenschaft gibt, daf man aufgrund der
"ungewissen GewifSheit" des Todes nicht auf das Erreichen eines zu-
ktuinftigen Zieles rechnen kann, dann ist am Mafistab dieser Ungewifs-
heit jedes gegenwartige Tun, das seinen Sinn erst durch das Errei-
chen eines zukulnftigen Zieles erlangen wurde, letztlich gleich sinnlos
- und insofern ist es in der Tat auch in Bezug auf die Gegenwaypt
vollig gleichguiltig, d.h. gleich-gultig, was im Einzelnen man tut.2

3 "Conscience et révolte, ces refus sont le contraire du renoncement. Tout ce qu'il y
a d'irréductible et de passionnée dans un coeur humain les anime au contraire de sa
vie" (E 139); Hervorhebung von mir.

** Diesen Zusammenhang sieht auch Jiirgen Hengelbrock, Urspriinglichkeit der
Empfindung und Krisis des Denkens, a.a.0., 94f., wenn er schreibt: "Alles, was der
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Zusammengenommen mit der Haltung der révolte, der es einzig
darauf ankommt, so lange wie médglich ihren Anspruch zu verteidigen,
zeigt sich aber: nur am MafSstab der stets ungewissen Zukunft und
der GewifSheit des Todes ist jegliches Tun und alles was wir erleben
gleich nichtig - am MafSstab der Gegenwartigkeit und dem Gewinn an
Gegenwartigkeit besteht die Gleich-gultigkeit gerade darin, dafs alles
gleich kostbar ist.?5 Deshalb ist fiir den absurden Menschen der
Augenblick Leben das einzige, was zahlt, und deshalb gibt er sich
ganz dem Gegenwartigen hin, unabhéngig davon, was diese Gegen-
wart im einzelnen fur ihn bereithalt. In dem BewufStsein, daf$ jeder
der letzte sein kénnte, reiht er Augenblick an Augenblick, und es geht
ihm einzig und allein darum, eine moéglichst lange Reihe davon
zusammenzubekommen und  jeden einzelnen Augenblick
auszukosten. Sein Interesse ist es, "soviel wie moglich" zu leben -
vivre le plus. Was zahlt ist einzig der Gewinn an Gegenwartigkeit:
"Das Gegenwértige und die Abfolge von Gegenwartigkeiten vor einer
unaufhoérlich bewufiten Seele sind das Ideal des absurden Menschen"
(MS 56). Damit ist nicht gesagt, daf5 nicht auch der absurde Mensch
die schénen, angenehmen, lust- und freudvollen Erfahrungen den
schweren, schmerzhaften, mtihsamen oder belanglosen Erfahrungen
vorziechen wurde, wenn er denn die Wahl hatte. Er gibt sich nur
Rechenschaft ab dartber, dafs er eben diese Wahl grundsétzlich nicht
hat, und daf es deshalb aufs Ganze gesehen nicht so sehr darauf
ankommt, "schén" oder "gut" zu leben, sondern tiberhaupt zu leben.

"Wenn ich mich davon tberzeuge, dafs das Leben einzig das Gesicht
des Absurden hat, wenn ich erfahre, dafs sein ganzes Gleichgewicht
auf diesem ewigen Gegensatz zwischen meiner bewufsten Auflehnung
und der Dunkelheit beruht, in der diese sich abspielt, wenn ich
zugebe, dafs meine Freiheit nur in ihrer Beziehung auf ihre schick-
salhafte Begrenzung sinnvoll ist - dann muf$ ich sagen, dafd es nicht
gilt, so gut wie moglich, sondern soviel wie moéglich zu leben. Ich
brauche mich nicht zu fragen, ob das gewdhnlich oder widerwartig,

Mensch tut, ist insofern gleichwertig, als es ein Provisorium ist und vom Tode
jederzeit zunichte gemacht werden kann."

> Es besteht eben wirklich kein zwangsliufiges Verhiltnis zwischen der Annahme
der Sinnlosigkeit des Lebens und dem Urteil, das Leben lohne sich nicht. Diese im
Zusammenhang mit der Frage nach dem Selbstmord getroffene Feststellung (vgl. MS
13) wird hier noch einmal eingeholt.
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fein oder bedauerlich ist. Ein far alle Male: die Werl.u,lrteile sind hier
zugunsten der sachlichen Urteile beseitigt" (*MS 54).2¢'

Der herkémmlich-alltaglichen Lebenseinstellung, die die
Wertschatzung eines Lebens abhangig macht von den gelebten
Inhalten, d.h. von der Art und Weise der Erfahrungen, die das
jeweilige Leben ausmachen; der landlaufigen Einstellung, ein
ktuirzeres aber daftir angenehmeres Leben sei einem langeren, weniger
angenehmen vorzuziehen und die Quantitdt der Erfahrungen hinge
entsprechend von den jeweiligen Lebensumstidnden ab, wird hier eine
radikale Absage erteilt?”: "Zwei Menschen, die die gleiche Anzahl von
Jahren leben, liefert die Welt stets auch die gleiche Menge von
Erfahrungen. Wir muissen uns ihrer nur bewufst werden. Sein Leben,
seine Auflehnung und seine Freiheit so stark wie moéglich empfinden
- das heifst: so viel wie moéglich leben. (...) Keine Tiefe, kein Geftihl,
keine Leidenschaft und kein Opfer konnten demnach in den Augen
des absurden Menschen (selbst wenn er es wiinschte) ein bewufdtes
Leben von vierzig Jahren und eine sechzig Jahre wahrende Klarheit
einander gleichwertig machen. (...) Zwanzig Jahre Leben und
Erfahrung lassen sich nie mehr ersetzen" (*MS 56, E 144{.). Deshalb
liegt auch "das einzige Hindernis, der einzige >Mangel an Gewinn<
(...) im vorzeitigen Tod" (MS 56).

Das vivre le plus ist die Formel fiir eine Lebenseinstellung, die aus
dem Tatbestand des Absurden die angemessenen Konsequenzen
zieht. Die "Leidenschaft zu Leben" als dritte Schlufsfolgerung aus dem
Absurden ist die dieser Lebenseinstellung wesenhaft zugehorige Be-
findlichkeit. Wenn Camus von der "Leidenschaft, das Gegebene aus-

26 alors je dois dire que ce qui compte n'est pas de vivre le mieux mais de vivre le

plus" (E 143). Die Ubersetzung "... daB es nicht gilt, so gut wie mdglich, sondern so
lange wie mdoglich zu leben" (MS 54) trifft nicht den Punkt. Vivre le plus meint auch
"so lange wie moglich", aber zugleich und unter der Bedingung, die Erfahrungen, die
das Leben bereithélt, "so bewulit wie moglich" - also so intensiv wie mdglich und
stets im hellen BewuBtsein des Absurden - zu leben. Eine Alternative zur
Ubersetzung "soviel wie mdglich zu leben" wire evtl. noch "meistmdglich zu leben".
" Ein eklatantes MiBverstindnis also auch, wenn Albert Camus spiter von der
"Rock'n Roll-Generation" mit ihrer Lebenseinstellung des "live fast - die young"
zuweilen gerne als Gewédhrsmann herangezogen wurde.
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zuschopfen" spricht, dann drickt er die jeder Leidenschaft eigene
Unteilbarkeit und Unbedingtheit aus, die sich in diesem Falle auf das
Leben selbst in seiner ganzen Fulle richtet. Was immer es ist, was wir
erfahren: es ist ein Augenblick Leben. Das ist das einzige, was zahlt.
Anders als die Lust geht die Leidenschaft nicht nur auf das
Angenehme, sondern auf das Ganze. Der absurde Mensch will
deshalb leben nicht unter Bedingungen, sondern unter allen
Bedingungen, d.h. auch dann, wenn er die Grundbedingung seines
Lebens selbst - also die Tatsache des Absurden - als empdrend
empfinden mufS, auch dann noch, wenn die konkreten Bedingungen
des Lebens so sind, daf er sich gegen sie auflehnen mufS, und selbst
dann, wenn sein Leben nur noch darin bestehen sollte, auszuhalten
und zu widerstehen. "Alles ausschopfen" bedeutet die bedingungslose
Annahme dessen, was der Moment an Leben bereit halt.

Eine Figur, die eine solche radikale Leidenschaft fir das Leben
verkorpert ist der beinamputierte Kriippel Zagreus aus dem Fragment
gebliebenen frihen Roman Der gliickliche Tod. "Horen Sie zu", sagt
Zagreus zu dem Buroangestellten Mersault, der ihn spater
umbringen wird, "und sehen Sie mich an. Man hilft mir bei der
Verrichtung meiner Bedurfnisse. Und danach wéscht man mich und
trocknet mich ab. Schlimmer noch, ich bezahle jemanden daftir. Und
doch, ich werde nie etwas tun, um ein Leben abzuklirzen, an das ich
so sehr glaube. Ich wiirde noch Schlimmeres auf mich nehmen, blind
zUu sein, stumm, alles was Sie wollen, wofern ich nur in meinem Leib
diese dustere glihende Flamme fihle, die mein Ich ist, mein
lebendiges Ich. Ich wulirde einzig daran denken, dem Leben dafiir zu
danken, dafs es ,mlir erlaubt hat, noch weiter in dieser Weise zu
brennen" (GT 38).53'

Alles, worauf der absurde Mensch nach all dem leidenschaftlich aus

28 Camus bringt Zagreus auch noch ausdriicklich mit dem Begriff der Leidenschaft in
Verbindung: "Was ihn bei dem Kriippel iiberraschte, war, da3 er nachdachte, ehe er
sprach. Im tbrigen geniigten die verhaltene Leidenschaft, das gliihende Leben, das
diesen lacherlichen Rumpf durchflutete, um Mersault zu fesseln und in ihm etwas
entstehen zu lassen, das er bei ein wenig mehr Geneigtheit fiir Freundschaft hitte
halten konnen" (GT 35).
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ist, ist der Gewinn an Gegenwaértigkeit. Er will "mehr" Leben - mehr
von dem Leben, Uber dessen schlechthinnige Sinnlosigkeit er sich
gleichwohl keinerlei [llusionen macht. So ist, wie schon die révolte
und die absurde Freiheit, auch die Leidenschaft als die dritte
Schlufsfolgerung aus dem Absurden von der Art eines Paradoxons,
dessen Widerspruichlichkeit nicht aufzulésen, sondern nur
existierend auszustehen ist.

Exkurs: Die Moral des absurden Menschen

Die aus dem Absurden gezogenen SchlufSfolgerungen haben offen-
kundig Folgen fir das menschliche Handeln und fir eine Bewertung
dieser Handlungen. Diese Tatsache erdffnet das weite Problemfeld der
Frage nach einem "absurden Ethos", das hier nur angerissen werden
kann. Was bedeutet_die absurde Lebensregel "Schopfe das Mogliche
aus" im Einzelfall??¥ Welchen Sinn hétten in die Zukunft ausgrei-
fende, um Sicherung der Lebenschancen kunftiger Generationen
bemuhte Selbstbeschrdnkungen wund Verpflichtungen und mit
welchem Recht koénnten sie gefordert werden, wenn nur der
gegenwartige Augenblick zum Mafistab des Handelns erhoben wird?

Wenn wirklich nur der gegenwartige Augenblick zdhlt, und wenn
zugleich jeder dieser Augenblicke - und das heifdst in eins: alle
moglichen Erfahrungen - gleichwertig sind, dann ist jedes ethische
Postulat, jeder moralische Imperativ, jede aus moralischen
Uberlegungen heraus die Handlungsfreiheit des Menschen irgendwie
begrenzende Regel augenscheinlich obsolet. Die absurde Lebensregel
des "vivre le plus", die den Mafsstab des Qualitativen durch das
Quantitative ersetzt hat, fihrt zu dem Paradox einer "Ethik der

* Hier sei nur nebenbei der Vers aus der Dritten Pythischen Ode des Pindar erinnert,
den Camus dem Sisyphos vorangestellt hat: «Liebe Seele, trachte nicht nach dem
ewigen Leben, sondern schopfe das Mogliche aus.»
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Quantitiat" (MS 63). Das scheint nach allen bisherigen Uberlegungen
nur konsequent zu sein. Ohne eine wie auch immer geartete wert-
setzende Instanz gibt es keine Wertskala, anhand derer sich die
Handlungen allgemeingultig beurteilen lieBen.3® Insofern sich eine
moralische Rechtfertigung immer an vorgegebenen oder durch Kon-
vention allgemein anerkannten Werten oder Normen orientiert, hat
der absurde Mensch nichts zu rechtfertigen:

"Jedwede Moral beruht auf der Vorstellung, dafs eine Tat Folgen hat,
die sie rechtfertigen oder entwerten. Ein Geist, der vom Absurden
durchdrungen ist, meint nur, daf’ diese Folgen mit heiterer Ruhe
betrachtet werden mussen. Er ist bereit zu zahlen. Anders
ausgedruickt: wenn es fur ihn Verantwortliche geben kann, dann gibt
es keine Schuldigen" (MS 60).

Jenseits des Wertmafistabes von Gut und Bése, Recht und Unrecht,
sind alle Handlungen "gleichwertig", und zwar hinsichtlich ihrer
letztendlichen Vergeblichkeit: der Tod wird unausweichlich allem
Handeln ein Ende setzen und dartiber hinaus wird weder das "Gute"
belohnt, noch das "Bo6se" bestraft werden. Also ist alles erlaubt.
Camus betont, dafd es sich bei dieser Erkenntnis nicht "um einen
Schrei der Erlésung und der Freude handelt (...), sondern um eine
bittere Feststellung" und ftigt hinzu:

"Die GewifSheit eines Gottes, der dem Leben seinen Sinn gébe, ist viel
verlockender als die Macht, ungestraft Béses zu tun. Die Wahl wére
nicht schwer. Aber es gibt keine Wahl, und da beginnt die Bitternis.
Das Absurde befreit nicht, es bindet. Es rechtfertigt nicht alle
Handlungen. Alles ist erlaubt - das bedeutet nicht, dafd nichts
verboten ware. Das Absurde gibt nur den Folgen dieser Handlungen
ihre Gleichwertigkeit (équivalence). Es empfiehlt nicht das
Verbrechen - das ware kindisch, aber es gibt dem Gewissen seine
Nutzlosigkeit wieder. Ebenso ist, wenn alle Erfahrungen gleichgtltig

3% Jirgen Hengelbrock, Urspriinglichkeit der Empfindung und Krisis des Denkens,
a.a.0, 88, faBlt diesen Gedanken auf folgende Weise sehr klar zusammen: "Denn
Bestimmungen solcher Art konnten nur von einer Instanz ausgehen, die dem
Menschen iibergeordnet ist und die Berechtigung ihres Verpflichtungsanspruches
von daher nimmt, dal} sie tragendes Element der menschlichen Existenz ist (Gott,
Weltgeist, Geschichtsdialektik usw.). Eine solche Instanz 14Bt sich aber nicht
ausmachen. Der absurde Mensch ist bestimmungslos, daher in seinen Handlungen
absolut frei."
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sind, die der Pflicht genauso berechtigt wie jede andere. Man kann
auch aus Laune tugendhaft sein" (MS 60).

- Man kann es aber auch aus Laune bleiben lassen, wéare
hinzuzuftigen. Freilich: fur die Konsequenzen seines Handelns mufs
der absurde Mensch allein einstehen und das ist eine ungeheure
Last, denn die Chance der Wiedergutmachung, der Vergebung und
Erlésung hat er nicht. Deshalb ist auch das Gewissen "nutzlos": wozu
eine Instanz, die nachtriglich die Rechtmafdigkeit einer Handlung
infrage stellt, wenn es keine Wiedergutmachung geben kann, wozu
Reue, wenn es keine Vergebung gibt? Die Folgen einer Handlung
mussen im Vorhinein bedacht werden, und die Verantwortung daftir
mufd ruckhaltslos tibernommen werden. Man mufs "bereit sein zu
zahlen." - Keineswegs also wird dem absurden Menschen in Aussicht
gestellt, jederzeit ungestraft seinen Launen folgen zu kénnen. Es wird
ihm nicht leicht gemacht.é'1l Und doch: Camus' Versuch, das "absurde
Ethos" von einem haltlosen Immoralismus abzugrenzen, steht hier
auf wackeligen Fufien. Viele Fragen bleiben offen, und besonders
brennend erscheint dabei die Frage nach der Rechtfertigung des
Mordes beziehungsweise jedweder Form von Gewalt. Sind die Folgen
aller Handlungen im Prinzip gleich-gultig und ist der Verursachende
selbst bereit, flir die Folgen seiner Handlung einzustehen, dann gibt
es auf dieser Stufe der Uberlegungen keinen hinreichenden Grund,
irgendeinem Tun seine Berechtigung abzusprechen. Wie sehr Camus
diese Problematik bewegt hat, zeigt schon die Tatsache, daf’ in allen
dem "Stadium der Absurditat" zugehoérigen Werken der Mord eine
Rolle spielt. Wenn alle Werte ausgesetzt sind, wie koénnte dem
schrankenlosen Morden eines seine Macht mifSbrauchenden
Despoten wie Caligula Einhalt geboten werden? Welche "Schuld" trifft

3! Fir verfehlt halte ich daher die Einschitzung von Heinrich Savelsberg, Das
Absurde als Spiel und Revolte in Albert Camus' "Le Mythe de Sisyphe", Miinchen
1966, 136, am Problem der Freiheit erweise sich "der willkiirliche Charakter des
absurden Denkens" und der absurde Mensch lehne die Wahrheit "ihrer praktischen
Konsequenzen wegen ab", weil er "sich nicht von der Wahrheit >beunruhigen<
lassen, sondern seine Freiheit im Hinblick auf die allgemein anerkannten Gebote
geniefen® wolle (140). Auch im Hinblick auf andere Problemstellungen des Denkens
von Camus gelangt diese Untersuchung, die von tiefgreifenden Vorurteilen gepragt
zu sein scheint, m.E. zu nicht haltbaren Ergebnissen.
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Meursault in Der Fremde fur den vollkommen grundlosen Mord, der
ebensogut hétte nicht stattfinden koénnen, wenn doch alle
Handlungen gleich-gultig sind? Wie, wenn die Lebensumsténde so
angelegt sind, dafd einzig der Mord als Ausweg und als Schliissel zum
Gluck erscheint (wie fir Marthe in Das MifSverstindnis und fur
Mersault in Der gliickliche Tod)? Gemé&fS einer "Ethik der Quantitat”
ware die einzige angemessene Haltung den Handlungen anderer
gegenuber die voéllige Indifferenz. Es muifdite zugestanden werden, dafs
der Faschismus mit den gleichen Griinden zu rechtfertigen ware wie
die Résistance. 1943-44, zwei Jahre nach Erscheinen des Sisyphos,
verfafst Camus die Briefe an einen deutschen Freund. Im vierten Brief
schreibt er:

"Sie haben nie an den Sinn dieser Welt geglaubt und sind dabei zum
Schlufs gekommen, dafs alles gleichwertig sei und Gut und Bése nach
Belieben definiert werden kénnten. Sie haben angenommen, dafs es
angesichts des Fehlens aller menschlichen oder goéttlichen Moral
einzig die Werte gebe, die im Tierreich herrschen, ndmlich Gewalt
und List. Daraus haben Sie geschlossen, daf’ der Mensch nichts sei
und man seine Seele téten konne, dafsS in unserer hochst sinnlosen
Geschichte die Aufgabe des Individuums nur im Erlebnis der Macht
bestehen kénne und seine Moral nur im Realismus der Eroberung.
Und in Tat und Wahrheit sah ich, der ich gleich zu denken wahnte
wie Sie, kaum ein Argument, das [hnen widersprochen héatte, aufSer
einem heftigen Bedurfnis nach Gerechtigkeit, das mir schliefSlich
ebenso unvernuiinftig vorkam wie irgendeine plétzliche Leidenschaft”
(FzZ 27).

SchliefSlich macht Camus die Problematik der moralischen
Indifferenz zum Ausgangspunkt seiner Uberlegungen in Der Mensch
in der Revolte:

"Wenn man aus dem Geftiihl des Absurden zuné&chst eine Regel fur
das Handeln abzuleiten beabsichtigt, macht es den Mord zum
mindesten indifferent und infolgedessen moéglich. Wenn man an
nichts glaubt, wenn nichts einen Sinn hat und wenn wir keinen Wert
bejahen kénnen, ist alles moéglich und nichts von Wichtigkeit. Ohne
Fur und Wider hat der Moérder weder unrecht noch recht. Man kann
die Verbrennungséfen schiiren, wie man sich der Pflege Leprakranker
widmet. Bosheit und Tugend sind Zufall oder Laune" (MR 8f.).
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In dieser Konsequenz betrachtet trifft sich eine reine "Ethik der
Quantitat" doch, zumindest der Moglichkeit nach, mit einem
schrankenlosen Immoralismus oder mit der "Herrschaft der
Wertlosigkeit" eines pathologischen Nihilismus und seiner Herren-
und Sklavenmoral, bei der das Gute durch das Starke ersetzt wird -
wie Camus ebenfalls in Der Mensch in der Revolte klar sieht:

"Dabei wird man sich - mangels eines hoéheren, die Handlung
leitenden Wertes - in der Richtung der unmittelbaren Wirksamkeit
bewegen. Da nichts wahr oder falsch, gut oder bése ist, besttinde die
Regel darin, sich als der Wirksamste, d.h. der Starkste zu erweisen.
Die Welt ware dann nicht mehr in Gerechte und Ungerechte geteilt,
sondern in Herren und Knechte" (MR 9).

Dieses Dilemma, dafS die mit aller schonungslosen Aufrichtigkeit
durchgefithrte "absurde Uberlegung" am Ende offenbar zu
Konsequenzen fiihrt, die wir nicht wollen kénnen, ist eine der
"Sackgassen", in die das Absurde hineinfihrt. Ich denke, es wird
weder diesem von Camus an sein eigenes Denken gestellten
Anspruch der Aufrichtigkeit, noch dem Charakter dieses Denkens,
das wesenhaft von der Art eines Denkweges (und nicht eines
Systems) ist, gerecht, wenn man versucht, diese Tatsache zu
Uberspielen. Dies geschieht in den Camus-Interpretationen nicht
selten, indem bezlglich der "Moral des absurden Menschen" - ohne
dies ausdruicklich als eine Weiterentwicklung bzw. Ausdifferenzierung
seines Denkens kenntlich zu machen - Uberlegungen mit einbezogen
werden, p].ile Camus selbst erst auf der Stufe des Homme révolté
ausfiihrt.3?' Vielmehr ist es angebracht, die radikalen Konsequenzen,
die die "absurde Uberlegung" auf diesem Stand nahelegt, ernst zu
nehmen und sie gleichwohl differenziert zu betrachten.

Weil er keinen absoluten Wertmafistab von Gut und Boése vorfindet,
an dem das Handeln zu messen ware, laf3t Camus den absurden

Menschen sagen: dann gibt es eben Uberhaupt keinen. Aus der

32 Vgl. dazu Annemarie Pieper, Albert Camus, a.a.0., 142ff.; dies., Absurde Logik.
Camus' Grundlegung einer Philosophie des Lebens, in: Zeitschr.f.philos.Forschung
28(1974), 429f.; auch Jiirgen Hengelbrock, Urspriinglichkeit der Empfindung und
Krisis des Denkens, a.a.0., 991,
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Tatsache, dafs uns die Zukunft nicht gewifs ist, schlief5t er: es gibt
kein Morgen. Alles oder nichts. - Es ist kaum verwunderlich, daf$ ein
solcher Extremismus eine Kritik herausfordert, die in der ganzen
'absurden Uberlegung' nur den Ausdruck eines gewissen rebellischen
Trotzes sehen will, geschleudert gegen die grofsen Entwulrfe der
Metaphysik, die nunmehr als falsche Tréstungen entlarvt sind und
von denen man sich jetzt so weit wie moglich abzusetzen sucht. Wére
das alles, dann liefSe sich wohl in der Tat die .ganze Theorie des
Absurden als eine "Theologie der Enttauschung”33 abtun. Aber die
Briche im Gedankengang, die durch diesen Extremismus entstehen,
sind nicht zu Gbersehen, und Camus gibt sich offensmhthch auch gar
keine Mtuhe, diese zu Uiberspielen und zu glatten. 32’ Das spricht dafur,
dafd er diesen Extremismus bewufst auch aus methodischen Griinden
betreibt: Ein Gedanke soll nicht schon deshalb fir ungultig erklart
werden, weil die sich daraus ergebenden Konsequenzen als nicht
wlinschenswert erscheinen, sondern von einem evidenten
Ausgangspunkt aus schonungslos bis ans Ende gedacht werden,
soweit, bis er in logische oder aber nicht lebbare Widerspriiche gerét.
Es kann nicht darum gehen, in diesen Widerspriichen zu verharren,
sondern nur darum, mit dieser "Methode" die Stelle zu finden, von
der aus der Gedankenweg seine Richtung dndern mufS, um uber die
Aporien hinauszufiihren. Die Richtigkeit des Ausgangspunktes selbst
wird damit nicht aufgehoben. In diesem Sinne schreibt Camus 1943
in einem Brief an Pierre Bonnel, sein Essay tiber das Absurde solle in
keiner Weise vorgeben, etwas abschliefSend zusammenzufassen, es
stelle vielmehr eine Art 'Einleitung' (préface) dar, die Darstellung
eines Gedankens "du point zéro" (E 1422). Und in Der Mensch in der
Revolte heifst es dann, es tauchten unweigerlich eine Menge
Widerspriiche auf, "sobald man danach trachtet, im Absurden zu

33 W.F.Haug, Kritik des Absurdismus, a.a.0.,15.

3 Wie stehen z.B. das Postulat: "Es gibt kein Morgen" und die daraus abgeleitete
Hinwendung zur reinen Gegenwirtigkeit mit dem stets wachgehaltenen BewuBtsein
der eigenen Sterblichkeit, wobei der Tod ja als aus der Zukunft auf uns
Zukommender, immer noch ausstehender in die Gegenwart hineingenommen wird,
zusammen? Wiirde ein konsequentes "Abschneiden der Zukunft" nicht zu einem
Epikureismus flihren, nach dem uns der Tod gar nichts angeht - solange wir sind, ist
der Tod nicht, und ist der Tod, sind wir nicht - und damit nachtriaglich der ganzen
'absurden Uberlegung' der Boden entzogen?
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verharren, damit dessen wahren Charakter verkennend, der nichts
anderes ist, als ein gelebter Durchgang, ein Ausgangspunkt, die
Entsprechung, auf dem Feld der Existenz, von Descartes'
methodischem Zweifel" (MR 11). Das ist ernst zu nehmen: gelebter
Durchgang. Es ist ein Schritt nach dem n&chsten zu tun. Man kann
am Ziel - einer gegliickten Existenz - nicht ankommen, ohne den
ganzen Weg zuruickgelegt zu haben, der durch das Absurde
hindurchfihrt.

Das moralische Dilemma, in das die Uberlegungen in diesem
Stadium der Absurditat hineingefihrt haben, ist mithin nicht blofs
als eine zwar richtige, aber nicht wiinschenswerte Folgeerscheinung
aus dem Absurden anzusehen, sondern als Ausdruck eines inneren
Widerspruches. Dieser Widerspruch wird deutlich, wenn man den
Anspruch der révolte, der Empoérung und Auflehnung, mit gleicher
Konsequenz weiterdenkt, wie den der absurden Freiheit und
Leidenschaft. Es ist genau dies die Stelle, von der aus Camus seine
Philosophie zu den Kategorien der Revolte, der Solidaritat, des MafSes
und der Liebe weiterentwickeln wird. In einer Tagebucheintragung
vom Frihjahr 1943 heif5t es: "Absurd. Moral durch das Du
wiederherstellen. Ich glaube nicht an ein Jenseits, wo wir
«Rechenschaft ablegen» mussen. Denn wir mussen schon im
Diesseits Rechenschaft ablegen - all denen, die wir lieben" (TB 177).
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5. Auflerhalb der Welt kein Heil - Das Gliick des Sisyphos

Der absurde Mensch - der Mensch, der im BewufSstsein der Absurditat
lebt und daraus die rechten Schliisse fiir seine Existenz gezogen hat -
ist vom Schlage eines Sisyphos. Wie Sisyphos, der dazu verdammt
ist, in sinnloser Anstrengung einen Felsbrocken immer wieder auf
einen Gipfel zu wéalzen, von dem er unweigerlich wieder hinabstiirzen
wird, ist sich auch der absurde Mensch hellsichtig und redlich be-
wufdt, dafdS deshalb sein Leben und sein Tun kein letztes Ziel und
keine letzte Vollendung haben wird und dafs alle Qual, alle Mthsal,
alles Leid, das dieses Leben mit sich bringen wird, vergeblich ist. Am
Ende wird sich kein verborgener Sinn enthtullen und es wartet keine
Belohnung. Und doch, so lautet bekanntlich der letzte Satz des
Mythos von Sisyphos, mussen wir uns Sisyphos als einen glticklichen
Menschen vorstellen. Das ist keine Ironie. Nach dem nunmehr zu-
ruckgelegten Weg von der Entdeckung des Absurden durch die
quilenden Stimmungen von Leere, Langeweile und Uberdruf,
Grauen, Fremdheit und Ekel hin zu den Kategorien absurder
Existenz: Empoérung, Freiheit und Leidenschaft, scheint das Gluck,
nicht die Verzweiflung, als Grundbefindlichkeit des absurden
Menschen auf. Von welcher Art ist dieses seltsame "Gluck des
Sisyphos"? Eines ist schon im vorhinein gewifs: Um es zu begreifen,
mussen wir uns von samtlichen uUberlieferten Glucksvorstellungen
verabschieden. Es kann - nach allem bisher Gesagten - nichts zu tun
haben mit der vom Schicksal oder den Gottern gewéahrten
Eudaimonia, nichts mit dem Gluck eines tugendhaften Lebens, nichts
mit dem Glick verwirklichter Wiinsche und erreichter Ziele, nichts
mit der wunschlosen Zufriedenheit gestillter Bedurfnisse, nicht
einmal mit dem Glick als der bloflen Abwesenheit von Leid. Ich
moéchte hier weniger versuchen, dieses komplexe Thema auf einen
einheitlichen Begriff zu bringen, als vielmehr, es in jenen
verschiedenen Facetten einzufangen, die sich aus der bisherigen
Analyse ergeben.lT'

! Diese Analyse wird sich im Zuge der Untersuchung einzelner Werke im Zweiten
Teil dieser Arbeit weiter ausdifferenzieren miissen. Dall das Thema "Glick" im
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Der Gewinn an Gegenwartigkeit

Ein erster Zugriff auf das eigenartige Gliick des absurden Menschen
145t sich gewinnen anhand des Leitfadens, der sich auf der Ebene der
Stimmungen und Befindlichkeiten durch den gesamten Gedanken-
weg zieht: das Verhéltnis des Menschen zur Zeit. Dieser Weg hat ge-
zeigt, wie das alltaglich unbefragte Zeitempfinden, in dem sich der
Mensch von der Zeit getragen fihlt und auf die Zukunft hinlebt, als
ob er Uber einen unbegrenzten 'Zukunftszeitvorrat' verfligte, im
Aufkommen der absurden Stimmungen zusammenbricht und vielfach
umschlagt: in die leere Zeit langer-Weile, in die Empfindung von Zeit
als der sinnlosen Wiederholung des Immer-gleichen bis in alle Zu-
kunft im Gefiihl von Uberdrufs und Ekel, in das Grauen vor dem
'Anblick' unaufhoérlich verrinnender, in die Vergangenheit abfliefSen-
der und auf den Tod zulaufender Lebenszeit ... . Es sind die Stim-
mungen, in denen das Absurde aufbricht - aber es sind nicht die
Grundbefindlichkeiten des absurden Menschen. Der absurde Mensch
ist sich klar dartiber geworden, dafs er tiber "die Zeit" nicht verfiigt. In
auffalligem Widerspruch zu der Tatsache, daf’ es sich hierbei wohl
fir jedermann um eine sehr schlichte und wenig Uberraschende
Erkenntnis handelt, stehen die mannigfaltigen Weisen, wie der
Mensch dieser Feststellung alltdglich ausweicht. Der absurde Mensch
jedoch kann und will nicht mehr so leben, "als ob er nicht wtfdte". Er
legt sich Rechenschaft dartiber ab, dafd diese Erkenntnis Konse-
quenzen fordert, und diese Konsequenzen lauten fir ihn: Aufleh-
nung, Freiheit und Leidenschaft. Die Folgerichtigkeit, mit der diese
Konsequenzen entwickelt werden und die Entschlossenheit, mit der
der absurde Mensch sie in sein Existieren hineinnimmt, erheben sie

Oeuvre von Camus allgegenwirtig ist, ja als eines der Hauptthemen iiberhaupt
angesehen werden mufl, wird mit unterschiedlichen Akzentsetzungen in
verschiedenen Einzeluntersuchungen nachgewiesen, wobei zumeist (und nicht zu
Unrecht) der Zusammenhang von Gliick und Naturerleben, bzw. Gliick und Einheits-
erleben betont wird. Vgl. dazu z.B. Georges Goedert, Albert Camus et la question du
bonheur. Paris 1969; Albert Béguin, Albert Camus, la révolte et le bonheur, in:
Esprit (Paris) 20, 1(1952); M. Boudot, L'Absurde et le bonheur dans l'oeuvre
d'Albert Camus, in: Cahiers du Sud(Paris), Nr.315 39(1952); Hansjilirgen Verweyen,
Das fremdartige Gliick absurder FExistenz: Albert Camus, in: Kategorien der
Existenz. Festschrift fiir Wolfgang Janke. Diisseldorf 1994.
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in den Rang von Kategorien der absurden Existenz. Ihrem Wesen
nach sind sie jedoch wiederum Weisen der Befindlichkeit, denen ein
je spezifisches Verhaltnis zur Zeit eigen ist. Das braucht hier nicht im
einzelnen wiederholt werden (vgl. dazu 4.1 bis 4.3) - es genugt, an
das Resultat zu erinnern: In der Abwendung von der Zukunft im
BewufStsein absurder Freiheit und in der leidenschaftlichen Hingabe
an jeden Augenblick Leben, wird allererst die Gegenwart zum be-
stimmenden Zeitbezug des absurden Menschen. Er begreift "Zeit"
nun nicht mehr unreflektiert als etwas, worliber er unbegrenzt
verfigt, er empfindet sie nicht mehr als die quélende Wiederholung
des Immer-gleichen oder gar als seinen "schlimmsten Feind" (vgl. 2.1-
2.3), sondern als sein kostbarstes Gut. Nicht indem er eine fiktive
Lebenszeitspanne verplant, sondern indem er Augenblick an Augen-
blick reiht und die Moglichkeiten jedes einzelnen davon ausschopft,
wird der Mensch "Herr seiner Zeit". Das ist die Bedingung der Mog-
lichkeit in absurder Welt gltiicklich zu sein. Denn erst die im Bewuf3t-
sein fur die Kostbarkeit des Augenblicks vollzogene Hinwendung an
die Gegenwart macht es moglich, auch die niederdriickenden, der
Entdeckung des Absurden zugeordneten "absurden Stimmungen"
hinter sich zu lassen, die fuir die Empfindung von Glick keinen
Raum lassen.

Der Zusammenhang zwischen dem Verhéaltnis des Menschen zur Zeit
und seinem Gluick, wie er hier deutlich wird, erinnert - wiedereinmal
- an Blaise Pascal:

"Wir halten uns niemals an die Gegenwart. Wir nehmen die Zukunft
vorweg, als kdme sie zu langsam, als mufiten wir ihren Lauf be-
schleunigen; oder wir rufen die Vergangenheit zurtick, um sie anzu-
halten, als entschwande sie zu rasch: so toéricht sind wir, dafs wir in
den Zeiten umherirren, die nicht unser sind, und nicht an die einzige
denken, die uns gehort; und so eitel, dafd wir an die denken, die
nichts mehr sind, und ohne Uberlegung der einzigen entflichen, die
besteht. So tun wir, weil die Gegenwart uns gemeinhin verletzt. Wir
verbergen sie vor unserem Blick, weil sie uns quélt; und wenn sie
uns angenehm ist, beklagen wir es, sie entgleiten zu sehen. Wir
versuchen, sie durch die Zukunft zu stitzen, und denken daran,
Uber die Dinge zu verfliigen, die nicht in unserer Macht sind, auf eine
Zeit hin, die zu erreichen wir keinerlei Sicherheit haben. (...) Die
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Gegenwart ist niemals unser Ziel: die Vergangenheit und die Ge-
genwart sind unsere Mittel; einzig die Zukunft ist unser Ziel. So leben
wir nie, sondern wir hoffen zu leben; und wahrend wir uns immer
dazu bereiten, glticklich zu sein, ist es unvermeidlich, daf’ wir es
niemals sind."'

In einer Besprechung von Brice Parains Sur une Philosophie de
l'Expression hat Camus Parains Bemerkung zugestimmltr1 dafs "jede
Philosophie fruchtlos bleibt, die nicht Pascal wiederlegt".3 Diese Vor-
gabe hat er im Mythos von Sisyphos bereits eingeldost: wahrend fir
Pascal das Gluck schliefSlich nur im Glauben zu finden ist, zeigt
Camus, wie der Mensch im Angesicht des Absurden seine Gegenwart
und damit sein Glick gewinnen kann - und zwar ohne in den Zeit-
vertreib der Zerstreuung zu flichten, die in Wahrheit nur um die
Lebenszeit betrtigt, und ohne den Trost der Metaphysik oder der
Religion.

Die Abschidtzung von Hoffnung und Trost

Die Gegenwart ist die Zeitdimension, die der Empfindung "Glick" we-
senhaft zugehorig ist. "Wer sich nicht auf der Schwelle des Augen-
blicks, alle Vergangenheiten vergessend, niederlassen kann, wer
nicht auf einem Punkte wie eine Siegesgodttin ohne Schwindel und
Furcht zu stehen vermag, der wird nie wissen, was Gltck ist."l"" Was
Nietzsche im Hinblick auf das unheimliche Phdnomen des Uberfallen-
Werdens von der Erinnerung, das dem glicklichen Aufgehen im
Augenblick so oft im Wege steht, formuliert hat, gilt auch fir das
Ausschweifen in die Zukunft. Vor diesem Hintergrund muf$ die radi-
kale Abschatzung der Hoffnung im Mythos von Sisyphos gesehen
werden. Sie gilt jener Art Hoffnung, die bestdndig in die Zukunft
ausschweift und die Gegenwart dartiber vergifdit. So betriigt sie den
Menschen um die einzige Zeit, die ihm wirklich gewifs ist und damit

2 Pensées, Frg.172, zitiert nach Weischedel, a.a.0., 42f.

3 in: Poésie, 1944, 21. Zit. nach Philip Thody, Albert Camus. Frankfurt/Main, Bonn
1964, 28.

4 F.Nietzsche, Vom Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben, Unzeitgemile
Betrachtungen Bd 1, Kroner Ausg. 285.
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auch um die einzigen Moglichkeiten, die wirklich bei ihm stehen.
Einer Luftspiegelung gleich entzieht sie ihm seine Gegenwart, indem
sie die Aufmerksamkeit an eine immer nur in Aussicht gestellte, ver-
meintlich bessere Zukunft bindet. So entzieht sie die gegenwartigen
Lebens-, Erfahrungs- und Glicksmoglichkeiten dem Blick und
weicht den Anforderungen aus, die die Bewaltigung des Existierens in
der Gegenwart einer absurden Welt an den Menschen stellt. Das gilt
in eins und zumal fuir jene Art Hoffnung, die sich nicht auf
zukunftige Lebensmoglichkeiten, sondern auf eine Uiber dieses Leben
hinausreichende Zukunft richtet. Mit der Vision eines Uber dieses
Dasein hinausgehenden "Jenseits" tduscht sie den Menschen uber
seine aussichtslose Lage hinweg und bringt ihn so zugleich um seine
Moglichkeit, sich aus eigenem Entschlufs seines Schicksals zu
bemachtigen und es damit zu seiner eigenen Sache zu machen. Diese
Art Hoffnung "auf ein anderes Leben, das man sich 'verdienen' mufd",
ebenso wie "die Betrluigerei derer, die nicht fir das Leben an sich
leben, sondern fur irgendeine grofse Idee, die Uber das Leben
hinausreicht", "verrat" das Leben (vgl. MS 13). Deshalb rechnet
Camus die Hoffnung zu den Ubeln der Menschheit. In Sommer in
Algier schreibt er: "Aus der Biichse der Pandora, in der alle Ubel der
leidenden Menschheit wimmelten, liefSen die Griechen als letztes und
schrecklichstes die Hoffnung schlipfen. Ich kenne kein
erschiitternderes Symbol. Denn hoffen heifst zuletzt entsagen, wenn
man auch das Gegegnteil zu glauben pflegt. Und leben heifSt: nicht
entsagen" (LE 106).I5' Die Abwendung von der Zukunft im Geftihl
absurder Freiheit und der damit verbundene Verzicht auf Hoffnung
bestétigt auf der Ebene der Befindlichkeiten den auf der rationalen
Ebene einer "absurden Logik" gefafsten Entschlufs, den "Sprung" in
den Glauben zu verweigern und erteilt jeder Jenseitsvorstellung eine

> Auf den selben Mythos bezieht sich im Zusammenhang mit der Hoffnung schon
Nietzsche: "Die starke Hoffnung ist ein viel groferes Stimulans des Lebens, als
irgendein einzelnes wirklich eintretendes Gliick. Man mufl Leidende durch eine
Hoffnung aufrecht erhalten, welcher durch keine Wirklichkeit widersprochen werden
kann - welche nicht durch eine Erfiillung abgetan wird: eine Jenseitshoffnung.
(Gerade wegen dieser Fahigkeit, den Ungliicklichen hinzuhalten, galt die Hoffnung
bei den Griechen als Ubel der Ubel, als das eigentlich tiickische Ubel: es blieb im
FaB des Ubels zuriick." Vgl. Der  Antichrist,  Schlechta-Ausg.,
Wiss.Buchg.Darmstadt, 8. Aufl. Miinchen 1977,Bd.2, 1183 / Kroner Ausg. 214.
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endgultige Absage. Damit entschgidet sich der absurde Mensch
zugleich fir ein "Leben ohne Trost".5'In Bezug auf die Dimension des
Numinosen hangen Hoffnung und Trost zusammen. Was die
Hoffnung letztlich erhofft: dafs unser kurzes, kontingentes Dasein auf
dieser Erde nicht alles gewesen ist, dafd am Ende der verborgene Sinn
von allem sich enthullt, dafs das Zusammenhanglose sich zu einer
sinnvollen Ordnung zusammenschlief5t, dafS wir das jetzt
Unverstandliche verstehen werden, dafs das Leid nicht umsonst war,
dafs wir Verlorenes wiedergewinnen werden und selbst nicht verloren
gehen, dafs wir aufgehoben sind im grofSfen Ganzen des Seins - das
verspricht der Trost. Das Getrost-sein ist die feste Zuversicht, dafs die
Hoffnung nicht ins Leere geht. Es ist iber das Schwankende, Vage,
dem Zweifel Anfallige der Hoffnung hinaus. Aber diese feste
Zuversicht des Getrost-seins verdanken wir nicht der eigenen
Entschlossenheit. Getrost-sein heifst getrdstet sein, aufgrund des
Trostes, der gespendet wurde. Trost koénnen wir nicht selbst
erwerben, er kann uns immer nur zuteil werden. Das allerdings setzt
zugleich die Bereitschaft voraus, sich Uberhaupt trésten zu lassen.
Damit Trost sich ereignen kann, bedarf es auf der einen Seite der
Zuwendung, der Gunst - d.h. hinsichtlich der hier im Blick
stehenden numinosen Dimension des Trostes -, der Gnade; und auf
der anderen Seite einer eigenen Empfinglichkeit, der Bereitschaft
und des Vertrauens, sich auf das Versprechen des Trostes "es wird
alles gut" zu verlassen, auch wenn jede rationale Uberlegung dagegen
spricht. Dies aber fillt zusammen mit der Bewegung des Glaubens.
Das Getrost-sein ist - mehr noch als die Hoffnung - die dem Glauben
zugehorige Befindlichkeit. Der absurde Mensch, der in der ihm
eigenen Redlichkeit (und seinem Eigensinn) an den absurden
Bedingungen der menschlichen Endlichkeit festhdlt und den
"Sprung" in den Glauben verweigert, mufS folgerichtig jeden
metaphysischen Trost ,ebenso wie jede Jenseitshoffnung als
trigerisch zuriickweisen.”

® "Nun kann er sich dazu entschlieBen, das Leben in einem solchen Universum
anzuerkennen und aus ihm seine Kraft zu gewinnen, seinen Verzicht auf Hoffnung
und die eigensinnige Bekundung eines Lebens ohne Trost" (MS 54).

" 0.F.Bollnow, Neue Geborgenheit, Stuttgart 1955, vgl. 51-61, kommt beziiglich des
Trostes und der Stimmung des Getrost-Seins zu dhnlichen Beschreibungen, schitzt
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Die radikale Abschatzung der Hoffnung, wie Camus sie im Mythos
von Sisyphos betreibt, mufS zusammen gesehen werden mit dem,
wogegen sie gerichtet ist: gegen die falsche, triigerische Hoffnung, die
um den Preis der Wahrhaftigkeit tréstliche Illusionen anbietet und
den Menschen um gegenwartige Lebensmoglichkeiten betrtigt. Dafs es
auch eine andere Art Hoffnung gibt, die einen berechtigten Platz in
den Herzen der Menschen hat, zeigt sich erst auf der Stufe von
L'Homme révolté, das Camus in seiner Widmung an René Char selbst
ein "Buch der Hoffnung" nennt: "A vous, cher René¢, le premier état de
ce livre dont je voulais qu'il soit. le notre et qui, sans vous, n'aurait
jamais pu étre un livre d'espoir."ggl

Der Gewinn an sinnlicher Prasenz

"Der Hoffnung beraubt sein heifst noch nicht: verzweifeln. Die
Flammen der Erde wiegen wohl die himmlischen Dtufte auf' (MS 77).
Hoffnung und Trost sind Gegenstimmungen zu Furcht und Verzweif-
lung. Aber Camus zeigt - gegen Pascal, gegen Kierkegaard -, dafs mit
dem Durchstreichen von Hoffnung und Trost das Dasein nicht

diese aber anders ein. Wenn er schreibt: "Getrost ist der Mensch auf dem Boden
einer umfassenderen Seinsglaubigkeit, die davon iiberzeugt ist, da} hinter allen Be-
drohungen doch ein rettendes, ein heiles und in seinem Heil-sein zugleich heilendes
Sein steht" (57), so sieht er zugleich die Moglichkeit, daB3 eine solche Gliaubigkeit
nicht notwendigerweise "eine spezifisch religidse, insbesondre nicht eine spezifisch
christliche Form anzunehmen [braucht]" (61). Die Gelassenheit, die meines
Erachtens in gewissem Sinne durchaus als "Tugend" des absurden Menschen an-
gesehen werden kann, sieht Bollnow dagegen als eine "aus urspriinglich christlichem
Grund entstandene und {iberhaupt nur auf religiosem Boden mogliche Tugend" (56).
8 1951, L'Homme révolté, Notes et variantes, E 1635. Dieser Hinweis in
M.Mélancon, Albert Camus - Analyse de sa pensée, a.a.0., 193. Mélancon teilt die
Auffassung, dal in Bezug auf die Abschitzung der Hoffnung bei Camus zu
differenzieren ist. Vgl. dazu a.a.0., 192f.: "On serait tent¢ de croire, qu'avec
I'absurde, Camus évacuait l'espoir de la vie humaine. Mais, tant dans 1'absurde que
dans la révolte, s'il évacue l'espoir en Dieu et en 1'immortalité, il laisse toute la place
a l'espoir humain. (...) Pour Camus, il y a de faux espoirs: Dieu, la vie future; de
véritables espoirs: la vie présente, la vie comme telle, I'hnomme, la nature, 1'avenir
collectif des hommes." Eine eigene Untersuchung widmet G.M. Tripp diesem
Thema: Absurditit und Hoffnung. Studien zum Werk von Albert Camus und Ernst
Bloch. Diss., Berlin 1968.
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zwangsldufig der Herrschaft der Verzweiflung anheimgegeben wird.
Denn mit dem Verlust ist zugleich ein Gewinn verbunden: der
Gewinn an Gegenwértigkeit, und das bedeutet in eins und zumal
Gewinn an sinnlicher Prasenz, bedeutet "auf dieser Erde fihlen" (MS
56). Die von der platonisch-christlichen Tradition als an-sich-nichtig
denunzierte korperhafte Sinnlichkeit wird wieder in ihre Rechte
eingesetzt. Gegen diese Herabsetzung der Leiblichkeit in der Tradition
hat sich Camus schon frith gewandt. In dem Essay Die Wiiste aus der
Sammlung Hochzeit des Lichts schreibt er:

"Die Unsterblichkeit der Seele beschéaftigt in der Tat viele gute Leute.
Wovon aber diese Leute von vornherein nichts wissen wollen, ist jene
einzige Wahrheit, deren Besitz ihnen gegdnnt ist: ihr Kérper. Denn
der Korper stellt sie nicht vor Probleme; und tut er's doch, so kennen
sie auch die einzige Losung, die er ihnen vorschlégt: es handelt sich
um eine Wahrheit, die verwesen muf5, was ihr jenen bitteren Adel
verleiht, dem sie nicht ins Gesicht zu sehen wagen" (LE 108f.).

Derjenige, der alles auf den Geist setzt, hofft auf dessen Unsterb-
lichkeit. Fir den, der auf das Fleisch setzt, steht am Ende nur die
Verwesung. Aber bis dahin, solange wir sind, bedeutet Existieren
dann auch wieder, wie bei den friihen Griechen: leibhafte Anwesen-
heit im Licht der Sonne, im Anblick der Schonheit der Welt - und
dieses vergdngliche, gegenwartige Gluck kann kein Jenseits

aufwiegen:

"Dank einer Inkonsequenz, die bei einem so gewitzten Volk merk-
wurdig ist, meinten die Griechen, daf5 Menschen, die jung sterben,
Lieblinge der Goétter waren. Das stimmt nur, wenn man sich damit
abfinden kann, dafd der Eintritt in die lacherliche Welt der Gotter
zugleich bedeutet, fir immer die reinste aller Freuden zu verlieren:
namlich zu fihlen, und zwar auf dieser Erde zu fihlen" (*MS 56, E
144).

In dieselbe Richtung zielt eine kleine im Tagebuch vermerkte Skizze
vom Dezember 1938:

"Ein Faust mit umgekehrtem Vorzeichen. Der junge Mann erbittet
vom Teufel alle Guiter dieser Welt. Der Teufel (der einen sportlichen
Anzug tragt und gerne versichert, der Zynismus sei die grofde Ver-
suchung des Intellekts) sagt ihm sanft: »Aber die Guiter dieser Welt
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hast du ja. Was dir fehlt - wenn du meinst, daf$ dir etwas fehlt -,
muidt du von Gott erbitten. Du schliefst einen Handel mit Gott ab und
verkaufst ihm fur die Guter des Jenseits deinen Koérper.« Nach einer
Pause ztindet der Teufel sich eine englische Zigarette an und fugt
hinzu: »Und dies wird deine ewige Strafe sein.« (TB 71).

Der absurde Mensch schliefdt diesen Handel nicht ab, denn er ist sich
des Reichtums, .bewufst, den die Guter dieser Welt bedeuten und er
kostet ihn aus.9 Hier wird eingeldst, was Camus in einem weiten Vor-

blick in Aussicht gestellt hatte fir den, der auf die "zerstérende und
wunderbare Wette des Absurden" eingeht: "Der Korper, die
Zartlichkeit, die Schopfung, die Tatigkeit, der menschliche Adel wer-
den dann in dieser sinnlosen Welt ihren Platz einnehmen. Der
Mensch wird hier endlich den Wein des Absurden finden und das
Brot der Gleichgultigkeit, mit dem er seine Groéfde speist” (MS 48). Die
mythische Formel von Brot und Wein, Zeichen der Ankunft und
Wiederkehr Christi, wird gegentheologisch gewendet zum Symbol
absurder Existenz. Gleichgultig gegen alles, was nicht gegenwértig
sinnlich erfahrbares Leben ist, berauscht der absurde Mensch sich
am Leben selbst.l'lbl Deshalb wartet er nicht darauf, erlést zu werden.

Er weifs, dafd das Schicksal ihm tuberlegen ist, dafs der Tod ihn

? Das sieht auch Jiirgen Hengelbrock, Urspriinglichkeit der Empfindung und Krisis
des Denkens, a.a.0., 75f.: "Aus der Absurditét folgen nicht blinde Selbstverleugnung
oder Weltverachtung. Im Gegenteil! Erst dadurch, da3 der Mensch darauf verzichtet,
wissen zu wollen, was hinter den Dingen steht, wird er wieder fihig, die Dinge zu
sehen, die thn umgeben und mit denen er lebt. Die Aufmerksamkeit stellt sich wieder
ein fiir das, was der Augenblick zu geben vermag. (...) Der absurde Mensch ist nicht
blind fiir das Schone, Wahre und Gute im Leben, er weil} es vielmehr besonders zu
schitzen, weil er es nicht reduziert und auflost in ein metaphysisches Prinzip, das
hinter den Dingen steht." Hengelbrock bemerkt weiterhin treffend, da3 der Begriff
des Absurden von den Assoziationen der Trostlosigkeit und der Verzweiflung zu
befreien sei, die thm in der Camus-Interpretation so hartndckig anhaften.

' Eine Stelle aus dem weiter oben zitierten Essay Die Wiiste legt es nahe,
"Gleichgiiltigkeit" hier in diesem Sinne zu interpretieren: "Denn der Korper weil3
nichts von Hoffnung. Er kennt nur den Pulsschlag seines Blutes. Seine Ewigkeit
besteht aus Gleichgiiltigkeit. (...) Wozu Erschiitterung fiithlen fiir etwas, was seine
Gegenwart nicht tiberlebt? (...)" - Zieht man diese Verbindungslinie zwischen dem
frithen Essay und dem Mythos von Sisyphos, klért sich auch das eigenartige Wort von
der "Hoélle des Gegenwiértigen" (MS 48). Das Zitat geht weiter: "Diese Gelassenheit
und GroBe des Menschen, der ohne Hoffnung ist, diese ewige Gegenwart - gerade
das haben erfahrende Theologen 'Holle' genannt" (LE 108).
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jederzeit einholen kann und dafd nichts von dem, was er tut, diesem
Leben einen letztgultigen Sinn verleihen kann. Der absurde Mensch
weicht dieser Erkenntnis nicht aus, und er beugt sich ihr nicht. Er
verzichtet nicht demttig auf seinen berechtigten Anspruch auf Sinn
und Vernunft, aber er macht sich auch keine Illusionen Uber die
Unerfullbarkeit dieses Anspruchs. Darin bekundet er den Stolz seines
Menschseins, und dieser Stolz "adelt" ihn. So kehren sich - wenn
denn diese Begriffe in der absurden Welt iberhaupt noch einen Sinn
haben - Tugend und Stnde fir den absurden Menschen um: Der
Stolz, in christlichem Verstdndnis die Stinde der Superbia, zeichnet
ihn aus, wahrend die christliche Kardinaltugend der Hoffnung, die
geduldig dag. zukunftige Heil erwartet, dem Verdikt der Unredlichkeit
anheimfallt.1’' Es gilt, im Angesicht des Absurden, trotz des Absur-
den, hier und jetzt tatig zu sein, schoépferisch zu sein, und nicht aus
zu sein auf ein ewiges Leben. "Liebe Seele, trachte nicht nach dem
ewigen Leben, sondern schopfe das Moégliche aus" - diese Zeile aus
der dritten Pythischen Ode von Pindar, die Camus seinem "Versuch
uber das Absurde" vorangestellt hat,  ,hezeichnet wahrlich die
Lebensmaxime des absurden Menschen.lu' So, recht verstanden,
entfernt die Erkenntnis der Absurditidt nicht vom Leben, sondern
verleiht im Gegenteil das Recht, "sich bis zum Ubermafl hineinzu-
stirzen" (MS 97).

Wichtig scheint mir, hervorzuheben, dafs nach Camus' Aufzahlung
auch die Schopfung wieder "in dieser sinnlosen Welt ihren Platz ein-
nehmen wird" (vgl. MS 48). Gerade der schopferische Mensch gilt
Camus als absurde Gestalt par excellence (vgl. MS 78) und er widmet
der Schopfung im Bewufdtsein der Absurditat ein eigenes Kapitel (Das
absurde Kunstwerk, MS 79-98). Die Betonung des Schoépferischen im
Angesicht des Absurden korrigiert die vielleicht naheliegende Vor-

""" Auch die Kategorien absurder Existenz sind deutlich von christlichen Tugenden
abgesetzt: Emporung und Auflehnung statt Demut, absurde Freiheit statt Beugung
unter den gottlichen Willen, Leidenschaft statt Entsagung.

2 Laurent Mailhot, geht in seiner Untersuchung Le Métatexte camusien: titres,
dédicaces, épigraphes, préfaces, auf dieses Spezifikum im Oeuvre von Camus ein
(in: Albert Camus: oeuvre fermée, ouevre ouverte? Hg. v. R.Gay-Croisier u.J.Lévi-
Valensi. Paris 1985 (Cahier Albert Camus 5), 285-308.
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stellung, gerade der Verzicht auf jegliches schopferische (d.h. etwas
hervorbringende, aufbauende und damit in die Zukunft ausgreifende)
Tun, sei die einzig angemessene Konsequenz aus der Erkenntnis der
Absurditat. Nicht der pure Hedonismus (dem das Element der Emp6-
rung fehlt), sondern das tétige Schaffen ist die Lebensform, die es
dem Menschen in besonderer Weise ermoglicht, seine Auflehnung,
seine Freiheit und seine Leidenschaft zu leben - vorausgesetzt er
entsagt der Illusion, sich mit Hilfe dieses Schaffens Lebenssinn, Zu-
kunft oder gar die Unsterblichkeit sichern zu kénnen. Dieses Be-
wufdtsein der "Nutzlosigkeit des Schaffens" fihrt aber (wie Camus im
genannten Kapitel ausfiihrt) keineswegs zwangslaufig dazu, dieses
Tun deshalb als qualvolle, weil aussichtslose Anstrengung zu empfin-
den. Das BewufStsein der Nutzlosigkeit des Schaffens kann im Gegen-
teil der Verwirklichung des Werkes sogar "eine groéfSere Leichtigkeit”
verleihen (vgl. MS 97). Dieser Gesichtspunkt stellt gegentiber der
Vorstellung einer heroisch-tibermenschlichen Anstrengung, die mit
der Existenz des absurden Menschen nur allzu oft und schnell ver-
knupft wird, eine wichtige Korrektur dar. Wenn mit dem Schaffen
eines Werkes nicht zugleich die Sicherung der Unsterblichkeit oder
auch nur das Gelingen des Lebens auf dem Spiel steht, so wird dig-
sem Schaffen ja tatsachlich eine gewaltige Schwere genommen.lﬂ‘"
Zwar legt die Figur des Sisyphos die Assoziation der tragisch-
heroischen Existenz des absurden Menschen zundchst nahe;
vielleicht ist es aber an der Zeit, die Gestalt des (absurden) Sisyphos
von eben dieser Schwere zu befreien, die ihm weniger von Camus
selbst als von seinen Interpreten verliehen wurde.

5 Man denke in diesem Zusammenhang an eine Figur wie Alexis Sorbas, Protagonist
des gleichnamigen Romans von Nikos Kazantzakis (dt. Hamburg 1955), aus dem
eine gewisse Geistes- und Seelenverwandtschaft zu den Werken von Camus spricht,
die im einzelnen nachgewiesen werden konnte. Interessant in diesem Zusammenhang
ist der Hinweis von H.R. Schlette, »Helena's Exil« Camus als Anwalt des
Griechischen in der Moderne, a.a.0. 9f., da} Camus' Text L'Exil d'Héléne zuerst
1948 in einem Sammelband mit dem Titel Permanence de la Gréce innerhalb der
"Cahier du Sud" zusammen mit Beitrdgen von u.a. Kafavis, Seferis, Elytis und
Kazantzakis erschienen ist.
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Das Gliick des Sisyphos

"Die Gotter hatten Sisyphos dazu verurteilt, unabléssig einen Fels-
block einen Berg hinaufzuwdilzen, von dessen Gipfel der Stein von
selbst wieder hinunterrollte. Sie hatten mit einiger Berechtigung be-
dacht, dafs es keine fuirchterlichere Strafe gibt als eine unnutze und
aussichtslose Arbeit" (MS 98).

Aus den verschiedenen Uberlieferungen des antiken Mythos liest
Camus drei Grinde fir die Bestrafung des Sisyphos heraus: "eine
gewisse Leichtfertigkeit im Umgang mit den Goéttern": Sisyphos wufste
von der Entfihrung der Egina, Tochter des Asopos, durch
Zeus/Jupiter, und verriet diesen an Asopos unter der Bedingung, der
Burg von Korinth Wasser zu verschaffen; sein HafS gegen den Tod: es
gelang Sisyphos, den Tod in Ketten zu legen, sodaf’ auf der Erde
niemand mehr starb, bis der Kriegsgott Ares den Tod wieder aus
seinen Fesseln befreite; und seine Liebe zum Leben: auf Sisyphos'
eigene Anordnung hin hatte sein Weib seinen Leichnam nach dem
Tode unbestattet gelassen. In der Unterwelt erwirkte Sisyphos daher
von Pluto die Erlaubnis, auf die Erde zurtickzukehren, um seine Frau
zu zlUchtigen. "Als er aber diese Welt noch einmal geschaut, das
Wasser und die Sonne, die warmen Steine und das Meer wieder
geschmeckt hatte, wollte er nicht mehr ins Schattenreich zurtck".
Dem Zorn der Gotter zum Trotz lebte er noch viele Jahre "am
leuchtenden Meer, auf der lachelnden Erde", bis Hermes/Merkur ihn
gewaltsam in den Hades zurlckschaffte, wo sein Felsblock schon
bereitlag (vgl. MS 98). Deshalb ist Sisyphos fir Camus der "Held des
Absurden": "Er ist es ebenso dank seiner Leidenschaften wie dank
seiner Qual. Seine Verachtung der Gotter, sein Hafs gegen den Tod
und seine Liebe zum Leben haben ihm die unsagbare Marter
aufgewogen, bei der sein ganzes Sein sich abmuiht und nichts
zustande bringt. Damit werden die Leidenschaften dieser Erde
bezahlt" (MS 99). Wie der absurde Mensch ist sich auch Sisyphos - in
Camus' eigenwilliger Interpretation des antiken Mythos - seiner
aussichtslosen Lage bewufSt, und wie dieser hat auch er nicht nur die
Hoffnung, sondern auch die Verzweiflung hinter sich gelassen.
"Dieser Mythos ist tragisch, weil sein Held bewufit ist. Worin
bestiinde tatsachlich seine Strafe, wenn ihm bei jedem Schritt die
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Hoffnung auf Erfolg neue Kraft gdbe? (...) Sisyphos, der ohnméchtige
und rebellische Prolet der Goétter, kennt das Ausmafs seiner unseligen
Lage: uber sie denkt er wéhrend des Abstiegs nach. Das Wissen, das
seine Qual bewirken sollte, vollendet gleichzeitig seinen Sieg. Es gibt
kein Schicksal, das nicht durch Verachtung uberwunden werden
kann." Deshalb ist Sisyphos "stdrker als sein Fels" (MS 99). Seine
Qual &hnelt der des Odipus der sophokleischen Tragédie: "ein
Blinder, der sehen mochte und weifd, dafs die Nacht kein Ende hat"
(MS 101) und fir den doch alles gut ist. "dch finde, dafs alles gut ist»,
sagt Odipus, und dieses Wort ist heilig. Es wird in dem grausamen
und begrenzten Universum des Menschen laut. Es lehrt, daf’ noch
nicht alles erschoépft ist, dafd noch nicht alles ausgeschépft wurde. Es
vertreibt aus dieser Welt einen Gott, der mit dem Unbehagen und der
Vorliebe fir nutzlose Schmerzen in sie eingedrungen war. Es macht
aus dem Schicksal eine menschliche Angelegenheit, die unter
Menschen geregelt werden mufS. Darin besteht die ganze
verschwiegene Freude des Sisyphos. Sein Schicksal geh6ért ihm. Sein
Fels ist seine Sache" (MS 100). Die Qual, die ihm von den Géttern als
Strafe zugedacht war, nimmt er in seine Freiheit hinein: sie ist der

Preis, den seine Treue zur Erde verlangt, und er ist bereit zu zahlen.

Diese Entscheidung, sein Schicksal bewuf5t auf sich zu nehmen und
daraus das meistmégliche an Leben fir sich herauszuschlagen, ist
die Voraussetzung fur sein Gliick. Annemarie Pieper hat zu diesem
Aspekt eine sehr gelungene Interpretation vorgelegt, die ich hier
wiedergeben mochte: "Sein Gluck besteht darin, dafsS er seine
Identitat gefunden hat und sein Leben sich eben dadurch als ein ge-
gliicktes erweist. Fur ihn schliefst sich das Hinauf und Hinab seines
Tuns zum Kreis, der das Sinnbild fir Einheit und Identitat
schlechthin ist. Solange er sein Streben sozusagen linear versteht als
das Zugehen auf ein Ziel am Ende eines Weges, verfehlt er seine
Identitat und sein Glick, da er dann die Bewegung des Abstiegs nicht
freiwillig vollzieht, sondern als erzwungenen Abbruch seines
geradlinigen Strebens nach Sinn empfindet. (...) Diese die mensch-
liche Identitat zerstérende innere Zerrissenheit war die unmensch-
liche, von den Gottern vorgesehene Strafe. Aber Sisyphos hat eine

146



Moglichkeit der Selbstfindung entdeckt, die auch die Goétter nicht
verhindern konnten. Anstatt sein Glick am Ende eines Weges in
einem Ziel zu suchen, das sich dem Zugriff des Menschen immer wie-
der entzieht, verlegt Sisyphos das Ziel seines Lebens in das Gehen
des Weges selber. Es geht nun nicht mehr darum, endgultig und ftr
immer anzukommen, sondern zu leben, jeden Augenblick des
Daseins bewufdt zu er-leben und darin das Leben zu bejahen als das
einzige Gut, das dem Menschen in dieser absurden Lage verblieben
ist.(...) Jeder Punkt dieses nun nicht mehr linearen, sondern
kreisféormigen Weges ist zugleich Anfang und Ziel: Mit jedem Schritt,
den er tut, geht Sisyphos von sich selbst aus und kommt zugleich bei
sich selbst an. Darin besteht seine "verschwiegene Freude", dafs es
ihm den Goéttern zum Trotz gelungen ist, die auseinanderklaffenden
Teile seines Seins zu einer Einheit zusammenzufiigen, die sein
Verlangen nach Sinn befriedigt. Dieser Sinn ist, solange er in jedem
Augenblick eines Lebens gelebt wird, unverlierbar. Er existiert nicht
in einem transzendenten Jenseits oder in einer fernen Zukunft,
sondern nur je jetzt in der Anstrengung desjenigen, der sein Lehen
stets von neuem bejaht in allem, was er denkt, ftihlt, will und tut."lm'

Auch Sispyhos findet, "daf alles gut ist. Dieses Universum, das nun
keinen Herrn mehr kennt, kommt ihm weder unfruchtbar noch wert-
los vor. Jedes Gran dieses Steines, jeder Splitter dieses durch-
néchtigten Berges bedeutet allein fir ihn eine ganze Welt. Der Kampf
gegen Gipfel vermag ein Menschenherz auszufiillen. Wir mtissen uns

4 Annemarie Pieper, Albert Camus. Die Frage nach dem Sinn in einer absurden
Zeit, in: Philosophen des 20.Jahrhunderts, hgg. von M.Fleischer, Darmstadt 1990,
148f. Vgl. dazu auch dies., Camus' Verstindnis des Absurden in »Der Mythos von
Sisyphos« in: dies. (Hg.): Die Gegenwart des Absurden. Studien zu Albert Camus,
Tiibingen 1994, 12f. Die hier anzutreffende Auffassung der Autorin, bei der Gestalt
des Sisyphos handele es sich um den "fiinften Typus des absurden Menschen" neben
Don Juan, dem Eroberer, dem Schauspieler und dem Kiinstler, kann ich allerdings
nicht teilen. Meines Erachtens ist es eindeutig, dall Sisyphos in der Interpretation von
Camus als der absurde Mensch schlechthin verstanden werden muf}. Oder anders
formuliert: jeder absurde Mensch ist vom Schlage eines Sisyphos. - Desweiteren
diirfte bereits klar geworden sein, daB nach meiner Interpretation die hier
beschriebene "Identititsfindung" nur ein (zweifellos wichtiger) Aspekt des "Gliicks
des Sisyphos" ist.
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Sisyphos als einen gliicklichen Menschen vorstellen" (MS 101).

Aber Sisyphos Zustimmung "dafs alles gut ist", bedeutet nicht das
Aufgeben der Emporung und somit eine nachtragliche Unterwerfung
unter den Irrationalismus, gegen den Camus ja gerade angetreten
war - diese Zustimmung schliefst den Kampf mit ein, sie beinhaltet
ein 'Ja' und ein 'Nein': ein Nein zu den unmenschlichen, rational
nicht erkldrbaren Bedingungen der condition humain, ein Nein zu
allem, was dem Sinnanspruch des Menschen und seinem Bedurfnis
nach Gluck widerspricht und das in Empoérung und Auflehnung
seinen Ausdruck findet; ein Ja dazu, diese Bedingungen der
menschlichen Existenz gleichwohl zu Ubernehmen und sie nicht
durch Ausflichte jedweder Art zu uberspringen, und zwar aus
diesem einzigen Grunde: um Mensch zu sein und das
Menschenmoégliche dieses Lebens auszuschépfen. Und das heifst
zuletzt wiederum: aus Stolz gegentiiber den Goéttern, aus Hafs gegen
den Tod und aus Liebe zum Leben.

Eine solche Haltung fordert nicht die tibermenschliche Kraft eines
antiken Heroen, sondern eine einfache Redlichkeit. Von dieser
Redlichkeit und von diesem gleichzeitigen 'Ja'’ und 'Nein' handelt
schon eine kurze Skizze zu Der gliickliche Tod aus dem Tagebuch vom
20. Oktober 1937:

"Der Anspruch auf Gliuck und die geduldige Suche danach. Es be-
steht keine Notwendigkeit, eine Schwermut zu verdrédngen, wohl aber
diesen Hang zum Schwierigen und Unseligen in uns zu zerstéren. Mit
seinen Freunden glticklich sein, mit der Welt in Einklang, und sein
Gluck erlangen, indem man einem Weg folgt, der allerdings zum Tode
fahrt. «Sie werden vor dem Tode zittern.» «Sicher, aber ich werde
nichts von dem versdumt haben, was meine Sendung ausmacht,
némlich zu leben.» Zu Konvention und Burostunden nicht Ja sagen.
Nicht verzichten. Nie verzichten - immer héhere Anspriiche stellen.
Aber den klaren Blick bewahren, sogar wahrend dieser Buirostunden.
Nach der Blofie trachten, in die die Welt uns zurtickstiirzt, sobald wir
ihr allein gegentiberstehen. Aber vor allem nicht scheinen wollen, um
zu sein.« (TB 47f.).»

- Die Spannung zwischen dem 'Ja' und dem 'Nein' auszuhalten und
ins Gleichgewicht zu bringen macht die Leistung des Existierens
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aus.15' Dieses Gleichgewicht ist also kein Zustand, den man einmal
fur immer erreichen kann, es ist ein labiles Gleichgewicht, das immer
wieder neu hergestellt, ausbalanciert, errungen werden muf3. Das
kann ebenso gelingen wie mifSlingen. Der Abstieg des Sisyphos kann
sowohl in der Freude enden als auch im Schmerz, und auch der ab-
surde Mensch hat seine "Nachte von Gethsemane" (vgl. MS 100).
"Aber die niederschmetternden Wahrheiten verlieren an Gewicht, so-
bald sie erkannt werden" (MS 100). Eine dieser Wahrheiten ist, dafs
unser ganzes Sein sich abmuht und nichts zustande bringt. Eine
andere lautet: "Gliick und Absurditat entstammen ein und derselben
Erde. Sie sind untrennbar miteinander verbunden" (MS 100).

Die Auflosung des Zusammenhanges von Gliick und Erkenntnis

"Ubrig bleibt ein Schicksal, bei dem nur das Ende verhingnisvoll ist.
Abgesehen von diesem einzigen Verhangnis des Todes ist alles,
Freude oder Gluck,s'Freiheit. Es bleibt eine Welt, deren einziger Herr
der Mensch ist. Was ihn bannte, war die Illusion einer anderen Welt.
Das Los des Denkens besteht nicht mehr darin, sich selbst zu
verleugnen, sondern in Bildern aufzugehen. Es wird spielerisch - in
Mythen sicherlich, aber in Mythen, die keine andere Tiefe haben als
die des menschlichen Schmerzes und wie dieser unerschoépflich sind.
Nicht in der gottlichen Fabel, die unterhalt und blind macht, sondern
in Gesicht, Tat und Drama dieser Erde vereinigen sich eine
schwierige Weisheit und eine Leidenschaft ohne ein Morgen" (*MS 97,
E 192).

- An dieser Stelle schliefst sich der auf der Ebene der Befindlichkeiten
verfolgte Gedankenweg zusammen mit dem auf der Ebene des
Verstandes préazisierten Begriff des Absurden. Erinnern wir uns: auf

!5 Das unbedingte Ja zu allem (etwa im Sinne von Nietzsches "amor fati") kiime
dagegen der Unterwerfung unter den Irrationalismus gleich, d.h. es wire wieder ein
'Sprung'. Von der schwierigen Balance der absurden Existenz spricht Camus auch in
MS 46: "Der Sprung bedeutet keine duBlerste Gefahr, wie Kierkegaard es gern
mochte. Die Gefahr liegt im Gegenteil in dem kaum mefbaren Augenblick vor dem
Sprung. Die Redlichkeit besteht darin, sich auf diesem schwindelnden Grat zu halten;
alles andere ist Ausflucht."

' Im Manuskript stand urspriinglich "Freude oder Schmerz" (joie ou douleur); eine
Version, die im Hinblick auf dieselbe Formulierung im folgenden Kapitel (vgl. MS
100) passender erscheint, wie Roger Quilliot treffend bemerkt (E 1451).
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dieser Ebene zeigt sich das Absurde als MifSverhaltnis zwischen der
heterogenen Vielfalt der Wirklichkeit und dem Streben der Vernunft,
diese Vielfalt der Erscheinungen in Natur und Geschichte auf ein
einigendes, sinnstiftendes Prinzip hin zu transzendieren. Dieses Mif3-
verhaltnis erfihrt der Mensch als schmerzhaftes Scheitern, er mufd
erkennen, daf’ dieser Anspruch seines Strebens die Modglichkeiten
des menschlich-endlichen Verstandes prinzipiell Ubersteigt.
Entsprechend wurde die tatsachliche Erkenntnis eines solchen
Prinzips, die Erkenntnis des Einheitsgrundes aller Dinge - platonisch:
die Schau der Ideen - fir den Menschen die Erfillung seiner gréfsten
Sehnsucht und somit das héchste Gluck bedeuten. "Entdeckte das
Denken im Wechselspiel der Erscheinungen ewige Beziehungen, die
sie und das Denken selbst einem einigenden Prinzip unterordnen,
dann kénnten wir von einem Glick des Geistes sprechen, an dem
gemessen der Mythos der Seligen nur ein lacherliches Surrogat ware"
(MS 20). Entsprechend sieht die platonisch-christliche Tradition in
der Leibgebundenheit der menschlichen Existenz, bei der der Geist
gleichsam in einem "irdischen Kerker" festgehalten wird, die Ursache
fur die Unzuldnglichkeit der menschlichen Erkenntnis und somit
das, was dem vollkommenen Glick letzter Erkenntnis im Wege
steht.17’

Der absurde Mensch - das hat schon die vorlaufige Analyse der
révolte gezeigt - gibt nicht den Anspruch auf Sinn und Vernunft
Uberhaupt auf. Die Vernunft gehért unverzichtbar zum Wesen des
Menschen, wenn und solange es ihm darum geht, als Mensch zu
existieren. Und auch die Sehnsucht nach Einheit mit der Welt begreift
Camus ja als Teil der menschlichen Verfassung, sodaf5 auch sie zu
den unuberholbaren Evidenzen gerechnet werden mufs. Entschei-
dend aber ist, daf® die Vernunft in ihrem mafSlosen Streben nach
letzter Erkenntnis (und damit auch der daraus abgeleitete erkla-
rende, beherrschende, vernutzende Zugriff auf die Welt) als untaug-

7 In der christlichen Version lautet dies dann z.B. "Mit dem Geiste diene ich dem
Gesetze Gottes, mit dem Fleisch aber diene ich dem Gesetz der Siinde" (Paulus an
die Romer 7/25), weshalb es gilt, "seinen Leib zu ziichtigen und unter die
BotmaBigkeit zu bringen."
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liches Mittel erkannt wird, diese Einheit herzustellen, und ebenso
entscheidend ist die Erkenntnis, daf5 der Mensch auf diesem Wege
nicht glicklich werden kann: "Auch der Verstand sagt mir also auf
seine Weise, dafs diese Welt absurd ist. (...) Auf dieser Ebene zumin-
dest gibt es, wenn ich nicht wissen darf, kein Glick" (MS 23). Aus
dieser Erkenntnis sind Konsequenzen zu ziehen. "Fir den absurden
Menschen geht es nicht mehr um Erklarungen und Lésungen, son-
dern um Erfahrungen und Beschreibungen. Alles beginnt mit einer
scharfsichtigen Gleichgultigkeit. Beschreiben - das ist der letzte
Ehrgeiz des absurden Denkens" (MS 80). - Fur Camus trifft sich das
absurde Denken hier mit der Phdnomenologie:

"(...) Husserl und die Phdnomenologen stellen die Welt in ihrer Vielfalt
wieder her und leugnen die transzendente Kraft der Vernunft. Das
geistige Universum wird mit ihnen auf unermefSliche Art reicher. Das
Rosenblatt, der Kilometerstein oder die menschliche Hand haben
ebensoviel Bedeutung wie die Liebe, das Verlangen oder die Gravita-
tionsgesetze. Denken heifst nicht mehr einen, das Erscheinende ver-
traut machen unter dem Antlitz eines grofsen Prinzips. Denken heifst
wieder sehen lernen, aufmerksam sein, sein BewufStsein lenken,
heifSt aus jeder Idee und jedem Bild in der. Welse Prousts einen
privilegierten Ort zu machen" (*MS 28, E 116f.). 18’

Vorausgesetzt es bleibt sich selber treu, ist dies fuir Camus ein
Denken, das der menschlichen Verfassung angemessen ist. Die Ge-
schichte der Metaphysik muf$ dagegen in dieser Sicht als Geschichte
einer Hybris erscheinen, die den Menschen dadurch, dafs sie das
Gliuck an die Bedingung der Erkenntnis der letzten Dinge geknupft
hat, um das e,1nz1ge ihm zugédngliche - das irdische, sinnliche - Glick
betrogen hat. 1" Dieser Zusammenhang von Gluck und letzter Er-

'8 Vgl. dazu auch: "Die Phinomenologie weigert sich, die Welt zu erkliren, sie will
nur eine Beschreibung des Erlebten sein. Sie schlieft mit ihrer Ausgangsbehauptung,
daBl es keine Wahrheit gibt, sondern Wahrheiten, an das absurde Denken an. Vom
Abendwind bis zur Hand auf meiner Schulter hat jedes Ding seine Wahrheit" (*MS
41, E 129f). Camus kritisiert Husserl allerdings dahingehend, daB3 er sich seiner
Meinung nach von dem gemeinsamen Ausgangspunkt entfernt und schlielich dabei
endet, die Vernunft doch wieder zu vergéttlichen. Dieser interessante Gedanke fiihrt
hier - ebenso wie die Frage, ob Camus' Kritik berechtigt ist - zu weit.

! Auch deshalb wire wohl die beste Geschichte des Denkens die "Geschichte seiner
Reue", wie Camus in einem anderen Zusammenhang (in dem Kapitel Das absurde
Kunstwerk, MS 84) sagt.
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kenntnis wird hier, am durch das Denken der Ahsurditat markierten
Ende des Weges der Metaphysik, verabschiedet.?0 Das Gliick des ab-
surden Menschen ist von anderer Art. Es besteht nicht in einem Zu-
wachs an Erkenntnis, sondern in einem "Zuwachs an Leben, den das
Absurde mit sich bringt" (vgl. MS 56). Der absurde Mensch, d.h.
derjenige, der sich der Tatsache des Absurden stellt und die rechten
Schliisse daraus gezogen hat, hat "in eine Lebensregel verwandelt,
was eine Aufforderung zum Tode zu sein schien" (vgl. MS 57) und hat
sich so seines Schicksal beméchtigt; er hat es zu seiner eigenen
Sache gemacht und ihm einen - immanenten - Sinn abgetrotzt. Die
Tatsache des Absurden bleibt untiberholbar. Aber die Art und Weise,
wie damit zu leben ist, untersteht der Verfigungsmacht des
Menschen.

Der Mythos von Sisyphos beschreibt den Weg, den ein Mensch vom
Entsetzen der Entdeckung des Absurden bis zum Gluck zurtickzule-
gen hat, wenn er sich denn einmal entschlossen hat, sich nicht wie
ein Esel von den Rosen der Illusionen erndhren zu Wollen,QT' und
wenn er diesem Entschlufs auch treu bleibt. Auf diesem Weg ver-
andert sich auch das "Klima der Absurditét". Nicht mehr die nieder-
driickenden "absurden Stimmungen", nicht das passive und letztlich
immer unschopferische Leiden an der Sinnlosigkeit des Daseins und
auch nicht der heroische Trotz durchstimmen und bestimmen das
Dasein des absurden Menschen. (Solche in der Literatur
anzutreffenden Interpretationen sind Fehleinschatzungen, die
entstehen, wenn die Ebene der Stimmungen und Befindlichkeiten in
der Philosophie des Absurden nicht durchgingig in ihrer Entwicklung
bedacht wird, wund nur unzusammenhédngend verschiedene
Gesichtspunkte herausgegriffen Werden).b?' Befindlichkeiten, die der

% Dieser Aspekt des Denkens von Camus ist meines Wissens bislang vollig
unbeachtet geblieben. Gerade dadurch, daB3 dieser Zusammenhang von Gliick und
Erkenntnis verabschiedet wird, ergibt sich aber auch fiir die zentrale Frage nach der
Einheit ein neuer Interpretationsansatz. Darauf wird in Teil II dieser Arbeit noch
zuriickzukommen sein.

21 ygl. MS 39.

2 So behauptet z.B. O.F. Bollnow, Neue Geborgenheit. Das Problem einer
Uberwindung des Existentialismus, Stuttgart 1955, 91, unter der Uberschrift Das
Gliick des Sisyphos, man konne nur da sinnvoll von einem "Kampf" sprechen, wo
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reinen Gegenwartigkeit, dem "Aufgehen im Augenblick" und damit
der Daseinsweise des absurden Menschen entsprechen, sind nicht
Angst und Verzweiflung, es sind Leidenschaft, Freude, Zartlichkeit,
Gelassenheit, das Spiel .23

- Aber es gibt auch eine Gegenwart des Schmerzes. Es wére sicher-
lich falsch, das Gluck, welches hier zum Schlufd als lebensmaoglich in
Aussicht gestellt wird, als eine Art ungetriibte Heiterkeit aufzufassen,
die sadmtliche schweren und schwermittigen, traurigen, lastenden,
quéalenden, trennenden Stimmungen grundséatzlich aufhebt. - Das
Glick am Ende von Camus' "Versuch tiber das Absurde", das Glick
des Sisyphos und des absurden Menschen, erscheint auf zweifache
Weise: Es gibt das Gluck, das im "Zuwachs an Leben" besteht, das
alles umfasst, die Freude und den Schmerz, die Leidenschaften der
Erde und die Qual, mit der sie bezahlt werden. Das ist allemal der
Gewinn, der fir den herausspringt, der sich auf die "zerstérende und
wunderbare Wette des Absurden" einlafst. - Aber dartiberhinaus gibt

zum mindesten eine gewisse Aussicht auf Erfolg bestiinde. "Mit vollendeter
Hoffnungslosigkeit hort auch die innere Moglichkeit der Anstrengung auf. Es bleibt
nur die Trotzhaltung, die sich an der angegebenen Stelle in der "Verachtung" des
Schicksals ausspricht. Das aber bedeutet, dal in der Hoffnungslosigkeit einer
vergeblichen Anstrengung kein Gliick mehr mdéglich ist. Die Behauptung Camus'
[man miisse sich Sisyphos als einen gliicklichen Menschen vorstellen] ist also
widersinnig, sobald in ihr mehr als ein ethisches Postulat gesehen wird." Hans
Miiller-Eckhardt, Das Unzerstorbare. Religiose Existenz im Klima des Absurden,
Stuttgart 1964, 27, fragt: "Ist es nicht merkwiirdig, dal mit der Leugnung der
Zuverldssigkeit der menschlichen Vernunft eine seltsame Freudlosigkeit verbunden
ist? Kommt diese Freudlosigkeit nicht aus der Tatsache, daB3 alle jene unendlich
mithsamen Sisyphos-Denksysteme, die vom Skeptizismus ausgehen, nicht nur
zwangsldufig zu einem anthropologischen Pessimismus fiihren, sondern auch die
menschliche Person eigenartig verkiimmern und verarmen lassen?" und fiihrt den
Sisyphos Camus' als Prototyp eines psychisch fehldisponierten Menschen vor, der
sich aufgrund seiner "Religionsunfihigkeit" in seine Immanenz verschliefit und sich
mit seiner "heroischen Flucht in die Leidwiederholung" auf seine "Lust an der Qual"
versteift. Solche eklatanten, mit religioser Selbstzufriedenheit geséttigten
Fehldeutungen, wofiir besonders letzteres Zitat ein schones Beispiel abgibt, sind
zwar in der neueren Literatur kaum mehr anzutreffen, haben aber allzu lange das
Bild der Philosophie des Absurden bestimmt.

> Das "Aufgehen im Augenblick", wenn es mit einem "Abschneiden" der Zukunft
verbunden ist, ist besonders in ethischer Hinsicht allerdings keineswegs
unproblematisch. Darauf ist im Zweiten Teil noch zuriickzukommen.
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es doch auch fur den absurden Menschen offenbar so etwas wie
"Gluck" im emphatischen Sinne, den nur je und je momenthaften
ganz und gar glicklichen Augenblick, den Augenblick vollkommener
Prasenz, wenn das "auf dieser Erde fihlen" auch wirklich als die
"reinste aller Freuden" (MS 56) erfahren wird,?* wenn der Mensch
sich nicht durch eine Kluft von der Welt getrennt fihlt und der
Verstand schweigt im Einklang mit dem Schweigen der Welt.

Riickblick und Ausblick

In der Frage nach der Moéglichkeit menschlichen Gluicks in absurder
Welt laufen, wie ich zu zeigen versucht habe, die auf der Ebene der
Stimmungen und die auf der Ebene des Begriffs des Absurden ver-
folgten Gedankenlinien zusammen und es erweist sich, dafs beide
nicht getrennt voneinander zu denken sind. Mehr noch: erst wenn die

4 Es fiihrt sicher nicht zu weit, die Kategorie des Augenblicks im Denken des
Absurden wiederum als ausdriickliche Umkehrung der christlichen Auffassung vom
Augenblick als des Aufleuchtens zukiinftigen Heils in der "Fille der Zeit" zu
interpretieren (ein Verstindnis der Kategorie des Augenblicks, das Camus durch
seine Augustin-Studien geldufig gewesen sein diirfte); und ebenso (wie sich das
schon fiir den Begriff der Leidenschaft und fiir den Begriff des Absurden selbst
zeigen lieBe) als eine ausdriickliche Uminterpretation kierkegaardscher
Grundbegriffe (eine Tagebuchnotiz von 1937, TB 43, bezieht sich ausdriicklich auf
den Begriff Leidenschaft bei Kierkegaard). Nicht von der religiosen Erfahrung, daf3
das Ewige das Zeitliche beriihrt (vgl. Kierkegaard, Der Begriff Angst, GW
11.u.12.Abt., 90), zeugt das Erlebnis des Augenblicks im Absurden, sondern von der
Moglichkeit der Erfahrung einer "Herausgehobenheit" aus dem alltiglichen
BewulBtsein des Zeitstromes, wobei alle Beziige zu Vergangenheit und Zukunft auf
der Ebene der Befindlichkeiten von Furcht und Hoffhung, UberdruB, Trauer und
Schwermut ebenso ausgesetzt sind wie alles bewulite Andenken oder Planen und die
Gegenwart als "Fiille der Zeit" erlebt wird, ohne dal} dies als von Gott zugeschickt
verstanden werden mul3. Die Kategorie des Augenblicks im Denken des Absurden in
dem entsprechenden begriffsgeschichtlichen Zusammenhang darzustellen, ergibe
allerdings ebenso eine eigene Untersuchung wie die Frage, inwieweit Camus de-
zidiert als ein "Anti-Kierkegaard" zu interpretieren wire. Zur Begriffsgeschichte des
Augenblicks vgl. Michael Theunissen, Augenblick, in: HWPh 1, 649f., sowie Georg
Scherer, Der Augenblick im Denken Europas, in: Zeit und Mystik. Der Augenblick
im Denken Europas und Asiens, hgg. von Helmut Girndt, Sankt Augustin 1992, 113-
129.
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Kategorien absurder Existenz - Empoérung, Freiheit und Leidenschaft
- konsequent auch in ihrem Befindlichkeitscharakter durchdacht
werden, erweisen sie sich als taugliche Gegenmittel gegen jene
niederdrickenden Stimmungen, die die Entdeckung der Absurditéit
begleiten bzw. bedingen, und erst auf dieser Ebene zeigt sich, dafs sie
sinnvollerweise als Ermoéglichungsgrund fuir die Moéglichkeit
menschlichen Glicks in absurder Welt gedacht werden kénnen. Dafs
jenseits von Hoffnung und Verzweiflung am Ende von Camus' Ver-
such Uber das Absurde das Gliuck als zumindest lebensméglich in
Aussicht gestellt wird, markiert gleichwohl nicht den Endpunkt des
absurden Denkens, sondern den Ausgangspunkt jener Fragen, die
das absurde Denken weiter treiben. Camus selbst hat nicht erst im
spéateren Ruckblick, sondern auch schon im Mythos von Sisyphos auf
den vorlaufigen und begrenzten Charakter seines Essays hinge-
wiesen.?S' Das betrifft vor allem die den grofden Problemkomplex eines
"absurden Ethos" einschliefSende Frage nach dem Mit-sein mit
anderen in absurder Welt. Diese Frage stellt sich in Bezug auf die
dem "Stadium der Absurditat" zuzurechnenden literarischen Werke
ebenso wie in Bezug auf das "Stadium der Revolte" - und sie ist auf
das Engste verknupft mit der Frage nach den Méoglichkeiten des
Glucks in absurder Welt. Eine Tagebucheintragung von 1943 lautet:
"Das grofse Problem, das man praktisch 16sen muf$: kann man glick-
lich und einsam sein?" (TB 170). Im weiteren Verlauf einer Unter-
suchung des Denkweges von Camus mufS daher der Frage nach den
Weisen dieses Mit-seins besondere Aufmerksamkeit zukommen.
Dabei scheint es vor dem Hintergrund, dafS das Thema der
Befindlichkeiten, Stimmungen und Gefiihle als eine durchgingige
und tragende Gedankenlinie im Mythos von Sisyphos angesehen
werden kann, sinnvoll, auch die Weiterentwicklung des Denkweges
von Camus auf dieses Thema hin zu befragen, und durch eine
Verbindung dieser beiden Themenkomplexe die Frage nach dem Mit-
sein in absurder Welt aus der Verengung auf die ethische

n

> In einer FuBnote schreibt er: "... Aber man miiBte gleichzeitig an das soziale
Problem herangehen, das vom absurden Denken tatsdchlich nicht iibergangen werden
kann (ihm auBlerdem mehrere und sehr verschiedene Lésungen bieten konnte). Ich
mul} mich jedoch beschrinken" (MS 87).
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Fragestellung, unter der sie in der Literatur bislang behandelt wurde,
herauszulésen.

Aber auch im Hinblick auf die Beziehungsebene zwischen Mensch
und Welt tun sich nach der bisher vorgenommenen Analyse neue
Fragen auf: Steht es so, dafs die absurde Kluft zwischen Mensch und
Welt auf der rationalen Ebene unhintergehbar und Einheit auf dieser
Ebene grundsétzlich nicht herstellbar ist, andererseits aber dennoch
so etwas wie glickhaftes Einheitserleben zumindest augenblickshaft
moglich sein soll, dann ist nach den Bedingungen zu fragen, unter
denen sich ein solches auf einer nicht-rationalen Beziehungsebene
ereignen kann. Ist dieses Einheitserleben etwas schlechthin Unver-
figbares, das sich unvorhersehbar ereignet, oder verfiigt der Mensch
Uber eine andere Fahigkeit als seine Vernunft, die ihm diese Art
Einheitserleben erst ermoéglicht? Im Zusammenhang dieser Fragen
mufd die wegweisende Tagebucheintragung aus dem Jahre 1938 be-
dacht werden: "Elend und GroéfSe dieser Welt: sie bietet keine Wahr-
heiten, sondern Liebesmoglichkeiten. Es herrscht das Absurde und
die Liebe errettet davor" (TB 60).

So zeichnet es sich nach den im Ersten Teil dieser Arbeit durchge-
fihrten Analysen jetzt bereits deutlicher ab, warum Camus selbst
dem Thema "Liebe" eine so grofse Bedeutung beimessen konnte, wie
es sich in den in der Einleitung beigebrachten Belegen darstellt. Im
Zweiten Teil sollen nun zunadchst die Werke der verschiedenen
"Stadien" Uberblickshaft auf dieses Thema hin untersucht werden,
wobei die beiden Fragekomplexe, die sich auf das Verhéltnis
zwischen Mensch und Welt und zwischen Mensch und Mitmensch
beziehen, gleichermafSen zu berticksichtigen sind. Auf diesem Wege
kénnte moéglicherweise am Ende die Richtung erkennbar werden, in
der die Weiterentwicklung des Werkes von Camus in dem von ihm
geplanten "Stadium der Liebe" denkbar gewesen ware.
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ZWEITER TEIL

Moglichkeiten der Weltvereinigung



1. Hochzeit in Tipasa - Liebe als kosmisch-erotische Weltvereinigung
in den frithen Essays

Im Vorwort zur Neuauflage seiner im Alter von zweiundzwanzig
Jahren verfassten, 1937 erstmals unter dem Titel L'envers et l'endroit
(dt. Licht und Schatten) erschienenen literarischen Essays schreibt
Camus 1958, er stimme trotz kunstlerischer Vorbehalte einer
erneuten Verodffentlichung der Essays zu, da sie im Grunde schon
alles enthielten, worauf es ihm ankomme: "darauf kommt es an.
Darauf - das heifst eine alte Frau, eine wortkarge Mutter, die Armut,
das Licht Uber den italienischen Olivenbdumen, die einsame und
gestaltenreiche Liebe, alles, was in meinen eigenen Augen von der
Wahrheit zeugt" (LS 18). Die Spuren jenes Weges, den er mit Licht
und Schatten zu bahnen begonnen habe, schreibt Camus an dieser
Stelle, wiirden sich in allem finden, das er spater geschaffen habe
(vgl. LS 20). Zweifellos lassen sich diese Aussagen auch rein biogra-
phisch interpretieren. Die Themen von L'envers et l'endroit und Noces:
die Armut, das Elend, die schweigsame Mutter, die hartherzige
GrofSmutter, die Beschreibungen des alltidglichen Lebens in den
Armenvierteln von Algier, der Reichtum der Natur, die Sonne, das
Licht, das Meer ... das sind auch die Themen der Kindheit und
Jugend von Camus, die unubersehbar sein ganzes Leben gepragt
haben. Das ist oft:genug dargestellt worden und braucht hier nicht
wiederholt werden.l Ich mochte dagegen im Folgenden den biographi-
schen Hintergrund der Essays unberticksichtigt lassen, um vielmehr
ihrem Zusammenhang mit dem weiteren Denkweg von Camus nach-
zufragen und dabei insbesondere die Verflechtung der Themen
'Einheit’, 'Gltick' und 'Liebe' in den Blick nehmen.

L'envers et l'endroit bedeutet wortlich Die Riickseite und die Vorder-
seite - und von der Ambivalenz des Lebens, das wie ein Stoffstiick
eine Vorder- und eine Riuckseite hat, die nicht von einander zu
trennen sind, handeln alle unter diesem Titel versammelten,
zwischen 1934 und 1937 entstandenen Essays: Ironie, Zwischen Ja

! Siehe dazu vor allem die Biographien von Morvan Lebesque, Herbert Lottmann
und Brigitte Séndig (vgl. Literaturverzeichnis im Anhang).
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und Nein, Tod im Herzen, Liebe zum Leben und Licht und Schatten. Zu
verschiedenen Entwirfen, diese Essays in einer bestimmten Form zu
organisieren, notierte Camus: "Die geheime Verzweiflung und die
Liebe zum Leben nebeneinanderstellen."?’

Die drei Episoden, die Camus in Ironie erzadhlt, handeln vom Alter
und vom Tod und vermitteln auf bedriickende Art und Weise eine
trostlose Einsamkeit. Eine halbgeldhmte, kranke, einfache alte Frau
klammert sich an die gleichgultige Anwesenheit der Jungen, da sie
spurt, dafS5 der Glaube, den sie in ihrer Hilflosigkeit zu ihrem
Lebensinhalt gemacht hat, ihr in Wahrheit keine Zuflucht bietet. "Sie
wollte nicht allein bleiben. Und sie empfand bereits das Grauen ihrer
Einsamkeit, das lange Warten auf den Schlaf, das enttduschende
Alleinsein mit Gott" (LS 27). Aber die jungen Leute verlassen sie, um
ins Kino zu gehen. "Nun beschtuitzte sie nichts mehr. Und ganzlich
dem Tod ausgeliefert, wufdite sie nicht genau, was sie erschreckte,
sondern fiihlte blofs, dafs sie nicht allein bleiben wollte. Gott war ihr
zu nichts nutze, er 16ste sie nur aus der Gemeinschaft der Menschen
und Uberantwortete sie der Einsamkeit" (LS 27f.). - Ein alter Mann
erzahlt den Jungen aus seinem Leben, er bauscht seine mageren Er-
lebnisse auf, um seine Zuhorer zu fesseln und tduscht Munterkeit
vor, die er nicht besitzt - denn "glicklich scheinen macht einen
besseren Eindruck" (LS 29). Er redet, um nicht allein gelassen zu
werden. Aber "er war nicht einmal mehr unterhaltsam, er war alt."
Die Jungen lassen ihn allein. "Er war allein und alt. Am Ende eines
Lebens ist das Alter wie ein standiges Wurgen im Hals. Alles lduft
darauf hinaus, dafd man nicht mehr angehért wird" (LS 30). Dem
Grauen, das ihn tberfallt, wenn hinter ihm die Tur ins Schlofs fallt,
entkommt er auf der StrafSe, wo ihn immerhin noch Leben zu umge-
ben scheint. "Sein kurzer Schritt beschleunigt sich: morgen wird alles
anders, morgen. Plotzlich merkt er, dafS morgen nichts anders sein
wird, ibermorgen auch nicht und alle anderen Tage nicht. Und diese
unwiderrufliche Entdeckung druickt ihn zu Boden. Solche Gedanken
treiben einen in den Tod. Um sie nicht ertragen zu mussen, bringt

2 "Mettre en présence désespoir secret et amour de la vie" (nach Angaben von Roger
Quilliot. Vgl. E 1177).
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man sich um - oder macht Phrasen daraus, wenn man jung ist" (LS
31). - Das Alter wird zum Spiegel der menschlichen Situation: nichts
verdeckt mehr die existentielle Einsamkeit des Menschen, der
rettungslos dem Tode ausgeliefert ist. Das Grauen vor der
ablaufenden (Lebens-)Zeit ist ebenso grofs wie das Grauen vor der.
Leere, die sich auftut, wenn im Alleingelassensein die Zeit lang wird.3'
Das Lacherliche der Gewohnheit, sich unentwegt auf die Zukunft zu
vertroésten, wird angesichts des Alters, in dem Einsamkeit und Tod
warten, offenkundig. Selbst mit dem Erreichen sogenannter
Lebensziele, auf die hin man gelebt hat, ist nichts gewonnen: "Die
Menschen bauen auf ihr kommendes Alter. Diesem von unwiderruf-
lichen GewifSheiten bestiirmten Alter wollen sie die Mufde verleihen,
die sie wehrlos macht. Sie wollen Vorarbeiter sein, um sich in ein
kleines Hauschen zuruckziehen zu kénnen. Aber sobald sie einmal
im Alter drin stecken, wissen sie genau, dafs das falsch ist. Sie brau-
chen die anderen Menschen, um sich zu schiitzen. Und er hatte es
noétig, daf® man ihm zuhoérte, um an sein Leben zu glauben" (LS 31f.).
Nicht einmal der Glaube an Gott taugt als Flucht und Zuflucht, denn
er rettet den Menschen nicht aus seiner Einsamkeit. Welchen Sinn
hat dieses Leben und ist es wert, gelebt zu werden? - Unschwer
entdeckt man hier die Motive, die auf einer abstrakteren Ebene im
Mythos von Sisyphos wieder aufgenommen werden, und ebenso klingt
ein weiterfihrendes Motiv an: die Rettung vor der Einsamkeit und
einen gewissen Trost kénnte nur die Gemeinschaft der Menschen
bieten. Dafs auch die armseligen Leben, auf die die Alten dieser Ge-
schichten zuriickblicken, etwas wert waren, wirde sich nur dann be-
statigen, wenn die Jungen den Alten zuhoérten und etwas von deren
Erinnerung aufbewahren und hineinnehmen wirden in ihr eigenes
Leben. Aber die Jungen dieser Geschichten weichen der Konfronta-
tion mit Alter, Verganglichkeit und Tod aus; sie vertrdgt sich nicht
mit ihrem Lebensdrang, der sie zu Zerstreuungen und Vergniigungen
treibt. - Das Erinnern ist auch ein Thema des folgenden Essays
Zwischen Ja und Nein: Das Erinnern als ein Versuch, die Bilder der
Kindheit wiederzufinden, "die Durchsichtigkeit und Einfachheit der

3 "Ob sie sich langweile? Daran bestand kein Zweifel. Niemand unterhielt sich mit
ihr. Sie saf} in der Ecke wie ein Hund. Da war es besser, Schlufl zu machen" (LS 24).
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verlorenen Paradiese fassen: in ein Bild" (LS 45). Dabei lehrt die Er-
kenntnis der Bedeutung der eigenen Erinnerung vielleicht auch, dem
Anderen mehr Beachtung zu schenken. "Wir verfolgen unsere eigene
Spur zuruick. Wir fiihlen unsere Not, und sie lehrt uns, besser zu
lieben" (LS 37). Am Anfang der Liebe steht die Aufmerksamkeit und
der iRIespekt fir den anderen, der als Mensch das selbe Schicksal
teilt.

Wie die dritte Episode von Ironie ist auch Zwischen Ja und Nein un-
verkennbar autobiographisch gepragt: die hartherzige GrofSmutter,
die schweigsame Liebe der Mutter, die Armut, die Mischung aus Zart-
lichkeit und Einsamkeit, die der Sohn empfindet, der Tod des unbe-
kannten Vaters, der im Krieg gefallen ist... . "Ubrigens war er voll
Begeisterung ins Feld gezogen. Marne; offener Schédel. Blind, eine
Woche lang Ringen mit dem Tod; eingemeifSelt in das Gefallenendenk-
mal seiner Heimatgemeinde. Genau besehen ist es besser so, sagte
sie. Er wéare blind zurtickgekommen oder verrtickt, der Armste. In
dem Fall ... Du hast recht. Und was héalt ihn denn in diesem Zimmer
zuruck, wenn nicht die GewifSheit, dafs es so immer besser ist, wenn
nicht das Geftihl, dafs die ganze absurde Einfachheit der Welt in die-
sem Raum Zuflucht gefunden hat?" (LS 46f.). Durch solche Wendun-
gen, die charakteristisch fir den Stil der frihen Essays sind, ver-
bindet sich immer wieder die Ebene des Individuellen mit der des
Allgemeinen und das Bild der persénlichen Erinnerungen verwandelt
sich in ein Bild der menschlichen Existenz schlechthin. - Das gilt
auch fur die anschliefSfenden Essays Tod im Herzen und Liebe zum
Leben, die auf Camus' eigene Erinnerungen an seine Europareisen
1935 und 1936 zurtickgehen. Der Aufenthalt in Prag ist gepréagt von
einer Befindlichkeit, die alle Merkmale eines "Klimas der Absurditat"
trdgt und die Weiterreise in den Sutiden nach Italien und Spanien
spiegelt die Verdnderung dieser triben und beklemmenden
Stimmungen von Einsamkeit, Angst, Ekel und Fremdheit hin zum
Licht, zum Erleben eines sinnlichen, an die Schoénheit der Welt

* Das Thema der 'Erinnerung' oder des 'Gedenkens' und seine ethische Dimension
werden im letzten (unvollendeten) Werk von Camus Le premier homme wieder von
Bedeutung sein.
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hingegebenen Gliicks.5 Aber es wiare vollkommen falsch, hier in
irgendeiner Weise von einem ungebrochenen Glick zu sprechen und
von einer Weiterentwicklung, die auf der Ebene der Befindlichkeiten
die Erfahrung der Absurditat hinter sich lassen wtirde. Die lyrischen
Beschreibungen der italienischen Landschaft vermitteln das Geftihl
eines mit Bildern von glihender Schénheit angefiillten Herzens, und
doch - oder gerade deshalb - bleibt stets gegenwartig, wie begrenzt
und verganglich die Moéglichkeit der Teilhabe an dieser Schénheit fur
den Menschen ist:

"Gewifs habe ich angesichts dieser von Bdumen, Sonne und Lacheln
bevolkerten italienischen Ebene deutlicher als irgendwo sonst den
Geruch nach Tod und Unmenschlichkeit erfafst, der mich seit einem
Monat verfolgte. (...) Fir mich gab es keinerlei VerheifSung von Un-
sterblichkeit in diesem Land. Was scherte mich ein neues Leben mei-
ner Seele, wenn ich keine Augen besafs, um Vicenza zu sehen, keine
Hande, um die Tauben von Vicenza zu bertihren, keine Haut, um auf
dem Weg von Monte Berico zur Villa Valmarana die Liebkosung der
Nacht zu spuren?" (LS 60f.).

Dieses BewufStsein, dafd das Gegenwéartige zugleich immer schon das
zukunftig Verlorene ist, macht den Grundton der Schwermut aus, der
sich durch alle friihen Essays von Camus zieht - aber es vermittelt
ebenso ein Gefiihl fir die Kostbarkeit dessen, was so schén und so
flichtig zugleich ist. Diese Ambivalenz und den fragilen Zustand,
wenn beides - das Geftihl fir die Endlichkeit und fir die Schonheit -
im Gleichgewicht sind, vermittelt auch die folgende Textpassage aus
Liebe zum Leben:

"Wenn ich die Hauser entlangschritt, in den Héfen voll griuner Pflan-
zen und runder, grauer Sdulen stehenblieb, verschmolz ich mit die-
sem Geruch des Schweigens, ich verlor meine Grenzen und war
nichts anderes mehr als der Klang meiner Schritte oder jener Vogel-

> Inwieweit sich in den Beschreibungen des Prag-Aufenthaltes (in Tod im Herzen
ebenso wie in Der gliickliche Tod) Stimmungen der Absurditdt ausdriicken, habe ich
bereits im Ersten Teil dargestellt (vgl. Kap. 2.4 und 2.5). Fiir eine iiber das
Biographische hinausgehende, im weitesten Sinne 'allegorische' Auslegung dieser
Reiseerfahrungen spricht auch die Tatsache, da3 in der Chronologie der Essays die
Spanienreise (Liebe zum Leben, 1936) auf den Pragaufenthalt (Tod im Herzen, 1937)
folgt, wihrend Camus' Aufenthalt in Spanien tatsichlich vor dem in Prag
stattgefunden hat (vgl. die Angaben von Roger Quilliot, E 1178).
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schwarm, dessen Schatten ich in der Héhe auf den noch sonnigen
Mauern wahrnahm. Lange Stunden verbrachte ich auch im kleinen
gotischen Kreuzgang von San Francisco. (...) Und doch war es nicht
die Stufle des Lebens, was dieser Kreuzgang mich lehrte. Im knat-
ternden Flugelschlag seiner Tauben, im Schweigen, das sich jdh mit-
ten in den Garten schmiegte, im zeitweiligen Knirschen seiner
Brunnenkette fand ich einen neuen und doch vertrauten Geschmack.
Klarblickend und lachelnd betrachtete ich dieses einzigartige Spiel
der Erscheinungen. Mich duinkte, bei der geringsten Bewegung kdénne
der Kristall, in dem das Antlitz der Welt lachelte, zerspringen. (...) In
einer Stunde, einer Minute, einer Sekunde, gerade jetzt vielleicht
konnte alles einstiirzen. Und doch dauerte das Wunder fort. Die Welt
dauerte fort, schamhaft, ironisch und verschwiegen (wie manchmal
die weiche und zurtickhaltende Freundschaft einer Frau). Ein Gleich-
gewicht bestand weiter, doch war es von der Angst vor seinem eige-
nen Ende gefarbt. Solcherart war meine ganze Liebe zum Leben: eine
wortlose Leidenschaft fir das, was mir vielleicht entgleiten wtrde,
eine Bitterkeit unter einer Flamme" (*LS 66f., E 43{.).

Das Begehren von etwas, das uns kostbar erscheint und dessen wir
nicht dauerhaft habhaft werden kénnen, zusammen mit dem unbe-
dingten Willen, jenen flichtigen Augenblick auszukosten, in dem wir
das besitzen, was uns so bald wieder entgleiten wird, und nicht auf-
horen zu koénnen, ihn immer wieder neu zu erstreben - das sind
Wesenszlige der Leidenschaft, wie sie bereits im Ersten Teil dieser
Arbeit in ihrer zentralen Bedeutung fir das Denken des Absurden
dargelegt wurden. Uber diese erneute Bestidtigung der inhaltlichen
Querverbindungen zwischen den literarischen Essays und dem Den-
ken des Absurden hinaus ist diese Textstelle aus zwei Grunden von
besonderer Bedeutung: die Leidenschaft wird in den Zusammenhang
der Liebe gestellt, und es wird darin deutlich, daf$ trotz des Bewuf3t-
seins der menschlichen Endlichkeit zugleich, wenn auch nur fur
Momente, das Erlebnis von 'Einheit' moéglich ist. Im Ausdruck des
Geftihls von Verschmelzung und Selbstentgrenzung zu Beginn des
Zitats klingt dies bereits an, und es verdeutlicht sich noch in der
Fortsetzung des Zitats: "Jeden Tag verliefs ich diesen Kreuzgang
gleichsam mir selber entriickt, flir einen kurzen Augenblick in die
Dauer der Welt eingeftigt" (a.a.0.).
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Das Erleben von 'Einheit'

Der Mensch erfahrt Einheit nicht durch die Teilhabe seines Geistes
an den Ideen, nicht, indem er Kraft seiner Vernunft die Welt der
Erscheinungen auf den Einheitsgrund der Dinge hin transzendiert,
und auch nicht durch einen die Leiblichkeit hinter sich lassenden
Aufstieg seiner Seele zu Gott, sondern er erfidhrt sie nur als ein Uber
Leib und Sinne vermitteltes, akthaftes Einheitserleben mit der ganz
und gar diesseitigen Welt - so konnte man die in den Essays auf der
Ebene der konkreten Anschaulichkeit zum Ausdruck gebrachte
Aussage Camus' zur Problematik des menschlichen Strebens nach
Einheit zusammenfassen. Eine Passage aus Sommer in Algier kann
diese These beispielhaft belegen:

"Sich einem Lande verbunden zu fihlen, einige Menschen zu lieben
und zu wissen, daf’ es einen Ort gibt, wo das Herz seinen Frieden
findet - lauter GewifSheiten, die viel flir das Leben eines Menschen
bedeuten, obschon man sich damit zweifellos nicht begntigen kann.
Und doch sehnt sich der Mensch zu gewissen Zeiten mit allen Fibern
nach dieser Heimat seiner Seele. «Ja, dorthin mussen wir zurutck-
kehren.» Und ist es denn so erstaunlich, dafd man diese Vereinigung,
die Plotin ersehnte, hier auf Erden findet? Hier verkiinden die Sonne
und das Meer diese Einheit. Dem Herzen offenbart sie sich mit jenem
fleischlichen Beigeschmack, der ihre Bitterkeit und ihre Groéfie aus-
machte. Ich lerne, dafs es kein ubermenschliches Gluck gibt und
keine Ewigkeit aufSer dem HinfliefSen der Tage. Diese lacherlichen
und zugleich wesentlichen Gaben und diese so bedingten Wahrheiten
[ces vérités rélatives| sind die einzigen, die mich erschtuttern. Die
anderen <idealen> Wahrheiten zu begreifen, fehlt es mir an Seele. Ich
behaupte nicht, daf5 man zum Tier werden soll, sondern nur, dafs ich
am Gluck der Engel keinen Geschmack finde. Ich weifs nur dies: dafs
der Himmel ldnger dauern wird als ich. Und was soll ich ewig nennen
aufSer den Dingen, die meinen Tod Uberdauern? Ich rede hier nicht
einer billigen Zufriedenheit des Geschépfes mit seinem Zustand das
Wort. Das ist etwas ganz anderes. Es ist nicht immer leicht, ein
Mensch zu sein, und erst recht nicht ein reiner Mensch. Rein sein
aber heifst, jene Heimat der Seele wiederfinden, wo wir uns dieser
Welt verwandt fiihlen, wo das Blut in unsern Adern im gleichen
Rhythmus pocht wie der gliihende Puls der Mittagssonne" (HT 104f.).

In den zwischen 1937 und 1938 entstandenen, zu der Sammlung Noces
(dt. Hochzeit des Lichts) zusammengefassten Essays beschreibt Camus
geradezu hymnisch immer wieder Zustande eines glickhaften Ein-
heitserlebens. Es findet statt sowohl als Vereinigung mit der Welt wie
auch als Vereinigung mit einem anderen Menschen. In beiden Fallen

164



handelt es sich um einen erotischen Akt, einen Liebesakt, und beide
stellen zwei unterschiedliche Spielarten einer einzigen Liebe dar, der
Liebe zum Leben. In Hochzeit in Tipasa heifdst es: "Hier begreife ich,
was man Herrlichkeit nennt: das Recht, ohne MafS zu lieben. Es gibt
nur diese eine, einzige Liebe in der Welt. Wer einen Frauenleib um-
armt, prefdit auch ein Stick jener unbegreiflichen Freude an sich, die
vom Himmel aufs Meer niederstrémt" (*HL 80, E 57f.). Wie sehr sich
beide Arten von Vereinigungserlebnissen mischen und durchdringen
kénnen, wird besonders deutlich in einer Tagebucheintragung aus
dem Jahr 1941:

"Nachts farbt der Mond die Dinen weifs. Kurz zuvor 143t der Abend
alle Farben hervortreten, lafit sie nachdunkeln und macht sie
kraftiger. (...) Nachte eines Gliucks ohne Mafs unter einem Regen von
Sternen. Was man an sich prefdt - ist es ein Koérper oder die laue
Nacht? Und jene Gewitternacht, da die Blitze die Dlinen entlangliefen,
erstarben, auf den Sand und in die Augen orangefarbene oder weif3-
liche Glanzlichter setzten. So eine Vereinigung ist unvergefSlich.
Schreipen koénnen: ich bin acht Tage lang glticklich gewesen" (TB
[,119).¢

Wie die erotische Vereinigung zweier Koérper vollzieht sich auch die
Vereinigung mit der Welt in einer "Umarmung"', einem Eindringen
und Sich-6ffnen, und der Teil der Welt, der dieses Wechselspiel von
Sich-einlassen und Aufgenommen-werden vorzugsweise ermoglicht,

ist fir Camus das Meer:

"Nackt mufS ich sein und muf$ dann, mit allen Gertichen der Erde be-
haftet, ins Meer tauchen, mich reinigen in seinen Salzwassern und
auf meiner Haut die Umarmung von Meer und Erde empfinden, nach
der beide so lange schon verlangen" (HL 79).

Ebenso wie das Meer kann auch der Wind zum Medium einer sinnlich
erfahrenen Weltvereinigung werden, wenn auch auf eine andere,

gleichsam weniger zartliche Art. So heif3t es in Der Wind in Djemila:

"Der Wind hatte mich geschliffen wie Flut und Ebbe einen Kiesel und
hatte mich bis zur nackten Seele verbraucht. Ich war nur noch ein
Teil von jener Kraft, die mit mir tat, was sie wollte, und mich immer

% Vgl. zu diesem Aspekt auch die Notiz vom Februar 1936: "Wie kann ich mich von
der Landschaft abwenden, wenn ich tiber die Menschen schreiben will? Und wenn
der Himmel oder das Licht mich anzieht, kann ich dariiber die Augen oder die
Stimme derer, die ich liebe vergessen?" (TB L,15).

165



entschiedener in Besitz nahm, bis ich ihr schliefSlich ganz gehorte, so
dafd mein Blut im gleichen Rhythmus pulste und dréhnte wie das
méchtige allgegenwartige Herz der Natur. Der Wind verwandelte mich
in ein Zubehdér meiner kahlen und verdorrten Umgebung; seine
fluchtige Umarmung versteinerte mich, bis ich, Stein unter Steinen,
einsam wie eine Sdule oder ein Olbaum unter dem Sommerhimmel
stand. (...) Nie habe ich in einem solchen MafSe beides zugleich,
meine eigne Auflésung und mein Vorhandensein in der Welt
empfunden" (HL 87).

Wie Menschen, die sich in inniger Umarmung halten, unmerklich
ihren Atemrhythmus einander so angleichen, dafd ein Einklang
entsteht, so ist auch das Sich-einlassen auf den "Atem" der Natur
eine Bewegung, durch die sich der Mensch in die Welt einfiigt und
ein Geftihl des Einklanges mit ihr erreicht:

"Ein Wind hatte sich erhoben, und ich fihlte seinen Atem auf
meinem Gesicht. Vor ihm traten die Wolken uber den Hugeln
auseinander wie ein sich 6ffnender Vorhang. (...) Dann zog der gleiche
Wind, der hier die dichten Wolkenfalten o6ffnete, sie Uber den
anderen, sich in der Ferne verlierenden Hugeln wieder zusammen.
Dies machtige Ein- und Ausatmen der Erde vollzog sich im
Rhythmus weniger Sekunden und wiederholte in immer weiteren
Fernen das strenge, aus Stein und Luft gefiigte Thema einer
weltgewaltigen Fuge. Jedesmal sank das Thema um einen Ton; und je
ferner ich es verfolgte, um so ruhiger wurde ich. Und als mein Herz
am Ende dieser Fernsicht angelangt war, umfafSte es mit einem Blick
die sadmtlichen, ins Weite fliehenden Hugelketten und erhob sich
aufatmend mit ihnen in einem einzigen Lobgesang der ganzen Erde"
(HL 117f)).

"Ich lernte atmen, ich ordnete mich ein und erfiillte das eigene Mafd"
(HL 78).

Auch das Einatmen kann zu einer erotischen Bewegung werden: im
In-sich-einsaugen die Sinne erregender und berauschender Dufte.
Uberall in der nattirlichen Welt bedeutet das Verstrémen solcher
Dtfte gleichsam das Setzen von 'Liebessignalen' und so kann auch
der Duft, den die Welt verstrémt, als eine Einladung zur Vereinigung,
zur "Hochzeit" empfunden werden. Camus hat, mehrfach variiert,

diese sinnliche Wirkung der Dtifte in ein hocherotisches Bild gefafst:

"In dieser Zeit verbreiten die Johannisbrotbdume ihren liebeerregen-
den Duft Uber ganz Algerien - abends, wenn nach dem Regen der
feuchte Leib der Erde einen Geruch wie bittere Mandeln ausstromt
und ausruht, nachdem er sich den ganzen Sommer der Sonne hinge-
geben hat. Aufs neue bekraftigt dieser Duft die Hochzeit des Men-
schen und der Erde und erweckt in uns die einzige, wahrhaft mann-
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liche, hochherzig-vergangliche Liebe in dieser Welt" (HL 106).% "Im
September verstroémen die Johannisbrotbdume uUber ganz Algerien
einen Liebesduft, und es ist, als ruhte die ganze Erde sich aus,
nachdem sie sich der Sonne hlngegeben hat und ihr Schof von man-
delduftendem Samen feucht ist" (TB 47).8

Die durch die Dufte erregten Sinne verlangen nach Sattigung - und
wieder ist es sowohl die menschlich-erotische Begegnung als auch
das Sich-Hingeben an die Natur, in der das sinnliche Begehren der
Vereinigung seine Befriedigung findet; in diesen von Camus geschil-
derten Erlebnissen scheint sich beides gegenseitig zu durchdringen
und zu steigern:

"... schon nach wenigen Schritten tiberwéltigt uns der Duft der Wer-
mutbusche. Thre graue Wolle bedeckt die Ruinen, soweit das Auge
reicht. IThr Saft gart in der Hitze und verbreitet iber das ganze Land
einen Duftdther, der zur Sonne steigt und den Himmel schwanken
macht. Wir gehen der Liebe und der Lust entgegen. Wir suchen weder
Belehrung noch die bittere Weisheit der Grofde. Sonne, Kisse und
erregende Dufte - alles Ubrlge kommt uns nlchtssagend vor. Ich
moéchte hier nicht allein sein. Oft bin ich hierher gekommen mit
denen, die ich liebte und habe auf ihren Gesichtern das leuchtende
Lacheln der Liebe gelesen. Hier Uberlasse ich andern, an MafS und
Ordnung zu denken, und gehdére ganz der ausschweifenden Unge-
bundenheit der Natur und des Meeres" (HL 76).

"Mit schweifinassen Gesichtern, aber frischen Gliedern geniefSen wir
inunseren leichten Leinenkleidern nach hochzeitlicher Weltumarmung
das Glick der Ermattung" (HL 81).

"Die verwirrende Duft- und Farbenfiille war dahin; in der kuihlen
Abendluft beruhigte sich der Geist, und der entspannte Kérper genofd
jenes innere Schweigen, das eine Frucht gestillter Liebe ist. Ich setzte
mich auf eine Bank und sah zu, wie der Tag und die Erde sich
friedlich erfillten. Ich war satt. (...) Ich hatte meine Menschenpflicht
getan und hatte einen ganzen langen Tag in Freude verbracht; und
war mir so auch nichts Ungewdhnliches gelungen, ich hatte doch
ergriffenen Herzens jenem Lebenssinn gehorcht, der uns bisweilen
befiehlt, gltcklich zu sein. Wir finden alsdann die Einsamkeit wieder
- und sind es zufrieden" (*HT 82f.).%:

" Die Formulierung "Hochzeit des Menschen mit der Erde", die den antiken
Gedanken des hieros gamos aufgreift, driickt wohl am augenfélligsten den Gedanken
von der sinnenhaften "Vereinigung von Mensch und Welt" aus, weshalb die
Textstelle hier auch von besonderer Bedeutung ist. Vgl. auch Die Wiiste (HL 117):
"Wovon ich hier reden will, das ist die Aufnahme des Menschen in die Feier der
Erde und der Schonheit."

® Noch einmal variiert in GT 122.

? Die Ubersetzung der deutschen Ausgabe "... und der entspannte Geist genof3 jenes
innere Schweigen, das eine Frucht gestillter Liebe ist" ist eindeutig falsch. Vgl. E 59:
"... I'ésprit se calmait, le corps détendu gottait le silence intérieur qui nait de 1'amour
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Die Schonheit der Welt, die Liebe zum Leben, das sinnlich erfahrbare
Glick und das Einheitserleben gehéren zusammen - sie bilden in
ihrer wechselseitigen Bedingtheit sozusagen die "Lichtseite" der Welt.
Das Licht hat in der mittelmeerischen Landschaft Camus' einen gera-
dezu allumfassenden Charakter. "Ein Licht begann zu leuchten" und
ktindigt auf dem Weg von Prag zum Mittelmeer das Naherrtiicken des
Glucks an (LS 57). Noch zwischen den erstickenden Mauern von Prag
ist es eine VerheifSung des Lebens: "Dieses Licht verstérte mich. Es
war echt, ein richtiges Licht des Lebens, eines Nachmittags des
Lebens, ein Licht, das einem zum BewufStsein bringt, dafs man lebt"
(LS 55); und in Licht und Schatten heifdt es: "Es gentigt, dafs ein Licht
zu leuchten beginnt, und verworrene, betdubende Freude erfullt
mich" (LE 72). Durch das Licht vollzieht der Mensch sogar die
Bewegung der Liebe nach, in der er zugleich sich entdufsert und sich
selbst wiederfindet:

"Die Sonne stand beinahe im Zenith, der Himmel war von sattem,
luftigen Blau. Das ganze von ihm niederfallende Licht stirmte die
Abhéange der Hugel hinab, kleidete die Zypressen und die Oliven-
baume, die weiflen Hauser und die roten Dacher in das glihendste
aller Gewander, um sich dann in der sonnedampfenden Ebene zu
verlieren. Und jedesmal erlebte ich die gleiche EntdufSerung" (LS 60).
- "Es genugte, dafs ein Licht zu leuchten beginnt, und verworrene,
betdubende Freude erfillt mich." (...) "Wenn ich versuche, zu mir
selbst zu gelangen, vermag ich es nur in der Tiefe dieses Lichts. Und
wenn ich versuche, diese zarte Kostlichkeit zu verstehen und zu
kosten, die das Geheimnis der Welt preisgibt, finde ich auf dem
Grund des Weltalls mich selbst. Mich selbst, das heifst: diese Utber-
wéltigende Empfindung, die mich von allem Beiwerk befreit" (LS
72).10:

Und schliefSlich - oder vor allem - ist das Licht das Medium, welches
dem Menschen das Sehen ermdglicht und das heif5it das Licht ermdog-
licht allererst, dafs die Welt sich dem Menschen als Schéne zeigen
kann und er schauend an ihrer Schoénheit teilhat: "«Glicklich der
Sterbliche auf Erden, der diese Dinge sah.» Sehen! Auf dieser Erde
sehen! - Wie kénnte man diese Lehre vergessen?" schreibt Camus in
Hochzeit in Tipasa (79), an einen griechischen Demeter-Mythos

satisfait."”
" Vgl. auch TB 11.
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erinnernd.’T' - Aber diese Lichtseite der Welt existiert nur in
Verbindung mit der komplementédren Schattenseite von Einsamkeit,
Vergénglichkeit und  Sterben-Mussen. Das fihrt 2zu den
Ausgangsuberlegungen dieses Kapitels zurtick. Wie spater fur den
absurden Menschen des Mythos von Sisyphos gilt auch schon auf der
Stufe der frihen Essays fur Camus: "Es gibt keine Liebe zum Leben
ohne Verzweiflung am Leben" (LS 68). "Ein Mensch betrachtet und
ein anderer grabt sein Grab: wie soll man sie trennen? Die Menschen
und ihr Widersinn? Aber da ist das Lacheln des Himmels. Das Licht
schwillt an, und bald ist es Sommer. Aber da sind die Augen und die
Stimmen derer, die man lieben mufs. Ich hinge an der Welt mit
meinem ganzen Tun, an den Menschen mit meinem ganzen Mitleid
und meiner Dankbarkeit. Zwischen dieser Vorder- und dieser
Ruckseite der Welt will ich nicht wahlen (...). Der wahre Mut besteht
immer noch darin, die Augen weder vor dem Licht noch vor dem Tod
zu verschlieffen. Wie kann man Uberhaupt das Band beschreiben,
das diese verzehrende Liebe zum Leben mit jener geheimen
Verzweiflung verknupft?" (*LS 73f., E 49).

Wesensmerkmale der Liebe

Die wenigen angefiihrten Textstellen zeigen meines Erachtens bereits,
dafd es im Horizont der Frihschriften von Camus unangebracht wére,
nur in bezug auf die erotische Vereinigung zwischen Menschen von
einem Liebeserlebnis zu sprechen. Auch das Einheitserleben des
Menschen mit der (naturhaften) Welt, das Camus hier als eine Art
ekstatische, kosmisch-erotische Weltvereinigung beschreibt, ist -
nicht nur im Ubertragenen Sinne - ein Liebeserlebnis. Das Erlebnis
von Einheit wird dabei durch gewisse Wesensmerkmale der Liebe zu-
ganglich, die in den obigen Schilderungen solcher Erlebnisse bereits
vorliegen, im Folgenden aber noch einmal zusammengestellt und er-

"' Wie nah dieses alle frithen Essays durchziehende Gliick irdisch sinnlicher Prisenz
dem "Gliick des Sisyphos" ist wird deutlich in der Parallele zu MS 56 wo Camus
vom "...fiihlen ...auf dieser Erde fiihlen" als der "reinsten aller Freuden" spricht (vgl.
auch Teil I, Kapitel 5).
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ganzt werden sollen. Diese Zusammenstellung mufs zwar letztlich,
dem lyrischen Prosastil von Camus entsprechend, unsystematisch
bleiben wund kann der Sache mnach keinen Anspruch auf
Vollstédndigkeit erheben, 145t aber doch den allgemeinen Begriff
'Liebe' fir das Werk von Camus nun etwas differenzierter erscheinen.

Die Wechselbeziehung von Identitdit und Entduflerung, von
Eindringen und Sich-6ffnen, die sich im Erlebnis des Eintauchens
ins Meer und im Sich-einlassen auf dem 'Atemrhytmus' des Windes
ebenso vollzieht wie im erotischen Akt, kann als wesenhaft flir die
Liebe tiberhaupt gelten. Auf eine sehr eigene, das Sinnenhafte dieser
Beziehung betonende Weise, variiert Camus hier eine Grundfigur der
Liebe, die der junge Hegel auf die Formel des "Bei-sich-selbst-sein-
im-Anderen" brachte.12 Bei Camus klingt das so: "Und wenn ich mich
damals liebend selbst hingab, so war ich doch endlich ich selbst, da
uns allein die Liebe uns selbst zu schenken vermag" (LS 36). Die hier
angesprochene Fahigkeit zur Hingabe bezeichnet zweifellos ein
Wesensmoment, welches fliir die Liebe auf allen Ebenen, der sinn-
lichen wie der geistig-iberhdhten, konstitutiv ist. In dem obigen Zitat
steht der Begriff Hingabe fir das Paradox, dafd der Mensch in der
Liebe seine Identitdt nicht durch Abgrenzung gewinnt, sondern
gerade indem er diese aufgibt und sich ruckhaltlos einem anderen
offnet. Hingabe hat den Charakter der Gabe, des Abgebens, des Von-
sich-selbst-abgebens, das zugleich ein Von-sich-selbst-absehen ist,
um sich auf ein Anderes einzulassen und Anderes in sich einzu-
lassen. Sie verlangt die Bereitschaft, sich zu 6ffnen und offenzuhalten
gleichermafien um aufzunehmen wie um 2zu schenken. Kontra-
diktorische Gegensatze zur Haltung der Hingabe sind das Fordern,
das Verweigern, das Sich-verschliefden, das Sich-abgrenzen. Deshalb
ist die Bereitschaft zur Hingabe notwendige Voraussetzung daftr,
dafd sich ein Erlebnis von Einheit bzw. Vereinigung tiberhaupt ereig-
nen kann. Der Begriff 'Ereignis' scheint mir fiir diesen Sachverhalt

12 "Das wahrhafte Wesen der Liebe besteht darin, das Bewulfitsein fiir sich selbst
aufzugeben, sich in einem anderen Selbst zu vergessen, doch in diesem Vergehen

und Vergessen sich erst selber zu haben und zu besitzen." (Vorlesung iiber die
Asthetik, ThW XIV,155).
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treffend: Hingabe als eine Haltung der Offenheit und der Bereitschaft
des Verzichts auf Abgrenzung und Widerstand enthélt zweifellos An-
teile des Willens, und doch untersteht sie ihm nicht ganz und gar,
kann sie nicht blofd willentlich eingenommen oder gar geboten bzw.
gefordert werden. Hingabe als Grundvoraussetzung des Erlebnisses
von Einheit ist keine innere Bewegung, die sich ziellos ins Nichts
verstromt, sondern sie bedarf eines Gegenuibers - sie ist Offenheit fur
etwas (bzw. jemanden), Sich-Einlassen auf das Andere (bzw. den
Anderen); und sie ist in gewisser Weise von diesem GegenuUiber
abhdngig. Denn Hingabe als Bewegung der Liebe braucht sowohl die
eigene innere Bereitschaft, als auch einen Gegenstand der Liebe, der
zu dieser Bewegung motiviert. Aber ob dieser uns begegnet oder
nicht, untersteht nicht dem eigenen Willen, sondern hat den Charak-
ter des Unverfiigbaren, des Ereignisses. Und dies gilt - im Horizont
des Denkens von Camus - wiederum nicht nur fur die zwischen-
menschliche Vereinigung im Liebeserlebnis, sondern auch fur die
'Vereinigung' von Mensch und Welt: seiner Féhigkeit zur Hingabe
verdankt der Mensch die bei ihm stehende Moglichkeit, das Gefiihl
der Getrenntheit von der Welt immer wieder neu zu Uberwinden. -
Aber ebenso bedarf es dazu, dafs die Welt sich ihm in ihrer Schénheit

zeigt. Eine Tagebucheintragung von 1936 enthalt beides:

"Was ich mir jetzt winsche, ist nicht, gliicklich zu sein, sondern nur,
bewufdt zu sein. Man vermeint, von der Welt getrennt zu sein, aber es
genugt, dafl ein Olivenbaum im goldenen Staub aufragt, es genugt,
dafd ein paar Flecken Strand in der Morgensonne aufblitzen, damit
man diesen Widerstand in sich dahinschmelzen fihlt. So ergeht es
mir. Ich werde mir der Méglichkeiten bewuf$t, fir die ich verant-
wortlich bin. Jede Minute des Lebens tragt in sich ihren Wert als
Wunder und ihr Gesicht ewiger Jugend" (TB 12).

Es ist also nicht so, daf5 durch die Liebe zur Welt auch immer schon
ein Gefihl des Einsseins mit der Welt besteht - die Liebe halt auf der
Seite des Menschen die Moéglichkeit offen, dafd sich das Erlebnis von
Vereinigung immer wieder erneut ereignen kann, sie bewahrt
gleichsam den Zugang zur Welt: "Djemila, Gleichnis und sichtbare
Lehre, dafs tiberall nur Geduld und Liebe uns bis ans klopfende Herz

der Welt gelangen lassen", schreibt Camus in Der Wind in Djemila (HL
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86).:1-3: Die in den literarischen Essays zum Ausdruck gebrachte "Liebe
zur Welt" kennzeichnet mithin die Welt in ihrer Schénheit als
Gegenstand der menschlichen Liebe; sie driickt das Streben nach
Vereinigung mit diesem Gegenstand aus und ist zugleich selbst Er-
moglichungsgrund dieser Vereinigung. Nur innerhalb der Grenzen
dieser Welt ist in der Erfahrung der Liebe auch Glick mdéglich. "Ich
wufste: Millionen Augen haben diese Landschaft gesehen; fir mich
war sie wie das erste Lacheln des Himmels. Sie brachte mich, in der
wahren Bedeutung des Wortes, aufder mir. Sie machte mir zur Gewifs-
heit, daf5 ohne meine Liebe und ohne diesen steinernen Lobgesang
alles Ubrige sinnlos war. Die Welt ist schén, und aufer ihr ist kein
Heil" (HL 118). Deshalb gilt es, diesen Gegenstand der Liebe festzu-
halten, "sich nicht lossagen", "nicht verzichten", die Welt in ihrer
irdisch-sinnlichen Schoénheit nicht umwillen eines aufSerhalb dieser
Welt liegenden 'Heils' zu 'verraten' - der Welt gleichsam die Treue zu
halten. Es ist dies jene Haltung der Treue, die nach Camus' Inter-
pretation auch Sisyphos lehrt: jene "grofSere Treue, die die Gotter
leugnet und die Steine wélzt" (MS 101). Diese Haltung der Treue, die
auf eigenem Entschlufs grindet, bildet ein Gegengewicht gegeniiber
dem Moment des Unverfigbaren, das der Liebe (wie allen Geflihlen)
zu eigen ist. Treue setzt keine Gegenseitigkeit voraus. Sie ist eine
Haltung der Selbstverpflichtung aus Freiheit, ein freiwilliges Sich-

binden, das unter Umsténden auch einseitig an einer Beziehung fest-

" In solchen Formulierungen scheint die Welt fiir Camus zuweilen die Stellung eines
personalen Gegeniibers einzunehmen. In der Tat konnte man ohne weiteres eine
Ausfiihrung wie die Folgende, die Bernhard Welte, Dialektik der Liebe.
Frankfurt/Main 1973, 29, im Hinblick auf das geliebte 'Du' formuliert, auch auf die
Welt als Gegenstand der Liebe im Denken Camus' lesen: "Das Liebenswerte und die
Liebe Bewegende liegt also am Du selber und seiner ihm eigenen Urspriinglichkeit.
(...) Das Liebenswerte liegt also nicht schon daran, daB3 ich so etwas wie Kostbarkeit
oder Wiirde zum Du hinzudenke oder daB3 ich dessen Erscheinen nur theoretisch
feststelle. Vielmehr darin liegt die bewegende Macht des Du: daB3 sich seine
Kostbarkeit von ihm selber her und also unmittelbar lichtet und erscheint und
wiederum unmittelbar mich angeht und beriihrt."
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halt; sie ist eine Haltung, die die eigene Offenheit flir etwas auch
dann bewahrt, wenn dieses sich entzieht und die damit die Mdéglich-
keit der Beziehung auch tber Trennendes hinweg offenhélt. - "Sich
nicht von der Welt lossagen. Man kann sein Leben nicht verfehlen,
wenn man es ins Licht stellt. Mein ganzes Bemuhen zielt in allen
Lagen, in Unglick und Enttduschung darauf ab, wieder Beziehungen
herzustellen. Und sogar wadhrend diese Traurigkeit in mir wohnt,
welch ein Verlangen, zu lieben, und welche Trunkenheit beim blofSen
Anblick eines Huigels in der Abendluft. (...) LAchelnde Verzweiflung.
Ausweglos, aber sie Ubt ohne Unterlafs eine Herrschaft aus, von
deren Vergeblichkeit ich weifs. Die Hauptsache: sich nicht verlieren
und das nicht verlieren, was von sich in der Welt schlummert" (TB
20). - Wiederum zeigt sich 'Gltick' nicht als ein andauernder und
gleichsam ‘'heiler', bruchloser, ungetribter Zustand, sondern ist
durch das BewufStsein der Verginglichkeit alles Einheitserlebens mit
einem bitteren Beigeschmack versehen. In Die Wriiste heifSt es: "Aber
was ist Gluick anderes als jener einfache Einklang eines Geschopfes
mit seiner Existenz? Und welcher Einklang kénnte rechtmafiiger den
Menschen mit dem Leben vereinen, wenn nicht das zwiefache
BewufStsein: dauern zu wollen und sterben zu mussen?" (*HL 116).:'1-4-:
Die Starke der Liebe zum Leben und zur Welt erweist sich gerade
darin, trotz der Verginglichkeit, die das Glick zuweilen geradezu
schmerzhaft machen kann, an der Welt als dem Gegenstand seiner
Liebe festzuhalten und auf den flichtigen Augenblick der Vereinigung
nicht umwillen eines imagindren, jenseitigen Glickes zu verzichten:
"(...) es ist nicht gesagt, daf5 Gluck und Optimismus untrennbar zu-
sammengehoren. Glick und Liebe gehéren zusammen - was nicht

dasselbe ist. Und ich kenne Zeiten und Orte, wo das Glick so bitter

' "Mais qu'est-ce que le bonheur sinon le simple accord entre un étre et I'existence
qu'il méne? Et quel accord plus légitime peut unir I'homme a la vie sinon la double
conscience de son désir de durée et son destin de mort?" (E 85).
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erscheinen kann, daf5 man ihm seine Versprechungen vorzieht. Aber
das kommt daher, dafd ich in jener Zeit oder an jenen Orten nicht
genligend Herz hatte zu lieben, will sagen, nicht zu verzichten" (HL
117). Diese Haltung des Nicht-verzichtens, d.h. hier: des Festhaltens
an etwas auch unter schwierigen Bedingungen, zeigt sich in diesem
Zusammenhang als eine Haltung der Treue und der Liebe - und nicht
etwa als die fordernde Haltung eines hybriden, die menschlichen
Grenzen verkennenden Stolzes (wie sie Kritiker in der Gestalt des
Sisyphos verwirklicht sehen). Vor diesem Hintergrund méchte ich ein
schon angefihrtes Zitat aus dem Tagebuch von 1937 noch einmal

aufgreifen (vgl. Teil I, Kapitel 5):

"Der Anspruch auf Glick und die geduldige Suche danach. Es be-
steht keine Notwendigkeit, eine Schwermut zu verdrdngen, wohl aber
diesen Hang zum Schwierigen und Unseligen in uns zu zerstéren. Mit
seinen Freunden gliicklich sein, mit der Welt in Einklang und sein
Gluck erlangen, indem man einem Weg folgt, der allerdings zum Tode
fihrt. 'Sie werden vor dem Tode zittern.' 'Sicher, aber ich werde
nichts von dem versdumt haben, was meine Sendung ausmacht,
némlich zu leben.' Zu Konvention und Burostunden nicht Ja sagen.
Nicht verzichten. Nie verzichten - immer héhere Anspriiche stellen.
Aber den klaren Blick bewahren, sogar wéhrend dieser Blirostunden.
Nach der Blofse trachten, in die die Welt uns zurtickstuirzt, sobald wir
ihr allein gegentiherstehen. Aber vor allem nicht scheinen wollen, um
zu sein" (TB 47f.).45

Dieses "nicht scheinen wollen", in dem das Ethos der Aufrichtigkeit,
der "honnéteté" des absurden Menschen anklingt, fligt sich wiederum
ein in den Gedanken des Gliickes, des Todes und der Liebe. Nicht
scheinen, nur das sein, was man ist - nadmlich Mensch und als
solcher sterblich - heifdit eben auch, auf dieses begrenzte, vergéng-
liche Gluck zu setzen und nicht auf das "Gliuck der Engel", das zwar
ewig wahren mag, aber die sinnenhafte Vereinigung mit dieser Welt
und die Teilhabe an ihrer Schoénheit, ihrem Licht und ihren Dtften
nicht kennt. Das heifit in eins: das Faktum des Todes nicht leugnen

15 Zum Zusammenhang von Gliick und Tod wire auch zu bedenken, inwiefern der
Mensch nicht nur trotz des Todes gliicklich zu sein vermag, sondern der Tatsache des
Todes gerade sein Gliick verdankt; ein Gedanke, den Georges Goedert, Albert Camus
et la question du bonheur, Paris 1969, 20, ins Spiel bringt.
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und ihm nicht ausweichen, sich Uber sein eigenes Schicksal nicht
beltigen, sondern ihm frei gegentibertreten - "Ich will vor mir und der
Welt nicht Itigen, noch mich beltigen lassen. Ich will klar sehen bis
ins Letzte und will mein Ende betrachten mit allem Neid und aller
Angst, die mich schutteln. Je mehr ich mich von der Welt trenne und
mich anklammere an das Los des lebenden Menschen, statt in den
alles iberdauernden Himmel zu schauen, desto grofSer wird meine
Todesangst. Bewufdt sterben bedeutet: die Kluft zwischen uns und
der Welt verringern und freudlos und im Bewufdtsein, dafsS die Herr-
lichkeit dieser Welt flir immer vorbei ist, das Ende auf sich nehmen"
(HL 91). "Nichts scheinen wollen", positiv formuliert "sich als der-
jenige zeigen, der man in Wahrheit ist", ist auch ein Moment der
Liebe, hier insbesondere der zwischenmenschlichen Liebe: genau ge-
nommen muifdte es wohl heifden "sich jemandem zeigen als derjenige,
der man in Wahrheit ist". Gegenuiber einem anderen Menschen ge-
winnt die Aufrichtigkeit des Nichts-scheinen-wollens eine besondere
Qualitat, namlich die des Vertrauens, des Sich-anvertrauens:
"Jedesmal wenn man (wenn ich) seinen Schwichen nachgibt,
jedesmal, wenn man denkt und lebt, um etwas zu 'scheinen’, begeht
man Verrat. Jedesmal war es das grofse Ungliick, etwas scheinen zu
wollen, das mich angesichts des Wahren kleiner gemacht hat. Es ist
nicht noétig, sich den anderen anzuvertrauen, sondern nur denen, die
man liebt. Denn in dem Fall gibt man sich nicht mehr preis, um
etwas zu scheinen, sondern einzig, um zu schenken" (TB 39). Auch
dieses Sich-preisgeben einem anderen gegenuber ist, wie die Haltung
der Hingabe und der Treue, zunachst einmal eine einseitige Vorgabe,
die sich immer dem Wagnis aussetzt, unbeantwortet zu bleiben. Erst
die Gegenbewegung - ndmlich vom Anderen als der der man ist, auch
angenommen zu werden - vervollstdndigt diese unter Umstanden ein-
seitige Liebesbewegung zu der Erfahrung einer erfiillten Liebe. Und
diese Struktur bezieht Camus offenbar wiederum nicht exklusiv auf
die zwischenmenschliche Liebe, sondern ebenso auf das Verhaltnis
des Menschen zur Welt:

"Ich liebe dieses Leben von ganzem Herzen und will frei von ihm
reden: ich danke ihm den Stolz, ein Mensch zu sein. Und doch hat
man mich oft genug gefragt, worauf ich denn so stolz sei. Worauf?
Auf diese Sonne und dieses Meer, auf mein von Jugend Utberstromen-
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des Herz, auf meinen salzigen Leib und diese unermefiliche Pracht
aus Glanz und Gluck, aus Gelb und Blau. Ich muf$ all meine Krafte
aufbieten, um dieser Fulle standzuhalten. Alles hier 145t mich gelten,
wie ich bin; ich gebe nichts von mir auf und brauche keine Maske: es
genugt mir, dafd ich geduldig die schwierige Wissenschaft lerne: zu
leben, die so viel wichtiger ist als alle die Lebenskunst der andern”
(HL 80f.).

Zum Verhaltnis von Einheitserleben und Absurditat

Die Analyse der Stimmungen der Absurditat im Ersten Teil dieser
Arbeit hat gezeigt, wie auf der Ebene der Befindlichkeit das Absurde
als das Aufbrechen und fortschreitende Vertiefen eines Zwiespaltes
zwischen Mensch und Welt erfahren wird, als Einbruch von Fremd-
heit in vertraute Lebenszusammenhange bis hin zu deren voélligem
Zusammenbruch, als Verlust des Gefiihls, in dieser Welt Zuhause zu
sein; und die Uberpriifung des Gefiihls der Absurditidt auf der Ebene
des Verstandes hat diese Spaltung zwischen Mensch und Welt auf
den Begriff gebracht als MifSverhaltnis zwischen dem menschlichen
Vernunftanspruch und der Unverstehbarkeit dessen, was ist. - Dem-
gegenUber steht die Beschreibung des gliickhaften Erlebens von
Einheit, Ganzheit, Einklang des Menschen mit der Welt (und zugleich
mit seinem Leben) in ekstatischen, d.h. aus dem alltaglichen Flufs
des Erlebens herausgehobenen Momenten der Vereinigung von
Mensch und Welt und Mensch und Mensch in den friihen, vor den
Werken der Absurditat entstandenen Essays. Der Gedanke, es
handele sich hierbei entsprechend um ein "vor-absurdes" Stadium -
und zwar nicht nur in Bezug auf die unterschiedlichen
Werkabschnitte, sondern auch im Sinne eines vor-absurden
Lebensstadiums wursprunglichen Einheitserlebens, welches dann
durch die Entdeckung des Absurden zerstoért wird - scheint zunachst
nahezuliegen. Es stellt sich also abschlieffend die Frage, wie die
Moglichkeit solchen Einheitserlebens im Zusammenhang des
Denkweges von Camus zu bewerten ist.

Den wichtigsten Beitrag zu diesem Thema liefert meines Erachtens
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Annemarie Pieper, da sie ihre ganze Interpretation unter die Leithin-
sicht der Einheit stellt, um von daher das Werk Albert Camus' zu er-
schlieRen.18 Ich méchte im Sinne einer die eigene Position verdeutli-
chenden Abgrenzung hier kurz auf diesen Beitrag eingehen, auch
wenn fur eine detaillierte Auseinandersetzung kein Raum verbleibt.
Annemarie Pieper geht in ihrer Interpretation von einem Stadium ur-
sprunglicher Einheit von Mensch und Welt im Denken Camus' aus,
welches der Mensch auf zwei Weisen erlebt: in der Verschmelzung
mit der Natur und in der Liebesvereinigung. In bezug auf dieses
Stadium wursprunglicher Einheit schreibt sie: "Diese naturliche,
kreattiirliche Einheit ist im Grunde unproblematisch, da die Natur
und das andere Ich gewissermafsen naiv nicht als Gegensatz,_sondern
als Teil oder Ergédnzung des Ich gesehen werden" (S.65).IT7' Und in
bezug auf den in dieser Weise naiv empfindenden Menschen: "Zwar
macht er stidndig die Erfahrung, dafd sich ihm die Welt immer wieder
entzieht, dafS er nur momentweise, je und je akthaft, nicht aber ein
fur allemal unverlierbar Uber seine Identitat verfigen kann, aber
dieses Heraustreten aus der Einheit vermag nicht die Grunduiiberzeu-
gung, jenes Urvertrauen 2zu erschittern, das die prinzipielle
Verbundenheit und Zusammengehoérigkeit von Mensch und Welt als
selbstverstandlich unterstellt" (S.67). Ein "naives, naturwuchsiges
Umgehen mit der Welt" (S.85) verliert der Mensch letztlich durch
eigene Schuld weil er die naturhafte Welt in seinem Verlangen nach
Wissen transzendiert. "Die irreversible Folge dieses Emanzipations-
strebens, dem gemé&fS der Mensch seine Freiheit oder Unabhéngigkeit
- das Geist- oder Vernunftprinzip - Uiber die Einheit mit der Welt
stellt, ist die, daf5 nun gleichsam im Gegenzug die Natur ihn ausst6f5t
und als einen Teil ihrer selbst verleugnet. (...) Dadurch, dafs er seine
ursprungliche Natur nicht mit hineingenommen, sondern wie etwas
ihm nicht Zugehoriges hinter sich zurtickgelassen hat, hat er seine
Einheit zerstért und mufS nun die Erfahrung machen, dafs die
solchermafien von ihm abgespaltene Natur sich gegen ihn kehrt"
(S.82). "Die Natur kehrt sich gegen den von ihr abgefallenen

' Annemarie Pieper, Albert Camus. Miinchen 1984, vgl. besonders die Seiten 66-88.
7 A. Pieper bezicht sich hier auf die Essays Licht und Schatten, Hochzeit des Lichts
und Heimkehr nach Tipasa, sowie auf den frithen Roman Der gliickliche Tod.
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Menschen, um ihn zu vernichten und auf diese Weise seiner wieder
méchtig zu werden. Im Tod wird der Mensch erneut - und zwar
nunmehr endgultig - zu einem Sttick Natur, die auf diese Weise stets
Uber den Geist triumphiert" (S.85). In der Entfernung von seinem
Ursprung schliefSlich, "in &ufderster Isolation, abgeschnitten von
jeglicher Gemeinschaft mit der Natur und seinen ,Mitmenschen,
macht der Mensch die Erfahrung des Absurden" (S.88).I13'

Wie ich bereits im Ersten Teil in bezug auf die Problematik einer
Analogisierung des Aufbrechens von Absurditat mit dem biblischen
Stundenfall-Mythos dargelegt habe, bedeutet meiner Meinung nach
diese klare Abgrenzung und chronologische Abfolge eines "naiven
Stadiums" der Einheit, in dem der Mensch sich sozusagen ganz auf
die sinnenhafte Seite seiner menschlichen Natur beschrankt, und
eines "absurden Stadium,s'_'l, in welches er durch sein Vernunftstreben
gerat, eine Konstruktion.1® Die duRerst enge motivische Verknupfung
der Essays mit zentralen Gedanken des Mythos von Sisyphos, die bei
der hier vorgelegten Interpretation deutlich geworden sein durfte
(obwohl bei weitem nicht alle Details berticksichtigt werden konnten),
zeigt dagegen meines Erachtens, dafS sich eine solche "Stadien-
Konstruktion" durch die frihen literarischen Essays nicht stitzen
laf5t. Die von Camus hier beschriebenen - ja, beschworenen -
Zustdnde des Einheitserlebens zeigen keineswegs ein "naives,
naturwlichsiges Umgehen mit der Welt", sondern sind durchdrungen
vom Bewufitsein der jederzeit ausstehenden Trennung, des
Abschieds, des Zurtickfallens in die Einsamkeit, in dem immer schon
das Ausstehen der endgultigen Trennung, des letzten Abschieds in
der Einsamkeit des Sterben-muissens gegenwartig ist. Der Tod aber,
an dem jedweder Sinnanspruch des Menschen und alles

'8 Ahnlich sieht dies Elisabeth Mairhofer, die sich auf A. Piepers Analysen bezicht
und zu dem Schlufl kommt: "Ist die Einheit mit der Erde aber einmal verloren, das
einigende Band zwischen Mensch und Welt abgeschnitten, der Abgrund zwischen
thnen aufgetan, so bleibt dieser Bruch unaufhebbar (...). Die vollige Fremdheit des in
die Welt geworfenen Menschen und seine Isolation von der reinen Natur fithren
schlieBlich zum Absurden als alles beherrschender Macht." (Hang und Verhdingnis.
Der Gegensatz der beiden Thesen in Camus' Friih- und Spdtphilosophie, a.a.O., 32).
¥ Vgl. die Seiten 20f. in Teil I, Kapitel 1. Diese Kritik soll keineswegs die in vielen
Bereichen erhellenden Analysen A. Piepers im Ganzen in Frage stellen.
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Einheitsverlangen unwiderruflich scheitert, gilt Camus als die
"offensichtlichste Absurditat" (MS 53). Mindestens in dem Mafde, wie
der junge Camus in seinen frihen Schriften die Herrlichkeiten der
Welt preist, beschreibt er Erfahrungen von Einsamkeit, Alter und Tod
und beide Erfahrungen bestehen nicht nur neben- bzw. miteinander,
sondern werden auch ausdruiicklich als un-vermittelt erlebt: "Das
alles ist unvereinbar? Welche Entdeckung! Eine Frau, die man allein
laf5t, um ins Kino zu gehen; ein alter Mann, dem man nicht mehr
zuhort; ein Tod, der nichts gut macht, und auf der anderen Seite
alles Licht der Welt. Was tut's, wenn man alles annimmt? (...)
SchliefSlich warmt die Sonne trotzdem unsere Knochen" (Ironie, LS
35). "Dieselben Menschen, die in Fiesole angesichts jener roten
Blumen leben, haben in ihrer Zelle den Schéadel vor sich, der ihre
Meditationen beschaftigt. Florenz vorm Fenster, und auf dem Tisch
den Tod. Eine gewisse Beharrlichkeit im Verzweifeln kann Freude
erzeugen. Und bei einer gewissen Lebenstemperatur gehen Seele und
Blut durcheinander, leben behaglich in Widerspriichen und drehen
der Pflicht wie dem Glauben den Rucken" (Die Wiiste, HL 115). Als
Mensch zu existieren bedeutet fir Camus gerade, zwischen der
"Vorder- und der Ruckseite" der Welt nicht zu wahlen, "die Augen
weder vor dem Licht noch vor dem Tod zu verschliefSen" (LS 74) und
diese Widerspruchlichkeit bewufst auf sich zu nehmen und
existierend auszustehen. Von den zahlreichen Belegen, die sich fur
diese Haltung nicht nur in Licht und Schatten, sondern auch in
Hochzeit des Lichts finden, sei hier nur noch folgende aus Der Wind in
Djemila angefiihrt:

"Ein junger Mensch aber sieht der Welt ins Gesicht. Er hat noch
nicht die Zeit gehabt, sich den Gedanken des Todes oder des Nichts
zurechtzuschleifen, obschon seine Schrecken ihn quélen. Gerade dies
aber ist Jugend: diese bittere Zwiesprache mit dem Tode, diese kor-
perliche Angst des Tieres, das die Sonne liebt. (...) Und sonderbar: vor
dieser zerklifteten Landschaft, vor der dusteren Feierlichkeit dieses
versteinerten Schreis, der Djemila heifst, vor dieser toten Hoffnung
und diesen erstorbenen Farben begriff ich, dafs ein Mensch, der wert
ist, so genannt zu werden, am Ende seines Lebens diese Zwiesprache
erneuert, die paar, ihm seit langem gelaufigen Ideen verleugnet und
jene Unschuld und Wahrhaftigkeit wiederfindet, die in dem Blick des
frei seinem Schicksal gegenubertretenden antiken Menschen
leuchten. Er gewinnt seine Jugend zuruck, aber nur indem er dem
Tode die Hand reicht" (HL 89). - "Aber ich sehe Djemila und weif3: der
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einzig wahre Fortschritt der Kultur, den von Zeit zu Zeit ein Mensch
fur sich verwirklicht, besteht darin: bewuft zu sterben" (HL 90).2¢:

Dieses nicht nur dunkel sich &ngstigende, sondern bewufst auf sich
genommene "Vorlaufen zum Tode", welches gerade die Menschlichkeit
des Menschen ausmacht, verunmoglicht aber das naive Sich-eins-
fihlen mit der kreatirlichen Welt. Niemals kann der Mensch als
Mensch dauerhaft und unterschiedslos in der Welt aufgehen wie ein
"Baum unter Bdumen" oder "eine Katze unter den Tieren" (MS 47),
die von ihrem Sterben-miissen nichts wissen.?I Baum und Tier
streben deshalb nicht nach Vereinigung mit der Welt - sie sind immer
schon eins mit der Welt und kdénnen dieses Einssein auch nicht
verlieren. Naiv in der Welt aufzugehen wuirde fiir den Menschen
bedeuten, unter Verzicht auf seine Geistnatur sich ganz auf seine
Sinnenhaftigkeit zu beschranken, und in einer rein hedonistischen
Lebensauffassung sich mit der Verfafditheit eines 'listigen Tieres' zu
begniigen, wenn auf diese Art nur der grofditmogliche Genufd
gewahrleistet ist. Eine solche Lebensauffassung aber griindet fur
Camus auf der Position des Geistes, der vermeint, der Wider-
spruchlichkeit der menschlichen Existenz auf diese Weise

entkommen zu kénnen und ihr damit gerade nicht gerecht wird:

"Alles, was das Leben steigert, vermehrt zugleich seine Absurditat.
Der algerische Sommer hat mich gelehrt, dafS eines noch tragischer
als das Leiden ist: das Leben eines glicklichen Menschen. Es kann
aber auch den Weg zu einem grofieren Leben bedeuten, sofern es uns
lehrt, nicht zu mogeln. In der Tat prahlen viele mit ihrer Liebe zum
Leben, um der eigentlichen Liebe auszuweichen. Man will geniefien
und «Erfahrungen machen». Aber das ist der Gesichtspunkt des
Geistes. Selten, dafs einer die eghte Berufung zum GeniefSer hat"
(Sommer in Algier, *HL 105, E 75).22

Inwiefern vermehrt sich mit der Steigerung des Lebens seine
Absurditat? - Alles, was das Leben steigert und so die Leidenschaft

2 Vgl. auch das Zitat weiter oben, HL 91.

21 Vgl. zu diesem Problemkreis S.58, Kapitel 2.4 im Ersten Teil.

> In der vorliegenden deutschen Ausgabe heifit es: "Alles, was das Leben steigert,
vermehrt zugleich seine Sinnlosigkeit" (HL 105). Im Zusammenhang der Frage nach
einem "vor-absurden Stadium" halte ich es jedoch fiir wichtig, daB Camus hier schon
den Begriff der Absurditdt ins Spiel bringt: "Tout ce qui exalte la vie, accroit en
méme temps son absurdité" (E 75).
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zu leben noch vermehrt, vermehrt zugleich die Furcht davor, es
jederzeit verlieren zu kénnen und verschéarft so das BewufStsein der
prinzipiellen Getrenntheit von Mensch und Welt. Zugleich kann
nichts von dem, was das Leben steigert, dessen Dauer erh6hen und
auch das leidenschaftlichste Leben wird ebenso im Nichts
verschwinden, wie das armseligste. - Die "eigentliche Liebe", der der
falschverstandene GeniefSer ausweicht, schliefd3t dieses BewufStsein
der nur je und je zu Uberwindenden und immer ausstehenden
Trennung ein.

Die Widerspruchlichkeit seiner Existenz in ihrem Zwischen-sein
zwischen dem Bewufdtsein der eigenen Zeitlichkeit und der
Sehnsucht nach dem Ewigen auszuhalten und sie weder in "reinen
Geist" noch in "reine Sinnlichkeit" aufzul6sen, ist die vom Menschen
zu bewéaltigende Aufgabe, wenn er als Mensch existieren will. Und das
bedeutet auch, dafs ihm weder das Gliick der Tiere noch das Glick
der Engel geméafS ist (vgl. HL 104), sondern allein jenes spezifisch
menschliche Glick, das in dem seltenen Geftihl des Gleichgewichts
und des vollkommenen Einklanges mit der Welt und dem Leben
besteht, in dem flir einen Augenblick die Widerspriiche aufgehoben
sind - in jenem "einzigartigen Augenblick, in welchem sich die Dinge
die Waage halten, das Empfinden die Moral zurtickweist, das Glick
aus Hoffnungslosigkeit entspringt und der Geist sich auf den Leib
beruft" (HL 119) - und um dessen Fliichtigkeit er weifs. Das Erleben
von Einheit und Einklang in diesem emphatischen Sinne setzt das
BewufStsein von Getrenntheit bereits voraus, und von diesem
Spannungsverhaltnis, welches im gesamten Werk von Camus bestim-
mend bleiben wird, sind auch schon die frihen Essays durchgingig
geprégt. Ein vor-absurdes, von einem kreattirlichen Selbstverstand-
nis des Menschen abhangiges Stadium "urspruinglicher Einheit" gibt
es demnach (zumindest im Werk von Camus) meines Erachtens
nicht.’

> Diese inhaltlich begrindete Argumentation lieBe sich auf einer mehr

philologischen Ebene noch durch zahlreiche Belege stiitzen, die deutlich machen,
daf} es ein "vor-absurdes" Denken bei Camus im Grunde nicht gibt. So lautet z.B.
einer der schon erwihnten, bereits 1935 verfaliten Entwiirfe, die Essays von Licht
und Schatten in einer bestimmten Form zu organisieren: "Erster Teil. Die alten
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Von diesem Ansatz aus ergibt sich eine vo6llig andere Bewertung der
frihen Essays: sie beschreiben keinen vor-absurden, gleichsam
"paradiesischen" Einheitszustand, aus dem der Mensch dann unwi-
derruflich vertrieben wird sobald der Verstand erwacht und seine
unbeantwortbaren Fragen vom Schweigen der Welt zurtickgestofden
werden, sondern sie zeigen, dafs trotz des Bewufdtseins der Absurditat
- des Trennenden, Widersprichlichen, mit dem Verstand nicht
Auflésbaren - es dem Menschen moéglich ist, das Trennende je und je
zu Uberwinden und augenblickshaft in gliicklichem Einklang mit der
Welt zu leben; und sie zeigen, dafd dies ermoglicht wird durch die
Liebe als einer eigenen, Geist und Sinnlichkeit vermittelnden Fahig-
keit des Menschen. Wenn und solange der Mensch darauf aus ist
Einheit herzustellen, indem er versucht, mittels seiner Vernunft das,
was ist, in Verstandeskategorien aufzulésen, wird er an der Unver-
nunft der Welt scheitern und die Erfahrung des Absurden machen;
und das heifst, dafd er immer wieder diese Erfahrung machen wird, da
er hinter seine Vernunftnatur ebenso wenig zurtiick kann, wie er tiber
ihre Begrenztheit hinaus kann, und deshalb immer wieder die Fragen
des Menschen auf das Schweigen der Welt treffen werden. Aber es
gibt auch ein Schweigen, daf5 nicht Stummheit und Verweigerung
von Antwort ist, sondern Verzicht auf Rede, ein einvernehmliches
Schweigen, weil Reden - und Fragen - uberfliissig ist: "Denn was ich
damals entdeckte, war nicht eine nach Menschenmafd geschaffene
Welt, sondern eine Welt, die iber dem Menschen zusammenschlégt.
Nein, nicht weil sie meine Fragen beantwortet hatte, sondern weil sie
sie vielmehr Uberflissig machte, war die Sprache dieser Lander im
Einklang mit dem Ton, der tief in meinem Innern wiederhallte" (LS
68).'24' Von dieser Art ist auch das Schweigen von Liebenden in jenen
(seltenen) Augenblicken, wo die gegenseitige Liebe eine so grofse
Evidenz hat, dafs alle Fragen uberfltissig erscheinen miussen; und

Leute. Kapitel I. Die Mutter und der Sohn. Kapitel II. Das Armenviertel. Kapitel III.
Das Absurde" (vgl. E 1177). Dariiber hinaus zeugen die Notizen in den Carnets der
Jahre 1935-39 davon, daBB Camus zu dieser Zeit der Entstehung von Noces und
L'envers et l'endroit bereits an den "Werken des Absurden" arbeitete.
% Hiroshi Mino widmet dem Schweigen im Werk von Albert Camus eine eigene
Untersuchung: Le Silence dans l'oeuvre d'Albert Camus, Paris 1987.
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ebenso wie zwischen Liebenden besteht zwischen Mensch und Welt
der Augenblick dieses vollkommenen Einklanges solange, wie nicht
neuerliches Fragen - nach Grund und Bestand, Gréfe und Dauer,
Moglichkeit und Unmoéglichkeit ... - das einvernehmliche Schweigen
bricht. Solange das Weltverhéaltnis des Menschen ein blofs noetisches,
von der Suche nach 'Wahrheit' gepragtes ist, wird ihm das Erlebnis
von gluckhafter Einheit unzuginglich bleiben und er wird in
Zerrissenheit, Widerspruch und Zwiespalt des Absurden verharren -
denn die Welt bietet dem Menschen keine Wahrheiten. Das Auflésen
der Widerspriiche durch den Sprung in den Glauben bedeutet (im
Denken von Camus) das Aufgeben der Vernunft und das Aufgeben
des Prinzips der "honnétété", das verlangt, sich Rechenschaft zu
geben Uber die menschlichen Grenzen und nur von dem auszugehen,
was uns in unmittelbarer Evidenz gegeben ist. Aber es gibt, so
scheint es, einen "dritten Weg": denn der Mensch kann das, was er
nicht versteht, trotzdem lieben und so aus eigener Kraft eine
grundsatzliche Zusammengehorigkeit und die Moglichkeit der
Vereinigung auch uUber das Trennende hinweg aufrecht erhalten. In
dem durch die Liebe ermoglichten akthaften Einheitserleben schliefst
sich fur die Dauer dieses aus der Zeit herausgehobenen Augenblicks
die Kluft des Absurden und der Mensch erfahrt 'Glick' im
emphatischen Sinne. Sein Bedurfnis nach Erkenntnis und sein
Verlangen nach Dauer kann dadurch freilich nicht gestillt, sondern
nur zeitweilig aufgehoben werden. Ich denke, in diesem Sinne muf$
die wegweisende Eintragung von 1938 gelesen werden: "Elend und
Grofle dieser Welt: sie Dbietet keine Wahrheiten, sondern
Liebesmoglichkeiten. Es herrscht das Absurde und die Liebe errettet
davor" (TB 60).

Liebesmoglichkeiten bietet die Welt dem Menschen, indem sie sich
ihm in ihrer Schoénheit zeigt. Denn die Empfindungen, die das
Schoéne uns vermittelt - so lautet ein leicht tiberlesener Halbsatz im
Mythos von Sisyphos - bezeichnet Camus als ebenso unmittelbar wie
die Empfindungen, die das Absurde in uns auslost (vgl. MS 15). Dafs
Camus in seinem griechisch geprdgten Denken der Liebe zum
Schonen diese Unmittelbarkeit zuschreibt, wird nicht verwundern. In
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Rucksicht auf die Frage nach der Aktualitidt seines Denkens ist
jedoch festzuhalten, dafs diese Unmittelbarkeit der Empfindung
angesichts des Schénen eine eigene Sensibilitdt voraussetzt, die die
Fahigkeit des Staunens einschlieft und die Ausdruck einer
sinnlichen Beziehung zur Welt ist, die dem Menschen des Zeitalters
der positiven Wissenschaften und des rationalen Zweckdenkens
weitgehend abhanden gekommen zu sein scheint.

Fur Camus selbst, dessen Leben und Denken von der Art eines
solchen sinnlichen Weltverhéltnisses gewesen ist, gab es bestimmte
bevorzugte Orte, die das gliickhafte Einheitserleben in besonderer
Weise ermoglichen, wo der Mensch Aufnahme findet "in die Feier der
Erde und der Schoénheit", wo "das Herz seinen Frieden findet" und es
ihm gelingt, "die Verwandtschaft mit der Welt zu erneuern". Es sind
Orte des mediterranen Raumes: Italien, das er "ein nach meiner Seele
geschaffenes Land" nennt (LS 57), Spanien, Griechenland und die
Orte seiner algerischen Heimat. Inwieweit die Maoglichkeit ver-
gleichbarer Erlebnisse jedoch von diesem geographischen bzw.
klimatischen Zusammenhang abhangen, ist eine andere Frage.
Zweifellos gibt es an Schoénheit privilegierte Orte auf dieser Welt -
aber es ist nicht einzusehen, warum ein sinnliches Verhaltnis zum
Leben und ein liebendes Verhaltnis zur Welt an ein bestimmtes Klima
oder eine bestimmte Region gebunden sein soll. Diese fur die Frage
nach Bestand und Aktualitdt des Denkens von Camus sicherlich
nicht unwesentliche Uberlegung kann an dieser Stelle jedoch nicht
weiter vertieft werden.
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2. Die Problematik der Liebe im Stadium absurder Existenz - kann
man gliicklich und einsam sein?

Die Werke der Absurditadt - mithin jene Werke, die gerade als Kern-
sttick des Oeuvres von Camus betrachtet werden - wird man auf den
ersten Blick kaum mit dem Gedanken der Liebe in Verbindung brin-
gen. Die enge Verknupfung des Themas der Liebe mit der Problema-
tik des Einheitserlebens, wie sie sich in den frihen Essays zeigt, legt
es aber nahe, danach zu fragen, ob und wie diese Gedankenlinie im
"Stadium der Absurditat" eine Fortsetzung findet. Bei genauer
Betrachtung, gleichsam auf den zweiten Blick, ergeben sich von die-
sem neuen Blickpunkt aus auch fur jenen dem Gedanken der Liebe
so fern erscheinenden Werkabschnitt tiberraschende Perspektiven.

2.1 Der gliickliche Tod

Seinen ersten, zwischen 1936 und 1938 entstandenen Romanversuch
Der gliickliche Tod hat Camus selbst offenbar als so mifSgliickt be-
trachtet, dafs er ihn nie in eine endgtltige Form gebracht und publi-
ziert hat.T Die offenkundige literarische Mangelhaftigkeit dieses Wer-
kes mag vielleicht auch der Grund daflir sein, dafs seine Bedeutung
in der Gesamtentwicklung des Denkens von Camus bislang kaum
Beachtung gefunden hat. Tatséchlich stellt La mort heureuse das Bin-
deglied zwischen den frihen literarischen Essays und den Werken

der Absurditdt dar und belegt eindeutig, dafs es zwischen den "vor-
absurden" und den "absurden" Werken keinen Bruch, sondern eine

kontinuierliche Weiterentwicklung gibt.

Der Protagonist des Romans Patrice Mersault ist ein kleiner Ange-
stellter, der ein hoéchst alltdgliches Leben fihrt, in welchem die Ver-
gniigungen der Sonntage genauso eintdénig verlaufen wie die Tage im

" Er wurde 1971 aus dem Nachlass verdffentlicht als Heft 1 der Cahiers Albert
Camus; dt. Der gliickliche Tod, Reinbek 1971. Auf die literarischen Méngel geht

Jean Sarocchi ausfiihrlich in seinem Nachwort zur deutschen Ausgabe ein (vgl. GT
139ft.).
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Buro, der aber zunéchst keineswegs ungliicklich oder auch nur un-
zufrieden mit diesem Leben zu sein scheint. Aber inl,_jedem Leben gibt
es einen Zeitpunkt, wo "die Kulissen einstiirzen".2 In diesem Falle
sind es die Gesprédche mit dem Krippel Zagreus, die Mersault zu dem
Eingestidndnis einer unbdndigen, ungestillten Sehnsucht nach Leben
und nach Glick treiben, die in seinem Inneren brennt und die in
dieser gleichsam mechanischen Existenz niemals Erfillung finden
wird. Aber Glucklichsein braucht Zeit und das heifst Geld, denn "wir
bringen unser Leben damit hin, Geld zu verdienen, Wéihrenld man
Geld haben mufste, um Zeit fir sich zu gewinnen" (GT 43).I3' "Reich
sein oder werden", erklart Zagreus Mersault, "bedeutet Zeit haben,
um glicklich zu sein, wenn man wurdig ist, es zu sein", und er fahrt
fort: "Mit finfundzwanzig Jahren, Mersault, hatte ich schon begriffen,
dafd jede Kreatur, die Sinn fir das Gluck, den Willen zum Gliuick und
das Verlangen danach hat, auch das Recht besitzt, reich zu sein. Das
Verlangen nach Glick kam mir wie das Edelste im menschlichen
Herzen vor. In meinen Augen rechtfertigte es alles. Ein reines Herz
genugte dafur" (a.a.0.).

Die Frage nach dem Gluck ist das vielfach variierte Leitthema des
Romans: Ist wirklich alles durch das Verlangen nach Glick
gerechtfertigt? Was ist Gluck? Was braucht es zum Gluicklichsein? ...
Das Glick und die Zeit, die Lebenszeit, der Tod, das Glick und die
Welt, die Natur, der Koérper, das Glick und die Anderen: die
Freundschaft, die Liebe, die Einsamkeit, die Freiheit, der Mord ... . -
Fast klingt Zagreus' Vortrag tiber das Gliick wie eine Aufforderung zu
der Tat, die Mersault begehen wird, denn Zagreus - der trotz allem
leidenschaftlich an seinem verstimmelten Leben h&ngt - ist reich,
aber sein Reichtum ist ihm zu nichts nutze, wadhrend er Mersault
ermoglichen wiirde, aus seinem bisherigen Dasein auszubrechen, bei
dem ihm jeden Tag die Zeit zum Glucklichsein gestohlen wird.
Mersault ermordet Zagreus, nimmt sein Geld an sich und begibt sich
auf Reisen. Diese Reise, die ihn durch das 6stliche Europa, nach

% So die schon an anderer Stelle zitierte Uberzeugung Camus'. Vgl. Teil I, Kapitel
2.5,8.75.

3 Zum Thema der Zeit in Der gliickliche Tod vgl. im Nachwort von Jean Sarrochi,
145f.
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Italien und zurtck nach Algerien fihrt und die nur wenige Monate
dauert, ist eine Lebensreise, an deren Anfang der Aufbruch zum
Leben steht und die mit dem Tod endet, und sie ist eine einzige
Suche nach dem Gluck. - Der Wert des Reisens, hatte Camus in Licht
und Schatten bemerkt, besteht darin, daf5 es in uns eine Art Staffage
zerstort, uns der Stttzpupkte der Alltaglichkeit beraubt und uns auf
uns selbst zuriickwirft.* Auch Mersault fithrt die Reise (und
besonders das Erlebnis existentieller Fremdheit und Einsamkeit in
Prag) zur Begegnung mit sich selbst, in der er sich Uuber sein
bisheriges Leben Rechenschaft gibt:

"Er sah jetzt alles deutlich vor sich. Lange Zeit hatte er auf die Liebe
einer Frau gehofft. Doch er war nicht fir die Liebe geschaffen. In
allem, was sein Leben ausmachte, dem Biiro an den Quais, seinem
Zimmer und seinen Traumen, seinem Restaurant und seiner
Geliebten war er immer nur einem Glick nachgejagt, das er im
Grunde seines Herzens, wie zudem alle anderen Menschen auch, fur
unmoglich hielt. Er hatte gespielt, er wolle gliicklich sein. Niemals
hatte er es mit bewufstem entschlossenen Willen gewollt" (GT 75).

Diese Abrechnung mit seinem bisherigen, weitgehend unreflektierten
und darin absolut durchschnittlich-konventionellem Leben schliefdt
ausdruicklich die Beziehung zu seiner Geliebten, Marthe, ein. Es ist
eine Beziehung, die getragen wird von einem wechselseitigen ober-
flachlichen Begehren und der Annehmlichkeit der gegenseitigen
Befriedigung sexueller Bedurfnisse. Von Liebe ist - auf beiden Seiten -
nicht die Rede, und auch die Eifersucht, die Mersault Marthe
gegenlUber an den Tag legt, zeugt allenfalls von gekrankter Eitelkeit
und verletztem Besitzerstolz, aber nicht von der Angst, jemand
geliebten und daher unersetzlichen zu verlieren. Dafl es um den
Anderen in seiner Eigentlichkeit als unverwechselbare Person in die-
ser Beziehung nicht geht, zeigt sich wohl am deutlichsten durch die
Tatsache, dafs auch der Akt der koérperlichen Vereinigung in diesem
Falle kein Geftihl von Einheit hervorbringt und der Liebespartner
dabei nicht als er selbst in den Blick kommt ... "Nach dem Liebesakt,
in jenem Augenblick, da in dem befreiten und entspannten Koérper
das Herz in eine Art Schlummer verfallt, erfillt nur von der zéartlichen

Zuneigung noch, die man einem niedlichen Hund entgegenbringt (...)"

* LE 65. Vgl. auch Teil I, Kapitel 2.4.
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heifSt es an einer Stelle in Bezug auf Mersault (GT 29). Und da sich
das Unverwechselbare der Person am deutlichsten in der Indi-
vidualitdt des Gesichts zeigt, ist auch das folgende Zitat in diesem
Zusammenhang sprechend: "Er sah nur etwas Weifdes an Stelle von
Marthes Gesicht. "Wie bei der Liebe", dachte er" (GT 31).

Mersault erkennt selbst (wenigstens im Ruckblick), dafd seine Bezie-
hung zu Marthe nicht von Liebe zu ihr getragen wurde:

"Er sah zum Beispiel jetzt, dafs das, was ihn an Marthe gebunden
hatte, eher Eitelkeit als Liebe gewesen war, sogar noch das Wunder
ihrer Lippen, die sie ihm darbot, und das nur in dem freudigen
Staunen Uber eine Macht bestanden hatte, die sich in der Eroberung
erkannte und in ihr erwacht war. (...) Er liebte sich selbst in ihr samt
seiner Macht und seinem Ehrgeiz zu leben. Sein Verlangen sogar, die
Lust in seinem Koérper war vielleicht aus diesem anfanglichen
Staunen erwachsen, einen besonders schégen Leib zu besitzen, ihn
zu beherrschen und zu demtutigen" (GT 75).5

Diese Abrechnung Mersaults mit seinem bisherigen Leben ist keine
Zurschaustellung eitler Selbstanklage (wie die des Clamence in Der
Fall), sondern klarsichtige Rechenschaftlichkeit sich selbst und
seinem Leben gegenuber. Was bleibt Uibrig, nachdem dieses Leben
seiner Kulissen entkleidet ist? Ubrig bleibt gleichsam das reine
Dasein, das pure Leben. - Dieser Patrice Mersault ist nicht der
Prototyp eines absurden Helden, aber er demonstriert die Entwick-
lung von einer unreflektiert im immer gleichen Rhythmus von Arbeit
und Vergnigungen ablaufenden Existenz, Uiber das Erwachen des
BewufStseins bis hin zu einem ganz und gar von Freiheit und Leiden-
schaft - den absurden Grundkategorien - durchdrungenen Dasein:

"Er fihlte sich frei seiner Vergangenheit und allem gegenuiber, was er
verloren hatte. Er wollte nichts als diese Sammlung und diesen
geschlossenen Raum in sich selbst, diese Uberklare, geduldig bren-
nende Glut angesichts der Welt. Er wollte nur sein Leben in den
Handen halten wie heifSes Brot, das man zusammenpressen und kneten
kann. (...) Er wollte sein Leben aufschlecken wie Gerstenzucker, es
formen, es scharfen, kurz, es lieben. Darin beruhte seine ganze
Leidenschaft. Dieses Sichselbergegenwartigsein wollte er sich von
nun an allen Aspekten seines Daseins gegenliber bewahren, selbst
um den Preis einer Einsamkeit, von der er jetzt wufSte, wie schwer sie

> In diesem Zusammenhang von erotischem Begehren, Verfithrung und Macht klingt
bereits das Thema des Don-Juanismus an.
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zu ertragen war. Er wiirde keinen Verrat begehen. Die in ihm ange-
staute Heftigkeit half ihm dabei, und an dem Punkt, an den sie ihn
trug, trat noch seine Liebe hinzu in Gestalt eines wiitenden Dranges
zu leben. (...) Der Himmel belud sich mit Sternen, und Mersault
wurde sich schweigend aufSerster, tiefer Krafte bewufst, dieses Leben
mit den von Trénen und Sonne gepragten Zuigen, dieses Leben aus
Salz und heifSem Stein zu lieben, und er hatte das Geftihl, dafs in
seinem zartlichen Erfassen alle seine Kréfte der Liebe und der Ver-
zweiflung sich hier vereinigen wirden" (GT 76f.).

Auch far Mersault gibt es keine Liebe zum Leben ohne Verzweiflung
am Leben, und er erkennt, dafs das Glick beides umfaf’t.6' Die Aufer-
lichkeiten eines angenehmen Lebens und der Erfolg, welcher Besitz,
Beruf oder eine schone Frau in den Augen der Welt bedeuten, hat
damit nichts mehr zu tun. Es besteht allein in dem durch sein
BewufStwerden gewonnenen Zuwachs an Leben, im Geftiihl des
Sichselbergegenwértigseins, in der andauernden Prasenz, in der kein.
Augenblick Leben mehr in einem bewufitlosen Einerlei verschwindet.”
Dieses BewufStsein, diese geistig-sinnliche Prasenz, diese Liebe zum
Leben sind die Bedingung daftir, auch Gliick im emphatischen Sinne
zu erleben:

% Diese Ambivalenz zu einer Synthese zu bringen und letztlich Gliick und Tod
miteinander zu versOhnen, ist vielleicht der entscheidendste Aspekt des Themas
'Glick' in diesem Roman, der sich auch in der Wahl des Titels ausdriickt. Im Text
vgl. z.B. GT 93, 130, 132.

" Vgl. dazu GT 116: "Worauf es einzig ankommt ... ist der Wille zum Gliick, eine Art
von umfassendem und stets gegenwirtigem BewuBtsein. Alles iibrige - Frauen,
Kunstwerke oder gesellschaftliche Erfolge - ist nur Vorwand, ein leeres Gewebe, das
wartet, dall wir ein Muster darauf sticken." Die Parallele zum "Ideal des absurden
Menschen" ist hier offenkundig: "Das Gegenwirtige und die Abfolge von
Gegenwartigkeiten vor einer unauthorlich bewuliten Seele" (MS 56). Auch die
Charakterisierung des absurden Menschen als "Herr seiner Zeit" (MS 101) trifft auf
Mersault zu; des weiteren klingt in Der gliickliche Tod auch das Thema des
Augenblicks als "présent éternel" an, ebenso wie der sowohl in den Essays als auch
im Mythos von Sisyphos thematisierte Abweis eines auerhalb dieser Welt liegenden
Gliickes: "Jetzt aber spiirte er in seinen klarsichtigen Stunden wenigstens, dal3 die
Zeit ihm gehorte und daB in dem kurzen Abstand, der zwischen dem roten und dem
griimen Meer lag, etwas Ewiges in jeder Sekunde sich fiir ihn abzeichnete.
Ebensowenig wie ein libermenschliches Gliick sah er eine Ewigkeit au3erhalb der
Kurve der Tage vor sich. Das Gliick war menschlich und die Ewigkeit alltédglich. Es
kam einzig darauf an, dal man in aller Bescheidenheit sein Herz auf den Rhythmus
der Tage abzustimmen verstand, anstatt diesen den Figurationen unserer Hoffnung
unterordnen zu wollen" (GT 109).
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"Dieser Abend, der sich auf die Welt niedersenkte, auf den Weg
zwischen Oliven- und Mastixbdumen, auf die Weinberge und die rote
Erde am Rande des sanft rauschenden Meeres, drang in ihn ein wie
eine Flut. So viele &hnliche Abende waren schon in ihm wie das Ver-
sprechen eines Glucks gewesen, dafs er an der Tatsache, diesen hier
als ein Glick zu erleben, den Weg ermafs, den er von der Hoffnung
bis zum Erfolg durchlaufen hatte" (GT 123).

Die Schilderungen solcher herausgehobener Glickserlebnisse, zeich-
nen Momente des Gliicks im Anblick der Schoénheit der Welt,
Momente des Einklanges und des sinnlichen Einheitserlebens, wie
sie auch die frihen Literarischen Essays prdgen, und sie enthalten
wesentliche Elemente dessen, was diese Erleb_msse als
Liebesvereinigung auszeichnet - wie die Hingabe,® wie die
Wechselbeziehung von Eindringen und Sich-6ffnen, von Identitdt und
Entaufierung:

"Am Nachmittag wanderte er zuweilen am Strand bis zu den Ruinen
an der anderen Spitze. Er legte sich dann inmitten der Wermut-
stauden nieder, und wéahrend seine Hand auf einem heifSen Stein
ruhte, 6ffnete er seine Augen und sein Herz fuir die Uiberwaltigende
Grofde dieses von Hitze trunkenen Himmels" (GT 109).

"Er dachte an Luciennes Gesicht, das er gestreichelt hatte, an die
feuchte Warme ihrer Lippen. Auf 'die glatte Oberflache des Wassers
setzte der Mond wie Olstreifen lange wandernde Tupfen, die etwas
von einem Lacheln hatten. Das Wasser war sicher lauwarm wie ein
Mund, weich und bereit, dem Druck eines Mannes nachzugeben. (...)
Er mufdte sich jetzt in das warme Meer stiirzen, sich verlieren um
sich wiederzufinden, in Mondschein und lauer Warme schwimmen,
um in sich, was von der Vergangenheit noch vorhanden war, zum
Schweigen und den tiefinneren Sang seines Gliucks zum Erténen zu
bringen. Er zog sich aus, stieg Uber ein paar Felsen hinab und liefs
sich ins Wasser gleiten. Es war warm wie ein Korper, schlipfte an
seinen Armen entlang und umfafste seine Beine in einer ungreifbaren,
stets gegenwirtigen Umarmung" (GT 126f.).

Wie auch in den Literarischen Essays mischt sich das Erlebnis von
Weltvereinigung und menschlich-erotischer Vereinigung. Aber gibt es
wirklich "nur eine einzige Liebe auf dieser Welt" (HL 80)? Diese
qualitative Ununterschiedenheit der Liebeserlebnisse, die in den
Essays noch unproblematisch war, wird in Der gliickliche Tod zum
eigenen Thema. Die Offenheit und die Hingabe, die Voraussetzung fir
das Vereinigungserlebnis sind und die Mersault selbst der Welt und

8 Ausdriicklich GT 93: "Patrice, Catherine, Rose und Claire werden sich dann des
Gliickes bewult, das ihnen aus ihrer Hingabe an die Welt erwichst."
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dem Leben gegentiber aufbringt, ist ihm im menschlichen Liebesakt
fremd:

"Was ihn an der Liebe wunderte, war - beim ersten Mal wenigstens -
die schreckliche Intimitat, mit der die Frau sich abfand, die Bereit-
schaft, den Leib eines Unbekannten in ihren Leib aufzunehmen. In
diesem Geschehenlassen, dieser Hingabe und diesem Rausch offen-

barte sich ihm die uberwaltigende und erniedrigende Macht der
Liebe" (GT 32).

Mersault betrachtet die Frauen, wie er die Welt betrachtet und seine
Liebe gilt nicht der Person, sondern der Schoénheit dieses Teils der
Welt, die die Frau fir ihn darstellt. Auf die enttduschte Feststellung
von Lucienne (der Frau, die er schliefSlich geheiratet hat, unter der
Bedingung, dafS sie ihn nur auf seinen ausdriicklichen Wunsch hin
besucht), dafd er sie nicht liebe, antwortet Mersault:

"«Das habe ich aber auch niemals behauptet, mein Kleines.» (...) «<Du
bist schén, Lucienne», sagte er. «Weiter sehe ich nichts. Ich ver_lange
auch nichts weiter von dir. Das genugt fir uns beide.» " (GT 103). (...)
"«Empfindest du wenigstens», sagte sie, ohne ihn anzusehen, «so
etwas wie Freundschaft fir mich?» Patrice kniete neben ihr nieder
und vergrub seine Zahne in ihre Schulter. «Freundschaft, ja, so wie
ich Freundschaft fiir die Nacht empfinde. Du bist die Freude meiner

Augen und weifdt nicht, welchen grofden Platz diese Freude in meinem
Herzen einnehmen kann»" (GT 104).

Aber gerade dadurch, dafd Mersault die Frau auch wie ein "Stick
Welt" liebt oder nur die Welt durch die Frau hindurch liebt, wird
deutlich, daf5 es eben doch eine Differenz gibt zwischen der
"kosmisch-erotischen" und der zwischenmenschlichen Liebe. In einer
dem Typoskript entnommenen Textvariante wird diese Differenz deut-
lich ausgesprochen: "Er ist nahe an Catherine herangetreten und
blickt tiber die himmelsgleiche Rundung ihrer Schulter aus Fleisch
und Sonne hinweg. Er liebt in ihr die Welt, wenn er auch die Frau
nicht lieben kann" (GT 93/181). Entscheidend ist, daf5 diese einzig
auf die Welt gerichtete Liebe wenigstens im Ansatz als defizitar
dargestellt wird. Eine weitere Textvariante lautet: "Er verspurte im
Herzen eine seltsame Dturre. Er, der unfdhig war zu lieben, unfahig
zu weinen, mit welchem Recht sprach er von der Liebe einzig im
Namen der Liebe zum Leben" (GT 99/ 183).I9'

? Vgl. zu diesem Thema auch den Dialog zwischen Mersault und dem Arzt Bernard
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Diese Differenz bleibt fir Mersault unaufgelést. Deshalb bleibt die
Antwort auf die seine Suche nach dem Glick unausgesprochen
durchziehende Frage, ob man zugleich glicklich und einsam sein
kann, letztlich in der Schwebe, obwohl sie doch scheinbar mit 'ja' zu
beantworten ist: 'ja', denn Mersault ist gliicklich in den Momenten
des Einheitserlebens mit der Welt, welche einer Liebesvereinigung
gleichkommt, in der fuir dritte kein Raum ist; 'ja’', weil die oft genug
bittere und schwer zu ertragende Einsamkeit in seinem Leben der
freiwillig bezahlte Preis daftir ist, sich rtckhaltslos und ohne jede
Einschrankung der Aufgabe der Bewéltigung der eigenen Existenz zu
stellen.

Aber das Gluck, das aus der Bewéltigung dieser Aufgabe erwéchst,
das Mersault erstrebt und das er nur in der als absoluter
Bindungslosigkeit verstandenen Freiheit verwirklichen zu kénnen
meint, gerdt in Konflikt mit jenem Gluck, welches einzig von der Ein-
samkeit erlésen konnte, weil es aus der Gemeinsamkeit mit anderen
Menschen entsteht. "Ich verstehe nicht, weshalb du fortgehst, wenn
du hier glucklich bist", sagt Catherine (eine der Freundinnen, mit
denen er im "Haus vor der Welt" eine gliickliche und unbeschwerte
Zeit genossen hat), und Mersault antwortet: "Ich wtirde hier riskie-
ren, geliebt zu werden, meine kleine Catherine, und das wlirde mich
hindern, gltiicklich zu sein" (GT 98). In Mersaults Liebe zur Welt und
seiner Liebe zu den Frauen sind gleichsam die Rollen vertauscht: Die
Welt wird ihm zum quasi-personalen Gegenuber, widhrend die Frauen
fur ihn darin aufgehen, je und je ein Stick Welt zu sein. Indem er
aber die Welt zum alleinigen Gegenstand seiner Liebe macht, wird
Liebe fur ihn zu einer einseitigen Bewegung: er liebt einen Gegen-
stand von dem er weifd, dafs er - Mersault - diesem gleichgultig ist.
Das enthebt ihn jedweder Verantwortung fir dieses Gegentiber und
halt seine Bindungen innerhalb dieses Verhaltnisses in der Schwebe.
Jede Verbindung ist jederzeit auflésbar, wenn sie nicht mehr das
meistmoégliche an Glick verspricht. Das Sich-Einlassen auf das
Geliebt-Werden dagegen bedeutet Bindung und das heifst

(vielleicht ein frither Vorgénger des Dr. Bernard Rieux aus Die Pest) GT 120f.
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Begrenzung; wie bei jeder Wahl schliefst man unendlich viele
Moglichkeiten aus, indem man eine Maoglichkeit ergreift. Und es
bedeutet, das eigene Glick mit dem eines anderen Menschen ins
Verhaltnis zu setzen - was dem eigenen Glucksstreben zwangslaufig
Grenzen setzt. Deshalb verweigert sich Mersault dem Geliebt-Werden
und zieht die Einsamkeit vor. So bleibt Mersaults leidenschaftliche
Liebe zum Leben letztlich in dem Widerspruch stecken, dafd sich in
eins mit seiner Hinwendung zum Leben eine Abkehr vom Menschen
vollzieht. Mehr noch: die Unbedingtheit, mit der das eigene Glick
zum alleinigen, alles bestimmenden wund alles rechtfertigenden
Mafsstab des Handelns gemacht wird, fihrt dazu, dafs der Andere
nicht als er selbst, sondern nurmehr als Mittel zur Beférderung des
eigenen Glucks in den Blick kommt und als solches in Dienst
genommen wird - vom unverbindlichen Spiel erotischer Verhéaltnisse
bis hin zur scheinbaren Zulassigkeit des Mordes. Aber kann man das
Leben lieben und zugleich den Wert und die Unantastbarkeit des
menschlichen Lebens in der anderen Person negieren? In allen
Werken der Absurditat, in denen dem Denken des Absurden gemafd
die herkémmlichen Werte abgesetzt sind, wird dieser Konflikt
thematisiert, aber letztlich nicht aufgel6st.

Mersaults Suche scheint sich am Ende erfiillt zu haben: er hat einen
"glicklichen Tod"; die Stimmung seiner letzten Augenblicke ist
Freude.

"In ihm stieg langsam, vom Leib her, ein Kiesel auf, der nach und
nach den Weg in seine Kehle nahm. (...) Er sank auf sein Lager
zurliick und fihlte weiter das langsame Aufsteigen in sich. Er schaute
auf Luciennes geschwellte Lippen und, hinter ihr, auf das Léacheln
der Erde. Er umfafSte beide mit dem gleichen Blick und dem gleichen
Verlangen. «In einer Minute, einer Sekunde» dachte er. Das Steigen
hielt inne. Und ein Stein zwischen Steinen, ging er in der Freude
seines Herzens wieder in die Wahrheit der unbeweglichen Welten ein"
(GT 136).

Mersault hat einen "glticklichen Tod", weil er stirbt in dem Bewuf3t-
sein, die Kluft zwischen sich und der Welt zu verringern, weil er im
Tod, Stein zwischen Steinen, gleichsam zu einem Teil Welt wird. Und
insofern er sein Sterben als eine letzte, endgultige Vereinigung mit
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der Welt erlebt, ist dieser Tod gleichsam ein letzter Liebesakt und
konsequenter Endpunkt eines Lebens, das ganz auf das Glick der
Weltvereinigung. ausgerichtet war, welches sich im Leben immer
wieder entzieht.10' Aber das Bild von der Versteinerung, das Camus in
anderen Werken noch mehrfach variiert aufgreift, ist ambivalent: da
ist einmal das in Der Wind in Djemila beschriebene Naturerlebnis des
Windes: "... seine flichtige Umarmung versteinerte mich, bis ich,
Stein unter Steinen, einsam wie eine Saule oder ein Olbaum unter
dem Sommerhimmel stand", das zu den Gluckserlebnissen der Welt-
vereinigung zu zdhlen ist: "Nie habe ich in einem solchen Mafse
beides zugleich, meine eigne Auflésung und mein Vorhandensein in
der Welt empfunden" (HL 87). In Minotaurus (1939) aus der
Sammlung Heimkehr nach Tipasa bezeichnet Camus dagegen das
Bestreben, den Steinen gleichen zu wollen ausdrucklich als
Versuchung (HT 136). Was das Los der Steine verlockend erscheinen
1af5t, das ist ihr bruchloses Eingefligtsein in die Welt, ihr Dauern,
und ihre Empfindungslosigkeit, die vor jeglichem Schmerz bewahrt.
Das aber ist nicht menschlich. Sich mit den Steinen zu identifizieren
bedeutet die Preisgabe der menschlichen Identitat; sich ihnen
anzugleichen heifst mithin, der schwierigen Aufgabe, als Mensch zu
existieren, auszuweichen - und doch niemals das "Glick der Steine"
erlangen zu kénnen, weil und solange noch Leben im Menschen ist.
Davon erzdhlt die kleine Episode von Cakia-Mouni in der Wste:

"Er harrte dort lange Jahre, niedergekauert, unbeweglich, die Augen
zum Himmel erhoben. Die Goétter selbst neideten ihm diese Weisheit
und das Los des Steines. In seinen ausgestreckten steifen Handen
nisteten die Schwalben. Doch eines Tages flogen sie fort und folgten
dem Ruf ferner Lander. Und er, der in sich Begehren und Wollen,
Ruhm und Schmerz abgetétet hatte, er weinte" (HT 136f.).

' Die Verbliiffung von Brigitte Sandig, Albert Camus, Leipzig 1992, 60, angesichts
des Endes von Der gliickliche Tod kann ich daher nicht teilen. Wenn sie schreibt,
Mersaults "Freude an der Ausloschung" verbliiffe ebenso wie manche andere
Wendung des Romans, da doch fiir einen so lebensbesessenen Menschen, der keinen
moralischen Wert anerkenne, der Tod die einzige Grenze und Verneinung sei, und
diesen Eindruck mit der Bemerkung kommentiert: "Hier mag Eigensuggestion
mitspielen, die ihm [Camus] helfen soll, mit der stindigen Todesdrohung [durch
seine Lungenkrankheit] fertig zu werden", dann zeigt das meines Erachtens die
Grenzen einer ganz auf die biographischen Beziige aufbauenden Werkinterpretation
auf.
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So lafst sich Mersaults Tod auch lesen als Hinweis darauf, dafs ihm
auf seiner Suche nach dem Glick, die ausschliefSlich um sich selbst
kreist und das Glick auf Kosten anderer zu verwirklichen sucht,
jener tiefe Instinkt abhanden gekommen ist, von dem Camus in
Minotaurus sagt, dafs er in jedem Menschen wohne, jener tiefe
Instinkt, nichts gleichen zu wollen als sich selbst und der die Ver-
suchung, sich den Steinen anzugleichen zurtickweist (vgl. HT 136f.).
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2.2 Der Fremde

Das Hauptproblem beztiglich der literarischen Unzuldnglichkeit von
Der gliickliche Tod ist neben seinen Stilbriichen und seiner mangel-
haften Strukturierung zweifellos seine Uberladenheit: es ist, als ob
der junge Camus in seinen ersten Roman gleich alle grofSen Themen
der Existenz habe hineinpacken wollen, die ihm am Herzen lagen, als
habe er alles auf einmal sagen wollen von dem, was doch Stoff fir
mehr als ein Lebenswerk abgibt. Das hat er offenbar selbst gesehen.
Eine Tagebuchnotiz von 1938 lautet:

"Kunstler und Kunstwerk. Das wahrhafte Kunstwerk ist das an
Worten sparsamere. Es besteht ein gewisses Verhaltnis zwischen der
Gesamterfahrung eines Kunstlers, seinem Denken und seinem Leben
... und dem Werk, das diese Erfahrung widerspiegelt. Dieses Verhalt-
nis ist schlecht, wenn das Kunstwerk die gesamte, literarisch ver-
bramte Erfahrung wiedergibt. Es ist gut, wenn das Kunstwerk ein
aus Erfahrung gemeifSeltes Stuick ist, die Facette eines Diamanten, in
dem das innere Feuer sich verdichtet, ohne sich einzuschranken. Im
ersten Fall herrscht Uberladenheit und Literatur. Im zweiten ein
fruchtbares Werk, weil es so viel unausgesprochene Erfahrung ent-
halt, deren Reichtum man errat" (TB 65).

Auch in Der Fremde lassen sich unschwer die Bezlige zu all den fur
Camus wichtigen grofien Themen herausstellen; die Gedankenlinien,
die von den literarischen Essays herkommen ebenso wie jene, die
zum Mythos von Sisyphos weiterfihren. Aber nach dem uberladenen
und unfertigen "Gliicklichen Tod"' ist Camus mit dem Roman Der
Fremde, der einige Motive aus Der gliickliche Tod aufgreift, nun solch
ein 'diamantenes' Stiick von grofser Dichte gelungen. Gerade diese
Dichte hat dann wohl auch zu der Flut von unterschiedlichsten
Deutungen des L'Etrangelr unter den verschiedensten Interpreta-
tionshinsichten geftlhrt.l-l'l‘ Im Zusammenhang der hier verfolgten

' Diese Analysen sind im Einzelfall zweifellos interessant und erhellend; allerdings
scheint es oft genug so, daB sie eher Auskunft iiber den jeweiligen
(weltanschaulichen, ideologischen, politischen) Standpunkt des Interpreten geben als
iiber das zu interpretierende Werk - etwa wenn R. Zoll, Der absurde Mord in der
deutschen und franzosischen Literatur. Frankfurt/M. 1962., 143, im Etranger eine
"einheitliche Entfremdung von natiirlicher und gesellschaftlicher Umwelt" ausmacht
und in dem durch Meursault begangenen Mord einen unbewuBten "Akt der Revolte
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Gedankenlinie bevorzuge ich jene Interpretation des Etranger, die
Camus selbst vorgelegt hat:

"Man hat in ihm einen neuen Typus des Immoralisten sehen wollen.
Das ist ganz und gar falsch. (...) Was Meursault betrifft, so gibt es in
ihm etwas Positives, und das ist seine Weigerung zu liigen - bis in
den Tod hinein. Ltigen, das heifst nicht nur etwas zu sagen, was nicht
so ist, sondern auch, mehr zu sagen als man fihlt - meistens, um
sich an die Gesellschaft anzupassen. Meursault ist nicht auf der Seite
der Richter, der gesellschaftlichen Normen, der angepassten Geftihle.
Er existiert wie ein Stein oder der Wind oder das Meer unter der
Sonne, die auch niemals ltigen. Wenn Sie das Buch unter diesem
Aspekt betrachten, werden Sie darin eine Moral der Aufrichtigkeit
finden und einen-Ausdruck der Lebensfreude, der zugleich ironisch
und tragisch ist. LY

Meursault, der Fremde, verkdrpert eine Existenzweise, die sein Vor-
ganger Mersault aus Der gliickliche Tod zwar erstrebt, aber nie ganz
erreicht hat: er existiert wie ein "Stiick Welt". Seine offenkundige
Gleichgultigkeit allen Geschehnissen gegentber ist nicht Ausdruqk_
einer monstrosen Gefuhllosigkeit, sondern Verzicht auf Reflexion: 13’

gegen das entfremdete Leben" (125) sieht, wobei Camus allerdings die Einsicht in
die gesellschaftliche Bedingtheit des absurden Lebens versagt bleibe (vgl. 143). Eine
detaillierte Literaturkritik wiirde allerdings den Rahmen dieser Arbeit bei weitem
sprengen. Die differenziertesten Analysen bieten meines Erachtens trotz ihrer
unterschiedlichen Ergebnisse immer noch R. Champigny, Sur un Héros paien, Paris
1959, sowie die entsprechenden Kapitel in Ph. Thody, Albert Camus, a.a.O., und L.
Pollmann, Sartre und Camus. Literatur der Existenz, a.a.0. Andere Untersuchungen
stellen einzelne Themen in den Mittelpunkt, wie z.B. das Gefiihl der Fremdheit: B.T.
Fitch, Le Sentiment d'Etrangeté chez Malraux, Sartre, Camus et Simone de Beauvoir,
Paris 1964, oder die Bedeutung der Sonne: R. Barthes, L'Etranger. Roman solaire,
in: Bulletin du Club Meilleur Levre, 12[1959]. Weiterfiihrende Titel sind
dariiberhinaus z.B.: B.T. Fitch, L'Etranger d'Albert Camus. Un texte, ses lecteurs,
leurs lecteurs. Etude méthodologique. Paris 1972; H.Ph. Rhein, The Urge to live. A
Comparative Study of F.Kafka's 'Der Prozefs' and Albert Camus' 'L'Etranger'. North
Carolina 1964; J.-P. Sartre, "Der Fremde" von Camus, in: ders., Situationen. Essays,
Ubs. H.G. Brenner/G.Scheel, Reinbek 1965, 44-58. Dariiber hinaus fehlt in kaum
einer Gesamtdarstellung des Werkes von Camus ein Kommentar zu Der Fremde.

12 Es handelt sich um eine AuBerung aus dem Jahre 1954, die Roger Quilliot in E
1611 wiedergibt. In dhnlicher Weise formuliert Camus seine Auffassung im Vorwort
zur amerikanischen Ausgabe von Der Fremde (vgl. TRN 1928f.).

" Diese hier zu verfolgende Interpretationslinie wird durch folgende AuBerung von
Camus gestiitzt: er habe im Etranger die amerikanische Romantechnik benutzt, weil
sie seiner Absicht entgegenkam, einen Menschen ohne offenkundiges BewuBtsein zu
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Er unterzieht weder die Begebenheiten um ihn herum, noch seine
eigenen Handlungen einer Bewertung nach den MafSstdben von gut
und bdése, recht und unrecht, richtig oder falsch, angemessen oder
unangemessen. Das Absetzen dieser Mafdstdbe fihrt zu einem
Vorrang der unmittelbaren sinnlichen Empfindung gegentiber allem
anderen, denn die Eigenart der sinnlichen Empfindung ist eben, dafs
sie an sich weder wahr noch falsch, gut oder schlecht ist - sie ist oder
sie ist nicht, und sie ist entweder mehr oder weniger angenehm oder
mehr oder weniger unangenehm. Nach diesen Hinsichten ordnet sich
alles fur Meursault - im rein physischen Erleben ebenso wie im
seelischen. Sie bestimmen sein Wahrnehmen und sein Handeln, sein
ganzes gleichméfdiges Leben im Wechsel von Alltag und Sonntag, von
Arbeiten, Schlafen, Essen, Rauchen, Schwimmen, Ins-Kino-gehen;
und sie bestimmen auch das Verhéltnis zu seinen Mitmenschen,
einschlieflich dem zu seiner Geliebten Maria.'¥ Die sinnliche
Empfindung zeichnet sich gegenuber allem anderen dadurch aus,
dafd sie unmittelbar gewifs ist, und deshalb ist sie fir Meursault auch
das, was wichtig ist und demgegenuber alles andere nicht wichtig ist.
Denn alles andere, d.h. alles, was Uber die unmittelbare Empfindung
hinausgeht - wie z.B. die Namen, mit denen man sie belegt, die
Wertungen, denen man sie unterzieht - hat keine eigene Evidenz,
sondern beruht lediglich auf tberkommenen Konventionen. Macht
man sich diese Konventionen nicht zu eigen, dann werden diese
Namen und die Werte, die man gemeinhin damit verbindet, zu leeren
Begriffen, die der unmittelbaren Empfindung nichts hinzuzuftigen
vermogen und die deshalb bedeutungslos sind - das gilt fir den
Begriff 'Gott' ebenso wie fur die Begriffe 'Freundschaft', 'Liebe' oder
'Ehe'.

beschreiben - ein Vorgehen, das in der Verallgemeinerung zu einem Universum der
Automaten und der Instinkte fithre. Camus setzt hinzu, dies wiirde eine betrachtliche
Verarmung bedeuten. (Interview in Les Nouvelles littéraires, 15.11.1945, vgl. E
1426).

4 Yetztlich ist auch noch der Mord an einem Araber, den Meursault in der
Mittagshitze an einem glithenden Strand begeht, durch diese Kategorien bestimmt:
denn wire die Sonne nicht so gleiBend gewesen, hitte der Araber sein Messer nicht
so in der Sonne aufblitzen lassen, wire ihm dieses Funkeln und Gleiflen in dieser
Hitze nicht so unertrdglich gewesen "wie ein glilhendes Schwert, das sich in die
Augen bohrt", vielleicht hitte sich dann auch kein Schuf} geldst (vgl. F 59f.).
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Einige Textstellen seien zur Verdeutlichung herausgegriffen. Als der
Gefangnispfarrer Meursault fragt, warum er seine Besuche ablehne,
heifst es:

"Ich antwortete, ich glaubte nicht an Gott. Er wollte wissen, ob ich
dessen ganz sicher sei, und ich antwortete, ich brauchte mich das
nicht zu fragen: ich finde das ganz unwichtig" (F 116).

Die Einladung seines Nachbarn Raymond nimmt Meursault an, weil
es ihm gelegen kommt, sich dann nicht um sein Abendessen
kiimmern zu mussen - irgendeine Verbindlichkeit sieht er darin
nicht. DafS er den von Raymond angefragten Freundschaftsdienst,
ihm einen bestimmten Brief zu schreiben (was Meursault im
Endeffekt in die Geschichte mit hineinzieht, die zu dem von ihm zu
begehenden Mord fihren wird) nicht ablehnt, geschieht weder aus
einem Geftihl der Verpflichtung noch ist es Ausdruck einer
besonderen Sympathie - er lehnt nur deshalb nicht ab, weil es ihm
zufallig gerade "nicht lastig" ist (vgl. F 35). Eine tuber diese
momentane Empfindung hinausgehende Bedeutung sieht Meursault

- im Gegensatz zu Raymond - in seinem Handeln nicht:

"Ich merkte zuerst gar nicht, daf5 er mich duzte. Erst als er mir er-
klarte, «<nun bist du mein richtiger Freund», fiel es mir auf. Er wie-
derholte diese Worte, und ich sagte: «Ja». Mir war es gleichgultig, ob
ich sein Freund war, er aber schien grofsSen Wert darauf zu legen" (F
36).

Ebenso wenig bedeuten ihm Begriffe wie 'Liebe' oder 'Ehe' in seinem

Verhaltnis zu Maria:

"Am Abend holte Maria mich ab und fragte mich, ob ich sie heiraten
wolle. Ich antwortete ihr, das ware mir einerlei, aber wir kénnten
heiraten, wenn sie es wolle. Da wollte sie wissen, ob ich sie liebe. Ich
antwortete, wie ich schon einmal geantwortet hatte, daf’ das nicht so
wichtig sei, daf’ ich sie aber zweifellos nicht liebe. 'Warum willst du
mich dann heiraten?' fragte sie. Ich erklarte ihr, das sei ganz
unwichtig; wenn sie wolle, kénnten wir heiraten. Ubrigens wollte sie
es durchaus, wahrend ich mich damit nur einverstanden erklarte. Sie
meinte, die Ehe sei etwas sehr Ernstes. Ich antwortete: «Nein.» Sie
schwieg eine Weile und sah mich an. Dann redete sie. Sie wollte nur
wissen, ob ich denselben Vorschlag einer anderen Frau, mit der ich
auf die gleiche Weise verbunden wére, angenommen hatte. Ich ant-
wortete «Selbstversténdlich»" (F 44).
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Dabei ist Meursault Maria gegenuiber keineswegs vollig gefiihllos:
Ganz zweifellos ist es sehr viel angenehmer, mit ihr zusammen zu
sein, als allein zu sein - und das ist es schliefSlich, was fir ihn z&hlt.
Er liebt es, nach dem gemeinsamen Schwimmen seinen Kopf auf
ihren Bauch zu legen, er liebt den Salzduft, den ihr Haar auf seinem
Kopfkissen hinterléfSt, er liebt ihr Lachen, das sein Begehren ebenso
weckt, wie ihr frischer Anblick in einem weifS und rot gestreiften
Kleid, unter dem sich ihr Kérper abzeichnet - ebenso wie er das
Baden selbst den Strand, die Sommerdtfte und das Viertel in dem er
wohnt liebt. 1% Nur dafd an seinem Mafdstab des Angenehmen und Un-
angenehmen eben alle Dinge fir ihn die gleiche Bedeutsamkeit haben
und deshalb alles gleich-gultig erscheint. Meursaults Wahrnehmung
und Beurteilung der Dinge ist von einer absoluten Horizontalitéat:
nichts ordnet sich ihm hierarchisch nach mehr oder weniger grofser
Werthaftigkeit. Dementsprechend wird von ihm auch alles in der
gleichen Weise - mit der gleichen Aufmerksamkeit, was den gesamten
Bereich der unmittelbaren Empfindungen und sinnlichen Wahrneh-
mungen betrifft und mit der gleichen Tellnahm31031gke1t beztiglich
allem, was daruber hinausgeht - geschildert: % die Totenwache am
Sarg der Mutter, ihre Beerdigung, das Zusammensein mit Maria, der
Mord und die Eindriicke wahrend der Gerichtsverhandlungen ebenso
wie die Details des gewdhnlichen Tagesablaufes: daf5 er vom Bett auf-
steht, um sich auf den Balkon zu setzen, dafS er den Stuhl umdreht,
weil es dann angenehmer ist, und dafS er es liebt, sich vor dem
Mittagessen im Buro die Hinde zu waschen und sie an einem saube-
ren Handtuch abzutrocknen, 1m Gegensatz zu abends, wenn das
Rollhandtuch schon feucht ist.17’ So liebt Meursault Maria, wie oL,
alles liebt, was ihm Freude macht: Er liebt sie wie ein Stiick Welt.Ts'

Vgl F22,23,37,38,52,77, 97, 104.

' Den gezielten Einsatz literarischer Stilmittel analysiert Leo Pollmann, a.a.O.
ausfiihrlich.

'Vgl. F 24, 24, 28.

' In diesem Sinne interpretiert auch Pollmann, a.a.O., die Bezichung zwischen
Meursault und Maria. Es scheint mir allerdings, dafl er diese Beziehung ein wenig
idealisiert, wenn er schreibt, es handle sich dabei gerade nicht um das, was wir unter
dem Begriff Sinnlichkeit verstiinden, "sondern um ein ganzheitliches, Seelisches und
Physisches untrennbar umspannendes Verhalten von Welt zu Welt", und wenn er von
Meursaults "Hingabe" an Maria spricht, wo im Text lediglich die Rede davon ist, er
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Was ihn mit ihr verbindet ist die Gegenwartigkeit der angenehmen
Empfindungen, die durch das Zusammensein mit ihr entstehen -
dartber hinaus gibt es nichts. Weil es fir Meursault grundsétzlich
keine dartiber hinausgehenden Bezlige gibt (oder er ihnen zumindest
keine Bedeutung beimifst), ist es letztlich konsequent, dafs auch
Maria keine Sonderstellu:ng in seinem Leben einnimmt und sie als
Person austauschbar ist.1¥ Die Verbindung zwischen Meursault und
Maria ist eine Verbindung von einem "Stiick Welt" zu einem anderen,
eine Verbindung zwischen zwei lebendigen Korpern und nichts
dartber hinaus. Eine Textstelle aus Meursaults Zeit im Gefangnis
macht das deutlich:

"Zum erstenmal seit langer Zeit dachte ich an Maria. (...) Mir kam
dann auch der Gedanke, dafs sie vielleicht krank oder gar tot sei. Das
war doch nicht ausgeschlossen. Wie hétte ich das erfahren sollen, da
aufSerhalb unserer getrennten Korper uns nichts miteinander
verband und nichts den einen an den anderen erinnerte. Von diesem
Augenblick an ware mir Ubrigens die Erinnerung an Maria gleichgul-
tig gewesen. Wenn sie tot war, interessierte sie mich nicht mehr. Ich
fand das ganz normal, wie ich es auch durchaus verstand, dafS die
Leute mich nach meinem Tod vergafsen. Sie hatten nichts mehr mit
mir zu tun. Ich konnte nicht einmal sagen, dafS das ein bitterer
Gedanke war" (F 115).

Ohne hier eine moralisierende Wertung vorzunehmen, kann man
sagen: Meursault unterscheidet sich in seinem Verhaltnis zu Maria
kaum von irgendeinem Kafermannchen, das unbertihrt seinen Weg
fortsetzen wiirde, wenn seine Geschlechtspartnerin nach vollzogenem
Akt versehentlich unter einen Stiefel geriete. Im Horizont einer
Existenz, der alles gleich-gultig ist, sind die Bezlige zum Mit-
menschen abgeschnitten: auch er kommt nur vor wie anderes auch.
Zwar kann der Andere je und je fir den Moment eine gréfSere
Bedeutung haben - so wie Meursault das Zusammensein mit Maria
durchaus schatzt - aber die Augenblicke synthetisieren sich nicht zu
einer Geschichte; eine Begegnung stiftet grundsétzlich keinen ver-
bindlichen Anfang.

Der hier beschriebene Vorrang der sinnlichen Empfindung gegentiber

sei "scharf auf sie" (F 37, vgl. Pollmann 130).
¥ Vgl. das Zitat F 44 weiter oben.
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allem anderen ist eng verknuUpft mit der Vorherrsch.aft des gegen-
wartigen Augenblicks Uber alle anderen Zeitbezlige. 20’ Stein, Wind,
das Meer unter der Sonne existieren geschichtslos, und Meursault,
der lindifférent, der existiert wie ein Stiick Welt, lebt ebenso Voo,
Augenblick zu Augenblick und geht je in diesem Augenblick auf. b1’
Die Empfindung ist immer nur "je jetzt", und die Dauer eines solchen
Augenblicks bemifst sich am Wechsel der Empfindungen: Hitze,
Mudigkeit, Hunger, Sattheit, Langeweile, Begehren ... . Die Eindeutig-
keit der sinnlichen Empfindung ist dabei fir Meursault so dominant,
dafs komplexere Geflihle dahinter zuriicktreten. Nicht, daf5 sie ihm
vollkommen fremd waren, aber sie sind zumindest kein bestimmender
Teil seiner Erlebniswelt. So antwortet er auf die Frage seines Anwalts,
ob er beim Tod seiner Mutter sehr traurig gewesen sei,

daf er sich "nicht mehr viel beobachte und ihm deswegen kaum Aus-
kunft geben kénne. Nattirlich mochte ich Mama sehr gern, aber das
besagte ja nichts. (...) Ich erklarte ihm, bei mir sei es nun einmal so,
dafs meine koérperlichen Bedurfnisse oft meine Gefiihle verdrangten.
An dem Tag von Mamas Beerdigung sei ich so erschépft und mude
gewesen, dafd ich mir Uber das, was geschah, keine Rechenschaft
habe geben kénnen. Eins aber kénne ich mit Bestimmtheit sagen,
dafd es mir lieber gewesen ware, Mama wéare nicht gestorben. Aber
mein Anwalt schien nicht sonderlich zufrieden zu sein. Er sagte: «Das
genuigt nicht»" (F 66f.).

Diese allen sozialen Regeln und Konventionen widersprechende
Lebensweise, die je der gegenwartigen Empfindung den Vorrang ein-
raumt und die bedingungslose Konsequenz, mit der er dazu steht, ist
es, die Meursault zum "Fremden" macht. Seine Art und Weise, die
Dinge zu sehen, stellt die MafSstédbe der Gesellschaft in der er lebt auf
den Kopf: Die Tatsache, daf5 das Handeabtrocknen im Buiro abends
aufgrund des dann feuchten Rollhandtuchs nicht so angenehm ist -
wichtig genug flir Meursault, um das seinem Chef mitzuteilen - findet
dieser (natuirlich) "bedauerlich, aber unwichtig" (F 28). Den (mit

" Das sieht auch Brian T. Fitch, Le sentiment d'étrangeté chez Malraux, Sartre,
Camus et Simone de Beauvoir, a.a.0., 188.

21 Auf diese positive Konnotation des Begriffs Indifférence als "Aufgehen-in-Welt",
als "distanzlos Weltsein" weist Leo Pollmann, a.a.O., 197 hin. Camus hatte
urspriinglich beabsichtigt, den Roman "L'Indifférent" zu nennen (vgl. die Angaben
von Emmanuel Roblés, Camus - Frére de Soleil, Editions du Seuil 1995, 22).

203



Reisen und einem Wechsel nach Paris verbundenen) beruflichen Auf-
stieg, den sein Chef ihm anbietet, schlagt er aus, da ihm solche im
allgemeinen fir wichtig gehaltene Begriffe wie Ehrgeiz, Fortkommen
oder ein abwechslungsreiches Leben nichts bedeuten. Seinem Chef
antwortet er, man wechsele nie das Leben, eins sei so gut wie das
andere, und mit seinem sei er ganz zufrieden (F 44). Wichtig ist
allein, dafs er sich "ganz wohl und glicklich" fuhlt (F 44). Der
Widerspruch zu seinen Mitmenschen, in den ihn seine Lebensweise
setzt, reicht von einem solchen eher an der Oberflache des Lebens
angesiedelten Detail bis zu der Lebensgrundlage dieser Gesellschalft,
die auf der Ubereinkunft iber bestimmte Grundsétze und Werte be-
ruht. So treibt Meursault mit seiner gleichgtltigen Art den Unter-
suchungsrichter an den Rand der Fassungslosigkeit und schlégt
auch noch dessen letzten Versuch, sich auf eine gemeinsame Grund-
lage zu verstandigen, aus.

Der Untersuchungsrichter fragt ihn, ob er an Gott glaube.

"Ich verneinte. Emport setzte er sich. Er sagte, das sei unmoéglich,
alle Menschen glaubten an Gott, auch die, die sich von ihm abwand-
ten. Das sei seine Uberzeugung, und mufste er jemals daran zweifeln,
dann hatte sein Leben keinen Sinn mehr. «Wollen Sie», schrie er, «dafs
mein Leben keinen Sinn hat?» Meiner Meinung nach ging mich das
nichts an, und das sagte ich ihm auch" (F 70f.).

Wirde Meursault die Erwartungen der Gesellschaft erfiillen, wiirde er
durch sein Verhalten ihre Grundsatze bestétigen, wiirde er die ihm
abverlangten Geftihle der Trauer und der Reue zeigen, dann wére er
"gerettet", dann stiinde seiner Begnadigung nichts im Wege. Dabei
offenbart die Tatsache, dafd es genugte, die geforderten Geflihle und
Einsichten auch nur vorzutduschen, gerade die Bruchigkeit und
innere Bodenlosigkeit dieser Prinzipien gesellschaftlichen Zusammen-
lebens. Wahrend der gesamten Prozefsschilderung wird deutlich, daf’
es um eines jedenfalls zu keiner Zeit geht: ein gerechtes Urteil zu
finden, bzw. tiberhaupt die Frage nach Recht und Gerechtigkeit zu
stellen.2?’ Erst in der scharfen Kontrastierung gegeniber den
anderen, die ohne sich dartiber Rechenschaft zu geben leben "als ob"

2 Hier diirften auch Camus' Erfahrungen als Gerichtsreporter beim Alger
Republicain eingeflossen sein.
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- als ob sie wifdten, als ob sie im Besitz einer Wahrheit waren, als ob
es irgendeine sinnvolle Ordnung gdbe, als ob irgendetwas zu
rechtfertigen ware, als ob alles einen Sinn hatte - gewinnt Meursaults
einfache Beharrlichkeit, mit der er darauf besteht, tiber seine Geftihle
nicht zu ligen, eine Dimension moralischer Aufrichtigkeit. Und weil
Meursault mit seiner Aufrichtigkeit die kollektive Luge demaskiert,
mit der alle sich gewdhnlich Uber ihre Lage hinwegtduschen,
provoziert er die Empoérung, die Ablehnung und den Hass seiner
Mitmenschen und wird fir sie zur Bedrohung, zu einem "Abgrund ...
in den die Gesellschaft stiirzen kann" (F 101), zum "Fremden", dessen
es sich zu entledigen gilt, um die Ordnung wieder herzustellen.23"

Erst unter diesen Meursault zunédchst ganz unverstindlichen Angrif-
fen auf seine Person verdichtet sich seine selbstverstandlich gelebte
Einstellung zu der bewufiten Haltung von einem, der "ganz ohne
jedes Heldentum bereit ist, fir die Wahrheit zu sterben”;bzfl entwik-
kelt er sich von dem, der "zum erstenmal seit vielen Jahren ganz bléd
héatte weinen mogen, weil [er] fihlte, wie sehr diese Menschen [ihn]
verabscheuten" (F 90) und der auf die Bewilligung seines
Gnadengesuchs hofft, zu dem, der sich am Ende winscht, am Tage
seiner Hinrichtung von moglichst vielen Zuschauern mit Schreien des
Hasses empfangen zu werden (vgl. F 122): "Weil er", wie Philip Thody
es auf den Punkt bringt, "bestatigt sehen modchte, dafdS die Ge-
sellschaft seine Verachtung gespjirt hat und weil er weifs, dafs er
recht hat und die anderen nicht.”'25' Die entscheidende Szene, in der
diese Wandlung deutlich wird, ist der lange Disput mit dem Gefang-
nispfarrer, der versucht, ihn dazu zu bewegen, sich angesichts des
bevorstehenden Todes Gott und dem christlichen Glauben

# Vgl. dazu Camus' eigene Aussagen in Préface a I'édition américaine (TRN 1928).
Es gehort zu den beeindruckenden Kunstgriffen dieses Romans, daf3 sich der Leser
stets auf schwankendem Boden befindet: sobald er moralisierend an die Figur des
Meursault herangeht, gerdt er auf die Seite der Richter und der in ihrer Doppelmoral
bloBgestellten Gesellschaft - schldgt er sich aber auf die Seite von Meursault, wird er
zum Komplizen eines Mdrders.

4 "On ne se tromperait donc pas beaucoup en lisant dans / 'Etranger I'histoire d'un
homme qui, sans aucune attitude héroique, accepte de mourir pour la vérité" (Albert
Camus, Préface a l'édition ameéricaine (TRN 1928).

25 Philip Thody, Albert Camus, a.a.O., 52.
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zuzuwenden (vgl. F 115-121). Die Mischung aus Demut und
AnmafSlung, mit der sich der Geistliche uber Meursaults
Lebenseinstellung hinwegsetzt und ihm am Ende trotz dessen
Ablehnung sagt, er werde fur ihn beten, bringt etwas in Meursault
zum "Platzen": Keine seiner GewifSheiten, schleudert er dem Pfarrer
entgegen, sei auch nur ein Frauenhaar wert.

"Er sei nicht einmal seines Lebens gewif3, denn er lebe wie ein Toter.
Es sehe so aus, als stlinde ich mit leeren Handen da. Aber ich sei
meiner sicher, sei aller Dinge sicher, sicherer als er, sicher meines
Lebens und meines Todes, der mich erwarte. Ja, nur das hatte ich.
Aber ich besafie wenigstens diese Wahrheit, wie sie mich beséafSe. Ich
hatte recht gehabt, hatte noch recht und immer wieder recht. Ich
hatte so gelebt und hétte auch anders leben kénnen. Ich héatte das
eine getan und das andere nicht. Und weiter? Es war, als hatte ich
die ganze Zeit Uber auf diese Minute und auf dieses kleine Morgenrot
gewartet, in dem ich gerechtfertigt wtirde" (F 120).

Im Ruckblick fligt sich Meursaults Leben in gewisser Weise zum Bild
einer konsequent absurden Existenz. Auf seine eigenwillige Weise
folgt er deren Maxime, nur von dem auszugehen, das gewifd ist. Sein
Zeitverhéaltnis wird bestimmt durch die "Abfolge von Gegenwéartigkei-
ten" (vgl. MS 56); er ist gleichgultig gegenliiber der Zukunft und in
eins damit gleichgultig gegentiber allen Konventionen, Werten und
Lebenszielen. Er lebt die von allen Bindungen absolvierte absurde
Freiheit und sein einziges Interesse gilt dem Leben selbst, dem Leben
in seiner unmittelbaren sinnlich erlebten Gegenwartigkeit, in der die
ganze Freude und das ganze Glick des absurden Menschen
bestehen.?® Auch jenen Grundsatz absurden Lebens, nach dem es
nicht auf die Exklusivitdit der Erfahrungen ankommt, verkérpert
Meursault:

"Mich bedrangten Erinnerungen an ein Leben, das schon nicht mehr

*® Diese Deutung wird durch folgende Aussage von Philip Thody, a.a.O., 49,
gestiitzt: "In einer privaten Unterhaltung hat Camus 1956 aullerdem bemerkt, eine
richtige Deutung von L'Etranger miisse die Tatsache betonen, daB sich Meursault
von Anfang an iiber die Art und den Wert der von ithm vertretenen Haltung klar
gewesen sei. (...) Er sagte, er habe deutlich machen wollen, da3 Meursault schon vor
Beginn der Romanhandlung das Problem des Absurden entdeckt und zu dieser
Erfahrung Stellung genommen hatte." Dafiir spricht ebenfalls, da3 Meursault in der
Auseinandersetzung mit dem Priester sein Leben selbst als "absurdes Leben"
bezeichnet (F 120).

206



mir gehoérte, in dem ich aber die armseligsten und hartnéckigsten
Freuden gefunden hatte: Sommerdtufte, das Viertel, das ich liebte,
einen-bhestimmten Abendhimmel, Marias Lachen und ihre Kleider" (F
104).k=

Und noch wahrend Meursaults auf kleinsten Raum reduzierten
Lebens im Gefangnis drickt sich seine sinnliche Freude an der
Empfindung aus, wenn es heift: "Dtifte aus Nacht, Erde und Salz
ktihlten meine Schlédfen. Wie eine Flut drang der wunderbare Friede
dieses schlafenden Sommers in mich ein" (F 121).

Daf5 dieses Leben von Meursault immer schon in dieser Weise als
Gliuck empfunden wurde, wird zuvor allerdings nicht deutlich. Fast
scheint es so, als wirde er dieses Gliickes in seinem vollen Umfang
erst inne im Ruckblick, im Moment des unmittelbar bevorstehenden
Verlustes und erst nachdem sich seine Lebenshaltung (in der Aus-
einandersetzung mit dem Priester) zum ausgesprochenen Bekenntnis
verdichtet hat:

"Als hitte dieser grofRe Zorn mich von allem Ubel gereinigt und mir
alle Hoffnung genommen, wurde ich angesichts dieser Nacht voller
Zeichen und Sterne zum erstenmal empfanglich fur die zé&rtliche
Gleichgultigkeit der Welt. Als ich empfand, wie dhnlich sie mir war,
wie bruderlich, da fihlte ich, daf’ ich glicklich gewesen war und
immer noch gliicklich bin" (F 122).

Am Ende erkennt Meursault sich selbst als der, der er ist: zartlich
und gleichgtltig wie die Welt selbst, einer, der ein Leben gefiihrt hat,
das dem der Steine gleicht oder dem Wind oder dem Meer unter der
Sonne; der wie diese nie gelogen hat und darin bis zum Schluf’
konsequent war; der uneingeschrankt 'Ja' sagen kann zu seinem

Leben und fur den deshalb - wie fir Oedipus, wie fir Sisyphos - alles
gut ist.

Doch Vorsicht: Den "Fremden" als Prototyp des absurden Menschen
auszulegen, greift dennoch zu kurz. Meursault ist weder Vorbild ab-
surden Lebens, noch abschreckendes Beispiel. "Diese Bilder entwer-

*" Dazu bemerkt Philip Thody, a.a.0., 48, treffend: "Hier ist die gleiche Freude
geschildert, von der Camus in Noces schreibt, und der Gedanke wiederholt, dal3
solche Freuden ausreichen, um ein Menschenleben mit Gliick zu erfiillen."
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fen keine moralischen Lehren und geben keine verpflichtenden
Urteile - es sind nur Skizzen" schreibt Camus im Mythos von
Sisyphos bezuglich der von ihm dargestellen absurden Existenzen
des Schauspielers, des Don Juans und des Eroberers - sie veran-
schaulichen blofs einen Lebensstil, sie spielen das Absurde (vgl. MS
77). Das gilt ebenso fir Meursault - und im Grunde fir alle Figuren
aus dem "Stadium des Absurden". Genaugenommen ist es Camus
selbst, der hier spielt: er spielt mit diesen Figuren verschiedene
Moglichkeiten der Konsequenzen aus dem Absurden durch - wobei es
immer auch um die Frage nach der Méglichkeit des Glticks in absur-
der Welt geht. Aber indem er seine Figuren in ihrem Denken und
Handeln ins Extrem treibt, legt er (getreu seiner Methode des auf den
Bereich der Existenz uUbertragenen cartesianischen Zweifels) die
Stellen blof3, wo das Denken (oder Leben) die Richtung &ndern mufs.

In Bezug auf den Etranger geschieht dies auf eine subtile Weise, die
sich kaum erschlief3st, wenn man das Werk nicht im Gesamtzusammen-
hang des Denkweges von Camus - und vor allem vor dem Hinter-
grund einer genauen Analyse der absurden Stimmungen - betrachtet.
Denn nur so wird deutlich, dafs die Lebensstimmung des "Fremden"
entgegen allem ersten Anschein eben nicht die der absurden Stim-
mungen von Leere, Langeweile, Lebenstiberdrufs und existenzieller
Fremdheit ist. Die Einténigkeit seines Lebens treibt diesen Meursault
(anders als den Mersault aus Der gliickliche Tod) weder dazu an, ihm
in einer wilden Glickssuche zu entkommen, noch treibt ihn die
Langeweile in die quélerische Frage nach dem Sinn dieser Existenz
hinein. Denn er hat diese Frage fur sich bereits beantwortet: dieses
Leben ist absurd, und aufierhalb der sinnlichen Empfindung gibt es
nichts, was von Bedeutung sein kénnte. Also ist auch das Gluck nur
hier zu finden, und das gentigt ihm auch, um am Ende - keineswegs
des Lebens ujerdrissig - bereit zu sein, "alles noch einmal zu erle-
ben" (F 122).53' Der weitgehende Verzicht auf jegliche intellektuelle

% In diesem Zusammenhang sei noch einmal eine Parallele zu dem Essay Die Wiiste
gezogen, wo es heilit: "Denn der Korper weill nichts von Hoffnung. Er kennt nur den
Pulsschlag seines Blutes. Seine Ewigkeit besteht aus Gleichgiiltigkeit. (...) Wozu
Erschiitterung fiihlen fiir etwas, was seine Gegenwart nicht tiberlebt? (...)" (LE 108).
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Reflexion, der die Grundbedingung des Lebens von Meursault dar-
stellt, erscheint in diesem Zusammenhang nur konsequent, da Wahr-
heit fir den Menschen ohnehin nur in Form einer "Wahrheit der
Sinne" erfahrbar ist und sich der Zwiespalt des Absurden nicht mit
den Mitteln des Verstandes auflésen 14f5t. Die Abkehr von der Refle-
xion aber verringert folgerichtig den Abstand zur Welt - soweit, dafs
Meursault am Ende seine "Ahnlichkeit", ja "Bruiderlichkeit" der Welt
gegenuber bekennen kann (F 122). Die existentielle Fremdheit, die
Symptom des klaffenden Zwiespalts zwischen Mensch und Welt ist,
ist somit gewifs nicht die "Grundstimmung,_des Meursault - er hat sie
im Gegenteil weitgehend tberwunden.?® Meursault kann also
durchaus als eine Figur betrachtet werden, die das Absurde mit einer
gewissen Folgerichtigkeit lebt, und seine Lebenshaltung ist nicht
einmal leichtfertig abzutun. Denn was ist angesichts des Todes schon
wirklich bedeutender, als sein Gesicht in die Sonne halten zu
kénnen? Und was ware wunschenswerter, als den Zwiespalt des
Absurden aus der Welt geschafft zu haben?

Es gilt aber die Konsequenzen dieser indifférence klar zu sehen: in
einer Existenz, die ist wie das Meer unter der Sonne, wie Stein unter
Steinen, Baum unter Bdumen oder Katze unter den Tieren, greifen
keine menschlichen Mafsstdbe mehr. In der Welt, wie sie sich fur
Meursault darbietet, herrscht die unschuldige Grausamkeit des
Tierreichs, in dem es auch nur die Gegenwart der Empfindung gibt.
Der Mord an dem Araber, den Meursault so beildufig begeht, hat
nicht mehr Gewicht als das Abklatschen einer Fliege und wo es nur
den Mafistab der Empfindung gibt, ist auch Meursaults Begrindung

* Wie schon erwihnt sollte der Roman zundchst "L'Indifférent” heiBen, was
zweifellos sehr viel treffender gewesen wire. Ein "Fremder" ist Meursault
gleichwohl: ein Fremdkorper in der Gesellschaft, in der er lebt und fremd gegeniiber
allem, was diese Gesellschaft représentiert. Diesen Aspekt hebt Brian T. Fitch, Le
sentiment d'étrangeté, a.a.0. 213, hervor: "Meursault se sent séparé des autres par un
gouffre infranchissable et ce gouffre est d'un ordre ontologique. Il est étranger a toute
conscience humaine autre que la sienne propre et son univers est celui de I'homme
vou¢ a la solitude et pour qui toute communication avec autrui est impossible." Fitch
geht allerdings soweit, dies als exemplarisch fiir den Menschen bei Camus tiberhaupt
anzusehen; eine These, die sich m.E. nicht halten 146t.
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fiir diesen Mord30 vollkommen ausreichend.

In dieses Bild fligt sich die Abwesenheit von tiefergehenden Geftihlen
bei Meursault, die ihm letztlich - da er sich weigert, sie vorzu-
tduschen - zum Verhéngnis wird, nahtlos ein. Denn die Geftihle, die
'man' bei ihm vermifdit - Trauer Uber den Tod der Mutter, Mitleid
gegenUber dem Unglick seines alten Nachbarn Salamano, Freund-
schaft, Liebe, Reue uber seine Tat, Verzweiflung angesichts des
Todesurteils - sie setzen ein bestimmtes Verhéltnis des Menschen zur
Zeit voraus: sein Geo6ffnet-sein gegenuiber den Bezligen von Vergan-
genheit und Zukunft. Diese Bezlige aber sind in einer Existenz, die je
der gegenwartigen Empfindung den Vorrang einrdumt, weitgehend
abgeschnitten. Und sie zeichnen sich dadurch aus, dafs sie tiber die
unmittelbare Empfindung hinaus auch ein gewisses Mafs an
Reflexion erfordern, die die eigene Person in ein bewufstes Verhéaltnis
zu einem Anderen setzt. In einem Universum blofSer Vorhandenheiten
aber, wo der Andere nicht als Anderer in den Blick kommt, der sich
in irgendeiner Weise von sonstigen umgebenden Dingen des Lebens
unterschiede, verschwindet er auch ebenso unter anderem. Nichts
andert sich dadurch. Die Sonne warmt trotzdem unsere Knochen. Die
Welt bleibt dabei wie sie ist: zartlich und gleichgtltig. In Gestalt des
Meursault fihrt Camus den zwiespéltigen Effekt vor, den eine solche
Existenz mit sich bringt: in dem Mafde, wie der Mensch die Differenz
zur Welt aufhebt, wird er ihr dhnlich auch im Hinblick auf den sie
bestimmenden Charakter der Indifferenz im  Sinne von
Gleichgtiltigkeit dem Menschen gegenﬁber.éf

So aber geradt eine Existenz, die dem Absurden entgeht, indem sie
selbst wird, wie die Welt und so die Kluft zwischen Mensch und Welt
schlief5t, in den Widerspruch, durch ihre Gleichgultigkeit zugleich
das Absurde in der Welt zu vermehren. Denn indem sie sogar den

3% Vgl. weiter oben.

31 An dieser Stelle ist noch einmal auf den Doppelsinn von /indifférence im
Franzosischen hinzuweisen. Die Charakterisierung der Welt als gleichgiiltig
(gegeniiber dem Menschen) findet sich schon an verschiedenen Stellen in den frithen
Essays. Vgl. v.a. in Tod im Herzen der "Himmel, von dem Gleichgiiltigkeit und
Schonheit herabfallen" (LE 59).
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Mord alltdglich macht, vervielfacht sie gerade das, was den Menschen
in der herausgehobensten Weise mit dem Faktum des Absurden kon-
frontiert: das sinnblinde Widerfahrniss des jederzeit ausstehenden
Todes.

So treibt Camus seinen Meursault schliefSlich - getreu seiner
"cartesianischen" Methode - in den Widerspruch, der zur Umkehr
zwingt. Bezeichnend ist, daf im Universum des Fremden ein ganz
entscheidendes Element der im Mythos von Sisyphos formulierten
"Philosophie des Absurden" fehlt: die Empérung und Auflehnung ge-
gen das Faktum des Absurden selbst. Dies aber markiert genau die
Stelle, von der aus der Denkweg des Absurden seine Richtung &ndern
wird. Er fihrt von der "zértlichen Gleichgultigkeit" des Meursault zur
tendresse humaine.
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2.3 Das MifSverstandis

Eine direkte Linie fihrt von dem Erfolgsroman Der Fremde zu Das
MifSverstéindnis, einem der wohl erfolglosesten Theaterstiicke von
Camus. In seiner Gefangniszelle findet Meursault zwischen Strohsack
und Pritsche eines Tages ein vergilbtes Stiick Zeitungspapier, das von
folgendem Ereignis berichtet:

"Ein Mann hatte sein tschechisches Dorf verlassen, um sein Glick zu
machen. Nach funfundzwanzig Jahren war er als reicher Mann mit
Frau und Kind zurtickgekommen. Seine Mutter betrieb mit seiner
Schwester in seinem Heimatdorf einen Gasthof. Um sie zu uber-
raschen, hatte er Frau und Kind in einem anderen Gasthaus unter-
gebracht und war zu seiner Mutter gegangen, die ihn nicht erkannte.
Aus Jux verfiel er auf den Gedanken, in dem Gasthaus ein Zimmer
zu mieten. Er hatte sein Geld gezeigt. In der Nacht hatten Mutter und
Schwester ihn mit Hammerschlidgen ermordet, um ihn auszurauben,
und hatten die Leiche in den Flufs geworfen. Am Morgen war die Frau
gekommen und hatte ganz ohne Absicht verraten, wer der Reisende
war. Die Mutter hatte sich erhangt. Die Schwester hatte sich in einen
Brunnen gestirzt" (F 80f.). Meursault kommentiert: "Ich las die
Geschichte wohl tausendmal. Einerseits war sie unwahrscheinlich,
andererseits aber ganz natlrlich. Jedenfalls war ich der Meinung,
dafd der Reisende sein Los in gewisser Weise verdient hatte; denn
solche Scherze macht man nicht" (a.a.0.).

Das ist im wesentlichen die Geschichte von Le Malentendu - mit dem
Unterschied, dafS Camus ihr in seinem Theaterstiick die in
Meursaults lakonischen Ton noch enthaltene Dimension der
absurden Komik nimmt und sie zu einer existentiellen Tragddie von
ungeheurer  Schwere  verdichtet.  Entsprechend wird Das
MifSverstindnis oft als das "schwéirzeste" Werk von Camus
bezeichnet,'?'@I was auf den ersten Blick auch vollkommen
gerechtfertigt zu sein scheint: schliefSlich sind am Ende alle
Hauptersonen entweder tot oder in Unglick und Verzweiflung
gestiirzt. Dies mag (neben den offenkundigen dramatischen
Schwachen) wohl auch ein Grund fur den MifRerfolg des Stiickes beim
Publikum gewesen sein. Gleichwohl halte ich Das MifSverstdndnis,
das in den Interpretationen der Camus-Literatur wenn utberhaupt
dann nur am Rande Beruicksichtigung erfdhrt, flir das - zumindest
inhaltlich - vielleicht am meisten unterschéitzte Sttick von Camus.

3250 z.B. bei Leo Pollmann, Sartre und Camus. Literatur der Existenz, a.a.0., 141.
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Dies zeigt sich freilich nur, wenn man es in den Gesamtzusammen-
hang seines Denkens stellt und insbesondere die Uiber die genannte
episodische Verknupfung hinausgehende Verbindungslinie zum
Fremden im Blick behalt. Wie Camus diese so "unwahrscheinliche"
Geschichte mit nahezu all jenen immer wiederkehrenden Themen auf-
ladt, die in seinem Denken und Schreiben yan Bedeutung sind, kann
hier nicht bis in einzelne dargelegt werden. %' Was das Stiick dartiber
hinaus im Gesamtzusammenhang des hier verfolgten Denkweges
besonders interessant macht, ist das Thema der Mitmenschlichkeit
im weitesten Sinne. Daf5 der Mensch dem Absurden nicht nur als
Einzelner gegenubersteht, sondern immer auch mit oder neben
anderen (oder gegen sie), wird hier erstmals zum zentralen Thema. Es
zeigt sich dabei, dafs Le Malentendu gleichsam als Negativform eines
zugehorigen Positivs verstanden werden kann, welches darin schon
mitabgebildet ist. Seinem augenscheinlichen Pessimismus zum Trotz
bringt das Stiick so eine Moral zum Ausdruck, die erstmals in aller
Deutlichkeit die Liebe und die Mitmenschlichkeit im Horizont des
Absurden in ihre Bedeutung einsetzt.

Dieser im Weiteren noch zu begrindende Interpretationsansatz,
deckt sich mit Camus' eigener Einschatzung des Stuickes, die er in
einem dem Manuskript hinzugeftigten Vorwort formuliert hat. Er
schreibt:

"Das MifSverstiindnis ist zweifellos ein dusteres Stiick. Es ist 1943
geschrieben worden, mitten in einem,eingeschlossenen und besetzten
Land, fern von allem das ich liebte34 Es spiegelt die Gestimmtheit
des Exils wider. Aber ich halte es nicht fiir ein Stiick der Verzweif-
lung. (...) Das MifSverstdindnis versucht, in einer zeitgendssischen
Gestalt das alte Thema des Fatums wiederaufzunehmen. (...) Aber die
Tragodie ist beendet und es ware falsch zu glauben, daf’ dieses Stuck
fur die Unterwerfung des Menschen unter das Schicksal pladiert.
Betrachtet man es im Gegenteil als ein Stiick der Revolte, enthalt es

3 So muB (als wichtiges literarisches Motiv) die Bezichung zwischen Mutter und
Sohn vernachldssigt werden; ebenso das fiir die psychologische Interpretation der
Martha wichtige Verhiltnis zwischen Mutter und Tochter. Auch auf die Figur des
alten Knechtes, an der sich die religiose Problematik bei Camus noch einmal
aufrollen liefle, kann nicht eingegangen werden.

Im Vorwort zur Amerikanischen Ausgabe seiner Dramen schreibt Camus dagegen,
dalB3 Stiick sei 1941 entstanden (vgl. TRN 1730 und DR 10). Die ersten konkreten
Notizen dazu in den Tagebiichern stammen ebenfalls aus dem Jahr 1941 (vgl. TB
117).
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sogar eine Moral der Aufrichtigkeit. Wenn ein Mensch erkannt werden
will, dann mufS er ganz einfach sagen, wer er ist. Wenn er schweigt
oder wenn er liigt, stirbt er einsam und sttirzt alles um ithn herum ins
Ungliick. Wenn er dagegen die Wahrheit sagt, wird er zweifellos auch
sterben, aber erst nachdem er den anderen und sich selbst geholfen
hat, zu leben” (TRN 1793).55:

Gerade dieses aufgrund seiner Dusterkeit und seiner vordergrindi-
gen Trostlosigkeit leicht mifSzuverstehende Stiick schlédgt schon eine
Bruicke zwischen dem Stadium der Absurditat und dem Stadium der
Revolte, und 1af3t meines Erachtens dartiber hinaus auch schon eine
Verbindung erkennen zu der Thematik des von Camus geplanten
Stadiums der Liebe. Diese Verbindungsstellen sind es, die das Sttick
fur ein Nach-denken des Denkweges von Camus interessant machen.
Sie treten hervor in der Konfrontation der an der Handlung des
Stuckes beteiligten Personen.36

Martha

Martha und ihre Mutter, die seit dem Tod des Ehemannes bzw.
Vaters schon seit langerer Zeit auf sich allein gestellt sind, fihren in
einem tschechischen Dorf eine kleine Pension und berauben und
ermorden diejenigen ihrer alleinreisenden Gaste, bei denen sie sich
versichern konnten, kein Risiko einzugehen. Es ist nicht die schlichte
Habgier, die sie treibt, sondern sie morden einzig aus dem Grund,
damit sie mit dem so angesparten Geld irgendwann aus ihrem
trostlosen Dasein im "Schattenland" in ein Land der Sonne,_ans Meer
entfliechen kénnen, wo sie endlich gliicklich sein wtirden. 37" Es ist
dasselbe Motiv wie in Der gliickliche Tod, wo der Raubmord an dem
alten Zagreus Bedingung und Anfang fir Mersaults Gliickssuche ist;
und wieder wird mit diesem Motiv die Leitfrage nach den
Bedingungen des Glucklichseins tiberhaupt gestellt. - Die treibende
Kraft ist hier zweifellos Martha, die noch jung genug ist, um diese

> Es handelt sich um das in der Pléiade-Ausgabe zitierte sog. Manuskript
Bruckberger. Hervorhebung von mir.

Das ganze Personal des Stiickes besteht aus fiinf Personen: die Mutter, ihre
Tochter Martha, Jan (der heimkehrende Sohn/Bruder), Maria (Jans Frau) und die
zwielichtigen Figur eines stummen Knechtes. Ich beschrianke mich hier auf Martha,
Jan und Maria.
7Vgl. DR 78, 92.
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brennende Sehnsucht nach Glick in sich zu splren, wihrend die
Mutter schon mude von all den Morden von sich sagt, es sei ihr
gleichguiltig, ob sie am Meer sturbe oder im heimatlichen Flachland.
Far Martha jedoch héngt alles davon ab, diesem Land zu
entkommen, denn in dieser "regenreichen Stadt", im "Schattenland",
"Wolkenland", "Land ohne Horizont", wo der ganze Fruhling blofs aus
"einer Rose mit zwei Knospen besteht, die im Klostergarten sprieﬁt”f"g',
scheint ihr das Gluck unméglich zu sein; sie ist dieses engen
Horizontes "zum Sterben uberdrussig" (DR 92). - Auf der Handlungs-
ebene des Stuickes, gleichsam im "Ladngsschnitt', haben wir hier
zundchst nur den banalen Sachverhalt, daf5 eine junge Frau ein
unglickliches Leben in einem klimatisch unfreundlichen Landstrich
fihrt und sich nach der Sonne sehnt. Im "Querschnitt" jedoch
spiegelt sich schon in dieser Ausgangssituation das Denken des
Absurden, wie Camus es im Sisyphos formuliert hat: Am Anfang
steht das "Klima" der Absurditat. So gelesen zeigt sich, wie sich fur
Martha die Geographie und das Klima des heimatlichen Landstrichs
unaufléslich mit dem "Klima" ihrer Existenz verknupft. Ihre Befind-
lichkeit ist die einer Existenz im Klima der Absurditét: durchdrungen
von den Geftihlen der Leere, des Uberdrusses und der Fremdheit; des
Nicht-Zuhause-seins, der Abgetrenntheit, der Zwiespaltigkeit, des
Auseinandergefallenseins von Mensch und Welt, des "Exils". Diesem
Klima sucht Martha um jeden Preis zu entkommen und nur in einem
Land am Meer unter der Sonne scheint ihr das maéglich zu sein.

"Ist es wahr", fragt Martha ihre Mutter, "daf5 der Sand an der Kuste
die FufSe versengt?"

Die Mutter: Du weifst, dafsS ich nie dort war. Aber ich habe mir
erzdhlen lassen, daf5 die Sonne alles verzehrt.

Martha: Ich habe in einem Buch gelesen, dafs sie selbst die Seelen
verschlingt und dafs sie herrliche Koérper schafft, die aber von innen
her ausgeho6hlt sind.

Die Mutter: Danach sehnst du dich, Martha?

Martha: Ja. Ich habe es satt, immer meine Seele mit mir herumtragen
zu mussen, ich mochte schnell in das Land gelangen, wo die Sonne
alle Fragen vertilgt. Meine Heimat ist nicht hier" (79f.).

Was sind das fur Fragen, nach deren Ausléschung Martha sich
sehnt? Zweifellos jene, die aus den Stimmungen der Absurditat selbst

* Vgl. DR 78, 93, 96.
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aufsteigen und die alle einmuiinden in die grofse Frage nach dem Sinn
und Grund ihres einténigen, freudlosen und dabei so muihevollen
Lebens. Es ist ein Leben, dem jede Sinnlichkeit fehlt und in dem
Martha die Erfallung auch der einfachsten koérperlichen Freuden
versagt ist, nur weil es einem sich verbergenden Gott oder einem
anonymen Schicksal gefallen hat, sie ausgerechnet an diesem trost-
losen Ort in ein armseliges Dasein zu setzen.

"Ich bin hiergeblieben. Ich habe ausgeharrt, klein und duster in der
oden Ereignislosigkeit, und tief im Herzen des Kontinents bin ich
aufgewachsen, hinter dem Wall der Felder. Niemand hat je meinen
Mund gekufst, und selbst du hast meinen Leib nie unbekleidet ge-
sehen. Mutter, ich schwoére dir, das muf’ bezahlt werden" (DR 107).

Es ist diese Empoérung gegen ein als zutiefst ungerecht empfundenes
Schicksal, die Martha aufbegehren 1lafit und sie zum Handeln
antreibt. - Ganz analog zu der im Ersten Teil dieser Arbeit
dargestellten Struktur der Stimmungen und Befindlichkeiten im
Mythos von Sisyphos fungiert auch hier die Empérung als
Gegenstimmung zu den ldhmenden und von sich her eher zur
Resignation tendierenden absurden Stimmungen. Und ebenso wie
der absurde Mensch im Sisyphos bezieht Martha aus dieser
Empérung und Auflehnung ihren Stolz, der sie antreibt, ihr Schicksal

selbst in die Hand zu nehmen und sich ihm nicht zu unterwerfen:

"Jenes Land, wo man sich befreien, seinen Leib an einen anderen
schmiegen, in den Wogen treiben kann, jenes vom Meer beschtitzte
Land wird von den Goéttern nicht betreten. Hier jedoch, wo der Blick
allenthalben anstofit, ist die ganze Erde so angelegt, daf5 das Antlitz
sich erheben und der Blick flehen mufd. Oh, ich hasse diese Welt, in
der wir auf Gott angewiesen sind! Ich aber, die ich Unrecht leide und
der keine Gerechtigkeit widerfahren ist, ich werde nicht niederknien"
(DR 110).

Es ist die Haltung des absurden Menschen, der das Schicksal wieder
"zu einer menschlichen Angelegenheit macht, die unter Menschen ge-
regelt werden mufS" und den Gott "mit der Vorliebe fir nutzlose
Schmerzen" aus der Welt vertrieben sehen will (vgl. MS 100).

Uber die Frage, ob das Klima unter nordafrikanischer Sonne in jedem

Falle angenehmer ist als das eines regenreichen mitteleuropaischen
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Landstriches, 1af3t sich gewifs streiten (auch wenn das fir Camus
selbst wohl keine Frage war). Aber darauf kommt es hier naturlich
nicht an. Es kommt vielmehr an auf die VerheifSungen, die sich damit
verbinden, und diese sind differenziert zu sehen. Zunéachst ist
festzuhalten: Das Klima unter stidlicher Sonne steht fiir die reicheren
Moglichkeiten der unmittelbaren leiblich-sinnlichen Freuden und in
eins damit fir die Moglichkeiten eines unmittelbaren sinnlichen
Einheitserlebens mit der Welt, wie Camus es vor allem in den
Literarischen Essays wiederholt beschreibt. Marthas Sehnsucht geht
jedoch Uuber dieses akthafte, sich der grundsatzlichen Differenz
bewufst bleibende Einheitserleben hinaus: sie sucht die Aufhebung
der Differenz. Ein Leben unter der Sonne in einem Land am Meer
wird fir Martha deshalb zur VerheifSung des Gliicks, weil es fir sie
die dauerhafte Befreiung von der Last der Seele verspricht und damit
die Ausléschung all jener Fragen, die der Mensch nicht aus eigener
Kraft beantworten kann; Befreiung von und Ausléschung jenes Teils
des Menschen also, der ihn ins MifdSverhéaltnis setzt zur Welt, an deren
Schweigen seine Fragen abprallen. Gegen das Schweigen der Welt
vermag der Mensch nichts. Aber - so die hier zugrundeliegende Logik
- wenn er den Teil seiner selbst, der die Fragen stellt, suspendieren
konnte, dann mufSiten sich Mensch und Welt wieder zu-
sammenschliefSen konnen und der Zustand des Im-Exil-seins, des
Herausgefallenseins aus der Einheit mit der Welt wieder riickgangig
gemacht werden koénnen. Ubrig bliebe der andere Teil der
menschlichen Doppelnatur: die blofSe kérperhafte Existenz mit ihren
rein korperlichen Freuden, die die beunruhigenden Fragen nicht
kennt und unterschiedslos aufgehen kann in der Einheit der Dinge.
Es ist diese_"Denkfigur", die Camus mit der Gestalt der Martha
durchspielt.gg' Eine frihere Fassung der weiter oben zitierten Stelle
DR 79f. macht diesen Zusammenhang noch deutlicher, wenn Camus
Martha sagen 1afst:

"Und wenn die Seelen unter der Sonne sterben, wenn nur noch der
Korper Freude und Vergessen schenkt, wenn ich sicher sein kann,

3% Marthas Sehnsuchtsland als eine blofe Traum- und Ersatzwelt zu sehen, die ihr
das Uberleben in der als lebensfeindlich empfundenen Umgebung ermdglicht (so
Christa Melchinger, Albert Camus, 2.Aufl. Hannover 1970, S.52), ist zu wenig.
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ohne Seele gltiicklich zu sein - dann weifs ich, daf5 dort mein Paradies
ist und hier nicht meine Heimat ist. Ich habe es satt, immer meine
Seele mit mir herumzutragen und manchmal auch noch die der
anderen. Das ist zu schwer, das lastet auf mir. Zwanzig Jahre des
Wartens darauf, dafs endlich alles einfach sein wlirde, zwanzig Jahre,
in denen ich all diese Fragen in mir ersticke. Aber das ist muihselig
und ich sehne mich danach, ein Land zu finden, wo die Sonne die
Fragen totet. Meine wahre Heimat hat Grenzen aus Wellen, mein
Paradies ist unter den toten Seelen" (TRN 1795).

Marthas Traum- und Sehnsuchtsland, das "Sonnenreich" am Meer,
ist fur sie die VerheifSung eines irdischen Paradieses, wo Ruickkehr in
die Einheit der Welt dadurch méglich wird, daf$s der Mensch als blofs
korperlich-leiblich Seiender selbst zu einem Teil Welt wird, zu einem
Stick Welt unter anderen. Thre Sehnsucht gilt einer Existenz wie
Meursault sie lebt.

Daftir ist Martha bereit, alles zu tun. Und wenn das Morden und
Stehlen sie in die Lage versetzt, die ihr angetane Ungerechtigkeit des
Schicksals zu korrigieren und ihren Traum vom Glick Wirklichkeit
werden zu lassen, dann scheint auch dieses Tun fir sie gerechtfertigt
zu sein. In einer Welt, die offenbar nicht durch eine gerecht
eingerichtete Ordnung sinnvoll gefiigt ist und in der das Schicksal
nunmehr unter Menschen geregelt werden mufs, gibt es scheinbar
kein zwingendes Argument mehr gegen den Mord. Er stellt ja nicht
mehr einen Einbruch in die Weltordnung dar, sondern nurmehr ein
winziges Detail in der Ungeordnetheit, Willklir und Ungerechtigkeit
des Lebens selbst, welches das menschliche Tun allemal an
Grausamkeit Ubertrifft. Uber ihre Opfer sagt Martha: "die unseren
haben am wenigsten zu leiden, das Leben ist grausamer als wir." Und
die Mutter stimmt ihr darin zu:

"Zuweilen bin ich froh bei dem Gedanken, daf5 die unseren nie
gelitten haben. Es ist kaum ein Verbrechen, hochstens ein kleiner
Eingriff, ein leichter Stof3, den wir einem unbekannten Dasein verset-
zen. Und es stimmt, daf5 das Leben offensichtlich grausamer ist als
wir. Vielleicht fallt es mir darum schwer, mich schuldig zu fihlen"
(DR 79).

Indem es ihr zum Erlangen einer gliicklichen Existenz verhelfen soll,

wird der Mord fir Martha ein Mittel, sich nicht nur gegen die Unge-

218



rechtigkeit des eigenen Schicksals zu empodren, sondern es aus eige-
ner Kraft zu korrigieren. Dartiber hinaus ist das Morden nur eine
anstrengende Plackerei, bei der man sich die Hande schmutzig
macht: das ist der Preis, der fir das Glick zu zahlen ist und Martha
ist bereit zu zahlen - auch darin verkérpert sie die absurde Existenz.

Allein - die blutige Rechnung geht nicht auf. In (mindestens) einem
entscheidenden Punkt unterscheidet sich Marthas Leben von einer
Existenz im Absurden, wie Camus sie im Sisyphos entfaltet: wir dur-
fen uns Martha nicht als einen gliicklichen Menschen vorstellen. Und
deutlicher noch als bei den beiden Protagonisten von Der gliickliche
Tod und Der Fremde fihrt Camus mit der Gestalt der Martha vor,
daf’ am Ende eines Weges, der sich von der Mitmenschlichkeit
abwendet und der Uber Leichen geht, nicht das Glick in Aussicht
steht. DafS Martha jede Vertraulichkeit mit den Gasten vermeidet,
dafd sie sich jeder moglichen Begegnung verschliefst, dafd sie nicht die
kleinste Regung von Anteilnahme, Mitleid oder auch nur Interesse
am Anderen aufkommen 1af5t, ist die notwendige Voraussetzung, um
ihr mérderisches Geschéaft ausfuhren zu kénnen. Denn nur wenn
keine innere Beziehung zum Anderen besteht, nur wenn der Andere
nicht als er selbst in den Blick kommt und gleichsam "gesichtslos"
bleibt, geht das Morden so leicht von der Hand, ist es nicht mehr als
"ein leichter Stof5, den man einem unbekannten Dasein versetzt" (DR
79). Im Zusammentreffen mit ihrem letzten Opfer, ihrem Bruder, wird
ihr aber genau das zum Verhangnis. Denn hatte sie sich selbst nicht
so verhédrtet, héatte sie sein Bemthen um Anndherung nicht
zuruckgewiesen, hétte sie sich ihm gedéffnet und ihn angesehen, dann
héatte sie ihn erkennen kénnen, als denjenigen, der ihr das Glick
bringen wollte. So setzt Martha selbst - wie alle Hauptpersonen des
Stucks - die Bedingungen ihres Ungliicks. In ihrer einsamen Revolte
gegen ein ungerechtes Schicksal Ubersieht und verschlief5t sie selbst
den Weg zum Gluck, den der Andere fir sie eréffnen kénnte.

Dieser Erkenntnis allerdings verweigert sich Martha bis zum Schlufs.

Ihr Selbstmord ist fir sie nicht Eingestdndnis eines selbstverant-
worteten Scheiterns, sondern Eingestdndnis des vermeintlichen Irr-
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tums, in dem sie das Gluck uberhaupt fir menschen-mdglich
gehalten hat. Sie geht unverséhnt und in grenzenloser Bitterkeit
gegen das Schicksal, in dem der Mensch in eine zutiefst ungerechte
und grausame Ordnung hineingezwungen ist:

"Ich vermag ihre Liebe und ihre Trédnen kaum zu ertragen", sagt
Martha zu der verzweifelten Maria am Schlufs. "Aber ich kann nicht
sterben, solange Sie glauben, dafd Sie recht haben, daf3 die Liebe
nicht eitel ist und diese Begebenheit ein ungliicklicher Zufall. Denn
jetzt erst sind wir in die Ordnung eingetreten.

Maria: Welche Ordnung?

Martha: Die Ordnung, in der keiner je erkannt wird. (...) Verstehen
Sie doch, dafs es weder flir ihn noch fir uns, weder im Leben noch im
Tod Heimat oder Frieden gibt" (DR 114).

Jan

Zweifellos ist Martha die zentrale Figur des ganzen Stuicks; sie ist die
"Ideentragerin", die die Philosophie des Absurden verkodrpert - wenn
sie auch die falschen Konsequenzen daraus zieht. Allen anderen
Figuren fehlt eine vergleichbare Eindeutigkeit. Die Gestalt des Jan
analog zu Martha (als Existenz im Absurden) nun als eine Verkorpe-
rung der Existenz im Stadium der Revolte zu interpretieren, ginge
deshalb auch 2zu weit. Aber in der Kontrastierung zu dem
Solipsismus der absurden Existenz, wie Martha ihn verkoérpert, steht
er doch fur eine Lebenseinstellung, die die Verwirklichung des
eigenen Gluckes nicht losgeldst von der Beziehung auf das Mitsein
mit anderen betreiben will. Darin &hnelt er in der Tat bereits einer
Hauptfigur aus dem "Stadium der Revolte": n&mlich dem
Journalisten Rambert in Die Pest, der feststellt, "daf® man sich
schamen kann, allein glicklich zu sein" (P 236), und der deshalb
schliefSlich freiwillig in der verseuchten Stadt bleiben wird, um gegen
die Pest zu kdmpfen, obwohl ihm die Flucht moéglich gewesen wére.

Anders als Martha ist ihrem Bruder Jan, nachdem er vor vielen Jah-
ren seine Heimat verlassen hat, offenbar alles Glick der Welt zuteil
geworden: Reichtum, das Glick der Liebe mit seiner Frau Maria und
ein Leben in eben solch einem sonnigen Land am Meer, von dem

220



Martha trdumt. Er hétte einfach dort bleiben und sein Glick genie-
en koénnen. Aber nun kehrt er zurtiick, um seinen Reichtum mit
seiner Mutter und seiner Schwester zu teilen und sie glicklich zu
machen, denn er ist sich bewuf5t geworden, dafS diese Menschen ihn
notig haben, "und daf$ ein Mensch nie alleinsteht" (DR 82).

Warum gibt Jan sich aber gegentiber Mutter und Schwester nicht
sofort zu erkennen und tut ihnen seine Absicht kund? Seiner Frau
gegenUber dufiert er mehrfach: er wolle die beiden erst ein wenig
beobachten, damit er besser erfihre, wie er sie glicklich machen
kann. Doch dieses Motiv scheint eher vorgeschoben zu sein. Der
eigentliche Grund fir dieses Verhalten ist seine geheime Sehnsucht,
ohne sein Zutun erkannt und als verlorener Sohn empfangen zu
werden und damit etwas wiederzufinden, was einmal "Heimat" fir ihn
war (vgl. DR 81,82,84,112). Dabei geht es, wie stets in diesem Stuck,
in solch kleinem Detail zugleich um Grofies: nadmlich um nichts
weniger als um die Ordnung der Dinge schlechthin. Gleichsam
spiegelbildlich zu Martha, die von der grausamen "Ordnung, in der
keiner je erkannt wird", Uberzeugt ist, steht Jans Experiment fiir den
Glauben, oder wenigstens die Hoffnung darauf, dafs die Dinge doch in
der Ordnung sind, dafs es fir den Menschen auf der Erde eine
Heimat gibt, und dafs ein Sohn erkannt wird, wenn er nach Hause
kommt. Deshalb weist er Marias eindringliches Bemuihen, ihn von
seinem Plan abzubringen von sich:

"Jan: Lassen wir das, Maria. Ich wulinsche, allein hier zu bleiben,
damit ich klarer zu sehen vermag. So schrecklich ist das nicht, und
unter dem gleichen Dach zu schlafen wie seine Mutter, ist keines
Aufhebens wert. Gott wird das Ubrige tun. Aber Gott weifs auch, dafd
ich dich uber all dem nicht vergesse. Nur kann man im Exil oder im
Vergessen nicht gliicklich sein. Man kann nicht immer ein Fremder
bleiben. Ich moéchte meine Heimat wiederfinden und alle, die ich
liebe, gliicklich machen. Mehr begehre ich nicht.

Maria: Das koénntest du auch mit einfachen Worten erlangen. Du
packst es falsch an.

Jan: Ich packe es nicht falsch an, denn so werde ich erfahren, ob ich
recht habe oder nicht, solche Trdume zu hegen" (DR 84).

Daf$ Jan allzu lange an diesen Trdumen festhélt, wird ihm zum Ver-
hangnis. Als seine Hoffnung, erkannt zu werden, sich nicht erfullt,
wird es noch schwieriger, die richtigen Worte zu finden, als es nach
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den langen Jahren wortloser Abwesenheit ohnehin schon war. Und je
langer er nun weiter zoégert, sich zu erkennen zu geben, umso un-
moglicher wird es. Denn jeder Anndherungsversuch und jedes
Bemuihen um Vertraulichkeit verstarkt nur die Verschlossenheit und
das Abweisende der Schwester. Mit den Andeutungen uber seinen
Reichtum und den Erzdhlungen von dem sonnigen Land jenseits des
Meeres, in dem er lebt, will er den Frauen Zeichen geben, dafs er sie
gliicklich machen kénnte - stattdessen bestarkt er damit Martha, die
unter dem Einflufs der alten und des Mordens muide gewordenen
Mutter manchmal nahe daran ist, davon abzulassen, nur in ihrem
Vorhaben, ihn umzubringen. - Von dieser immer tieferen Ver-
strickung in eine in die Katastrophe fiihrende Situation, bei der die
Handelnden ohne es zu merken selbst die Bedingungen ihres kunfti-
gen Unglicks setzen (zusammen mit den jeweils um Haaresbreite
verpassten Gelegenheiten, in denen noch Rettung mog,hch gewesen
ware), lebt die tragédienhafte Dramaturgie des Stlckes. 30' Eine Kette
von "Mifdverstindnissen" reiht sich aneinander, weil keiner der Be-
teiligten sich zu erkennen gibt als der, der er ist; weil alle sich lieber
in Andeutungen ergehen, anstatt sich preiszugeben mit ihren
Sehnstichten und Hoffnungen und die Moéglichkeit eines schmerzhaf-
ten Zuruckgewiesenwerdens auf sich zu nehmen. Statt die Verant-
wortung zu Ubernehmen und sich der Moéglichkeit eines Scheiterns
auszusetzen, zégert Jan die Entscheidung weiter hinaus und schiebt
sie von sich:

. "Ach Gott! Mach, daf’ ich die rechten Worte finde oder aber dieses
eitle Unterfangen aufgebe, um zu Marias Liebe zurtickzukehren" (DR
99).

Als er endlich eingesehen hat, daf5 er die Sache falsch angepackt hat
und sich entschliefst, die Wahrheit zu sagen, ist es zu spéat. Jans
Zaudern, sein mangelnder Mut zur Wahrheit und die fehlende
Rechenschaftlichkeit gegentiber der menschlichen Situation, in der
der,Mensch von Gott nichts zu hoffen hat, wird ihm zum Verhang-

nis. 2’ Und vor allem, daf® er nicht rechtzeitig auf jene warnende

* DaB Jan das letzte Mordopfer in der Reihe der ungliicklichen Giste sein sollte,
bedeutet dabei noch eine zusétzliche Zuspitzung.
*! Eine Arbeitsnotiz zur SchluBszene des Stiicks, ist iiberschrieben "Budejovice (oder
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Stimme hort, die als einzige von Anfang an ein Gespur fir das Unheil
ausdruckt: die Stimme seiner Frau Maria - die Stimme der Liebe.

Maria

Nur im ersten und im letzten Akt hat Maria jeweils einen relativ
kurzen Auftritt. Ihre Prasenz im Verlauf des Stuckes ist mithin so
gering, dafs man sie bei oberflachlicher Betrachtung beinahe flir eine
Randfigur halten kénnte. Dennoch stellt sie in der Konstellation des
Personals von Le Malentendu ein wichtiges Gegengewicht gegenutiber
der verbittert-verhérteten Martha und dem zweiflerisch-kompliziert
denkenden Jan dar. Maria tritt von Anfang an fur die einfachste
Lésung ein:

"Du weifdt genau, dafs es nicht schwierig ist und dafs ein Wort gentigt

hatte. In einem solchen Fall sagt man: «ch bin's», und alles ist klar"
(DR 81).

Von Anfang an ist sie gegen Jans "Versteckspiel", weil Lige und
Verstellung ihrer Meinung nach nie zu einem guten Ende fiihren
koénnen. Thr Bemuihen, Jan von seinem Vorhaben abzubringen, ist
aber mehr als Ausdruck solch pragmatischer Uberzeugung: Maria
kampft um den Bestand ihrer Liebe. Und die Liebe ist in ihren Augen
einfach: sie kennt nur die Wahrhaftigkeit. Sie ist eindeutig. Und es
gibt in der Liebe nichts Wichtigeres als die Zeit, die man miteinander
verbringen kann, nichts Kostbareres als die Gegenwart des Geliebten.

"Manner wissen nie, wie die Liebe sein mufd. Nichts befriedigt sie. Sie
vermoégen nichts anderes, als zu trdumen, neue Aufgaben zu ersin-
nen, neue Lander und neue Heimstétten zu suchen. Wir hingegen
wissen, dafd wir uns beeilen mussen zu lieben, dafd es darauf an-
kommt, das gleiche Lager zu teilen, uns die Hand zu reichen, das
Fernsein zu firchten. Wer richtig liebt, hangt keinen Traumen nach"
(DR 83f.).

Der Ton tiefer subjektiver GewifSheit und der Anspruch auf allge-
meine Gultigkeit, mit dem Camus Maria hier sprechen lafst, lassen
sie durchaus nicht als blofde Nebenfigur im Stiick erscheinen, die fir
ihr kleines privates Glick kdmpft. [hre Worte weisen sie vielmehr als
die einzige Person im Stlick aus, die - vielleicht mehr instinktiv als

Gott gibt keine Antwort)" (TB, 149).
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reflektiert - die richtigen Konsequenzen aus der prekdren, unausge-
setzt dem Tod ausgelieferten menschlichen Situation zieht. "Wir mus-
sen uns beeilen, zu lieben", denn wir wissen nicht, wieviel Zeit wir
haben. "Wer wirklich liebt, hidngt keinen Trd&umen nach", weil er um
die Zerbrechlichkeit der von der Liebe gestifteten Einheit weif3, die
stets von Tod und Trennung bedroht ist, und weil er weifs, dafs des-
halb nur die Gegenwart zdhlt. - So ist Maria diejenige, die als einzige
dem absoluten Primat der Gegenwartigkeit im absurden Denken
entspricht. Ausgerechnet sie - die Antipodin zu der das absurde
Denken verkérpernden Martha - 16st die Maxime des absurden Men-
schen ein, wie sie Camus im Sisyphos aufgestellt hat: was einzig
zahlt ist der gliickliche Augenblick, und alles kommt darauf an, dafs
es moglichst viele werden.

Interessant ist, dafs hier dieser Vorrang der Gegenwartigkeit, deut-
licher noch als im Sisyphos, gerade als die Bedingung auch aller zu-
kiinftigen Moglichkeiten vorgefihrt wird. Ob und wieviel Zukunft dem
Menschen offen steht, liegt nicht in seiner Verfigungsmacht. Aber
entgegen der gleichsam "naturlichen Einstellung", dafs allein
sorgfaltiges Planen und Vorsorgen die Zukunft sichere, erklart das in
Le Malentendu zum Ausdruck gebrachte absurde Denken: Nur indem
der Mensch "die Zukunft" im Sinne des stidndigen Sich-Vorwegseins
in Trdumen, Hoffnungen und Ideen abschneidet und stattdessen
hellsichtig und wahrhaftig den gegenwértigen Augenblick lebt, kann
er das bei ihm stehende tun, Zukunft zu erméglichen. Weder Martha
noch Jan (noch die Mutter, die schon mit dem Leben abgeschlossen
hat) werden dem gerecht. Martha wird vorgefiihrt als diejenige, die
ganz und gar auf eine erhoffte glticklichere Zukunft hin lebt - und
damit scheitert; Jan als derjenige, der seine Ideen und Traume Uber
das gegenwartige Gliuck stellt, das er schon besitzt - und gerade
dadurch unfreiwillig die Zukunft "abschneidet". Einzig Maria, die
keinen Augenblick ihres Zusammenseins mit Jan opfern will, halt
sich an die Gegenwart. Allerdings: sie setzt sich nicht durch, sondern
fugt sich - traurig und widerwillig zwar - dem Willen ihres Mannes.
So vermag auch Maria die Tragddie nicht abzuwenden. Auch wenn
sie am Ende Ubrig bleibt als diejenige, die recht behalten hat, so wird
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doch zugleich gezeigt, dafd allein auch die Stimme der Liebe nichts
vermag. Sie braucht den Anderen, der auf sie hért und der ihr
antwortet.

Auch wenn die Frage nach dem Geschlechterverhédltnis im Werk von
Camus hier nicht thematisiert werden soll, sei am Rande bemerkt,
daf’ es immer die Frauen sind, die fir die Liebe einstehen: die
Freundinnen von Mersault in La Mort heureuse, Maria in Le
Malentendu, spéter Victoria in L'Etat de Siége und Dora in Les
Justes.??’ Camus macht dieses MiRverhéltnis zwischen den
Geschlechtern selbst zum Thema, wenn er Maria zu Jan sagen lafst
"Manner wissen nie, wie die Liebe sein soll" (vgl. weiter oben); und
auch im folgenden Zitat klingt deutlich dieses Thema an, wenn Maria
sagt:

"So trdume denn weiter! Was tut's, wenn ich blofS deine Liebe
bewahre! Ich bin sonst nie traurig, wenn du mich im Arm héltst, ich
Ube mich in Geduld und warte, bis du deiner Traumgespinste mude
wirst, denn dann beginnt mein Reich. Heute bin ich traurig, weil ich
deiner Liebe ganz gewifs bin und doch weifs, daf5 du mich fort-
schicken wirst. Darum ist die Liebe der Ménner ein herzzerreifsendes

Weh. Sie kénnen es sich nicht versagen, zu verlassen, was sie am
liebsten haben" (DR 84).

Besonders interessant im Gesamtzusammenhang der Frage nach der
Liebe im Werk von Albert Camus ist es natiirlich, dafs Camus bereits
hier - in einem Stiick aus dem Stadium des Absurden - in der Gestalt
der Maria erstmals einer Position der Liebe eine eigene Bedeutung
einrAumt. Aus den in der Endfassung gestrichenen Textvarianten des
Manuskripts geht hervor, dafs er dieses Thema urspriinglich sogar
noch weiter ausgefiihrt hatte: in mehreren langen "inneren Dialogen",
die zundchst auch noch seine Unentschlossenheit spiegeln, spricht
sich Jan schliefflich eindeutig flir seine Liebe,zu Maria aus und gibt
die Irrtimlichkeit seines eigenes Handelns zu:lz‘y

*2 Einen interessanten Versuch, von Luce Irigaray und Emmanuel Lévinas ausgehend
das Geschlechterverhéltnis im Werk Camus' ndher zu bestimmen, unternimmt
Elizabeth Hart, Le féminin et l'éthique dans l'oeuvre de Camus, in: Lionel Dubois
(Hg.), Les trois guerres d'Albert Camus. Actes du Colloque International de Poitiers
4-5-6 Mai 1995, Poitiers 1995, 233-249

* Es ist zu vermuten, daB Camus diese Varianten zugunsten der strafferen Fassung
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"Jan: Maria hat Recht. Diese Stunde ist nicht leicht. Glick ver-
sprechen in ihrem Land die Abende - dieser hier riecht nach Todes-
kampf. Da sind wir nun am Ende dieses Tages, zum ersten Mal ge-
trennt; und vergebens einander zugewandt fangen wir an zu lernen,
dafs die Liebe sich eher in den Gedanken verbraucht als im Fleisch.
Wie schwer es ist, sich aus sich heraus der Abwesenden entgegen-
zustrecken - und schwerer noch, sich von ihr abzuwenden!
Vergessen, wenigstens flir einen Augenblick alles vergessen was mich
hierher brachte, wenn meine Gedanken nur zu ihr eilen, in ihr
Hotelzimmer, wo sie sich auf einem Stuhl zusammengekrimmt hat; mit
verschlossenem Herzen und trockenen Augen blickt sie angsterfuillt
in diesen Himmel, der die Farbe des Ungltiicks tragt. Wissen, wissen
nur ob diese Liebe nicht meine einzige Heimat ist" (TRN 1804f ).

Wéahrend Jan hier immer noch auf der Suche nach einer anderen
"Heimat" ist, fallt sein Bekenntnis zu Maria wenig spater noch ein-

deutiger aus und er erkennt selbst die Bedeutung dieser Liebe:

"Nichts gibt es, was mich hier erwartet oder was ich erhoffen kénnte.
Einmal mehr wende ich mich Maria zu, ihrer Reinheit treu, wie sie
jetzt in der Nacht mit stummen Schreien den Tag herbeiruft. Und
auch ich rufe den Tag herbei, um ihn erneut auf ihrem Antlitz flirren
zu sehen. Sie ist mein Schwerpunkt, mein Gleichgewicht in dieser
Welt, nur durch sie bin ich mit der Erde vereint (...). Ich sage «bald»,
rufe «vielleicht», und sie antwortet <hier». Dumm und beschrankt
glaube ich, dafS Paradiese nur dazu da sind, um bald
verlorenzugehen, und sie bringt mir bei, wie zum Greifen nah das
einzig wahre Eden ist. (...) Wenn ich mich abwende, mich trenne,
oder wenn ich die Pfade dieser Erde verlasse, dann ist sie meine
Sicherheit und mein Wegzeichen. Ach, Maria! Wie sie dasteht und mit
ihren nackten Beinen den Wellen trotzt, wie sie ihr Haar im Nacken
zurliickhélt und lacht, den Mund voll Sonne! Wie konnte ich aus ihr
diese farblose Frau machen, die in einem fremden Hotelzimmer unter
einem feindlichen Himmel hockt? Und wie konnte ich mich abwenden
von all dem, das mir so oft- all diese Freudenschreie auf die Lippen
gebracht hat?" (TRN 1806).%5

Auch aus der entscheidenden Szene, in der sich Jan (zu spéat) ent-
schlief5St anderntags mit Maria in die Pension zurlickzukehren und

gewissermallen aus "handwerklichen" Griinden aufgegeben hat, da derartige (zudem
noch ziemlich gestelzt klingende) Monologe in dem ohnehin sehr text- und
ideenlastigen Stiick als nicht gerade biihnentauglich erscheinen mufiten. Auflerdem
war das Stick eindeutig als "Stiick des Absurden" geplant und eine weitere
Ausfiihrung der Liebesthematik hitte an dieser Stelle zu einer inhaltlichen
Uberfrachtung gefiihrt. Ich beschrinke mich hier auf einige kurze fiir das Thema

erhellende Ausziige.
Varlante zu Akt II, 1. Auftritt (vgl. DR 94/TRN 152).
* Varjante zu Akt II, 5. Auftritt (vgl. DR 99/TRN 154).
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sich zu erkennen zu geben, ist das Thema der Liebe erst spater ge-
strichen worden. Urspringlich hiefd es hier:

"Jan: Maria! Diese Nacht wenigstens werden wir nicht getrennt sein.
Nein, dieses Haus ist nicht mehr das meine und ich werde in eine
andere Heimat zuriickkehren, wo die Liebe eines Menschen auf mich
wartet. Es gibt keine héhere Liebe als diese, und es war mufdig nach
etwas zu suchen, das meine Grenzen Ubersteigt. Morgen werde ich
zurickkommen, Hand in Hand mit meiner Frau und ich werde
sagen: «Ich bin's». Was soll's ob ich auf diese oder jene Weise erkannt
werde, wenn ich doch wieder fortgehe, und wenn ich erneut diese
Liebe leben werde, die mit mir sterben mufSte in diesem Land, wo die
Schoénheit keine Zukunft hat.(...) Und ich werde trotzdem nichts
bereuen, hat diese lange Reise mir doch geholfen, das in GewifSheit
zu verwandeln, was vorher nur Bangigkeit war, und mich wissen
lassen, daf5 man einwilligen muf5, seine Trdume sterben zu-lassen,
um fur das Gluck wiedergeboren zu werden.(...)" (TRN 1808).%é

Zweierlei ist an diesen von Camus verworfenen Textpassagen interes-
sant. Zum einen variieren sie das Thema aus den frihen
Literarischen Essays, in denen die Liebe als jene das absurde
Getrenntsein Uberwindende Kraft ausgewiesen ist, die die "Hochzeit"
von Mensch und Erde ermoéglicht. Hier ist es Jan, der begreift, dafd
seine Ideen und Fragen, seine Suche nach dem "was ihn Ubersteigt",
ihn letztlich trennt und "die Pfade dieser Erde" verlassen 1af3t - und
dafs die Liebe zu Maria ihn in dieser Welt_yerankert und es ihm er-
moglicht, "sich mit der Erde zu vereinen".4” Allerdings wurde in den
Essays noch nicht zwischen der menschlichen Liebe und einer allge-
meinen Liebe zur "Welt" unterschieden, und in Der gliickliche Tod
und Der Fremde erschienen die jeweiligen Geliebten geradezu als
zwar ausgezeichnete aber austauschbare "Aspekte" von Welt. In der
Beziehung zwischen Jan und Maria driickt sich erstmals eine neue
Qualitat aus: die Liebe ist nach wie vor konkrete, menschliche,
sinnlich-geschlechtliche Liebe, aber es ist diese bestimmte Liebe
zwischen zwei Menschen, die fir einander einzig sind. - Weiterhin ist
interessant, dafs Camus hier (in allen drei zitierten Passagen) aus-
dricklich die Frage nach der Liebe mit dem in seinem Werk allge-
genwartigen Thema von Fremdheit und Heimat verkntpft. Wenn Jan

* Varjante zu Akt II, 7.Auftritt (vgl. DR 102/TRN 158).

*" Die einende Kraft der Liebe gegeniiber dem Zwei-fel des Verstandes spricht auch
Maria an, wenn sie zu Jan sagt: "Ich habe immer alles an dir geliebt, selbst das, was
ich nicht verstand" (DR 83).
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sagt, Maria bringe ihm bei, "wie zum Greifen nah das einzig wahre
Eden" sei, so wird damit gesagt, dafs es fiir den Menschen eben doch
nicht nur immer schon verlorene Paradiese gibt; dafd die Liebe die
Antwort geben kann auf die Frage danach, wie der Mensch seine
existenzielle Fremdheit und Helma.t1031gkelt uberwinden und sich in
dieser Welt zuhause fithlen kann.?® Diese fair die Endfassung von Das
MifSverstéindnis wieder zuriickgenommene thematische Verkntpfung
nimmt Camus in Der Belagerungszustand wieder auf, wenn er
Victoria klagend zu Diego sagen lafdit "Wo ist die Zeit, da ich eine
Stimme in mir «Heimat» rufen horte, sobald du erschienst?" (DR
162).Elgl - In Le Malentendu behalt Jan freilich insofern recht, als auch
dieses Paradies tatsédchlich bald ein verlorenes sein wird.

Resumeée

Soist Das MifSverstiindnis, wie Camus selbst an Jean Grenier schrieb,
eine Geschichte vom verlorenen und nicht mehr wiedergefundenen
Paradies.50' Es ist zweifellos im direkten Sinne weder ein Sttick der
Revolte noch der Liebe, sondern geh6ért nach Camus' eigener
Werkeinteilung eindeutig zum Stadium des Absurden. Offenkundig
spiegelt sich das Thema des Absurden im engeren Sinne in der
ganzen unwahrscheinlich-absurden und wunglicklich-zufalligen
Verwicklung des Stuckes. Und Meursault hat recht: so unwahr-
scheinlich diese ganze Geschichte auch ist, so alltaglich ist sie
andererseits. Denn allzu oft besteht, wie in Le Malentendu, ein
absurdes Mifdiverhéaltnis zwischen den Sehnsutichten der Menschen
nach Glick und dem Unglick, das ihnen widerfdhrt; besteht ein
absurdes MifSverhaltnis zwischen der Banalitdt der Zufalle, die
Rettung verhindern und dem AusmafS des Leids, welches dadurch

a8 Vgl Teil I, Kap.2.4.

? Diese Verblndung zwischen den beiden Themen "Heimat" und "Liebe" sieht auch
Annemarie Pleper Albert Camus, a.a.0., 77.
> "Ensuite, je reprendrai «Le Malentendu» (...). C'est une histoire de paradis perdu et
pas retrouvé - plus humaine que ce que j'ai déja fait, mais pas plus positive" (Brief
vom 17.7.43, COR 99).
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verursacht wird; besteht ein absurdes MifdSverhaltnis zwischen dem
Schweigen, der Abwesenheit oder der Nichtexistenz Gottes als letzter
sinnstiftender Instanz und dem verzweifelten Fragen der Menschen
nach Sinn und ihrer Trostbedurftigkeit, in der sie sich dennoch
vertrauensvoll an diesen schweigenden oder nichtexistierenden Gott
wenden. Wenn am Ende Maria in tiefster Verzweiflung Gott anruft
und daraufhin nur der alte Knecht erscheint, der ihre Bitte um Hilfe
zuruckweist, dann ist das, wie Camus selbst schreibt, "vielleicht nur
ein zusatzliches MifSverstdndnis. Und sein «Nein» auf ihre Bitte um
Hilfe bedeutet einzig, dafs er in der Tat nicht die Absicht hat, ihr zu
helfen, und daf5 von einem bestimmten Grad des Leidens oder der
Ungerechtigkeit an kein Mensch mehr etwas flir den anderen vermag
und der Schmerz einsam ist" 3" Es bedeutet aber zugleich, dafd bis zu
einem bestimmten Grad einzig der Mensch etwas fir den anderen
Menschen vermag und er dartiber hinaus nichts zu hoffen hat.

Keine der Personen von Le Malentendu hat am Ende des Stuickes ihr
Gluck gefunden, und die, die es besafsen, haben es verloren - das ist
gewif ein trostloses Fazit. Aber in einer nihilistischen Absage an die
Moglichkeit menschlichen Glicks besteht gerade nicht die "Moral"
des Stiickes. Denn der Verlauf der Tragddie folgt eben nicht einem
unabénderlichen Fatum, sondern dem Handeln der heteiligten
Personen - und ein Wort héatte gentgt, sie zu verhindern.52' Camus

! Camus im Vorwort zur Ausgabe der Dramen, DR 11. Vgl. dazu Akt III, 3. Auftritt
(DR 115f)).

> Beide etwas ausfiithrlicheren Interpretationen des in der Sekundirliteratur wenig
beachteten Stiicks verfehlen vollstindig diese Pointe. Christa Melchinger, Albert
Camus, a.a.0., 52, sieht darin einen Schicksalsbegriff der "blinden Ate" verkorpert
und meint: "Dieses absurde Leben ist es, das die Menschen zwingt, absurd zu
handeln. Alle diese den Irrtiimern und Zufélligkeiten preisgegebenen Menschen sind
gefangen in dem Spannungsfeld zwischen Leben und Tod, den beiden Polen, deren
gegeneinander gerichtete Kréfte die Absurditit erzeugen." Immerhin sieht sie aber
auch die im Stiick enthaltene Aufforderung zur "Rebellion gegen die verzweifelte
GewibBheit des absurden Lebens" (a.a.0., 54). Brian Masters, A Student's Guide to
Camus, London 1974, miflversteht die Pointe gar als einen logischen Fehler in der
Konstruktion des Stiicks. Er schreibt: "Such is the order of the world, implies Camus,
where human desires count for nothing in the irrational cosmos, where no one is
'recognized'. - There is something wrong with this beautifully-constructed irony. If
Le Malentendu is intended as an allegory of the injustice of the world, then the
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formuliert diese Aussageabsicht unmifSverstandlich im Vorwort zur
amerikanischen Ausgabe seiner Dramen:

"Gewifs verrat es eine sehr pessimistische Auffassung des mensch-
lichen Daseins, die aber sehr wohl mit einem gemaéafSigten
Optimismus in bezug auf den Menschen vereinbar ist. Denn
eigentlich will das besagen, dafS alles anders gekommen ware, wenn
der Sohn gesagt héatte: «Ich bin's, dies ist mein Name.» Es will
besagen, dafs der Mensch in einer ungerechten oder gleichgultigen
Welt sich selbst und seine Mitmenschen erretten kann, wenn er sich
an die einfachste Aufrichtigkeit, das treffendste Wort halt" (DR 11).

Und in die gleiche Richtung weist folgende AufRerung von Camus53:

"Alles Ungltick der Menschen kommt daher, dafs sie sich nicht einer
einfachen Sprache bedienen. Wenn der Held von Das MifSverstdndnis
gesagt hétte: «dch bin es und ich bin dein Sohn», dann wére ein
Dialog moglich gewesen (...). Es hatte keine Tragdtdie gegeben, weil es
wie in allen Tragdédien nur die Taubheit des Helden ist, die diese
Zuspitzung verursacht. Von diesem Standpunkt aus hat Sokrates
recht, gegen Jesus und gegen Nietzsche. Der Fortschritt und die
wahre Grofde besteht im Dialog zwischen den Menschen und nicht im
Evangelium, diesem von der Hoéhe eines einsamen Berges diktierten
Monolog. (...) Das, was in der Lage ist, das Absurde auszugleichen, ist
die Gemeinschaft der Menschen im Kampf gegen es. Und wenn wir
uns entschliefRen, dieser Gemeinschaft zu dienen, entschliefien wir
uns, bis zum AufSersten dem Dialog zu dienen gegen alle Politik der
Luge und des Schweigens. Das ist die Art und Weise wie wir zusam-
men mit den anderen frei sein kénnen."

Einmal mehr wird hier deutlich, dafs es den vielkritisierten "logischen
Sprung" vom Nihilismus des Absurden zur Moralitat der Revolte auf
dem Denkweg von Camus nicht gibt, sondern daf in den Werken des
Absurden Revolte, Solidaritat und Liebe schon mitgedacht sind.

calamitous events should not be brought about by human agency. If only Jan had
identified himself, all would have been well. It is difficult to see how an irrational
cosmos can be blamed for human whimsy. The allegorical power of the play is
diluted by this error in conception" (a.a.0., 551.).

>3 Nach Angaben von Roger Quilliot 1945 an Louis Guillox gerichtet, vgl. TRN
1790f.
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2.4. Caligula

Caligula gelangte nach Das MifSverstéindnis zur Urauffihrung, obwohl
das Stuck in der.ersten Fassung bereits einige Jahre zuvor, 1938,
fertiggestellt war.l' Jedoch hat Camus dieses erste seiner Dramen im
Laufe der Jahre wiederholt tiberarbeitet, wobei er durch die Starkung
der "Gegenspieler" Caligulas, den Philosophen Cherea und den
jungen Dichter Scipio, zunehmend das Scheitern Caligulas betonte.
und die Aussage des Stiicks damit nicht unerheblich modifizierte.?
Den folgenden Ausfihrungen liegt die Letztfassung des Stiickes zu-
grunde. Da Caligula anders als Das MifSverstéindnis in zahlreichen
Werkanalysen berticksichtigt und durchaus zutreffend interpretiert
wird, sollen hier nur einige Hauptgedankenstrdnge mit ihren fir das
Thema der Liebe bzw. Mitmenschlichkeit relevanten Aspekten verfolgt
werden.?

"Caligula, ein bis dahin eher liebenswerter Kaiser, entdeckt beim Tod
seiner Schwester und Geliebten, Drusilla, dafs die Welt schlecht ein-
gerichtet ist. Von diesem Tag an versucht er, vom Verlangen nach
dem Unmoéglichen besessen, von Verachtung und Grauen vergiftet,
durch Mord und systematische Umkehrung aller Werte eine Freiheit
zu Uben, die er letzten Endes als falsch erkennen wird. Er verleugnet
Freundschaft und Liebe, Gut und Boése, die einfache Gemeinschaft
der Menschen. Er nimmt seine Mitmenschen beim Wort, er zwingt
sie, konsequent zu sein; durch die Heftigkeit seiner Ablehnung und
die zerstérerische Wut, in die sein Lebenshunger ihn treibt, nivelliert
er alles rings um sich. Aber wahrend seine Wahrheit darin besteht,
die Gotter. zu leugnen, besteht sein Irrtum darin, die Menschen zu
leugnen."#:

! Urauffithrung von Das Mifverstindnis 1944 im Théatre des Mathurins in Paris (mit
Maria Casares als Martha); Urauffiihrung von Caligula 1945 im Théatre Hébertot
(mit Gérard Philipe in der Hauptrolle).

2 Auf die erste Fassung von 1938 folgte eine weitere 1941, dann 1944, 1947 und
1958 jeweils modifizierte Druckfassungen. Den Verdnderungen und der damit
verbundenen gedanklichen Entwicklung geht James Arnold, Pourquoi une édition
critique de Caligula? in: Albert Camus 1980, hgg. v. Raymond Gay-Crosier,
Gainesville 1980, 179-185 nach; ebenfalls Brigitte Sindig, Albert Camus, Leipzig
1992, 128ff. und dies., Maf3 und Maplosigkeit, in: Helenas Exil. Camus als Anwalt
des Griechischen in der Moderne, hgg. von H.R. Schlette, Stuttgart 1991, 43-61.

3 Die ausfiihrlichste und differenzierteste Werkanalyse bietet immer noch Brigitta
Coenen-Mennemeier in FEinsamkeit und Revolte. Franzésische Dramen des 20.
Jahrhunderts, Dortmund 1966, 42-79.

*Vgl. DR 9, TRN 1729.
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Dem, was er hier so schlicht zusammenfafst, hat Camus in seinem
Caligula eine &ufSerst komplexe Gestalt verliehen. Der zum
grausamen Moérdertyrannen gewordene romische Imperator gerat ihm
ebensowenig wie Me(u)rsault oder Martha 2zu einer blofs
eindimensionalen Figur, zum abschreckenden moérderischen Monster
also, das die moralische Entriistung und Verachtung des Lesers oder
Zuschauers auf sich ziehen soll. Im Gegenteil: ebenso wie Meursault
zeichnet sich Caligula gerade durch seine Leidenschaft fur die
Wahrheit aus und steht in diesem Sinne sogar im herkémmlichen
moralischen Verstidndnis Uber den anderen (den Patriziern und
Senatoren), die sich Uber die Wahrheit der menschlichen Situation
keine Rechenschaft abgeben und stattdessen mit einer Existenz in
lebensdienlicher Liuige vorlieb nehmen.5 Die anderen verstehen es,
sich mit dem Gegebenen zu arrangieren - selbst mit Leid und Tod.
Exemplarisch daftir steht das Gesprach zwischen den Patriziern:

"Erster Patrizier: Auf jeden Fall dauert ein Kummer zum Gliick nicht
ewig. Seid ihr etwa fahig, l&nger als ein Jahr zu leiden?

Zweiter Patrizier: Ich nicht.

Erster Patrizier: Das kann niemand.

Der alte Patrizier: Das Leben ware unméglich.

Erster Patrizier: Da seht ihr! Ich zum Beispiel habe letztes Jahr meine
Frau verloren. Ich habe sie heftig beweint und dann vergessen. Von
Zeit zu Zeit bin ich ein bifichen traurig. Aber im Grunde genommen
ist es nicht der Rede wert.

Der alte Patrizier: Die Natur versteht ihr Geschaft" (DR 17f.).

Far Caligula dagegen kehrt sich im Grauen uber den willkurlichen.
Einbruch des Todes in seine Existenz das Verhéltnis zur Zeit um.5’

> Vgl. zu diesem Thema besonders die flammende Rede Helicons an den Patrizier
Cherea, Akt IV, 6.Auftritt (DR 62). DaB es sich bei der toten Geliebten zugleich um
Caligulas Schwester handelt, gibt Camus am Rande zusitzliche Gelegenheit, die
Patrizier (&hnlich wie die Richter in Der Fremde) in ihrer Doppelmoral
bloBzustellen: "Auf jeden Fall kann die Staatsrdson nicht zugeben, daf} ein Inzest die
AusmalBe einer Tragddie annimmt. Der Inzest mag hingehen, aber er darf keinen
Staub aufwirbeln" (DR 18).

® Daf tatsichlich das Grauen im Sinne der in Teil I beschriebenen "absurden
Stimmung" (als das Verhéltnis des Menschen zur Zeit umkehrende Konfrontation
mit dem Tod) fiir Caligula den Einbruch des Absurden markiert, 146t sich freilich nur
indirekt erschlieBen, da der Zuschauer Caligulas Wandlung selbst nicht miterlebt.
Scipio berichtet die Szene, in der augenscheinlich keine Gemiitsregung zu erkennen
ist: "Er trat zu Drusillas Leiche, beriihrte sie mit zwei Fingern. Dann schien er
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Zeit ist fur ihn nicht mehr das, was gnadiges Vergessen bringt und
die Wunden heilt. Der Zeit ausgesetzt sein heifS$t immer: dem Tod
ausgesetzt sein - dem eigenen wie dem der Nachsten, die er uns
entreifst. Zeitlichkeit und Sterblichkeit des Menschen sind eins. So ist
fur Caligula mit dem Tod seiner Geliebten und Schwester Drusilla
jener Tag gekommen, an dem "die Kulissen einstirzen", wie es im
Mythos von Sisyphos heifst. Und damit stirzt in eins auch seine
gesamte Welt in ihrer bisherigen Ordnung unwiderruflich zusammen
- das ist der Einbruch des Absurden in seine zuvor unbefragte
Existenz. Caligula erkennt, wie die Welt in Wirklichkeit eingerichtet
ist, und in eins mit dieser Erkenntnis revoltiert er gegen sie, indem er
das Unmodgliche verlangt:

"Caligula: (...) So wie die Dinge sind, scheinen sie mir nicht
befriedigend.

Helicon: Diese Meinung ist ziemlich weit verbreitet.

Caligula: Das stimmt. Aber frither wufSte ich es nicht. Jetzt hingegen
weifs ich es. Die Welt in ihrer jetzigen Gestalt ist nicht zu ertragen.
Darum habe ich den Mond nétig oder das Glick oder die Unsterb-
lichkeit, etwas, das vielleicht unsinnig ist, aber nicht von dieser Welt"
(DR 21).

Die Wucht, mit der die so banal scheinende Erkenntnis, dafs die
Dinge nicht so sind wie sie sein sollten, in Caligulas Leben einbricht
(weil er sie als einziger in seiner ganzen Tragweite ernst nimmt),
wertet die bisherigen Werte um. Auch die Liebe zu Drusilla verliert
dabei an Bedeutung, denn die Liebe ist wenig, ist doch auch die von
ihr gestiftete Einheit begrenzt, vermag doch auch sie nichts gegen
den Tod:

"Caligula: (...) Ich weifS auch was du denkst. So viel Aufhebens um
den Tod einer Frau! Nein, das ist es nicht. Ich glaube mich zwar zu
erinnern, daf’ vor ein paar Tagen eine Frau gestorben ist, die ich
liebte. Aber was ist Liebe? Wenig. Dieser Tod hat keine Bedeutung,
ich schwor es dir; er ist nur das Zeichen einer Wahrheit, die mir den
Mond unentbehrlich macht. Es ist eine ganz einfache, ganz klare, ein

nachzudenken, drehte sich um und ging ruhigen Schritts hinaus. Seither wird er
gesucht" (DR 19). Nach drei Tagen kehrt Caligula nicht mehr als der selbe zuriick.
Im Mythos von Sisyphos bringt Camus die Konfrontation mit dem toten Korper "auf
dem eine Ohrfeige kein Mal mehr hinterlat" in direkten Zusammenhang mit dem
Gefiihl des Grauens. Brigitta Coenen-Mennemeier, a.a.0., 45f., weist zu diesem
Thema auf eine Stelle in Noces (1938) hin: "J'ai vu des gens mourir. Surtout, j'ai vu
des chiens mourir. C'est de les toucher, qui me bouleversait".
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bifdichen torichte Wahrheit, aber sie ist mtihsam zu entdecken und
schwer zu ertragen.

Helicon: Und welches ist diese Wahrheit, Gaius?

Caligula: Die Menschen sterben und sie sind nicht glticklich" (DR 21).

Diese schlichte Wahrheit aber ist fir Caligula unannehmbar. Er rea-
giert gleichsam mit der flammenden und reinen Empdérung eines Kin-
des, das sich zum ersten mal um die Einlésung eines gegebenen Ver-
sprechens betrogen sieht. Und anders als die anderen arrangiert er
sich nicht mit der bitteren Enttduschung und versucht, das Beste
daraus zu machen, sondern revoltiert fortan gegen die unzulangliche
Verfafdtheit der Welt, in der das Glick ein Versprechen ist, flir dessen
Einlésung sich plétzlich niemand mehr zusténdig erklart. - Caligulas
Verlangen nach dem Mond wird zum Inbegriff dieser Auflehnung
gegen die Verfafdstheit der Welt: Er erklart sich nicht einverstanden
damit, daf® das Glick und die Unsterblichkeit fiir den Menschen
ebenso unmoglich zu erreichen sind wie der Mond. Folglich mufd er
den Mond in seinen Besitz bringen, um die fir den Menschen
unertragliche Ordnung der Welt aufSer Kraft zu setzen, um zu bewei-
sen, daf$ die Unsterblichkeit und also auch das Glick méglich sind:

"Ich werde unserem Jahrhundert die Gleichheit schenken, und wenn
alles eingeebnet ist, das Unmédgliche endlich im irdischen Bereich,
der Mond in meinen Handen, dann werde vielleicht ich selber ver-
wandelt und die Welt mit mir, dann endlich werden die Menschen
nicht mehr sterben und glucklich sein" (DR 28).%

Im Verhaltnis zu seiner eigenen gerechten Empoérung mufs Caligula
das Leben der Anderen, die sich trotz allem leidlich behaglich in der

7 Brigitta Coenen-Mennemeier, a.a.O., 58f., weist zurecht darauf hin, dal3 derartige
Aussagen Caligulas nicht als Zynismen millverstanden werden diirfen und ergénzt
treffend: "Sie sind sein Bekenntnis zu einem fernen Paradies, fiir dessen kiinftige
Existenz seine personliche Freiheit und seine autoritdre Macht die Garantien abgeben
sollen. Die Entstehung dieses "unmoglichen" Reiches sucht Caligula durch eine bis
an ihre duBersten Grenzen gefiihrte Logik des Absurden moglich zu machen. Die
Erkenntnis, dal3 alle Menschen vor dem Tode gleich sind, pragt die Willkiir, mit der
Caligula seine Todesurteile verhingt. Es gibt keine Privilegien, die eine Schonung
rechtfertigen wiirden. (...) Caligula trdumt von einem neuen Menschen, dessen
Sensibilitit am Tode nicht mehr leiden wiirde, weil dieser durch seine
Selbstverstdandlichkeit allen Schrecken verloren hitte." Letzterer Gedanke ist eine
interessante interpretatorische Variante, die aber genauerer Betrachtung bediirfte.
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Welt einrichten und sich durch den alltaglichen Selbstbetrug und ein
bifichen Vergefdlichkeit ihr kleines Gliuck erwirtschaften, wie eine
Unterwerfung unter die empodrende, grausame "Ordnung" der Welt
erscheinen. Helicons Erwiderung, mit der von Caligula entdeckten
Wahrheit finde man sich unschwer ab und sie wiirde die Menschen
nicht am Essen hindern, kann Caligula deshalb nicht gelten lassen:

"Dann ist eben alles um mich Ltge. Ich aber will, dafs in der Wahr-
heit gelebt wird! Und ich habe auch die Mittel, die Menschen zu
zwingen, in der Wahrheit zu leben. Denn ich weif3, was ihnen fehlt,
Helicon. Sie ermangeln der Erkenntnis und bedurfen eines Lehrers,
der weif, wovon er spricht" (DR 21).

Damit macht Caligula fortan ernst. Er bringt den Menschen die
furchtbare Wahrheit bei; er zwingt sie, in der Wahrheit zu leben, in-
dem er sich selbst an die Stelle der Goétter oder des Schicksals setzt
und es ihm an Grausamkeit und Willkir gleichtut:

"Caligula: (...) Ich habe diesen illusorischen Goéttern bewiesen, dafs
ein Mensch, wenn er es blof3 will, ihren lacherlichen Beruf ausiiben
kann, ohne ihn gelernt zu haben.

Scipio: Das ist eben die Lasterung, Gaius.

Caligula: Nein, Scipio, das ist hellsichtige Erkenntnis. Ich habe ganz
einfach gemerkt, daf5 es nur eine Art gibt, es den Gottern gleich-
zutun: es genugt, ebenso grausam zu sein wie sie" (DR 50).

Indem Caligula seinen Untertanen das BewufStsein aufzwingt, daf’ er
jede Stunde, jede Minute neue Qual Uber sie hereinbrechen lassen
kann, 1af5t er ihnen keine Chance mehr, sich in vermeintlicher
Sicherheit zu wiegen und sich wie frither im Leben einzurichten. So
zwingt er sie dazu, die Lage zu erkennen, in der sich der Mensch
ohnehin immer schon befindet: "Ihr habt endlich begriffen, dafs man
nicht notwendigerweise etwas getan haben muf3, um zu sterben" (DR
35). So wird Caligula fur seine Zeitgenossen zum ‘'Lehrer des
Absurden”.®’

Daf$ Caligula sich zur Begriindung seiner Taten einer konsequent an-
gewandten Logik bedient, ist eines der durchgingigen Hauptmotive
des Stiicks und macht seine bittere Ironie aus. Indem Caligula vor-

8 Brigitta Coenen-Mennemeier, a.a.0., 61.

235



fuhrt, wie konsequente und vor allem ausschliefSliche Rationalitat zu
hochst irrationalen, unverstehbar und willktirlich erscheinenden
Resultaten fuhrt, wird die vermeintlich einende und ordnungstiftende
Macht der Vernunft in ihrer Begrenztheit und Schwache entlarvt. -
Tatsdchlich kann man Caligula kaum widersprechen, wenn er zu
Scipio sagt:

"Wenn du rechnen koénntest, wiifdStest du, dafd der kleinste, von einem

vernlUnftigen Tyrannen gefiihrte Krieg euch tausendmal teurer zu
stehen kadme als die Launen meiner Willktir" (DR 51).

Die Rechtfertigung "das Leben ist grausamer als wir", die Martha in
Das MifSverstiindnis fur sich gelten macht, gilt zugespitzt auch fur
Caligula: er ist nur so grausam wie das Leben selbst - oder wie die
Gotter, die, wenn es sie gibt, das Ungliick der Menschen zu verant-
worten haben. Und wie sollte man gegen die Gotter revoltieren, wenn
nicht, indem man sie vom Thron stiirzt und sich an ihre Stelle setzt?
Deshalb ist es nach Caligula jedem Menschen erlaubt, "die Tragddien
des Himmels zu spielen.und ein Gott zu werden. Es gentigt, sein Herz
zu verharten" (DR. 51).I9'

Auf dem Wege vom liebenden und liebenswurdigen jungen Kaiser
zum morderischen Tyrannen mit dem verharteten Herzen, den
Camus seinen Caligula zuruiicklegen 14f5t, lassen sich bereits alle
wesentlichen Elemente der wenig spater im Mythos von Sisyphos
prazisierten Philosophie des Absurden auflesen. Auch far Caligula
erschliefst sich das Absurde nicht zuallererst als blofs intellektuelle
Erkenntnis, sondern bricht auf der Ebene der Befindlichkeiten ein.
Wirde sich das Drama der Erkenntnis des Absurden nur auf
intellektueller Ebene abspielen, dann wére es keine Frage auf Leben
und Tod - das zeigt die Unbertihrtheit, mit der die Anderen Uber jene
Erkenntnisse hinweggehen, die Caligula erschuttern. Denn schliefSlich
sind diese Erkenntnisse als Erkenntnisse schrecklich banal: "Die

? Hier findet sich versteckt das Motiv der "Versteinerung", das schon in allen anderen
Werken des absurden Stadiums anzutreffen war. Am auffélligsten ist dabei die
Parallele zu Das Mif3verstindnis, wo Martha zu Maria sagt: "Bitten sie lhren Gott, er
moge sie den Steinen gleichmachen. Das ist das Gliick, das er sich selber vorbehilt,
das einzig wahre Gliick" (DR 115).
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Dinge sind nicht so, wie sie sein sollten". "Die Menschen sterben und
sie sind nicht glticklich". - Zwischen der Banalitat der Erkenntnisse
und der Extremitdt der Handlungen Caligulas scheint ein furchtbares
Mifsverhaltnis zu bestehen, (von dem die Dramaturgie des Stuickes
lebt und das den Zuschauer verstort). Und doch deckt gerade dieses
vollkommen unangemessen anmutende Handeln Caligulas das real
bestehende MifdSverhédltnis auf, das die Entdeckung des Absurden be-
gleitet: Das MifSverhédltnis namlich zwischen der tatséchlichen
Banalitdt aller grofien existenziellen Wahrheiten und der
ungeheuerlichen Schwierigkeit, sie zu leben, wenn man sich ihnen
unverstellt und ungeschutzt aussetzt. Und diese Schwierigkeit
ergreift den Menschen zuerst auf der Ebene der Stimmungen und
Gefuihle. Mit seinem Caligula hat Camus eine Figur geschaffen, die
bis in die letzte Faser von Leib und Seele von der Verzweiflung im
Angesicht der Absurditat durchdrungen ist:

"O Caesonia, ich wufdte, dafd man verzweifelt sein kann, aber ich
wufdte nicht, was dieses Wort besagt. Ich glaubte wie alle anderen, es
sei eine Krankheit der Seele. Doch nein, der Korper ist es, der leidet.
Meine Haut tut mir weh, meine Brust, meine Glieder. Mein Kopf ist
hohl, und mir ist Gibel. Und das Schrecklichste ist dieser Geschmack
im Mund. Weder Blut noch Tod, noch Fieber, doch all dies zugleich.
Es genugt, dafs ich die Zunge bewege, und alles wird wieder schwarz,
und mich ekelt vor den Menschen" (DR 27).

Ebenso wie der Ekel haben die anderen "absurden, Stimmungen" teil
an Caligulas Zustand10 - die Langeweile und Leerel'l'l;_glebenso wie die
Fremdheit sich selbst und dem Anderen gegem’iberﬁ?‘ Und der Ent-
deckung des Absurden folgt auch bei Caligula die Frage nach den
Konsequenzen aus dieser Entdeckung, die ihre Antwort findet in den
Kategorien absurder Existenz: auch fur Caligula wird das Absurde

10 Zum Grauen angesichts der Konfrontation mit dem Tod vgl. weiter oben.

"'Vgl. DR 69: "Komisch, wenn ich nicht t6te, fiihle ich mich allein. Die Lebenden
geniigen nicht, um das All zu bevolkern und die Langeweile zu vertreiben. Wenn ihr
alle da seid, verspiire ich eine Leere ohne MaB, in die ich nicht zu blicken vermag.
Nur unter meinen Toten ist mir wohl."

12 Vgl. DR 46: "Und wenn sich um mich und die Frau, die ich liebkose, die Nacht
schlieft und ich, meinem endlich befriedigten Korper fremd, zwischen Leben und
Tod etwas von mir zu erhaschen wihne, so fiillt sich meine ganze Einsamkeit mit
dem siduerlichen Geruch der Lust, der aus den Achselhdhlen der neben mir
Liegenden dringt."
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zur "herzzerreifSendsten aller Leidenschaften" (MS 24); auch Caligulas
Handeln wird angetrieben von der Empérung und Auflehnung
(révolte) und bestimmt von dem Bewufdtsein und Geftihl seiner
nunmehr von allen Wertvorgaben entbundenen, schrankenlosen Frei-
heit, die ihn ausrufen 14f3t: "Von heute an und in alle Zukunft hat
meine Freiheit keine Grenzen mehr" (DR 25). Selbst die befremdliche
Tatsache, dafs Caligula mit zunehmender Grausamkeit immer
heiterer wird, entspricht dem im Sisyphos formulierten Grundsatz
des absurden Menschen, die Folgen der eigenen Taten mufSten mit
heiterer Ruhe betrachtet werdenl3 - und diese fremdartige Heiterkeit,
die unbertihrt bleibt vom Anblick des durch die eigenen Taten verur-
sachten Leidens der Anderen, ist wiederum nicht denkbar ohne eine
weitere Grundzug des absurden Menschen: die Verachtung. "Es gibt
kein Schicksal, das durch Verachtung nicht Uberwunden werden
kann", erklart Camus im Blick auf den seinen Stein wéalzenden
Sisyphos (MS 99). Was aber im Mythos von Sisyphos bewuf3t einge-
nommene Haltung des absurden Menschen gegentber einem
empodrenden Schicksal ist, bei der dieser gerade im Bewufdtsein der
Begrenztheit seiner Moglichkeiten nicht davon ablafst, das ihm
Mégliche zu tun, ist die Verachtung bei_Caligula Haltung und alles
durchsetzende Grundstimmung zug_z,leich.liz’fl

"Alle Menschen haben in ihrem Leben einen Trost, etwas das ihnen
hilft, weiterzumachen. (...) Und in deinem Leben gibt es nichts
Derartiges? Das Aufsteigen der Tranen, eine stille Heimstatt?"

fragt Scipio Caligula wohl mit der Hoffnung, noch irgendeinen
weichen, menschlichen Zug an ihm zu entdecken, und dieser antwor-
tet langsam: "Doch. (...) Die Verachtung" (DR 46). Bei Caligula
schlief5St die Verachtung des als unannehmbar betrachteten
Schicksals alles ein: die Welt, die Gotter, die gesellschaftliche
Ordnung und ihre Uberkommenen Werte, die anderen Menschen,
seine Geliebten, sich selbst. Alles ist unzulanglich, nichts entspricht

dem, was es idealerweise sein sollte - deshalb verdient alles,

B vgl. MS 60.

!4 Zur Bedeutung der Verachtung als durchgiingige Haltung Caligulas ebenso wie als
ein ihn bestimmendes Gefiihl vgl. die recht ausfiihrlichen Erorterungen von Birgitta
Coenen-Mennemeier unter dem Titel "Die Wonnen der Verachtung", a.a.O., 69-74.
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verachtet zu werden. Was verachtet zu werden verdient, hat keinen
Wert. Was ohnehin keinen Wert hat, kann zur Vernichtung
freigegeben werden. Wo also sollte die Zerstérungswut Caligulas dann
noch eine Grenze finden? Mit Logik allein ist auch diesem
Gedankengang nur schwer beizukommen.

Es bleibt zu fragen: Mussen wir uns Caligula als einen glticklichen
Menschen vorstellen? Er selbst behauptet es. Aber dieses Gluck
Caligulas hat nichts mehr mit all dem zu tun, was wir uns gemeinhin
unter diesem Gefihl vorstellen - und auch nichts mit dem der
Schoénheit und der Liebe zum Leben die Treue haltenden Gltuck des
Sisyphos. "Das Gluck ist grofdiztigig. Es lebt nicht von Zerstérung",
wirft auch Caesonia ein (DR 70). Aber Caligula erwidert:

"Dann gibt es eben zwei Arten von Gluck, und ich habe das Gluck der
Morder gewédhlt. Denn ich bin gliicklich. Es gab eine Zeit, da ich die
aufSerste Grenze des Schmerzes erreicht zu haben glaubte. Doch nein
- man kann noch weiter gehen. Jenseits dieser Grenze gibt es ein
unfruchtbares, herrliches Gliuck" (DR 70f).

Und Caligula malt auch sogleich aus, worin dieses Glick besteht:

"Ich lebe, ich téte, ich tibe die sinnverwirrende Macht des Zerstorers,
mit der verglichen die Macht des Schopfers als billiger Abklatsch
erscheint. Das heifdit gliicklich sein! Das ist das Gluck, diese
unertragliche Erlésung, diese umfassende Verachtung, das Blut, der
Hafs rings um mich, diese unvergleichliche Vereinsamung des
Menschen, der das ganze Leben unter seinem Blick halt, die mafSlose
Freude des straflosen Morders, diese unerbittliche Logik, die
Menschenleben zermalmt (...)" (DR 71).

Um der schillernden Figur des Caligula gerecht zu werden, mufSte ein
Schauspieler es wohl fertigbringen, diese Worte mit schwarmerischer
Besessenheit und hoffnungsloser Bitterkeit zugleich zu sprechen.
Denn auch dieser seltsame Rausch, den Caligula Glick nennt, kann
weder ihn selbst noch uns dartiber hinwegtduschen, dafd er am Ende
gescheitert ist. Seiner unerbittlichen Logik ist es nicht gelungen, die
Widerspriiche auszurotten. Stattdessen hat er sich selbst in den
verheerendsten aller Widerspriiche verstrickt: aus Empérung dar-
Uber, daf’ die Menschen sterben und nicht gliicklich sind, hat er
getotet und das Unglick vermehrt. Obwohl er angetreten war im
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Namen der Mitmenschen, hat sein Aufstand gegen die Gétter und das
Schicksal sich zugleich gegen die Menschen gewendet; hat seine
Revolte ihn aus der Gemeinschaft der Menschen hinaus- und in eine
Einsamkeit hineingetrieben, in der alle Bezlige zu anderen abge-
schnitten sind,..und er nur noch sich selbst Aug' in Auge
gegenﬁbersteht.lw In der Schlufdiszene des Stuickes erleben wir
Caligula, wie er bei diesem Anblick seiner selbst im Spiegel sein
Scheitern bekennt:

"Ich strecke meine Hande aus, und immer begegne ich dir, immer dir,
mir gegenuiber, und ich bin voll von Hafs gegen dich. Ich habe nicht
den Weg eingeschlagen, den ich héatte einschlagen sollen, ich gelange
nirgendwohin. Meine Freiheit ist nicht die richtige" (DR 72f.).

Caligula habe am Ende erkannt, schreibt Camus im Vorwort zur Aus-
gabe der Dramen, "dafs kein Mensch sich allein zu retten vermag und
dafs die Freiheit nicht auf Kosten der anderen verwirklicht werden
kann" (DR 9f.). Freilich - diese Erkenntnis wird im Sttick selbst durch
Caligula nicht mehr formuliert. Die Einsicht, welcher Weg denn der
richtige gewesen ware oder sein konnte, die Einsicht auch, daf’
gerade die MafSlosigkeit und Absolutheit seines im Kern berechtigten
Anspruches ihn haben in die Irre gehen lassen, bleibt Caligula
schuldig:

"Und doch ist alles so einfach. Wenn ich den Mond bekommen hétte,
wenn die Liebe genuigte, ware alles anders. Aber wo diesen Durst
lI6schen? Welches Herz, welcher Gott beséafde fir mich die Tiefe eines
Sees? Nichts in dieser Welt, nichts im Jenseits, das meinem MafS ent-
sprache! Und doch weifd ich (...) dafs es genligte, wenn das Unmog-
liche méglich wtrde!" (DR 72)

- so spricht Caligula noch am Schluf$, bevor er den Spiegel zerschlagt
und dem Mord durch die Patrizier in diesem symbolischen
selbstmoérderischen Akt zuvorkommt.

Camus lafst seinen Caligula sozusagen mit voller Geschwindigkeit in
die Sackgasse des Absurden rasen - das Ende ist plotzlich und tod-
lich, fir die Erkenntnis, wo der Weg hatte abbiegen mtuissen, bleibt
keine Zeit mehr. Zweifellos ist diese etwas unvermittelte Wendung am

15 Das Spiegelmotiv ist ein durchgingiges Motiv im Stiick, das auf Caligulas stetig
zunehmende Selbstbeziiglichkeit und wachsende Einsamkeit hindeutet.
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Schlufs das Ergebnis der nachtriglichen Umarbeitung des Stticks, die
zu einer gewissen Inhomogenitat fiihrte.18 Dartiber hinaus wire aller-
dings eine breitere Ausfiihrung von Caligulas "Umdenken" am Schlufs
unter dramaturgischem Gesichtspunkt auch ausgesprochen unklug
gewesen, hitte es doch allzu leicht das Ganze in ein ziemlich plattes
moralisches Lehrstick umkippen lassen. Stattdessen zog Camus
sinnvollerweise die (auch in Das MifSverstindnis angewandte)
Methode vor, bei der er seine Hauptfigur als zentrale Gestalt des
Absurden ins Extrem und damit ins Scheitern treibt, wahrend
"Gegenfiguren" zum  absurden ,..Protagonisten  bereits eine
weiterfihrende Haltung verkdrpern. 7 Eine - wenn auch hier nicht in
aller Breite durchzufihrende - Betrachtung dieser Gegenfiguren ist
daher fir eine angemessene Interpretation des Stiickes unerlafdlich.

Positionen des Mafies und der Liebe: Cherea - Scipio

Ebenso wie mit Caligula selbst ist es Camus auch mit dessen
"Gegenspielern" Cherea und Scipio gelungen, gleichsam Menschen
aus Fleisch und Blut, mit Briichen und Widerspriichen entstehen zu
lassen, und nicht blof# eindimensionale, in der Funktion der
"Ildeentrager" aufgehende Figuren. (Eine Tatsache, die zwar ent-
scheidend zu der Qualitdt dieses Theaterstiicks beitragt, aber zu
entsprechend unterschledhchen Bewertungen dieser Figuren in der
Sekundarliteratur gefihrt hat. )13 Gleichwohl wird in beiden Fallen

' Vgl. dazu Brigitte Sindig, Maf und Maplosigkeit, a.a.0., 57.

17 Camus scheint seine Methode selbst zu beschreiben, wenn er Cherea zu den
Patriziern sagen 14Bt: "Die Tyrannei konnt ihr bekdmpfen, die zum Selbstzweck
erhobene Bosheit miifit ihr tiberlisten. Ihr miif3it sie in ihrem Streben fordern, warten,
bis diese Logik in Wahnsinn umschlégt" (DR 32).

' So ist z.B. Christa Melchinger, a.a.0., 61, der Meinung, Caligula habe keinen
wirklichen Gegenspieler, wihrend z.B. Brian Masters, a.a.0. 58, Cherea beschreibt
als einen "homme absurde who is just as lucid as Caligula" und in ihm einen
Vorginger von Dr. Rieux aus La Peste sieht. Brigitta Coenen-Mennemeier, a.a.O.,
52, und Philip Thody, a.a.O., 89, sehen ebenfalls in Cherea Caligulas groflen
Gegenspieler. Brigitte Sandig, Maf$ und Maf3losigkeit, a.a.O., 56, fithrt den Eindruck
einer gewisse Inkohdrenz der verschiedenen Figuren auf die nachtriglichen
Umarbeitungen zuriick und merkt an, da3 auch Camus selbst mit dem Ergebnis nicht
zufrieden gewesen sei.
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eine Uber die radikale Absurditdt hinausfiuhrende Haltung deutlich,
die meines Erachtens durch eine gewisse Bruichigkeit der Charaktere
nicht schwécher, sondern gerade glaubhafter wird.

Vordergriindig ist zweifellos der Philosoph Cherea Caligulas grofser
Gegenspieler: Er bezieht offen Position gegen den Kaiser, als dessen
Willktirherrschaft immer unertréglichere Formen annimmt und fthrt
schliefSlich die Verschwoérung unter den Patriziern an, die in der
Ermordung Caligulas endet. Cherea bezieht eindeutig Position gegen
die von Caligula verkoérperte Absurditat, wenn er sagt:

n

. zusehen, wie der Sinn des Lebens aufgelost wird, wie unsere
Daseinsberechtigung verschwindet, das ist unertrédglich. Man kann
nicht leben, wenn das Leben keinen Sinn hat" (DR 31f.).

Naturlich ist auch ihm die von Caligula entdeckte Wahrheit, dafs die
Menschen sterben und nicht glicklich sind, nicht neu. Aber er setzt
schlicht dagegen, daf’ ihn "danach verlangt zu leben und glticklich zu

sein" und er fihrt weiter aus:

"Und ich glaube, daf5 man weder das eine noch das andere kann,
wenn man den Widersinn auf die Spitze treibt. Ich bin wie alle Leute.
Ich winsche zuweilen den Tod der Menschen, die ich liebe, und
begehre Frauen, die zu begehren die Gesetze der Familie oder der
Freundschaft mir verbieten. Wenn ich konsequent sein wollte, muifSte
ich dann téten oder besitzen. Aber meiner Ansicht nach haben diese
verschwommenen Gedanken keine Bedeutung. Wenn jedermann es
sich einfallen liefRe, sie zu verwirklichen, kénnten wir weder leben
noch glicklich sein. Und ich wiederhole: darauf kommt es mir an"
(DR 56).

Gegen die mafllose Revolte Caligulas, die die Abschaffung der
empodrenden menschlichen Bedingtheiten - also das Absolute -
verlangt und sich dartiber vom Menschen abwendet, bezieht Cherea
Position im Relativen. Er fordert nicht wie Caligula das, was sein
sollte, sondern nur das, was unter den gegebenen Bedingungen fir
den Menschen sein kann: eine relative Sicherheit und ein einfaches,
begrenztes Glick:1®

"Ich liebe und brauche Sicherheit. Die meisten Menschen sind wie
ich, unfahig in einer Welt zu leben, wo der ausgefallenste Gedanke in

19 Vgl. dazu auch Coenen-Mennemeier, a.a.O., 52.
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Sekundenschnelle Wirklichkeit werden kann - und meistens auch
wird - und in die Wirklichkeit eindringt wie ein Messer ins Herz " (DR
55).

Und der "Moral" der Absurditat, die alle Taten fir gleichwertig erklart,
halt Cherea entgegen: "Ich glaube, dafs es Taten gibt, die edler sind
als andere" (DR 56). Damit markiert Cherea eindeutig seine
Gegenpasition zu Caligula und erweist sich ihm als ebenburtiger
Gegner.lw Allein - eine Begrindung seiner Position, die in der Lage
ware, Caligulas Logik mit rationalen Mitteln auszuhebeln, hat Cherea
nicht zu bieten. Glaubenssatz steht gegen Glaubenssatz. Seine Ethik
- so wie er sie hier formuliert - deckt sich im Grunde mit einem
moralischen Pragmatismus, der sich nur von den edleren Motiven her
von der einzig auf die Rettung ihrer Privilegien und ihrer Besitztimer
abzielenden "Moral" der Patrizier unterscheidet. So stellt sich Cherea
einerseits auf deren Seite, indem er betont, er sei "wie alle Leute" und
vertrete eine Haltung wie "die meisten Menschen" (vgl. weiter oben),
und grenzt sich andererseits entschieden von ihnen und ihren
kleinlichen Motiven ab, wenn er sagt:

"Thr muft begreifen, dafl ich nicht eurer kleinen Demutigungen
wegen eure Partei ergreife, sondern um gegen eine grofie Idee zu
kampfen, deren Sieg den Untergang der Welt bedeuten wurde. (...) Ich
werde nachher keiner eurer Interessen dienen, denn mein Wunsch
geht einzig dahin, in einer von neuem sinnvollen Welt den Frieden
wiederzufinden. Nicht Ehrgeiz treibt mich zum Handeln, sondern eine
vernlinftige Angst, die Angst vor dieser unmenschlichen
Schwéarmerei, in deren Augen mein Leben nichts gilt" (DR 32).

Was die Figur des Cherea trotz der Eindeutigkeit seiner Haltung fur
den Zuschauer (bzw. Interpreten) schwer einschatzbar macht, ist die
offene Frage nach dem Standpunkt Chereas im Verhéltnis zur Absur-
ditat, von dem aus er seine Haltung formuliert. Befindet sich sein
Standpunkt gleichsam "diesseits" oder "jenseits" des Absurden? Zu
welcher Einschéitzung man diesbeziliglich gelangt, ist abhangig von
der Blickrichtung des Betrachters. Die von Cherea gesprochenen
Worte lassen durchaus die Deutung zu, er vertrete eine zwar

respektable, aber iberkommene Moral, die sich der Tatsache des Ab-

20 Beide erkennen sich auch gegenseitig als "zwei Ménner von gleichem Stolz und
gleichem Adel der Seele" an (DR 56).

243



surden nicht stellt. "Man kann nicht leben, wenn das Leben keinen
Sinn hat" - so spricht auch das gewissermafien naive "naturliche
BewufStsein", das an der Aufrechterhaltung seiner lebensdienlichen
[llusionen interessiert ist. "Das Wahre suchen heifSt nicht: das
Winschenswerte suchen", wirde der absurde Geist, der sich nicht
"'wie der Esel von den Rosen der Illusionen nahren" will, dem
entgegenhalten (MS 39).

Erst wenn man Chereas Haltung schon im Ruckblick, vom
Standpunkt der Revolte aus betrachtet, ergibt sich eine andere
Einschatzung. Dann verkorpert der Gegenspieler Caligulas in der Tat
bereits jene von Camus in Der Mensch in der Revolte ausformulierte
Ethik, die das menschliche Leben als nicht mehr zu hinterfragenden
Wert nicht theoretisch begriindet, sondern in der Bewegung einer in
der Empérung grindenden und ihre Grenzen kennenden Revolte
setzt. Gegenuiber der "negativen Revolte" Caligulas, die im Exzess der
Vernichtung endet, verkdrpert Cherea so gesehen bereits die um ihre
Grenzen wissende, dem Gesetz des Mafdes unterstellte Revolte, die ge-
gen das Absurde revoltiert, gerade indem sie den Wert des Lebens
verteidigt. Aus dieser Sicht nimmt Camus mit der Figur des Cherea,
der schliefflich die Ermordung Caligulas betreibt, dann auch schon
die zentrale Fragestellung nach der moglichen Rechtfertigung des
Mordes in L'Homme Révolte vorweg, in die eine Selbstbefragung der
Revolte zwangsldufig einmiinden mufs. Auch die sich bedingungslos
auf die Seite des Lebens stellende Revolte mufs demnach unter Um-
stdnden den Mord auf sich nehmen und kann mithin im Grenzfall
dem Schuldigwerden nicht entgehen. Sie stellt uns hingegen, wie es
in Der Mensch in der Revolte heif5St "auf den Weg einer berechneten
Schuld. Thre einzige, aber unbezwinglichl.e, Hoffnung wird im Grenzfall
durch unschuldige Moérder Verkérpert”ﬁfl Als einen solchen mufSten
wir dann auch Cherea betrachten.

Berticksichtigt man, dafs5 Camus erst in der spateren Stickfassung
von 1943 Cherea diese starke Gegenposition verliehen hat und daf er
zu diesem Zeitpunkt bereits an Der Mensch in der Revolte arbeitete,

>l MR 240, Hervorhebung von mir.
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mufd man zweifellos dieser Interpretation den Vorzug geben. Ohne die
Kenntnis und Beruicksichtigung der entsprechenden Hintergriinde
bleibt die Einschatzung Chereas aber zumindest eine offene Frage.
Man kann darin eine Schwéache des Stiicks sehen. Man kann aber
auch in dieser Ambivalenz ein Kennzeichen jener neuen, in der mafs-
vollen Revolte griindenden Ethik sehen, die sich nicht unbedingt
ihren Taten nach, wohl aber ihrem Bewufitsein nach von anderen
ethischen Systemen unterscheidet und es in Kauf nimmt (nehmen
mufd), damit verwechselt zu werden.

Die zweite wichtige kontrastierende Figur zu Caligula ist der ihn
liebende junge Dichter Scipio. Nachdem Caligula Scipios Vater
bestialisch hat ermorden lassen, scheint dessen Liebe zunéchst in
HafS umzuschlagen, und in seinem Verlangen nach Rache will auch
Scipio Caligula téten. Aber schon hier wird der Unterschied zu den
Mordplanen Chereas deutlich, wenn Scipio sagt: "Thn téten oder
getdtet werden - das sind zwei Arten, Schlufs zu machen" (DR 42).
Scipio hafst den Moérder und liebt den Menschen Caligula gleichwohl.
Deshalb stellt er sich zwar nicht wie Helicon auf die Seite Caligulas,
aber er kann letztlich auch nicht gegen ihn sein: "Wenn ich ihn
totete, ware zumindest mein Herz fir ihn", erklart er Cherea, und auf
dessen Einwand: "Er leugnet, was du anerkennst. Er verhéhnt, was
du verehrst" gibt Scipio zurtick: "Das ist wahr, Cherea. Und doch ist
etwas in mir ihm verwandt. Dieselbe Flamme versengt uns das Herz"
(DR 58). Das gefuihlsgeladene Bild ist in dem gegebenen
Zusammenhang unmittelbar sprechend und man mufd nicht erst die
einschlagigen Stellen im Werk von Camus zusammensuchen, die
belegen, dafs die Metapher der Flamme stets fir die "brennende"
Leidenschaft fir das Leben selbst steht, fir die bedingungslose Liebe
zum Leben, die das Leiden an der menschlichen Verfassu:ng ebenso
einschlie®t wie den Sinn fur die Schénheit der Welt.22' In der
entscheidenden Szene (Akt II, 14. Auftritt) entsteht fir einen kurzen
Augenblick noch einmal dieser Einklang zwischen beiden, wenn sie
sich gegenseitig im Preis der Schénheit der Welt mitreifSen und
Caligula dem jungen Dichter, immer schon dessen Worte

2 Vgl. dazu Teil I, Kapitel 4.3.
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vorwegnehmend, in die Seele zu blicken scheint. Und auch wenn
Scipio in Caligula immer noch den Tyrannen und Morder seines
Vater sieht, ruft er nun aus: "Ach, was tut's, da doch alles in mir das
Antlitz der Liebe annimmt!" (DR 44). Auch wenn die Szene noch
einmal Uberraschend umschlidgt und Caligula mit seinem Zynismus
den Einklang jah zerstort, bleibt doch der Kern der Gemeinsamkeit
bestehen: sie lieben dieselben Wahrheiten (vgl. DR 44). Aber: sie
verfolgen radikal entgegengesetzte Wege, mit diesen Wahrheiten zu
leben. Fur beide steht die Liebe zum Leben am Anfang, beide
scheinen den Grundsatz aus Licht und Schatten zu kennen: "Es gibt
keine Liebe zum Leben, ohne Verzweiflung am Leben" (LS 68). Aber
wahrend Caligula sich letztlich aus Verzweiflung am Leben (d.h. aus
Verzweiflung tiber die empodrend unzulédnglich Art und Weise, "wie die
Dinge eingerichtet sind") von der Liebe abwendet, widhrend er in
seiner mafSlosen Revolte alles zur Vernichtung freigibt und auf dem
Wege der Selbstvergéttlichung die Bedingungen des Lebens neu zu
bestimmen sucht, halt Scipio an seiner Liebe fest. Caligula will den
Mond auf die Erde holen. Scipio hélt der Erde die Treue. Wenn Scipio
in seinem Gedicht tiber die Natur die Schonheiten der Welt preist,
dann ist das keine blofs schwérmerische Naturlyrik, die die Natur als
Gegenwelt zur menschlichen Welt besingt. Es ist ein Liebesgedicht an
das Leben. Nicht von uberwéltigenden Naturschauspielen ist die
Rede, sondern von dem, was alltaglicher, {flichtiger, kaum
bedeutsamer Eindruck ware und bliebe, wenn es nicht verwandelt
wurde unter dem Blick der Liebe und erst durch ihn einen un-
endlichen Wert verliehen bekdme: das Zirpen der Zikaden, die Linie
eines Hugels, die Gertiche von Wasser und Erde, die Hunde, das
Rollen der letzten Karren, die Stimmen der Bauern, die schattenge-
trankten Wege inmitten der Oliven und Mastixbdume, der goldene,
grune oder sternenflimmernde Himmel ... (vgl. DR.44). Nicht zufallig
findet sich alles, was Scipios Gedicht enthdalt, schon in L'envers et
l'endroit und Noces, und wir mussen diese Preisungen hier ebenso
verstehen wie dort: als Ausdruck ruckhaltloser Bereitschaft, zu
lieben.23'

2 Vgl. dazu LE 58: "Jeder Mensch, dem ich begegne, jeder Geruch in den StraBen,
alles dient mir zum Vorwand fiir eine Liebe ohne Maf3"; und LE 58f. "Aber das
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Caligula, der anlafSlich Drusillas Tod vom Absurden "Uberfallen" wird
und nun erst in,yollem Ausmafs gewahr wird, "daf$ die Welt schlecht
eingerichtet ist"I?z", verhalt sich im Grunde wie ein enttduschter
Liebender, der sich abwendet, weil das von ihm geliebte Wesen nicht
vollkommen ist. Scipio verkérpert dagegen den wahren Liebenden,
der den geliebten Gegenstand liebt um seiner selbst willen, fiir den
auch das Unvollkommene unendlichen Wert besitzt, weil er es liebt.
So vermag seine Liebe alles zu verwandeln: alles "nimmt das Antlitz
seiner Liebe an".?5 - Zwei entscheidende Wesensziige der Liebe
werden hier angesprochen: die wertsetzende Kraft der Liebe, die sich
darin als Gegenkraft zu der alles zur Vernichtung freigebenden
Grundstimmung der Verachtung zeigt; und ihre Fahigkeit, Fremdheit
zu Uberwinden und das Fremde zu verwandeln in das Andere seiner
selbst. - Fur die Frage nach der Weiterentwicklung des Denkens von
Camus in einem zukunftigen "Stadium der Liebe" sind dies wichtige
Aspekte, die noch zu verfolgen sein werden.

In Scipio nun schon den Prototypen eines zukUnftigen Protagonisten
dieses Stadiums zu sehen, wlirde aber wohl doch zu weit voraus-
greifen. Er entspricht eher jenem "Stadium der Liebe", das die frithen
Essays von Camus verkérpern. Mit ihm setzt Camus gleichsam den
anfanglichen Weg der Essays, in denen sich die Themen von
Absurditat und Liebe aufs Engste durchdringen, nun innerhalb des
(Werk-)Stadiums des Absurden fort. Um in das angedachte "Stadium
der Liebe" einzumunden, wird dieser Weg aber nicht nur durch das
Stadium der Absurditdt, sondern auch noch durch das der Revolte
hindurchfiihren mussen. Scipio vertritt nicht eine Position, die
Caligula aktiv bekdmpft, er bewahrt gleichsam den beiden gemein-
samen Ursprung und hélt den Weg offen, den Caligula verlassen hat.
Er zeigt damit, daf5 und wie es dem Einzelnen mdglich sein kann,

schrille und zéirtliche Floten der Zikaden, der aus Wassern und Sternen gemischte
Duft, den die Septembernichte verstromen, die von Wohlgeriichen erfiillten Wege
zwischen Mastixbbdumen und Schilf - alles ist ein Zeichen der Liebe fiir den, der
gezwungen ist, allein zu sein, das heift fiir alle Menschen" (LE 58f.).

* Vgl. das Vorwort von Camus zur Ausgabe der Dramen, DR 9.

> Vgl. weiter oben.
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trotz des BewufStseins der Absurditdt (worin Caligula - das sei
festgehalten - alle anderen in seiner Wahrhaftigkeit, in seiner
radikalen Illusionslosigkeit und ebenso in seiner ursprunglichen
Empoérung ubertrifft) nicht dem Absurden anheimzufallen. Scipio ist
damit diejenige Figur im Werk von Camus, die als erste jene fur die
gesamte  Problematik einer "Uberwindung' des Absurden
wegweisende Erkenntnis verkoérpert, die Camus bereits 1938
formuliert hatte: "Die Welt bietet keine Wahrheiten, sondern
Liebesmoglichkeiten" (TB I, 60). In dieser Hinsicht stellt er meines
Erachtens eine mindestens ebenso starke Gegenfigur zu Caligula dar
wie Cherea. Vom Gesichtspunkt der Revolte aus bleibt Scipios
Standpunkt jedoch unzulanglich, weil er sich nicht wie Cherea zu der
Entschiedenheit des _Handelns - d.h. hier des Mordes an Caligula -
durchringen kann.?8 Weil sein liebendes Verstdndnis alles
einschlief5t, hindert es ihn daran, zu handeln und das Unrecht aktiv
zu bekdmpfen. Auf einer gleichsam "psychologischen" Ebene, wo sich
der Einzelne allein mit dem Tatbestand des Absurden konfrontiert
sieht, weist Scipios Haltung der Liebe den Weg einer moéglichen
"Rettung vor dem Absurden" - in der konkreten geschichtlichen
Situation, in der gehandelt werden mufS, versagt sie. Die letzten
Worte des jungen Dichters an Caligula zeugen von seiner
Ratlosigkeit:

"Weder fir dich noch fir mich, der ich dir so sehr gleiche, gibt es
einen Ausweg. Ich will in weite Fernen ziehen, um nach den Griinden
zu suchen. Lebewohl, lieber Gaius. Wenn alles zu Ende ist, vergifs
nicht, dafd ich dich geliebt habe" (DR 68).

26 Coenen-Mennemeier, a.a.0., 55, sieht ebenfalls diese Schwéche Scipios. Sie bringt
diese Figur jedoch nicht mit einer Position der Liebe in Verbindung, sondern sieht in
Scipio ausschlieBlich den Poeten, dessen Kiinstlertum ihn auBerhalb der konkreten
geschichtlichen Situation und ihrer Erfordernisse stellt. Sein Kiinstlertum schaffe
eine Distanz, "die ihn aus der Geschichtlichkeit entlifit und die Zeit, die dem
Menschen fortwéhrend Entscheidungen abverlangt, weitgehend ausschaltet. Das
macht die personliche Kraft Scipions aus; das bedeutet aber auch gleichzeitig die
Fragwiirdigkeit einer solchen poetischen Position innerhalb der menschlichen
Gesellschaft." Vor dem Hintergrund der Bedeutung, die die Frage nach der Rolle des
Kiinstlers in seiner Zeit fir Camus hatte, hat auch diese Interpretationsrichtung
zweifellos ihre Berechtigung (vgl. den von Camus am 14. Dezember 1957 in
Uppsala gehaltenen Vortrag Der Kiinstler und seine Zeit, deutsch in FZ 203ff.)
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Erst die Verbindung beider Seiten - der Revolte Caligulas mit der
Liebe Scipios - wird den Ausweg weisen, bei dem die mafilose,
zerstorerische, "negative" Revolte ihr Mafd gewinnt durch die Liebe.
Die Verkorperung dessen werden wir finden in Dr. Bernard Rieux in
La Peste.

Caligula und Caesonia

Brigitte S&ndig weist darauf hin, dafs von allen tragenden Figuren
Caesonia, Caligulas &ltere Geliebte, in den spateren Fassungen des
Stucks die geringste Verdnderung erfahren hat. Die von ihr vorge-
nommene Charakterisierung, fir Caesonia sei "das korperliche
Begehren Hauptmotiv menschlichen Handelns" und eine so angelegte
Gestalt sei wenig dazu geeignet, Verdnderungen im Denken_des
Autors zu reflektieren, greift meines Erachtens jedoch zu kurz.2” Die
leitende Fragestellung nach der Bedeutung der Liebe im Werk von
Camus laf5t auch das Verhéltnis zwischen Caligula und Caesonia
(das im Ubrigen in den Interpretationen weitgehend unberticksichtigt
bleibt) in einem neuen Licht erscheinen.

Caesonia ist ndmlich keineswegs eine Figur, bei der das kérperliche
Begehren ihre Reflektionsfahigkeit dominiert und die deshalb
gewissermaflen aufierhalb der Problematik des Absurden stiinde.
Wenn Caesonia zu Caligula sagt:

"In meinem Alter weifs man, dafs das Leben nicht gut ist. Aber wenn
das Bose schon auf der Erde ist, warum dann noch dazu beitragen
wollen? (DR 27)

dann formuliert sie auf schlichte Weise genau jenen neuralgischen
Punkt, an dem die "negative Revolte" des absurden Menschen in ihr
Gegenteil umschlagt und die Logik des Absurden sich selbst aufhebt.
Wer gegen das Absurde revoltiert, darf nicht zugleich durch eigene
Schuld zu dessen Vermehrung beitragen, er kann sich im Gegenteil
nur darum bemuihen und sich daran abmiihen, es zu vermindern -

dieser fir das gesamte Stadium der Revolte mafSigebende Grundsatz

" Vgl. Brigitte Sandig, Maf8 und Maflosigkeit, a.a.0., 52.
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wird hier von Caesonia schon vorweggenommen. Caligula fihlt sich
in dieser Szene (Akt I, 11. Auftritt) von Caesonia unverstanden, aber
das heifSt keineswegs, dafs ihr Verstdndnishorizont tatsdchlich zu
begrenzt ware und ihr der Sinn fir die Zusammenhéinge fehlte. Man
kann in ihr in gewisser Hinsicht sogar die Uberlegenere sehen, denn
sie weifs schon, dafs die Verzweiflung, in die Caligula durch die
Konfrontation mit dem Absurden gestirzt ist, sich denkend nicht
mehr Uberwinden 1afdt:

"Du mufdt schlafen, lange schlafen, loslassen und nicht mehr denken.
Ich will deinen Schlaf behtiten. Wenn du erwachst, wirst du wieder
Geschmack finden an der Welt. Dann gebrauche deine Macht, um das,

was noch geliebt werden kann, inniger zu lieben. Auch das Mogliche
verdient, dafs ihm seine Moglichkeiten gewdhrt werden" (DR 27).

Caesonia vertritt hier gegen den absoluten Anspruch Caligulas
wiederum eine Position des Relativen und des MafSes, wie sie flir das
Stadium der Revolte grundlegend sein wird und formuliert tiberdies
einen Grundsatz, der den Rang eines moralischen Imperativs hat:
"Gebrauche deine Macht, um das, was noch geliebt werden kann,
inniger zu lieben." Einen solchen Satz kénnen wir vor dem Hinter-
grund der Bedeutung der Liebe im Werk von Camus, wie sie sich
auch bis hier her schon erwiesen hat, nicht mehr als beildufig
betrachten. Auch wenn der Frage nach der Begrindung eines
solchen Imperativs erst an spaterer Stelle nachzugehen ist, sei doch
in diesem Zusammenhang hier noch einmal an die eingangs zitierte
Notiz erinnert, die Camus 1937 in sein Arbeitstagebuch schrieb:

"Wenn ich hier eine Morallehre schreiben mufste, wirde das Buch
hundert Seiten umfassen und davon waren 99 leer. Auf die letzte
wurde ich schreiben: 'Ich kenne nur eine einzige Pflicht und das ist
die Pflicht zu lieben" (TB 1,36).

In der genannten Szene tritt die Gegensatzlichkeit der Positionen von
Caligula und Caesonia deutlich zutage. Caesonias Position des
Relativen und des MafSes, die daflir eintritt, die begrenzten, durch die
Liebe gestifteten "Verbindungsmoéglichkeiten" zur Welt offenzuhalten,
steht der absolute Anspruch auf Einheit und Verstehbarkeit
Caligulas gegenuber, der sich jedem "Kompromifs" verweigert und
gerade deshalb die Differenz zur Welt - die Spaltung des Absurden -

250



jederzeit aufrechterhalten mufsS. Deshalb verweigert er sogar jene
Einheit, die das Schweigen der Vernunft in der Bewuf3tlosigkeit des
Schlafes bedeutet; und deshalb mufS er auch jene Moglichkeiten
begrenzter Einheit verweigern, die die Liebe stiftet:

"Wozu dient mir diese so erstaunliche Macht, wenn ich die Ordnung
der Dinge nicht zu dndern vermag, wenn ich nicht erreichen kann,
dafd die Sonne im Osten untergeht, dafs das Leiden sich verringert
und dafd die Menschen nicht mehr sterben? Nein, Caesonia, es macht
keinen Unterschied, ob ich schlafe oder wache, wenn ich nicht auf
die Ordnung der Welt wirken kann" (DR 27)

entgegnet Caligula Caesonia. Und auf ihren Einwand "Du wirst die
Liebe nicht leugnen koénnen" gibt er ("aufbrausend, mit wutender
Stimme") zurtck:

"Die Liebe, Caesonia! Ich habe erfahren, dafs die Liebe nichts ist. (...)
Leben, Caesonia, leben ist das Gegenteil von lieben" (DR 28).

Fur Caligula fallt auch die Liebe unter den Absolutheitsanspruch.
Gewif’ stiftet sie Einheit, gewifs bietet sie dem Menschen eine, viel-
leicht die Glucksmoglichkeit Uberhaupt. Aber dies ist nicht von
Dauer, denn die Liebe vermag nichts gegen den Tod - das hat der Tod
Drusillas Caligula gelehrt. Nur was bewirkte, "daf die Menschen
nicht mehr sterben und glicklich sind", wirde dem Anspruch
Caligulas genuigen, und vor diesem Anspruch ist auch die Liebe
"nichts". Die einzige Moglichkeit, seinen Absolutheitsanspruch zu
verwirklichen, besteht flir Caligula darin, im Wortsinne absolut zu
herrschen: losgeldst von allen Bindungen. Im Sinne eines solchen,
von allen verbindenden menschlichen Beziigen abgeschnittenen
Lebens bedeutet leben in der Tat das Gegenteil von lieben.

Auch wenn Caligula, das zweifellos bedeutendste Drama von Camus,
bislang nicht mit dem Thema der Liebe in Verbindung gebracht
wurde, scheint es mir keine Uberbewertung zu sein, diesem Thema
hier einen zentralen Stellenwert einzurdumen. Die Tatsache, dafs
noch in dem bedeutenden Schlufimonolog Caligulas das Thema der
Liebe eigens betont und in den Zusammenhang mit der Suche nach
dem Unmoglichen gestellt wird, bestéatigt diese Einschétzung:

"Und doch ist alles so einfach. Wenn ich den Mond bekommen hétte,
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wenn die Liebe geniigte, ware alles anders. Aber wo diesen Durst
lI6schen? Welches Herz, welcher Gott besafde flir mich die Tiefe eines
Sees? Nichts in dieser Welt, nichts im Jenseits, das meinem Maf$ ent-
sprache. Und doch weifs ich (..) daf’ es gentigte, wenn das Unmog-
liche méglich wtrde" (DR 72).88

Aber das Unmégliche wird nicht moéglich werden - und ebensowenig,
wie sich jemals der Mond auf die Erde holen lassen wird, wird die
Liebe je "genuigen", kann sie doch den Tod nicht aus der Welt
schaffen. In Bezug auf die Frage nach einer méglichen "Rettung vor
dem Absurden" durch die Liebe wird an dieser Stelle eine wichtige
Zasur gesetzt: eine schlechthinnige Erlésung ist auch durch die Liebe
nicht zu erwarten. Auch sie kann die Bedingungen der condition
humaine nicht Giberschreiten, sondern hat sich ihnen zu unterwerfen.
Zu lieben heifst dann immer: das zu lieben, was sterben muf$ - einen
anderen Menschen, sich selbst, das Leben in all seinen verganglichen
Erscheinungsformen. Dann aber kann die Liebe die Kraft sein, die es
ermoglicht, dafs dem Moéglichen seine Moglichkeiten gewahrt werden.
Vor diesem Anspruch des Lebens scheitert Caligula.

Aber auch Caesonia scheitert - und das zeigt einmal mehr die
Komplexitdt dieses Dramas wie die Komplexitat der Frage nach der
Liebe zugleich. Denn der Absolutheit, mit der Caligula sich von der
Liebe abwendet, entspricht komplementar die Absolutheit, mit der
Caesonia sich ihrer Liebe zu Caligula hingibt. Caesonia, die die
Position des MafSes vertritt, kennt in ihrer Liebe zu Caligula kein
Mafs. Obwohl sie eine eigene Position vertritt, obwohl,sie Caligula
nicht recht gibt, unterwirft sie sich dem Geliebten total. o Sie geht -
im doppelten Sinne - ganz in ihrer LLebe auf. So wird ihre Hingabe zu
einem Akt der Selbstvernichtung: 30 widerstandslos 148t sie sich

8 (Hervorhebung von mir.) Die Abwendung Caligulas von der Liebe aufgrund ihrer
Machtlosigkeit gegen den Tod korrespondiert mit der Tatsache, dafl Caligula die
Vorstellung der alternden Liebe unertriglich ist (vgl. Akt IV, 13. Auftritt) - denn
radikal gedacht ist alle Wandlung eine Art Sterben. So sind die Ablehnung des Todes
und die Ablehnung der Liebe, die den Prozessen der Wandlung unterliegt, auf
unerwartete Weise miteinander verbunden - ein Gedanke, der fiir die Frage nach der
Bedeutung der Liebe im Werk von Camus noch zu bedenken ist.

* Vgl. dazu Akt I, 11.Auftritt.

3% "Man muB Werther sein oder nichts. Auch da gibt es noch mehrere Arten,
Selbstmord zu begehen; eine davon ist die vollige Hingabe und Selbstaufgabe"
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schliefdlich von Caligula téten.

"Hier begreife ich, was man Herrlichkeit nennt: das Recht, ohne Mafs
zu lieben" schrieb Camus in Hochzeit in Tipasa (HL 80). Aber offenbar
kann man auch zuviel lieben. Mit dem Schicksal Caesonias fiihrt
Camus vor: Auch die Liebe selbst bedarf eines MafSes - sonst wird
auch sie vom Absurden verschlungen. Und liegt nicht auch der Ur-
sprung der Mafilosigkeit von Caliguals Auflehnung gegen die unge-
rechte Ordnung der Welt darin, daf$ er das Leben so sehr liebte?

Eines mussen wir mithin festhalten, wenn wir den Gedanken einer
moglichen Rettung vor dem Absurden durch die Liebe weiter verfol-
gen: Findet die Liebe ihr Mafs nicht, dann bringt sie nicht Rettung,
sondern neue Gefahr. Das Mafl zu finden aber setzt voraus, das
Wagnis einzugehen und die Gefahr zu bestehen. Von diesem Wagnis
der Liebe spricht der (von Camus schliefSlich nicht in den Text auf-
genommene) Epilog:

"Ende: Caligula tritt auf; er schiebt den Vorhang beiseite: «Nein,
Caligula ist nicht tot. Er ist da, und da. Er ist in einem jeden von
euch. Wenn euch die Macht verliehen ware, wenn ihr Herz beséafSet,
wenn ihr das Leben liebtet, wiirdet ihr sehen, wie diese Ungeheuer
oder diese Engel, die ihr in euch tragt, entfesselt losbrechen. Unsere
Epoche geht daran zugrunde, daf5 sie an die bleibenden Werte
geglaubt hat, dafd sie geglaubt hat, die Dinge kénnten schén sein und
aufhoren, absurd zu sein. Lebt wohl, ich kehre in die Geschichte
zuruck, in der ich seit so langer Zeit von den Menschen gefangen
gehalten werden, die Angst haben, zu sehr zu lieben.»" (TB 1,23).

schreibt Camus im Mythos von Sisyphos (MS 64) - Caesonia gibt dafiir ein Beispiel.
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2.5 Vielfalt statt Einheit - Don Juan als absurder Held

Ohne einer Schlufsbetrachtung zur Frage nach der Liebe im Stadium
absurder Existenz allzu weit vorzugreifen, 1af5t sich nach den bis-
herigen Analysen doch bereits eine grundlegende Gemeinsamkeit der
Werke dieses Stadiums benennen: auf die ein oder andere Weise
spielt immer die Abwesenheit der Liebe im Leben ihrer "Helden" darin
eine bedeutende Rolle. Was aber ist davon zu halten, wenn einer,
dessen ganzes Existieren doch scheinbar kein anderes Thema als die
Liebe kennt, wenn der Liebhaber par excellence, Don Juan selbst,
zum absurden Helden erklart wird? Man kann eine Untersuchung
der Frage nach der Liebe im absurden Stadium nicht abschliefden,
ohne sich an dieser Stelle noch einmal dem Mythos von Sisyphos mit
Camus' hochst, eigenwilliger Interpretation der Gestalt des Don Juan

1
zuzuwenden 3T

Don Juan wird im Mythos von Sisyphos neben dem Schauspieler und
dem Abenteurer vorgefiihrt als eine _jener Existenzen, die auf exem-
plarische Weise das Absurde leben.3? Erinnern wir uns: Die "absurde

3 Camus fiigt der Zahl von ca. eintausend (literarischen/ kiinstlerischen/

musikalischen) Bearbeitungen und Auslegungen des Don Juan-Stoffes aus einem
halben Jahrtausend, die Sigrid Anemone Lindner, Der Don Juan-Stoff in Literatur,
Musik und bildender Kunst, Bochum 1980, nennt, damit eine weitere hinzu. Die
Figur des Don Juan hat Camus offenbar iiber lange Jahre sehr fasziniert. Der Don
Juan von Puschkin gehorte zu den Stiicken, die Camus mit seinem Théatre du
Travail 1937 aufgefiihrt hat (vgl. Angabe von R.Quilliot, E 1443). Quilliot weist
einige Spuren der Auseinandersetzung Camus' mit anderen Bearbeitungen des
Themas nach (vgl. E 1443f). Zum Don Juan von Moliére plante Camus einen
Kommentar und eine Inszenierung (vgl. TB 1,152/ TB IL,68). Zahlreiche Hinweise
auf seine Auseinandersetzung mit den klassischen Bearbeitungen des Stoffes finden
sich in den Tagebiichern. Offenbar hatte Camus die Absicht, im Rahmen seines
geplanten Werkabschnitts {iber die Liebe selbst ein Don Juan-Drama zu schreiben;
bzw. einen "Don Faust", der die Mythen von Don Juan und Faust zu einer Figur
verschmolzen hatte (vgl. TB 1I-133, 153, 157, 183, 185f., 234{f., 250, 268, 350). Un-
verkennbar ist die bewufte Kontrastierung zu der Don Juan-Interpretation
Kierkegaards. FEinfliisse von und Kontraste von Camus' Don Juan zu den
verschiedenen Fassungen der Figur in der Dichtung herauszuarbeiten, wére
allerdings ein eigenes Thema, das an dieser Stelle zu weit fiihren wiirde.

32 Das ist nicht im Sinne einer "Vorbildfunktion" miBzuverstehen. In MS 77 heifit es
dazu: "Noch einmal: diese Bilder entwerfen keine moralischen Lehren und geben
keine verpflichtenden Urteile: es sind nur Skizzen. Sie veranschaulichen blof3 einen
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Uberlegung", die sich anschickt, aus der Tatsache des Absurden die
rechten Konsequenzen zu ziehen, fuihrt Camus im Mythos von
Sisyphos zu einer "Ethik der Quantitit".33' Diese muf inhaltlich
zwangsldufig unbestimmt bleiben, denn da sie gerade auf der Besei-
tigung der Werturteile beruht, kann sie keine verbindlichen Werte
vorgeben, aus denen sich konkrete Handlungsmaximen ableiten
liefSen, sondern mufd sich auf die formale Forderung des vivre le plus
beschrianken, das sich in vielerlei Gestalten des Lebens ausdriicken
kann. "Der absurde Geist kann am Ende seiner Uberlegungen nicht
ethische Regeln suchen, sondern nur Veranschaulichungen und den
Atem menschlichen Lebens" (*MS 60, E 150). Don Juan verkorpert
dabei die Liebe auf der Stufe der Absurditat, die sich radikal in die
Konsequenz einer Ethik der Quantitét stellt.

Fur Don Juan charakterisiert sich seine Liebe demnach nicht als
Einheitstreben - im Gegenteil: nach der Mafigabe des vivre le plus
vervielfacht er, was er nicht einen kann (vgl. MS 64) 3% Der Schritt ist
konsequent: ist die grundséatzliche Unméoglichkeit bleibender Ein-
heit erst erkannt, dann kann das Absetzen jeglichen nunmehr in
seiner Sinnlosigkeit entlarvten, zwangslaufig in die Enttduschung
fihrenden Einheitsstrebens tiberhaupt, als eine logische Schlufsfolge-
rung gelten. Die traditionell als Vereinigungsstreben schlechthin ver-
standene Liebe ist folgerichtig von dieser Suspension mitbetroffen.
Geradezu lacherlich wéare es deshalb auch nach Camus, Don Juan
"als einen Trunkenen auf der Suche nach der allumfassenden Liebe

Lebensstil. Der Liebhaber, der Komddiant und der Abenteurer spielen das Absurde.
Aber wenn sie es wollen tun das genausogut der Keusche, der Beamte und der
Prasident der Republik. Man braucht nur zu wissen und nichts zu maskieren." Mit
unterschiedlichen Schwerpunktsetzungen widmen sich den drei exemplarischen
Existenzen im Absurden u.a. die Untersuchungen von Gerhild Tesak-
Gutmannsbauer, Der "Wille zum Sinn". Das Wahre, Gute und Schone bei Albert
Camus, a.a.0, 66-86; Jirgen Hengelbrock, Albert Camus. Urspriinglichkeit der
Empfindung und Krisis des Denkens, a.a.0., 106-116 und Peter Kampits, Der Mythos
vom Menschen. Zum Atheismus und Humanismus Albert Camus', Salzburg 1968, 63-
71.

33 Vgl. dazu Teil I, Kap.4.3.

** Vgl. E 155: "L'homme absurde multiple encore ici ce qu'il ne peut unifier." Mit
"einen" scheint mir "unifier" treffender wiedergegeben als mit "vereinfachen" (so die
vorliegende deutsche Ubersetzung, MS 64).
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darzustellen" (MS 61) - er weifs langst, dafs eine solche allumfassende,
zugleich einzigartige und dauerhafte Liebe unter den Bedingungen
menschlicher Endlichkeit nicht mdéglich ist, und er hofft nicht auf die
Erfallung im Jenseits: "die Liebe, von der hier gesprochen wird, ist
vor den Illusionen des Ewigen geschutzt" (MS 64). Deshalb setzt Don
Juan alles auf das Ausschopfen des jeweils gegenwartigen Augen-
blicks. Peter Kampits hat diesen Aspekt der Zeitlichkeit treffend zu-
sammengefafdt: "In der Gestalt des Don Juan wird besonders
plastisch und eindringlich die durch das Absurde freigegebene
eigentimliche Struktur der Zeit sichtbar. Mit dem im Entsagen der
Hoffnung, der Einmaligkeit und der Dauer in der Liebe
ausgesprochenen Verzicht auf die Zukunft wird die Gegenwart zur
alleinigen Zeit Don Juans. Fur Don Juan wird damit - an Stelle einer
Dauer der Ewigkeit tiber der Zeit - die Dauer des Augenblicks in der
Zeit frei: die Dauer des «présent éternel». Eine nicht in der Mdoglich-
keit des auf dieser Erde lebenden und nur dieser Erde zugewandten
Menschen liegende Ewigkeit wird damit zur Ewigkeit des erfullten
Augenblicks. Deshalb mufS Don Juan diesen Augenblick unentwegt
vervielfaltigen, ist er stets auf der Jagd nach dem erfullten
Augenblick."35'

Das Erlebnis des ‘"erfullten Augenblicks" ist - mindestens im
absurden Denken - keineswegs ein Abstraktum, sonderp. das
konkrete Erlebnis hochstmoéglicher geistig-sinnlicher Prasenz.36' Ent-
sprechend erfullt sich der leidenschaftlich ergriffene Augenblick fir
Don Juan ganz und gar im Ausleben seiner Sinnlichkeit, die sich im
Genufs der erfolgreichen Verfihrung verwirklicht:

"Man versteht Don Juan nur dann richtig, wenn man sich auf das
bezieht, was er gemeinhin symbolisiert: den gewdhnlichen Verfihrer
und Weiberhelden. Er ist ein gewohnlicher Verfiihrer. Nur dafs er
bewufSt und infolgedessen absurd ist. (...) Was Don Juan in Tatigkeit
versetzt, ist eine Ethik der Quantitat - im Gegensatz zum Heiligen,
der zur Qualitidt neigt. An den tiefen Sinn der Dinge nicht glauben -
das ist die Eigenttimlichkeit des absurden Menschen. Er tberpruft
rasch diese warmen und erstaunten Gesichter, bringt sie in die
Scheuer und eilt ohne Aufenthalt weiter. Die Zeit geht mit ihm. Der

33 Peter Kampits, Der Mythos vom Menschen, a.a.O., 65f.
3% ygl. Teil I, Kapitel 5.
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absurde Mensch trennt sich nicht von der Zeit" (MS 63).

Wenn Don Juan eine Frau verfuhrt, dann hat er in den Augenblick
der Begegnung immer schon das Ende dieser Begegnung einge-
schlossen und ist sich dessen hellsichtig bewuft. Er erwartet von
keiner Frau etwas, das ihm nicht auch eine andere geben kénnte:
einen erfillten Augenblick im Medium der Sinnlichkeit. Die Starke
seiner Liebe liegt darin, solche Augenblicke mdéglichst oft zu wieder-
holen, und nicht in der Tiefe und Dauer der Begegnung:

"«Endlich', ruft eine, 'habe ich dir die Liebe geschenkt!" Ist es
verwunderlich,,.wenn Don Juan daruber lacht: 'Endlich? Nein, nur
einmal mehr»3¥ Warum sollte man selten lieben, um stark zu lieben?"
(MS 61).

Wo keine Vereinigung stattfindet, wo nichts zuvor Getrenntes zusam-
menwachsen konnte, da gibt es auch keinen Schmerz der Trennung.
Deshalb auch stimmt Don Juan der Abschied von einer Geliebten
niemals traurig, sein Glick kennt keinen bitteren Beigeschmack:

"Ist Don Juan traurig? Das ist nicht wahrscheinlich. Ich brauche an
die Fabel kaum zu erinnern. Dieses Lachen, die sieghafte Frechheit,
das Sprunghafte und die Freude am Theatralischen - alles das ist hell
und fréhlich" (MS 61f.).

Die Traurigen dagegen haben zwei moégliche Griinde fir ihre Trauer:

"sie leben in Unwissenheit, oder sie hoffen. Don Juan weif5, und er
hofft nicht. (...) Bis zur Grenze des physischen Todes weif5 Don Juan
nichts von Traurigkeit. Sobald er weif3, erschallt sein Gelachter und
entschuldigt alles. Er war traurig, solang er hoffte. Jetzt findet er auf
den Lippen dieser Frau den bitteren und stirkenden Geschmack des
einzigartigen Wissens. Bitter? Kaum. Es ist diese notwendige
Unvollkommenheit, die das Gliuck spirbar macht!" (MS 62).

Don Juan verkoérpert wahrhaft die absurde Existenz, die keines
Trostes bedarf.

Was ist fir Don Juan der Gegenstand seiner Liebe? Die negative
Antwort lautet: jedenfalls nicht eine bestimmte Erau. Eher begehrt
Don Juan in jeder Frau die ganze Weiblichkeit.3®" Aber mehr noch

37 Aus dem Don Juan von Puschkin entnommen (vgl. Quilliot, E 1443).
% Diesen Zug teilt der absurde Don Juan mit dem Kierkegaards. Auch Wolfgang
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begehrt er sich selbst und den Zuwachs an Leben, den seine
erotischen Abenteuer fur ihn bedeuten. "Dieses Leben fullt ihn ganz
aus, und das Schlimmste ware, es zu verlieren" (MS 62). Don Juans
Liebe ist gleichbedeutend mit seinem Begehren - sie geht auf im Ins-
Werk-setzen der Verfuhrung. Deshalb auch liebt er "alle gleich
stirmisch" (MS 61) und weil ihn als im Bewufdtsein der Absurditéit
Existierender ganz dieser im Begehren und im gestillten Begehren
leidenschaftlich ergriffene und genossene Augenblick ausfullt, kann
er auch mit einer gewissen Berechtigung sagen, daf’ er "jedesmal mit
Einsatz seiner ganzen Person liebt" (MS 61). Um die andere Person
als Person geht es ihm dabei freilich nicht. Frei von der Hoffnung auf
ein dauerhaftes Vereinigungserlebnis mit einem anderen Menschen
ist er frei fur die immer neue Wiederholung des sinnlichen
Erlebnisses, in dem sich die Liebe fir ihn erschépft. Freiheit manife-
stiert sich fir Don Juan in der totalen Bindungslosigkeit, die alle
Verhaltnisse jederzeit auflésbar in der Schwebe halt und sich frei von
allen Verpflichtungen weifs. "Aufrichtigkeit dem Anderen gegenuiber",
"Verantwortlichkeit", die Achtung der "personalen Wuirde" des
Anderen, die verbietet, ihn zum blofsen Mittel fiir die eigenen Zwecke
zu machen - das sind qualitative Werte und als solche in einer "Ethik
der Quantitat" suspendiert:

"Man entruiste sich soviel man will (...) iber die Reden Don Juans
und Uber diese ewig gleiche Phrase, deren er sich bei allen Frauen
bedient. Aber fir den, der die Quantitat der Freuden sucht, z&hlt
allein die Wirkung. (...) Warum sollte er sich ein moralisches Problem
stellen?" (MS 63). Denn schliefflich: "Jedwede Moral beruht auf der
Vorstellung, dafs eine Tat Folgen hat, die sie rechtfertigen oder ent-

Janke, Existenzphilosophie, a.a.0., 43, charakterisiert ihn in diesem Sinne: "Don
Juan verfiihrt allein durch die Energie der sinnlichen Begierde, die auf das Weibliche
ganz abstrakt als das Sinnliche aus ist." Janke weist jedoch zurecht darauf hin, daf
der Don Juan, den Camus als hellsichtig bewul3ten Verfiihrer skizziert, im iibrigen in
scharfem Kontrast zu dem Kierkegaards steht und charakterisiert ihn treffend als
"das Symbol einer vom Absurden ganz und gar durchdrungenen Existenzweise,
welche die Absurditdt einer Hoffnung auf Sinn, Ziel und Ewigkeit begriffen hat und
in frohlichem Geléchter einen nicht existierenden Gott herausfordert" (42f.). Auch G.
Tesak-Gutmannsbauer, Der Wille zum Sinn, a.a.0., 66, bemerkt richtig, dal der Don
Juan Camus' sich gerade durch seine BewuBtheit auszeichnet, wihrend der Don Juan
Kierkegaards - die ddmonische Gestalt im Stadium dsthetischer Existenz - als
Reprisentant einer Existenzweise der sinnlichen Genialitit flir eine unreflektierte
asthetische Lebensform steht.
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werten. Ein Geist, der vom Absurden durchdrungen ist, meint nur,
dafs diese Folgen mit heiterer Ruhe betrachtet werden mussen. Er ist
bereit zu zahlen" (MS 60).

In einer Aufrechnung von Gewinn und Verlust scheint Don Juan
ganz und gar auf der Gewinnerseite zu stehen: der Verzicht auf das
Streben nach Einheit und Vereinigung tiber den erotischen Moment
hinaus tragt ihm die grofditmoégliche Freiheit ein und zugleich den
Reichtum der Welt - wahrend in seinen Augen derjenige, der auf die
"eine" Liebe setzt, dem diese bestimmte, nicht austausch,bare Liebe
zu einem Menschen alles bedeutet, beides zugleich verliert: .30

"Eine Mutter, eine leidenschaftliche Frau haben notwendigerweise ein
nlchternes Herz, denn es ist von der Welt abgewandt. Ein einziges
Geftihl, ein einziges Wesen, ein einziges Gesicht, aber alles wird ver-
schlungen. Eine andere Liebe erschtuittert Don Juan, und die macht
frei. Sie bringt alle Gesichter der Welt mit sich, und ihr Schauder
kommt aus dem Wissen, daf$ sie vergénglich ist" (MS 64).

Don Juan weifs, daf’ alle sinnlichen Freuden dieser Welt verganglich
sind. Ein alternder, von Gebrechen geplagter Verfiihrer ist kein
absurder Held mehr, sondern eine Figur der Komddie. Der Don Juan
Camus' nimmt dieses Schicksal auf sich, denn er ist bis zum Ende
konsequent: er ist bereit zu zahlen:

"Ich denke an alle Erzahlungen, Legenden und an das Gelachter tiber
den alten Don Juan. Aber Don Juan ist schon darauf gefafst. Fur
einen bewufSten Menschen sind das Alter und die Dinge, die es
ankundigt, keine Uberraschungen. Er ist nur genau in dem Mafde be-
wufdt, wie er sich das, was daran schrecklich ist, nicht verschleiert.
(...) In dem Universum, das Don Juan ahnt, ist auch der Lacherliche
mitenthalten. Er finde es nur richtig, gezichtigt zu werden. Die
Spielregel verlangt das so. Und das ist ja gerade seine GrofdSmut, dafs
er die ganze Spielregel angenommen hat. Er weifS aber, dafs er recht
hat und daf$ es sich nicht um Zuchtigung handeln kann. Ein Schick-
sal ist keine Strafe" (MS 65).

So hat Don Juan am Ende seines Verfihrerlebens auch nichts zu be-
reuen. Von den verschiedenen Versionen tiber Don Juans Ende be-
vorzugt Camus entsprechend nicht die, er sei von Franziskanerpatern
erschlagen worden und auch nicht die klassische der Héllenfahrt,

sondern jene, nach der er sich am Ende in ein Kloster zurtickzieht -

%* Ein Beispiel dafiir fanden wir in der Gestalt der Caesonia in Caligula.
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ein Ende, welches die Absurditat auf die Spitze treibt:

"Noch lieber akzeptiere ich die Erzdhlung seines Lebens, nach der er
sich schliefdlich in ein Kloster vergrabt. Nicht, dafs man die erbauliche
Seite der Geschichte fir wahrscheinlich halten kénnte. Was fur eine
Zuflucht, Gott anzubeten? Dies stellt vielmehr den logischen Ab-
schlufs eines vom Absurden ganz und gar durchdrungenen Lebens
symbolisch dar, die verwegene Auflésung einer Existenz, die ganz auf
Freuden ohne ein Morgen eingestellt war. Der Genuf$ vollendet sich
hier in der Askese. Man muf’ begreifen, dafs das gleichsam die beiden
Gesichter ein und derselben Not sein kénnen. Was flr ein
schrecklicheres Bild kénnte man sich wlinschen: ein Mensch, den
sein Korper verrdt und der es versdumte, rechtzeitig zu sterben, voll-
endet die Komoédie, in dem er Aug in Auge mit dem Gott, an den er
nicht glaubt, das Ende erwartete, ihm dient, wie er dem Leben ge-
dient hat, kniend vor der Leere und die Arme zu einem stummen
Himmel ausgestreckt, der fiir ihn auch keine Tiefe hat" (*MS 66).4°:

So vollendet Don Juan in Camus' Vorstellung sein Leben mit dem
Blick aus seiner Klosterzelle hinaus auf die schweigende Ebene
Spaniens, auf "die grofsartige und seelenlose Erde, in der er sich
selbst wiedererkennt" (MS 66f.).

Mit dieser ungewohnlichen Deutung der Don Juan-Figur macht
Camus es uns wahrhaftig nicht leicht. "Warum sollte man selten
lieben, um stark zu lieben?" fragt Don Juan - und wer wtifSte, darauf
zu antworten? Und erschliefdit nicht tatsdchlich jede neue Liebes-
Begegnung immer auch eine ganz neue Welt, sodafd Don Juan zu
recht behaupten kann, nicht als "Vereinigungsstreben", sondern als
"Vervielfaltigungsstreben" bringe die Liebe den ganzen Reichtum der
Welt mit sich? Und kommt nicht aller Schmerz und alle
Enttduschung uber die Verganglichkeit der Liebe daher, dafS wir
gleich zweifach an falschen Hoffnungen festhalten: der Hoffnung auf
andauerndes Begehren und der Hoffnung auf dauerhafte Vereinigung
mit ein und demselben Menschen? Don Juan dagegen "weifs und er
hofft nicht" (MS 62). So entgeht er der Trauer, dem Schmerz, der

% Vgl. im Original "(...) agenouillé¢ devant le vide et les bras tendus vers un ciel sans
éloquence qu'il ait aussi sans profondeur" (E 157). Die Ubersetzung "kniend vor der
Lehre" gehort wohl zu den grobsten Fehlern der an sprachlichen Méngeln nicht
gerade armen deutschen Ausgabe, die unverstindlicherweise auch in der jlingsten
Auflage nicht korrigiert worden sind.
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Bitterkeit und der Enttduschung, die die Liebe - mindestens immer
der Moglichkeit und oft genug auch der Wirklichkeit nach - fir den
Liebenden bereithalt, ebenso wie Sisyphos der ihm zugedachten Qual
entgeht, indem er die Hoffnung auf ein Ende seiner Muihsal fahren
145t und stattdessen sein Ziel in das Gehen des Weges verlegt.

Und doch: wie alle Protagonisten des "Stadiums der Absurditat" ist
auch Don Juan als "absurder Held" eine ambivalente Gestalt. Aller-
dings gewinnt man den Eindruck, dafs diese Ambivalenz im Falle Don
Juans von Camus weitaus weniger "planvoll" angelegt ist als bei allen
anderen. Auch wenn wir grundsatzlich von einer biographisch-
reduzierten Interpretation des Werkes Abstand nehmen, mufS man
hier wohl zumindest die Moéglichkeit in Betracht ziehen, dafS sich in
dieser Ambivalenz auch Camus' eigene Unentschiedenheit in Bezug
auf das Thema widerspiegelt. Wenn Camus schreibt:

"Liebe nennen wir das, was uns an bestimmte Wesen bindet, nur in
bezug auf eine kollektive Sehweise, flir die die Bucher und die
Marchen verantwortlich sind. Unter Liebe verstehe ich nur die
Mischung von Verlangen, Zartlichkeit und gegenseitigem Verstehen
(intelligence), die mich an ein bestimmtes Wesen bindet. Diese
Zusammensetzung ist nicht bei jedem gleich. Ich habe nicht das
Recht, alle diese Erfahrungen mit demselben Namen zu belegen" (MS
64)

- dann entspricht das zwar einerseits der Haltung des vivre le plus,
der es um die Vielzahl der verschiedenen Erfahrungen geht und
wobei es letztlich unerheblich ist, mit welchen Namen man diese
belegt. Auf der anderen Seite aber ist die Rede von der Besonderheit
dieser jeweiligen "Mischung" und von der Bindung an ein bestimmtes
Wesen - es wird also gerade das Einzigartige, Nicht-Austauschbare
und Zusammengehorigkeit Stiftende dieser Erfahrung betont. Das
aber entspricht nicht recht dem Charakter Don Juans, wie er von
Camus zuvor geschildert wurde. Das gleiche gilt fir die Aussage, Don
Juans Liebe sei die wahrhaft grofimttige, weil sie sich "zugleich
verganglich und einzigartig weifs". Und er figt hinzu:

"Alle diese Tode und alle diese Wiedergeburten sind fir Don Juan die
Ernte seines Lebens. Darin besteht seine Art, zu geben und Leben zu
spenden" (MS 65).

- Das Ende einer Liebe je und je ein Tod, durch den es hindurch-
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zugehen gilt, um in einer neuen Liebe wiedergeboren zu werden ...
gewifs. - Aber passt das zu Don Juans leichtfertiger Unbekiimmert-
heit, mit der er von Frau zu Frau eilt? Spricht hier nicht doch mehr
der '"private" Camus, der versucht, mit seinem eigenen Don-
Juanismus ins Reine zu kommen? Das bleibt Vermutung.

Dafs Camus seinen Don Juan ebenso wie die anderen Protagonisten
des absurden Stadiums als in sich selbst ambivalente Figur angelegt
hat, die zwar einerseits moégliche und folgerichtige Schliisse aus der
Erkenntnis des Absurden zieht, andererseits aber dabei doch in die
Irre geht - das 1465t sich aus dem Text selbst nicht mit GewifSheit er-
schliefSen. Darauf, dafs es in all der geniefSenden Unbekimmertheit
und "sieghaften Frechheit" Don Juans einen Stachel gibt, deutet ge-
naugenommen nur ein winziges Woértchen im Text hin: Genufs und
Askese, heifst es da in Bezug auf Don Juan, seien "gleichsam die bei-
den Gesichter ein und derselben Not (dénuement).”lﬂ' Welche Not
sollte das sein, wenn nicht eben die Not jenes bitteren Wissens, dafs
auch die Liebe vergénglich ist, dafs sie zumindest nicht notwendiger-
weise dauert und auch sie deshalb nicht die Sehnsucht des
Menschen nach Einheit befriedigen kann? Freilich scheint vor diesem
Hintergrund beides zunachst konsequent: der Liebe in der Askese
ganz zu entsagen ebenso wie ihren Anspruch auf Vereinigung aufzu-
geben und stattdessen ihren angenehmen Teil, die sinnlichen
Freuden, zu vervielfdltigen. Beides hat seinen Ursprung in dieser Not
- und beides versucht dieser Not zu entgehen. So betrachtet gerét
Don Juan plétzlich in verbliffende N&he zu den anderen
Protagonisten des absurden Stadiums, die ebenfalls jeder auf seine
Weise suchen, die zwiespéltige Not menschlich-endlichen Existierens
hinter sich zu lassen - sei es in der Selbstvergéttlichung Caligulas,
sei es in Marthas Sehnsucht nach einem Land, wo die Sonne die
Seele ausloscht, sei es in Meursaults die Reflexion durchstreichende
Existenz als ein "Sttick Welt".

Leider gibt es zu dem geplanten Don Juan-Drama kaum Material,
das uns weiteren Aufschlufd dartiber geben kénnte, wie Camus seine

*1 MS 66, vgl. weiter oben, Hervorhebung von mir.
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Don Juan-Figur anzulegen gedachte. Eine langere Notiz, offenbar ein
Dialogentwurf zu dem geplanten Drama, zeigt aber zumindest, dafs
die Frage nach dem Verhdaltnis Don Juans zur Liebe darin
ausdruckliches Thema sein sollte:

"Der Franziskanerpater: 'Thr glaubt also an nichts, Don Juan?'

Don Juan: 'Doch Pater, an drei Dinge.'

Pater: 'Darf man fragen, an welche?'

Don Juan: 'Ich glaube an den Mut, an die Intelligenz und an die
Frauen.'

Pater: 'Wir mussen also an Euch verzweifeln.'

Don Juan: 'Ja, falls ein glicklicher Mensch zu beklagen ist. Lebt
wohl Pater.'

Pater (in der Tur): 'Ich werde fir Euch beten, Don Juan.'

Don Juan: 'Ich danke Euch, Pater. Ich will darin eine Form von Mut
sehen.'

Pater (sanft): 'Nein, Don Juan, es handelt sich nur um zwei Gefiihle,
die ihr beharrlich verkennt: die Barmherzigkeit und die Liebe.'

Don Juan: 'Ich kenne nur die Zartlichkeit und die Grofdztigigkeit, die
mannlichen Formen dieser weibischen Tugenden. So lebt denn wohl,
Pater.'

Pater: 'Lebt wohl, Don Juan'." (TB 1,110).

Hier klingt die Kritik an, der grofse Liebhaber Don Juan verkenne in
Wahrheit die Liebe - freilich kommt diese Kritik aus dem Munde eines
Paters und es koénnte sein, dafd hier nur die Unangemessenheit
christlicher Wertmafsstidbe gegentiber einer Ethik der Quantitit
illustriert werden sollte. Aber Don Juan behauptet ja selbst, die Liebe
nicht zu kennen, was er allerdings ohne Bedauern feststellt. Er lebt
das vivre le plus aus, und mit welchem Namen man dieses im
einzelnen belegt, ist ohne Bedeutung. "Liebe" - der Begriff ist flir Don
Juan mit tberkommenem Wertgehalt tiberladen und an das Ewige
gebunden, und die Liebe, die er selbst kennt, ist gerade davon befreit
- sie ist fir ihn nur ein Moment der Sinnlichkeit. Damit ist seine
Liebe aber eigenttimlich gegenstandslos. Sie verkennt die Moglichkeit,
an einer konkreten Liebe festzuhalten in dem BewufStsein, dafs diese
im Hinblick auf das Ewige gesehen immer scheitern wird (und sehr
wahrscheinlich auch schon in der reinen Zeitlichkeit), und gerade in
diesem Festhalten seine Auflehnung gegen das jegliche andauernde
Vereinigung verunmoglichende Absurde zu leben. Dieses Festhalten
am Konkreten und damit das Moment der Auflehnung geraten in
Widerspruch zu der im vivre le plus gelebten absurden Freiheit und
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Leidenschaft, die sich nicht auf das einzelne, sondern auf "alle
Gesichter der Welt" richtet. Daraus, daf5 Don Juans Liebe in solcher
Weise abstrakt ist, ergibt sich ein Kritikansatz, der nicht von
vorgefafster moralischer Position aus, sondern gerade aus der Logik
der Absurditidt heraus argumentiert - und der von Camus selbst
formuliert wird:

"Wer alle Frauen liebt, ist auf dem Weg in die Abstraktion. Er geht
allem Anschein zum Trotz Uber diese Welt hinaus. Denn er wendet
sich vom Besonderen, vom Einzelfall ab. Der Mann, der jede Idee und
jede Abstraktion fliehen wollte, der wahrhaft verzweifelt, ist der Mann
einer einzigen Frau. Weil er sich auf dieses einzelne Gesicht versteift,
das nicht allem zu gentigen vermag" (TB I,194).

Im Zusammenhang mit einer weiteren Notiz, deren Gedanken Camus
in Der Mensch in der Revolte aufnimmt, verstarkt sich dieser Kritik-
punkt noch:

"Beweisen, dafs die Abstraktion das Ubel ist. Sie verursacht Kriege,
die Folterungen, die Gewalttatigkeiten, usw." (TB [,197).

Dies bleibt freilich nur ein Vorblick und ein unausgefiihrter Hinweis
auf die Nicht-Haltbarkeit des Don-Juanismus. Festzuhalten ist aber,
dafd sich der Don-Juanismus als eine Gestalt des vivre le plus
zwangslaufig mindestens in denselben Widerspruch verwickeln muf,
der der Ethik der Quantitit insgesamt anhaftet:*' Die Ethik der
Quantitat setzt das Absurde als erste Wahrheit voraus und erkennt,
da das Absurde an den Vollzug des lebendigen BewufStseins
gebunden ist, das Leben als obersten Wert; gleichzeitig fiihrt sie aber
in die Indifferenz gegentiber dem Mitmenschen - von der blofien
Gleichgultigkeit gegentiber dem mannigfach verursachten Schmerz
enttduschter Liebe bei Don Juan bis zur Zulassigkeit des Mordes,
gegen die es in einer Ethik der Quantitat kein Argument gibt.

Dies berucksichtigt, zeigen sich plétzlich erstaunliche Parallelen
zwischen Don Juan und einem anderen Protagonisten des absurden
Stadiums - Don Juan, der Leidenschaftliche, gi,btl sich als Bruder von
Meursault, dem Gleichgultigen, zu erkennen.%@' Don Juan eilt von

*2Vgl. dazu Teil I, Kap. 4.3 "Die Moral des absurden Menschen".
Ahnliche Parallelen lassen sich auch zu Mersault aus Der gliickliche Tod
aufzeigen.
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Frau zu Frau, ohne sich je an eine zu binden. Ohne sich zu binden
und sich jemals fir eine Frau zu entscheiden, kénnte der absurde
Mensch aber auch ebensogut heiraten - auch das verpflichtet ihn zu
nichts, und deshalb kann es ihm auch wie Meursault gleichgtltig
sein. Fur den, dem die Gegenwart alleinige Zeit ist, werden die
Augenblicke immer gleichsam "Atome der Zeit" bleiben, die sich nicht
zu einer Geschichte synthetisieren - also auch niemals zu einer
gemeinsamen Geschichte mit einem anderen Menschen. Ebenso wie
bei Meursault besteht bei Don Juan die Ambivalenz in Bezug auf die
Liebe in der Trennung zwischen einer personalen Liebe und der Liebe
zur Welt, bzw. zum Leben im Ganzen. Von keinem der beiden
absurden Helden 14f5t sich einfach sagen, er kenne die Liebe nicht.
Aber ebenso wie Meursault sieht Don Juan in der Frau nicht die
unverwechselbare Person, sondern ein "Stiick Welt" - eine der vielen
Liebesmoglichkeiten, die die Welt als Welt bietet.

Und so wundert uns auch nicht die Parallelitdt des jeweiligen Endes,
das Camus Meursault wie Don Juan zugedacht hat: In seiner Gefang-
niszelle blickt Meursault hinaus in eine "Nacht voller Zeichen und
Sterne" und erkennt sich selbst wieder in der "zartlichen Gleichgul-
tigkeit" der Welt. %' Aus seiner Klosterzelle blickt Don Juan hinaus in
die schweigende Ebene Spaniens und erkennt sich selbst wieder in
der "grofSartigen und seelenlose Erde". 25’ Seelenlos, zartlich und
gleichgultig wie die Welt ist der absurde Mensch in Gestalt von
Meursault wie in Gestalt von Don Juan - von hier zur tendresse
humaine ist es fir beide gleich weit.

* Vgl F 122.
# Vgl. MS 66f.
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Schluffbemerkung

Wie die bereits in der Einleitung beigebrachten Zitate belegen, folgte
Camus in seinen Werken einem "Arbeitsplan", der sich in aufeinan-
derfolgende "Stadien" gliedert. Einen weiteren Beleg dieses Vor-
gehens, der fUr eine abschliefende Bewertung der Werke des
"Stadiums der Absurditat" erhellend ist, bringt Roger Quilliot bei.
Demnach habe sich Camus in Stockholm - gemeint ist offenbar der
Aufenthalt anlafilich der Nobelpreisverleihung 1957 - wie folgt
geaufSert: Ja, er habe bereits einen genauen Plan gehabt, als er sein
Werk begonnen habe; er habe zunadchst der "Negation" Ausdruck
verleihen wollen. Und zwar in drei Formen: romanhaft in L'Etranger,
dramatisch in Caligula und Le Malentendu, ideologisch in Le Mythe
de Sisyphe. Und er figte hinzu: "Aber das war fir mich, wenn sie so
wollen, wie der methodische Zweifel Descartes. Ich wufite, dafs man
in der Negation nicht leben kann, und ich habe das im Vorwort zum
Mythos von Sisyphos angekiindigt; ich stelle das Positive ebenfalls in
den drei Formen in Aussicht. Romanhaft: Die Pest. Dramatisch: Der
Belagerungszustand und Die Gerechten. ldeologisch: Der Mensch in
der Revolte." Dartiber hinaus zeichnle sich bereits eine weitere
"Schicht” um das Thema der Liebe ab.??’

"Negation" ist nur ein anderer Ausdruck fir jene Grundeinstellung,
die im AnschlufS an den pathologischen Nihilismus Nietzsches
erklart: "Es ist nichts" mit all den Utberlieferten Sinnauslegungen, die
unser Dasein verstandlich machen sollten, es ist nichts mit den tGiber-
lieferten Werten - was ist, ist das Absurde. Wie aber kann man damit
leben und welche Konsequenzen ergeben sich daraus fur das
Handeln in absurder Welt? Mit allen literarischen und dramatischen

% "Oui, j'avais un plan précis quand j'ai commencé mon oeuvre: je voulais d'abord
exprimer la négation. Sous trois formes. Romanesque: ce fut /'Etranger. Dramatique:
Caligula, le Malentendu. 1déologique: le Mythe de Sisyphe. Je n'aurais pu en parler si
je ne l'avais vécu; je n'ai aucune imagination. Mais c'était pour moi, si vous voulez
bien, le doute méthodique de Descartes. Je savais que l'on ne peut vivre dans la
négation et je l'annoncais dans la préface au Mythe de Sisyphe; je prévoyais le positif
sous les trois formes encore. Romanesque: la Peste. Dramatique: I'Etat de siége et les
Justes. 1déologique: ['Homme révolté. J'entrevoyais déja une troisiéme couche,
autour du theme de I'amour. Ce sont les projets que j'ai en train" (E 1610).
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Werken des absurden Stadiums spielt Camus anhand der von ihm
geschaffenen Figuren unterschiedliche Lebens- und Handlungs-
moglichkeiten im Angesicht des Absurden durch. Keiner dieser
Entwtirfe entbehrt einer gewissen inneren Logik, alle stehen
weitestgehend im Einklang mit der Theorie des Absurden, wie Camus
sie im Mythos von Sisyphos dargelegt hat. In jedem Falle aber gibt es,
wie ich zu zeigen versucht habe, einen Punkt, an dem die innere
Logik dieser Entwtirfe in ihr Gegenteil umschlagt. Dieser Punkt
markiert die Stelle, wo das Denken die Richtung &ndern mufs: das ist,
auf dem Felde der Existenz, die Methode des Cartesianischen
Zweifels. Dieser Weg legt das, was durch das BewufStsein der
Absurditat zu gewinnen ist, ebenso frei wie die Aporien, in die das
absurde Denken in letzter Kon.sequenz hineinfihrt, und die das
Denken weiter treiben mussen. w7 Es sind dies jedoch keine formal-
logischen Aporien, sondern es sind existentielle Aporien und sie
offenbaren sich im Bereich des Mit-seins: sie treten zutage, wenn die
absurde Existenz aus der puren Subjektivitdt heraustritt und sich in
der Beziehung zu den anderen aufier ihr zu verhalten und zu
bewahren hat.

Im Mythos von Sisyphos hatte Camus dieser Problematik kein eigenes
Gewicht verliehen. "Der 'Sisyphos', das ist das absurde Cogito, das zu
durchleben dem einzelnen niemand abnehmen kann: keine
Zwischenmenschlichkeit, keine gesellschaftlichen Verhéltnisse, kein
Weltgeist und kein Sprung in den Glauben. Hier mufS der Mensch
aus sich ganz allein und zunéchst fir sich ganz alleln Stellung bezie-
hen", schreibt Jirgen Hengelbrock dazu treffend. 3’ Ebensowenig wie
der Mensch dieser Aufgabe entgehen kann - vorausgesetzt er will sich

*" Daf die Protagonisten des absurden Stadiums vielschichtig angelegt sind und nicht
einfachhin als "gescheiterte Existenzen" und "Anti-Vorbilder" abgetan werden
konnen, diirfte in den Einzelanalysen deutlich geworden sein. Die Leidenschaft fiir
die Wabhrheit, die Aufrichtigkeit, die Emporung angesichts des Absurden, das
korperlich-sinnliche Verhéltnis zur Welt, das Festhalten am Gliicksanspruch des
Menschen - das sind Elemente, die durchaus auf der Seite des "Positiven" zu
verrechnen sind und die ebenfalls durch die Hauptdarsteller der absurden Werke
verkorpert werden.

*® Urspriinglichkeit der Empfindung und Krisis des Denkens, a.a.0., 86.
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nicht "wie der Esel von den Rosen der Illusionen né&hren" -,I49'
ebensowenig entgeht er aber der Tatsache, daf’ er niemals als ver-
einzeltes "absurdes Cogito" existiert, sondern nur mit anderen und in
Beziehung auf andere.

Diese im Sisyphos bewufSt ausgesparte Problematik0 entfaltet Camus
in allen dem Stadium der Absurditat zugehorigen literarischen und
dramatischen Werken. Sie verdichtet sich in der Thematik des
Mordes, die in allen genannten Werken zentral ist. Denn im absurden
Denken gibt es auf der rationalen Ebene kein Argument mehr gegen
den Mord: er vernichtet nur, was ohnehin sinnlos geworden ist.51' Es
ist dieses Dilemma, das Camus als die "Sackgasse des Absurden" be-
zeichnet und. zum Ausgangspunkt von Der Mensch in der Revolte
gemacht hat.5?

In dieser Sackgasse enden alle "Helden" des Absurden, die wir bisher
kennengelernt haben; fir Meursault gilt, wie fir Martha in Das
MifSverstéindnis und in gewisser Weise auch fir Don Juan derselbe
Widerspruch wie fir Caligula - ndmlich aus Treue zu sich selbst dem
Menschen untreu zu werden (vgl. DR 9). Jedoch darf dieses Dilemma
nicht zu eng als eine ethisch-moralische Problematik verstanden
werden: es geht um nichts weniger als um die Frage nach der Mog-
lichkeit menschlichen Existierens - und Glucks - in absurder Welt.
Wenn das Existieren im Zwiespalt des Absurden, wie die Analyse der
absurden Stimmungen ergeben hat, Leiden bedeutet, dann besteht
komplementidr dazu das Glick im Erleben von "Einheit". Und die
Frage ist, welche Moglichkeiten in dieser Hinsicht dem Menschen

¥ Vgl. MS 39.

0 Vgl. dazu MS 87: "... man miiBite gleichzeitig an das soziale Problem herangehen,
das vom absurden Denken tatsdchlich nicht iibergangen werden kann (ihm auB3erdem
mehrere und sehr verschiedene Losungen bieten konnte). Ich muB3 mich jedoch
beschrinken.

1 Vgl. dazu auch die im iibrigen allerdings sehr eingeschrinkt gesellschaftskritisch
argumentierende Untersuchung von Rainer Zoll, Der absurde Mord in der modernen
deutschen und franzosischen Literatur. Dissertationsdruck, FfM 1962, 236.

> Vgl. die Einleitung von MR unter dem Titel Das Absurde und der Mord. Auf die
von Camus an dieser Stelle dargelegte, nicht unproblematische Argumentation gegen
den Mord wird in Kapitel 3.3. noch zuriickzukommen sein.
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offenstehen, nachdem die Erlésungsphantasien von absoluter Einheit
durch das Aufgehobensein in umfassenden religiésen Beztigen, durch
die erhoffte Heimkehr der Seele zu ihrem vermeintlich gottlichen Ur-
sprung oder durch das Vermégen der menschlichen Vernunft an ihr
Ende gekommen sind. Schon die Werke des "Stadiums der
Absurditat" sind allesamt Erprobungen verbleibender Moéglichkeiten
der Weltvereinigung. Die Sehnsucht nach der Aufhebung des
Zwiespalts, nach dem Erlebnis von gliicklicher Einheit ist es, die das
Handeln der Protagonisten antreibt.

Meursault markiert dabei (nach Camus' eigenen Worten) den "point
zéro" menschlicher Existenz.53 Er stellt far sich die Einheit her,
indem er auf jegliche Reflexion, die ihn in Widerspruch zur Welt
bringen kénnte, verzichtet und selbst existiert wie ein "Stick Welt" -
wie ein Stein unter Steinen, oder wie eine Katze unter den Tieren
(und das heifst zugleich positiv : ohne jede Liige). Doch der so bei-
laufig begangene Mord, hervorgerufen nur durch ein kleines Un-
gleichgewicht im Ablauf des Tages, durch das plétzlich blendende
Aufblitzen eines Messers in der Sonne, 1415t diese Einheit zerspringen.
Die im Tierreich herrschende Unschuld des Toétens gibt es fir den
Menschen nicht - durch den Mord wird Meursault paradoxerweise
"zuruickgeholt" in die menschliche Gesellschaft, die ihn als "Fremden"
erkennt und durch das Todesurteil aus ihrer Gemeinschaft
ausschliefdt.

Auch Caligula versucht seinerseits, die verlorene Einheit als absolute
Einheit wieder herzustellen, freilich auf genau entgegengesetzte
Weise: indem er sich selbst an die Stelle Gottes setzt und im Betrei-
ben einer bedingungslosen absurden Logik eine Weltordnung nach
seinen MafSstdben zu errichten trachtet. Aber auch Caligula scheitert,
es gelingt ihm nicht, "den Mond in seinen Besitz zu bringen". Iy
Gegensatz zu Caligula als Prototyp der "metaphysischen Revolte"5%
verkorpert Martha in Das MifSverstdindnis eine andere Gestalt der

> Vgl. TB 141. An anderer Stelle bezeichnet Camus den Mythos von Sisyphos
ebenfalls als die Beschreibung des "point zéro". Vgl. Lettre a Pierre Bonnel, E 1422.
>* Vgl. dazu im Folgenden Kapitel 3.3.
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"negativen Revolte": sie hat nicht die Weltordnung als ganzes im
Blick, sondern revoltiert gegen die ungerechten Bedingtheiten ihrer
eigenen armseligen Existenz, die sie mittels des Verbrechens zu
korrigieren sucht.

Indem Camus alle Protagonisten des Absurden scheitern 1413t,
verleiht er seiner These "dafS man in der Negation nicht leben kann"
sinnfalligen Ausdruck. Zugleich wird damit deutlich, dafs die im
Sisyphos  hergeleiteten = Kategorien  absurder Existenz  als
Leithinsichten fir eine Existieren in absurder Welt nicht ausreichen.
Die Revolte wird zur blinden Rebellion, wenn sie sich einzig aus der
Verachtung speist, d.h. wenn sie 'Nein' sagt zu allem und dabei
vergifSt, in wessen Namen sie sich urspringlich empoért (ndmlich dem
des Menschen). Freiheit, wenn sie sich bekundet in der Willkiir des
Toétens, vergrofSert das Absurde, statt es zu bekdmpfen (und fihrt im
Ubrigen auch nicht zum Glick). Und die Leidenschaft ist blind
gegenUber dem Wert ihres Zieles, ihr eignet eine Tendenz ins Mafs-
lose, die in Zerstérung und Selbstzerstérung umschlagen kann. Die
Kategorien absurder Existenz fordern daher von sich her eine sie
begrenzende, ins rechte Mafs bringende Erganzung: MafS und Grenze,
die Grundworte von Camus' Spatphilosophie zeichnen sich hier als
notwendige Ergdnzung bereits ab; sie sind nicht etwa verspatete
Rucknahme der Theorie des Absurden. Es bleibt freilich zu fragen,
kraft welchen Vermégens dieses Mafd fir den Menschen zu gewinnen
sein wird - bzw. allgemein formuliert: wie Uberhaupt aus der
"Negation" die Positionen des "Positiven" zu gewinnen sind.

Einen methodischen Hinweis bietet uns die Analyse des Dramas Das
MifSverstéindnis, bei der deutlich wurde, wie Camus die Darstellung
der "Negation" benutzt, um damit indirekt bereits die entgegenge-
setzte "Position" zum Ausdruck zu bringen - so wie das Negativ einer
Fotografie oder das Negativ einer Gufiform indirekt das "Positiv"
schon mitabbildet.l55' Demnach mufditen wir den Blick richten auf das,
was in der "Negation" fehlt, um daraus das Positive ableiten zu
kénnen. Wenn wir Camus' eigenen Worten dahingehend Glauben

>3 Vgl. weiter oben, Kapitel 2.3.
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schenken, dafd er die die "Negation" ergdnzenden und korrigierenden
Positionen nicht erst im Nachhinein entwickelt hat, sondern sie in
seinem ersten Werkstadium bereits im Blick hatte, dann kénnen wir
mit einigem Recht davon ausgehen, dafs sich diese Methode auf das
gesamte Werkstadium der Absurditét beziehen 1af3t.

Und in der Tat hat die Analyse der einzelnen Werke eine entschei-
dende Gemeinsamkeit aller Protagonisten des Absurden zutage ge-
bracht, die sich gerade durch ein "Fehlen", durch einen Mangel be-
kundet: es fehlt ihnen jede unmittelbar gefihlshafte Verbindung zum
Anderen in den Weisen von Liebe, Freundschaft oder Mitleid; alle
entbehren in der ein oder anderen Weise der Liebe. Das aber ist keine
blofse Nicht-Vorhandenheit und Nicht-Thematisierung, sondern die
Thematisierung des Nicht-Vorhandenen; es ist die Prasenz der Liicke,
die das Fehlende als Fehlendes splrbar macht. Diese Liicke ist
bildlich gesprochen zugleich die Lucke in den "Mauern der Ab-
surditat", die das Absurde zu einer Sackgasse machten.58 Sie wird in
den "absurden" Werken bereits offengehalten durch "Nebenfiguren" -
Jan, Cherea, Scipio, Caesonia, Maria -, die hier noch ohne sich
durchsetzen zu koénnen die Positionen vertreten, die Uber das
"Stadium des Absurden" hinausfiihren: das Mitgeftihl, die Solidaritét,
das Mafs, die Liebe. Wie Camus diese Positionen zum "Stadium der
Revolte" weiterentwickelt, das seinerseits in ein "Stadium der Liebe"
zu Uberfihren gewesen ware, wird im Weiteren zu untersuchen sein.

*® Das von Camus in seinem letzten Arbeitstagebuch notierte Zitat von Emerson
erscheint wie eine verspatete Bestitigung: "Jede Mauer ist eine Tiir" (TB IL,33).
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3. Der wiedergewonnene Mitmensch

Der grofSe Roman Die Pest, die beiden Dramen Die Gerechten und Der
Belagerungszustand und schliefSlich die Thesenschrift Der Mensch in
der Revolte bilden den Werkkomplex des "Stadiums der Revolte", mit
dem Camus wie angeklindigt nach der "Negation" nun die gleichsam.
"freigelassene" Position des "Positiven" im absurden Denken ausfallt.”
Gerade um der angemessenen Einschatzung dieser Weiterfihrung
des Gedankenweges im Werk von Camus ist jedoch noch einmal
hervorzuheben, dafd die révolte als solche - in ihrem Doppelsinn als
Empoérung und Auflehnung - keineswegs eine im weiterfihrenden
"Stadium der Revolte" neueingeflihrte Bestimmung jst, sondern eine
der Grundkategorien absurder Existenz schlechthin.? Sowohl Martha
in Das MifSverstéindnis als auch Caligula sind Revoltierende. Der
Gegensatz zwischen ihrer "negativen Revolte" und der das "Stadium
der Revolte" pragenden neuen Haltung einer "positiven Revolte" tritt
wohl am deutlichsten zutage, wenn man dem Drama Caligula den
Roman Die Pest gegenuiberstellt - eine direkte Linie, die Camus selbst
vorgezeichnet hat:

"Mir ist Ubrigens ein hUlibscher Vergleich eingefallen, den ich euch
nicht vorenthalten will. Meine Regierung war bis dahin eine zu
glickliche Zeit. Weder weltverheerende Pest noch grausame Religion,
nicht einmal ein Staatsstreich, kurzum nichts, das euch der
Nachwelt tiberliefern kénnte. Das ist genaugenommen mit ein Grund,
weshalb ich versuche, die Zurlickhaltung des Schicksals
wettzumachen. (...) Nun, ich trete gewissermafSen an die Stelle der
Pest" (DR 64).

So spricht Caligula zu den Patriziern und liefert damit eine weitere
ironische Begrindung fir sein grausames Tun. Caligula setzt sich
selbst an die Stelle Gottes, an die Stelle der Pest, an die Stelle des
blinden Schicksals - das bleibt sich gleich - indem er genauso will-

' Vgl. weiter oben. Fiir alle genannten Werke gilt, daB sie in der Sekundirliteratur
weit ausfiihrlicher und griindlicher - und auch treffender - bedacht wurden als die
fritheren Schriften. Gleichwohl verdiente im Rahmen der hier versuchten
Gesamtinterpretation des Oeuvres von Camus unter dem leitenden Gesichtspunkt der
Frage nach der Liebe jedes Werk eine erneute eingehende Untersuchung. Sie kann an
dieser Stelle nurmehr vorskizziert werden.

2 Vgl. Teil I, Kap. 4.1.
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kurlich den Tod austeilt wie diese; und er tut dies nicht zuletzt, um
den Menschen die Augen zu oOffnen und sie Uber dle wahren -
absurden - Bedingungen ihrer Existenz zu belehren.3 Bereits mit
einer der ersten langeren Notizen zu Die Pest formuliert Camus die
Gegenposition dazu die er dann in der Ausarbeitung des Romans
ausfihren wird:¥

"Natuirlich wissen wir, dafs die Pest ihr Gutes hat, dafS sie die Augen
offnet, zum Nachdenken zwingt. Sie ist in dieser Hinsicht nicht
anders als alle Ubel dieser Welt oder als die Welt selbst. Aber was
aufderdem fiir die Ubel dieser Welt und die Welt selbst zutrifft, das
trifft auch fir die Pest zu. Gleichgultig, welche Grofie einzelne ihr
abgewinnen, mufd einer angesichts der Not unserer Bruder ein Irrer,
ein Verbrecher oder ein Feigling sein, um die Pest zu bejahen, und ihr
gegenUber ist die einzige Parole des Menschen die Auflehnung" (TB
163).

In Caligula und Le Malentendu hat Camus den inneren Widerspruch
einer ins Mafllose gesteigerten Revolte gegen das Absurde entlarvt,
welche Leichen produzierend Tod und Ungliick nur vervielfacht,
anstatt dagegen zu kdmpfen. Der "Kardinalfehler", dessen sich eine
solche fehlgeleitete Revolte schuldig macht und der den urspriinglich
redlichen Akt der Empérung entarten 1af3t, ist ihr Absolutheitsan-
spruch: die "negative" Revolte emport sich gegen das Sein des Ab-
surden und bekampft es, indem sie mit allen Mitteln versucht, den
Zwiespalt menschlichen Existierens endgultig aufzuheben und die
Einheit absolut wiederherzustellen - Martha in Le Malentendu nur fir
ihr eigenes Leben, Caligula mit dem Anspruch auf Allgemeinheit. Die
Wahrheit des Absurden aber bleibt untberholbar - und die wahre
Revolte ist die, die sich dieser Tatsache stellt. Eine solche Revolte
kampft nicht gegen das Sein des Absurden, sondern sie protestiert
gegen dessen Rechtméfdigkeit. Und dieser Protest bekundet sich
darin, das Absurde in jedweder Erscheinungsweise von Leiden,
Unfreiheit, Ungltick, Unterdriickung - in allem, was das glickliche
Einheitserleben von Mensch und Welt verunmoéglicht - zu bek&dmpfen,
ohne die Hoffnung, jemals einen endgultigen Sieg zu erringen. Der

"Sieg" einer solchen Revolte ist niemals absolut, sondern immer nur
b

3 Vgl. Teil II, Kap. 2.4.
* Im Arbeitstagebuch Ende 1942 (nahezu wortlich tibernommen in P 143f.); Die Pest
erschien erstmals im Jahre 1947 bei Gallimard.
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relativ; er besteht nicht darin, das menschliche Ungliick aus der Welt
zu schaffen, sondern die Summe des menschlichen Ungliicks in der
Welt mengenmafdiig zu vermindern - oder sie doch immerhin nicht
durch eigene Schuld zu vergréfsern - und dem Absurden unabléssig,
je und je einen Freiraum abzuringen, in dem Glick moéglich ist. So
entspricht erst die recht verstandene Revolte, die ihre Grenzen kennt,
der Mafsgabe einer "Ethik der Quantitat", wie Camus sie im Mythos
von Sisyphos entfaltet hat5' und geht zugleich dartiber hinaus: sie
Uberwindet die Verstrickung der '"negativen" Revolte in den
Widerspruch dadurch, dafs sie sich vom Absoluten ab- und dem Kon-
kreten zuwendet, oder anders formuliert: indem sie sich konsequent
auf die Seite des Menschen stellt. So fordert die recht verstandene
Revolte von sich her die Ergdnzung durch das Existenzial der
Solidaritat.

3.1 La tendresse humaine - Die Pest

"Die grofste Ersparnis, die sich im Bereich des Denkens erzielen 14f5t,
besteht darin, die Nicht-Verstehbarkeit der Welt hinzunehmen - und
sich um den Menschen zu kiimmern" (TB 186) - diese 1943 notierte,
wunderbar lakonische Sentenz bringt die entscheidende Wende auf
den Punkt, deren theorgtische Begrindung Camus erst im L'Homme
révolté nachliefern wird.? Der Roman Die Pest ist im Grunde nichts
andereg. als die groffartige literarische Ausfaltung dieses kleinen
Satzes.”

DafS dabei die Pest, die eines Tages Uber die ahnungslose algerische
Stadt Oran hereinbricht, als Metapher fiir das Absurde Uberhaupt

> Vgl. Teil 1, Exkurs: Die Moral des absurden Menschen.

% Die Wende von der "révolte solitaire" zur "révolte solidaire" hatte Camus allerdings
auch schon in dem 1945 erschienenen Aufsatz Remarque sur la Révolte dargelegt.

7 Von der zeitgendssischen Kritik wurde diese Wendung offenbar mifverstanden.
Zur kritischen Aufnahme, die La Peste bei seinem Erscheinen in Frankreich fand,
vgl. Philip Thody, Albert Camus, a.a.O., 113f. Camus selbst stellte 1955 auf
Vorwiirfe des Kritikers Roland Barthes in einem offenen Brief klar, im Vergleich zu
Der Fremde bezeichne Die Pest "unbestreitbar die Bewegung von einer Haltung der
einsamen Revolte zur Anerkennung einer Gemeinschaft, deren Kémpfe geteilt
werden miissen" (vgl. Lettre a Roland Barthes, TRE 1973f).
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gelesen werden kann (und mufS), zugleich aber auch die Situation
Frankreichs unter deutscher Besatzung und der Widerstand gegen
den Nazismus angesprochen isf, macht die Vielschichtigkeit des
Romans und seiner Figuren aus.¥ Jede der Hauptfiguren verkorpert
auf je eigene Weise eine Moglichkeit, auf den Anspruch einer "révolte
solidaire" als Antwort auf die Herausforderung des Absurden zu
reagieren. lhre Charakterisierung, durch die sich ein komplexes Bild
dieser Form der Revolte ergibt, kann hier nur durch eine Aufzdhlung
in Aussicht gestellt werden.%’

Die zentrale Figur ist zweifellos der Arzt Dr. Bernard Rieux, der sich
gegen Ende des Romans auch als Chronist der Pest und Erzahler zu
erkennen gibt. Er erkennt als erster, dafS es sich bei dem plétzlich
aufgetretenen tédlichen Fiber um die Pest handelt. Schon seine Klar-
sichtigkeit und Entschlossenheit, der unfafSbaren Wahrheit ins Auge
zu sehen, wahrend die Verantwortlichen der Stadt sich noch weigern,
das Ubel beim Namen zu nennen und entsprechende Mafnahmen zu

¥ Ebenfalls in dem Brief an Roland Barthes heifit es, der "Kampf des européischen
Widerstandes gegen den Nazismus" sei offenkundiger Inhalt von Die Pest; und Die
Pest sei "zwar mehr als eine Chronik der Résistance, gewil3 aber auch nicht weniger
als dies" (vgl. TRE 1973). Ein Hinweis auf die gemeinte Parallelitit von Pest und
Krieg im Text selbst: "Es hat auf der Welt genauso viele Pestepidemien gegeben wie
Kriege. Und doch treffen Pest und Krieg die Menschen immer unvorbereitet" (P 46).
Mit der Pest als Allegorie setzt sich Catherine Dana, Remémoration et
commémoration dans 'La Peste', in: Lionel Dubois, Les trois guerres d'Albert
Camus, a.a.0., 101-122 auseinander.

? Eine recht genaue Charakterisierung der Hauptpersonen hat Brian Masters, A
Student's Guide to Camus, a.a.0., 60-93, vorgelegt. Im Gegensatz zu den meisten
anderen literarischen Werken von Camus ist Die Pest in der Sekundirliteratur
einigermaflen griindlich bedacht worden. Vgl. hierzu vor allem Pol Gaillard, La
Peste. Camus. Coll.Profil d'une oeuvre. Paris 1972; Peter Kampits, Der Mythos vom
Menschen, a.a.O., 83-104; Philip Thody, Albert Camus, a.a.O., 113-138 (mit
Schwerpunkt auf dem zeitgeschichtlichen Hintergrund und in der Kritik - wie im
einzelnen zu belegen wire - nicht immer zutreffend); Brigitte Séndig, Albert Camus,
Leipzig 1992, 139-149 (in Verbindung mit dem biographischen Hintergrund der
Entstehung von La Peste). Vor allem rezeptionsgeschichtlich interessant ist der Auf-
satz von O.F. Bollnow aus dem Jahr 1948, Albert Camus. Die Pest, in: ders.,
Franzésischer Existentialismus. Stuttgart 1965, 39-52. Die psychoanalytische
Interpretation von Alain Costes, Albert Camus ou La Parole Manguante, Payot 1973,
kann dagegen wohl nur (nicht nur in Bezug auf La Peste) als aberwitzige Entgleisung
bezeichnet werden.
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ergreifen, zeichnen ihn als "absurden Helden" aus. Rieux nimmt den
Kampf gegen die Pest auf, wohl wissend, daf’ er sie nicht besiegen
kann. So steht er fir die Verwirklichung einer positiv verstandenen
"Ethik der Quantitidt". Ohne Hoffnung, aber auch ohne Resignation
richtet er seine ganze Anstrengung darauf, der Pest wenigstens das
ein oder andere Opfer abzuringen. Dabei zeichnet Camus diese Figur
bewufst unheldenhaft - Dr. Rieux in Die Pest kdmpft nicht gegen das
Absurde, er kdmpft gegen die Pest, und zwar in erster Linie deshalb,
weil es seine Pflicht als Arzt ist. Deutliche Kontur als ein homme
révolté im Sinne eines entschiedenen Bekenntnisses verleiht Camus
ihm lediglich in den Auseinandersetzungen mit seinem Freund
Tarrou und dem Jesuitenpater Paneloux, die allerdings von zentraler
Bedeutung sind.

Die Auseinandersetzung zwischen Rieux und Paneloux, der in der
Pest ein gottgewolltes Schicksal sieht und es als solches bejaht, und
die beiden grofSen Predigten des Paters tiber die Pest geben in kon-
zentrierter Form Camus' Auseinandersetzung mit dem christlichen
Glauben wieder, in deren Mittelpunkt die unaufgeléste Problematik
der Theodizee steht. Eine Arbeitsnotiz 1415t die zentrale Bedeutung der
Konstellation Rieux/Paneloux fir diese Thematik erkennen:

"Die Gnade? Wir mussen der Gerechtigkeit dienen, weil unser Wesen
ungerecht ist, das Glick und die Freude foérdern, weil diese Welt
ungliicklich ist. GleichermafSen durfen wir nicht zum Tode verurtei-
len, da man zum Tode Verurteilte aus uns gemacht hat. Der Arzt,
Feind Gottes: er kdmpft gegen den Tod" (TB,195).

Doch ist auch der Pater keine eindimensionale Figur: ausgelést durch
das Erlebnis des unendlich qualvollen Sterbens eines Kindes an der
Pest, vollzieht er immerhin eine Wandlung vom abstrakten Glaubens-
bekenntnis zur tatigen Bruderlichkeit und schliefit sich den
Kampfern gegen die Pest an - auch dies markiert eine Wendung,
wenn auch nicht zur Revolte, so aber doch zur menschlichen
Solidaritat.

Eine Figur, die gleichsam zwischen Rieux und Paneloux angesiedelt
ist, ist Tarrou, der sich als erster Rieux anschliefst und im Laufe des
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gemeinsamen Kampfes gegen die Pest sein Freund wird. Sein
Handeln wird - nach eigenen Worten - angetrieben von der Frage "wie
man ein Heiliger wird", und zwar, da er nicht an Gott glaubt, "ein
Heiliger ohne Gott" (P 167). Eine Frage, die von Rieux zurtickgewiesen
wird: "Ich glaube, daf5 ich am Heldentum und an der Heiligkeit
keinen Geschmack finde. Was mich interessiert, ist, ein Mensch zu
sein" (P 167). Das Streben nach einem absoluten Ideal, auch wenn es
fir den Menschen eintritt, verfehlt letztlich das Menschsein. Denn als
Mensch gilt es gerade, auszuhalten, dafs das Absolute in keiner Form
zu verwirklichen ist und der Mensch die schwierige Balance seines
Existierens im Relativen finden muf. T Tarrou ist mit seinem Streben
nach einem Ideal der Heiligkeit, d.h. auch der Unschuld, in absurder
Welt eine wichtige Figur, um die Problematik der Frage des Gelingens
menschlichen Existierens in absurder Welt zu illustrieren. Die Frage
verbindet sich dartberhinaus mit einer Problematik, die Camus in
dem Drama Die Gerechten ausfithren wird:1l die Problematik des
"gerechten Kampfes", der letztlich nicht umhin kann, sich des Mordes
schuldig zu machen. Das ist das Thema des,_langen Monologs, in dem
Tarrou Rieux seine Geschichte erzahlt.1? Motiviert durch das
Kindheitserlebnis einer offentlichen Hinrichtung war Tarrou zum
politischen Dissidenten geworden, mufite jedoch die Erfahrung
machen, dafs auch der "gerechte Kampf' letztlich nichts anderes
bedeutete, als zumindest indirekt der Ermordung Andersdenkender

' Ein Thema, das Camus schon in Remarque sur la Revolte (spiter als erstes Kapitel
von Der Mensch in der Revolte weitgehend tibernommen) ausgefiihrt hatte. Eine
erste Notiz dafiir findet sich im Tagebuch, Dezember 1942: "Essay iiber die Revolte.
(...) das Thema des Relativen - aber das Relative mit Leidenschaft. Beispiel: hin und
her gerissen zwischen der Welt, die unzulinglich ist, und Gott, den er nicht besitzt,
entscheidet der absurde Geist sich leidenschaftlich fiir die Welt. Zwischen dem
Relativen und dem Absoluten schwankend, stiirzt er sich mit Feuereifer ins Relative"
(TB L159). Auch in der Auseinandersetzung Rieux-Paneloux ist dieses Thema
variiert, vgl. dazu die Notizen zur Pest in TB 163: "Kampf der Medizin und der
Religion: die Michte des Relativen (und welch ein Relatives!) gegen die des
Absoluten. Das Relative siegt oder, genauer ausgedriickt, verliert nicht."

"' DaB Camus des ofteren solche Vorblicke in seine Werke eingebaut hat (so in Der
Fremde das Thema von Das Mifsverstindnis und in Caligula das der Pest), mag als
Spielerei gelten, bestitigt aber gleichwohl den inneren Zusammenhang der einzelnen
Werke, die erst in der Zusammenschau das Abbild seines Denkens ergeben.

2 vgl. P 279-289.
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zuzustimmen. Tarrou hat aufgrund seiner Erfahrungen beschlossen,
"alles abzulehnen, was von nah oder ferne, aus guten oder schlechten
Griunden, totet oder rechtfertigt, dafs getétet wird" (P 287). Aber er
weifd auch "dafd selbst die, die besser sind als andere, heute nicht
umhinkénnen, zu téten oder tdten zu lassen, weil es in der Logik
liegt, in der sie leben, und daf5 wir in dieser Welt keine Bewegung
machen kénnen, ohne Gefahr zu laufen, zu téten" (P 287). Fur ihn ist
die Pest ein Sinnbild fir die condition humain insofern, als jeder
Mensch potentiell (und meist auch realiter) schon durch sein
alltdgliches Handeln, und selbst wenn er guten Willens ist, jn
irgendeiner Weise dazu beitragt, das Ubel in der Welt zu Vergréﬁern.lm‘
Seine Revolte besteht darin, sich mit diesem unaufléslichen Dilemma
niemals einverstanden zu erklaren. "Ich versuche ein unschuldiger
Moérder zu sein", so Tarrou (P 289) - das ist das Thema von Les Justes
und zugleich ein Ausblick auf die geschichtlich-politische Dimension
der P:rqblematik der Revolte, die in La Peste nur indirekt thematisiert
wird.1#

Die nach aufSen hin unauffilligste Erscheinung von allen ist Joseph
Grand, ein kleiner staddtischer Angestellter. Gerade ihn beschreibt
Camus jedoch genauer (und vielleicht liebevoller) als jeden anderen
Charakter, was durchaus seiner Bedeutung entspricht. Er verkérpert
die schlichteste, von jedem k&mpferischen Pathos vollkommen freie,
vielleicht deshalb aber auch aufrichtigste Form der Revolte: "Wir
haben die Pest, wir mtissen uns wehren, das ist klar. Ach, wenn alles
so einfach ware!" (P 153). Im ubrigen kann er nur seine Zeit "von
achtzehn bis zwanzig Uhr" fir den Sanitédtsdienst zur Verfigung
stellen, wo er die Statistik der Pest fihrt, denn den Rest seiner
Freizeit widmet er seiner eigentlichen Lebensaufgabe, die sein ganzes
Denken in Anspruch nimmt: dem Schreiben eines grofSfen Romans,
der die ganze Welt auf ihn aufmerksam machen soll - und von dem es

B vgl. P 285-289.

' Philip Thody ist daher nicht zuzustimmen, wenn er sich dem Vorwurf anderer
Kritiker anschlieft, Camus habe "die moralischen Probleme politischen Handelns
allzusehr vereinfacht" und das Buch Die Pest bezeichne, "indem es das Ubel von
auBlen kommend und unvermeidlich hinstellt und im Ton der Ergebung ausklingt, das
Ende der revolutionédren Periode des Schriftstellers Camus" (a.a.O., 122/123).
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nach jahrelanger Arbeit bislang nur unzahlige Varianten des ersten
Satzes gibt. Als er selbst an der Pest erkrankt, wirft er den ganzen
Stapel ins Feuer - aber als er wider alle Erwartung gesundet,
beschliefst er, wieder von vorn anzufangen. Wenn es in dieser
Geschichte unbedingt einen Helden geben musse, heifst es an einer
Stelle, "dann schlégt der Erzdhler gerade diesen unbedeutenden und
unaulffalligen Helden vor, flir den nur ein wenig Herzensglite und ein
scheinbar lacherliches Ideal sprachen", und er fiigt die Begrindung
dafir hinzu:

"Das wird der Wahrheit geben, was ihr gebuhrt, der Addition von zwei
und zwei ihr Ergebnis vier und dem Heldenmut den zweiten Rang,
der ihm gleich nach und niemals vor der noblen Forderung nach
Gluck zukommen muf" (P 157).

Was sich in der Gestalt des Joseph Grand gliicklich verbindet, bricht
in Gestalt des Journalisten Raymond Rambert als existenzieller
Konflikt auf - denn in seinem Fall schliefSen sich der berechtigte
Anspruch auf persodnliches Glick und der Anspruch einer solidari-
schen_Revolte gegen ein die private Existenz Ubersteigendes Schicksal
aus.T5'Um fiir eine Reportage Utiber die Lebensbedingungen der Araber
zu recherchieren war er nach Oran gekommen und sieht sich nun
plotzlich, von der Pest und der Schliefung der Stadt Uberrascht,
gefangen an einem Ort mit dem ihn nichts verbindet. Sein ganzes
Trachten richtet sich darauf, einen Weg zu finden, die Stadt illegal zu
verlassen und zurickzukehren zu der Frau, die er liebt. Als sich
jedoch endlich die Gelegenheit bietet, verzichtet er darauf. Zwar
brauchte man sich nicht zu schdmen, wenn man das Glick vorzieht,
wie Rieux sagt, "aber man kann sich schdmen, wenn man ganz allein
glicklich ist" (P 236), gibt Rambert zurltick. In Gestalt des
Journalisten konzentriert sich gleichsam jene Weiterentwicklung von
der Ich-Bezogenheit des Gliucksanspruchs zur Solidaritat, die kenn-
zeichnend fur die Weiterentwicklung des "Stadiums der Revolte" aus
dem "Stadium der Absurditat" schlechthin ist. Der Nachvollzug dieses
Umdenkens von Rambert gibt einen wichtigen Anhaltspunkt in Bezug
auf die Frage nach der Begriindung einer Ethik, die ihre Maximen

> In Die Gerechten wird durch die Liebesgeschichte zwischen Dora und Kaliajew
dieser Konflikt zum zentralen Thema.
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nicht aus einem vorgefundenen Wertekanon beziehen kann. Im An-
blick des Leides der anderen verwandelt sich fir Rambert der
Seinsbezug zum Anderen als Fremden zu einem gemeinschaftlichen
Mit-sein; das blofie Mitleidenkdénnen wird gewissermafSen zu einem
Mitleidenmuissen aus innerer Notwendigkeit:

"Ich habe immer gedacht, ich sei fremd in dieser Stadt und hatte
nichts mit Thnen zu tun. Aber jetzt, wo ich gesehen habe, was ich
gesehen habe, weifs ich, daf$ ich hierhergehdre, ob ich will oder nicht.
Diese Geschichte geht uns alle an" (P 237).:e*

Die kleine Gruppe der Protagonisten, die sich im Kampf gegen die
Pest zusammengefunden haben, hebt sich ab von der anonym blei-
benden Mehrheit der Mitburger, die ihr Schicksal in unentschiedener
Weise hinzunehmen scheinen. Camus unterschligt jedoch nicht, daf’
es auch eine ganz andere (und zweifellos verbreitete) Moglichkeit gibt,
auf Heimsuchungen zu reagieren: namlich die des Kollaborateurs,
der aus dem Unglick anderer persdnlichen Vorteil schligt. Daftir
steht Cottard, Nachbar von Grand, ein kleiner Weinhé&ndler, der sich
zu Beginn der Geschichte noch zu erhdngen versuchte und nun im
Verlaufe der Pest immer zufriedener wird, und der deshalb keine
Veranlassung sieht, irgendetwas gegen sie zu unternehmen. Auch
diese Figur variiert das Thema von Einsamkeit und Gemeinschaft.
Hatte Cottard aus Angst vor der Entdeckung eines nicht ndher be-
nannten Verbrechens zuvor in Isolation gelebt und unter der Ein-
samkeit gelitten, ermoglicht ihm der Ausbruch der Pest und die da-
mit einhergehende allgemeine Unordnung, sich wieder unter die Men-
schen zu wagen und er erfdhrt erstmals wieder so etwas wie Gemein-

schaft - wenn auch gleichsam unter falschen Vorraussetzungen.

Obwohl Dr. Rieux als Arzt und Erz&dhler eine herausragende Rolle
einnimmt, wird schon bei der kursorischen Betrachtung des
Personals von La Peste deutlich, daf5 Camus hier nicht eine einzelne

'* Die Bedeutung von Mitgefiihl und Mitleid fiir das Verhiltnis von Revolte und
Solidaritdt wiren noch genauer zu bedenken. Einen m.E. bedeutenden Versuch der
Begriindung einer nichtmetaphysischen Néchstenethik unternimmt Werner Marx in
Ethos und Lebenswelt. Mitleidenkonnen als Maf3, Hamburg 1986. Ohne sich freilich
auf Camus zu berufen, fiihrt er in mancher Hinsicht Gedanken weiter, die bei Camus
deutlich vorgedacht sind.
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Figur zum "Helden" und Prototypen des homme révolté macht,
sondern diesen gleichsam aus verschiedenen Charakteren
zusammensetzt und an ihrem Beispiel verschiedene Aspekte der
Problematik von Revolte und Solidaritat entwickelt. Aufschlufireich
fir eine Bewertung der verschiedenen Haltungen ist es, welche seiner.
Geschopfe Camus am Ende die Pest Uiberleben 145t und wen nicht:I”'
Tarrou stirbt in den letzten Tagen der Pest, ebenso wie der
konsequent medizinische Hilfe verweigernde Pater Paneloux, Cottard
wird von der Polizei erschossen. Grand ist der einzige der Gruppe, der
an der Pest erkrankt und wider alle Erwartung gesundet. Dr. Rieux
bleibt verschont, ebenso wie Rambert, der seine Geliebte
wiederfindet.

Zweifellos ist Die Pest das entscheidende Werk im Oeuvre von Camus,
mit dem er die Konsequenzen aus den im "Stadium der Absurditat" in
den literarischen Werken dargelegten Fehlformen der Revolte zieht
und den Mitmenschen wieder in seine Rechte einsetzt - eine Ein-
schiatzung, die (unabhéngig von dem Streit, ob es sich dabei um
einen "Sprung" oder eine Weiterentwicklung im Denken von Camus
handelt) in der Camus-Interpretation wohl als Allgemeingut gelten
kann. Eine erheblich erweiterte und seiner Bedeutung
angemessenere Sicht auf dieses Werk ergibt sich allerdings, wenn
man bedenkt, dafs das "Stadium der Revolte" von Camus nicht als
abschliefSende Antwort auf die Problematik des Absurden angelegt
war, sondern dessen notwendige und folgerichtige Weiterentwicklung
darstellt, die ihrerseits ihre Fortsetzung in einem "Stadium der Liebe"
finden sollte.

Interessant in diesem Zusammenhang ist die Tatsache, dafs es
zunédchst einen weiteren Protagonisten in Die Pest geben sollte: den
jungen Lehrer Philippe Stephan, der von den Entwurfen in den
Arbeitstageblichern bis hin zu einer ersten Fassung des Romans eine

7 Ebenso wie schon in Der Fremde, Das MifSverstindnis und Caligula der Tod der
Protagonisten als Hinweis darauf zu lesen war, dall diese Lebensentwiirfe nicht
tragfahig waren.
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Rolle spielt.ltgl Er sollte offenbar der "Trager" des Themas der Liebe
sein (so sollte Stephan u.a. ein "Tagebuch der Trennung" fiihren, vgl.
TB 175). In einer Arbeitsnotiz bezeichnet Camus Stephan dann
jedoch als "nicht gentigend entwickelt" und tuberlegt "Vielleicht:
Stephan ganz neu gestalten und das Thema Liebe weglassen" (TB
161). Er hat jedoch, wie eine Lektiire des Romans unter diesem
Gesichtspunkt vielfach bestatigt, das Thema Liebe keineswegs weg-
gelassen, sondern es nur etwas zuriickgenommen, indem er die Kon-
zentration des Themas auf eine Person aufgab. Das Hauptthema
bleibt die Revolte - aber das Thema der Liebe zieht sich wie ein
weiterer roter Faden durch den gesamten Roman und ist mit dem
Thema von Revolte und Solidaritat auf das engste verknuipft. Ebenso
wie jeder der Protagonisten einen unterschiedlichen Ansatz der
Revolte reprasentiert, variiert jeder auf seine Art das Thema der
Liebe. So wird im Dialog zwischen Dr. Rieux und Pater Paneloux die
Problematik des Zusammenhanges von Revolte, Solidaritat und Liebe
auf grundsatzliche Weise angesprochen: Auf den Einwurf von
Paneloux "es ist empoérend, weil es Uber unser Mafs geht. Aber
vielleicht mussen wir lieben, was wir nicht verstehen koénnen"
entgegnet Rieux leidenschaftlich: "Nein, Pater. Ich habe eine andere
Vorstellung von der Liebe. Und ich werde mich bis zu Tod weigern,
diese Schoépfung zu lieben, in der Kinder gemartert werden" (P 247).'Igl

Geradezu leitmotivisch zieht sich der Konflikt zwischen dem individu-
ellen Glucksanspruch und der Aufgabe dieses Anspruchs zugunsten
des gemeinsamen Kampfes durch den Roman, wobei die Erfullung
des individuellen Glicks in der Regel gleichgesetzt wird mit dem
Gluck erfullter Liebe. Selbst Rieux dufiert wiederholt die Auffassung,
dafd "nichts auf der Welt es wert (ist), sich von dem abzuwenden, was
man liebt" (P 237) - auch wenn er selbst eine andere Wahl trifft.
Umgekehrt besteht der Journalist Rambert auf der RechtmaéafSigkeit
seiner Forderung nach persénlichem Glick, auch wenn er wiederum

'8 Vgl. TRE 1943-47; die Geschichte der Liebe Stephans zu Jeanne findet sich in
nahezu gleicher Form schon 1938 in TB 69.

9 Auch das Verhiltnis Rieux' zu seiner kranken, wihrend der Pestzeit von ihm
getrennten Frau, die im Sanatorium stirbt, und ebenso das Verhéltnis zu seiner alten
Mutter und zu Tarrou stellen weitere Facetten des Themas dar.
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letztlich auf deren Einlésung verzichtet. In der ausschliefslich mann-
lichen Welt der Kampfer gegen die Pest kommt Rambert jene Rolle zu,
die Camus gemeinhin mit Frauen besetzt - Maria in Das
MifSverstéindnis, Viktoria in Der Belagerungszustand, Dora in Die
Gerechten: die Position, die rtickhaltslos fiir die Liebe eintritt und far
die Rechtmafdigkeit des Gefuihls gegenuiber der Idee. "Jetzt weifs ich",
sagt Rambert, "dafs der Mensch zu grofsen Taten fahig ist. Aber wenn
er nicht zu einem grofSen Gefiihl fdhig ist, interessiert er mich nicht"
(P 185). Und: "ich habe genug von Leuten, die fir eine Idee
sterben.(...) Was mich interessiert, ist, von dem zu leben und an dem
zu sterben, was man liebt" (P 186).

Weniger leidenschaftlich und gleichsam transformiert erscheint das
Thema auch in Form der mannlichen Freundschaft zwischen Tarrou
und Rieux. Wenn Tarrou in einer der seltenen friedlichen Abend-
stunden wdhrend der Pest Rieux vorschlagt, (trotz des generellen
Badeverbotes) mit einem gemeinsamen Bad im Meer "etwas fir ihre
Freundschaft zu tun", dann wird damit auch die weitergehende Frage
danach aufgeworfen, wodurch der homme révolté die Kraft flir seinen
unausgesetzten Kampf bezieht und ob die Empérung und Verachtung
gegenUber dem Schicksal als Movens fUr einen solchen ohne
Aussicht auf Sieg gefihrten Kampf ausreicht:

"Es ist schliefSlich zu dumm, nur gerade der Pest zu leben. Nattirlich
mufS ein Mann sich fur die Opfer schlagen. Aber was nutzt sein
Kampfen, wenn er dabei aufhort, irgend etwas anderes zu lieben?" (P
291).

Die Antwort wird indirekt gegeben, denn diese Stunde der Freund-
schaft mit dem gemeinsamen Bad im Meer ist fir den ermudeten
Rieux ein der Pest abgerungenes sinnliches Gluck, das ihn daran

erinnert, woflir es sich zu k&dmpfen lohnt.

Die Geschichte von Stephans Liebe zu seiner Frau Jeanne, die er
verloren hat, Ubertragt Camus nahezu unverdndert auf Joseph
Grand. Hier erscheint das Thema der Liebe in seiner eigenstédndigsten
Form, und es werden jene Fragen aufgeworfen, die sich nicht aus

dem Verhéltnis von Liebe und Revolte ableiten, sondern in der Liebe
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selbst begriindet sind - hier vor allem der Konflikt zwischen dem
Wunsch nach Dauer in der Liebe und ihrem Scheitern in der Zeit (vgl.
P 94f)). Wie Grand in seinem grofSen Romanwerk nicht Utber den
ersten Satz hinauskommt, weil keiner ihm perfekt erscheint, bringt er
es in all den Jahren nicht fertig, fir Jeanne die richtigen Worte zu
finden und jenen Brief zu schreiben, der seine schweigende Liebe
rechtfertigen und die Geliebte vielleicht zurtickbringen kénnte. Aber
auch den ewig zaudernden Grand hat die Erfahrung der Pest
verdndert: nach seiner Genesung beschliefSt er nicht nur, die Arbeit
an seinem Roman neu zu beginnen, sondern auch den Brief an
Jeanne zu schreiben. Welche Worte Grand schlieflich gefunden hatte
bleibt offen; der Brief, den Camus in_der ersten Fassung Stephan
zugedacht hatte, existiert jedoch:bol ein funf Seiten langes,
leidenschaftliches Pladoyer fur die Liebe, von der wir nicht wissen, ob
sie dauert, und die doch unser ein,lziger "Talisman" ist, der uns hilft,
die Finsternisse zu durchqueren;ﬂ' ein Pladoyer daftir, sie nicht
verloren zu geben, auch wenn (im Falle von Grand und Jeanne) nach
finfzehn Jahren der Trennung alles dagegen spricht und ihr eine
zweite Chance einzurdumen. Man kann diesen Brief, der im Roman
schliefSlich keine Verwendung gefunden hat und der zugleich das
langste zusammenhdngende Textstlick Uiber die Liebe im Werk von
Camus darstellt, ohne Ubertreibung zu seinen schénsten Passagen
rechnen. Auch wenn hier keine Prognosen tiber konkrete Inhalte des
noch geplanten "Stadiums der Liebe" gestellt werden sollen, so ist bei
Kenntnis der Arbeitsweise von Camus (der einzelne Fragmente und
Entwtirfe oft jahrelang hin- und herschob, bis sie ihren endgtltigen
Platz gefunden hatten), zu vermuten, daf5 wir Stephans Brief in
irgendeiner Form in einem zukunftigen Werk wiedergefunden hatten.

Dieser kurze Uberblick duirfte gentigen, um die thematische Bedeu-
tung der Liebe in Die Pest zu belegen. Wichtig scheint es mir jedoch
festzuhalten, dafs es hier weniger um die Bedeutung als literarisches
Motiv geht (das ware wenig originell), sondern um die Bedeutung der
Liebe im Gesamtzusammenhang des Denkens von Camus. So ist es

22 Vgl. TRE 1950-54.
1 vgl. TRE 1952.
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auch keine Nebenséachlichkeit, dafs das Motiv der Trennung, und hier
insbesondere das der getrennten Liebenden, eines der Hauptthemen
des Romans darstellt.2? Daf die Pest als Metapher fir das Absurde
zu lesen ist, wird auch durch die Tatsache bestatigt, dafs sich in den
Beschreibungen der allgemeinen Befindlichkeit widhrend der Pest alle
"Stimmungen der Absurditdt" wiederfinden. Mehrfach bezeichnet
Camus die Situation der Eingeschlossenen in Oran wéhrend der Pest
als "Exil" und das Gefuhl des Getrenntseins als das beherrschende
Gefithl dieser Zeit.?3 Es wird im wesentlichen dadurch bestimmt, dafs
die Menschen wahrend der Pest, die die Geliebten auseinanderge-
rissen hat und wo sogar das Baden im Meer VeerIen ist, aller Mog-
lichkeiten sinnlicher Weltvereinigung beraubt sind. 22’

Wird das Gefuhl des Exils mit dem der Trennung gleichgesetzt, so
finden d;e_ Liebenden umgekehrt in der Wiedervereinigung ihre
"Heimat".>' Die Revolte als unausgesetzter Kampf, der fur die Ver-
wirklichung der konkreten Liebe keinen Raum laf3t, ist nicht die
letzte Antwort auf die Herausforderung des Absurden. Denn die
Revolte stiftet keine Heimat und kein Gluck in absurder Welt. Aber
sie kdmpft fur die Bewahrung ihrer Moéglichkeit, fir jenen Freiraum
menschlicher Existenz mithin, in dem die Liebe die Moglichkeiten
menschlichen Glucks verwirklichen kann. Deshalb auch kann
Camus Rieux mit Recht sagen lassen: "Es ging nur darum, so viele
Menschen wie moglich vor dem Sterben und der endgultigen
Trennung zu bewahren" (P 152). Und deshalb auch klingt am Ende,
obwohl die Pest niemals endgultig besiegt ist, die Liebe - wie in den
frihen Essays - wieder zusammen mit Licht und Meer, mit Heimat,
mit Schoénheit und Gluck:

"Mitten unter diesen Haufen von Toten, dem Gebimmel der Kranken-

22 Von den zahlreichen Textstellen sei hier nur auf die lingste diesem Thema
gewidmete Passage, P 81-88 verwiesen; vgl. auch die Notizen in TB 186, 187, 196.
P Vgl.zB.P77.

* Vgl. P 129 und TB 186: "Das Baden im Meer wird verboten. Das ist das Zeichen.
Verboten, seinen Korper zu erfreuen - zur Wahrheit der Dinge zu gelangen. Aber die
Pest nimmt ein Ende, und es wird eine Wahrheit der Dinge geben."

> Das Verhiltnis von Liebe und dem Gefiihl von Heimat wurde schon in Das
Mifverstdndnis angesprochen, vgl. Teil 11, Kap.2.3.
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wagen, den Warnungen dessen, was man gemeinhin Schicksal nennt,
dem beharrlichen Auf-der-Stelle-Treten der Angst und dem
schrecklichen Aufruhree'ihres Herzens war unaufhorlich ein lautes
Geruicht**umgelaufen und hatte diese entsetzten Menschen alarmiert
und ihnen mitgeteilt, dafS sie ihre wahre Heimat wiederfinden
mufdten. Fur sie alle befand sich die wahre Heimat jenseits der
Mauern dieser erstickten Stadt. Sie lag im duftenden Gestrupp auf
den Hugeln, im Meer, in den freien Landern und im Gewicht der
Liebe. Und zu ihr, zu ihrem Glick, wollten sie zurtick, wahrend sie
sich voller Ekel von allem anderen abwandten. (...) Sie wurden
wenigstens fur einige Zeit gliicklich sein. Sie wufSten es jetzt, dafs es,
wenn Uberhaupt, etwas gibt, was man immer ersehnen und machmal
bekommen kann, ndmlich menschliche Zartlichkeit. All jene dagegen,
die sich tiber den Menschen hinaus an etwas gewandt hatten, das sie
sich nicht einmal vorstellen konnten, hatten keine Antwort erhalten.
(...) Wenn hingegen andere, die Rieux im schwindenden Licht auf der
Schwelle ihrer Hauser sich mit aller Kraft umarmen und hingerissen
anblicken sah, bekommen hatten, was sie wollten, so weil sie das
einzige verlangt hatten, was von ihnen abhing. Und als Rieux in
Grands und Cottards StrafSe einbog, dachte er, es sei gerecht, dafs die
Freude wenigstens hin und wieder die belohne, die sich mit dem
Menschen und seiner armseligen, aufSerordentlichen Liebe begntigen"
(P 340f).es

2 Im Original révolte (TRE 1466).
2 Im Original une grande rumeur (TRE 1466).
* Im Original son pauvre et terrible amour (TRE 1467).
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3.2. Die zartfithlenden Morder - Die Gerechten

Mit dem Roman Die Pest hat Camus schon alle Elemente der
positiven, "mafigerechten" Revolte, die die Wendung vom Solipsismus
zur Solidaritat hervorbringt, zusammengetragen und damit die von
den absurden Werken offengelassene "Liicke" zu einem Grofdteil
ausgefullt. Doch sind Fragen offengeblieben, die in La Peste schon
aufgeworfen aber nicht ausgefihrt wurden,.Sie ricken nun in dem
Drama Die Gerechten in den Mittelpunkt.bg' Inhaltlich ist dies vor
allem die Frage nach dem Recht oder gar der Pflicht, zu téten, wenn
die Revolte gegen Unrecht, Unfreiheit und Unterdrickung in
konkreter geschichtlicher Situation dies verlangt; mithin die Frage
danach, ob es eine Rechtfertigung fir den Mord geben kann. Das
Material des Stiicks bezieht Camus aus dem historischen Fall der
russischen Revolutionére, die 1905 das Attentat auf den Grof3firsten
Sergej, den Onkel des Zaren, durchfiihrten.0' Eine Analyse des
Stiicks mufSte hier das Verhéltnis zwischen Revolte und Revolution
untersuchen, das durch die gegensatzlichen Positionen der beiden
Revolutionare Stepan Fjodorow und Ivan Kaliajew verkorpert wird.
Stepan steht dabei fir jene Form der "historischen Revolte", die
ebenso wie die metaphysische Revolte eine Form der Entartung
darstellt, indem sie den gegenwértigen Menschen umwillen eines
zukunftigen "Heils" opfert. Aus dem richtigen Ansatz der Revolte zieht
die historische Revolution ebenso wie die metaphysische Revolte die
falschen Konsequenzen: sie beschrankt sich nicht auf die
menschlichen Moéglichkeiten, die sich nur im Konkreten und
Relativen verwirklichen lassen, sondern strebt nach dem Absoluten -
hier als endgultige Aufhebung des MifdSverhaltnisses von Idee und
Wirklichkeit in einer gerechten Gesellschaft als Ziel in erfillter Zeit.
Camus fuhrt in seinem Drama mit der Figur des Stepan vor, wie
dieser Weg in die Abstraktion fihrt und die Solidaritat dabei zur

2 Uraufgefiihrt 1949 im Theétre Hébertot.

3% Camus stiitzt sich dabei auf die Aufzeichnungen des Revolutionirs Sawinkow
Souvenirs d'un Terroriste (vgl. TB 233), die 1931 ins Franzosische iibersetzt worden
waren (dieser Hinweis in Philippe Thody, Albert Camus, a.a.0., 146). Dasselbe
Thema behandelt Camus in Der Mensch in der Revolte in dem Kapitel Die
zartfiihlenden Morder.
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Leerformel wird, die den konkreten Mitmenschen langst aus dem
Blick verloren hat. Auch Iwan Kaliajew, genannt Janek, entgeht als
Revolutionar nicht dem Dilemma, umwillen der Gerechtigkeit den
Mord in Kauf nehmen zu mussen. Er ist es, der die Bombe auf die
Kutsche des Grofdfursten werfen will, sich aber weigert, als er darin
unerwartet dessen Nichte und Neffen wahrnimmt:

"Kinder toéten ist wider die Ehre. Und wenn sich eines Tages die
Revolution von der Ehre abkehren sollte und ich noch lebe, dann
werde ich mich von der Revolution abkehren" (DR 206).

Eine Ehre, wie sie auch der "einfachste Bauer" vertritt, wie Janek
bemerkt, aber es geht nicht nur um die Kinder, sondern um das
rechte Verhaltnis von Gegenwart und Zukunft, das die Revolte nicht
Uberschreiten darf, wenn sie sich nicht in ihr Gegenteil verkehren
soll:

"Ich aber liebe die Menschen, die heute leben, auf der gleichen Erde
wie ich, und ihnen gilt mein Grufd. Fur sie kdmpfe ich, und fur sie
bin ich bereit zu sterben. Und einem fernen Staat zuliebe, dessen ich
nicht sicher bin, werde ich meinen Briidern nicht ins Gesicht
schlagen. Ich will nicht um einer toten Gerechtigkeit willen zu der
bestehenden Ungerechtigkeit beitragen" (DR 205f.).

Als Janek das Attentat zu einem spéteren Zeitpunkt doch noch
gelingt, weigert er sich nach seiner Verhaftung, die Begnadigung
durch die Grofdfirstin anzunehmen. Kaliajew verkoérpert im
Gegensatz zu Stepan die Revolte, die ihre Grenzen kennt, die aber
gleichwohl ihrem tiefsten, unauflésbaren Konflikt nicht entgehen
kann, wo der Mord '"zugleich notwendig und unentschuldbar"
erscheint (MR 138). Deshalb ist der Mord - auch der politische Mord
im Dienst der gerechten Sache - nur als eine furchtbare Ausnahme
hinzunehmen, durch die der Mérder aber zugleich sein eigenes Recht
auf Leben und Gliuck verwirkt. Nur so wird gewahrleistet, dafs der
Mord nicht selbst zum Teil einer neuen_Ordnung geréat, sondern als
Bruch dieser Ordnung kenntlich bleibt.31

31 'Vgl. TB 242: "Der Gewalttat ihre Eigenart als Bruch, als Verbrechen bewahren -
das heifit, sie nur in Verbindung mit einer personlichen Verantwortung zulassen.
Andernfalls ist sie die Ausfithrung eines Befehls, ist sie in der Ordnung der Dinge -
entweder das Gesetz oder die Metaphysik. Sie ist kein Bruch mehr. Sie geht dem
Widerspruch aus dem Weg. (...)". Zur kritischen Aufnahme, die diese Haltung
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Und im Falle von Iwan Kaliajew ist es ein sehr konkretes Glick, auf
das er um willen seiner Tat verzichten mufs - némlich das Gluck,
seine Liebe zu Dora leben zu kénnen.3? Aus diesem Konflikt zwischen
Revolte und individuellem Glick - zwischen "allgemeiner" und
konkreter Liebe - speist sich die ganze emotionale Dramatik des an
aufSerer Handlung eher armen Stuckes, und Camus baut es nicht
von ungefdhr auf diesem Konflikt - dem einzig fiktionalen Anteil
gegenUber der Vorlage von Sawinkow - auf: es konzentrieren sich in
diesem Konflikt jene Fragen, auf die das Denken der Revolte in
diesem Stadium die Antworten schuldig bleibt und die deshalb das
Denken weiter treiben mussen.

Dies betrifft vor allem das Verhaltnis von Revolte, Solidaritdt und
Liebe in ihrer zweifachen Gestalt als "Liebe zum Menschen" (und zur
Gerechtigkeit), und als eine je bestimmte, erfiillte Liebe zwischen zwei
Einzelnen; aber auch jene Liebe, die die gemeinsam Kampfenden
miteinander verbindet und die sie der Einsamkeit des Einzelnen
gegenUber dem Absurden enthebt. In Der Mensch in der Revolte faf5t
Camus die dem letztgenannten Aspekt innewohnende Problematik
noch einmal zusammen:

"Thr einziger, scheinbarer Sieg ist es, wenigstens Uiber die Einsamkeit
und die Verneinung zu triumphieren. Mitten in einer Welt, die sie
ablehnen und die sie verwirft, versuchen sie wie alle edlen Herzen,
eine Bruderschaft wiederherzustellen. Die Liebe zueinander, die ihr
Glick ausmacht bis in die Verlassenheit des Straflagers, die sich
ausdehnt auf die unermefiliche Menge ihrer versklavten, schwei-
genden Bruder, ist das Maf$ ihrer Not und ihrer Hoffnung. Um dieser
Liebe zu dienen, mussen sie zundchst tdéten; um die Herrschaft der
Unschuld zu bekréftigen, eine gewisse Schuld auf sich nehmen.
Dieser Widerspruch 16st sich flir sie erst in ihrem letzten Augenblick.
Einsamkeit und Ritterorden, Trostlosigkeit und Hoffnung werden nur
in der freiwilligen Hinnahme des Todes tiberwunden" (MR 139).

DafS der Kampf selbst jedoch durch die als Solidaritdt mit allen

gefunden hat vgl. Philippe Thody, a.a.O., 146ff., der selbst der Meinung ist, "der
Vorschlag, jeder gewissenhafte Rebell, der im Dienste der Revolution téten mulfte,
solle Selbstmord begehen, (sei) nicht gerade sehr praktisch" (a.a.O., 151).

32 Auch sie, im Stiick die einzige Frau unter den Revolutionédren, ist eine historische
Figur (mit richtigem Namen Dora Brilliant, vgl. MR 137).
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leidenden und unterdriickten Menschen verstandene Liebe legitimiert
ist, scheint aufSer Frage zu stehen. Es ist Dora, der es in Die
Gerechten zukommt, wenigstens einen Moment des Zweifels an
diesem Fundament revolutionaren Handelns zuzulassen:

"Zu viel Blut, zu viel harte Gewalt... Wer die Gerechtigkeit wahrhaft
liebt, hat kein Recht auf Liebe. Diese Menschen stehen aufrecht wie
ich mit erhobenem Kopf und starren Augen. Was sollte die Liebe in
ihren stolzen Herzen? Die Liebe beugt sanft den Nacken, Janek. Wir
jedoch haben ein steifes Genick.

Kaliajew: Aber wir lieben doch unser Volk.

Dora: Wir lieben es, bestimmt. Wir lieben es mit einer umfassenden
aber von keiner Wirklichkeit getragenen Liebe, einer unglticklichen
Liebe. Wir leben fern von ihm, in unsere Zimmer eingesperrt, in
unsere Gedanken versponnen. Und das Volk - liebt es uns? WeifS es,
dafd wir es lieben? Das Volk schweigt. (...) In manchen Stunden frage
ich mich jedoch, ob die Liebe nicht etwas anderes ist, ob sie nicht
aufhéren kann, ein Selbstgesprach zu sein, ob es nicht zuweilen eine
Antwort gibt. Und dann stelle ich mir vor, dafs die Sonne scheint, die
Kopfe sich sanft neigen, das Herz seinen Stolz ablegt und die Arme
sich 6ffnen" (DR 212f.).

Wie Martha in Das MifSverstdndnis, die von ihrer Mutter gemahnt
wird "man kann sich nicht immer steif und hart machen wie du" (DR
77), ist auch "den Gerechten" eine gewisse Art von Starrheit eigen, die
vielleicht auf einer Verwechslung von Starke und Harte beruht. Und
auch wenn die Motive der Handelnden in beiden Dramen
komplementédr entgegengesetzt sind - in Das MifSverstéindnis das den
Mord erfordernde, "egoistische" Glucksstreben von Martha, in Die
Gerechten der den Mord erfordernde Kampf fir das zuktunftige Gliuck
aller - so ist doch das Ergebnis das selbe: eine Starrheit, die ver-
schliefSend wirkt, die die so Verharteten von der Welt, dem Glick und
den Menschen trennt. Wiederum wird die Kluft des Absurden
bestdtigt und vergrofSert, statt verringert oder momentweise
aufgehoben.

Dora in Die Gerechten weifs davon, wenn sie zu Janek sagt:

"Ich liebe dich mit der gleichen, etwas starren Liebe, in der Gerech-
tigkeit und in den Kerkern. Im Sommer, Janek, weifd3t du noch? Doch
nein, es herrscht ja ewiger Winter. Wir gehéren nicht in diese Welt,
wir sind Gerechte. Es gibt eine Warme, die uns versagt bleibt. Oh!
Erbarmen mit den Gerechten!" (DR 214).
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Vom Gluck, von der Welt, von dem geliebten Menschen - oder von
allem zugleich - getrennt zu sein - das ist das bestimmende Geftihl
des "Exils", unter dem Mar_:tha ebenso litt wie die von der Pest
bedrohten Bewohner Orans.l?’?" Und es ist auch noch die bestimmende
Befindlichkeit der "Gerechten". Die existenzielle Getrenntheit vermag
auch die hier vorgefihrte Form der Revolte nicht zu Ulberwinden - es
sei denn im Tod:

"Die Menschen, die sich heute lieben, miissen zusammen sterben,
wenn sie vereint sein wollen. Die Ungerechtigkeit trennt, die
Schande, der Schmerz, das Bose, das man den andern antut, das
Verbrechen, all das trennt. Leben ,ist eine Qual, denn Leben trennt"
(DR 226), klagt Kaliajew im Kerker.s+'

Auch deshalb mufd er aus innerer Notwendigkeit die Begnadigung
verweigern: der Tod bedeutet fiir ihn die endgtiltige Uberwindung der
Trennung, die Aufhebung der Widerspriiche und das Erlangen einer
Einheit, die das Leben immer schuldig bleiben wird.

Die Tatsache, daf der Widerspruch der historischen Revolte - um
Willen eines zukunftigen gerechten, gliicklichen Lebens zu téten -
erst im Tod aufzuheben ist und die Trennung der Liebenden erst im
Tod tuberwunden wird, kann aber konsequenterweise nicht als
Losung betrachtet werden, sondern nur als dufierste Zuspitzung des
Widerspruches.!’ﬂ5I Denn dem Tod wird so letztlich ein Sinn verliehen,
der ihm im absurden Denken nicht zukommen kann; wurde doch die
Aufhebung der Widerspriiche durch den Tod aus guten Grinden
schon unter der Fragestellung des,.Selbstmordes im Mythos von
Sisyphos als inkonsequent verworfen.3?

3 Diese Parallele zwischen "den Gerechten" und den Opfern der Pest sicht auch
Philip Thody, a.a.O., 150.

** Die Stelle entstammt der Szene, in der die GroBfiirstin Kaliajew in der Zelle
besucht; sie gibt ihm hier zur Antwort "Gott vereint". Die gesamte Szene (DR 223-
227) nimmt das Thema der durchgingig im Werk von Camus présenten
Auseinandersetzung mit dem christlichen Glauben auf.

» Dies wird in der Camus-Interpretation gerne iibersehen, z.B. von Christa
Melchinger, Albert Camus, a.a.0., 73, wenn sie schreibt: "Am Ende hat Janek das
erreicht, was Camus nur noch Diego gelingen 146t: er ist mit dem Tod im reinen, d.h.
er hat seinem Tod einen Sinn gegeben."

3% vgl. Teil I, Kap. 3.
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Auch Dora wéahlt, wenn sie darum bittet, die nachste Bombe werfen
zu durfen, freiwillig den Tod, um wenigstens im Tod mit Janek ver-
eint zu sein: "Janek! Eine kalte Nacht und derselbe Strang! Nun wird
alles leichter sein" - mit diesem Ausruf Doras endet das Stick (DR
234). Sie ist den Weg zuende gegangen, von dem sie doch ahnte, dafs
es nicht der einzig richtige sein kann:

"Wenn der Tod die einzige Losung ist, befinden wir uns nicht auf dem
richtigen Weg. Der rechte Weg fihrt zum Leben, an die Sonne" (DR
230).37

Sie aber wahlt die Bombe und den Tod, denn: "es ist so viel leichter,
an seinen Widerspriichen zu sterben, als mit ihnen zu leben" (DR
231).

Genau darum aber geht es. So endet Die Gerechten trotz des Gewinns
an Mitmenschlichkeit, Mitleiden und Solidaritat, den die Kategorie
der Revolte in diesem Stadium des Denkweges von Camus
eingebracht hat, in einer ahnlich tiefen Ausweglosigkeit wie Das
MifSverstéindnis. Camus ist wiederum seiner Methode treu geblieben,
das Denken bis in seine auflersten Widerspriiche hineinzutreiben,
um den Punkt der Umkehr bzw. einer notwendigen Korrektur oder
Ergdnzung zu markieren. So bleibt am Ende von Die Gerechten
wiederum eine Leerstelle offen, die es im Weiteren erst noch zu
auszudenken galt.

37 Vgl. auch TB 239: "Nein, Janek, wenn die einzige Losung der Tod ist, sind wir
nicht auf dem richtigen Weg. Der richtige Weg fiihrt zum Leben.

- Wir haben das Ungliick der Welt auf uns genommen, das ist ein Hochmut, der
bestraft werden wird.

- Wir haben die kindlichen Zirtlichkeiten mit jener ersten und letzten Liebe
vertauscht, die der Tod ist. Wir sind zu hastig vorgegangen. Wir sind keine
Menschen."

292



3.3. Revolte, Solidaritidt und Liebe - Heimkehr nach Tipasa

Nach dem Roman Die Pest und dem Drama Die Gerechten vervoll-
standigt Camus wie geplant das "Stadium der Revolte" mit der
theoretischen Aufarbeitung der Revolte-Problematik in L'Homme
révolté. Die Frage nach dem Recht oder der Pflicht, zu téten, bzw. der
Moglichkeit oder Unmoglichkeit, sich als Revoltierender nicht
zwangsldufig - mittelbar oder unmittelbar - des Mordes schuldig zu
machen, bildet die Grund- und Ausgangsfrage der Schrift. Sie knupft
damit in direkter Weise an die schon in La Peste aufgeworfene,
zentrale Problematik des Dramas Les Justes an und fuhrt den
Gedankengang weiter. Zugleich stellt Der Mensch in der Revolte im
Werk von Camus zundchst aber auch uber weite Strecken eine Art
"gedanklicher Schleife" dar, mit der er den Ertrag fiir die Frage nach
dem '"rechten" Leben und Handeln in absurder Welt, den die
literarischen und dramatischen Werke auf der Stufe der Revolte
schon erbracht haben, nun noch einmal mit nicht-fiktionalen Mitteln
"einholt". Dies braucht hier nicht erneut im Einzelnen nachvollzogen
werden.

Desweiteren tritt Camus auch mit dem Anspruch an, sich mit dem
L'Homme révolté philosophisch der entscheidenden Problematik des
gegenwartigen Zeitalters Uiberhaupt zu stellen, sodafs die Schrift auch
in sich selbst, ohne Berticksichtigung ihrer Stellung im Gesamtwerk,
bestehen kénnen mufs:

"In der Zeit der Ideologien mufs man sich mit dem Mord auseinander-
setzen. Wenn der Mord Vernunftgriinde hat, leben unsere Zeit und
wir selbst in ihrer Konsequenz. Wenn er keine hat, leben wir im Irr-
sinn, und es gibt keinen andern Ausweg, als daraus einen neuen
Schluf’ zu ziehen oder sich abzuwenden. In jedem Fall kommt es uns
zu, klar die Frage zu beantworten, die uns im Blut und Getdése des
Jahrhunderts gestellt wird" (MR 8).

Heinz Robert Schlette weist zu recht darauf hin, daf5 die Aufmerk-
samkeit, die man den politischen Ideen von Camus entgegenbringt,
im deutschsprachigen Bereich vergleichsweise gering ist und hier ins-
besondere in Bezug auf eine griindliche Analyse von L'Homme révolté
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Nachholbedarf besteht.l33: Dies kann freilich auch hier nicht geleistet
werden. Ein thesenhafter, zukunftig noch auszuftihrender Ausblick
auf den Zusammenhang der Themenkreise von Revolte, Solidaritét
und Liebe soll hier gentigen.

"Das Absurde um uns herum ganz zu akzeptieren ist eine Stufe, eine
notwendige Erfahrung: es darf keine Sackgasse werden. Es ruft eine
Revolte hervor, die sich als fruchtbar erweisen kann. Eine Analyse
des Begriffs Revolte kénnte dazu beitragen, die Begriffe aufzudecken,
die in der Lage sind, der Existenz wieder eine relative Bedeutung zu
verleihen" - so Camus 1945 in einem Interview.3? Diese Aufgabe einer
Analyse des Begriffs Revolte stellt sich Camus in seiner zweiten
philosophischen Schrift L'homme révolté. War das Bewufdtsein des
Absurden durch zwei gleichermafSen evidente Tatbestidnde offenbar
geworden - durch das Vernunftstreben des Menschen und die Welt
(als Gesamtheit von Natur und Geschichte), die dieses
Vernunftstreben abweist - so ergibt sich aus diesen beiden Evidenzen
fir den Menschen, der keine der beiden Seiten leugnen will, eine
weitere  Gewiftheit: seine Empérung gegen dieses absurde
MiRverhaltnis:30' "Ich rufe, dafd ich an nichts glaube und dafs alles
absurd ist, aber ich kann an meinem Ausruf nicht zweifeln, und zum
mindesten mufS ich an meinen Protest glauben. Die erste und einzige
GewifSheit, die mir so im Innern der absurden Erfahrung gegeben ist,
ist die révolte. (...) Die révolte keimt auf beim Anblick der Unvernunft,
vor einem ungerechten und unverstindlichen Leben. Aber ihre blinde

¥ Vgl. HR. Schlette/ Martina Yadel: Albert Camus: L'Homme révolté, Einfiihrung
und Register, Essen 1987, S. 9ff. Eine detaillierte Analyse des Werks miifite sich
iiberdies einer Uberarbeitung der (von Schlette nicht zu unrecht als "skandalds"
bezeichneten) Ubersetzung von 1969 annehmen, die vom Rowohlt-Verlag auch fiir
die Neuausgabe des Gesamtwerkes von 1997 unbearbeitet iibernommen wurde.
Deutschsprachige Arbeiten, welche die politische Dimension des Denkens von
Camus zumindest berticksichtigen, sind die von H.R. Schlette selbst, «Der Sinn der
Geschichte von morgen».: Albert Camus' Hoffnung, Frankfurt/Main 1995, sowie
Rupert Neudeck, Die politische Ethik bei Jean-Paul Sartre und Albert Camus, Bonn
1975 und Horst Wernicke, Albert Camus. Aufkldrer - Skeptiker - Sozialist. Hildes-
heim/Ziirich/N.Y. 1984.

3 Interview vom 15.11.1945 in in Les Nouvelles Lettéraires, zit. nach Herbert
Lottmann, Albert Camus, a.a.0O., S.314.

% Vgl. dazu auch Teil I, Kap. 4.1.
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Wucht fordert die Ordnung inmitten des Chaos und die Einheit
inmitten dessen, was da flieht und verschwindet" (*MR 13).

In der als Protest und Empérung verstandenen Revolte bezieht der
Mensch einen eigenen Standpunkt gegentiber dem Absurden. Er ge-
winnt damit einen Ort in der Welt, der nicht durch das Absurde in
Frage gestellt werden kann, weil und solange er sich der letztend-
lichen Vergeblichkeit seiner Empérung bewufst ist. Die unmittelbare
Regung der Empérung, aus der die Revolte erwachst, ist der gemein-
same Ausgangspunkt aller Revoltierender - in der Welt der Werke
Camus' gilt dies fur Caligula ebenso wie fir Martha in Le Malentendu,
fur Rieux ebenso wie fir Kaliajew. Schon daran lies sich ablesen, dafs
die Kategorie der Revolte allein noch keine ausreichenden
Anhaltspunkte fir ein "richtiges Handeln" in absurder Welt bietet.
Um diese zu finden, mufS die Revolte genauer auf ihre Griinde hin
befragt werden: "Sie mufs einer Selbstuntersuchung zustimmen, um
zu lernen, wie ihren Weg zu gehen. (...) In ihren Werken findet sich
vielleicht die Regel des Handelns, die das Absurde uns nicht geben
konnte, ein Hinweis wenigstens auf das Recht oder die Pflicht des
Toétens, schliefSlich die Hoffnung auf eine Neuschopfung" (MR 13).

Camus betreibt diese "Selbstuntersuchung der Revolte" im
Durchgang durch die abendlandische, zweihundertjahrige Geschichte
der Revolten und Revolutionen, die noch immer den Geist unseres
Zeitalters bestimmen, unter den Titeln der "metaphysischen Revolte"
und der "historischen Revolte". In Caligula und Die Gerechten hatte
Camus diesen aus gerechter Emporung entsprungenen, aber letztlich
einem inneren Widerspruch verfallenden Formen der Revolte bereits
literarische Gestalt verliehen. Eine genauere Analyse der Revolte-
Thematik muifdite die breit angelegten Ausfiihrungen zu diesem Thema
in L'Homme révolté wenigstens skizzenhaft noch einmal mit
vollziehen. Hier sei nur das niederschmetternde Ergebnis dieser
Untersuchung vorweggenommen: Die Geschichte der Revolte ist
weitgehend eine Geschichte ihrer Irrtimer. Sowohl die metaphysische
wie auch die historische Revolte bzw. Revolution erweisen sich als
Formen der Verirrung und Entartung und mussen, um zu einem
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rechten Verstindnis jenes Existenzials der Revolte zu gelangen, das
ein Richtmafd fir das Handeln in absurder Welt abgeben kénnte, als
Fehlformen zurtickgewiesen werden.

Was ist, kurz gesagt, der "Kardinalfehler", dessen sich beide Formen
der Revolte schuldig machen?

Die metaphysische Revolte protestiert gegen die Ungerechtigkeit der
Schépfung und fillt tiber den Gott, den sie fir das Ubel verant-
wortlich macht, das Todesurteil. Das dufSerste Ende dieser Revolte ist
die metaphysische Revolution, die das Unterste zuoberst kehrt: "Der
Herr dieser Welt mufd, nachdem ihm seine Legitimitdt abgestritten
ist, gestiirzt werden. Der Mensch mufS seinen Platz einnehmen" (MR
50). Weil und solange aber der metaphysische Revolutiondr an der
Forderung nach Verwirklichung absoluter Einheit, Verstehbarkeit,
Gerechtigkeit (dem Motiv seiner Auflehnung) festhalt, sieht er sich
nach der "Absetzung" Gottes selbst in der Verantwortung, das
"einheitliche Reich der Gerechtigkeit" (MR 22) auf Erden ins Werk zu
setzen. "Dann wird eine verzweifelte Anstrengung beginnen, falls
noétig um den Preis des Verbrechens, das Reich des Menschen zu
grunden" (MR 24). Der Mensch setzt sich an die leergewordene Stelle
des Absoluten - und der absolutistische Mensch nimmt die Ziige des
launenhaften, despotischen und grausamen Gottes an, den er
verneint.

Die historische Revolte bzw. Revolution ist im Grunde eine Folge
der metaphysischen Revolte: "Der revolutionédre Geist ergreift (...) die
Verteidigung jenes Teils des Menschen, der sich nicht beugen will. Er
versucht einfach, ihm eine zeitgebundene Herrschaft zu verleihen.
Indem er Gott ablehnt, erwdhlt er, infolge einer scheinbar unver-
meidlichen Logik, die Geschichte" (MR 87). Damit aber setzt er an die
Stelle Gottes eine vergdtzte Weltgeschichte und wandelt das Ver-
sprechen des christlichen "Jenseits" in ein ewiges "Spater". Dieses
"Spater", das Ziel der Geschichte als Reich der irdischen Gerechtig-
keit (fur dessen Verwirklichung die Propheten der Weltgeschichte
klugerweise keinen Zeitpunkt festgelegt haben), steht hoher als die
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Gegenwart. Deshalb mufs der gegenwartige Mensch (und nicht nur
der einzelne, sondern ganze "reaktiondre" Voélker) in tdédlicher Logik
dem zukunftigen geopfert werden.

In beiden, in der metaphysischen ebenso wie in der historischen
Variante, fallt die Revolte zusammen mit einer Zustimmung zu Mord
und Massenmord. Der Aufstand fiir ein freies, gerechtes Leben endet
in dem Terror, im Namen der herzustellenden Einheit oder des
idealen Reiches der Gerechtigkeit Massen zu liquidieren. Dies aber ist
keine einfache Konsequenz aus der Haltung der Revolte, sondern
deren schrecklichste Verwirrung. Man mag das fur offenkundig
halten, Tatsache ist jedoch, daf5 diese Absage an entartete Formen
der Revolte Camus wiederholt den Vorwurf eingetragen hat, in eine
bourgqolse Moral zurtickzufallen und eine "Rotkreuzpolitik" zu ver-
folgen. ' Eine nachvollzichende Analyse des Revolte-Begriffs mufdte
daher herausstellen, inwiefern die metaphysische ebenso wie die
historische Revolte nicht nur zu schlechthin "nicht wunschens-
werten" Resultaten fihrt, sondern einem inneren Widerspruch
verfallt.

Unter dem Titel "La pensée de midi" entwirft Camus dagegen das Bild
einer recht verstandenen Revolte, welche nicht der Mafdlosigkeit des
wie auch immer gearteten Strebens nach absoluter Einheit verféllt,
sondern gerade Mafd und Grenze des Handelns wieder einsetzt.
Wodurch die Revolte dieses Mafs gewm,n.t ist ebenfalls eine Frage, die
einer genaueren Untersuchung bedarf. 2’

' In diesem Zusammenhang ist natiirlich an den Streit (und schlieBlichen Bruch)
zwischen Sartre und Camus zu erinnern, der sich an L'Homme révolté entziindete.
Vgl. dazu Jean-Paul Sartre, Réponse a Albert Camus, in: Les Temps Modernes
(1952) Nr.82. U.a. geht John Cruickshank, Albert Camus and the Literature of
Revolt, Oxford 1959, S.120-127 auf dieses Thema ein.

*2 Ein erhellender Aufsatz zu diesem Gedankenkomplex ist Horst Wernicke, "Pensée
de Midi". Camus und René Char, in: H.R. Schlette (Hg.), Helenas Exil. Camus als
Anwalt des Griechischen in der Moderne, Stuttgart 1991. Wihrend "pensée de midi"
in der deutschen Ausgabe sehr frei mit "Das mittelmeerische Denken"
wiedergegeben wird, libersetzt Wernicke berechtigterweise wortlich mit "Gedanke
des Mittags" - was sich vor allem deshalb nahelegt, weil damit die gro3e Néhe dieses
Denkens zu Nietzsches "GroBem Mittag" bezeichnet wird. Diese sich geradezu
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Thesenhaft kénnen zwei bestimmende Wesenszuige der recht verstan-
denen Revolte festgehalten werden:

a) Die Revolte ist ihrem innersten Wesen nach verbunden mit der
Vorstellung, dem BewufSstsein oder auch nur dem Gefiihl eines
Wertes, der sich nach genauerer Analyse als "menschliche Natur"
oder "menschliche Wuirde" bezeichnen 1af5t. Die Emp6rung, die in der
Revolte der handelnden Auflehnung vorausliegt, entztindet sich dann,
wenn dieser Wert dem Menschen streitig gemacht wird: "Die Revolte
ist die Weigerung des Menschen, als Ding behandelt und auf die
blofse Geschichte zurtickgeworfen zu werden. Sie ist die Bekraftigung
einer allen Menschen gemeinsamen Natur, die sich der Welt der
Macht entzieht" (MR 203). Durch die ursprungliche Bewegung der
Revolte offenbart sich mithin erstmals, dafs es etwas gibt, was die
Selbstbezogenheit des Individuums (und auch das je individuelle
Leid) Gibersteigt:

"In der Erfahrung des Absurden ist das Leid individuell. Von der
Bewegung der Revolte ausgehend, wird ihm bewuf3t, kollektiver Natur
zu sein; es ist das Abenteuer aller. (...) Das Ubel, welches ein
Einzelner erlitt, wird zur kollektiven Pest. In unserer taglichen Er-
fahrung spielt die Revolte die gleiche Rolle wie das 'Cogito’ auf dem
Gebiet des Denkens: sie ist die erste Selbstverstandlichkeit. Aber
diese  Selbstverstandlichkeit entreifit den Einzelnen seiner
Einsamkeit. Sie ist ein Gemeinplatz, die den ersten Wert auf allen
Menschen grindet. Ich empd6re mich, also sind wir" (MR 21).

"Je me révolte, donc nous sommes" - in dieser gegencartesischen
Urevidenz grindet das Mit-sein und Miteinander-sein-kénnen des
Daseins in absurder Welt. Im Akt der Revolte gewinnt der absurde
Mensch die GewifSheit, mit Anderen die ungerechten Bedingungen der
Existenz zu teilen und fiir alle Anderen dagegen aufzustehen. Deshalb
erganzt sich das Existenzial der Revolte notwendig durch das der
Solidaritat. Revolte auf dieser Stufe ist immer eine révolte solidaire:
"Die Solidaritdt der Menschen griindet in der Bewegung der Revolte,
und sie findet ihrerseits die Rechtfertigung nur in dieser
Komplicenschaft. Wir sind also zu sagen berechtigt, dafd jede Revolte,
die diese Solidaritat leugnet oder zerstort, sofort den Namen Revolte

aufdringende Gedankenlinie wird von Wernicke jedoch nur gestreift und wiirde
durchaus eine genauere Untersuchung lohnen.
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verliert und in Wirklichkeit zusammenfillt mit einer Zustimmung
zum Mord" (MR 21). Die Solidaritat erweist sich so betrachtet nicht
als blofse ethisch-politische Tugend neben andergn, sondern als
Ermoéglichungsgrund des Mit-seins in absurder Welt. 3"

In eins ist damit ein weiterer entscheidender Ertrag verbunden: Die
révolte solidaire restituiert den im Stadium der Absurditat abge-
schnittenen Bezug des Menschen zur Zukunft und fuhrt aus jenem
ethischen Dilemma heraus, in welches das absolute Primat der
Gegenwart im absurden Denken geftihrt hatte.#* Ebenso
entscheidend fir die recht verstandene Revolte ist es aber, dafs
niemals nun im Gegenzug die Zukunft das Primat uber die
Gegenwart erhalten darf - der entscheidende Fehler, dem die
metaphysische ebenso wie die historische Revolte unterliegt, wenn sie
den gegenwértigen Menschen um eines vorgestellten zukunftigen
Heils willen opfert. Dazu sei eine lidngere Textstelle angefiihrt, die
auch deshalb von Bedeutung ist, weil Camus hier die Revolte
ausdrucklich in Verbindung mit der Liebe bringt:

"Man versteht nun, dafS die Revolte nicht ohne eine sonderbare Liebe
auskommt. Die weder in Gott noch in der Geschichte ihren Frieden
finden, verurteilen sich dazu, fir die zu leben, welche, wie sie, nicht
leben koénnen: die Gedemutigten. (...) So weisen heute in den
Gefangnissen Spaniens katholische Gefangene die Kommunion
zurlick, weil die Priester des Regimes sie in gewissen Gefangnissen
obligatorisch erklart haben. Auch sie, einzige Zeugen der
gekreuzigten Unschuld lehnen das Heil ab, wenn es mit der
Ungerechtigkeit und der Unterdriickung bezahlt werden muf3. Diese
unerhorte GrofdSmut ist der Revolte eigen, die ohne zu zbégern ihre
Kraft der Liebe gibt und unverziiglich die Ungerechtigkeit abweist.
Ihre Ehre ist, nichts zu berechnen, alles an das jetzige Leben und
ihre lebenden Bruder zu verteilen. So spendet sie flir die kommenden
Menschen. Die wahre Grofdiztigigkeit der Zukunft gegentiber besteht
darin, in der Gegenwart alles zu geben. Die Revolte beweist dadurch,
dafd sie die Bewegung des Lebens selbst ist und daf® man sie nicht
leugnen kann, ohne auf das Leben zu verzichten. (...) Sie ist somit
Liebe und Fruchtbarkeit, oder sie ist nichts" (MR 246).

® In der Sekundirliteratur anzutreffende, nur auf die politische Dimension
abzielende, Beurteilungen wie z.B. Franz Rauhut in Camus oder vom Nihilismus zu
Maf; und Menschenliebe (in: Deutschland - Frankreich, Ludwigsburger Beitrdge Bd.
2 (1957), 189-205) verkennen mithin die existentialontologische Tragweite der
Kategorie der Solidaritét.

* Vgl. Teil I, Kap. 4.3. "Die Moral des absurden Menschen".
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Camus fullt hier (die Argumentation, die zu diesem Postulat gefiihrt
hat, vorausgesetzt) jene Stelle aus, die am Ende von Die Gerechten
offengeblieben war, wenn er Dora bekennen lief5: "Wenn der Tod die
einzige Losung ist, befinden wir uns nicht auf dem richtigen Weg. Der
rechte Weg fihrt zum Leben (...)" (DR 231).

b) Als zweites Wesensmoment, das mit dem Primat des
Gegenwartsbezuges bei gleichzeitig wiedererdffneter Dimension von
Zukunft unmittelbar verbunden ist, ist festzuhalten: Die Revolte
bleibt einem Ethos des Quantitativen treu. Denn im Unterschied zur
metaphysischen oder historischen Revolution gibt sie sich jederzeit
Rechenschaft dartiber ab, daf5 das Absurde in Gestalt jedweden
Mifsverhaltnisses zwischen Einheitssehnsucht und Seinsverfassung,
zwischen Glucksanspruch und Weltwirklichkeit, in Gestalt jedweder
Kluft zwischen Ungerechtigkeit, Unfreiheit, Leiden, Unterdriickung
auf der einen Seite und dem Anspruch auf Freiheit, Gerechtigkeit
und Menschenwiirde auf der anderen Seite niemals qualitativ (also
endgultig) fur die lebenden Menschen tiberwunden werden kann. Das
Maf3, das die Revolte in der Solidaritat einhalt, "siegt weder tUiber das
Unmogliche noch tiber den Abgrund, es hélt ihnen die Waage. Was
immer wir tun, die Mafdlosigkeit wird stets ihren Platz im Herzen des
Menschen bewahren, wo die Einsamkeit beheimatet ist. Wir tragen
alle unsere Kerker, unsere Verbrechen und Verheerungen in uns.
Doch unsere Aufgabe ist es nicht, sie in der Welt zu entfesseln,
sondern sie in uns und in den andern zu bek&mpfen" (MR 224).
Einen endgultigen Sieg wird es in diesem Kampf nicht geben:

"Die Revolte st6f5st dauernd an das Bose, von wo aus sie nur einen
neuen Anlauf nehmen kann. Der Mensch kann alles in sich zugeln,
was Zugelung verdient. Er muf in der Schoépfung in Ordnung
bringen, was in Ordnung gebracht werden kann. Und darauf werden
die Kinder immer zu Unrecht sterben, selbst in der vollkommenen
Gesellschaft. Auch bei seiner gréfsten Anstrengung kann der Mensch
sich nur vornehmen, den Schmerz der Welt mengenmaéafdig zu vermin-
dern. Aber Leiden und Ungerechtigkeit werden bleiben und, wie
begrenzt auch immer, nie aufhéren, der Skandal zu sein" (MR 245).

Camus holt hier im Rahmen einer begrifflichen Argumentation noch
einmal ein, was er in Die Pest schon mit literarischen Mitteln darge-

stellt hatte. Untiberhérbar ist die hier beschriebene Haltung des
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rechtschaffenen homme révolté eben jene des Dr. Rieux in La Peste,
dessen Empérung sich gerade beim Anblick des grausamen Sterbens
der unschuldigen Kinder zu einem Ausbruch gerechten Zorns steigert
(vgl. P 2421f.)

So verstanden fihrt das Ethos des Quantitativen nicht zur Gleich-
gultigkeit gegentiber dem Mitmenschen, sondern im Gegenteil zur
hoéchsten Parteilichkeit: der homme révolté wird sich immer und unter
allen Umstanden auf die Seite des Mitmenschen schlagen und um
jeden einzelnen kdmpfen, den es dem Tod, der Ungerechtigkeit, dem
Leiden schlechthin abzuringen gilt; und er wird fir sich selbst und
alle anderen daftiir kdmpfen, dem Absurden jene vergdnglichen und
stets bedrohten FreirAume abzuringen, wo Gliick méglich ist.

Eine Haltung, die aus innerster Regung heraus zu einem Anderen
sagt "Du sollst sein", kénnen wir als Liebe bezeichnen. Es ist dies der
allen Gestalten der Liebe gemeinsame Wesenszug (gleichsam der
kleinste gemeinsame Nenner), er betrifft die als Solidaritat verstan-
dene Liebe ebenso wie die Freundesliebe, die Elternliebe, die
erotische Liebe - und die Liebe zum Leben. Die in der Einleitung
zitierte Notiz von 1945 erhélt an dieser Stelle ihren Zusammenhang im
Denkweg von Camus: "So ist es nicht méglich, vom Absurden ausge-
hend die Revolte zu durchleben, ohne an irgendeinem Punkt auf die
Erfahrung der Liebe zu stofden, die zu definieren bleibt" (TB 221).

Im Zusammenhang mit der Frage danach, ob und wie die Revolte den
Wert hervorbringt, in dessen Namen sie sich empoért, ware hier zu
uberdenken, inwiefern die Liebe hier mdéglicherweise als eine eigene
wertsetzende Kraft ins Spiel kommt. Festzuhalten ist jedoch schon
jetzt, dafs dabei auch die Liebe selbst dem Ethos des Quantitativen
treu bleibt, bleiben mufs - nun freilich auf eine génzlich andere als
die "Don-Juaneske" Weise. In diesem Zusammenhang ist eine friihe
Arbeitsnotiz zum Revolte-Essay bedeutend, wo Camus bereits die
beiden Themenkreise verknupft:

"Essay Uber die Revolte. Nachdem wir die Philosophie von der Angst
ausgehen liefSen: sie aus dem Gluck hervorgehen lassen.
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Id. Die Liebe in der absurden Welt erneuern heifdst eigentlich, das
brennendste und verganglichste der menschlichen Gefiihle erneuern
(Platon: «Wenn wir Goétter wiren, kennten wir die Liebe nicht»). Aber
uUber die dauerhafte Liebe (auf dieser Erde) und die der Dauer ent-
behrende kann kein Werturteil gefdllt werden. Eine treue Liebe -
sofern sie nicht verarmt - bietet dem Menschen ein Mittel, das Beste
seiner selbst so weitgehend wie moglich zu bewahren. Dadurch erhalt
die Treue einen neuen Wert. Aber diese Liebe steht aufSerhalb des
Ewigen. Sie ist ein durchaus menschliches Gefihl, mit allem, was
dieser Ausdruck an Beschrankung und Uberschwang in sich birgt.
Deshalb verwirklicht der Mensch sich nur in der Liebe, weil sie ihm
blitzartig das Bild seiner zukunftslosen Lage vor Augen fuihrt (und
nicht, wie die Idealisten behaupten, weil sie eine Anndherung an eine
bestimmte Form des Ewigen wére). (...) Wir gehéren der nicht dauer-
haften Welt an. Und alles, was nicht dauerhaft ist - und ausschliefs-
lich was nicht dauerhaft ist -, geh6rt uns. So gilt es, die Liebe der
Ewigkeit oder zumindest jenen Leuten, die sie mit dem Gewand der
Ewigkeit verkleiden, wieder wegzunehmen. Ich hére schon jetzt den
Einwand: Sie haben eben nie geliebt. Lassen wir das" (TB 166).

"Alles, was nicht dauerhaft ist - und ausschliefSlich was nicht dauer-
haft ist -, gehort uns." Dennoch besitzen wir es nicht einfach und
immer schon, sondern mussen es uns allererst und immer neu
erwerben - indem wir fUr dieses Vergangliche eintreten und ein-
stehen, indem wir ihm die Treue halten und es nicht an die Ewigkeit
oder eine sakralisierte Geschichte verraten. Dies betrifft die sich in
zwischenmenschlichen Beziehungen verwirklichende Liebe, die in
obigem Zitat angesprochen ist, dies betrifft aber in eins und zumal
das Verhaltnis des Menschen zur Welt Uberhaupt. Gewissermafien
als Vorbild fur diese Haltung zieht Camus erneut einen antiken
Helden heran: Nicht mehr Sisyphos und auch nicht Prometheus steht
am Ende des Stadiums der Revolte Pate_fir den absurden Menschen
und homme révolté, sondern Odysseus.zk’; Wie Odysseus, der die Erde

* Dies ist m.E. unverkennbar, auch wenn der Name Odysseus' hier (am Schlu von
Der Mensch in der Revolte) nicht ausgesprochen wird. Erstaunlicherweise scheint
das bislang von den Interpreten entweder nicht bemerkt oder nicht fiir wichtig
befunden worden zu sein; jedenfalls sucht man eine Deutung des Schluf3bildes von
Der Mensch in der Revolte bislang vergeblich. Einschédtzungen wie die von F.N.
Mennemeier "Der SchluBl der Untersuchung mit seinen quasi schwirmerischen,
abstrakten Formulierungen mag enttduschend fiir den sein, der sich von einem
Moralisten konkrete Anweisungen fiir ein wirkungsvolles Verhalten angesichts der
Aufgaben der Geschichte erwartet", sind dagegen hiufiger anzutreffen (Camus. Les
Justes, in: Das franzosische Theater. Vom Barock bis zur Gegenwart, hgg. von
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und mit ihr den Tod wahlt, als er bei Kalypso zwischen der
Unsterblichkeit und der Heimkehr nach Ithaka wéhlen muf, so gilt
es, der Erde die Treue zu halten:3%’

"Auf der Mittagshéhe des Denkens lehnt der Revoltierende so die
Gottlichkeit ab, um die gemeinsamen Kampfe und das gemeinsame
Schicksal zu teilen. Wir entscheiden uns far Ithaka, die treue Erde,
das kuihne und niichterne Denken, die klare Tat, die Grofsztigigkeit
des wissenden Menschen. Im Lichte bleibt die Welt unsere erste und
letzte Liebe" (MR 248).

Und wie Odysseus mussen wir auch, nachdem die Irrfahrt durch die
geistigen Irrtiimer der Epoche beendet ist und wir "nach Hause", d.h.
zu uns selbst und unserem eigentlichen Wesen zurtickkehren, das,
was uns eigentlich schon gehort, neu erwerben: indem wir in Tat und
Wahrheit die Selbstvergottlichung ebenso zurliickweisen wie die
Vergottlichung der Geschichte und "jene einzige Richtschnur”
befolgen, "die heute originell ist: leben und sterben lernen und, um
Mensch zu sein, sich weigern, Gott zu sein" (MR 247). Nur so gewinnt
die Revolte ihr Mafs und ihre Grenze, die nicht Gberschritten werden
kann, ohne in die Selbstzerstérung umzuschlagen. Das schwierige
Zwischen-Sein der menschlichen Existenz mufS immer neu
ausbalanciert werden, der Zwiespalt des Absurden ausgehalten und
das  flfichtige Gleichgewicht des Gliicks immer neu errungen wer-
den.lZWl Darin besteht die Probe, die der homme révolté, der wir sein
sollen, abzulegen hat - so wie Odysseus bei seiner Heimkehr die
Probe auf die RechtméafSigkeit seines Anspruchs ablegte, als er mit
jenem Bogen, den nur er zu spannen vermochte, seinen Pfeil durch
die Schiéfte einer Reihe von Axten hindurch ins Ziel schof. Mit
diesem harten und hoffnungsvollen Bild, 145t Camus seinen grofien
Revolte-Essay enden:

"In dieser Stunde, da jeder von uns seinen Bogen spannen mufs, um

Jiirgen von Stackelberg, Diisseldorf 1968, S.280).

% Vgl. dazu Helenas Exil in LE 159, wo Camus schreibt: "Odysseus darf bei
Kalypso zwischen der Unsterblichkeit und der heimatlichen Erde wéhlen. Er wihlt
die Erde und mit ihr den Tod. Eine so einfache Grdf3e ist uns heute fremd."

*"Vgl. dazu auch TB II, 32: "MaB. Sie halten es fiir die Losung des Widerspruchs. Es
kann nichts anderes sein als die Bestdtigung des Widerspruchs und der heroische
Entschluf3, sich daran zu halten und ihn zu iiberleben."
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seine Probe wieder abzulegen, mit und gegen die Geschichte zu er-
werben, was er schon besitzt, die karge Ernte seiner Felder, die kurze
Liebe dieser Erde, in dieser Stunde, da endlich ein Mensch ins Leben
tritt, mufS man die Epoche mit ihren unreifen Rasereien sich selbst
Uberlassen. Der Bogen krimmt sich, das Holz stohnt. Ist die héchste
Spannung erreicht, wird ein durchdringender Pfeil abschnellen, das
harteste und freieste Geschofs" (MR 248).

Man wird den im Durchlaufen des Stadiums der Revolte gewonnenen
Ertrag nicht angemessen einschatzen, ohne noch einmal einen Blick
zuruck auf den Ausgangspunkt zu werfen, auf den Anfang des
Stadiums der Absurditdt mit seinem "moérderischen Klima" der
absurden Stimmungen. War in diesem Stadium das menschliche In-
der-Welt-sein wesenhaft von der Art und Empfindung des "Exils", des
schlechthinnigen Fremd- und Unzuhause-seins in der Welt, so steht
dem Menschen am Ende des Stadiums der Revolte die Heimkehr
offen. "Welt" ist wieder "Heimat", kann wieder Heimat fir den
Menschen werden, wenn und solange er ihr kraft seiner Liebe die
Treue hélt, d.h. sie nicht an die Ewigkeit, an ein Jenseits verrat und
sich selbst offenhé’tlt__lfﬁr das Andere und den Anderen auch uber
Trennendes hinweg.lzfg' In diesem Sinne bewahrheitet sich die 1937
von Camus formulierte Maxime, dafs es nur die eine Pflicht gibt, zu
lieben.#® Denn daf wir lieben (die Welt, das Leben, die Menschen) ist
die Voraussetzung dafiir, dafs wir den aussichtslosen Kampf gegen
das Absurde aufnehmen und unausgesetzt weiterfihren und sich die
Kluft des Absurden immerhin far glickliche Momente schliefSen
kann. Der Gewinn jedes noch so begrenzten Freiraumes, in dem
jenseits aller Kampfe gliuckliches Einheitserleben moglich ist,
Uberwindet vorubergehend die Kluft des Absurden, ist ein kleiner
(begrenzter, niemals absoluter) Sieg des Menschen. Doch geht es
niemals um den Kampf und den flichtigen Triumph eines
kurzfristigen Sieges, sondern immer um das gewonnene Glick. Es ist

* Dies trifft sich mit den schon in Bezug auf die frithen literarischen Essays
herauspriparierten Wesensmomenten der Liebe. Vgl. Teil II, Kap.1.

¥ Vgl. das in der Einleitung angefiihrte Zitat: "Wenn ich hier eine Morallehre
schreiben miifite, wiirde das Buch hundert Seiten umfassen und davon wiren 99 leer.
Auf die letzte wiirde ich schreiben: 'Ich kenne nur eine einzige Pflicht und das ist die
Pflicht zu lieben™ (TB 1,36). Inwiefern dieses "Liebesgebot" nicht zu verwechseln ist
mit dem Postulat einer von jeglicher sinnlichen Dimension abgewandten christlichen
Néchstenethik miiite noch ausgefiihrt werden.
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dasselbe Gliick, welches Camus in seinen frihen literarischen Essays
hymnisch beschrieben hat: das ganz und gar diesseitige, vergéngliche
Gluck eines leiblich-sinnlich erfahrenen Einheitserlebens im Anblick
der Schonheit der Welt, die uns - mindestens fir diese Momente -
wieder zur Heimat wird. Es sind dies die "Liebesmoéglichkeiten", die
die Welt uns bietet, und die uns von Zeit zu Zeit vor dem Absurden
erretten, wenn wir sie annehmen und ihnen liebend entsprechen.
Daraus, dafs diese "Heimkehr" moglich ist, bezieht auch der Homme
révolte die Kraft flir seinen Kampf, so,.wie Camus es beschreibt in
seiner eigenen "Heimkehr nach Tipasa”:%o'

"In diesem Licht und in diesem Schweigen zerrannen langsam die
Jahre der Raserei und der Nacht. Ich lauschte in mir einem fast
vergessenen Klang, als finge mein Herz nach langem Stillstehen ganz
sachte wieder zu klopfen an. (...) Auf den sandigen Hangen, die mit
Heliotrop Uberdeckt waren wie mit dem Schaum, den die wilden
Wogen der letzten Tage zurlickgelassen hatten, blickte ich in der
Mittagsstunde auf das Meer, das sich kaum bewegte, und l6schte
jenen zweifachen Durst, den man nicht lange hinhalten kann, ohne
dafs unser Wesen ausdoérrt: zu lieben und zu bewundern. Denn nicht
geliebt zu werden ist nur mifilicher Zufall, nicht zu lieben jedoch ist
Ungltick" (HT 175f.).

% Weiterfihrend wire an dieser Stelle zu bedenken, inwiefern sich aus diesem
Zusammenhang die Forderung, die Schonheit der naturhaften Welt zu hiiten und vor
den vernutzenden, zerstorenden Zugriffen des Menschen zu bewahren, als ethische
Maxime ableiten 148t bzw. geradezu aufdringt (eine Frage von erheblicher
Aktualitit). Dies legt sich insbesondere nahe, wenn man das Essay Helenas Exil aus
der Sammlung Heimkehr nach Tipasa dazu heranzieht, das als eine ergidnzende
Ausfiihrung des "Pensée de midi" gelesen werden kann. Vgl. zu diesem Thema auch
das Zitat aus dem Jahre 1943: "Eine Welt, in der kein Raum mehr vorhanden ist fiir
das Sein, die Freude, die titige MuBe, ist eine Welt, die untergehen muf3. Kein Volk
kann auBlerhalb der Schonheit leben. Es kann sich eine Zeitlang iiberleben, mehr
nicht. Und das Europa, das hier eines seiner umwandelbarsten Gesichter zeigt,
entfernt sich unabldssig von der Schonheit. Deshalb liegt es in Krampfen, und
deshalb wird es untergehen, wenn der Friede fiir es nicht die Riickkehr zur Schonheit
und die Wiedereinsetzung der Liebe in ihre Rechte bedeutet" (TB 1, 175).
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Wer nicht liebt verschliefdt sich gegentiber dem Anderen und schlief5t
so von sich her die Maoglichkeit des Ereignisses glickhaften
Einheitserlebens aus; fir den, der nicht liebt, wird so auch die Welt
immer das Exil bleiben und die Riuckkehr in eine "Heimat", wo er
seine Kraft (auch die Kraft zu lieben selbst) erneuern kann, bleibt
ihm verschlossen. Deshalb ist "nicht zu lieben" Ungliick, und Camus
figt im Blick auf ein Europa, von dem er in Der Mensch in der Revolte
sagte "Das Geheimnis Europas ist, dafs es das Leben nicht mehr
liebt" (MR 247), an: "Wir alle sterben heute an diesem Unglick".

"Ich habe Tipasa neuerlich verlassen und habe Europa mit seinen
Kampfen wiedergefunden. Doch die Erinnerung an jenen Tag trégt
mich noch immer und hilft mir, mit dem gleichen Herzen das
Mitreifiende wie auch das Bedriickende hinzunehmen" (HT 177).
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4. Ein Stadium der Liebe? - Resumée und Ausblick

Ausgangspunkt der vorliegenden Untersuchung war die Frage
danach, inwieweit sich die Anlage eines von Albert Camus in seinem
Gesamtwerk erst noch geplanten "Stadiums der Liebe" als Spur in
den bestehenden Werken zurtickverfolgen 14f3t, bzw. ob und inwiefern
dieses "Stadium der Liebe" mit einer gewissen inneren Folgerichtig-
keit aus den vollendeten Werkstadien des "Absurden" und der
"Revolte" hervorgegangen ware. Der Nachvollzug des Denkweges von
Camus unter dieser leitenden Fragestellung hat nicht nur den Nach-
weis dieser inneren Folgerichtigkeit erbringen kénnen, sondern auch
zu einer Neubewertung des Themas Liebe in den vorhandenen
Werken gefihrt. Erst unter der verdnderten Perspektive einer
solchen, gleichsam ruckwartsblickenden "Gesamtschau" springt die
durchgangige Bedeutung des Themas Liebe fir das Denken von
Albert Camus heraus, und es erweist sich, dafs dieser Aspekt seines
Denkens in seiner Bedeutung bislang bei weitem unterschatzt wurde.

Im Rahmen einer solchen thematisch orientierten Gesamtschau
konnten die berticksichtigten Werke zwangsldufig nur mehr oder
weniger ausschnitthaft, jedenfalls nicht in ihrem vollen inhaltlichem
Reichtum und in der Vielfalt ihrer Beziige dargestellt und inter-
pretiert werden. Auch hatte eine auf Vollstandigkeit angelegte, jedes
einzelne Werk Camus' einbeziehende Untersuchung diesen Rahmen
gesprengt. Mit einem Blick auf die zu Lebzeiten unverdffentlicht
gebliebenen Jugendschriften von Camus kénnte man das Thema
Liebe in seinem Denken noch hinter die frihen literarischen Essays
zurﬁckverfolgen.li. In dem Drama Der Belagerungszustand, welches

"n der frithen Schrift Le livre de Mélusine geht es, wie Willi Hirdt zusammentalfit,
von einem Volksbuchstoff ausgehend um die Mahnung "das Geheimnis des anderen
vertrauensvoll zu achten und um die Warnung, dal Liebe, die sich listig oder
gewaltsam des Geheimnisses des anderen beméchtigt, zum Sterben verurteilt ist"
(»La Maison mauresque« und »Le Livre de Mélusine« von Albert Camus, in: Der
unbekannte Camus. Zur Aktualitit seines Denkens, hgg. Von Michael Lauble,
Diisseldorf 1979, 22). Bei Le Livre de Mélusine handelt es sich um einen undatierten
Text, nach Angaben von Simone Hié aus dem Jahre 1934 (vgl. a.a.O., 14, Anm.5).
Auf deutsch erschienen unter dem Titel Das Buch der Melusine, in: Albert Camus.
Zwischen Ja und Nein. Friihe Schriften, hgg. und mit einem Nachwort von Brigitte
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das Motiv der Pestepidemie aufgreift, sowie in den Briefen an einen
deutschen Freund, die nur fur einige Querverweise herangezogen
wurden, wird man ebenfalls unschwer die in der vorliegenden
Untersuchung nachgewiesene Gedankenlinie wiederfinden. Ebenso
weisen die unter dem Titel Das Exil und das Reich zusammengefafiten
Erzahlungen hier berticksichtige Aspekte auf.?

In groben Zuigen haben wir damit die Spur der Liebe im Werk von
Albert Camus zuruckverfolgt und die - teilweise erhebliche -
Verdnderung erfahren, die unsere Einschitzung der einzelnen Werke
im Lichte dieser Thematik erfdhrt. Zum Abschlufs soll in wenigen
Stichworten gleichsam der wichtigste Ertrag der Untersuchung in
Bezug auf das Thema Liebe noch einmal aufgesammelt werden.

"Die Liebe des Menschen ist sinnenhaft angelegt und geistig tiber-
héhbar, aber diese geistige Uberhéhung bedarf im Falle des
Menschen stets der sinnlichen Manifestation."® Dieses einem anderen
Zusammenhang entnommene Postulat 143t sich auch auf die Frage
nach der Liebe im Werk von Albert Camus beziehen. Dabei hat die
Analyse der Werke unter diesem Gesichtspunkt gezeigt, dafs der
sinnenhafte Charakter der Liebe bei Camus allen ihren Spielarten
wesenhaft zu eigen ist: der Liebe zum Leben, zur Welt und zum
Menschen. Wahrend eine gewisse Undifferenziertheit dabei in den
frihen literarischen Essays noch unproblematisch ist, tritt in den
Werken des "Stadiums der Absurditdt" der Widerspruch zwischen der
Liebe zur Welt und zum Leben bei gleichzeitiger Abkehr vom
Mitmenschen hervor, insofern Liebe auf den sinnlichen Aspekt
beschrankt bleibt. Im "Stadium der Revolte" wird dieser Widerspruch
durch den Zusammenschluf5 von Revolte, Solidaritdit und Liebe

Séndig, Kiepenheuer Verlag, Leipzig u. Weimar 1992.

% Das betrifft - wie der Titel schon sagt - vor allem die Spannung zwischen den Polen
der Weltentzweiung und den Moglichkeiten der Weltvereinigung, von der alle hier
versammelten Erzdhlungen leben; man denke aber vor allem an Janine in Die
Ehebrecherin, die unter dem nichtlichen Sternenhimmel in einem erotischen Akt der
Weltvereinigung ihren Mann "betriigt".

3 Peter Wacker, Weisheit der Liebe. Ein Essay. FfM, Bern, New York 1984, S.83.
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Uberwunden. Hierbei tritt der ethisch-moralische Aspekt der Liebe,
der sehr weit gefafst auf das Verhéltnis des Menschen zur Welt - auf
seine "Treue zur Erde" - und auf sein Verhéltnis zum Mitmenschen
zu beziehen ist, in den Vordergrund. Gegentiber dem "Stadium der
Absurditat", in dem die Fixierung auf den gegenwartigen Augenblick
als Zeitbezug des absurden Menschen gewissermafien zu einem
"Abschneiden" der Zukunft gefihrt hat, wird hier unter Beibehaltung
des Primats der Gegenwart der Bezug zur Zeitdimension Zukunft
wieder hergestellt.

Die solidarische Hinwendung zum Mitmenschen als tendresse
humaine ebenso wie die "Treue zur Erde", die beide unter den weiten
Begriff der Liebe bei Camus zu fassen sind, beziehen sich auf jenen
Anteil des Phadnomens Liebe, der in einem Entschlufd bzw. einer
Haltung griindet. Und auch dartiberhinaus muf die Liebe bei Camus
immer auch als Ethos verstanden werden: denn es braucht nicht nur
die von der Welt dargebrachten Liebesmdglichkeiten, es braucht auch
den eigenen, zur Lebenshaltung verinnerlichten Entschlufs, tber
immer wieder neu auszustehende Trennung, Entzug, Enttduschung
hinweg sich selbst liebend fiir neue Vereinigungsmoglichkeiten offen
zu halten. Tun wir das nicht, dann schliefSen wir uns selbst ein im
Zwiespalt der Absurditat und ein fir alle mal aus von jenem Gluck,
das uns wenigstens zeitweise rettet. Deshalb gilt: "Nicht geliebt zu
werden ist nur mifilicher Zufall, nicht zu lieben aber ist Ungltick" (HT
176).

Dennoch geht die Liebe im Werk von Camus niemals vollstdndig in
dieser ethischen Dimension auf. Der sinnenhafte Aspekt der Liebe
wird im "Stadium der Revolte" keineswegs suspendiert und in eine
atheistische Né&chstenethik Uberfihrt. Denn es geht auch in der
Haltung der Revolte immer wund vor allem darum, die
Glucksmoglichkeiten flir den Menschen zu bewahren. Diese aber
findet er in den ganzheitlichen, leiblich-seelischen Vereinigungs-
erlebnissen mit Mensch und Welt, d.h. in jenem Gliuck der Liebe,
welches nicht per Entschlufs und Haltung "herstellbar" ist, sondern
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uns als Ereignis Uberkommt und als solches immer unverfigbar
bleibt. Vor dem Hintergrund der Geschichte der Philosophie, in
welcher die Liebe zunehmend auf den Aspekt des Ethos
eingeschrankt wurde, scheint mir diese Restitution der Aspekte von
Eros und Pathos in der Liebe im Rahmen einer existenzial-
phanomenologischen Fragestellung, wie sie die Frage nach der
Existenz im Angesicht des Absurden darstellt, besonders bedeutend.

Ein solches im weitesten Sinne als erotisch zu bezeichnendes Ver-
héaltnis zur Welt eroffnet dem Menschen einen eigenen Weltzugang,
der ihm in einem rein rationalen Weltverhaltnis verschlossen bleibt:
dieser Zugang fihrt Giber den Koérper und die Sinne. Es ist immer ein
leibliches Fuhlen, ein  spurendes BewufStsein, das die
'Liebesmoglichkeiten”, welche die Welt dem Menschen in ihrer
Schonheit darbietet, wahrnehmen und annehmen kann.lzf' Um diese
Moglichkeit der (zeitweiligen) "Rettung vor dem Absurden" sehen und
in ihrer Bedeutung angemessen einschatzen zu kénnen, hat sich die
umfangreiche Analyse der "absurden Stimmungen" in Teil I der vor-
liegenden Untersuchung als sinnvoll erwiesen. In diesem Zusammen-
hang zeigt sich die Liebe - oder besser: das Lieben - gewissermafien
als "Gegenstimmung" zu den absurden Stimmungen und notwendige
Ergdnzung der Kategorien absurder Existenz - eine Gedankenlinie,
die sich in allen Werken durchgingig verfolgen lief5. War Dasein im
"Klima der Absurditdt" noch gleichbedeutend mit "Im-Exil-Sein", so
scheint am Ende von Der Mensch in der Revolte im Bild der Heimkehr
des Odysseus die Moglichkeit auf, daf5 der Mensch - trotz allem -
"Heimat" auf dieser Erde finden und sich diese Welt zum Zuhause
machen kann.

Dazu braucht es jenen "Stolz des Menschen, der nichts anderes ist
als Treue zu seinen Grenzen, hellsichtige Liebe zu seiner Bedingung"
(und von dem Camus konstatiert, daf5 er dem heutigen Menschen

* Die Tatsache, da Camus die Bedeutung von Kérper und Sinnlichkeit als einen
eigenen Weltzugang herausstellt, gehort meines Erachtens zu jenen Aspekten, die ihn
fiir die gegenwiértige Philosophie, die sich erst seit jiingster Zeit verstiarkt mit der
Bedeutung der Leiblichkeit beschiftigt, hochst aktuell und interessant macht.
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fehle, HT 159). Seine Bedingung aber ist seine leiblich-geistige
Doppelnatur, ist das schwierige Zwischen-Sein, das sich wie ein Leit-
motiv durch das menschliche Dasein zieht. Darin, die uns von dieser
Bedingtheit auferlegten Grenzen trotz aller révolte nicht zu uber-
schreiten, sondern die révolte vielmehr ins MafS zu bringen, besteht
die Aufgabe. Eine solche Philosophie des Mafses, wie sie sich bei
Camus unter dem Titel des "Mythos der Nemesjs" (der "Gottin des
Mafies, nicht der Rache", HT 1395) andeutet,ly erteilt jedwedem
Streben nach Absolutheit eine Absage. Dies gilt flir das Streben nach
absoluter Aufhebung des absurden Zwiespalts im allgemeinen, es gilt
fir das Streben nach der geschichtlichen Verwirklichung eines
Reiches absoluter Gerechtigkeit, es gilt auch fir das hybride Streben.
des Menschen nach Unterwerfung und Beherrschung der Natur.6'

3 Das Thema der "Nemesis" findet sich in den Carnets ab 1947 hiufig; vgl. TB 1,233,
302, 309, TB 11,47, 91, 95, 236, 240, 263, 348.

% Ein Thema, das gegen Ende des abgebrochenen Denkweges von Camus zunehmend
an Bedeutung gewinnt. Vgl. dazu vor allem Helenas Exil in Heimkehr nach Tipasa,
oder als Ausblick z.B. das folgende Zitat aus dem Jahre 1947, TB 1,230: "Wéhrend
die Werke des Menschen nach und nach die unendlichen Weiten unter sich begraben
haben, in denen die Welt schlummerte, und zwar in solchem Ausmal, dal sogar die
Vorstellung der unberiihrten Natur heute dem Mythos des Gartens Eden angehort (es
gibt keine Inseln mehr), indem er die Wiisten bevolkerte, jeden Streifen Strand in
Grundstiicke aufteilte, sogar den Himmel mit groben Flugzeugstrichen schraffierte
und nur jene Gegenden schonte, wo der Mensch eben nicht leben kann, hat
gleichermal3en und zur gleichen Zeit (und deswegen) das Geschichtsgefiihl nach und
nach das Naturgefiihl im Herzen der Menschen unter sich begraben und dabei dem
Schopfer entzogen, was ihm bis dahin zukam, um es dem Geschopf zuriickzugeben,
und dies alles in einer so méchtigen und unaufhaltsamen Bewegung, da3 wir den Tag
voraussehen konnen, an dem die stille Schopfung der Natur restlos durch die
scheuBliche aufdringliche Schopfung der Menschen verdringt sein wird, die vom
Geschrei der Revolution und Kriege drohnt, vom Lidrm der Fabriken und der
Eisenbahn, unwiderruflich schlieBlich und siegreich im Ablauf der Geschichte; und
dann hat sie ihre Aufgabe auf dieser Erde erfiillt, die vielleicht darin bestand, zu
demonstrieren, daB alles noch so GroBartige und Erstaunliche, was sie in
Jahrtausenden zu vollbringen vermochte, nicht soviel wert war, wie der fliichtige
Duft der Heckenrose, das Tal der Olivenbdume, der Lieblinshund." Auf die Themen
der Technikkritik, des Naturverstindnisses und der Bedeutung des "Griechischen"
bei Camus gehen insbesondere Frangois Bousquet, Camus le méditerranéen, Camus
l'ancien, Quebec 1977 und Heinz-Robert Schlette ein. Vgl. dazu »Der Sinn der
Geschichte von morgen« Albert Camus's Hoffnung, Frank furt/Main 1995, sowie
ders., Helenas Exil. Camus als Anwalt des Griechischen in der Moderne, Stuttgart
1991.»
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Und es gilt in eins damit fur die Selbstvergbttlichung der
menschlichen Vernunft, gegen die Camus in seinem Essay Helenas
Exil ebenfalls zu Felde zieht (vgl. HT 154-160). Die Verabsolutierung
der Vernunft hat - wie Camus es in seiner gegen Hegel gerichteten
Polemik an dieser Stelle darstellt - die Widerspriiche nicht beseitigt,
sondern letztlich nur dazu gefiihrt, daf5 der Mensch die Geschichte
uber die Natur gestellt hat und so die Schonheit der Erde, die wir
zum Leben brauchen, mehr und mehr zerstért. Der beherrschende
und vernutzende Zugriff wissenschaftlicher Weltbemeisterung
tduscht nur dartber hinweg, dafs5 das Sein der Dinge, dafs Stein,
Baum, Meer und Sonne letztlich alle mechanistische, rationalistische
oder teleologische Zudringlichkeit von sich abweisen. Denkend ist der
Zwiespalt zwischen Mensch und Welt, der Zwiespalt des Absurden
und das Zwischen-Sein menschlicher Existenz niemals aufzuheben.
In diesem Sinne mufS es in der Tat das Ziel eines existenzialen
Denkens sein, "die kodnigliche Strafse der Vernunft zu sperren und die
echten Wege zur Wahrheit wiederzufinden", wie Camus in einem Brief
an Jean Grenier in Bezug auf die Existenzphilosophie schreibt (COR
225); und in diesem Sinne kénnen wir zugespitzt formulieren: In der
Sackgasse des Absurden endet der (Ab-)Weg der Metaphysik. Das
dichterische Denken von Albert Camus kann als Versuch gelesen
werden, aus dieser Sackgasse herauszufiihren.

Es ware jedoch ein Mifdiverstdndnis, darin eine Absetzung der Ver-
nunft schlechthin sehen zu wollen, welche nun dem Irrationalismus
Tar und Tor o6ffnet. Es geht darum, ein verlorenes Gleichgewicht
wiederzufinden (wie Camus es noch bei den Griechen verwirklicht
sah) und die von der rationalistischen Welterklarung abgeschnittenen
Weltbeztige des Menschen wieder in ihre Rechte einzusetzen. Wir
wissen nicht, was "die echten Wege der Wahrheit" sind, aber indem
wir den Gedanken der Liebe im Werk von Albert Camus mitverfolgen,
zeichnet sich die Richtung, in der diese Wege zu suchen und fir ein
gegenwartiges Philosophieren fruchtbar zu machen sind, deutlicher
ab.
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Ausblick

So eindeutig sich die Schlussigkeit des "Stadiums der Liebe" nach
dem Durchlaufen der Stadien der Absurditdt und der Revolte er-
wiesen hat, so zweifelhaft missen zwangslaufig die Prognosen uber
dessen inhaltliche Ausgestaltung bleiben. Dennoch lassen sich einige
Anhaltspunkte ausmachen, die freilich noch genauer zu untersuchen
waren.

Dies betrifft insbesondere den autobiographischen Roman Der erste
Mensch, den Camus in den Notizen vom Anfang des Jahres 1956 zu
einem Arbeitsplan, wie er ihn in Abstdnden mehrfach aufgestellt hat,
bereits der "dritten Stufe", d.h. dem "Stadium der Liebe" zurechnet.l7'
Im Vorwort zur Neuauflage von Licht und Schatten schrieb Camus
1958, er traume davon, eines Tages Licht und Schatten neu zu
schreiben. Und im Mittelpunkt dieses Werkes, von dem er nicht
wufdte, ob es gelingen wurde, solle wiederum "das bewunderungs-
wurdige Schweigen einer Mutter" stehen "und das Bemuhen eines
Mannes, eine Gerechtigkeit oder Liebe wiederzufinden, die diesem
Schweigen die Waage halt" (LE 22). Alle zentralen (biographischen)
Motive aus Licht und Schatten finden sich in Le premier homme
wieder, es ist das Werk, mit dem Camus zu seinen Anfangen zurtck-
kehrt. DafS wie in Licht und Schatten die Liebe zu seiner algerischen
Heimat, die Treue zu seiner Herkunft und die in dufierste Spannung
zu den Fraglichkeiten der menschlichen Existenz gestellte Liebe zum
Leben aus jeder Zeile dieses Werkes sprechen, mag vielleicht schon
genligen, um es dem "Stadium der Liebe" zuzurechnen - doch sind
damit die Zusammenhédnge gewifs noch nicht ausgelotet. Der erste
Mensch ist Fragment geblieben; Notizen in den Carnets lassen jedoch
darauf schliefSen, daf5 das Thema Liebe in diesem We,l:lk auch im
engeren Sinne eine Rolle spielt bzw. spielen sollite.¥ Mehrfach

" Vgl. das in der Einleitung beigebrachte Zitat, TB I1,236. Eine erste umfangreichere
Untersuchung von Der erste Mensch hat Jean Sarocchi, Le dernier Camus ou Le
premier homme, Paris 1995, vorgelegt. Vgl. desweiteren Lionel Dubois, Le Premier
homme: le roman inacheve d'Albert Camus, in: ders. (Hg.), Les trois guerres d'Albert
Camus. Poitiers 1995.

® Vgl. z.B. "Die Liebe und Paris. Algerien. «Wir waren unfihig zu lieben.»
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erscheint in den Notizen zu Le premier homme eine Figur namens
Jessica, und zwar stets in ganz konkreter VerknuUpfung mit dem
Thema Liebe. Schon 1945 hatte Camus erstmals das,_Projekt eines
"Liebesromans" unter dem Stichwort "Jessica" notiert.® Wahrschein-
lich ist, daf’ die Ausarbeitung von Le premier homme dann einen
anderen Verlauf genommen hat, wobei sich der biographische
Schwerpunkt auf der Kindheit und Jugend in Algerien ergab, und der
Jessica-Teil mit dem Thema Liebe entweder ganz davon abgetrennt
wurde oder einer Fortsetzung vorbehalten blieb.

Betrachtet man den Roman Der erste Mensch dartiberhinaus nicht
nur als fur sich selbst stehende literarische Autobiographie, sondern
als Teil des einem Plan folgenden Gesamtwerkes, so laf5t sich auch
eine weitere Ebene mindestens andenken. In den Blick zu fassen ist
hier vor allem die das gesamte Werk von Camus durchziehende
Problematik der existenzialen Zeitbeztige des Menschen. In den
Werken des "Stadiums der Absurditat" hat Camus die Konsequenzen
der Maxime des Absurden ausgelotet, die da heifSt "nur der
Augenblick zahlt". Als Korrektiv zu dem der Wahrheit des Absurden
ausweichenden Sich-Vorweg-Sein in Furcht und Hoffnung, in Pldnen
und Zielen, hat und behélt diese Maxime ihre Berechtigung. Absolut
gesetzt fuhrt sie jedoch zu einer gleichsam atomisierten Gegenwart
als alleiniger Zeit des absurden Menschen, in der sich die
Augenblicke nicht mehr zu einer Geschichte synthetisieren. In eins
damit entfallen auch alle in die Vergangenheit zurtick- und in die
Zukunft hineinreichenden Bindungen. Durch den Zusammenschlufs
der Kategorien von Revolte, Solidaritdt und Liebe wird im
Werkstadium der Revolte der Zeitbezug zur Zukunft restituiert, ohne
dafs das Primat der Gegenwart seine Berechtigung verliert. Verfolgt
man diese Linie weiter, so kann man in dem Roman Der erste Mensch
- einem Uber zwei Generationen zurtickreichenden "Erinnerungsbuch"
- nunmehr das Wiederherstellen der in die Vergangenheit reichenden

Id. Kindheit in Armut. Leben ohne Liebe (nicht ohne Geniisse). Die Mutter ist keine
Quelle der Liebe. Von da an ist lieben lernen das, was auf Erden am meisten Zeit
braucht" (TB I1,116).

? "Liebesroman: Jessica" (TB 1,215).
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Bezlige erkennen. Die Erinnerung koénnte sich dabei als eine
besondere Form jener Treue erweisen, die ein Wesensmoment der
Liebe ist. Nicht das sich unserer Kontrolle entziehende Uberfallen-
Werden von der Erinnerung ist dabei angesprochen, sondern das
Sich-Erinnern als bewufste Hinwendung zum Vergangenen, das
dieses "aufhebt" und mit hineinnimmt in das gegenwartige Leben; es
damit heraushebt aus dem sinnlos erscheinenden Strom des
Werdens und Vergehens und das dem kontingenten Einzelnen so
einen unverwechselbaren Wert verleiht. Erinnerung wird in diesem
Zusammenhang zu einer Erscheinungsform der Liebe, in der sich
deren wertsetzende Kraft erweist. - Dieser Gedanke kann hier nur als
ein weiter Vorblick in Aussicht gestellt werden.

Weiterhin kénnen wir bei der Durchsicht der Carnets schon von etwa
1942 an eine zunehmende Haufung der Notizen zum Thema Liebe
feststellen. Hatte Camus in den vorausgegangenen Stadien die
Thematik des Absurden und der Revolte jeweils dreifach - in Form
des Romans, des Dramas und des Essays - bearbeitet, so finden sich
in Bezug auf das Thema Liebe in den Carnets Fragmente zu den
Formen des Dramas (das geplante Don-Juan bzw. Don-Faust Drama)
und des Romans.l'lb' Die Fleifsarbeit, die recht zahlreichen kleinen und
grofdieren Fragmente zusammenzustellen wund im einzelnen

auszuwerten, ist noch zu leisten.

Festzuhalten ist jedoch, dafs bei Durchsicht dieser Stellen zunachst
deren pessimistischer Charakter ins Auge fallt - was auf den ersten
Blick irritierend wirken mag.

' Vel. z.B. TB 1,304 oder die "Jessica"-Fragmente, TB 11,138, 221, 236, 245. Ob
auch eine theoretisch-essayistische Arbeit geplant war, mull offen bleiben, scheint
aber unter Beriicksichtigung folgender Notiz unwahrscheinlich: "Nach Der Mensch

in der Revolte. Die aggressive, beharrliche Ablehnung des Systems. Von nun an der
Aphorismus" (TB 1,310).
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"Wodurch wird ein Herz regiert? Die Liebe? Nichts ist ungewisser.
Man kann wissen, was Liebesschmerz ist, ohne zu wissen, was Liebe
ist. In diesem Fall ist sie Entbehren, Sehnsucht, leere Hande. Ich
werde nicht den noétigen Schwung haben; mir bleibt die
Beklommenheit. Eine Hoélle, in der alles das Paradies voraussetzt. In-
dessen ist es eine Holle. Ich nenne Leben und Liebe, was mich leer
zurucklafdit. Abschied, Zwang, Bruch, dieses lichtlose Herz, das in mir
verstreut ist, der salzige Geschmack der Trédnen und der Liebe" (TB
[,117)

"Wir kénnen nichts auf die Liebe griinden: sie ist Flucht, Zerrissen-
heit, wunderbare Augenblicke oder Fall ohne Aufschub" (TB 1,190)

"Das alternde Herz. Geliebt zu haben, ohne dafs doch etwas gerettet
wéare!" (TB 1,198)

Auferungen wie diese lassen die Frage aufkommen, ob Camus in
seinem geplanten Werkzyklus Uber die Liebe die Frage nach einer
moglichen "Rettung" vor dem Absurden durch die Liebe nicht ab-
schlégig beantwortet hatte und dem Scheitern des urspringlichen
Ansatzes Gestalt verliehen hatte. Auch der Tenor der entsprechenden
Romanfragmente, die mehr vom Scheitern als vom Gelingen der Liebe
und von der Unzuladnglichkeit oder Unfahigkeit zu lieben sprechen,
scheint in diese Richtung zu weisen. Das jedoch ist mit aufSerster
Vorsicht zu beurteilen. Zunachst stehen wir vor der Schwierigkeit,
dafs die Notizen der Carnets mit den Jahren einen zunehmend per-
sonlicheren Tagebuch-Charakter annehmen; zuweilen verbirgt auch
der einer Notiz vorangestellte Zusatz "Roman" kaum deren private
Natur. Dafs Camus' eigene schwierige Lieheserfahrungen hier einge-
flossen sind, durfte aufSer Frage stehen.!!' Indessen: Auch in den
Literarischen Essays, auch in Der gliickliche Tod, in Der Fremde, in
Die Pest, Der Fall und anderen Arbeiten sind die biographischen
Anteile unverkennbar, ohne daf’ die Bedeutung der Werke sich dar-

" Wihrend der durch den Krieg erzwungenen Trennung von seiner Frau Francine
entstand die Liebesbeziehung zu der Schauspielerin Maria Casares (sie war 1944 die
Martha in der Urauffithrung von Das Mifsverstindnis) - unter der Vorgabe, sich zu
trennen, wenn Francine nach Kriegsende nach Frankreich kommen wiirde. Die
(dezent gehaltenen) Lebenserinnerungen von Maria Casares, die sie erst nach dem
Tode von Francine Camus veroffentlichte, lassen die von dieser Situation verursachte
emotionale Zerrissenheit ahnen; zeitweilig soll Camus sogar erwogen haben, mit
Maria nach Mexico auszuwandern (vgl. Maria Casares, Résidente privilégice, Paris
1980, 230-255). In den spdteren Jahren verbrachte Camus zunehmend ldngere
Zeitspannen von seiner Familie getrennt.
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auf reduzieren liefSe. Wie weit die gedanklichen, philosophischen Be-
ziige jeweils reichen, erschliefst sich dabei allerdings erst aus einer
"Gesamtschau" des Oeuvres von Camus.

Sowohl in Bezug auf die Werke des Absurden wie auf die der Revolte
konnten wir Camus' Arbeitsmethode des auf das Feld der Existenz
Ubertragenen "cartesischen Zweifels" verfolgen, wobei Camus den als
richtig festgestellten Ausgangsgedanken in der Konkretion der ge-
lebten Existenz durchspielt, ihn in seine Extreme und damit in seine
Widerspriiche hineintreibt: denn jeder Gedanke hat sich erst auf dem
Feld der Existenz zu bewdhren. Wenn Camus, nachdem die Not-
Wendigkeit der Liebe als einer die Revolte ergdnzende und
fortfihrende Kategorie erwiesen ist, nun die in der Konkretion
entstehenden Schwierigkeiten und Widerspriiche der Liebe aufdeckt,
so bleibt er diesem Verfahren treu. Die Rechtmafdigkeit des
Ausgangsgedankens wird damit nicht negiert, ebensowenig wie durch
die in der Konkretion aufgedeckten Schwierigkeiten und
Widerspriiche der Urtatbestand des Absurden und die Notwendigkeit
der Revolte negiert werden. Im Gegenteil - gerade eine Ausarbeitung
des "Stadiums der Liebe" in Form einer alle Widerspriiche
aufhebenden Erlésungsvorstellung mufite als &aufSerst fragwulirdig
angesehen werden. Gewifs kennen wir jenes durch die Liebe
ermoglichte, glickhafte Einheitserleben, das uns momentweise aller
Getrenntheit und Zwiespaltigkeit der menschlichen Existenz enthebt.
Aber wieviel Ungliick und Schmerz, MifSverstehen, Enttduschung und
Zwiespalt bringt auch und gerade das hervor, was uns allein Rettung
verspricht. Wie kénnte ein existenzialer Denker diesen Widerspruch
Ubergehen? Die Liebe mag uns - zeitweise - vor dem Absurden retten,
erlésen kann sie uns nicht. Alle Widerspriiche des Absurden, alle
Widerspriiche der menschlichen Existenz mussen in der konkret
gelebten Liebe noch einmal geldst, vers6hnt, ausgehalten, ins Mafs
gebracht werden. Ebenso wie die Liebe die absurde Gestimmtheit
aufzuheben vermag, kann sie dieser in Langeweile und leerlaufendem
Immer-Gleichen anheimfallen. Ebenso wie in der Liebe das gerade
noch Fremde gleichsam mit einem Schlag zum Allervertrautesten und
der andere zur "Heimat" werden kann, ebenso kénnen wir plétzlich in
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die Getrenntheit zurlckfallen. Die Leidenschaft, die die Liebe
befltigelt, verzehrt sich selbst; das Dilemma, dafs die Leidenschaft
nicht zugleich dauern kann und brennen, bleibt ungeldst. Ungelost
bleibt auch der Zwiespalt zwischen dem Bedtrfnis nach Bindung und
dem Wunsch nach Freiheit, ungel6st bleibt der ewige Zwiespalt
zwischen dem menschlichen Verlangen nach andauernder und
absoluter Einheit und deren Unméglichkeit in der Zeit. Auszuhalten
bleibt die menschliche Bedingtheit, dafs auch die Liebe nichts gegen
den Tod vermag, und dafs lieben fir den Menschen letztlich immer
heifst: das zu lieben, was sterben mufs.

Die Aufzdhlung liefSe sich fortsetzen: viel Stoff fiir weitere Werke. Die
Fragmente in den Carnets zeigen, dafS5 sich Camus genau dieser
Themen angepommen hat. Mehrfach wird das Thema der Elfersucht
angesprochen12 und das des Verhaltnisses von Liebe und Ehe’13 bzw.
des Verhéltnisses zwischen den Geschlechtern‘m, mehrere langere
Textstucke sm.d dem Spannungsverhdltnis von Dauer und
VerganghchkeltT~"'> und dem Komplex Liebe-Einheit gewidmet. g Immer
wieder verknupft Camus die Thematik der Liebe mit dem Komplex
der Nemesis, des Mafdes. Dabei zeigt sich, daf5 die Liebe nicht nur
jene Kraft sein kann, die die Revolte ins Mafs bringt, sondern selbst
wiederum - wie die Revolte auch und aufgrund desselben Fehlers - in
der MafSlosigkeit entarten kann: dann némlich, wenn sie den Boden
des Relativen verla®t und das Absolute fordert.17

Folgen wir auch hier dem methodischen Denken von Camus, das in
der Negation immer schon die sich notwendig ergebende Position
mitabbildet, dann zeichnet sich am Ende als Ergebnis mindestens
dieses ab: im Sinne einer absoluten Aufhebung des Zwiespaltes
menschlicher Existenz und als Uberwindung der menschlichen Ge-
trenntheit im Sinne absoluter Einheit dirfen wir von der Liebe keine

2vgl. zB. TB 1, 283, 309; TB I, 78, 102.

P Vgl zB. TB1,282; TBII, 181.

Vgl zB. TB 1, 29; TB 11, 24, 65, 67.

" Vgl. zB. TB 1,174, 284, 300; TB 11,43, 56.
'®Vgl. zB. TB I,254;TBIIL92,342.
Vgl. zB. TB 1,304; TB II, 91f,, 95f.
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Rettung erwarten. Und dennoch bleibt die Liebe jene spezifisch men-
schliche, Geist und Sinnlichkeit vermittelnde, einheitsstiftende Kraft,
die uns je und je ermoglicht, gltiicklich den Zwiespalt des Absurden
zu Uberwinden. Nur ist vielleicht jene schwierige Liebe, welche dies
vollbringt, noch nicht gelernt: die Liebe, welche um die Unmoéglichkeit
von Dauer und absoluter Einheit weifs, und die gleichwohl nach
jedem schmerzhaften Ruckfall in die Getrenntheit ohne Bitterkeit
und ohne Reue den Stein wieder aufnimmt, um ihn abermals auf den
Gipfel zu wélzen.

Es scheint, als habe auch Albert Camus selbst schliefdlich die Kraft
wiedergefunden, sich erneut daran zu versuchen, wenn er schreibt:

"(...) Das Leben, das wunderbare Leben, seine Ungerechtigkeit, sein
Ruhm, seine Leidenschaft, seine Kampfe, das Leben _beginnt neu.
Noch immer die Kraft, zu lieben und alles zu schaffen."T8

18 Nach dem Theaterfestival von Angers im Juni 1957; TB I1,256.
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"Ja, all diese Worte ... wo doch Lieben und in der Stille schaffen
Friede bedeuten konnte! Doch Geduld. Nur noch kurze Zeit, und die

Sonne wird uns den Mund verschliefSen." (HT 169)

"Am aufSersten Ende dieses langen Gedankens brennt, in der Ferne,
das totale Ja." (TB 1I,142)
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