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,Warum?" sagte Zarathustra.
,Du fragst warum? Ich gehdre nicht zu denen,

welche man nach ithrem Warum fragen darf.”

Friedrich W. Nietzsche; Also sprach Zarathustra
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Vorwort

1¢¢

,INicht wie sie ist, sondern dass sie ist, ist das Mystische an der Welt!“ Dieser Satz- hier nur als Motto
verwendet- des spiten Ludwig Wittgensteins scheint das Wesen oder die Essenz der Welt, ,,wie sie
ist*“ von der Existenz der Welt, ,,dass sie ist” zu trennen.

In genau der gleichen Weise verfihrt die Sinnfrage mit dem Menschen. Sie trennt den Menschen von
seinem Leben, sie trennt die Existenz des Menschen, ,,das er ist* von seiner Essenz ,,wie er ist.

Fragt sich ein Mensch nach dem Sinn seines Lebens, wiegt er die Umstéinde seines Lebens mit der
Existenz seines Lebens ab und vollzieht damit die elementarste ,,Kosten-Nutzen-Bilanz*, die existiert.
Da die Sinnfrage das Leben in Frage stellt, zieht sich der Mensch von ihm zuriick, trennt sich selbst
von seinem eigenen Leben und betrachtet es von auflen. Von seinem Leben getrennt, empfindet sich
der Mensch ,,nackt®, zeitlos, bedngstigt, ohne Boden unter den Fiilen und auf sich allein gestellt.
Durch dieses ,,auf sich allein gestellt sein®, erlebt der Mensch sich selbst in seiner stirksten Autono-
mie.

Er selbst wird zur Stiitze, die das Fundament tréigt, mit dessen Hilfe eine Antwort auf die Frage noch
dem ,,Warum* gegeben werden kann. Je stirker er sich in diesem Moment spiirt, je groer sein
Wunsch nach Autonomie und Selbstbestimmtheit und je grofer sein Vertrauen in sich selbst, desto

eher ist er in der Lage einen Sinn in seinem Leben zu finden.

Die Beantwortung der Sinnfrage erfolgt auf vielfiltige Art. Zahlreiche differenzierende Religionen,
Konfessionen, Ideologien, Wissenschaften, Philosophien und psychologische Schulen geben unter-
schiedlichste Antworten.

Die Konsequenz ist jedoch immer die Selbe. Durch die Beantwortung findet der Mensch wieder zu
seinem Leben. Die Trennung zwischen Existenz und Essenz wird aufgehoben.

Der Mensch kann die Essenz des Lebens wieder in seiner Existenz integrieren. In seiner gesamten
Existenz ist die Essenz enthalten. Es entsteht die engste Bindung, die es geben kann:

die Bindung zwischen dem Menschen und seinem Leben!

Diese enge Bindung dient als Fundament jeder Sinnerfahrung und ldsst den Menschen auch jedes
,»wie“ im Leben ertrag. Erst diese Erfahrung l4sst ihn aus sich herauswachsen, ldsst ihn seine Grenzen
sprengen und befihigt ihn, sich auch dem Leid im Leben zu stellen und es zu er- und iiberleben. Der
Mensch ertrigt die Essenz in seiner Existenz, auch ,,bittere Essenzen* durch lebensunwidrige und
leidvolle Umstédnde.

Tiefgriindige Sinnerfahrung gehort zu der intensivsten Stirkung, die ein Mensch in seinem Leben
erfahren kann.

Sie reicht in so tiefe Schichten des menschlichen Seins, dass sie sich nur schwer mit wissenschaftli-
chen Begriffen fassen oder mit logisch-wissenschaftlicher Analyse erkliren ldsst. Sinnerfahrung
spannt den weiten Bogen von erfiillter Daseins-Erfahrung, geht iiber religiose, spirituelle Erfahrung

hinaus und reicht bis weit in jene mystische Erfahrungsebene, die sich jeder sprachlichen Beschrei-



bung entziehen. Je tiefer diese Sinnerfahrung reicht, desto stirker verschmilzt der Mensch mit seinem
Leben.

Der Mensch braucht nicht mehr den Sinn des Lebens, er ist selbst der Sinn des Lebens!

Wie stark die Bindung zwischen dem Menschen und seinem Leben sein kann, beweisen die Werke

und Leben Albert Camus’ und Viktor Frankls!

An dieser Stelle bedanke ich mich herzlich bei Herrn Univ.-Prof. Dr. Peter Kampits fiir die Betreuung
und Unterstiitzung dieser Arbeit sowie beim Viktor Frankl Fonds, insbesondere bei

Herrn Univ.-Prof. Franz Vesely, fiir die Forderung durch das Viktor Frankl Wissenschaftsstipendium.



Einleitung:
Zielsetzung der Arbeit ist es, die nach Camus dringlichste aller Fragen — die Frage nach dem Sinn des

Lebens — aus zwei Perspektiven zu behandeln.

Erstens aus der Sicht des, eher an den franzosischen Existentialismus ankniipfenden Nobelpreistrigers
Albert Camus und dessen philosophisch-schriftstellerischen Werkes, aber auch seiner politischen und
journalistischen Tétigkeit. Camus hat sich zwar selbst nicht als Existentialist bezeichnet und sich sogar
immer wieder von Sartre und dem philosophischen Existentialismus distanziert, da er innerhalb des
philosophischen Diskurses die Relevanz der rigiden Begriffsdefinition und Beschrinkung auf reine
Analyse nicht diesen Stellenwert einrdumte, den die Systemgedanken im Existentialismus — sowohl im
franzosischen Existentialismus beispielsweise bei Sartre als auch im deutschen Existentialismus, be-
sonders bei Heidegger — einnehmen. Um einen Vergleich der Sinnbegriffe moglich zu machen, ist es
aber notwendig, groere geistesgeschichtliche Zusammenhénge darzustellen, und aus diesem Blick-

winkel ist die Philosophie Albert Camus’ zum franzdsischen Existentialismus zu zihlen.

Zweitens aus der Sicht der Logotherapie und Existenzanalyse Viktor Frankls, als Vertreter der ,,Drit-
ten Wiener Schule der Psychotherapie* neben der Psychoanalyse Sigmund Freuds und der Individual-
psychologie Alfred Adlers. Besonders jenen Gebieten der Logotherapie und Existenzanalyse, die nicht
nur als Unterstiitzung von Patienten mit somatischen Erkrankungen herangezogen wird, sondern aus-
schlieBlich bei Sinn suchenden Personen oder Patienten mit psychischer Erkrankung, insbesondere der
Depression. Dabei liegen Werke und Ideen Frankls im Vordergrund, in denen er das streng abgegrenz-
te Gebiet der Medizin verlésst, nicht nur als Facharzt fiir Neurologie und Psychiatrie argumentiert,
sondern sich Fragestellungen der Psychotherapie, insbesondere der Etablierung seiner eigenen psycho-
therapeutischen Richtung, der Logotherapie und Existenzanalyse widmet. Natiirlich sind da jene Wer-
ke von besonderem Interesse, innerhalb derer sich Frankl auch auf das Gebiet von weltanschaulichen

Fragen, auf die Gebiete von Philosophie, Theologie oder Seelsorge wagt.

Ankniipfungspunkte der beiden Denkrichtungen ergeben sich vor allem aus der Tatsache, dass ein
,hicht Beantworten einer metaphysischen, philosophischen Frage die Basis der psychotherapeuti-
schen Praxis bietet. Die Fragestellung der Philosophie, besonders die, nach der Metaphysik, kniipfen
an die Anwendung der Psychotherapie an, in manchen Féllen machen sie sie erforderlich. Andererseits
miinden Fragen und Bediirfnisse des ,,Sinnsuchenden® innerhalb einer Psychotherapie in philosophi-

sche Reflexion.

Gemeinsam ist auch beiden Denkern das Studium der Philosophie, die Beschéftigung mit Psychologie
und Existenzphilosophie, insbesondere mit Heidegger, Kierkegaard, Scheler, Jaspers, Marcel, und

Sartre.

Camus und Frankl teilen auch Interessensgebiete jenseits der Existenzphilosophie und Psychologie.
Beide waren auch mit Fragestellungen der Religion und Kunst, insbesondere der Literatur und dem

Theater, beschiftigt. Nicht nur Camus verfasste Dramen, auch Frankl war Verfasser eines Theater-
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stiicks, das unter dem Titel ,, Synchronisation in Birkenwald* im Anschluss an sein populérstes Werk

»-..trotzdem Ja zum Leben sagen* erschienen ist.

Da beide Denker zur Zeit des Nationalsozialismus lebten, ergeben sich auch politische Gemeinsamkei-
ten. Camus und Frankl hatten beide unter dem Zweiten Weltkrieg zu leiden, Frankl im Konzentrati-
onslager und Camus als Widerstandskdmpfer im besetzten Frankreich. Daher nahmen beide zu politi-
schen Fragen, wie der Frage von ,,Kollektivschuld®, der Todesstrafe oder Verantwortung des Einzel-
nen Stellung, vertraten dieselbe politische Meinung und hatten den Nationalsozialismus des faschisti-

schen Deutschlands unter Hitler als gemeinsamen Feind.

Ein wesentlicher Verkniipfungspunkt zwischen Philosophie und Psychologie ergibt sich aus dem Ein-
fluss, den die Philosophie auf Viktor Frankl hinterlassen hat. Er rezipierte Max Scheler, dessen Werk
,,Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik* er angeblich etwa drei Jahre hindurch

,,wie eine Bibel*' bei sich trug. Frankl selbst beschrieb den Einfluss Schelers auf sein Denken mit den

Worten: ,,vollends wurde ich durch Max Scheler aufgeriittelt.

Ebenso beschiftigte sich Frankl mit den Philosophen Martin Buber, Gabriel Marcel (der ihm zur fran-
zOsischen Ausgabe seines Buches ,,...trotzdem Ja zum Leben sagen® ein Vorwort geschrieben hat),
Karl Jaspers, Nicolai Hartmann, Ludwig Binswanger und Martin Heidegger, den er auch personlich
kannte, schitzte und mit dem ihn auch eine freundschaftliche Beziehung verband. In seiner Autobio-
graphie sagt er dazu: ,,Was meine eigenen Erlebnisse anlangt, gehort zu den kostbarsten die Diskussi-
on, die sich zwischen Martin Heidegger und mir entspannt, als er das erste Mal nach Wien kam und

mich besuchte*.

Frankl bezieht sich in manchen Sitzen auch explizit auf die Existentialismus, in dem er die Frage auf-
wirft: ,,Konnen wir von der Sinnfrage sprechen und uns um eine Antwort herumdriicken? Oder kdnnen

wir gar die Sinnfrage fiir die Antwort ausgeben, was zu tun der Existentialismus nahelegt?*

Camus hat sich zwar nie explizit mit Psychologie beschiftigt, war aber, dem Biographen Camus’ Oli-
vier Todd zufolge, in seiner Tétigkeit als Journalist mit der aufkommenden Psychoanalyse konfron-
tiert, begegnete in Paris Jacques Lacan und hat fiir sich selbst eine Psychoanalyse in Erwidgung gezo-

gen.

Zu Lebzeiten Camus’ und Frankls hat sich zwar die Disziplin der Psychologie aus der Wissenschaft
der Philosophie ldngst herausgebildet und sich als eigenen Fachrichtung etabliert, die Psychotherapie
hingegen steckte noch in ihrer Entwicklungsphase. Zwar war durch die hervorragende Arbeit Sigmund
Freuds die Psychoanalyse schon etabliert, die Ausdifferenzierung der anderen psychotherapeutischen

Schulen und andere methodischen Ansitze waren schrittweise im Entstehen, die Logotherapie und

" nach Dominik Batthyany, O.Zsok (Hg.), Viktor Frankl und die Philosophie, Springer Verlag,

Wien - New York 2005, S.IX

2 Viktor Frankl, Was nicht in meinen Biichern steht. Lebenserinnerungen, Quintessenz Verlag Miinchen 1995, S.91
3 Viktor E. Frankl, Die Sinnfrage in der Psychotherapie, Piper & Co. Verlag, Miinchen 1992, S.51
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Existenzanalyse nach Frank hat sich dabei noch nicht als eigene Schule heraus kristallisiert. Dem zur
Folge konnte Camus noch nicht mit den Lehren Frankls konfrontiert worden sein und sich damit be-
schiftigt haben, die bekanntere Psychoanalyse war hingegen in den intellektuellen Kreisen im Paris
der 40er Jahre durchaus ein Thema. In welcher Weise die franzdsischen Existentialisten iiber die Psy-
choanalyse nachgedacht haben, und welche Rolle sie in ihrem personlichen Leben gespielt hat, gibt
folgende Passage aus der Biographie Albert Camus von Oliver Todd wieder: ,,Wie Sartre hat auch er
(Camus) Bedenken gegeniiber der Psychoanalyse. Theoretische: UnbewuBtes, was soll das eigentlich
sein? Praktische: Kann eine Psychoanalyse die Phantasie eines Schriftstellers nicht ausdérren? Aber

auch er hat schon, wenn auch weniger ernsthaft als Sartre, eine Analyse erwogen.**

Ein weiterer Bezugspunkt zwischen Camus und der Psychologie, ergibt sich aus der Tatsache, dass
Camus’ Texte in der Ausbildung von Psychotherapeuten herangezogen werden. Insbesondere der Es-
say ,,Der Mythos des Sisyphos* wird unter anderen in der Ausbildung von Logotherapeuten diskutiert
und umspannt nicht nur Fragen der Philosophie, sondern greift auch in die Psychologie ein und wirft
auch Fragen der Religion und Theologie auf, tangiert damit nicht nur das Themengebiet von Thera-
peuten sondern jenes der Seelsorger. Annemarie Pieper, eine der bekanntesten Camus-Interpretinnen,
verweist in ihrem Buch ,,Albert Camus‘ auf die Rezeption der Texte Camus auch unter Psychologen,
in dem sie feststellt: ,, Aber es finden sich auch Artikel iiber Camus in 6konomisch, medizinisch und

psychologisch orientierten Fachblittern.*

Nicht nur inhaltlich ergeben sich Ankniipfungspunkte der beiden Richtungen, sondern auch in der
Form ihres Schaffens, nihern sich Camus und Frankl in vielerlei Hinsicht einander an. Beide bevor-
zugten die Publikationsform des Essays, legten ihre Ideen vorwiegend schriftlich nieder, beeindruck-
ten aber, vor allem in Fragen der Politik, die Offentlichkeit auch mit ihren Reden. Es sei nur an
Frankls wirkungsvollen, 6ffentlichen Appell gegen die Kollektivschuld erinnert. Gemeinsam ist ihnen
auch die enge Verbindung zwischen Werk und Biographie, beide Denker lieBen, am eigenen Leib
gemacht Erfahrungen in ihr Werk einflie3en, sei es in Camus Romanen oder in Frankls eindruckvolls-
tem Werk ,,....trotzdem Ja zum Leben sagen*. Dadurch ldsst sich auch bei beiden, ihr personliches
Engagement, durch zahllose Petitionen, Zeitungsartikel, Interviews Unterrichtstétigkeiten, 6ffentliche

Reden und Ansprachen, Vortragstitigkeit und politisches Eingreifen gekennzeichnet, erkennen.

Natiirlich weist jeder Denker ihm eigentiimliche Themengebiete und Charakteristika auf, die ihn vom
anderen trennen, Frankl wird vorwiegend als Arzt, Mediziner und Psychotherapeut wahrgenommen,
Camus als Schriftsteller und Kiinstler. Diese Tétigkeitsfelder werden in diese Arbeit beriicksichtigt,

bilden aber nicht das Kerngebiet der Arbeit.

Um gegenseitiges Befruchten der beiden Disziplinen zu ermoglichen, erscheint ein Vergleich der

Sinnbegriffe aus beiden Richtungen als sinnvoll.

4 Oliver Todd, Albert Camus - Ein Leben, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999, S.547
> Annemarie Pieper, Albert Camus, C. H. Beck Verlag, Miinchen 1984, S.195
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Zur Aktualitdt des Themas, soll die Frage aufgeworfen werden, wie einer der elementarsten Fragen der
Menschheit: die Frage nach den Sinn des Lebens {iberhaupt an Aktualitiit verlieren kann? Fragen nach
der Metaphysik, der Religion, kurz um, die Neugier ,,was die Welt im Innersten zusammenhalt®, ist so
alt wie die Menschheit selbst, und auf Grund der tiefen Verwurzelung mit dem Wesen des Menschen
nicht auszumerzen. Die Aktualitit dieser Frage ist mit den tiefsten Schichten der Existenz des Men-
schen verbunden. Deshalb bleibt sie so lange aktuell, so lange es Menschen gibt. Aber die Denker
Albert Camus und Viktor Frankl haben beide an Aktualitit gewonnen. Camus vor allem in politischer
Hinsicht, da er einer der ersten Intellektuellen war, die vor den negativen Seiten des Kommunismus
warnten, weil er deren Totalitdt durch sozialistische Regime schon frith durchschaut hatte. Seit dem
Fall des Fisernen Vorhangs, dem Untergang des Kommunismus und dem damit verbundenen Ost-
West Konflikts, gewinnt Camus’ Denken an Aktualitit. Weiters ist Camus durch seine Herkunft aus
Algerien nicht nur mit dem Christentum seiner Familie, sondern auch mit dem Islam des arabischen
Teils der algerischen Bevolkerung konfrontiert gewesen, was in Zeiten zunehmender Probleme der
Aufeinanderprallung von Kulturen und Religionen, im Zuge der Globalisierung an Bedeutung ge-
winnt. Noch genauer auf die Frage ,,Zur Aktualitit von Albert Camus‘ geht das Buch, mit gleichna-
migem Titel von Peter Kampits und Zohra Bouchentouf-Siagh ein.

Auch Viktor Frankls Werk geriet nicht in Vergessenheit, sondern wirkt besonders in soziologischer
und psychotherapeutischer Hinsicht. Die von ihm entwickelte Logotherapie und Existenzanalyse
konnte aus dem Schatten der Psychoanalyse heraustreten, und ist als eigene Richtung der psychothera-
peutischen Schulen anerkannt. Sie konnte nicht nur ihre Methoden weiter entwickeln und spezifizieren
- bspw. neue Methoden fiir Kinder- sondern, durch ihre Institutionen weiten Schichten der Bevolke-
rung psychotherapeutisch helfen. Besondere Aktualitit ist der Logotherapie und Existenzanalyse be-
schieden, dass laut Studie der WHO, die psychische Erkrankung der Depression in den Industriestaa-
ten enorm zunehmen wird und wahrscheinlich an Platz 2 der hdufigsten Erkrankungen stehen wird. Ob
bewusst oder unbewusst, werden durch diese Erkrankung mehr Menschen mit der Sinnfrage konfron-
tiert werden. In ihrem Anliegen Suizide durch ein sinnvolles und erfiilltes Leben zu vermeiden, wird

hier besonders die Logotherapie und Existenzanalyse besondere Dienste leisten konnen.

Dem Vorwurf an die Philosophie und ihrem Bestreben, die Sinnfrage zu l6sen, sie habe seit der Antike
keine nennenswerten Fortschritte ergeben, sei nur eine Aussage des berithmten Physikers und Philoso-
phen Carl Friedrich von Weizsicker entgegengesetzt: ,,Philosophie stellt diejenigen Fragen, die nicht

gestellt zu haben die Erfolgsbedingung des wissenschaftlichen Verfahrens war.*
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Zur Untermauerung und Belegung sollen Zitate vorwiegend aus der Primirliteratur, also den Werken
Camus’ und Frankls verwendet werden. (Die erwédhnten Zitate halten sich an die Originaltexte der
verwendeten Werke und beinhalten daher noch Formen der alten Rechtsschreibung)

In wenigen, einzelnen Fillen ist es erforderlich Sekundirliteratur heranzuziehen, die meist nur einen

der beiden Denker betrifft.

Zum Thema eines Vergleiches des Sinnbegriffs bei Camus und Frankl ist noch kein Werk verfasst.
Die Arbeit von Astrid Patscheider: ,,Der Wille zum Sinn‘ befasst sich mit dem ,,Sinn des Lebens* bei
Frankl, vergleicht diesen aber nur mit dem Roman Camus’ ,.Die Pest*, andere Werke Camus werden
nicht herangezogen. Allerdings widmet sich diese Arbeit ausschlieBlich den Gemeinsamkeiten von
Albert Camus und Viktor Frankl, Differenzen und Unterschiede werden nicht diskutiert. Andere Ar-
beiten, wie etwa die von Elke Wasner erortern entfernte Themenaspekte, wie den Tod und die Selbst-

totung bei Camus und Frankl.
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1 Allgemeine Definition des Sinnbegriffes

Um den Vorraussetzungen einer wissenschaftlichen Arbeit gerecht zu werden, ist zunéchst eine stren-
ge Begriffsdefinition erforderlich. Diese wird einfithrend den Sinnbegriff zunichst etymologisch her-
leiten und in weiterer Folge die Verwendung des Sinnbegriffs innerhalb der Philosophiegeschichte
skizzieren, um eine Heranfithrung an, erstens Camus’ Sinnbegriff und zweitens, den von Frankl zu
erleichtern. Aufgrund der Vielschichtigkeit des Sinnbegriffes, die durch den synonymen Gebrach der
Begriffe: Bewusstsein, Gegenstandsbewusstsein, Intentionales Bewusstsein, Empfénglichkeit, Interes-
se, Verstidndnis iber Vermdgen der spezifischen sinnlichen Wahrnehmung, Bedeutung, Absicht, Mei-
nung, Gesinnung, Zweck, Wert, Ziel, Richtung gekennzeichnet ist, ist eine eindeutige und vollstindige
Definition des Sinnbegriffs nicht moglich. Definitionen und Bestimmungen weisen stets approximati-

ven Charakter auf, und sind einander nicht ausschlieBend zu verstehen.

Eine allgemein Definition, ohne existenzphilosophischen Schwerpunkt, gibt den Begriff wie folgt
wieder: ,,Sinn* - (engl. sense, meaning) — bezeichnet in allgemeinster Form die gedankliche Richtung

¢« <6

oder den ,,Weg zu einem Werthe zu gelangen®.

Konkreter lésst sich die Frage nach dem Sinn definieren, als ,,Die Frage nach dem Sinn eines Gesche-

hens zielt zumeist auf die Angabe eines Zweckes, des Worumwillen als Ziel einer Handlung.*’

1.1 Etymologische Definition des Sinnbegriffes

,Das Wort Sinn hat seine sprachlichen Wurzeln in dem germanischen >sinAa<, wie es im gotischen
>sinAs< (=Gang) oder >sinAan< (=gehen) wiederzuentdecken ist. Es erscheint dieser Wortstamm
dann im althochdeutschen >sinnan< (= reisen, gehen, streben). Jenes althochdeutsche Verb der physi-
schen Bewegung, bedeutet jedoch auch in iibertragenem Sinn eine psychische Bewegung. >Sinnan<
wird damit zum Ursprung des niederhochdeutschen >sinnen< (= geistig oder gedanklich folgen, geis-
tig einem Problem nédhern, gedanklich einer Sache nachgehen). Dieser Zweig der Bedeutung von
>sinnan< ,.hat denn als eigentlicher Ansatzpunkt fiir unseren sprachlichen Nachweis der Bedeutung
des substantivischen Wortes Sinn zu gelten.” Die mit dem Begriff bereits seit den Urspriingen mitge-
fiihrte erkenntnistheoretische Orientierung 146t es im iibrigen unangemessen erscheinen, >Sinn< ein-
fach als die Entsprechung von engl. >meaning> zu verstehen, da hiermit gewohnlich >nur< der lexika-

lische Gehalt eines Ausdrucks gemeint ist.*®

® Enzyklopédie Philosophie, Felix Meiner Verlag, Hamburg 2002, S.1467
" Metzler Lexikon der Philosophie, Verlag J.B. Metzler Stuttgart 2008, S.558
¥ Enzyklopidie Philosophie, Felix Meiner Verlag, Hamburg 2002, S.1467
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Obwohl aus einem physischen Bewegungszusammenhang entstanden, ist das Wort ,,Sinn* fiir die
existenzphilosophische Betrachtung, natiirlich nur im Sinne der ,,psychischen Bewegung* zu verste-

hen.

Da sich auch auBBergermanische Wurzeln feststellen lassen, liegt vielleicht Wurzelmischung vor, was
die Tatsache betont, dass der Begriff ,,Sinn* nicht einmal etymologische eindeutig her leitbar ist.

Weitere Wurzeln des Wortes stammen aus dem ,,lateinischen sentire >empfinden, wahrnehmen<, an-

dererseits altirisch séf, kymrisch (walisisch) hynt >Weg<.*’

Durch diese Vielschichtigkeit ,,beriihrt der Begriff die Sinnbezirke von >Ziel<, >Zweck<, >Skopus<

sowie >Telos< und >Wert<.*!°

1.2 Philosophie-historische Definition des Sinnbegriffes

Weiters ist eine philosophisch-historische Begriffsdefinition erforderlich, da innerhalb der Geschichte
der Geisteswissenschaft — besonders der Philosophie und der aus ihr entstandenen Psychologie — der

Sinnbegriff in unterschiedlichster Weise, Verwendung gefunden hat.

1.2.1 Sinnbegriff in der empirischen Tradition

Da sich der ,,empirische Sinnbegriff* am weitesten vom Sinnbegriff Camus’ und Frankls entfernt, sei

hier nur zusammengefasst:

In Zuge nach der Frage der Erkenntnis, ist das Wort ,,Sinn* als Wahrnehmungsbegriff verwendet wor-
den, da Erkenntnisgewinn durch den sinnlichen Wahrnehmungsapparat beding ist, und somit den

Sinnbegriff an die Sensorik bindet, im Sinn des lateinischen >sentire<.
,»3inn* tritt hier nur im Sinne von wahrnehmen, sinnlich erfassen oder gar sehen auf.

Die zunichst erkenntnistheoretische Debatte, vertreten durch die Philosophen David Hume, John Lo-
cke, Francis Bacon und George Berkeley wird aber zunehmend von der neu entstehenden Disziplin
der Wahrnehmungspsychologie verdringt, die den hier urspriinglich gemeinten Sinnbegriff nicht mehr

nachvollzieht.

? Kluge- Etymologisches Worterbuch der deutschen Sprache; de Gruyter Verlag 2002, S.849
19 Historisches Worterbuch der Philosophie, Hg. Joachim Ritter u. Karlfried Griinder, Wissenschaftliche Buch-
gesellschaft Darmstadt 1995, Band 9, S.815
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1.2.2 Sinnbegriff in der logisch-analytischen Tradition

In der Analytischen Philosophie hat der Begriff ,,Sinn®, besonders unter dem Einfluss von Gottlob
Frege eine spezielle Verwendung erhalten, die sich stark unterscheidet von Fragen nach dem ,,Sinn

eines Textes* oder der Frage nach dem ,,Sinn des Lebens*.
In seiner Schrift ,,Uber Sinn und Bedeutung* unterscheidet Frege diese beiden Begriffe.

,~Ausgehend von einer allgemeinen Reflexion iiber die Identititsbeziehung stellt Frege fest, daf}
sprachliche Zeichen nicht nur auf Gegenstinde verweisen, sondern gleichzeitig auch die ,,Art des Ge-

genbenseins* der bezeichneten Gegenstinde enthalten. "'

Durch diese Unterscheidung schliefit Frege auf die beiden Begriffe:

,,Die Bedeutung eines Zeichens ist der bezeichnete Gegenstand, der Sinn dagegen die Weise, wie die-
ser gegeben ist. Freges bekanntes Beispiel: ,,Morgenstern* und ,,Abendstern* haben die gleiche Be-

deutung (der Planet Venus), aber nicht den gleichen Sinn.“"

Zur Unterscheidung dieser Sinnverwendungen wurden Termini eingefiihrt, die Freges ,,Bedeutung* als

,,Extension‘ bezeichnen und den ,,Sinn‘ als ,,Intension®.

Die ,,Extension® des Begriffes ,,Venus* ist demnach der Planet, der sich als physisches Objekt im
Universum befindet, die ,,Intention* des Begriffes, bezeichnet aber dessen Aufgehensart, und damit,

ob er als ,,Morgenstern den Tag ankiindigt oder als ,,Abendstern* am Himmelszelt untergeht.

Diese Verwendung des Begriffes ,,Sinn* hat die Analytische Philosophie und Sprachphilosophie von
Rudolf Carnap bis Willard Van Orman Quine besonders geprigt, und sich damit vom urspriinglichen

»Wahrnehmungsbegriff weit entfernt.

1.2.3  Sinnbegriff in der Hermeneutik

,,Jlm hermeneutischen Zusammenhang meint ,,Sinn* die verstehbare Bedeutung eines Textes, Kunst-
werkes, einer Mittelung oder Handlung, allgemein eines Kulturphinomens.*"?

Dabei ist es entscheidend, ob der Rezipient, die im Text, Werk oder Mitteilung verwendeten Zeichen
und Symbole und den Kontext, in dem sie stehen, kennt, um die Bedeutung zu erfassen und um gege-
benenfalls den Inhalt zu reproduzieren.

,»Das Sinnesverstindnis ist erreicht, wenn der Empfinger die Gegenstéinde, Erlebnisqualitdten, Hand-

lungen mit der Aussage verbindet, die der Mitteilende intendiert hat.«"*

! Historisches Worterbuch der Philosophie, Hg. Joachim Ritter u. Karlfried Griinder, Wissenschaftliche Buchgesellschaft
Darmstadt 1995, Band 9, S.808

2 Metzler Lexikon der Philosophie, Verlag J.B. Metzler Stuttgart 2008, S.559

'3 Metzler Lexikon der Philosophie, Verlag J.B. Metzler Stuttgart 2008, S.559

'* Metzler Lexikon der Philosophie, Verlag J.B. Metzler Stuttgart 2008, S.559
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Die Hermeneutik betont dabei, wie wesentlich innerhalb des Verstehens und der Rekonstruktion eines
Inhalts, nicht nur passives Wiedergeben ist, sondern auch selbst sinnstiftende Kontextgebung.

Das heilit, schon bei der Wiedergabe eines Inhaltes, nicht nur bei dessen Interpretation, iibersetzt der
Rezipient einer Mitteilung, den Kontext des Mitteilers in seinen eignen Kontext des Verstehens.

Laut Wilhelm Dilthey ist die Hermeneutik innerhalb des geisteswissenschaftlichen Denkens das wich-
tigste Paradigma. Weitere Vertreter dieser Tradition sind Edmund Husserl, Martin Heidegger und

Hans-Georg Gadamer.
1.2.4 Sinnbegriff in der transzendentalphilosophischen Tradition

Die Frage nach dem ,,Sinn“ eines Geschehens, einer Handlung oder des ganzen Universums behandelt
meist die Frage nach dessen Zweck, Ziel oder Begriindung. Hier ist das Wort als allumfassend im
Sinne einer Letztbegriindung zu verstehen. Die ,,sinnvolle* Beantwortung héingt von ihren Vorausset-
zungen und dem jeweiligen Sinnhorizont ab. ,,Dabei ldsst jede Antwort wiederum eine erneute Sinn-
frage zu, was schlieBlich in der iibergreifenden Frage nach dem ,,Sinn des Lebens®, dem ,,Sinn des
Ganzen“ seinen Abschluss findet. Damit zielt sie auf die klassische Frage nach dem ,,Hochsten Gut*
im aristotelischen Verstindnis, als dasjenige um dessentwillen alles andere und das selbst nur um sei-
netwillen erstrebt wird.“"> Ein wesentlicher Unterschied in der Beantwortung der Sinnfrage besteht
darin, ,,0b ein objektiver (d.h. vom Menschen unabhéngiger) Sinn angenommen wird, der durch die
Natur oder Gott vorgegeben ist, oder ob der Mensch selbst den Sinn seines Seins setzt.“'® Besonders in
der Existenzphilosophie wird die Sinngebung des Menschen, durch den Menschen selbst gefordert.
Die Ablehnung eines transzendenten Sinnes ergibt sich aus der Verneinung eines vorgingigen We-
sensbegriffes und vor allem aus dem Atheismus, wie bei Jean-Paul Sartre, heraus. Fiir das Verstidndnis
der Sinnbegriffe von Albert Camus und Viktor Frankl ist diese Tradition des Sinnbegriffes besonders

zu beriicksichtigen.

Nach dieser allgemeinen Sinndefinition soll nun der Sinnbegriff bei Albert Camus folgen.

'5 Metzler Lexikon der Philosophie, Verlag J.B. Metzler Stuttgart 2008, S.558
' Ebd.S.558
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2 Sinnbegriff im Werk Albert Camus’

Camus’ schriftstellerisches Schaffen ist gegliedert in Frithwerk, bestehend aus den Essays ,,Aufstand
in Asturien®, ,,Licht und Schatten* und ,,Hochzeit des Lichts*“. Der Roman ,,Der gliickliche Tod* ist
ebenfalls in dieser Periode entstanden, ist von Camus aber nur als Entwurf angesehen worden und erst
posthum erschienen. Schon nach seinen ersten literarischen Versuchen, beginnt Camus in gré3eren

Zusammenhingen zu denken und konzipiert sein Werk in Zyklen.
Die Einteilung der drei Zyklen und die dazu gehorenden Werke lauten:

a.),,.Der Zyklus des Absurden®, bestehend aus dem Essay ,,.Der Mythos des Sisyphos®, dem
Roman ,,Der Fremde* sowie den Dramen ,,Caligula‘“ und ,,Das Mif3verstindnis®.

Hier wollte Camus vor allem die Absurditét des Lebens und die Sinnfrage zum Ausdruck brin-
gen. Betiteln kann man diesen Zyklus auch als den ,,Mythos des Sisyphos*. Da die Sinnfrage
im Zentrum dieses Zyklus steht, wird er auf Grund dieser thematischen Spezialisierung aus-

fiihrlicher dargestellt und diskutiert als die beiden anderen Zyklen.

b.) ,,Der Zyklus der Revolte*, bestehend aus dem Essay ,,Der Mensch in der Revolte*, dem
Roman ,,Die Pest* und den Dramen ,,Der Belagerungszustand* und ,,Die Gerechten®. Zentral
sind hier die Themen Auflehnung und Revolte gegen das Schicksal, Solidaritdt und sozial-
politisches Engagement als sinnstiftende Instanz. Diesen Zyklus konnte man auch als ,,Mythos

von Prometheus‘ betiteln, da Prometheus als Versinnbildlichung von Camus’ Thesen dient.

c.),,Der Zyklus der Liebe*, den Camus zwar konzipiert hat, aber auf Grund seines Unfalltodes
nicht vollenden konnte, sollte unter dem Titel ,,Der Mythos der Nemesis* bekannt werden.
Postum erschien der unvollendete Roman ,,Der erste Mensch®, der Essay ,,Der Mythos der
Nemesis* liegt nur in Notizen vor. Nemesis, die Gottin des Maf3es sollte hier zum moralisch-
ethischen Teil seines Werkes fiihren, in welchem er zur Liebe und zum maf3vollen Leben auf-

ruft.

Die Konzipierung der drei Zyklen wird schon an Hand von Skizzen in seinen Notizbiichern, die spiter
unter dem Titel ,, Tagebiicher* verdffentlicht wurden, ersichtlich. Hier schreibt Camus: ,,[...Jich wollte
zuerst die Negation zum Ausdruck bringen. In drei Formen: Der des Romans: das war ,Der Fremde’.
Der dramatischen: ,Caligula’, ,Das Mif3verstidndnis’. Der ideologischen: ,Der Mythos des Sisy-
phos’.[.....] Ich wuBlte, dass man in der Negation nicht leben kann, und ich kiindigte das im Vorwort
zu ,,Der Mythos des Sisyphos* an; ich sah das Positive wiederum unter drei Formen ab. Der des Ro-
mans ,Die Pest’. Der dramatischen: ,Der Belagerungszustand’ und ,Die Gerechten’. Der ideologi-

schen: ,Der Mensch in der Revolte’. Ich ahnte schon eine dritte Schicht, gruppiert um das Thema der
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Liebe.«"”

Die in der Camus Rezeption etablierte Einteilung der drei Zyklen, Idsst sich auch auf den Sinnbegriff

anwenden.

Die auBlerhalb der drei Zyklen erschienenen Erzdhlungen, unter dem Titel ,,Das Exil und das Reich*
zusammengefasst, von denen ,,Der Fall*“ die kiinstlerisch anspruchvollste und wesentlichste Erzdhlung

ist, sollen zur Erlduterung des Sinnbegriffs ebenfalls herangezogen werden.

Der ,,politische Sinn*“ Camus’, der einen wesentlichen Ankniipfungspunkt zu Frankl bieten wird, ist an
seinen journalistischen Publikationen, Kommentaren in etablierten Tageszeitungen, Leitartikeln, Brie-

fen und Diskussionsbeitridgen zu politisch-philosophisch und ethischen Themen, ablesbar.

Besonders erwahnenswert sind hier ,,Briefe an einen deutschen Freund‘ und die Publikation ,,Betrach-

tungen zur Todesstrafe oder Die Guillotine®, die er gemeinsam mit Arthur Koestler verdffentlichte.

Da das Werk Camus’ stark von autobiographischen Ziigen gekennzeichnet ist, und sich Leben und
Werk bei Camus gegenseitig stark befruchtet und verschriankt haben, soll zum besseren Verstindnis

des Werkes ein kurzer Abriss seiner Biographie folgen.

Die starke Verschrinkung von Leben und Werk beweilit einen hohen Grand an Authentizitit seines
Schaffens, dies’ wird im Kapitel ,,Versuch einer Legitimation des essayistischen Denkens Albert Ca-

mus’“ von groB3er Bedeutung sein.

Daher konnen zur Belegung auch zahlreiche Passagen aus Camus’ Tagebiichern herangezogen wer-
den, die er seit seinem 23. Lebensjahr fiihrte, aber sie nur als Notizbiicher betitelte, da er in den Noti-
zen niemals direkt Bezug zu sich selbst nimmt, sein Personlichstes nicht direkt offenbart, nicht sich
selbst sondern nur seine Eindriicke wiedergibt. Obwohl sie nicht priméar zur Veroffentlichung gedacht
waren, geben diese Notizen Aufschluss zum Gesamtwerk. Reflexionen und Eindriicke wéhrend seiner

Vortragsreisen in die USA und Siidamerika geben seine Reisetagebiicher.

Die starke Verkniipfung von Leben und Werk wird auch in manchen Biographien bzw. Rezeptionen
sichtbar, in denen Camus selbst mit den Protagonisten seiner Romane, besonders mit Meursault, dem

,Fremden* und mit Clamence, dem Rechtsanwalt in ,,Der Fall* verglichen wird.

Wie erwihnt, soll zum besseren Verstindnis des Werkes zunéchst ein Abriss der Biographie folgen:

17 Albert Camus, Tagebiicher 1935-1951, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1997
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2.1 Zur Kurzbiographie Albert Camus’

Der am 7. November 1913 auf einem Bauernhof im damaligen Dorf Saint-Paul, acht Kilometer von
der kleine Stadt Mondovi, 6stlich der Stadt Algier, geborene Algerienfranzose, stammt aus sehr drmli-
chen Verhiltnissen. Sein Vater Lucien August Camus und seine Mutter Catherine Camus, geborene
Sintes waren Nachfahren von Einwanderern, die mit der ersten Einwanderungswelle nach der Koloni-
sation bereits 1830 nach Algerien kamen. Diese Gesellschaftsschicht wurde als ,,pieds-noirs* bezeich-
net. Die Eltern heirateten 1909, ein Jahr spiter kam Camus’ dlterer Bruder Lucien zur Welt. Der Vater
ernéhrt die junge Familie in dem er fiir ein Weinhandelsunternehmen arbeitete. Als Albert neun Mona-
te alt ist, bricht der Erste Weltkrieg aus. Sein Vater wird einberufen, erleidet eine Kopfverletzung und
stirbt am 11. Oktober 1914 in einem Spital in der Bretagne. Nach dem Tod ihres Mannes zieht die
Mutter mit beiden Kindern wieder nach Algier, in das Arbeiterviertel Belcourt. In diesem Stadtteil
befindet sich die Wohnung der GroBmutter Alberts, in der Albert, sein Bruder, seine Mutter, die

Grofmutter selbst und noch ein Onkel Camus’ Unterschlupf finden.

Von 1918-1923 besuchte Albert die Ecole primaire in Belcourt. Er liebte die Schule, da er dort den

drmlichen und engen Verhiltnissen seines Zuhauses entflichen konnte.

Da seine Mutter Analphabetin war, konnte sie nur als Fabriksarbeiterin und Putzfrau zum Familienun-
terhalt beitragen. Trotz schwieriger sozialer Verhiltnisse schaffte er, auch durch die Unterstiitzung
seines Lehrers Louis Germain die Aufnahmepriifung des Gymnasiums, das er von 1924 bis 1931 be-
suchte. Mit 18 Jahren erkrankt er an Lungentuberkulose, an der er, trotz verschiedenster Kuren und
Heilungsversuchen, das ganze Leben, in Stirke und Lidnge variierenden Schiiben, zu Leiden hatte und
die zeitweise sein kreatives Schaffen behinderte. Trotzdem begann er 1933 an der Universitit Algier
mit einem Studium der Philosophie. Nicht nur auf Grund seiner sozialen Herkunft und dem daraus
erweckten sozialen Engagement, erwacht sehr friih sein politisches Interesse, er tritt 1934 zunéchst der
Kommunistischen Partei Algeriens bei. Im selben Jahr heiratet er seine erste Frau Simone Hié, deren
Mutter Arztin war und ihr zur Minderung der Menstruationsbeschwerden Morphium gab. Simone

wurde darauthin morphiumabhingig, die Sucht beeinflusste auch die Ehe zu Camus.

Schon wihrend seines Studium beginnt er sich vermehrt fiir das Theater zu interessieren, arbeitet an
Kulturveranstaltungen der ortlichen Kulturzentren mit und ist Mitbegriinder einer sozialpolitisch en-
gagierten Theatergruppe, dem ,, Théatre du Travail®, das Stiicke bzw. Biihnenfassungen von Aischylos,
Puschkin, Dostojewski und Malraux spielt. 1936 schlieft er sein Philosophiestudium mit einer Arbeit
iiber ,,Christliche Metaphysik und Neoplatonismus‘ ab und erhilt sein Dipléme d’Etudes Supérieures
de Philosophie. Im selben Jahr tritt er mit seiner Ehefrau seine erste groere Mitteleuropareise an, die
ihn iiber Frankreich, in die Schweiz, dann Osterreich, und unter anderem nach Italien, Deutschland
und die damalige Tschechoslowakei fiihrt. Eindriicke dieser Reise ldsst er in den frithen Essay ,,Licht
und Schatten flieen, der 1937 erscheint. Der zweite Essay ,,Hochzeit des Lichts* wird 1939 verdof-

fentlicht. Als das Ehepaar Camus sich in Salzburg befindet, fillt Camus ein postlagernder Brief in die
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Hénde, der an seine Frau gerichtet ist und aus dem hervorgeht, dass sie ein Arzt mit Morphium ver-
sorgt und gleichzeitig ihr Liebhaber ist. Camus trennt sich darauf hin von Simone, die Ehe wird 1940
fiir geschieden erklért. Nach Algerien zuriickgekehrt, beginnt er als Journalist bei der Zeitung ,,Alger
républicain® zu arbeiten, es entsteht eine beeindruckende Artikelserie unter dem Titel ,,.Das Elend in
der Kabylie®, in der er auf die groflen sozialen Missstdnde im Siiden Algeriens aufmerksam macht.
Auf Grund von unterschiedlichen politischen Auffassungen Camus’ und den anderen Parteigenossen,
personlichen Meinungsverschiedenheiten bis hin zu Unterschlagungsvorwiirfen tritt Camus 1936 aus
der Kommunistischen Partei Algeriens aus. Diese erste negative Erfahrung mit der Partei wird spiter
seine Haltung iiber den Kommunismus als Ideologie beeinflussen, die in spéterer Folge zum Bruch mit
Sartre fiihrt. Als die Zeitung ,,Alger républicain® eingestellt wird, kann Camus seine Journalismusta-
tigkeit bei der Nachfolgezeitung ,,Soir républicain‘ fortsetzten. In dieser Zeit beginnt er seine ersten
Romane zu schreiben. Zunichst ,,Der gliicklicher Tod*, den Camus fiir misslungen hilt und nicht ver-
offentlicht, der aber als Vorlage zum Roman ,,Der Fremde* gesehen werden kann, der 1942 in Paris

erscheint.

1939 als der Zweite Weltkrieg ausbricht, meldet sich Camus freiwillig zum Wehrdienst, wird aber auf
Grund der Tuberkulose abgelehnt. Als die Zeitung ,,Soir républicain kurz darauf verboten wird, ist
Camus arbeitslos und entschlie3t sich nach Paris zu ziehen. Dort vermittelt ihm sein, schon zu Alge-
rienzeiten bekannter Freund Pascal Pia eine Stelle bei der Tageszeitung ,,Paris-Soir. In Frankreich
kniipft er erste Kontakte zu franzdsischen Intellektuellen und dort heiratet er auch seine zweite Frau
Francine Faure, die er noch in Algerien kennen lernte. Durch Pia gelingt eine Vermittlung an das re-
nommierte Verlagshaus Gallimard, das den ,,Fremden* verdffentlicht und zu dem Camus mit Werk
und auch personlicher Freundschaft zur Familie Gallimard ein Leben lang verbunden bleibt. In diesem
Verlag werden auch alle weiteren Werke Camus’ publiziert. Als sich durch den Zweiten Weltkrieg die
Lage in Paris verschlechtert, verliert Camus seine Arbeit, das Ehepaar zieht zunéichst wieder nach
Algerien, zur Familie Francines nach Oran. Diese Stadt wihlt er auch als Schauplatz seines Romans
,Die Pest” die er ab 1942 in den Bergen Siidfrankreichs konzipiert. Da die Tuberkulose wieder ver-
stirkt ausbricht, verordnen ihm Arzte den Aufenthalt in dieser Bergregion, wo er auf Grund der Berg-
luft schnell Genesung finden soll. In der Abgeschiedenheit kann er gut arbeiten, ist aber vollig einsam,
seine Frau Francine musste in Algerien bleiben. Die monatelange Trennung stort die Beziehung des
Paares wesentlich. In Frankreich selbst engagiert er sich im Widerstand gegen die Besetzung Frank-
reichs durch die Nationalsozialisten. Als er nach Besserung seines Gesundheitszustandes nach Paris
zieht, arbeitet er als Journalist fiir die Widerstandszeitung ,,Combat®, deren Leitung er spiter iiber-

nimmt und damit auch sein Leben riskiert.

1942 noch wihrend des Zweiten Weltkrieges erscheint ,,Der Mythos des Sisyphos®. Seine Verbun-
denheit zum Verlagshaus Gallimard vertieft sich, als er 1943 Lektor bei Gallimard wird. In dieser Zeit
kniipft er Kontakte zur franzosischen Bildungselite, lernt Jean-Paul Sartre und Simone de Beauvoir

kennen, mit welchen ihn nicht nur der intellektuelle Austausch, sondern auch eine personliche Freund-
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schaft verbindet. Nach Beendigung des Zweiten Weltkrieges zieht auch seine Ehefrau nach Paris. Da

die Zensur entfillt, kann Gallimard frei publizieren und die Verlagsarbeit nimmt zu.

1945 bringt seine Frau die Zwillinge Jean und Catherine zur Welt, zu denen Camus eine sehr verant-

wortungsbewusste Beziehung aufbaut.

Seine Artikeln in ,,Combat®, die bereits erschienenen Romane, zwei Dramen und sein erster Essay,
haben ihn zur Beriihmtheit gemacht. Er wird vermehrt zu 6ffentlichen Stellungnahmen und Vortriagen
gebeten. Im Rahmen von Kulturaustauschprogrammen fiihren ihn Vortragsreisen in die USA und Ka-
nada, spiter auch nach Siidamerika. Der freiheitsliebende Camus genie3t das Reisen und kniipft zahl-
reiche Kontakte zu anderen Intellektuellen. Dagegen fiihlt er sich durch die familidren Verpflichtun-
gen eingeengt, da durch die Zwillinge die Wohnverhéltnisse eingeengt sind und seine Frau an Depres-
sion erkrankt. Das Verhiltnis zu seiner Ehefrau verschlechtert sich zunehmend, als er wihrend Vor-
tragsreisen und seiner Theaterarbeit andere Frauen kennen lernt. Besonders eng wird seine Bindung
zur spanisch-franzosischen Schauspielerin Maria Casares, die auch Rollen in seinen aufgefiihrten
Dramen iibernimmt. Auch nach einem Suizidversuch seiner Frau verlisst er sie nicht. Trotz privat
schwieriger Verhiltnisse, wird er beruflich immer erfolgreicher. ,,.Die Pest* erscheint 1947, kurz dar-
auf zwei Dramen ,,Der Belagerungszustand* und ,,Die Gerechten®. Er bleibt auch weiterhin als Lektor,
Dramaturg, Schauspieler und Journalist tétig, hilt Vortridge, engagiert sich politisch, unterzeichnet
Petitionen, vor allem gegen die Todesstrafe, die nach dem Zweiten Weltkrieg an Kollaborateure mit
dem Deutschen Reich vollstreckt wurde. Seine philosophisch-politischen Gedanken miinden in seinem
Essay ,,Der Mensch in der Revolte®, der 1951 erscheint und eine grof3e Kontroverse auslost. Darin
kritisiert Camus die Geschichtsgldubigkeit der Kommunisten, die den Sinn in der geschichtlich politi-
schen Entwicklung der Welt sehen. Ziel dieser Entwicklung ist der vollig entfaltete Sozialismus, in
dem der Mensch endgiiltig von allem Ubel befreit sein wird. Um dieses Ziel zu erreichen, ist den Sta-
linisten jedes Mittel recht, die Errichtung der Straflager in der Sowjetunion wird hingenommen. Ca-
mus wendet sich sowohl gegen den Gedanken der Sinnhaftigkeit der Geschichte als auch gegen die
Idee, zur Erreichung eines hoheren politischen Zieles, sei jedes Mittel recht, auch wenn es Menschen-
leben fordere. In der von Jean-Paul Sartre und Maurice Merleau-Ponty heraus gegebenen Zeitschrift
,,Les Temps modernes* wird der Essay in einem Artikel von Francis Jeanson in Grund und Boden
kritisiert. Doch initiiert wurde der Artikel von Sartre, der iiberzeugter und kompromissloser Kommu-
nist bleibt. Wohl wissend, wer die Herausgeber von ,,.Les Temps Modern* sind, antwortet Camus mit
einem offenen Brief mit der Anrede ,,Sehr geehrter Herr Herausgeber!“. Es entsteht eine monatelange,
stark kontroversielle Debatte zwischen Camus und Sartre, die in einen Streit ausartet, beide brechen
die, zunichst freundschaftliche Beziehung zueinander, fiir immer ab. Camus lésst sich nicht entmuti-
gen, tritt weiterhin 6ffentlich auf, widmet sich zunehmend der Theaterarbeit und beginnt sich schrift-
stellerisch mit dem Verfassen von Novellen und Erzihlungen zu beschiftigen.1956 erscheint die
kiinstlerisch anspruchsvolle Novelle ,,Der Fall®, die weiteren Novellen und Erzihlungen erscheinen

ein Jahr spiter, gesammelt in einem Band unter dem Titel: ,,Das Exil und das Reich*. Durch neuerli-
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che Ausbriiche der Tuberkulose und seine weiterhin angespannte familidre Situation verschlechtert
sich auch sein psychischer Zustand, er ist angespannt, unruhig, zweitweiBe von Angsten eingeholt und
depressiv verstimmt. Es gelingt ihm jedoch diese psychische Krise sehr nachvollziehbar und lebens-
nah in der Novelle ,,Jonas oder Der Kiinstler bei der Arbeit* wieder zu geben. Bei allen schriftstelleri-
schen Erfolgen, vergisst er seine Heimat Algerien nicht. Er bleibt mit Freunden und Verwandten in
Kontakt, besucht dfters seine Mutter, 14dt sie auch nach Paris ein und versucht sie auch zu einem Um-
zug nach Frankreich zu tiberreden. Doch die, mit der Natur Algeriens stark verbundene Frau besucht
ihren Sohn des Ofteren, da sie sich aber an das Stadtleben und die fremde Kultur nicht gewOhnen
kann, bleibt sie in Algerien. Auch zu algerischen Intellektuellen behilt er stets Kontakt, arbeitet zum
Teil mit ihnen und hilft einigen von ihnen in Frankreich fufl zu fassen. Camus bleibt ein Leben lang
kulturell sowohl von Frankreich als auch von Algerien geprigt, bleibt stets an gegenseitigem Aus-
tausch der Kulturen interessiert und in politischen Fragen sehr engagiert. Als auf Grund von Unabhén-
gigkeitsbestrebungen 1955 der Algerienkrieg ausbricht, ist Camus auch personlich sehr bestiirzt. Da es
von Seiten der Unabhingigkeitskdmpfer auch immer 6fter zu Terroraktionen mit Opfern unter der
Zivilbevolkerung kommt, hat Camus Angst um seine Mutter, Verwandte und Freunde. Durch person-
lichen Einsatz, Petitionen und Zeitungsartikel, in denen er immer wieder zur MaBigung aufruft, ver-
sucht er vorschnelle Unabhéngigkeitsbestrebungen zu bremsen, Losungen des Konfliktes durch Ver-
handlungen zu erzielen und dadurch vor allem Opfer an der Zivilbevolkerung zu verhindern. Auf
Grund dessen wurde er stark, von Forderern der sofortigen und bedingungslosen Unabhéngigkeit, also
vorwiegend von der arabischen Bevolkerung und besonders von arabisch-stimmigen Intellektuellen
stark kritisiert. Camus gerit ins Kreuzfeuer. Er bleibt auch nicht einseitig an Algerienfragen engagiert,

1956 unterstiitzt er den Volksaufstand in Ungarn.

Die Kronung all seines schriftstellerischen Schaffens und Engagements folgt 1957, als ihm am
10.Dezember der Nobelpreis fiir Literatur verliehen wird. Das Ereignis wird in der Familie Camus
gefeiert, er reist mit seiner Frau nach Schweden um den Preis entgegen zu nehmen. Im Zuge der Feier-
lichkeiten werden Empfiange und Vortriage organisiert. Wihrend eines Vortrages am 12. Dezember vor
Studenten wird er wieder von einem Algerier angegriffen, da er noch immer nicht eindeutig fiir die
Unabhingigkeit Algeriens plddiert. Camus verteidigt sich mit den beriihmt gewordenen Worten: ,,Ich
glaube an die Gerechtigkeit, aber bevor ich die Gerechtigkeit verteidige, werde ich meine Mutter ver-

teidigen.«'®

Nach der Verleihung des Nobelpreises geridt Camus kurzfristig in eine Krise. Vom Nobelpreisgeld
kauft er ein kleines Haus in Lourmarin, ein kleines Dorf in Stidfrankreich. Er hofft, dort Ruhe von der
Grof3stadt zu finden und an seinem neuen Roman arbeiten zu konnen. Er adaptiert Dostojewskis Ro-
man ,,Die Ddmonen*®, der unter dem Titel ,,.Die Besessenen‘ erscheint. Zu den Weihnachtsfeiertagen

1959 hélt sich auch seine Familie in Lourmarin auf. Michel Gallimard, enger Freund der Familie Ca-

'8 Oliver Todd, Albert Camus - Ein Leben, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999, S.754
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mus und Neffe des Verlaginhabers Gallimard, besucht die Familie Camus’ mit Ehefrau Janine und
Tochter Anne um den Jahreswechsel in Lourmarin zu begehen. Nach den Feierlichkeiten begeben sich
Francine und die Kinder mit dem Zug nach Paris. Camus verzichtet auf die schon gekaufte Zugkarte
und beschlief3t einen Tag spiter mit Gallimard in dessen Wagen nach Paris nach zu kommen. Auf der
Riickfahrt am 4.Jdnner 1960 kommt das Auto Gallimards von der Strasse ab und prallt gegen einen
Baum. Albert Camus stirbt noch am Unfallort, Michel Gallimard stirbt ein paar Tage spéter im Spital.
Gallimards’ Frau und Tochter bleiben unverletzt. Nach seinem Tod erscheint eine Reihe von Nachru-
fen, sein Werk hat etliche Neuauflagen in vielen Sprachen durchlebt und trigt zu seiner Unvergessen-

heit bei.

Die ausfiihrlichste Biographie Camus’ mit ausreichend Hintergrundinformationen, Berichten von Zeit-
zeugen und mit Beriicksichtigung unveroffentlichter Briefe, Manuskripte und Notizen lésst sich bei

,,Albert Camus- Ein Leben* von Olivier Todd nachlesen.'’

Camus hat sich selbst mit seiner Biographie im Zuge des Romans ,,Der erste Mensch* auseinanderge-
setzt. Da er vor Verdffentlichung des Romans starb, wurde das Werk unvollendet posthum 1994 pub-
liziert. Trotz Unvollstdndigkeit sind seine Reflexionen iiber seine Jugenderfahrungen in Algerien in

diesem Werk sehr beeindruckend.

% Olivier Todd, Albert Camus — Ein Leben, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999
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2.2 Versuch einer Legitimation des essayistischen Denkens Albert Camus’

Da sich Camus eher als Schriftsteller verstand und in seinen Essays bildhaft metaphorisch argumen-
tiert, fehlt ihm eine strenge Begrifflichkeit. Das Fehlen dieser Begrifflichkeit und das Festhalten an
metaphorisch-bildhaftem Denken lassen sich legitimieren, indem man den Inhalt seines Dramas ,,Das

MiBverstindnis* analysiert.

Die Inhaberin einer Pension und ihre Tochter téten regelméfBig wohlhabende Giste ihrer Pension, um
an deren Geld zu kommen. Als eines Tages der Sohn nach jahrelanger beruflicher Abwesenheit heim-
kehrt, gibt er sich nicht als solcher zu erkennen. Er gibt sich nur als Gast aus, wird getotet und wird
somit zum Mordopfer der eigenen Mutter. ,,Das MiBverstindnis* lasst sich als Appell zur personlichen
Stellungnahme und authentischer Aufrichtigkeit verstehen. In welcher Art und Weise Stellung bezo-
gen wird, ist sekundér. Primér ist nur die Stellungnahme an sich. Ob diese bildhaft-metaphorisch er-
folgt, oder in einem systematisch-analytischem Wortlaut ist zweitrangig. Hétte der Sohn sich zu er-
kennen gegeben, in welcher Weise auch immer, wire er vermutlich am Leben geblieben. Die Ehefrau

des Sohnes bringt es auf den Punkt: ,,Ein Wort hitte geniigt.“*

Diesen Appell zur Stellungnahme greift Camus nach dem Zweiten Weltkrieg im politischen Sinne
wieder auf, in dem er das Schweigen, also eine Verweigerung einer Stellungnahme, als Tolerierung
der Verbrechen des Nationalsozialismus entlarvt. Wer schweigt macht sich mitschuldig! In einem
anlésslich der Nobelpreisverleihung gehaltenen Vortrag an der Universitit Uppsala heifit es dazu:
,»Wer nicht billigte, konnte oft schweigen oder von etwas anderem sprechen. Heute ist das alles anders,
und selbst Schweigen bekommt einen gefihrlichen Sinn!“*' Hier wird deutlich, dass Stellungnahme an
sich, zur ethisch-moralischen Verpflichtung wird, in welcher Form diese stattfindet ist sekundér. Bei
Camus ist diese moralische Stellungnahme eindeutig vorhanden — in essayistischer Form!

Die Prioritit, die Camus den Bildern gegeniiber Begriffen zuordnet, ldsst sich nur nachvollziehen,
wenn man sein Verlangen nach Aufrichtigkeit und Authentizitit beriicksichtigt. Camus geht es primar
um Authentizitidt — fiir ihn sind Bilder authentischer als Worte. Jede Begriffsdefinition und jedes
rigide Kategoriensystem gibt seiner Meinung nach, die Wirklichkeit nicht getreu wieder und birgt in
sich die Gefahr der Verfilschung. Das gebildete Wort ist nicht identisch mit dem bezeichneten Ge-
genstand. Der Lebensvollzug schlechthin ist fiir Camus authentischer als jede Sprache, was er in sei-
nem Essay ,,Hochzeit des Lichts* wie folgt zum Ausdruck bringt: ,,Wie arm sind Menschen, die My-
then brauchen. Hier trifft man die Gotter wie Ruhepunkte im Lauf der Tage. Ich sage: ,Das Ding ist
rot und jenes blau und jenes griin. Hier ist das Meer und dort das Gebirge, und dort sind Blumen.’
Wozu brauche ich von Dionysos zu reden, um zu sagen, wie gern ich Mastixkiigelchen unter meiner

Nase zerdriicke.**

20 Albert Camus, ,,Das MiBlverstindnis® in ,,Dramen*, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999, S.81
21 Albert Camus, ,,Der Kiinstler und seine Zeit*“ in ,,Fragen der Zeit“, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1997, S.229
22 Albert Camus, Hochzeit des Lichts - Impressionen an Rande der Wiiste, Arche Verlag, Ziirich-Hamburg 2000, S.11
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An anderer Stelle in ,,Licht und Schatten® erklirt Camus selbst: ,,....jedes Bild wird zum Symbol.“*
und in eine Tagebucheintragung appelliert er geradezu: ,,Man denkt nur in Bildern. Wenn du Philo-
soph sein willst, schreib Romane*.** Die Tendenz in Bildern zu denken entdeckt er auch bei anderen
Schriftstellern und fasst seine und deren Wirkungsweise mit folgenden Worten zusammen: ,,Aber
gerade die Entscheidung eher in Bildern als in Beweisfithrungen zu schreiben, offenbart ein gewisses
Denken, das ihnen (anderen Schriftstellern wie Balzac, Sade, Melville, Kafka, Dostojevskij oder Mal-
raux) gemeinsam ist, das von der Nutzlosigkeit eines jeden Erkldarungsprinzips und von der lehrreichen

Botschaft des sinnlich wahrnehmbaren Erscheinens iiberzeugt ist.**

Ein wesentliches Argument fiir die Wahl der essayistischen Form liegt auch darin, dass Camus er-
kenntniskritisch und rationalititskritisch ist. Fiir ihn ist die menschliche Rationalitit zu beschrinkt, um
die Welt zu erklidren und um zu allgiiltige Erkenntnis zu gelangen. Er verneint die Vernunft nicht ab-
solut, sondern misst ihr Kompetenzbereiche zu, in dem er sagt: ,,Es ist vergeblich, die Vernunft abso-
lut zu negieren. Sie hat ihren Bereich, in dem sie wirksam ist. Es ist genau der Bereich der menschli-
chen Erfahrung.“*® Camus war sich bewusst, dass endgiiltige allzeit geltende Erkenntnisse auf Dog-
men beruhen und nicht mit dem Verstand zu erkldren sind. In ,,Der Mythos des Sisyphos* beschreibt
Camus seine Denkungsart wie folgt: ,,Die hier definierte Methode bekennt sich zu dem Gefiihl, dass

jede wirkliche Erkenntnis unmoglich ist.*’

und ,,Mit Ausnahme der berufsmifBigen Rationalisten
glaubt heute niemand an die wahre Erkenntnis. Wollte man die einzig bedeutsame Geschichte des
menschlichen Denkens schreiben, so miiite man die Geschichte seiner fortgesetzten Korrekturen und
seiner Ohnmachten verfassen.**® Seinen Erkenntniszugang erklirt Camus mit dem Satz: ,,Das Herz in
mir kann ich fiihlen, und ich schliee daraus, dass es existiert. Die Welt kann ich beriihren, und auch
daraus schliefle ich, dass sie existiert. Damit aber hort mein ganzes Wissen auf; alles andere ist Kon-
struktion.“” Die kritische Haltung bezieht Camus nicht nur auf die Welt, sondern auch auf den Men-
schen, auf sich selbst: ,,Ich werde mir selbst immer fremd bleiben. In der Psychologie wie in der Logik
gibt es Wahrheiten, aber keine Wahrheit.“* Diese rationalititskritische und erkenntniskritische Ein-
stellung Camus’ bedingen den Bezug auf das unmittelbar Gegebene und damit die Ablehnung gegen-

iiber der systematischen Begriffsdefinition der akademischen Philosophie. Camus bezieht sich nicht

nur auf das unmittelbar Gegebene, er verwendet auch das unmittelbare Wort dafiir.

In seinem erkenntniskritischen Ansatz geht Camus soweit, dass er die vorsichtige Zuriickhaltung der
Rationalitit sogar mit Genialitit in Verbindung bringt, in dem er sagt: ,,Und eben das kennzeichnet das

Genie: der Verstand, der seine Grenzen kennt.**' Seine Grenzen im Denken zu erkennen ist also nicht

2 Albert Camus, ,,Licht und Schatten in ,,Kleine Prosa®, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1961, S.71
* Albert Camus, Tagebiicher 1935-1951, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1997, S.19

25 Albert Camus, Der Mythos des Sisyphos, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 2003, S.132
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nur verniinftig, sondern gerade zu genial. Zur Untermauerung seines erkenntniskritischen Ansatzes
untersucht Camus die Gesetzméifigkeiten der Reflexion, Denkmuster der menschlichen Erkenntnis
und stellt dabei fest, dass sich seit Aristoteles die Grenzen der Erkenntnis und die Denkschliisse nicht
erweitert haben. Aus Zirkelschliissen gibt es nach wie vor keinen Ausweg. Dies stellt Camus wie folgt
fest, und gibt zur Untermauerung eine Stelle aus der Metaphysik Aristoteles’ wieder: ,,.Der erste
Schritt des Geistes besteht darin, Wahres von Falschen zu unterscheiden. Doch sobald das Denken
iber sich selbst reflektiert, sto3t es auf einen Widerspruch. Es wire eine unnotige Miihe, hier noch
iiberzeugen zu wollen. Seit Jahrhunderten hat es niemand klarer und eleganter dargelegt als Aristote-
les: ,Alle solche Behauptungen geraten aber auch in die viel erwédhnte Folgerung, dass sie sich selbst
aufheben. Denn wer alles fiir wahr erklért, der erklédrt damit auch die der seinen entgegenstehende
Behauptungen fiir wahr, also seine eigen fiir falsch (da jene des Gegners seine eigene nicht fiir war

erkennt). Wer aber alles fiir falsch erklirt, der erklirt auch seine eigene Behauptung fiir falsch.**

Dieser Zirkelschluss ist nicht auflésbar und dient nur als Exempel fiir die Grenzen der Erkenntnis oder
wie es Camus ausdriickt: ,,Dieser circulus vitiosus ist nur der erste in einer Reihe, bei der der Geist,
der sich iiber sich selbst beugt, in einen schwindelerregenden Wirbel gerét. Gerade die Einfachheit
dieser Paradoxa macht sie unauflésbar.“”> Damit schlieft Camus das Denken als ausschlieBliche Er-
kenntnisquelle aus, und grenzt sich somit von der rein akademisch geprégten Philosophie und deren
Begriffsdefinitionen ab. Camus ist bestrebt als Erkenntnisquelle moglichst sicheres Wissen heranzu-
ziehen, und am sichersten ist fiir ihn: ,,Die Welt verstehen heif3t fiir einen Menschen, sie auf das

¥ Das Menschliche ist fiir uns das unmittel-

Menschliche zuriickfiihren, ihr seinen Siegel aufdriicken.
bar Gegebene, das im Zentrum des Werkes Camus’ steht, und zu deren Gunsten er auf Spekulationen
mit etablierten Begriffsdefinitionen verzichtet. Der Bezug Camus’ auf den unmittelbaren Lebensvoll-
zug wird auch in der Camus-Rezeption beschrieben. Annemarie Pieper gibt zu diesem Zweck die In-
terpretation Krings wieder, der am eindriicklichsten den Bezug auf das Unmittelbare analysiert. Pieper
schreibt: ,,Krings bezeichnet Camus’ Philosophie als rationale Philosophie, die von einem Evidenten
ausgeht, einem Evidenten freilich, das ,fiir Camus nicht primir ein rational Gegebenes, sondern ein
real Erfahrenes ist.”**> Das Unmittelbare, das Authentische spiegelt sich auch in Camus’ Sprache wie-
der. Sein Stil besticht durch Knappheit und Klarheit — in essayistischer Form! In einem, anldsslich der
Neuauflage von Camus’ frithen Werken verfassten Nachwort, charakterisiert Francois Bondy Camus’
Philosophie und dessen Sprache wie folgt: ,,Camus bietet kein ,System des Absurden’, sondern ein
neues Klima des Denkens, und wenn er sich auch stets gegen den ,Existentialismus’ gewendet hat — so
sind seine Gedanken doch nicht solche, die zu Ende gedacht, sondern nur in ihrer Spannung erfahren

werden konnen. ¢

2 Ebd. S.27

* Ebd. S.27

**Ebd. S.28

35 Annemarie Pieper, Albert Camus, C. H. Beck Verlag, Miinchen 1984, S.199

3 Frangois Bondys Nachwort zu Albert Camus ,,Das Frithwerk; Karl Rauch Verlag Diisseldorf 1967, S.547/548
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2.3 Der Sinnbegriff im Frithwerk

Das Frithwerk Camus’ umfasst die drei Essays ,,Aufstand in Asturien®, ,,Licht und Schatten* und
,Hochzeit des Lichts®, sowie den unverdffentlichten Roman ,,Der gliickliche Tod*, der eigentlich eine

Vorform des Fremden darstellt.

Das gesamte Frithwerk ist noch in Algerien entstanden, also in jener Lebensphase Camus’, in der er
noch weit weg von Metropolen wie Paris am naturverbundensten in drmlichen Verhiltnissen lebte.
Genau diese Naturverbundenheit wird zum zentralen Thema in den frithen Essays und ist schon an den
Kapiteliiberschriften von ,,Hochzeit des Lichts* abzulesen, die Camus etwa mit ,,Der Wind in Djemi-
1a*, ,,Sommer in Algier oder ,,Die Wiiste** betitelt. Autobiographische Ziige dieser frithen Essays

lassen sie besonders authentisch erscheinen.

Camus beschreibt Naturmotive, Lichtstimmungen, Landschaften und den in ihnen lebenden Men-
schen. Das mediterrane Lebensgefiihl in einer mediterranen Landschaft, umgeben von Meer, Sonne,
Himmel, Wind, den Hiigeln der Landschaft, dem Geruch der Pflanzen und dem Schatten der Oliven-
haine ist bei Camus wie ein Hymnus an das Leben schlecht hin zu lesen. Betont wird dieser Hymnus
durch eine sehr lyrische, poetische Sprache, wie es sich besonders an folgenden Passagen aus ,,Hoch-
zeit des Lichts* ablesen lésst: ,,Im Frithling wohnen in Tipasa die Gotter. Sie reden durch die Sonne
und durch den Duft der Wermutstrducher, durch den Silberkiiral des Meeres, den grellblauen Himmel,

«37

die blumeniibersiten Ruinen und die Lichtfiille des Steingetriimmers.*”" Hohepunkt dieses mediterra-

nen Lebens ist der sinnliche Genuss: ,,Sonne, Kiisse und erregende Diifte — alles Ubrige kommt uns

nichtssagend vor.**®

Der sinnliche Genuss verbleibt hier nicht nur bei idyllischer Landschaftsbeschreibung und Sinnesein-
driicken, sondern geht bei Camus kunstvoll auch ins Erotische iiber, sichtbar besonders an folgenden
Sitzen: ,.Bereits am Fuf} dieses Leuchtturms wuchern derbe, dickblittrige Pflanzen, mit violetten, gel-
ben und roten Bliiten sich hinab zu den Felsklippen, an denen das Meer mit Kussgerduschen schliirft

«39

und saugt.”” und ,,Wer einen Frauenleib umarmt, presst auch ein Stiick jener unbegreiflichen Freude

an sich, die vom Himmel aufs Meer niederstromt.*

Die Rolle der Natur wird besonders ersichtlich, wenn Camus in ,,Licht und Schatten® die Stimmung
einer offenen hiigeligen Landschaft Italiens der Stimmung einer geschlossenen Stadt wie Prag gegen-
iiberstellt. Beides lernt er wihrend seiner ersten Europareise gemeinsam mit seiner ersten Frau Simone
Hié kennen, was wiederum die autobiographischen Ziige seines Werkes zeigt, und den schon erwihn-

ten hohen Grand an Authentizitit seines Schaffens beweif3t.

37 Albert Camus, Hochzeit des Lichts- Impressionen an Rande der Wiiste, Arche Verlag, Ziirich-Hamburg 2000, S.9
* Ebd. S.10
*Ebd. S. 9
“Ebd. S.12
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Die Stadt symbolisiert fiir ihn das Gefiihl der Fremde und Ausgeschlossenheit von der Natur. In den
»geschlossenen Mauern® fiihlt sich der Mensch fremd. Die Bedrohung der Stadt taucht auch in spite-
ren Werken auf. So wird etwa Oran, der Schauplatz, an dem sein Roman ,,Die Pest* spielt, als héssli-
che, baumlose Stadt bezeichnet. Camus nennt sie, die ,,Stadt ohne Vegetation®, die sich von der Natur
abgekehrt hat.

Das beklemmende Gefiihl verlisst ihn erst als er Prag verlédsst und Italien betritt, von dem er schreibt:

,Ich betrete Italien. Es ist ein nach meiner Seele geschaffenes Land,.. At

Nur Stédte, die am Meer liegen und die Natur integrieren, sind fiir Camus lebenswiirdige Stidte. In
,,Hochzeit des Licht* vergleicht er seine Heimatstadt Algier mit lirmenden GroBstddten Europas.
,»Stddte wie Paris oder Prag oder sogar Florenz gehen nicht leicht aus sich heraus und gefallen sich in
dieser Zuriickhaltung. Einige Stiddte aber, die das Gliick haben, am Meer zu liegen- und unter ihnen
Algier - 6ffnen sich dem Himmel wie ein Mund oder eine Wunde. Was wir an Algier lieben, gehort
allen: das Meer an jeder Stralenecke, die Lichtfiille, die Schonheit der Rasse.*** Nicht nur die Diskre-
panz zwischen Stadt und Land formt das Naturerleben, sondern vor allem der Unterschied zwischen
nordlichen, kilteren Landern und dem mediterranen Siiden. In ,,Licht und Schatten® schildert Camus
wie er das Nord-Siid Gefille erlebt, und gibt dazu seine Eindriicke einer Bahnfahrt wihrend seiner
ersten Mitteleuropareise 1936 wieder: ,,Im Zug, der mich von Wien nach Venedig fiihrte, erfiillte mich
indessen eine unbestimmte Erwartung. Ich glich einem Genesenden, der mit lauter Breilein erndhrt
wurde und nun daran denkt, mit wie viel Genuf3 er zum ersten Mal wieder ein Stiick Brot essen wird.
Ein Licht begann zu leuchten. Heute weif ich es: ich war bereit fiir das Gliick.“*> Damit betont Camus
die Prioritét des Naturerlebens. Der Sinn des menschlichen Lebens tritt hier als Streben nach Einklang
des Menschen mit der Natur, als Streben nach Einheit und Ganzheit auf. Urbanitét trennt diese Einheit
zwischen Mensch und Natur und das Gefiihl der Fremdheit trennt die Menschen untereinander und

rauben dem Leben daher jeden Sinn.

Das Frithwerk beschrinkt sich nicht blo auf lyrisch-poetische Naturbeschreibungen. Eingebettet in
diese Schilderungen, gibt Camus sehr tiefgriindige wesentliche Analysen iiber das menschliche Leben
wieder, indem er beispielsweise feststellt: ,,Es gibt keine Liebe zum Leben ohne Verzweiflung am
Leben.*** oder préziser: ,,Es ist so schwer, zu leben.“* Doch gerade die zuvor beschriebenen Natur-
schilderungen helfen diese Verzweiflung, die Schattenseiten des Lebens zu iiberwinden. Der Mensch
iiberwindet die Verzweiflung am Leben, in dem er, im vo6lligen Einklang mit und in der Natur lebt und

gleichzeitig im Einklang mit sich selbst lebt. Nur dadurch kann er sein Schicksal bejahen.

Dazu muss er zunichst die Unmittelbarkeit und damit Einfachheit der Welt am eigenen Korper erle-

ben, was Camus’ wie folgt zusammenfasst: ,,So hat mich jedesmal, wenn ich den tiefen Sinn der Welt

41 Albert Camus, ,,Licht und Schatten® in ,,Kleine Prosa“, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1961, S.66
42 Albert Camus, Hochzeit des Lichts- Impressionen an Rande der Wiiste, Arche Verlag, Ziirich-Hamburg 2000, S. 22
3 Albert Camus, ,,Licht und Schatten® in ,,Kleine Prosa‘, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1961, S.66
44
Ebd. S.42
“ Ebd. S.53
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zu erfiihlen glaubte, vor allem ihre Einfachheit erschiittert.“*® Diese Einfachheit ist nur gegeben, wenn
die Welt unmittelbar, authentisch, wahrhaftig und somit ,,wahr* ist. Der zuvor schon erwihnte Appell
an Authentizitdt und Wahrhaftigkeit gilt hier nicht nur fiir die Welt, sondern vor allem fiir den Men-
schen. Am authentischsten und wahrhaftigsten ist der Mensch im Einklang mit der Natur, als Teil der
Natur. In kiinstlich von ihm geschaffenen Lebensrdaumen, getrennt von Natur und Welt, ist der Mensch
nicht mehr authentisch, er wird fremd. Dieser Einklang zwischen Mensch und Natur wird in ,,Licht
und Schatten* wie folgt zusammengefasst: ,,Und wann bin ich denn wahrer, als wenn ich die Welt

binr)u47

Durch den unmittelbaren Bezug auf sich selbst und die Welt ist schon das Frithwerk Camus’ durch
eine wesentliche Diesseitsbezogenheit gekennzeichnet. Camus bringt das mit folgendem Satz phantas-

tisch auf einen Punkt: ,,In der jetzigen Stunde ist mein ganzes Reich von dieser Welt.“*®

Dass es sich hierbei nicht um naive Lebensbejahung handelt, nicht um bloBes Gliicklichsein in der

idyllischen Natur, beweiffit Camus mit folgendem Satz: ,,Nicht gliicklich zu sein, wiinsche ich jetzt,
sondern nur, bewusst zu sein.**’ Somit betont Camus, wie wichtig es fiir die Sinnerfahrung ist, sich
seiner selbst bewusst zu sein. Ohne Bezug auf sich selbst und das Bewusstsein iiber sich selbst ist

weder Sinnerfahrung moglich noch das Stellen der Sinnfrage.

Die Motive des Sich-selbst-Bewufitseins und der Diesseitsbezogenheit finden hier im Frithwerk schon
Erwihnung, und werden spiter Grundpfeiler des Sinnbegriffes in spidteren Werken Camus’, vor allem

im Sinnbegriff, den er im ,,Zyklus des Absurden* formuliert.

Zusammenfassend ldsst sich demnach Sinn im Frithwerk eindeutig als Sinnerleben des Menschen im

Einklang mit sich selbst und der Natur definieren. Der Sinn tritt primér als Sinnlichkeit auf!
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2.4 Sinn im ,,Zyklus des Absurden‘

Der erste Zyklus unter dem Titel ,,Der Zyklus des Absurden umfasst den Roman ,,Der Fremde®, die
Dramen ,,Caligula“ und ,,Das Mif3verstindnis* und den Essay ,,Der Mythos des Sisyphos®, in dem
Camus am explizitesten auf die Frage nach dem Sinn des Lebens eingeht. Deshalb wird dieser Ab-
schnitt am ausfiihrlichsten besprochen und steht im Mittelpunkt dieser Arbeit. Auch fiir den spiteren
Vergleich mit Frankl wird er am 6ftesten herangezogen werden, da sich der Sinnbegriff am klarsten

herauskristallisiert.

Schon im, an den Essay vorangestellte Zitat, wird die im Frithwerk erwihnte Diesseitsbezogenheit
wieder aufgegriffen. Camus zitiert aus der Dritten Pythischen Ode: ,,Liebe Seele, trachte nicht nach

dem ewigen Leben, sondern schépfe das Mogliche aus.*

2.4.1 Das Absurde und der Selbstmord

Zur Sinnfrage stellt Camus zunéchst die Prioritiit der Frage fest, er nennt sie ,,die dringlichste aller
Fragen®, da die Beantwortung, egal wie sie ausfillt, zu wesentlichen Konsequenzen fiihrt. Die Sinn-
frage ist so stark mit dem Leben verbunden, dass sie das Leben verteidigt oder sogar zu einer vorzeiti-
gen Beendigung des Lebens fithren kann. Camus schreibt iiber die Prioritét der Sinnfrage und deren
Folgen: ,,Es gibt nur ein wirklich ernstes philosophisches Problem: den Selbstmord. Sich entscheiden,
ob das Leben es wert ist, gelebt zu werden oder nicht, heif3t auf die Grundfrage der Philosophie ant-
worten. Alles andere — ob die Welt drei Dimensionen und der Geist neun oder zwolf Kategorien hat —
kommt spiter. Das sind Spielereien; erst muss man antworten.[...] Wenn ich mich frage, wonach ich
beurteile, dass diese Frage dringlicher als jene andere ist, dann antworte ich: der Handlung wegen, die
sie nach sich zieht.“” Aus der engen Bindung zwischen Sinnfrage und Selbstmord schlieft Camus auf
die Prioritét der Sinnfrage: ,,Also schlie3e ich, dass der Sinn des Lebens die dringlichste aller Fragen

ist. Wie sie beantworten?"!

Auch einem Protagonisten im Drama ,,Caligula® 14sst Camus die Prioritét der Sinnfrage feststellen.
Die Figur Cherea wird durch die Schikanen des Kaisers Caligula jeder Lebensgrundlage beraubt, wigt
nun ab, ob er sein Leben riskieren soll um den Kaiser zu stiirzen oder nicht: ,,Das Leben verlieren ist
keine grofle Sache, und diesen Mut werde ich wohl aufbringen, wenn es notig ist. Aber zusehen, wie
der Sinn des Lebens aufgeldst wird, wie unsere Daseinsberechtigung verschwindet, das ist unertrig-

lich. Man kann nicht leben, wenn das Leben keinen Sinn hat.***

Dies fiihrt Camus zu Uberlegungen iiber den Selbstmord, er untersucht mogliche Ursachen des Suizi-
des und die dazu vorausgegangenen Lebenseinstellungen eines Menschen. ,,Ich kenne niemanden, der

fiir den ontologischen Beweis gestorben wire. Galilei, der im Besitz einer bedeutsamen wissenschaft-

30 Albert Camus, Der Mythos des Sisyphos, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 2003, S.11
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liche Wahrheit war, widerrief sie mit der groten Leichtigkeit, als sie sein Leben gefdhrdete. [...] Die-
se Wahrheit war den Scheiterhaufen nicht wert. [...] Hingegen sehe ich viele Leute sterben, weil sie
das Leben nicht fiir lebenswert halten. Andere lassen sich paradoxerweise fiir die Ideen oder Illusionen
umbringen, die ihnen einen Grund zum Leben bedeuten (was man einen Grund zum Leben nennt, ist
gleichzeitig ein ausgezeichneter Grund zum Sterben).*>> Es geht Camus hier nicht um das Phinomen
Suizid aus soziologischer oder psychologischer Sicht, sondern direkt, um die Lebenseinstellung, die
philosophische Weltanschauung eines Menschen zu analysieren, der zum Suizid bereit ist. Dazu meint
Camus: ,,Man hat den Selbstmord immer nur als soziales Phinomen behandelt. Hier dagegen geht es
zunichst einmal darum, nach Beziehungen zwischen individuellem Denken und Selbstmord zu fra-
gen.“54 Es wird klar, dass die Einstellung des Menschen zum Leben, den Grad mit dem er sein Leben
verabsolutiert und iiber alle anderen Inhalte stellt, Grundsatz zur positiven Sinnbeantwortung ist. Sein
bloBes Leben muss ihm wichtiger sein, als der Lebensinhalt. Der von Camus erwihnte Galilei, trennte
sein personliches Leben vom seinem Lebensinhalt, verleugnete seine wesentliche wissenschaftliche
Erkenntnis, das seinen Lebensinhalt bildetet, sein Interessensschwerpunkt im Leben ausmachte und
stellte sein personliches Leben und Uberleben iiber alles andere. Der Sinn seiner wissenschaftlichen
Erkenntnis wiegte seinen Sinn im Leben nicht auf, stellte sich nicht iiber sein Leben ist nicht wichtiger

als er selbst.

Zum Motiv eines Suizides stellt Camus fest: ,,Sich umbringen heifit, in einem gewissen Sinn und wie
im Melodrama, ein Gestdndnis ablegen. Es heiflt gestehen, dass man mit dem Leben nicht fertig wird
oder es nicht versteht. [....] Es handelt sich einfach um das Gesténdnis, es sei ,es nicht wert’. Leben ist
natiirlich niemals leicht. Aus vielerlei Griinden, vor allem aus Gewohnheit, vollfiihrt man weiterhin
die Gesten, die das Dasein verlangt. Aus freiem Willen sterben setzt voraus, dass man, und sei es nur
instinktiv, das Licherliche dieser Gewohnheit erkannt hat, das Fehlen jedes tiefen Grundes, zu leben,
die Sinnlosigkeit dieser tiglichen Betriebsamkeit, die Nutzlosigkeit des Leidens.*” Hiermit stellt Ca-
mus fest, dass ein Mensch, der zum Suizid bereit ist, sich und seines Lebens bewusst ist, es reflektiert
hat und das Leid im Leben nicht akzeptieren kann. Der Entschluss zum Suizid setzt somit einen hohen
Grad an Selbstbewusstsein, Reflexion iiber sich und die Welt voraus. Der Mensch stellt fest, dass er
seine Bediirfnisse, sich selbst nicht mit der Welt vereinbaren kann. Die Welt ist ihm fremd und er
selbst entfremdet sich immer mehr von der Welt. Es entsteht eine Trennung, die bis zum Suizid fithren
kann. Camus erklért dies mit den Worten. ,,Diese Entzweiung zwischen dem Menschen und seinem

Leben, zwischen dem Handelnden und seinem Rahmen, genau das ist das Gefiihl der Absurditiit. <>

Dieser Begriff der Absurditit wird nun zum Grundpfeiler der Philosophie Camus’, alle weitern Uber-
legungen des Essays basieren auf diesem Gedankengang. Die Absurditit dient auch als Motiv des

Romans ,.Der Fremde*, bestimmt den gesamten ,,Zyklus des Absurden‘ und gibt dieser

33 Albert Camus, Der Mythos des Sisyphos, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 2003, S.11
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Schaffensperiode den Namen. Die Absurditét des Lebens wird von Camus nicht als Verkorperung des
Nihilismus verstanden, sondern als einzige Moglichkeit zur Sinnfindung zu gelangen. Ist dieser Beg-

riff der Absurditidt genauer definiert?

Seinem Grundsatz folgend geht Camus zunichst von der Natur des Menschen aus, bleibt somit der
Diesseitsbezogenheit treu, und beschreibt dadurch das Gefiihl der Absurditiit, das wie ein Bild als Vor-
lage fiir den Begriff der Absurditit gilt, mit den Worten: ,,Das Gefiihl der Absurditédt kann an jeder

“*"und ,,Manchmal stiirzen die Kulis-

beliebigen Stralenecke jeden beliebigen Menschen anspringen.
sen ein. Aufstehen, Straenbahn, vier Stunden Biiro oder Fabrik, Essen, StraBenbahn, vier Stunden
Arbeit, Essen, Schlafen, Montag, Dienstag, Mittwoch, Donnerstag, Freitag, Samstag, immer derselbe

Rhythmus — das ist meist ein bequemer Weg. Eines Tages aber erhebt sich das , Warum**® .

Mit diesem ,,Warum** driickt Camus das menschliche Bestreben nach Wissen auf endgiiltige Antwor-
ten auf seine Existenz aus. Doch, die im Kapitel ,,Versuch einer Legitimation des essayistischen Den-
kens* erwihnte erkenntniskritische Haltung, 1dsst Camus keine zufriedenstellende Antwort darauf
finden. Der Mensch kann sich, ohne Riickgriff auf Dogmen, seine Existenz nicht erkléren. Er existiert
ohne sein Zutun. Dieses - einer unerklirlichen Existenz- Gegeniiberstehen ist die Basis des Gefiihls
der Absurditit. Fiir Camus ist die Welt schlechthin absurd, weil sie sich nicht erkldren lidsst! Die Ab-
surditét ist bedingt durch den fragenden Menschen und die nicht erkldrbare Welt, entsteht im Span-
nungsfeld zwischen Mensch und Welt. Camus erklért dazu: ,,Absurd aber ist der Zusammenstof3 des
Irrationalen mit dem heftigen Verlangen nach Klarheit, das im tiefsten Inneren des Menschen laut

wird. Das Absurde hingt ebenso sehr vom Menschen ab wie von der Welt.*”’

Dieses ,,Warum* beinhaltet nicht nur die Reflexion des Menschen, sondern auch das Unerklirliche der
Welt. Durch die Unerklérlichkeit der Welt, ohne tiefere Erkenntnis, ohne endgiiltigen Sinn wirkt die
Welt auf uns befremdlich, inhaltsleer und belanglos. Diese Belanglosigkeit wird bereits im Frithwerk
in ,,.Licht und Schatten erwéhnt: ,,Es liegt ein gefihrliche Kraft in dem Wort Einfachheit. Und heute
abend begreife ich, dass einen danach verlangen kann, zu sterben, weil gemessen an einer gewissen
Durchsichtigkeit des Lebens alles belanglos ist.“®” Durch diese Belanglosigkeit und Nichtigkeit des
Lebens, fiangt sich schon seit dem Frithwerk, der Begriff des Absurden bei Camus zu entwickeln an!
Was zunichst nur als ,,Belanglosigkeitsgefiihl*“ auftaucht dient als Vorstufe zum Gefiihl der Absurdi-

tat.

Wesentlich zur Entstehung des Gefiihls der Absurditit ist das Bewusstsein. Der Mensch muss sich
seiner selbst und seiner Existenz bewusst sein, um die Frage nach dem ,,Warum* iiberhaupt stellen zu
konnen. Ohne dieses Bewusstsein kann man auf die, von Camus beschriebene Absurditit nicht

schlieBen: ,,Denn mit dem Bewusstsein fangt alles an, und nur durch das Bewusstsein hat etwas
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Wert.“®! Dieses Bewusstsein erzeugt den Wissensdrang des Menschen, der so tief greifend ist, dass
sich die Frage nach dem ,,Warum* nicht verschieben oder verdridngen ldsst. Dass es sich dabei nicht
um eine Frage aus oberfldchlicher Neugier, sondern aus existenzieller Not handelt, wird klar, indem
sie Camus als Leidenschaft bezeichnet: ,.Ist die Absurditiit erst einmal erkannt, dann wird sie zur Lei-

denschaft, zur ergreifendsten aller Leidenschaften.“%

Diese Leidenschaft verlangt nach einem Abso-
lutheitsgrad, Antwortversuche oder reine Anndherungen geniigen ihr nicht. Mit halben Wahrheiten
gibt sie sich nicht zufrieden. Camus driickt dies so aus: ,,Ich will entweder alles erklért haben oder
nichts. Und die Vernunft ist vor diesem Schrei des Herzens machtlos. Der von dieser Forderung ge-
weckte Geist sucht und findet nur Widerspriiche und Unsinnigkeiten. Was ich nicht begreife, ist ohne
Vernunft. Die Welt ist voll dieser irrationalen Dinge. Sie selbst, fiir sich genommen, deren einzigartige
Bedeutung ich nicht begreife, ist nur ein riesiges Irrationales.“®® Also schlieft Camus nach all” seinen
Uberlegungen auf folgende abschlieBende Definition des Absurden: ,,An diesem Punkt seiner Bemii-
hungen steht der Mensch vor dem Irrationalen. Er fiihlt in sich sein Verlangen nach Gliick und Ver-
nunft. Das Absurde entsteht aus diesem Zusammensto3 zwischen dem Ruf des Menschen und dem

vernunftlosen Schweigen der Welt.“**

Das Absurde ist weder eine Eigenschaft des Menschen noch eine der Welt, sondern nur durch die Dis-
krepanz zwischen Mensch und Welt bedingt. Camus nennt diese Diskrepanz Entzweiung, in dem er
sagt: ,,Ich kann also aus gutem Grund sagen, dass das Gefiihl der Absurditit nicht aus der einfachen
Priifung einer Tatsche oder eines Eindrucks entsteht, sondern dass es seinen Ursprung in einem Ver-
gleich hat, in einem Vergleich zwischen einem Tatbestand und einer bestimmten Realitét, zwischen
einer Handlung und der Welt, die unermesslicher ist als sie. Das Absurde ist im Wesentlichen eine
Entzweiung. Es ist weder in dem einen noch in dem anderen der vergleichenden Elemente enthalten.
Es entsteht durch deren Gegeniiberstellung. Auf der Ebene des Verstandes kann ich also sagen. Das
Absurde liegt weder im Menschen (wenn eine solche Metapher einen Sinn hitte) noch in der Welt,
sondern in ihrer gemeinsamen Prisenz.“® Diese Diskrepanz, oder ,.Entzweiung* wie sie Camus nennt,

von Mensch und Welt ist als Quelle des Absurden auszumachen.

Der Camus Interpret Peter Kampits beschreibt das Verhéltnis zwischen Welt und Mensch mit seinem
Begriff der Empeiria, in dem er definiert: ,,Als eine solche Gestalt des Weltverhaltens, das heif3t als

eine Daseinsgestalt, in der sich der Mensch in seinem Sein zur Welt verhilt, bestimmt sich die Empei-
ria als eine Weise des Daseins, in der die Differenz von Mensch und Welt als Gleichurspriinglichkeit

im Sein erfahren wird.*%

Den Unterschied zwischen dem Begriff und dem Gefiihl der Absurditit definiert Camus mit folgenden
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Worten: ,,Das Gefiihl des Absurden ist nicht mit dem Begriff des Absurden gleichzusetzen. Es be-

griindet ihn nur, das ist alles.“”

Hier scheint Camus eine klare Trennung zwischen der psychologi-
schen Reaktion des Menschen auf die Welt, der Emotion und dem philosophischen Terminus der Ab-
surden anzustreben, um sich in seinen weiteren Untersuchungen klar auf den Terminus beziehen zu
konnen. Die Psyche des Menschen dient als Grundlage zur Schlussfolgerung auf den Begriff. Das
Gefiihl der Absurditit beginnt mit quilender Langeweile: ,,Aufstehen, StraBenbahn, vier Stunden Biiro
oder Fabrik, Essen, StraBenbahn, vier Stunden Arbeit, Essen, Schlafen, Montag, Dienstag, Mittwoch,

Donnerstag, Freitag, Samstag*®®

, immer derselbe Rhythmus bringt eine Routine mit sich, die zur Be-
langlosigkeit und schlieBlich zum Uberdruss fiihrt. Diese stereotype Monotonie wirkt auf den Men-
schen so erschopfend, dass er abstumpft und alle, fiir Camus besonders wichtige, Sinneseindriicke
vollig abflachen. Der Mensch kann diese Routine nur als quilend empfinden, da er sein Leben nicht
mehr erlebt, keine Sinneseindriicke ,,erfiihlt”, sondern wie eine Maschine alle Lebensabliufe routine-
mifig absolviert. Von dieser Monotonie erfasst, ,,fiihlt* der Mensch nicht mehr sein Leben, sondern
,fiillt™ es mit belanglosen, emotionsleeren Abldufen. Er lebt nicht mehr aktiv, sondern wird passiv

gelebt.

Zur Vervollstindigung der Definition des Absurden stellt Camus dezidiert fest, dass es ich dabei nicht
um einen metaphysischen Begriff handelt, da er durch die Bedingungen des Diesseits entsteht und auf
Mensch und Welt bezogen ist: ,,Auflerhalb eines menschlichen Geistes kann es nichts Absurdes geben.
So endet das Absurde wie alle Dinge mit dem Tode. Es kann aber auch au3erhalb dieser Welt nichts
Absurdes geben. Und aus diesem elementaren Kriterium schliefe ich, dass der Begriff des Absurden

etwas Wesentliches ist und als meine erste Wahrheit gelten kann.“®

Stellt sich die Frage: Wie soll der Mensch mit dieser Absurditit umgehen, wie kann er damit leben?
Oder wie Camus prizisiert: ,,Das Problem lautet, wie kommt man da heraus und ist aus diesem Absur-

den der Selbstmord abzuleiten.“”® Aus dieser Fragestellung leitet sich Camus Haltung zum Suizid her.

Dabei unterscheidet Camus den tatsidchlichen Suizid vom ,,philosophischen Selbstmord®, der zwar

kein tatsdchlicher Suizid ist, sondern ,,lediglich eine fiir Camus fatale intellektuelle Haltung.
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2.4.2 Der Sprung oder der ,,philosophische Selbstmord*

Der einfachste Umgang mit der Absurditit des Lebens wire, sie zu verleugnen, ihr zu entflichen, in
dem man sich mit Erkldarungsversuchen iiber die Welt zufrieden gibt. Dies kiime einer naiven Hoff-
nung gleich, die nur iiber das Absurde hinwegsieht, dariiber hinwegtduscht, es aber nicht beseitigt.
Camus gibt sich nicht mit ,,Ausreden* zu frieden und stellt fest: ,,[...]Jdass dieser Kampf die Abwesen-
heit jeder Hoffnung voraussetzt* und betont gleichzeitig: ,,was nichts mit Verzweiflung zu tun hat.*”'
Camus ist bestrebt einen Umgang mit dem Absurden zu finden, ohne es zu verleugnen, um damit zu
jener Lebenshaltung zu gelangen, die er am bewusstesten, sinnvollsten und zufrieden stellendsten halt.
Alle anderen Erkldarungsversuche iiber das Absurde lehnt er wie folgt ab: ,,Alles, was diese Forderun-
gen zerstort, verschwinden lédsst oder entlastet (vor allem Zustimmung, die die Entzweiung beseitigt),
vernichtet das Absurde und entwertet die Haltung, die eben vorzuschlagen wire. Das Absurde hat nur
insoweit einen Sinn, als man sich nicht mit ihm abfindet.”> Wieder ist auch das Bewusstsein aus-
schlaggebend fiir eine Antwort. Camus stellt fest. ,,Ein Mensch, dem das Absurde bewufltgeworden

ist, bleibt fiir immer daran gebunden.“73

Bevor Camus seine Antwort auf den Umgang mit dem Absurden gibt, untersucht er Schlussfolgerun-
gen anderer Philosophen auf die Frage nach der Existenz. Er stellt fest, dass das Absurde Ausgangs-
punkt vieler Denker ist, dass deren Schlussfolgerungen aber nichts anderes, als eine Flucht vor dem
Absurden darstellen. ,,Ausgegangen vom Absurden auf den Triimmern der Vernunft in einer geschlos-
senen, auf das Menschliche begrenzten Welt, vergottlichen sie durch einen sonderbaren Schluf3, was
sie niederdriickt, und sie finden einen Grund zur Hoffnung in dem, was sie hilflos macht. Diese er-

“™ Dieser Flucht vor dem Absurden in die

zwungene Hoffnung ist bei allen wesenhaft religios.
Religion oder in die Transzendenz erteilt Camus eine Absage. Er nennet sie einen Sprung und sagt
deutlich: ,,Dieser Sprung ist ein Ausweichen.*’”” Seine Ablehnung gegen diesen ,,Sprung* erklirt sich
durch die Prioritit, die Camus dem Bewusstsein einrdumt, der Klarsicht, mit der diese Aussage getrof-
fen wurde, und dem hohen Maf an Ehrlichkeit oder Authentizitét, zu seinen Aussagen zu stehen.
Camus verneint den Sprung, in dem er sagt: ,,Wenn es das Absurde gibt, dann nur im Universum des
Menschen. Sobald dieser Begriff sich in ein Sprungbrett zur Ewigkeit verwandelt, ist er nicht mehr mit

«76

der menschlichen Hellsichtigkeit verbunden.*", oder mit den Worten: ,,Der Rausch des Irrationalen

und das Beschworen der Ekstase lenken einen klaren Geist vom Absurden ab.*”’

Zunichst untersucht Camus die Erlduterungen Jaspers’ und restimiert, dass Jaspers zwar von genau
dem gleichen erkenntniskritischen Ausgangspunkt ausgeht, aber aus der Unerklérlichkeit in die Trans-

zendenz fliichtet und einen iibermenschlichen Sinn des Lebens postuliert. Camus belegt Jaspers

"I Ebd. S.46
2 Ebd. S.46
3 Ebd. S.46
" Ebd. S.47
5 Ebd. S.51
75 Ebd. S.50
" Bbd. S.51

34



Argument mit folgendem Zitat: ,,Erweist nicht das Scheitern, jenseits von jeder moglichen Erkldrung
oder Interpretation, nicht das Nichts, sondern das Sein der Transzendenz?*’® Diesen Bezug Jaspers auf

die Transzendenz ldsst sich nach Camus’ Verstindnis nur als ,,Sprung® verstehen.

Weiters analysiert Camus den russischen Philosophen Schestow, der nicht in die Transzendenz, son-
dern direkt in die Religion ,,springt*. Camus zeigt mit folgendem Schestow Zitat, dass Schestow zwar
das Unerklérliche der Welt anerkennt, sie aber mit dem Bezug auf Gott wieder aufhebt: ,.Der einzig
wahre Ausweg liegt genau dort, wo es nach menschlichem Ermessen keinen Ausweg gibt. Wire es
nicht so — wozu brauchten wir dann Gott? Gott wendet man sich nur zu, um das Unmégliche zu errei-
chen. Fiir das Mogliche geniigen die Menschen.“” Auch wenn der Gott Schestows widerspruchsvoll
und unerklérlich bleibt und nach Schestow auch gehéssig und hassenswert sein kann, wird die Un-
menschlichkeit Gottes als Beweis fiir seine Existenz interpretiert und als Orientierungspunkt genom-
men, um dem Absurden zu entfliehen. Camus veranschaulicht Schestows Argumentation mit folgen-
den Worten: ,,Man muss in ihn hineinspringen und sich mit diesem Sprung von allen rationalen Illusi-

onen frei machen.*®

Bei Kierkegaard stellt Camus ebenfalls den ,,Sprung* fest und zwar ganz konkret ins Christentum.
Camus schreibt iiber ihn: ,,“...auch Kierkegaard macht den Sprung. [....] Auch fiir ihn werden Anti-
nomie und Paradox Kriterien des Religiosen. Gerade das, was ihn am Sinn und an der Tiefe dieses

Lebens zweifeln lieB, schenkt ihm jetzt seine Wahrheit und seine Klarheit.**'

An Kierkegaards Lehre
kann Camus auch konkretisieren, worin dieser ,,Sprung* besteht, in der Verleugnung der Ausgangspo-
sition, in der Verleugnung des Verstandes oder wie es Camus formuliert: ,,...und Kierkegaard fordert
einzig und allein das verlangte Opfer, das Gott am meisten freut: ,das Opfer des Verstandes’.“ **

Mit dieser Aussage definiert Camus am direktesten, was er mit dem Begriff ,,Sprung* meint, ndmlich
das Festhalten an, durch die Ratio gewonnene Erkenntnis, die durch die Absurditit und Unerklérlich-
keit der Welt definiert ist und der Versuchung der Flucht in die Transzendenz oder Religion zu wider-
stehen. Welche Rolle der Verstand im Ablehnen des Sprunges spielt, erldutert Camus in folgender
Passage, die auch seinen erkenntnistheoretischen Standpunkt untermauert: ,,Ich will wissen, ob ich mit
dem, was ich weil}, und nur damit leben kann. Man sagt mir ferner, der Verstand miisse hier seinen
Stolz ablegen, und die Vernunft miisse sich beugen. Aber wenn ich die Grenzen der Vernunft aner-
kenne, leugne ich sie ja nicht, denn ich erkenne ihre relative Macht an. Ich will nur den Mittelweg
einhalten, auf dem der Verstand klar bleiben kann. Wenn das sein Stolz ist, dann sehe ich keinen hin-
reichenden Grund dafiir, auf ihn zu verzichten.“®> Obwohl es fiir die menschliche Emotion leichter,

bequemer und angenehmer ist zu ,,springen®, dem Sein das Absurde abzusprechen, ,,springt” Camus
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nicht! Denn er stellt fest: ,,Das Wahre suchen heiBt nicht das Wiinschenswerte suchen.*** Deshalb hilt
Camus am Absurden fest: ,.In diesem Zustande des Absurden muss man leben.“*> Welche Folgen der
»dprung® fiir das Denken hat, charakterisiert Camus mit der Wendung ,,philosophischer Selbstmord*®.
Der Verstand, die einzige Grundlage die ein Philosoph hat, wird geleugnet, in dem man das Resultat
der Vernunft, die Absurditit vernichtet durch den ,,Sprung* in Religion oder Transzendenz. In den
Augen Camus’ begehen Jaspers, Schestow und Kierkegaard ,,philosophischen Selbstmord*, er charak-
terisiert sie wie folgt: ,,Ich nehme mir die Freiheit, die existentielle Haltung hier ,,philosophischen
Selbstmord* zu nennen. Das impliziert jedoch kein Urteil. Es ist nur eine bequeme Art, die Bewegung
zu bezeichnen, mit der ein Denken sich selbst negiert und danach strebt, in seiner Verneinung iiber
sich hinauszugehen. [...] Man kann auf vielerlei Art springen, wesentlich bleibt immer, dass man
springt. [...] Sie erheben immer Anspruch auf das Ewige, und nur insofern machen sie den Sprung.“*®
Insofern macht Camus klar, dass es keinen Unterschied macht, wohin man vom Diesseits ,,fliichtet™
oder wie man das Metaphysische benennt. Ob es sich dabei um Religion, welche auch immer, oder
einen anderen Begriff der Transzendenz handelt, ist zweitrangig. Jeder ,,Sprung* verlidsst den Boden,

im Falle Camus’, das Absurde und ist damit abzulehnen.

Camus’ Untersuchung weitet sich auch auf Husserl und dessen Begriff der ,,Intention* aus. Camus
stellt fest: ,,Die Phidnomenologie weigert sich, die Welt zu erkldren, sie will nur Erlebtes beschreiben.
Sie trifft sich mit dem absurden Denken in ihrer Ausgangsbehauptung, es gibe keine Wahrheit, son-

dern nur Wahrheiten.*®’

Insofern stimmt Camus Husserl zu, die Konsequenzen die Husserl zieht, tragt
Camus nicht mit. Husserl erklirt zundchst den Wahrnehmungsvorgang des Menschen durch ,,Intenti-
on‘ bestimmt. Das Bewusstsein kann den Wahrnehmungsprozess durch Aufmerksamkeit steuern.
Doch erweitert Husserl die Wahrnehmung weiter aus und transzendiert die Vernunft selbst. Er voll-
zieht den ,,Sprung* nicht in die Religion oder Transzendenz, sondern erhebt den Begriff der Vernunft
aus der ,,Physik“ in die Metaphysik. Camus interpretiert Husserls Erkenntnis wie folgt: ,,Er (Husserl)
betont nur, dass auch beim Fehlen jedes Prinzips der Einheit das Denken noch an der Beschreibung
und am Verstehen jeglicher Erscheinung der Erfahrungswelt Freude haben kann. Die Wahrheit, um
die es sich bei jeder dieser Erscheinungen handelt, ist psychologischer Art. [...] Will man jedoch die-
sen Begriff der Wahrheit erweitern und verniinftig begriinden, meint man, so das ,,Wesen* jedes Er-
kenntnisobjektes zu entdecken, dann stellt man die Tiefe der Erfahrung wieder her. Fiir einen absurden
Geist ist das unbegreiflich.“*® Dieser Wesensbegriff ist fiir Camus nicht nachvollziehbar. Im Zuge des
Wahrnehmungsprozesses kann die menschliche Vernunft kein ,,Wesen* am Erkenntnisobjekt wahr-

nehmen. Die weiteren Annahmen Husserls erinnern Camus eher an Platons Ideenwelt, in dem er sagt:

,,Husserl spricht ndmlich auch von ,zeitlosen Wesenheiten’, die die Intention ans Licht bringt, und
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man glaubt Platon zu horen.“*” Daraus kann Camus nur einen Schluss ziehen: ,,Ich entdecke auch da
einen Sprung, und wenn er auch im Abstrakten vollfiihrt wird, bedeutet er fiir mich darum nicht weni-

1.°°° Husserl erliutert seine These durch

ger das Vergessen dessen, was ich gerade nicht vergessen wil
ein Beispiel, in dem er annimmt, wenn alle Massen auf der Erde verschwinden wiirden, wiirde das
Gravitationsgesetzt damit nicht aufgehoben sein, sondern ohne mogliche Anwendung weiter bestehen.
Ebenso verhiilt sich die Metaphysik, die in dieser Welt keine physische Ausweitung besitzt. Camus
kommentiert diese Husserl’sche Annahme mit den Worten: ,,...dann weif ich, dass ich es mit einer
Metaphysik des Trotzes zu tun habe. [...] Nun verstehe ich, dass Husserl aus einer psychologischen
Wabhrheit eine rationale Regel machen will: nachdem er die integrierende Macht der menschlichen

Vernunft geleugnet hat, springt er mit diesem Winkelzug in die ewige Vernunft.*’

Alle untersuchten Denkrichtungen fasst Camus zusammen: ,,Es ist bezeichnend, dass das Denken un-
serer Zeit wie kaum ein Denken zuvor von einer Philosophie der Bedeutungslosigkeit der Welt durch-
drungen und gleichzeitig in seinen Schliissen duflerst zerrissen ist. Es schwankt fortwéhrend zwischen
der duBersten Rationalisierung des Wirklichen, die zu dessen Fragmentierung in Vernunft-Typen
dringt, und seiner duflersten Irrationalisierung, die zu seiner Vergottlichung treibt. Diese Trennung ist
aber nur scheinbar. Man sucht die Versshnung, und dazu geniigt in beiden Fillen der Sprung.*”> Da
Camus diesem ,,Sprung* widersteht prizisiert er noch mal: ,,Mein Gedankengang méchte der Evidenz,
die ihn ausgeldst hat, treu bleiben. Diese Evidenz ist das Absurde. [...] Wir miissen wissen, ob wir
damit leben konnen oder ob die Logik es verlangt, dass wir daran sterben. Ich interessiere mich nicht

fiir den philosophischen Selbstmord, sondern fiir den Selbstmord an sich.*”

Zusammenfassend stellt sich die Position Camus’ wie folgt dar: ,,Der absurde Mensch dagegen voll-
zieht diese Nivellierung nicht. Er erkennt den Kampf an, verachtet die Vernunft nicht absolut und lésst
das Irrationale zu. Er ist also offen fiir alle Erfahrungstatsachen und wenig geneigt zu springen, bevor
er weiB. Er weif nur, dass in dieser aufmerksamen BewuBtheit fiir die Hoffnung kein Platz mehr ist.*“**
Stellt sich die Frage, wie erkliart Camus dieses Leben ohne Hoffnung ohne fiir den Selbstmord zu pla-

dieren? Diese Frage gilt es nun zu kliren.
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2.4.3 Die Auflehnung und die daraus resultierende Ablehnung des Suizides

Der Begriff der Absurditiit und die Ablehnung dem ,,philosophischen Selbstmord* oder ,,Sprung* ge-
geniiber, fiihren Camus zur expliziten Erklidrung seines Sinnbegriffes. Da er sich weigert zu ,,Sprin-
gen®, misst er dem Diesseits groflere Bedeutung zu als der Transzendenz. Nun erlangt der, schon im
Frithwerk erwihnte Diesseitsbezug, seine absolute Relevanz, oder wie es Camus ausdriickt: ,,Er (der
Mensch) hat es verlernt zu hoffen. Endlich ist die Holle des Gegenwirtigen sein Reich.*” Camus ist
bestrebt einen Sinnbegriff zu formulieren, der nicht nur dem Gegenwirtigen angehort, sondern vor
allem dem Menschen verstindlich und zugénglich sein soll: ,,Ich weil} nicht, ob diese Welt einen Sinn
hat, der iiber sie hinausgeht. Aber ich weil}, dass ich diesen Sinn nicht kenne und dass es mir vorerst
auch nicht moglich ist, ihn zu erkennen. Was bedeutet mir ein Sinn, der auSerhalb meiner conditio
liegt?**° Da die Absurditit entsteht, in dem sich jede absolute Erkldrung dem Bewusstsein des Men-
schen entzieht, muss der nun zu etablierende Sinnbegriff dem menschlichen Bewusstsein zugéinglich
und verstidndlich sein. Sonst wére der Sinn selbst absurd. Wie wichtig das Bewusstsein zur Erkennung
der Absurditét ist, driickt Camus wie folgt aus: ,,Und was ist der Kern dieses Konflikts, dieses Bruchs
zwischen der Welt und meinem Geist, wenn nicht das Bewusstsein, das ich von ihm habe?*’

Das Bewusstsein ist Ursache der Absurditidt und gleichzeitig ein Werkzeug fiir dessen Losung.

Das Fundament des Camus’schen Sinnbegriff ist demnach Diesseitsbezogenheit und Bewusstseinszu-
ginglichkeit oder in den Worten Camus: ,,In diesem nicht zu entziffernden und begrenzten Universum
bekommt das Schicksal des Menschen nun seinen Sinn.“”® Da es sich hierbei nicht um den unmittelbar
einfachsten Sinnbegriff handelt, sondern um einen komplexeren, der auf einer hdheren Argumentati-

onsstruktur beruht, betont Camus man muss ,,...hartnickig sein*”’

, nicht vorschnell aufgeben, sich
mit Hilfe von groBerer Ausdauer und mehr Aufgeschlossenheit auf eine hohere Ebene wagen und
komplexere Schritte unternehmen und nicht der Versuchung des ,,Sprunges* zu erliegen. Sich von
allen transzendenten Denksystemen loszuldsen impliziert eine Entkoppelung von alten Denkstrukturen
und damit verbundenen Werten und dadurch empfundenen Sinn, gleichzeitig eine Freigabe des Den-
kens in andere Ebenen und eine dadurch entstandene Offenheit fiir einen neuen Sinnbegriff. Je mehr
man alte Muster aufgibt, desto grofer die Bereitschaft neue Werte anzunehmen. Camus prézisiert die-
se ,,Loslosung*: ,,Vorher handelte es sich darum zu wissen, ob das Leben, um gelebt zu werden, einen
Sinn haben miisse. Hier dagegen wird deutlich, dass es umso besser gelebt werden wird, je weniger
Sinn es hat.“'” Dieses ,weniger Sinn“ ist hier nicht mit bloBen Nihilismus gleichzusetzen, sondern
erleichtert die Trennung von jenen Sinnbegriffen, die dem Menschen nur normative Handlungsregeln

geben, ihm bloB Verhaltensmafnahmen vorschreiben und dadurch den Menschen nur einschrinken,

ihn aber nicht zum ,,wahrhaftigeren* Sinnbegriff fiihren. Camus beschreibt die Einengung dieser Art
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von Sinngebung mit folgenden Worten: ,,Um es deutlich auszusprechen: je mehr ich hoffe, je mehr ich
besorgt bin um eine mir eigene Wahrheit, um eine Art, zu sein oder zu schaffen, je mehr ich schlieB3-
lich mein Leben ordne und dadurch beweise, dass ich ihm einen Sinn unterstelle, um so mehr Schran-
ken schaffe ich mir, zwischen denen ich mein Leben einzwinge.“'"' Camus ist bestrebt einen Sinnbeg-

riff zu definieren, innerhalb dessen sich der Mensch in keinster Weise beschrinkt fiihlt.

Wenn die Vorbedingungen von Diesseitsbezug, Ablehnung jeder Transzendenz; Ablehnung des Suizi-
des und die volle Bewusstwerdung der Absurditit erhalten bleiben, erhélt die Absurditit eine neue
Relevanz, eine neue Bedeutung und ist damit mafgebend fiir den neuen Sinnbegriff. Der Camus’sche
Sinnbegriff ist ohne die Absurditit nicht zu denken, da er eng an sie gebunden ist und durch sie be-
dingt ist. Wie eng die beiden Begriffe einander bedingen sieht man an folgender Wortmeldung Ca-
mus’: ,,Man wird aber dieses Schicksal, von dem man weif3, dass es absurd ist, nicht leben, wenn man
nicht alles tut, um vor sich selbst das vom BewuBtsein zutage geférderte Absurde aufrechtzuerhal-

ten «102

Diese Uberlegungen fiihren zur schlussendlichen Definition des Sinnbegriffs bei Camus:

,Leben heiBt das Absurde leben lassen.“'”® Ein zentraler Satz des Sinnbegriffes, den Camus noch pri-

zisiert: ,,Es leben lassen heifit vor allem ihm ins Auge zu sehen.“'™*

Der Sinn des Lebens besteht darin, keinen Suizid zu begehen, am Leben zu bleiben um dadurch, und
nur dadurch das Absurde aufrecht zu erhalten. Wer Suizid begeht, verliert damit nicht nur sein Leben,
sondern auch die Moglichkeit die Absurditédt des Lebens aufrecht zu erhalten. Da Leben und Absurdi-
tit an einander gekoppelt sind, ist das eine ohne das andere nicht méglich. Die oberste Prioritét besitzt
die Aufrechterhaltung des Absurden und dient damit als treffendstes Argument gegen den Suizid. Die
Absurditit wirkt suizidpraventiv. Der tatsdchliche Selbstmord wiirde ebenso eine Form von Flucht
darstellen wie der ,,Sprung®, also der ,,philosophische Selbstmord®. Dazu hei3it es in Camus Essay:
,Hier sehen wir, wie weit die absurde Erfahrung sich vom Selbstmord entfernt. Man kénnte meinen,
der Selbstmord folge der Auflehnung. Aber zu Unrecht. Denn er ist nicht ihr logischer Abschluss. Er
ist auf Grund der Zustimmung, die ihm zugrunde liegt, genau ihr Gegenteil. Der Selbstmord ist, wie
der Sprung, die Zustimmung, die an ihre Grenzen gelangt.“'®> An anderer Stelle duBert sich Camus
noch deutlicher gegen den Selbstmord: ,,Es geht darum, unversohnt und nicht aus freiem Willen zu

sterben. %

Suizid und Absurditit schlieBen einander aus. Da die Absurditit an primérer Stelle steht, muss der
Suizid abgelehnt werden, da er das Absurde nicht 16st, sondern ausldscht, eliminiert. Wortlich heif3t es

beim Camus: ,,Auf seine Weise 16st der Selbstmord das Absurde. Er zieht es mit in den gleichen Tod.
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Ich weiB aber, dass das Absurde, um sich zu behaupten, sich nicht auflosen darf.«'"’

Man besiegt das
Absurde nicht in dem man es eliminiert, sondern in dem man durch seine Aufrechterhaltung dagegen
rebelliert, sich dagegen auflehnt. Camus’ Sinnbegriff ergibt sich aus dem Spannungsfeld des ,,das Ab-
surde leben lassen‘ und gleichzeitig aus der Auflehnung gegen das Absurde. Gerade dieser scheinbar
paradoxe Widerstand gibt dem Leben neuen Sinn. In Camus Worten: ,,Diese Auflehnung gibt dem
Leben seinen Wert.“'”® An dieser Aussage wird der enge Zusammenhang der Begriffe Sinn und Wert
deutlich. Erst durch diesen Sinn empfindet der Mensch sein Leben lebenswert und demnach als wert-

voll. Der Sinn des Lebens dient den Werten als Fundament, sie kristallisieren sich aus dem Sinn her-

aus.

Wie von selbst entsteht durch diese Sinnerfahrung neue Leidenschaft fiir das Leben und Freude am
Leben, die es auszuschopfen gilt: ,,Der absurde Mensch hat nur die eine Moglichkeit, alles auszu-
schopfen und sich selbst zu erschopfen. Das Absurde ist seine duflerste Anspannung, die er bestindig
mit einer unerhdrten Anstrengung aufrechterhilt, denn er weill: in diesem Bewuftsein und in dieser
Auflehnung bezeugt er Tag fiir Tag seine einzige Wahrheit, die Herausforderung.“'”” Wie diese Her-
ausforderung zu leben und zu bewiiltigen ist, diskutiert Camus anhand der Lebensmotive des absurden

Menschen und beschreibt es am absurden Kunstwerk.

Davor versucht er, die damit eng verbundne Frage zu 16sen, in wie weit der Mensch mit diesem neu
gewonnenen Sinnbegriff frei ist, ob die Absurditit des Lebens den Menschen auch in moralischer

Hinsicht befreit und ihn zu keiner moralischen Haltung verpflichtet.

2.4.4 Die absurde Freiheit

Jede Suche nach einem Lebensmotiv oder Sinn beinhaltet indirekt auch die Frage nach der Freiheit des
Menschen in weltanschaulicher, psychologischer und soziologischer Hinsicht. Besonders relevant
wird die Frage nach der Freiheit in ethischer Hinsicht, da sie zur Beurteilung fiihrt, ob der Mensch fiir
seine Handlungen moralisch verantwortlich ist oder nicht. Camus gibt dies mit folgenden Worten wie-
der: ,,Das Problem der ,,Freiheit an Sich* hat keinen Sinn. Es ist ndmlich auf eine ganz andere Art an
das Gottesproblem gebunden. Zu wissen, ob der Mensch frei ist, verlangt zu wissen, ob er einen Herrn
haben kann. Die besondere Absurditit dieses Problems kommt daher, daf} der Begriff selbst, der das
Problem der Freiheit moglich macht, ihm gleichzeitig jeden Sinn entzieht. Denn vor Gott gibt es we-
niger ein Problem der Freiheit als ein Problem des Bosen. Wir kennen die Alternative: entweder wir
sind nicht frei, und der allmichtige Gott ist fiir das Bose verantwortlich, Oder wir sind frei und ver-
antwortlich, aber Gott ist nicht allmichtig.''"® Hier spricht Camus eindeutig das Problem der Theodi-

zee an, dessen Diskussion und Auslegung, Auswirkungen auf den Verantwortungsbereich des Men-
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schen ausiibt. Dieser Bereich der Ethik und Moral, nimlich die Verantwortung oder Freiheit des Men-
schen ist Camus so wichtig, das er ihm innerhalb des zweiten Schaffenszyklus’, dem ,,Zyklus der Re-
volte® mehrere Werke widmet, und an dieser Stelle das Thema der Freiheit nur aus existentieller, nicht

aus ethischer Hinsicht besprochen wird.

Camus vertritt keinen naiven Freiheitsbegriff, Freiheit kann es nur innerhalb des Lebens und seiner
Absurditit geben. Da der Tod das Leben beschréinkt, nimmt er uns nicht nur das Leben, sondern raubt
uns auch die absolute Freiheit. In ,,Der Mythos des Sisyphos‘ heif3it es dazu: ,,Aber jetzt weil3 ich, dafl
diese hohere Freiheit, diese Freiheit zu sein, die allein eine Wahrheit begriinden kann, nicht existiert.
Der Tod ist da, als die einzige Realitidt. Nach ihm ist das Spiel aus. Ich habe auch nicht die Freiheit
fortzudauern, ich bin ein Sklave und obendrein ein Sklave, der auf keine ewige Revolution hoffen,

sich auf keine Verachtung stiitzen kann.*'""

Wenn der Mensch nicht absolut frei ist, heif3t es nicht dass er sich nicht innerhalb der Absurditét des
Lebens als frei fithlen kann. Freiheit ist hier als ,,sich befreit fithlen* zu verstehen, sich losgelost und
frei von metaphysischen Konzepten fithlen. Camus nennt sie eine ,.tiefe Freiheit*: ,,Das Absurde klért
mich {iber diesen Punkt auf: es gibt kein Morgen. Das ist von nun an der Grund meiner tiefen Frei-

helt 112

Die Erweiterung des Sinnbegriffes durch diese Art von Freiheit vermag es, das Leben nicht nur ertrig-
licher zu machen, im Sinne von blofler Erduldung und geduldigen Geschehenlassens, sondern auch
neue Leidenschaft fiir das Leben zu entfachen und ihm eine Dimension im Erleben zu geben. Belegbar
durch das Zitat: ,, Sein Leben, seine Auflehnung und seine Freiheit so stark wie moglich empfinden,
das heiBt: so intensiv wie moglich leben.“'"” Das Leben wird dadurch nicht nur als sinnvoll sondern
auch als intensiv empfunden. Camus spricht in diesem Zusammenhang auch vom Zuwachs des Le-
bens: ,,Das Absurde und der Zuwachs an Leben, den es mit sich bringt, hdngen also nicht vom Willen

. . 114
des Menschen ab, sondern von seinem Gegenteil, vom Tod.*

Offensichtlich ist dieser Zuwachs in rein quantitativer Hinsicht. Wer mehr Erfahrungen sammelt, lebt
auch mehr, dazu meint Camus: ,,Denn das Absurde lehrt einerseits, daf} alle Erfahrungen gleichgiiltig
sind, andererseits spornt es an zur groBten Quantitit von Erfahrungen.“'"> Wer besonders viele Erfah-
rungen sammelt, fiihlt sich frei. Oder in den Worten Camus’: ,,Angesichts dieser besonderen Sorge
lauft der Glaube an das Absurde darauf hinaus, die Qualitit der Erfahrung durch deren Quantitit zu
ersetzten.“''® Doch Camus prizisiert diesen Zuwachs. Es ist mehr Quantitit aus den Erfahrungen zu
hohlen, wenn man sie intensiver erlebt, wenn man sich tiefer darauf einldsst und sie durch sein Be-

wusstsein intensiviert. Erfahrungen gewinnen damit an Qualitdt. Camus ermahnt seine Leser gerade
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zu, intensiver zu leben, wenn er sagt: ,,Sein Leben, seine Auflehnung und seine Freiheit so stark wie

moglich empfinden, das heiBt: so intensiv wie moglich leben.“'"”

Zuwachs und Intensivierung des Lebens, also sowohl die Steigerung der Quantitit als auch der der

Qualitit, sind die hochste Form an Lebensbejahung, die ein Mensch erfahren kann.

Diese Lebensintensivierung ldsst sich auch mit der Wendung des ,,vivre le plus* wiedergeben. Wie
sich das Motiv des ,,vivre le plus* auf den Lebensvollzug des absurden Menschen ausiibt, beschreibt
der, schon erwihnte Camus Interpret Peter Kampits: ,,Der "homme absurde" sieht sich zunéchst in der
Unmoglichkeit, die Forderungen des ,,vivre le plus® in der Form der Umsetzung bestimmter Regeln
und theoretischer Verhaltensweisen auf die Ebene der Existenz zu vollziehen.“''® Wie das ,,vivre le

plus verwirklicht werden kann, soll jetzt zur Darstellung gebracht werden.

2.4.5 Der absurde Mensch

Einfithrend gibt Camus den Satz des Iwan Karamasow, eines Protagonisten aus Dostojewskis Roman
,.Die Briider Karamasow*, wieder: ,,Alles ist erlaubt*.'"’ Ausgehend von diesem Satz mochte Camus
der Frage nachgehen, wie der Mensch innerhalb diesem, zuvor besprochenen Weltbild mit diesem
definierten Sinnbegriff leben kann. Widerspricht dieser Satz jeder Moral und plédiert fiir jede auch
unmoralische Freiheit? Kann der absurde Mensch tiberhaupt moralisch handeln, wenn ja wie und in

welcher Weise?

Um die Lebensweise des absurden Menschen zu skizzieren, bedient sich Camus des, in der Kulturge-
schichte oft verwendeten Motivs des Don-Juanismus. Don Juan, der sich mit aller Kraft und Leiden-
schaft um die Liebe einer Frau bemiiht, 14sst diese, sobald er sie erobert hat, fallen und versucht eine
andere Dame fiir sich zu gewinnen. Er sucht nicht nach der ewigen Liebe, sondern versucht das Gefiihl
der Liebe, jedes Mal aufs Neue so intensiv wie moglich zu spiiren. Don Juan lebt fiir die Eroberung
oder in Camus’ Worten: ,,Verfiihren ist sein Element.“'*” Der Zuwachs seines Lebens besteht in quan-
titativer nicht in qualitativer Hinsicht, dazu Camus: ,,Was Don Juan verwirklicht, ist eine Ethik der
Quantitit — im Gegensatz zum Heiligen, der zur Qualitit neigt.“'*' Don Juan handelt hier als absurder
Mensch, weil er in erster Linie bewusst lebt, nicht getrieben von seinen Trieben von Abenteuer zu
Abenteuer eilt, sondern aus freier Entscheidung bei keiner festen Bindung bleibt. Nicht nur die be-
wusste Entscheidung, sondern auch eine andere Wertigkeit Don Juans, lassen ihn als Beispiel fiir den
absurden Menschen erscheinen. Da er nur fiir den Augenblick lebt, hat der unmittelbare sinnliche Ein-
druck groBere Wertigkeit, als ein, in der Zukunft liegender Wert. Hiermit wird der unmittelbare sinnli-

che Gegenwartsbezug betont, der eindeutig schon in Camus’ Frithwerk vorweggenommen wurde und
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damit auch Einfluss auf diese Schaffensperiode hat. Camus versucht jedoch nicht das Verhalten Don
Juans zu werten oder moralisch zu entschuldigen oder zu verurteilen, er ist lediglich bestrebt diese
Verhaltensweise als absurd zu definieren. Dazu meint Camus: ,,Grofmiitig ist nur die Liebe, die sich
gleichzeitig vergédnglich und einzigartig weil3. All diese Tode und all diese Wiedergeburten sind fiir
Don Juan die Ernte seines Lebens. Darin besteht seine Art, zu geben und Leben zu spenden. Man ur-

teile selbst, ob man da von Egoismus sprechen kann.“'*

Ein weiteres Beispiel fiir den absurden Menschen wird durch den Schauspieler verkorpert. In seinem
Bemiihen auf der Biihne authentisch zu wirken, ist er ganz auf das Gegenwirtige konzentriert. Auch er
bedient sich des vollen Bewusstseins, um so tiefgriindig in seine Rolle einzudringen, dass sie dem
Publikum glaubhaft erscheint. Die Konzentration des Schauspielers auf das Gegebene der Biihne, sein
Aufgehen in den Emotionen des Gegenwértigen, lassen ihn sein eigenes Leben vollig ausblenden und
ihn als Reprisentanten des absurden Menschen erscheinen, oder in Camus’ Worten: ,,Stets damit be-
schiftigt, besser zu spielen, beweist er, wieweit der Schein das Sein priagt. Denn darin besteht seine
Kunst: vollkommen zu tduschen und so tief wie moglich in Leben, die nicht seine sind, vorzudrin-
gen.“'” Da Camus’ Leben eng mit dem Theater verbunden war, wei er wovon er spricht. Er war
nicht nur Verfasser von Dramen, sondern stand selbst als Schauspieler auf der Biihne, anfangs schon
in Algerien auf kleinen Studentenbiihnen oder in Provinztheatern, spiter bei professionelleren Produk-
tionen in Frankreich. Theaterstiicke, mit denen er sich befasst hat, spannten dabei einen weiten Bogen,
von Werken der Antike wie Aischylos bis zur Moderne. Camus inszenierte, war auch als Regisseur
titig und plante kurz vor seinem Tod sogar ein Filmprojekt, zu dem es auf Grund seines Autounfalls
nicht mehr gekommen war. Auf Grund seiner eigenen Erfahrung analysiert Camus den Schauspieler
und seine Wirkungsweise in Mimik, Gestik, Koérperhaltung und sogar Atemtechnik und gibt dabei die
besondere Bedeutung des Korpers wieder: ,,.Durch ein absurdes Wunder ist es wieder der Korper,

durch den die Erkenntnis kommt.*'%*

Der Hinweis auf das Korperliche ldsst wieder die Relevanz des
Sinnlichen, des unmittelbar Gegebenen erahnen und zeigt, das Camus den Motiven des Frithwerks treu

bleibt.

2.4.6 Das absurde Werk

Das absurde Leben erfihrt bei Camus noch eine Steigerung, in dem er nicht nur den absurden Men-
schen darstellt, sondern das Absurde im reinen Schaffensprozess in den Mittelpunkt riickt. In diesem
Kapitel steht nicht der Mensch, sondern seine Werke im Zentrum der Betrachtungsweise. Camus
mochte keine Aufzdhlung der Werke erstellen, sondern wie er sagt: ,,Aber wenn es noch nicht darum

gehen kann, die Werke des Absurden aufzuzéhlen, so ldsst sich zumindest auf die schopferische Hal-
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tung schlieBen, auf eine der Haltungen, die die absurde Existenz vervollstindigen kénnen.*“'” Wie
intensiv sich die absurde Existenz im kiinstlerischen Schaffen verwirklicht, gibt Camus mit folgendem
Kommentar wieder, in dem er wieder Nietzsche erwihnt: ,,In dieser Hinsicht ist das Schaffen die ab-
surde Freude par excellence. "Die Kunst und nichts als die Kunst" sagt Nietzsche, "wir haben die
Kunst damit wir nicht an der Wahrheit zugrunde gehen." “'*® Welche Merkmale weist die Kunst nun

auf, um sich besonders fiir die absurde Existenz zu eignen?

Fiir die Antwort ist das Argument des Gegenwirtigen ausschlaggebend, im Akt der Kreativitit gibt es
kein Spiter. Die Erfiillung im reinen kiinstlerischen Produzieren zu finden, ohne auf ein bestimmtes
Ziel in der Zukunft ausgerichtet zu sein, ist die Vollendung des absurden Seins! Reine Kunst und
kiinstlerisches Schaffen sind Selbstzweck und damit auf das Gegenwirtige ausgerichtet, der Kiinstler
verwirklicht somit das absurde Sein. In den Worten Camus’: ,,Fiir einen dem Ewigen abgekehrten
Menschen ist das ganze Dasein nur ein mafBloses Possenspiel unter der Maske des Absurden. Das
Kunstwerk ist das groBe Possenspiel.“'*” Im Kapitel ,,Das Kunstwerk ohne Zukunft* gibt Camus den
Selbstzweck von Kunst noch deutlicher wieder: ,,"Fiir nichts" arbeiten und schaffen, in Ton formen, zu
wissen, daf3 sein Werk keine Zukunft hat, sein Werk in einem Tag zerstort sehen und wissen, daf} das
im Grunde keine andere Bedeutung hat als das Bauern fiir Jahrhunderte — das ist die schwierige Weis-
heit, zu der das absurde Denken die Griinde liefert."'*® Kunst erklirt nicht, sie schafft, oder in Camus’

«129

Worten: ,,Wenn die Welt klar wire, gibe es keine Kunst.* ', oder anders ,,Man erzéhlt nicht mehr

«130

"Geschichten", man schafft sein Universum.* ™, ,,Schaffen heif3t somit seinem Schicksal Gestalt ge-

bel’l 131

In der Erfiillung des Selbstzweckes erfihrt der Kiinstler noch eine Steigerung des Seins oder wie Ca-

mus feststellt: ,,Schaffen heiBt: zweimal leben.'*?

, was am Beispiel des Schauspielers besonders her-
vortritt, der nicht nur als Mensch, sondern auch in seiner Rolle existiert. Das Verharren in einem
Selbstzweck soll keine Flucht darstellen, Camus betont dessen Sinnlosigkeit: ,, Um es zu wiederholen:
nichts von alledem hat wirklich Sinn. [...] zu dem Eingesténdnis zu gelangen, dass das Werk selbst —
sei es Eroberung, Liebe oder Kunstwerk — nicht sein muf}, und so die tiefe Nutzlosigkeit allen indivi-
duellen Lebens zu vollenden.“'** Wenn ein tiefgriindiger Sinn des Kunstwerks nicht in Frage kommt,
wenn sein Selbstzweck und seine Gegenwirtigkeit betont werden, dann gewinnt die Sinnlichkeit, die
unmittelbare Erfahrbarkeit, die das Kunstwerk ausstrahlt an Bedeutung. Diesen Moment nennt Camus

den ,,Triumph des Sinnlichen®, das ist die eigentliche Bedeutung der Kunst. Das Sinnliche wird fiir

Camus besonders durch Bilder reprisentiert. Deshalb hat der Roman bei Camus eine besondere Be-
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deutung, da er sich der Sinnlichkeit der Bilder besonders annimmt. Als Romancier und Schriftsteller
dient ihm hier wiederum sein eigenes Leben als Vorlage und die enge Bindung zwischen Leben und
Werk wird wieder erahnbar. Wie wichtig dieser Triumph des Sinnlichen, die Bilder fiir den Kunstbeg-
riff Camus’ sind, wird an folgender Aussage sichtbar: ,,Das Kunstwerk entsteht aus dem Verzicht des
Verstandes, das Konkrete zu durchdenken. Es bezeichnet den Triumph des Sinnlichen. Das klare Den-
ken ruft es hervor, verleugnet aber gerade in diesem Akt sich selbst. Es wird nicht der Versuchung
nachgeben, dem Beschriebenen einen tieferen Sinn hinzuzufiigen, den es fiir unberechtigt hélt. Das
Kunstwerk verkorpert ein Drama des Verstandes, gibt aber nur einen indirekten Beweis davon. Das
absurde Werk verlangt einen Kiinstler, der sich seiner Grenzen bewusst ist, und eine Kunst, in der das
Konkrete nichts anderes bedeutet als sich selbst. Es kann nicht das Ziel, der Sinn und der Trost seines
Lebens sein.“"** In der Betonung der Relevanz des Sinnlichen schligt sich die Wirkung des Friihwerks
wieder durch. Das Bild triumphiert iiber das Wort. Die Wirkungsweise der Bilder bewundert Camus
auch bei anderen Schriftstellern, besonders bei Balzac, Sade, Melville, Stendhal, Dostojewski, Proust,
Malraux und Kafka, die er ,,philosophische Romanciers* nennt, ihm Gegensatz zu ,,Thesenschriftstel-
lern®, die in thren Romanen bestrebt sind mit Wortern zu erkliren, anstelle mit Bilder zu beschreiben.
Sein eigenes Schaffensprinzip und das seiner Schriftstellerkollegen beschreibt Camus wie folgt: ,,Aber
gerade die Entscheidung eher in Bildern als in Beweisfithrungen zu schreiben, offenbart ein gewisses
Denken, das ihnen gemeinsam ist, das von der Nutzlosigkeit eines jeden Erkldrungsprinzips und von

der lehrreichen Botschaft des sinnlich wahrnehmbaren Erscheinens iiberzeugt ist.«'>’

Die Sinnlichkeit ist somit nicht nur fiir den Sinnbegriff entscheidend sondern auch fiir den Kunstbeg-
riff. Die Verbindung dieser Sinnlichkeit oder Natur und der Kunst gibt Peter Kampits mit folgenden
Worten wieder: ,,Dieses bildhafte und mythische Sprechen fiihrt in jene Weise des menschlichen Da-
seins, in der Camus letztlich den Bezug des Menschen zur Natur als seines Seinsgrundes iiber den
reinen Vollzug hinaus angesprochen und verwirklicht sieht: in die Kunst und in die kiinstlerisch-

schopferische Gestalt des Weltverhaltens, die Poiesis.«"®

Damit sei auch der Kunstbegriff bei Camus skizziert, um zu verdeutlichen, dass auch er zum Sinnbeg-

riff Camus’ beitréagt.

Wie der Sinnbegriff, also das ,,Absurde am Leben lassen* bildhaft zu verstehen ist, zeigt der folgende

,-Mythos des Sisyphos*.
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2.47 Der Mythos des Sisyphos

Da Camus die griechische Philosophie sehr schitzt, bedient er sich der griechischen Mythologie um

seine Lehre zu versinnbildlichen. Seinem Essay schlie3t er den ,,Mythos des Sisyphos* an:

,Die Gotter hatten Sisyphos dazu verurteilt einen Felsblock unabléssig den Berg hinaufzuwilzen, von
dessen Gipfel der Stein kraft seines eigenen Gewichts wieder hinunterrollte. Sie meinten nicht ganz

ohne Grund, es gibe keine grausamere Strafe, als unniitze und aussichtslose Arbeit.“"”’

Die griechi-
sche Mythologie gibt je nach Quelle unterschiedliche Griinde vor, warum Sisyphos von den Gottern
mit diesem Schicksal bestraft wurde. Eine Begriindung lautet: Egina, die Tochter des Asopos wurde
entfiihrt und von ihrem Vater verzweifelt gesucht. Sisyphos, der von der Entfithrung wusste, wollte es
Asopos nur unter der Bedingung verraten, dass die Burg von Korinth Wasser von den Gottern bekdme.
Da es Sisyphos wagte, den Gottern Bedingungen zu stellen, wurde er in der Unterwelt bestraft. Nach
Homer allerdings habe Sisyphos den Tod in Ketten gelegt und damit besiegt. Pluto konnte dies nicht
ertragen und sandte den Kriegsgott um den Tod aus den Hinden Sisyphos zu befreien. Nach anderer
Quelle wollte Sisyphos, als er im sterben lag, die Liebe seiner Frau auf die Probe stellen. Er befahl ihr,
seinen Leichnam nicht zu bestatten, sondern auf den Marktplatz zu werfen. Sie gehorchte seinem Wil-
len. Sisyphos war davon so stark aufgebracht, dass er die Gotter bat, noch einmal auf die Erde zuriick
zu kehren um seine Frau zu bestrafen. Als er die Erde betrat, konnte er sich nicht mehr losreiflen um
wieder freiwillig in die Unterwelt zuriick zu gehen. Er lebte noch jahrelang am Meer, bis die Gotter

ihn durch Merkur holen lieBen, der Sisyphos zu seinem Stein in die Unterwelt brachte. Welche Tat

Sisyphos auch begangen haben moge, seiner Bestrafung durch die Gétter konnte er nicht entrinnen.

Camus gibt sehr plastisch die physische Anstrengung Sisyphos’ wieder: ,,So sehen wir nun, wie ein
angespannter Korper sich anstrengt, den gewaltigen Stein anzuheben, ihn hinaufzuwélzen und mit ihm
wieder und wieder einen Hang zu erklimmen; wir sehen das verzerrt Gesicht, die Wange, die sich an
den Stein presst, sehen, wie eine Schulter den erdbedeckten Kolof abstiitzt, wie ein Ful} sich gegen ihn
stemmt und der Arm die Bewegung aufnimmt, wir erleben die ganz menschliche Sicherheit zweier

erdbeschmutzter Hiinde.'*®

Grundlage des Mythos ist ebenfalls das Sinnlosigkeitsgefiihl. Nahtlos verbindet Camus diesen antiken
Mythos mit seinem Werk, in dem er sagt: ,,Es ist nicht schwer zu verstehen: Sisyphos ist der absurde
Held.“"** Da das Rollen des Steines auf den Gipfel ohne Aussicht auf Erfolg und endlos ist, ist das
Schicksal von Sisyphos genauso sinnlos und absurd wie das Leben der Menschen. Hier sieht Camus
eine Parallelitidt zwischen dem Schicksal des Sisyphos, und dem, vor allem im Industriezeitalter le-
benden Menschen, der ebenfalls einer scheinbar sinnlosen, endlosen und mechanischen Tatigkeit

nachgehen muss: ,,Der Arbeiter von heute arbeitet sein Leben lang an den gleichen Aufgaben, und sein
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Schicksal ist genauso absurd. Tragisch ist es aber nur in den wenigen Augenblicken, in denen er sich

. 14
dessen bewuBt wird.«'*

Sisyphos nutzt ebendieses Bewusstsein und verkehrt sein Schicksal ins Positive. Er beschlie3t den
Stein weiter zu rollen, aber nicht um den Wunsch der Gétter zu entsprechen, sondern um sein Schick-
sal zu erfiillen. Er hat es nicht mehr notig, sich den Goéttern zu wieder setzten, er misst deren Bestra-
fungsmafBnahmen keine Bedeutung zu und rollt den Stein aus freien Stiicken den Berg hinauf. Camus
fasst die Auffassung des Sisyphos wie folgt zusammen: ,,Es gibt kein Schicksal, das durch Verachtung
nicht iiberwunden werden kann. [...] Aber die erdriickenden Wahrheiten verlieren an Gewicht, sobald
sie erkannt werden.“'*" Sisyphos triumphiert iiber die Gétter, in dem er sein Schicksal v6llig bewusst
annimmt und das Rollen des Steins nicht mehr aufgibt. Durch seine bewusste Entscheidung erhebt er
sich iiber den Wunsch der Gotter. Er empfindet den Stein nicht mehr als Bestrafung sondern als Auf-
gabe. Dieselbe Schicksalsbewiltigung des Sisyphos iibertrigt Camus auf den Menschen: ,,Darin be-
steht die verborgene Freude des Sisyphos. Sein Schicksal gehort ihm. Sein Fels ist seine Sache. Eben-
so laBt der absurde Mensch, wenn er seine Qual bedenkt, alle Gotzenbilder schweigen. [...] Der ab-

surde Mensch sagt ja, und seine Anstrengung hort nicht mehr auf.«'**

Sisyphos geht im Kampf mit den Gottern als Sieger hervor, da er sich freiwillig seinem Schicksal stellt
und durch seine Rebellion nicht resignativ in sein Schicksal fiigt. Er empfindet seine Entscheidung als
Akt der Freiheit, die ihm das Grauen seines Schicksals nimmt, und die ihm die Last des Steines er-
leichtert. Nicht mehr der Stein und der Berg geben Sisyphos einen Zweck oder Sinn im Leben, son-
dern Sisyphos gibt dem Stein und dem Berg einen Sinn, er beniitzt sie nur als Mittel zum Zweck, um
durch sie seine Rebellion gegen das Schicksal auszudriicken. Uber die Rolle des Steins schreibt An-
nemarie Pieper: ,,Auf diese Wiese vermag Sisyphos sich iiber den Stein zu erhoben, indem er ihm die
Zielfunktion abspricht und ihm eine bloBe Mittelfunktion im Dienst der menschlichen Freiheit ein-
riaumt.“'** Dieses Schicksal, diesen Sinn des Lebens sucht sich Sisyphos selbst aus! Dieser Akt der
Autonomie macht Sisyphos zum Helden. Er erduldet nicht sein Leben, er lebt es oder an Hand der
Lehre Camus ausgedriickt: er ldsst das Absurde leben. Camus schildert ein triumphierendes Bild des
Sisyphos: ,,Ich verlasse Sisyphos am Fulle des Berges! Seine Last findet man immer wieder. Sisyphos
jedoch lehrt uns die hohere Treue, die die Gotter leugnet und Felsen hebt. Auch er findet, dal3 alles gut
ist. (Dieses Universum, das nun keinen Herrn mehr kennt, kommt ihm weder unfruchtbar noch wertlos
vor. Jeder Gran dieses Steins, jedes mineralische Aufblitzen in diesem in Nacht gehiillten Berg ist eine
Welt fiir sich.) Der Kampf gegen Gipfel vermag ein Menschenherz auszufiillen. Wir miissen uns Sisy-

phos als einen gliicklichen Menschen vorstellen.*'**
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Dieser Mythos ist die bekannteste und meist rezensierte Stelle des Essays und repridsentiert am deut-
lichsten die Philosophie Camus’. Daher wird er oft verwendet um Camus’ Nihe zum Existentialismus
zu skizzieren, ihn mit anderen Denkern der Philosophiegeschichte zu vergleichen oder ihn innerhalb
derer einzuordnen. Thematische Nihe besitzt Camus nicht nur zur Existenzphilosophie oder etwa auch
mit der Phinomenologie, sondern ganz besonders mit Nietzsche, mit dem er auch den essayistischen
Stil und die bildhafte Sprache teilt. ,,Der Mythos des Sisyphos* erinnert stark an Nietzsches ,.ewige
Wiederkehr des Gleichen®, was auch innerhalb der Camus-Rezeption oft festgestellt wurde. Annema-
rie Pieper schreibt dazu: ,,Wenn Sisyphos seine Kreise zieht, so bringt er damit einerseits — vom Sub-
jekt her gesehen — seine Autonomie zum Ausdruck, und zum anderen — von auflen her gesehen — geriit
ihm die stindige Wiederholung einer an sich vollig sinn- und nutzlosen Bewegung zu einer Parodie
auf das erhabenste und vollkommenste Sein, dessen qualitative Fiille heruntergekommen ist auf den
leeren Mechanismus eines quantifizierbaren Vorgangs: eine grandiose Demonstration menschlicher
Verachtung der Gotter, in Nietzsches Terminologie: eine Demonstration des Willens zur Macht in der
ewigen Wiederkehr des Gleichen.“'** Pieper geht noch weiter und reiht die Interpretation des Sisyphos
Motivs Camus’ in eine Reihe mit Platons Hohlengleichnis, in dem sie den Protagonisten des Hohlen-
gleichnisses Sokrates mit Sisyphos vergleicht: ,,Auch Sokrates vollzieht die Bewegung des Aufstiegs
und Abstiegs — dargestellt im Hohlengleichnis. Auch Sokrates langt nach einem Unbedingten aus, der
Idee des Guten, die am Ende des Aufstiegs in den Blick gelangt, doch nur um den Menschen auf das

. . . 14
Bedingte zuriickzuverweisen.*'*°

Dieser griechische Mythos bleibt die beste Versinnbildlichung der Lehre Camus und durch den Bezug
auf die Welt des Menschen konnte der Held des antiken Mythos dem absurden Menschen als Vorbild

dienen!

Im Anhang des Essays sind je nach Ausgabe literarische Studien zu Dostojewski oder Franz Kafka
erschienen, die beweisen, dass sich Camus auch nahtlos in die Literaturgeschichte eingliedern lésst.
Die Themen Entfremdung des Menschen, die Unerklédrbarkeit des Lebens und die Absurditit der Welt
hat er besonders mit Franz Kafka gemeinsam, mit Dostojewski verbindet ihn die Frage nach dem Sinn
des Lebens, die Frage nach Gott, der Solidarititsgedanke und der Appell an die Menschheit moralisch
zu handeln. Von Kafkas Werken stehen in Camus’ Studie ,,Der Proze3*, ,,Das Schlo8* und ,,Die Ver-
wandlung® im Mittelpunkt. Wéhrend sie Camus bespricht, wird die Nédhe zu seinem Werk nur noch
deutlicher. Der Protagonist der ,,Verwandlung®, Samsa wird eines Nachts zu einem Kéfer verwandelt.
Diese Metamorphose zu einem Ungeziefer ist ebenfalls so unerkldrlich und beklemmend wie das Ge-
fiithlsleben Meursaults, die Hauptfigur in Camus’ Roman ,,Der Fremde*. Das Motiv der Unerklérlich-

keit, bei Camus ,,das Schweigen der Welt*, findet sich auch in Kafkas ,,Proze*“. Dem Angeklagten
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wird bis zur Hinrichtung die Begriindung seiner Verurteilung nicht mitgeteilt. Auch die Verurteilung
des ,,Fremden* bleibt mysterids, er ist sich, genauso wie der Held bei Kafka, keiner Schuld bewusst.
Die Unausweichlichkeit der Hinrichtung im ,,ProzeB3* erinnert an die Unausweichlichkeit des Todes in
Camus’ ,,Pest”. Der Landvermesser in Kafkas ,,Das Schloss* versucht sich verzweifelt in die Dorfge-
meinschaft zu integrieren um auch Néher an das Schloss zu geraten. Diese Integrationsbestrebung
wiirde man Camus’ ,,Fremden* und ,,Caligula wiinschen. Leider gelingt sie weder in Camus’ noch in
Kafkas Romanen, aber das Erstaunliche daran, es muss nicht unbedingt ein Scheitern daran gebunden
sein, der Held lernt damit zu leben. Camus beschreibt dies’ bei Kafka wie folgt: ,, "Der ProzeB" diag-
nostiziert, "das Schlof}" erfindet eine Therapie. Aber das vorgeschlagene Hilfsmittel niitzt hier nicht.
Es bewirkt nur den Einzug der Krankheit ins normale Leben. Es hilft, sie zu akzeptieren.“'*” Sein Re-
sumé iiber die Literaten seiner Studie fasst Camus mit folgenden Worten zusammen und beschreibt
damit unbewusst die Wirkungsweise seines eigenen literarischen Schaffens: ,,Jedenfalls ist es sonder-
bar, daf} geistig verwandte Werke wie die von Kafka, Kierkegaard und Schestow, kurz, Werke existen-
tieller Romanciers und Philosophen, die ganz und gar dem Absurden und dessen Folgen zugewandt

sind, schlieBlich in diesen gewaltigen Hoffnungsschrei miinden.*'**

Auch seine Nihe zu Nietzsche, mit dem er auch den essayistischen Stil teilt, beschreibt Camus unwill-
kiirlich selbst: ,,In dieser Hinsicht scheint Nietzsche der einzige Kiinstler zu sein, der aus einer Asthe-
tik des Absurden die letzten Schliisse gezogen hat, denn seine letzte Botschaft besteht in einer zwin-

genden, sterilen Klarheit und in einer beharrlichen Verneinung jedes iibernatiirlichen Trostes.«'*’

2.4.8 Sinn in ,,Der Fremde* und in ,,Caligula*

Wie schon erwihnt, gehdren zum ,,Zyklus des Absurden* der Roman ,,Der Fremde* und das Drama
,»Caligula®, in denen die Sinnfrage zwar nicht mehr explizit besprochen wird, aber im Zuge der Hand-
lungen immer mitschwingt, und durch die handelnden Personen thematisiert wird.

Zunichst zum Roman ,,Der Fremde*:

Sinnerleben wird hier zunéchst als Sinnverlust erlebt durch das Motiv des Fremdseins. Dem Mensch
entgleitet jeder Sinn, wenn er sich fremd fiihlt. Das Gefiihl der Fremdheit, egal welcher Situation ge-
geniiber, triibt die Sinnlichkeit, die Wahrnehmung und raubt damit jede Art von Sinn.

Schon im Frithwerk taucht das Motiv der Fremdheit auf. Dort zunichst nur als ortliche Fremdheit dar-
gestellt. Im stark autobiographischen Essay ,,Licht und Schatten, in dem sich der mediterrane Prota-
gonist in Mitteleuropa fremd fiihlt, weil er in den urbanen Rdumen die Natur und das Meer vermisst,
fiihlt er sich zunehmend unwohl und depressiv, da ihm jeder Sinn fiir das Leben verloren geht. Ortlich

Fremdheit und damit das Gefiihl der Verzweiflung und Beklommenheit erlebt auch Ramberts, die
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Hauptfigur aus dem Roman ,,Die Pest. Als Journalist gerit er auf Grund seiner Berichterstattung in
die Stadt, in der die Pest ausbricht. Als die Stadtmauern zur Verhinderung der Ausbreitung des Pest-
bazillus geschlossen werden, kann er Rambert nicht mehr nach Hause und fiihlt sich fremd. Sein Le-
ben scheint jeden Sinn verloren zu haben, da er vollig unschuldig nun von der Pest bedroht wird und
seine Frau nicht mehr sehen kann.

Dieses Motiv der Fremdheit wird im Roman ,,Der Fremde* nicht mehr durch 6rtliche Fremdheit aus-
gedriickt, sondern spitzt sich nun zur sozialen Fremdheit zu, erlangt damit eine tiefere soziale Bedeu-
tung. Meursault, der Protagonist im Roman, also ,,Der Fremde* ist nicht mehr im ortlichen sinne
fremd in einer Region, sondern im sozialen Sinn. Alle Mitmenschen und deren Werte kommen ihm
fremd vor, er kann nichts mit gesellschaftlichen Konventionen anfangen. Normen, Werte oder soziale
Strukturen nimmt er gar nicht oder anders wahr als seine Mitmenschen. Auch Gefiihle nimmt Meur-
sault anders wahr und scheint damit anders umzugehen. Das wird schon in den ersten Zeilen des Ro-
mans sichtbar: ,,Heute ist Mama gestorben, Vielleicht auch gestern, ich weil} es nicht.“"*® Der Tod
seiner Mutter scheint ihn nicht zu berithren. Als er bei ihrem Leichnam die Totenwache hilt, sehnt er
sich nach einer Zigarette. Noch absurder wird die Situation als ihn seine Freundin Marie fragt, ob er
sie heiraten wolle. Seine Antwort: ,,Ich habe gesagt, das wire mir egal, und wir kénnten es tun, wenn

sie es wollte.“"!

Trotzdem scheint er mit seinem Leben zu Recht zu kommen, bis er eines Tages rein
zufdllig mit seinem Freund Raymond am Meeresstrand spazieren geht und dort auf Araber trifft. Da
die Geschichte im kolonialisierten Algerien spielt, treffen Franzosen auf Araber und eine Konflikt
beladene Situation entsteht. Mehr zuféllig als gewollt schlittert Meursault in eine Rauferei, in der ihm
ein Revolver in die Hinde féllt. Als der Araber ein Messer ziickt, spiegelt sich die Sonne in dessen
Klinge so stark, dass sie Meursault blendet und er auf den Araber schiefit und ihn tétet. Meursault
findet sich vor Gericht wieder, unternimmt aber nicht einmal den Versuch sich zu verteidigen. Er
scheint keine Reue, Trauer, Angst oder Gewissensbisse zu empfinden. Nach dem Hergang der Ereig-
nisse befragt, antwortet er: ,,...dass es wegen der Sonne gewesen wire. 1%

Als in Zeugenstand Teilnehmer an der Beerdigung seiner Mutter aussagen, er habe wihrend der Ze-
remonie nicht geweint und keine Gefiihlsregung gezeigt und als er sogar die Besucher des Gefidngnis-
priesters ablehnt, wird er von allem im Gerichtssaal Anwesenden als gefiihlskalter Morder wahrge-
nommen und schlieBlich zum Tode verurteilt. Der Roman lisst sich als Appell lesen, die Menschen
mogen das Gefiihl der Fremdheit untereinander ausmerzen um sinnvoller zu leben. Hétte Meursault
sich nicht fremd gefiihlt, hitte er sich in die Gesellschaft mehr integrieren knnen, das Gefiihlsleben
seiner Mitmenschen besser nachvollziehen kdnnen, wire er vielleicht am Leben geblieben, weil der

Mord nicht passiert wire oder zumindest seien Verteidigung gegliickt wire.

Das Gefiihl der Fremdheit raubte ihm den Sinn im Leben und dadurch das Leben selbst.

150 Albert Camus, Der Fremde, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999, S.7
151 Ebd. S.52/53
152 Ebd. S.122
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Im Drama ,,Caligula® geht es nicht mehr um das Gefiihl der Fremde, sondern um das Thema der Frei-
heit. Camus geht der Frage nach, wie weit sich der Sinn des Lebens im Freiheitsgefiihl erleben ldsst
und wie weit ein Mensch in seiner Freiheit gehen kann, ohne die Freiheit eines anderen Menschen zu
gefdhrden oder einzuschrianken. Als Vorlage dient ihm die historische Herrscherpersonlichkeit Caligu-
la, ein romischer Kaiser, die Handlung hat eher psychologischen als historischen Schwerpunkt.

Der Kaiser Caligula verliert seine Schwester Drusilla. Thr Tod verletzt ihn so stark, dass sich sein
Empfinden verindert, sein Leben verliert seinen Sinn, es kommt ihm nur noch absurd vor und Caligu-
las Charakter verdndert sich. Er versucht nun seinen gesamten Lebensgenuss aus absoluter Freiheit zu
gewinnen, handelt nach Lust und Laune, auch oder gerade wenn er dabei Menschen quilt, verletzt
oder gar totet. Caligula kennt keine Grenzen mehr, je ungliicklicher er wird, desto despotischer seine
Handlungen!

Caligula schildert seine Einstellung wie folgt: ,,Ich habe endlich den Nutzen von Macht erkannt. Sie
gewihrt dem Unmoglichen gewisse Moglichkeiten. Von heute an und in alle Zukunft hat meine Frei-
heit keine Grenzen mehr.“'>® Er rechtfertigt seine Handlungen mit, wie er sagt, seiner Wahrheit: ,,.Die
Menschen sterben und sie sind nicht gliicklich. [...] Ich aber will, daB in Wahrheit gelebt wird! Und

154 1~: .
«I34 Die Missetaten des

ich habe auch die Mittel, die Menschen zu zwingen in der Wahrheit zu leben.
Tyrannen erstrecken sich von Beschlagnahmung von Vermodgen und materiellen Giiter seiner Unter-
tannen, manche Frauen zwingt er in Bordellen fiir ihn zu arbeiten, bis hin zu willkiirlichen Hinrichtun-
gen. Von der Tyrannei vollig erschopft und gedemiitigt, beginnt sich unter seinen Untertannen lang-
sam Widerstand zu regen, sie sind nicht mehr gewillt die Schikanen ihres Herrschers zu ertragen und
schmieden Pline ihn loszuwerden. Die Unertrédglichkeit und Unausweichlichkeit ihrer Situation fasst
Scipio treffend zusammen: ,,Ihn tdten oder getétet werden — das sind zwei Arten, Schlufl zu ma-
chen.“'® Caligula bezahlt seine maBlose Freiheit mit seinem Leben! Seine Untertanen toten ihn, um
selbst wieder in Freiheit leben zu konnen und endlich wieder frei atmen zu kénnen.

Das Thema der Freiheit zieht sich durch das gesamte Werk Camus, wird aber im zweiten Zyklus niher
betrachtet. Den negativen Aspekt der Freiheit bringt Camus in seiner Nobelpreisrede auf den Punkt:
,,Die Freiheit ist gefdhrlich, ihr zu leben ist ebenso hart wie berauschend. !>

Die Erkenntnis des Dramas ldsst sich mit folgendem Satz zusammenfassen: der Sinn des Lebens kann
auch durch das Freiheitsgefiihl erlebt werden, aber nur in Malen und mit Grenzen! Die Freiheit des
Menschen endet dort, wo sie einen Mitmenschen verletzt, gefiahrdet oder ihm selbst die Freiheit nimmt
und ihn einschrénkt! Damit ist der ,,Zyklus des Absurden* abgeschlossen, und der darin enthaltene
Sinnbegriff ldsst sich zusammenfassen als: das Absurde leben lassen, sowohl dem ,,Sprung® als auch

dem Suizid widerstehen, in Einheit und nicht in Fremdheit zu leben und seine Freiheit nur in Mal3en

auszuiiben.

153 Albert Camus, ,,Dramen®, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999, S.25
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156 Albert Camus, ,,Der Kiinstler und seine Zeit“ in ,,Fragen der Zeit*, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1997, S.228
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2.5 Der Sinnbegriff im ,,Zyklus der Revolte*

Da die Sinnfrage im ersten Zyklus am explizitesten erldautert wird und hier nur noch indirekt vor-
kommt, kann den beiden folgenden Zyklen nicht die Ausfiihrlichkeit gewidmet werden, den der erste
Zyklus schon erfahren hat. Der zweite Zyklus beinhaltet den Essay ,,Mensch in der Revolte®, den Ro-
man ,,Die Pest*, das Drama ,,Der Belagerungszustand®, das man als Biihnenfassung des Romans ,,Die
Pest* verstehen konnte und dem Drama ,,Die Gerechten®. Die Sinnfrage wird in diesem Themenkreis
nicht mehr direkt angesprochen, sondern indirekt erortert, indem es Camus jetzt darum geht, wie der
Mensch mit dem davor definierten Sinnbegriff in einer Gemeinschaft leben kann, wie man ihn einset-
zen kann um Ethik und Moral im zwischenmenschlichen Handeln zu férdern um damit der Mensch-
heit zu dienen. Damit begibt sich Camus auch zu handfesten politischen Themen. Durch seinen in
dieser Schaffensperiode gestiegenen Bekanntheitsgrad, konnte er damit auch die politischen Diskussi-
onen beeinflussen oder zumindest dazu beitragen. Camus fordert vom Menschen, dass sie das Enga-
gement und die Leidenschaft, die sie zunichst fiir die Sinnfindung ihres eigenen Lebens eingesetzt
haben, nur fiir das Wohl anderer und damit der Gemeinschaft einsetzten. Im Drama ,,Caligula® war
schon deutlich, dass Camus auf das soziale Wesen des Menschen aufmerksam machen wollte, nur in
einer funktionierenden Gesellschaft kann der Mensch sich wohl fiihlen und damit Sinn in seinem Le-
ben erfahren, reiner Egoismus fithrt zum Verderben.

Die Auflehnung gegen das Schicksal im ersten Themenkreis entspricht nun der ,,Revolte* gegen un-
menschliche Lebensbedingungen und politische Systeme, die den Menschen unterdriicken und aus-
beuten. Ganz besonders wollte Camus vor totalitdren Regimes und Diktaturen warnen, besonders vor
dem Nationalsozialismus, unter dem er selbst zu leiden hatte und gegen den Stalinismus und Sozialis-
mus der Sowjetunion. Auch das Thema der Freiheit wird angesprochen. Wenn es, wie im ersten The-
menkreis besprochen, keine metaphysische Welt gibt, kein Gott fiir unser moralisches Handeln ent-
scheidend ist und Religion nicht als Letztbegriindung herangezogen werden kann, ist es dann erlaubt
auch unmoralische Taten, wie bspw. einen Mord, zu begehen um seine politischen Ziele durch zu setz-
ten? Welche Mittel sind erlaubt um seine Ziele, seinen Sinn im Leben durch zu setzen? Camus gibt
hier eine eindeutige Antwort: Der Mensch hat die Pflicht gegen alle unmenschlichen Zustinde zu re-
voltieren, aber er hat nicht das Recht jedes Mittel einzusetzen! Jede Revolte ist gut zu heiflen, eine
blutige Revolution aber nicht. Alle Werke in diesem Zyklus behandeln die Sinnfrage nur in so weit,
als sie der Revolte dient. Camus geht der Frage nach, ob der von ihm gesuchte Sinn in der Geschichte,
im historisch-politischen Ablauf gegeben ist, innerhalb derer sich der Mensch zu immer bessern politi-
scheren Systemen und damit zu besseren Formen des Zusammenlebens entwickelt. In seinem Essay
,Der Mensch in der Revolte unterscheidet er zunichst zwei Arten der Revolte: die metaphysische
Revolte und die historische Revolte!

Erstere definiert Camus wie folgt: ,,.Die metaphysische Revolte ist die Bewegung, mit der ein Mensch

sich gegen seine Lebensbedingung und die ganze Schopfung auflehnt. Sie ist metaphysisch, weil sie
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die Ziele des Menschen und der Schopfung bestreitet.*"’

In einer prézisen Darstellung gibt Camus im
ersten Teil des Essays sdmtliche Schriftsteller wieder, die seiner Meinung nach die metaphysische
Revolte verkorpern, dem ,,Sprung* in die Metaphysik widerstehen, und trotzdem durch ihre morali-
sche Haltung und die Betonung der Bedeutung der Gesellschaft der Menschheit dienen. Dazu gehdren
Marquis de Sade, Fjodor Dostojewski, Max Stirner und Friedrich Nietzsche. Letzterer spielt in diesem
Themenkreis ebenso eine grofle Rolle wie im ersten.

Die Revolte ldsst sich als logische Fortsetzung der Auflehnung des Sisyphos begreifen. Auch dieser
Zyklus wird durch einen Held der griechischen Mythologie versinnbildlicht und trigt daher auch den
Namen: ,,Mythos des Prometheus*. Im Machtgefiige der Gotter iiber die Menschheit, ergreift Prome-
theus Partei fiir die Menschen, in dem er ihnen das Feuer bringt. Obwohl er dadurch den Zorn der
Gotter auf sich lenkt, mochte er der Menschheit helfen und revoltiert gegen die Gotter, auch wenn
diese ihn dafiir bestrafen, in dem sie ihn an einen Felsen ketten, einen Adler tagsiiber von seiner Leber
fressen lassen, die nachts wieder ein Stiickchen wéchst.

Die Solidaritit die Prometheus fiir die Menschen empfindet, und die Vehemenz mit der, er sich fiir sie
einsetzt, konnte in diesem Themenkreis als eine Erweiterung zum Sinn des Lebens gesehen werden.
Sinn des Lebens im zweiten Zyklus ist nicht mehr allein sein Leben aufrecht zu erhalten, sondern auch
das der anderen.

Nach dem der Mensch die metaphysische Revolte vollzogen hat, kann er sich nun der historischen
Revolte widmen, in dem er nicht mehr seinen Sinn im Leben thematisiert, sondern den Sinn jedes
menschlichen Lebens, das Wohlergehen der Gemeinschaft anstrebt. Der zweite Teil des Essays eror-
tert die Moglichkeit der historischen Revolte, die die Menschheit aus jeder Knechtschaft befreien soll
und wie diese ohne blutige Revolutionen ablaufen soll. IThre Entstehung beschreibt Camus mit den
Worten: ,,In Wirklichkeit ist die Revolution nur die logische Folge der metaphysischen Revolte [..].“"**
Auch bei der historischen Revolte spielen metaphysische Uberlegungen keine Rolle, religise, ideolo-
gische oder wissenschaftliche Motive fiir eine Revolution sollen nicht herangezogen werden. Der
Mensch soll seiner selbst Willen befreit werden, nicht aus Motiven, die ein System vorschreibt. Die
ablehnende Haltung der Metaphysik gegeniiber wird in folgenden Aussagen auf den Punkt gebracht:
,Indem er Gott ablehnt (der Mensch), erwéhlt er, infolge einer scheinbar unvermeidlichen Logik, die
Geschichte.”, ,,Da Gott tot ist, mufl man die Welt mit den Kriften des Menschen dndern und neuorga-
nisieren.“'”’

Im zweiten Teil des Essays, im Kapitel ,,Die historische Revolte* untersucht Camus séamtliche politi-
schen Geschehnisse, Revolutionen und Bewegungen nach ihrem mafvollen Charakter und ihrem
Bestreben Verdnderung hervorzurufen, ohne damit BlutvergieBen in Kauf zu nehmen.

Seine umfassende Erdrterung schildert besonders die franzdsische Revolution, den Nationalsozialis-

mus, den italienisch Faschismus und den Marxismus. Besonderes Augenmerk schenkt Camus auch

157 Albert Camus, Der Mensch in der Revolte, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1997, S.35
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den ideologischen Urspriingen jeder politischen Bewegung. Beispielsweise geht er stark auf Hegel und
dessen Einfluss auf Marx ein. Camus’ Kritik an allen Systemen betrifft vor allem den Einsatz von
nicht addquaten Mitteln. Die Hinrichtung der Aristokratie wihrend der franzdsischen Revolution ist
um nichts besser, als deren unbarmherzige Herrschaft iiber deren Untertanen. Dem Kommunismus in
der Sowjetunion wirft er vor, dass er zwar das legitime Ziel hatte, das Proletariat zu befreien, aber dass
er dafiir iiber die Leichen der sibirischen Arbeitslager gegangen ist. Camus unterscheidet die, wie er
sie nennt und definiert ,,Konigsmorder* der franzosischen Revolution von den ,,Gottesmordern‘ des
Sozialismus. Aber durch die Morde der verhassten Instanzen, wurden nicht die unmenschlichen Ideo-
logien getotet, sondern Menschen. Camus’ Form von Revolte sieht anders aus.

Ein Mittel das richtige Mal zu erreichen, ist das mittelmeerische Denken. Da kniipft Camus an sein
Frithwerk an, indem er wieder eine Einheit anstrebt. Diesmal nicht die Einheit zwischen Mensch und
Natur, sondern die Einheit der Menschen selbst.

Diesseitsbezogenheit ist in beiden Themenkreisen unumlédBlich. Genauso wie das Individuum sein
Handeln nicht auf spiter beziehen soll, muss auch die Menschheit ihre Gesellschaftssysteme nicht auf
metaphysische Systeme griinden, sondern den Menschen in den Mittelpunkt stellen.

Auch in diesem Themenkreis liegt Camus die Kunst am Herzen. Diesmal ist Kunst als Mittel zur Re-
volte bestimmt. Nicht ihr schopferischer Sinn ist jetzt gemeint, sondern ihr politischer. Der Kiinstler
soll nicht, er muss soziale und politische Missstinde in seiner Kunst thematisieren, ein Sprachrohr fiir
die Unterdriickten sein und in seiner Kunst, jene Tatsachen, die er verdndert haben mochte ins Zent-
rum riicken.

Der Sinn des Lebens im zweiten Zyklus lésst sich nun definieren, als das Absurde des Lebens der an-

deren Mitmenschen durch Revolte aufrecht erhalten.

Zu diesem Themenkreis gehort auch der Roman ,,Die Pest®, in der die Revolte bildhaft dargestellt
wird.

In der Stadt Oran bricht eines Tages die Pest aus, die Stadtmauern werden geschlossen, damit sich der
Pestbazillus nicht unkontrolliert ausbreitet. Innerhalb der Stadt beginnt der Kampf gegen den Bazillus,
die Revolte gegen die unmenschlichen Bedingungen startet. In einer ausfiihrlichen Chronik schildert
Camus, wie die Krankheit die ganze Stadt beherrscht. Der Roman lisst sich auch in einer zweiten
Ebene lesen, indem man die Pest mit dem Nationalsozialismus gleichsetzt und die Revolte der Stadt
nicht gegen die Krankheit, sondern gegen die Besetzer gerichtet ist.

Der Journalist Rambert ist eher zufillig in der Stadt, als die Pest ausbricht, kann sie nicht mehr recht-
zeitig verlassen und bleibt nun in ihr als Fremder gefangen. Er leidet unter der Trennung von seiner
Frau, also taucht wieder das Motiv des Fremdseins als Sinn raubend auf. Zunéchst scheint Ramberts
Leben keinen Sinn zu haben. Als er aber den Arzt Rieux kennen lernt, bewundert der dessen unermiid-

lichen Einsatz den Kranken zu helfen und die Pest einzudimmen. Gemeinsam organisieren sie Hilfe
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fiir die Kranken, den Abtransport der Toten und versuchen einen Impfstoff zu entwickeln. Auch als sie
Riickschlédge erleiden, als zum Beispiel Rieuxs Frau oder ihr gemeinsamer Freund Tarrou sterben,
geben sie den Kampf nicht auf, bestdrken einander und sprechen sich gegenseitig Mut zu. Die Solida-
ritdt unter der Gruppe wird von Tag zu Tag stérker.

Unter dem Eindruck der Krankheit verdndert sich das Verhalten der Menschen in der Stadt. Da sie
jeder Zeit mit dem Tod rechnen miissen, versuchen sie so viel wie noch méglich, aus dem Leben her-
auszuholen. Sie versuchen sich in Cafés und Kinos zu unterhalten oder wenigstens abzulenken. Auch
wirtschaftlich hat die Stadt sehr zu leiden. Da durch die Abgrenzung keine neuen Waren in die Stadt
kommen und sie sich nicht mehr mit allem selbst versorgen kann, breiten sich Kriminalitdt und
Schmuggelhandel aus. Cottard versucht sich durch diesen illegalen Verdienst zu bereichen, aber das
gelingt ihm nicht, da er an den Umsténden zerbricht und verriickt wird. Vielleicht auch ein Hinweis
Camus’, dass im rein Materiellen der Sinn des Lebens nicht stecken kann.

Hoffnung schépfen die Menschen immer, wenn ein, an der Pest Erkrankter wieder gesund wird. Bei-
spielsweise erkrankt der Schriftsteller Grand, in dieser verzweifelten Situation verbrennt er das Manu-
skript des von ihm begonnen Werks. Als er aber doch wieder gesund wird, ist es zwar fiir alle Men-
schen ein groBer Hoffnungsschimmer, er selbst trauert aber nun seinem unwieder bringbarem Manu-
skript nach.

An dieser Stelle ldsst sich die sinnstiftende Instanz der Kunst wieder hinein interpretieren. Grand hitte
an seinem Manuskript festhalten miissen, auch wenn ihn die Krankheit fiir kurze Zeit gebannt hat.
Der Kampf gegen die Krankheit erinnert durch zahlreiche Hoffnungsschimmer und Tiefschldge an den
Kampf des Sisyphos gegen den Felsen.

Eine Schliisselstelle des Romans stellt die Predigt des Priesters Paneloux dar. Pater Paneloux interpre-
tiert die Pest als Strafe Gottes, er mahnt die Menschen zur Umkehr und appelliert an sie, moralischer
zu leben, damit sie von der Geisel der Pest befreit werden. Pater Paneloux ist der Meinung, die Men-
schen haben ihre Lage durch siindhaftes Verhalten selbst verschuldet. Dieser Argumentation kénnen
Rambert und Rieux nichts abgewinnen. Rieux hat seine Titigkeit als Arzt immer aus Liebe zu den
Menschen ausgeiibt und nicht aus religiosen Motiven heraus. Da er Atheist ist, kann er daraus auch
kein Motiv finden, den Kranken zu helft. Deutlich wird Rieuxs Haltung an folgender Schliisselstelle
des Romans: Der kleine Sohn des Richters Othon erkrankt an der Pest, obwohl sie an ihm sogar den
neuen Impfstoff testen, konnen sie ihm nicht helfen. Das Kind stirbt. An dieser Tatsache versucht der
Arzt Rieux die These des Paters, die Krankheit sei eine Strafe Gottes an die Menschen, zu widerlegen.
Rieux betont die vollige Unschuld des Kindes und kommentiert dessen Tod, in dem er zu Pater Pane-
loux sagt: ,,Ah, der hier zumindest war unschuldig, das wissen Sie genau!“léo. Seine Haltung als
Atheist dem Leid gegeniiber wird an anderer Stelle noch prizisier: ,,Ich habe eine andere Vorstellung

von der Liebe. Und ich werde mich bis zum Tod weigern, diese Schopfung zu lieben, in der Kinder

160" Albert Camus, Die Pest, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999, S.246
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161
gemartert werden.“'®

Dass die Krankheit als Strafe fiir stindhaftes Verhalten sein soll, ist auch deshalb
als Argument nicht haltbar, da auch der Pater selbst an der Pest stirbt. Zumindest er sollte frei von
stindhaften Handlungen sein.

Ergénzt wird die atheistische Haltung des Arztes Rieux, durch den Humanismus, der durch die Figur
Tarrou dargestellt wird. Ebenso wie Rieux und Rambert engagiert sich Tarrou im Kampf gegen die
Pest, aber aus anderen Motiven heraus. Tarrou ist ebenso wie Rieux Atheist, betont aber das tiefe Mit-
gefiihl, das er dem Mitmenschen gegeniiber empfindet. Dieses Mitgefiihl dem Leidenden gegeniiber
trdgt mehr zur Motivation Tarrous’ im Kampf gegen die Pest bei, als sein Atheismus.

Tarrou gibt ein Ereignis aus seiner Kindheit wieder, das dieses Verstindnis bestirkt hat. Sein Vater
war Oberstaatsanwalt und nahm ihn zu einer Verhandlung mit, in der der Angeklagte zum Tode verur-
teilt wurde. Seine Erschiitterung gibt Tarrou mit folgenden Worten wieder: ,,Und ich, der ich danach
diesen Prozef3 bis zum Schluf} verfolgte, ich empfand mit diesem Ungliicklichen eine viel schwindeler-
regendere Vertrautheit, als mein Vater sie je hatte.“'** Dieses tiefe Mitgefiihl wird zum wesentlichen
Charakterzug Tarrous’. Als ihn der Arzt Rieux fragt, welchen Weg man einschlagen miisste, um ange-
sichts des schrecklichen Schicksals trotzdem seinen Frieden zu finden, gibt Tarrou als einzigen Weg
an: ,.Ja, Mitgefiihl.“'® Dabei geht es Tarrou nicht um oberflichlich empfundene Solidaritit mit dem
Mitmenschen, sondern um jene tiefe Empathie, die fiir Tarrou eine Form von Heiligkeit darstellt, die
ohne einen Gott auskommt. Als ihn der Arzt Rieux nach dem Motiv seiner Hilfeleistungen fragt, ant-
wortet Tarrou: ,,Eben. Kann man ein Heiliger ohne Gott sein, das ist das einzige konkrete Problem,

das ich heute kenne.*'®*

Im Humanismus Tarrous’ erfihrt der Begriff des Anderen eine Aufwertung.
Peter Kampits formuliert dies wie folgt: ,,In einem solchen vom Mitgefiihl getragenen Bezug zum
Anderen ist der Andere zwar nicht als Subjekt und schon gar nicht als Objekt einer autonomen Ich-
Vernunft bestimmt, wohl aber von seinem Selbst aus erschlossen, das sich in einem steten Gegeniiber
zum Absurden versteht und verwirklicht.“'® Ausgerechnet Tarrou erkrankt an der Pest und stirbt. Von
diesem Schicksalsschlag getroffen, setzt sein Freund Rieux den Kampf noch unermiidlicher fort. Nach
langem hartem Ringen gelingt es der Stadt den Pestbazillus einzudimmen, es sterben immer weniger
Menschen an der Pest. Als die Krankheit fiir besiegt gilt, werden die Stadttore getffnet und die Uber-
lebenden atmen wieder auf. Rieux, seine Mutter, Rambert und Grand iiberleben die Pest. Der Arzt halt

alle Findriicke in einer ausfiihrlichen Chronik fest, an deren Ende er aber eine Warnung ausspricht.

Diesmal hat die Stadt die Pest iiberstanden, aber die Pest konnte jeder Zeit wieder ausbrechen!

Der Sinnbegriff hier ist durch die Verbindung von Humanismus und Atheismus zu verstehen. Symbo-
lisch stellt dies Camus an einer Szene dar, in der der Atheist Rieux und der Humanist Tarrou ihre

Freundschaft durch ein gemeinsames Bad, in dem fiir Camus so relevanten Meer, besiegeln.
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Eine weitere bildhafte Verarbeitung der Themen Revolte, Solidaritéit unter den Menschen und den
Appell moralisch zu handeln gibt Camus im Drama ,,Die Gerechten* wieder.

Im revolutioniren Russland der Zarenzeit entschlieft sich eine Gruppe von Revolutiondren, das zu-
nehmende Leid der Bevolkerung nicht mehr hinzunehmen und gegen den russischen Adel anzukdmp-
fen. Nicht nur die Solidaritéit unter den Revolutiondren ist sehr gro3, sondern auch ihr Mitgefiihl fiir
alle unterdriickten Menschen. Sie kiimpfen deshalb nicht nur fiir sich, sondern sind davon iiberzeugt,
mit ihrer Weltanschauung auch anderen leidenden Untergebenen helfen zu konnen. Ihren Motivati-
onsgrund gibt Stepan, einer der Hauptfiguren, der die Flucht aus einem russischen Gefidngnis gelungen
war und der nach seiner Flucht in der Schweiz in Freiheit leben konnte, mit folgenden Worten wieder:
,Die Freiheit ist ein Gefdngnis, solange ein einziger Mensch auf Erden geknechtet ist. Ich war frei und
muBte unablissig an Russland und seine Sklaven denken.“'®

Die Gruppe plant ein Attentat auf den Grofifiirsten. Als Kaliajew, der eine Bombe auf die Kalesche
des GroBfiirsten werfen sollte, unverrichteter Dinge wieder zur Gruppe zuriickkehrt, fragen ihn seine
Mitstreiter was ihn gehindert hat, die Tat durch zu fiihren. Er rechtfertigt sich ihnen gegeniiber mit der
Tatsache, dass ungeplant in der Kutsche auch Kinder und die Groffiirsten gesessen sind, und er es
nicht iiber das Herz bring unschuldige Kinder zu toten. Er rechtfertigt sich mit den Worten: ,,..ich bin

«167

kein Feigling, ich habe mich nicht gedriickt. Aber auf die Kinder war ich nicht gefasst.“ >’ Keine Re-

volution rechtfertigt es Unschuldige zu t6ten!

Der Sinn im Leben im zweiten Themenkreis ldsst sich also zusammenfassen, als nicht nur das Absurde
des eigenen Lebens aufrecht zu erhalten, sondern vor allem das Leben des Andern aufrecht zu erhal-
ten, und deshalb politisches Engagement in Sinne der Revolte zu zeigen und sich dabei wie ein ,,Heili-

ger ohne Gott“ zu verhalten.

2.6 Der Sinnbegriff im ,,Zyklus der Liebe*

Durch Camus’ frithen Unfalltod liegt dieser Zyklus nur in Fragmenten vor. Aus Tagebucheintragun-
gen, Notizen und Romanfragmenten kann man aber eruieren, dass er den Titel ,,Mythos der Nemesis*
tragen sollte und das Thema der Liebe behandelt hitte. Camus wollte dem Thema nachgehen, in weit
das Gefiihl der Liebe zur Sinnerfahrung beitrigt und wie ein von Liebe erfiilltes Leben aussehen sollte.
Wabhrscheinlich wollte Camus dieses Leben als, durch ein MaB3 bestimmtes Leben definieren, der Sinn
des Lebens liegt hier in der Tatsache, dass der Mensch ein Mittelmalf fiir das Leben finden soll. Das
heiBt der Mensch soll ein bestimmtes Gleichgewicht im Leben anpeilen, in dem er sich bei jeder Emp-
findung, bei jeder Handlung und jeder Tat auf ein ,,nicht zu viel und nicht zu wenig einpendelt”. Ein
»zuviel an Gliick hat nur Rauschempfinden zur Folge, ein ,,zuwenig* an Gliick ldsst den Menschen

die Freude am Leben vermissen. Dieses Gleichgewicht im Leben ist fiir das Ausgeglichensein und

166 Albert Camus, ,,Die Gerechten® in ,,Dramen*, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999, S.189
17 Ebd. S.202
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Wohlbefinden des Menschen verantwortlich und damit entscheidend dafiir, ob der Mensch einen Sinn
in seinem Leben erfidhrt. Camus wollte wahrscheinlich diese Lehre an Hand eines Essays unter dem
Titel ,,Der Mythos der Nemesis* darstellen, in dem ihm die antike Géttin Nemesis, die Gottin des Ma-
Bes, als Vorlage dienen sollte. Schon im Frithwerk innerhalb des Essays ,,Heimkehr nach Tipasa“ the-
matisiert Camus das maB3volle Leben und greift das Motiv der Gottin Nemesis auf, in dem er iiber sie
schreibt: ,,Nemesis wacht, die Gottin des MaBes, nicht der Rache. Alle, die die Grenzen iiberschreiten,
werden von ihr unerbittlich gestraft.«'®®

Auch das Thema der Liebe wird im Frithwerk thematisierst, was an folgenden Passagen sichtbar wird:
»Wer je das Gliick hatte, einmal heftig zu lieben, wird sein Leben verbringen auf der Suche nach die-

ser Glut und diesem Licht.«'®

, oder ,,.Denn nicht geliebt zu werden, ist nur miBlicher Zufall, nicht zu
lieben jedoch ist Ungliick.*'"

Die Bedeutung der Liebe, die Relevanz dieser elementarsten Emotion der Menschheit sollte innerhalb
dieser Schaffensperiode den Hohepunkt erreichen. Liebe gipfelt hier zum Sinn des Lebens. Liebe ist
hier der Sinn des Lebens! Aus Tagebuchaufzeichnungen wird ersichtlich, dass Camus wahrscheinlich
einen Liebesroman zur Darstellung dieses Themas unter dem Titel ,,Jessica* beabsichtigt hat. Zur Dar-
stellung der Figur ,,Jessica® heilt es in den Notizen zum Fragment ,,Der erste Mensch*: ,,.Da ich umge-
stellt habe, Jessica alt zeigen bevor sie jung gezeigt wird.“!”' Mehr kann man zu diesem geplanten
Roman nicht feststellen.

Relevant ist die Liebe nun fiir das moralische Handeln, sie dient ihm als Motiv. Dazu schreibt Camus
in seinem Tagebuch: ,,Wenn ich hier eine Morallehre schreiben miifite, wiirde das Buch hundert Seiten
umfassen, und davon wéren 99 leer. Auf die letzte wiirde ich schreiben: "Ich kenne nur eine einzige
Pflicht, das ist die Pflicht, zu lieben."""* Liebe als der Lebenssinn geht bei Camus auch in die sinnliche
Liebe iiber. Ein Ausdruck dieser Sinnlichkeit ist auch der korperliche Liebe. Dazu schreibt Annemarie
Pieper: ,,Der Mensch ist mithin fiir Camus nur dort ganz Mensch, wo er liebt, und lieben heifit im um-
fassenden Sinn: sich leidenschaftlich auf alles Lebendige einlassen, in der Offnung aller Sinne fiir die
Schonheit des Lebendigen das eigene Leben bejahen. In der liebenden Vereinigung mit dem Lebendi-
gen fallen kosmischer Akt und erotischer Akt unterschiedslos zusammen und durchdringen sich in

wechselseitiger Einheit.'”

In der Betonung des Sinnlichen in der Liebe scheinen Friih- und Spitwerk ineinander zu flieBen. Hier
schliefit sich der Kreis des Camus’schen Schaffens, die drei Perioden scheinen in eine einzigen Zyklus

zu munden.

168 Albert Camus, ,,Hochzeit des Lichts* und ,,Heimkehr nach Tipasa“ Impressionen an Rande der Wiiste, Arche Verlag,
Ziirich-Hamburg 2000, S.82

169 Albert Camus ,,Hochzeit des Lichts* und ,,Heimkehr nach Tipasa“ Impressionen an Rande der Wiiste, Arche Verlag,
Ziirich-Hamburg 2000, S.97
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17! Albert Camus, Der erste Mensch, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1996, S.363

172 Albert Camus, Tagebiicher 1935-1951, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1997, S.56/57

173 Annemarie Pieper, Albert Camus, C. H. Beck Verlag, Miinchen 1984, S.80
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Der Roman ,,Der erste Mensch* ist als einziges Werk aus dieser Epoche tatsichlich erschienen, aller-
dings posthum, nur als Fragment und stellt die Autobiographie Camus dar. Camus scheint sein ganzes
Leben durch diesen Roman zu rekapitulieren und sich hinter der Hauptfigur Jacques Cormery zu ver-
bergen. Die Handlung des Romans gibt seine ganze Kindheit in Algerien wieder. Die Schilderungen
des Lebens in mediterraner Natur, das Leben in schlichten Verhiltnissen und der Zusammenhalt zwi-
schen den algerischen Kindern sind besonders authentisch, auch weil Camus seine personlichen Fami-
lienverhéltnisse genau schildert und dabei negative Aspekte wie Armut, Krankheit, den frithen Tod
des Vaters und den Analphabetismus und die Taubheit seiner Mutter nicht verschweigt.

Obwohl nur als Fragment vorhanden, erweckt dieser Roman die Philosophie Camus zum Leben und

scheint seine Lehre nachvollziehbarer zu machen.
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3 Sinnbegriff im Werk Viktor E. Frankls

Nach dem der Sinnbegriff im Werk Albert Camus’ definiert wurde, soll vor dem Vergleich mit Frankl,
zunidchst der Sinnbegriff bei Frankl explizit definiert werden. Das Werk Frankls ist dabei nicht verein-
heitlicht, oder wie bei Camus klar in Zyklen gegliedert, sondern weit gefichert. Sein Hauptwerk ist die
,Arztliche Seelsorge, Grundlagen der Logotherapie und Existenzanalyse*, dessen Inhalt Frankl auf
verschiedenster Art und Weise in weiteren Biichern wiedergab, wobei es sehr viele Uberschneidungen
und Uberlappungen gibt. Dabei war Frankl bemiiht seine Themen an verschiedenste Zielgruppen zu
iibermittelten, von Werken die primaér fiir Arzte und Mediziner geschrieben wurden, bis Biicher, die
ausschlieBlich fiir Laien konzipiert wurden. Die Themen und Inhalte bleiben immer dieselben, Frankl
wechselt nur die Sprache, in der er sein Publikum anspricht. Dabei kennzeichnet er sich besonders
dabei aus, in seinen zahlreichen populdrwissenschaftlichen Werken, schwierige Inhalte der Psycholo-
gie, Medizin und Philosophie fiir Laien leicht verstdandlich darstellen zu kénnen. GroB3e Teile dieser
Biicher sind Niederschriften von Vortrdagen, Interviews oder Rundfunksendungen. Deshalb ist das
Werk Frankls zwar sehr zahlreich an Biichern, jedoch nicht systematisch, es hat eher heterogenen als
homogenen Charakter.

Ein weiterer Teil seines Werkes wie z.B. das Buch ,,.Der unbewuflte Gott* ist eher theologischer Natur.
Wesentlich bei Frankl sind Werke die autobiographischer Natur sind, so stellt sein populérstes und am
meisten verbreitetes Buch: ,,...trotzdem Ja zum Leben sagen. Ein Psychologe erlebt das Konzentrati-
onslager* eine Darstellung seiner Erlebnisse, und die daraus gewonnen Erfahrungen aus dem Konzent-
rationslager dar.

Weiters hat Frankl durch weltweite Vortrags.- und Lehrtitigkeit viele Werke in englischer Sprache
publiziert, die sich aber inhaltlich mit den deutschen Biichern decken. Um grofSe Wiederholungen und
Uberlappungen zu vermeiden, soll, bei der nun erfolgenden Definition des Sinnbegriffes Frankls, das
Hauptwerk ,,Arztliche Seelsorge. Grundlagen der Logotherapie und Existenzanalyse** herangezogen
werden. Zur Untermauerung seiner Lehre dient Frankl eine sehr groSe Anzahl an Beispielen aus der
psychotherapeutischen Praxis. Er gibt sehr oft Beispiele von, oder Gespriche mit Patienten wieder, um
seine Lehre darzustellen, die zur Veranschaulichung hier ebenfalls erwihnt werden sollen.

Die besonders im medizinischen Zusammenhang erschienen Schriften, die vor allem klinische Stu-
dien, diagnostische Diskussionen und Pharmakotherapievorschlige enthalten, beinhalten kaum philo-
sophische oder gar weltanschauliche Ansitze der Logotherapie und Existenzanalyse und werden daher
in dieser Arbeit nicht beriicksichtigt werden konnen.

Nicht Frankls medizinisches Wirken soll im Mittelpunkt stehen, sonders dessen philosophische Welt-
anschauung, die hinter den Argumenten seiner Logotherapie und Existenzanalyse steht.

Es geht primér um den Philosophen Frankl, nicht um den Arzt.
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3.1 Zur Kurzbiographie Viktor. E. Frankls

Um sein Werk besser einordnen zu kdnnen, soll wie bei Camus zunichst eine Kurzbiographie erfol-
gen:

Viktor Emil Frankl wurde am 26. Mirz 1905 in Wien als Kind einer jiidischen Familie geboren. Schon
friih stellte er sich die Frage nach dem Sinn des Lebens, was er selbst in einer Anekdote aus seiner
Gymnasiumszeit wieder gibt. Als sein Chemielehrer im Unterricht, das Leben als Oxidationsprozess
definiert, stand Frankl auf und entgegnete ihm, dass das Leben dann keinen Sinn hiitte.

Nach Absolvierung seiner Matura 1923 studiert Frankl Medizin an der Universitit Wien. Innerhalb
seiner Facharztausbildung spezialisierte er sich auf die Themen Depression und Suizidpréivention. Er
inskribierte auch Philosophie und beschiftigte sich mit Theologie. Schon als 17 Jihriger hatte er Kon-
takt zu Sigmund Freud, der ihm half einen Artikel in einer psychoanalytischen Zeitschrift zu verof-
fentlichen. Leider ging der Briefwechsel Freund und Frankl in den Wirren des Zweiten Weltkriegs
verloren. Schon zu Studienzeiten war er innerhalb, von der Sozialdemokratie organisierter Schiilerhil-
fe tdtig, in der er immer zu Zeiten der Zeugnisvergabe beratend titig war um Suizide unter den Schii-
lern zu vermeiden. Nach Absolvierung seines Studiums war er als Arzt und Leiter im psychiatrischen
Krankenhaus in Wien von 1933 bis 1937 titig. Er leitete den so genannten ,,Selbstmorderpavillion®.
Nach dem Anschluss Osterreichs an das Nationalsozialistische Deutschland war es ihm als Jude unter-
sagt, Arier zu behandeln. Frankl konnte aber ab 1940 im Rothschild-Spital innerhalb der neurologi-
schen Abteilung tétig sein, das das einzige Krankenhaus in Wien war, das noch jiidische Patienten
aufnehmen konnte. Im Dezember 1941 heiratete er seine erste Frau Tilly Grosser. Als sich die politi-
sche Situation zuspitzt, konnte Frankl im Gegensatz zu Freud nicht emigrieren. Er und seine gesamte
Familie wurden deportiert. Sein Vater starb in Theresienstadt, seine Mutter in den Gaskammern von
Auschwitz. Seine Frau, die damals noch dazu schwanger war, starb im KZ Bergen-Belsen. Frankl kam
nach Auschwitz, wo er sein begonnenes Manuskript seines Hauptwerks abgeben musste, was ihn be-
sonders schmerzte. Im Konzentrationslager erlebte er unsagbares Elend, Mangelerndhrung, wurde zu
harter korperlicher Arbeit gezwungen, erlebte Demiitigungen und Schikanen seitens der Nationalso-
zialisten. Aber selbst in dieser Zeit der Verzweiflung lehnte er den Suizid ab, selbst Beobachtungen
von Selbstmordern, die in den elektrischen Zaun des Lagers laufen, hat er nicht in Kauf nehmen wol-
len. Selbst im Lager versuchte er durch Vortrige und Gespriache mit Mithéftlingen Suizide zu verhin-
dern, war als Arzt in Krankenbaracken titig, half wo er nur konnte, den gesundheitlichen und psychi-
schen Zustand seiner Mithéftlinge zu verbessern und versuchte verbotener Weise auf Riickseiten von
Karteikarten sein Hauptwerk zu rekonstruieren und wieder zu schreiben, das erst nach dem Krieg er-
scheinen konnte. Nach einer langen Leidenzeit und einer Odyssee von Lager zu Lager wurde er am
27. April 1945 von der US-Armee aus dem Lager Tiirkenheim befreit. Seine gesamten Eindriicke in
den Konzentrationslagern hat er im Buch ,,...trotzdem Ja zum Leben sagen* verarbeitet und so darge-

stellt, dass jeder Leser sogar aus den schlimmsten Erfahrungen noch Hoffung schopfen kann.
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Er entschlieB3t sich trotz allem in Wien zu leben und beginnt wieder als Arzt titig zu sein. 1946 wurde
er zum Vorstand der Wiener Neurologischen Poliklinik berufen und leitete diese bis 1971. Bald be-
gann er seine Logotherapie und Existenzanalyse zu entwickeln, und sie als eigenstindige Richtung der
Psychotherapie zu etablieren.

1947 heiratete Frankl seine zweite Ehefrau Eleonore Katharina Schwindt, mit der er bis zu seinem
Lebensende verheiratet bleibt und die ihn unermiidlich besonders durch Sekretariatsarbeiten in seiner
wissenschaftlichen Tatigkeit unterstiitzte. Gemeinsam haben sie eine Tochter, Gabriele. Frankl scheint
durch die Familie und durch das Judentum Kraft zu schopfen, er weist sogar auf seine Verwandtschaft
mit einem berithmten Rabbiner hin.

Zahlreiche Buchveréffentlichungen folgten, Frankl publizierte unermiidlich. Untermauert war seine
Titigkeit auch durch zahlreiche 6ffentliche Auftritte, Vortrige, Reden und Interviews, die ihn auch
ofters ins Ausland fiihrten. Frankl war einer der ersten, der in den Wiener Volkshochschulen von der
Wiener Sozialdemokratie unterstiitzt, zur Erwachsenenbildung beitrug. Seine Werke wurden in zahl-
reichen Sprachen iibersetzt, er erhielt viele Preise und Auszeichnungen und von Universitdten aus der
ganzen Welt 29 Ehrendoktorate.

In seiner Freizeit war er leidenschaftlicher Bergsteiger und absolvierte noch im hohen Alter den Privat
Pilotenschein. Die von ihm entwickelte Psychotherapie wird in Osterreich vom Ausbildungsinstitut fiir
Logotherapie und Existenzanalyse an zukiinftige Therapeuten weitervermittelt und ist weltweit aner-
kannt.

Frankl starb im Alter von 92 Jahren am 2.September 1997 in Wien.

Thm zu Ehren wurde das Viktor Frankl Institut gegriindet, das in Zusammenarbeit mit der Stadt Wien
alljahrlich den Viktor Frankl Preis vergibt. Seine Heimatstadt Wien hat einen Weg nach ihm benannt.
Nihere Information erhilt der Leser nicht nur in den Biographien, sondern in Frankls autobiographi-

schem Werk: ,,Was nicht in meinen Biichern steht®.
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32 Einfiihrung in die Logotherapie und Existenzanalyse

Die von Viktor E. Frankl entwickelte Logotherapie und Existenzanalyse ist eine spezifische Psycho-
therapie, die davon ausgeht, dass der Sinn im Leben eines Menschen ausschlaggebend fiir dessen psy-
chische und physische Gesundheit ist. Frankl nennt sie deshalb auch sinnzentrierte Psychotherapie.
Frankl definiert: ,,JIm Zusammenhang mit Logotherapie meint Logos Geist und, dariiber hinaus,
Sinn.<'™

Einen Sinn im Leben zu finden war fiir Frank nicht nur als Arzt, Mediziner und Psychotherapeut wich-
tig, sondern auch personlich. Er befasste sich schon als Jugendliche auch mit philosophischen Frage-
stellungen, die maf3geblich seine Therapieform beeinflussen. Empfindet der Mensch sein Leben als
sinnlos, sich selbst als nutzlos, schwindet sein Selbstbewusstsein und sein Wohlbefinden. Frankl nennt
dieses Gefiihl ,,Existenzielles Vakuum®, da der Mensch in dieser Lebenssituation sein Leben als leer
empfindet. Im schlimmsten Fall fiihrt das, nicht gefiillte ,,existenzielle Vakuum* zum Suizidversuch
oder gar zum Suizid. Der Begriff ,,Existentielles Vakuum* ist eng mit dem Sinnlosigkeitsgefiihl ver-
bunden und lisst sich in gewisser Hinsicht durch ihn definieren. Besonderes Anliegen war Frankl aber
die Suizidprivention, die durch Aufkldrungsarbeit geleistet wird, damit es nicht erst zur Ausbildung
einer psychischen Erkrankung kommt. Durch den sinnzentrierten Aspekt wird die Logotherapie und
Existenzanalyse besonders bei Depressionen eingesetzt, sowohl bei traumatisch bedingten als auch bei
endogenen Depressionen. Seltener wird sei bei bipolaren Depressionen, also jene psychische Erkran-
kung, bei der der Patient zwischen Manie und Depression oszilliert, eingesetzt. Weiterer Einsatz-
schwerpunkt sind besonders Suchterkrankungen jeder Art. Ein Sinn im Leben soll den Menschen von
jeder Sucht befreien, egal von welcher Substanz der Mensch abhingig ist.

Wie bei allen Psychotherapien bleibt die Wirksamkeit bei Psychosen sehr beschrinkt, zentriert wird
der Einsatz daher bei Neurosen. Der Einsatzrahmen der Logotherapie erstreckt sich von konventionel-
ler Psychotherapie iiber Trauerbegleitung, Krankenseelsorge, Entzugstherapien, Kinder- und Jugend-
therapie, Padagogik bis hin zur Gefidngnisseelsorge.

Findet der Mensch seinen Sinn im Leben, werden dadurch nicht nur sein Selbstwertgefiihl und Wohl-

befinden gesteigert, sondern seine gesamte Lebensqualitét soll steigen.

174 Viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.243
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3.2.1 Abgrenzung der Logotherapie und Existenzanalyse zur Psychoanalyse
und Individualpsychologie

Fiir die Etablierung der Logotherapie und Existenzanalyse als eingestindige Richtung war es fiir
Frankl zunichst sehr wichtig, sich von den bereits bestehenden Therapieformen der Psychoanalyse
Sigmund Freuds und der Individualpsychologie Alfred Adlers abzugrenzen. Daher wird Frankls Rich-
tung als die ,,Dritte Wiener Schule der Psychotherapie* bezeichnet. Die Tiefenpsychologischen An-
sichten Adlers und Freuds versuchte Frankl durch seinen Ansatz zu ergénzen. Da innerhalb der Logo-
therapie weder die Trieblehre Freuds noch Adlers Lehre des Minderwertigkeitskomplexes im Zentrum
stehen, sondern der geistige Ansatz, einen Sinn im Leben zu finden, bezeichnet Frankl seine Lehre als
,Hohenpsychologie* im Gegensatz zur ,,Tiefenpsychologie* Freuds und Adlers.

Frankl grenzt seine Richtung der Psychotherapie von den schon bestehenden Therapieformen mit den
Worten ab: ,,Die Geburtsstunde der Psychotherapie hatte geschlagen, als man daranging, hinter kor-
perlichen Symptomen die seelischen Ursachen zu sehen, als ihre Psychogenese zu entdecken; jetzt
aber gilt es, noch einen letzten Schritt zu tun und hinter dem Psychogenen, iiber die Affektdynamik
der Neurose hinaus, den Menschen seiner geistigen Not zu schauen — um von hier aus zu helfen.“'”
Hier ldsst sich Frankls metaphysischer Zugang schon erahnen, indem er im Gegensatz zu Freud oder
Adler, das Geistige in den Fokus riickt. Ursache vieler Neurosen ist laut Frankl nicht der Odipuskom-
plex nach Freud oder der Minderwertigkeitskomplex nach Adler, sondern das ,,existentielle Vakuum®.
Der Begriff des ,,existentiellen Vakuums* ist bei Frankl nur als Sinnlosigkeitsgefiihl definiert, das sich
zunichst als existentielle Frustration duflert. Der Mensch beginnt nach dem Sinn des Lebens zu fragen.
Dies deutet noch nicht auf einen behandlungswiirdigen, pathologischen Zustand hin. Bleibt die Frage
jedoch nicht beantwortet, kommt es laut Frankl zur ,,noogenen‘ Neurose. Diese definiert Frankl mit
den Worten: ,,Die Reaktion auf dieses innere Vakuum besteht nun in den im Rahmen der logothera-
peutischen Terminologie sog. ,,noogenen* Neuros, d.h. Neurosen, die nicht aus seelischen Komplexen
und Konflikten entstehen, sondern aus geistigen und existentiellen Problemen.“'’® Bemerkbar kann
sich die ,,noogene‘* Neurose vor allem durch Langeweile machen, wie sie in Industrieldndern auftritt.
Zwar behilt Frankl die Freud’sche Unterteilung der menschlichen Psyche in ,,Es*, ,,Ich* und ,,Uber-
Ich* bei, verdndert aber deren Zielsetzung. Die Bewusstwerdung von unbewussten Inhalten, die Freud
mit seinem Schlagwort: ,,Wo Es ist, soll Ich werden* zusammenfasst, ergénzt Frankl durch das dialog-
philosophische Motto: ,,Das Ich wird Ich erst am Du*'"’. Somit betont Frankl auch die sozial gesell-
schaftliche Komponente der Logotherapie und Existenzanalyse.

Zwar ist die Sexualitit ebenfalls Thema der Logotherapie und Existenzanalyse, aber sie hat nicht den
Stellenwert, den sie in der Psychoanalyse einnimmt. Frankl betont, er méchte den Menschen nicht nur
leistungsfihig machen, wie die Psychoanalyse, sondern liebesfihig, im geistigen nicht im sexuellen

Sinn.

'3 Viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.35
176 yiktor E. Frankl, ]?er Mensch vor der Frage nach dem Sinn, Piper & Co. Miinchen 1985, S.24
177 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.31
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3.3 Das Menschenbild der Logotherapie und Existenzanalyse

Grundlegend bei Frankl ist seine Auffassung des Menschen. Der Mensch stellt bei Frankl die Einheit
aus soma, dem Korper- psyche, der Seele und des nous, des Geistes dar.

Nur soma und psyche kdnnen erkranken und einander wechselseitig beeinflussen, besonders sichtbar
an psychosomatischen Erkrankungen. Der Geist ist bei Frankl aber eine eigenstindige Instanz, der sich
auf Seele und Korper auswirkt. Da nous, der Geist, niemals in pathologischer Form auftritt, also nie-
mals erkranken kann, dient er als eine der Ressourcen, aus der der Mensch Sinn schopfen kann. Dazu
dient dem Menschen die von Frankl formulierte ,, Trotzmacht des Geistes®, die auch aus lebenswidri-
gen Umsténden den Sinn aufrechterhalten kann.

Veranschaulichen will Frankl diese Sichtweise durch seine Analogie der Dimensionalontologie, die er
in zwei Gesetzen formuliert. Frankl definiert: ,,Aber es sei mir im folgenden verstattet, [....] ein Men-
schen bild zu skizzieren, das mit geometrischen Analogien operiert. Es handelt sich um eine Dimensi-
onalontologie.“178 Das erste Gesetzt der Dimensionalontologie lautet: ,,Ein und dasselbe Ding, aus
seiner Dimension heraus in verschiedenen Dimensionen hinein projiziert, die niedriger sind als seine
eigene, bildet sich auf eine Art und Weise ab, daB die Abbildungen einander widersprechen.“'” Proji-
ziert man einen Zylinder auf seinen Grund- und Seitenriss, so ergeben sich zwei unterschiedliche, sich
widersprechende Formen. Im ersten Fall ein Kreis, im zweiten Fall ein Rechteck.

Das zweite Gesetzt der Dimensionalontologie besagt: ,,Verschiedene Dinge, aus ihrer Dimension her-
aus (nicht in verschiedene Dimensionen, sondern) in ein und dieselbe Dimension hineinprojiziert, die
niedriger ist als ihre eigene, bilden sich auf eine Art und Weise ab, dass die Abbildungen mehrdeutig
sind.“'* Egal ab man einen Zylinder, Kegel oder Kreis hernimmt, in ihrem Grundriss ergeben alle drei
geometrischen Formen einen Kreis.

In analoger Weise soll man auch die Dimensionalitéit des Menschen verstehen, der aus einer niedrigen
Perspektive sehr wohl nur auf eine Instanz zu betrachten ist; also als soma, psyche oder nous. In hthe-
rer Ebene, im dreidimensionalen Raum muss er aber, als eine Einheit von soma, psyche und nous ge-
sehen werden.

Ein grofles Anliegen ist es Frankl, davor zu warnen, den Menschen auf nur eine Instanz zu reduzieren.
Die Logotherapie mochte jede Art von Reduktionismus vermeiden. Frankl warnt vor dem genetischen
Reduktionismus, der den Menschen nur als Produkt seiner Gene ansieht. Nach Frankl ist damit eine zu
deterministische Sichtweise auf den Menschen verbunden, die ihm jede Therapiemoglichkeit ver-
wehrt. In diesem Zusammenhang spricht Frankl von der Rehumanisierung der Medizin, die den Men-
schen nicht mehr nur als Maschine wahrnehmen soll, sondern ihn ganzheitlich betrachten miisste.

Im Reduktionismus sieht Frankl schon Ansitze eines Nihilismus, indem er sagt: ,,.Der Fehler liegt erst

in der Behauptung, der Mensch sei nichts als ein Computer. Der Mensch ist ein Computer. Aber er ist

178 Ebd. .52
' Ebd.S.53 )
180 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.53
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zugleich unendlich mehr als ein Computer. Der Nihilismus demaskiert sich nicht durch das Gerede
vom Nichts, sondern maskiert sich durch die Redewendung >nichts als<.«'®!

Frankl argumentiert, der Humanmediziner wiirde sich durch die reduktionistische Sicht auf den Men-
schen nicht vom Veterindrmediziner unterscheiden.

Weiters ist das Menschenbild bei Frankl stark mit der Unverwechselbarkeit und Einmaligkeit jedes
Menschen gekoppelt. Frankl definiert dies mit den Worten: ,,....denn Person ist der Mensch eben Kraft
der Tatsache, daB er nicht nur ein Mensch unter anderen, sondern auch anders als alle anderen ist —
und daf3 er in diesem seinen Anderssein gegeniiber allen anderen etwas Einmaliges und Einzigartiges
ist.“'® Frankl kniipft an diesen Begriff der Einzigartigkeit jedes Menschen, den Begriff der Verant-

wortung, denn nur er kann den Sinn seines Lebens verwirklichen und trigt daher Verantwortung fiir

sein Leben, die ihm niemand abnehmen kann.

3.4 Methoden der Logotherapie und Existenzanalyse

Durch den sinnzentrierten Ansatz in der Logotherapie und Existenzanalyse entwickelt Frankl spezifi-
sche Methoden oder Argumente. Dazu gehoren die ,,paradoxe Intention®, die ,,Selbsttranszendenz
und das Argument des ,,Trotzmacht des Geistes*. Weiters war Frankl einer der ersten, die den Versuch
unternommen haben, den Humor systematisch in das therapeutische Gesprich einzubetten. Dies sei an
einem Beispiel skizziert, das Frankl in seinem Werk ,,Was nicht in meinem Biichern steht* schildert.
Ein, in einem atheistischen Elternhaus aufgewachsener Mann findet seinen Lebenssinn in der katholi-
schen Kirche. Als er nach negativen Erfahrungen dort genauso ungliicklich wird, wie zuvor als A-
theist, wendet er sich an Frankl. Dieser argumentiert die Situation des Mannes mit den Worten: ,,Sie

sind also vom Regen in die Taufe gekommen.*

181 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.41
182 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.214
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3.4.1 Die paradoxe Intention

Kurz skizziert sei nur die Methode der ,,paradoxen Intention®, die zwar auf mehrere Autoren riick zu
fiithren ist, aber von Frankl besonders eingesetzt wurde. Ziel dieser Methode ist es, Patienten uner-
wiinschte Verhaltensmuster abzugewohnen oder sie von Angsten zu befreien. Frankl definiert: ,,Diese
logotherapeutische Technik basiert auf dem heilsamen Einflufl des Versuches des phobischen Patien-
ten, sich das zu wiinschen wovor er sich so sehr fiirchtet.“'*® Frankl nennt oft das Beispiel des Stotte-
rers, der vor Referaten so grole Angst hatte, dass sie sein Stottern bei 6ffentlichem Auftreten nur noch
verschlimmerten. Steht der Patient vor einer Situation, in der er sein unerwiinschtes Verhalten antizi-
piert, steigert das nur seine Angst. Frankl spricht von Erwartungsangst. Mittels der paradoxen Intenti-
on soll nun dieser Kreislauf durchbrochen werden; indem der Patient sich vornehmen soll, so bewusst
wie moglich so viel wie moglich zu stottern. Dadurch wird die Erwartungsangst unterbrochen, der
Patient distanziert sich von seiner eingeschriankten Verhaltensweise und kann seine Handlung beein-
flussen. Der Stotterer, der bewusst versucht sein Referat ,,runter zu stottern®, wird in Gegensatz zu
seiner Intention, seinem Wunsch, plétzlich flieBend sprechen. Einsetzbar ist diese Methode besonders
bei Zwangsneurosen, Erektionsstérungen und Phobien. Fraglich ist nur, wie diese Methode bei Sinn

suchenden Menschen oder gar suizidgefdhrdeten Patienten eingesetzt werden soll.

3.4.2 Selbsttranszendenz

Um sein Verhalten zu dndern, ist laut Frankl oft eine Distanzierung von sich selbst notwendig. Distanz
zu sich selbst, erhélt man nur durch bewusstes Gegenhalten oder durch Humor. Die Selbsttranszen-
denz wird dabei nicht nur als Methode verstanden, sondern als einer der Grundpfeiler Sinn zu verwirk-
lichen. Frankl definiert Selbsttranszendenz: ,,Das Wesen der menschlichen Existenz liegt in deren
Selbsttranszendenz, mochte ich sagen. Mensch sein heifit immer schon ausgerichtet und hingeordnet
sein auf etwas oder auf jemanden, hingegeben sein an ein Werk, dem sich der Mensch widmet. An
einen Menschen, den er liebt, oder an Gott, dem er dient.“'* Auch Selbstverwirklichung ist durch
Selbsttranszendenz méglich, dazu Frankl: ,,Und nur in dem MaBe, in dem der Mensch solcherart sich
selbst transzendiert, verwirklicht er auch sich selbst,....'*

Hier wird der metaphysische Charakter des Sinnbegriffes von Viktor Frankl schon insofern sichtbar, in
dem er aulerhalb des Menschen liegt. In wie weit der Mensch aus sich selbst heraustreten kann, inwie-
fern er iiber sich selbst hinauswachsen kann, beeinflusst auch seinen ,,Willen zum Sinn*. Mit den
Worten Frankls: ,,.Der eine Aspekt der Selbsttranszendenz, das Verlangen und Ubersichselbsthinaus-
langen nach einem Sinn, wird auch mit dem motivationstheoretischen Konzept eines >Willens zum

Sinn< angepeilt.“'*

183 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.243

184 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.54
185 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.213
186 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.214
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3.4.3 Trotzmacht des Geistes

Da nach Frankl der Geist, nous niemals erkranken kann, wird er in der Logotherapie herangezogen um
den Menschen Sinnerfiillung in leidvollen Lebenssituationen zu ermdglichen. Durch die Trotzmacht
des Geistes kann der Mensch iiber sein Schicksal triumphieren, in dem er durch bewusste Einstellung
zum Leben die Perspektive zum Leid dndert. Durch die Trotzmacht des Geistes wird der, spiter zu
definierende Einstellungswert Frankls erst ermoglich. Frankl definiert dies mit den Worten: ,,Anlage
und Lage zusammen machen die Stellung eins Menschen aus. Thr gegeniiber hat der Mensch eine Ein-
stellung. Diese Einstellung ist — im Gegensatz zur wesentlich schicksalhaften >Stellung< - eine

freie «187

187 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.134
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3.5 Sinnbegriff in der Logotherapie und Existenzanalyse

Frankl geht es nicht um eine wissenschaftliche Sinnbestimmung, sondern ausschlielich um deren
Wirksamkeit im therapeutischen Sinne. Aus der therapeutischen Erfahrung heraus, definiert er zu-
nidchst drei Wertkategorien, durch die der Sinn des Lebens niher gebracht werden soll. Diese sind:
Erlebniswerte, Schopferische Werte und Einstellungswerte. Frankl trennt hier nicht den Begriff des
Wertes, vom Begriff des Sinnes ab. Er scheint sich eher den Begriff des Wertes zu bemichtigen, um
sich den Sinnbegriff zu ndhern. Diesen Wertkategorien kommt innerhalb des Sinnbegriffes eine so
relevante Rolle zu, dass sie im gesonderten behandelt werden.

Oberstes Ziel dabei ist die Suizidprdvention, indem durch die Wertverwirklichung der Sinn im Leben
erreicht wird. Suizid wird kategorisch ausgeschlossen. Frankl erlautert dies durch eine Analogie zum
Schachspiel, in dem er sagt: ,,Denn wir miissen dem zum Selbstmord Entschlossenen vor allem und
immer wieder vorhalten, daf ein Selbstmord kein Problem 16sen kann. Wir miissen ihm vor Augen
fithren, wie sehr er einem Schachspieler gleicht, der vor ein ihm allzu schwierig erscheinendes
Schachproblem gestellt ist und die Figuren vom Brett wirft. Damit 16st er kein Schachproblem. Aber
auch im Leben wird kein Problem dadurch gelost, dass man das Leben wegwirft. Und so wie jener
Schauspieler sich nicht an die Spielregeln hilt, genau so verletzt ein Mensch, der den Freitod wéhlt,
die Spielregeln des Lebens. Diese Spielregeln verlangen ja von uns nicht, dal wir um jeden Preis sie-
gen, wohl aber, daB wir den Kampf niemals aufgeben.*'*® Weiteres Argument gegen den Suizid fiir
Frankl ist: ,,Wir verstehen die Selbstmorder, und wir verstehen auch die Menschen, die nicht an ir-
gendeinen hoheren Sinn ihres Daseins glauben; aber was wir eigentlich nicht verstehen, das wire;
warum nicht alle, die an diesen hoheren Sinn nicht glauben, Selbstmord begehen.“189

Eng verbunden mit dem Sinn des Lebens ist der Sinn des Todes bei Frankl.

Der Tod hat bei Frankl appellativen Charakter, er begrenzt die Lebenszeit und wird deshalb zur sinn-
stiftenden Instanz. Frankl beschreibt dies mit den Worten: ,,Kann nun der Tod der Sinnhaftigkeit des
Lebens wirklich Abbruch tun? Im Gegenteil. [....] Wiren wir unsterblich, dann kdnnten wir mit Recht
jede Handlung in Unendliche aufschieben, [..]. So aber, angesichts des Todes als uniibersteigbarer
Grenze unserer Zukunft und Begrenzung unserer Moglichkeiten, stehen wird unter dem Zwang, unsere
Lebenszeit auszunutzen...“'* Frankl spricht auch vom Aufgabencharakter des Lebens, der durch den
Tod besonders sichtbar wird. Ein Zitat von Friedrich Hebbel dient ihm zur Untermauerung: ,,Das Le-
ben ist nicht etwas, es ist immer nur die Gelegenheit zu etwas.“'”"

Dadurch erfdhrt auch die Vergangenheit bei Frankl eine andere Bedeutung. Frankl betont die Relevanz
des Vergangenen: ,,Gewesen-sein ist auch noch eine Art von Sein — vielleicht die sicherste. Und alles
Wirken im Leben mag sich in dieser Sicht prisentieren als ein Hineinretten des Moglichen in die

Wirklichkeit. Obzwar vergangen, wére es eben in die Vergangenheit fiir alle Ewigkeit in Sicherheit

188 Viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.100
189 yiktor E. Frankl, Der Wille zum Sinn , Verlang Hans Huber; Bern, Stuttgart, Wien 1982, S.51
190 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.119
1 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.163
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gebracht, vor jedem weiteren Zugriff der Zeit gerettet.'*>

Menschen, die in Frankls Therapie zur
Trauerbewiltigung kamen, erhielten von ihm sinngemif folgende Aufforderung: ,,Stellen Sie sich vor,
die Erlebnisse und Menschen um die sie trauern, sind wie ein Schatz in ihrem Erfahrungshorizont
gespeichert. Wie die Ernte, die bereits in der Scheune gespeichert ist. Es kann sie niemand wieder
wegnehmen.* Wortlich heiit es dazu: ,,Fiir gewohnlich sieht der Mensch nur das Stoppelfeld der Ver-

ginglichkeit; was er iibersieht, sind die vollen Scheunen der Vergangenheit.“'*?

3.5.1 Sinn als Erlebniswerte

Den unmittelbarsten Sinn im menschlichen Leben stellen die Erlebniswerte dar. Schon das einfache
Erleben von sinnlichen Empfindungen oder emotionalen Eindriicken ergibt fiir Frankl Sinn. Er defi-
niert: ,,.... Werte gibt es auch solche, die im Erleben verwirklicht werden, ,,Erlebniswerte*. Im Auf-
nehmen der Welt, z.B. in der Hingabe an die Schonheit von Natur oder Kunst, werden sie realisiert.
Die Sinnfiille, die auch sie dem Menschenleben geben kénnen, darf nicht unterschitzt werden.“'*
Frankl versucht die Relevanz der sinnlichen Eindriicke, auch damit zu untermauern, dass diese Ein-
driicke auch einen Inhalt vermitteln, der den eigentlichen Sinn ergibt. Er nennt dazu folgendes Beispiel
aus einer Studien der klinischen Forschung: ,,Bekanntlich fiihrt der totale Entzug von Sinneseindrii-
cken, wie er im Rahmen von Experimenten herbeigefiihrt wird, die der Vorbereitung von Weltraum-
fahrten dienen, zu Sinnestduschungen. Untersuchungen an den Universititen Yale und Harvard erga-
ben jedoch, dal} ,,es nicht die Abwesenheit von Sinneserregung an sich ist, die die Wirkung des Entzu-
ges von Sinneseindriicken produziert, sondern die Abwesenheit sinnvoller Erregung®, und die Schluf3-
folgerung der betreffenden Autoren lautet ,,Was das Gehirn braucht, um normal zu funktionieren, ist

« 195

ein kontinuierlicher sinnvoller Kontakt mit der Auflenwelt®.

Hier ist schon eine gewisse Nihe zu Camus’ Frithwerk sichtbar.

3.5.2 Sinn als Schopferische Werte

Die zweite Wertekategorie wird durch die ,,Schopferischen Werte* reprisentiert. Damit will Frankl
ausdriicken, dass Sinnerfiillung durch bloBe Tétigkeit des Menschen erlebbar ist. Ein ,,Schopferischer
Werte* kann sowohl aus bloBer Arbeit, kiinstlerischem Schaffen, im Erfiillen einer Aufgabe oder auch
bloB aus sinnvoller Freizeitgestaltung bestehen. Frankl definiert: ,,Es gibt [....] Werte, die sich durch

ein Schaffen verwirklichen lassen; [...] - wir mochten sie nennen: >schopferische Werte<.* %

192 Viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.76

193 Viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.134

19 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007,S.92

195 yiktor E. Frankl, ,,Der Mensch auf der Suche nach Sinn* in Der Mensch vor der Frage nach dem Sinn, Piper & Co.
Miinchen 1985, S.38 Hier gibt Frankl eine Studie wieder von: J.M. Davis, W.F. McCourt and P.Soloman, The effect of visual
stimulation on hallucinations and other mental experiences during sensory deprivation. Amer. J. Psychiatry 116, 889, 1960
196 viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.92
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Innerhalb des ,,Schaffens* kommt der Arbeit besonders grof8e Bedeutung zu: ,,Soweit und solange
schopferische Werte bzw. deren Verwirklichung im Vordergrund der Lebensaufgabe stehen, fillt der
Bereich ihrer konkreten Erfiillung im allgemeinen mit der beruflichen Arbeit zusammen.*'"’

Dabei kommt es Frankl nicht auf das Endprodukt oder die Leistung an, sondern rein um die Tatigkeit,
um das Schaffen. Er betont, dass Arbeit mehr sein kann als reine Geldbeschaffung: ,,Das Verdienen
der Geldmittel zum Leben ist Selbstzweck geworden. So ein Mensch hat viel Geld und sein Geld hat
noch ein Wofiir, sein Leben aber kein Wozu mehr.*!*®

Auch die Selbsterfiillung, die der Mensch im Zuge dieser Titigkeit erfihrt, ist von Bedeutung.

An dieser Stelle betont er wieder die Einzigartigkeit des Menschen, denn im Zuge einer Aufgabener-
fiillung ist oft nur ein konkreter Mensch vor eine konkrete Aufgabe gestellt. Nur er ist dafiir verant-
wortlich. Frankl driickt dies wie folgt aus: ,,Daraus ergibt sich aber, dass die Antwort (auf die Frage
nach dem Sinn) jeweils nicht in Worten, sondern in der Tat, durch ein Tun zu geben ist. Aulerdem
muB sie der ganzen Konkretheit von Situationen und Personen entsprechen, diese Konkretheit gleich-
sam in sich aufgenommen haben.«'*’

Gleichzeitig betont Frankl, dass rein mechanistische, routinemifige Arbeit, ohne Selbsterfiillung, wie
etwa FlieBbandarbeit, sinnlos sind: ,,Die natiirliche Beziehung des Menschen zu seiner beruflichen
Arbeit als dem Felde moglicher schopferischer Wertverwirklichung und einzigartiger Selbsterfiillung
erleidet durch die herrschenden Arbeitsverhiltnisse vielfach eine Verbiegung.“*” Hier wird ein Wi-
derspruch sichtbar: auf der einen Seite stellt Arbeit einen schdpferischen Wert da, auf der anderen
Seite ist sie nur ermiidende, sinnlose Tatigkeit.

Wie wichtig schopferische Werte sind, wird dann offensichtlich, wenn sie wegfallen, wie es etwa bei
Arbeitslosigkeit, Pensionierung oder der so genannten Sonntagsneurose der Fall ist. Dazu Frankl: ,,Die
existentielle Bedeutung des Berufes wird am deutlichsten sichtbar, wenn die berufliche Arbeit zur

Giinze fortfillt, also im Falle der Arbeitslosigkeit.**"'

Frankl spricht in diesem Zusammenhang von
Arbeitslosigkeitsneurose, da das ,.existentielle Vakuum* hier besonders zum Vorschein kommt.
Verliert der Mensch seine Tatigkeit in Folge einer Pensionierung tritt der so genannte ,,Pensions-
schock* auf. Die so genannte ,,Sonntagsneurose‘ tritt hingegen auf, wenn der gewohnte Rhythmus der
Arbeitstitigkeit des Menschen unterbrochen wird und sich das ,.existentielle Vakuum® durch extreme
Langeweile bemerkbar macht.

Als Mafinahme gegen diese psychischen Phianomene empfiehlt Frankl sinnvolle Freizeitgestaltung,
also ein simples Hobby, aber auch der ehrenamtliche Finsatz fiir karitative Organisationen ist in sol-

chen Fillen sinnvoll. Damit will Frankl vor allem die soziale und gesellschaftliche Komponente der

Logotherapie betonen. Jede Art von Beschiftigungstherapie dient hier der Sinnerfiillung. Obwohl sich

197 Viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.167
198 Viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.169
199 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.166
200viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.168
201 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.169
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Frankl immer gegen den Reduktionismus gewdhrt hat, erinnert diese Beschéftigungstherapie eher an
eine behavioristische Maflnahme, da der Mensch ja nur von der Sinnfrage abgelenkt zu sein scheint.
Im Vollzug der Tétigkeit allein, konnte der Mensch als Automat angesehen werden, der durch das

bloBe Arbeiten gar nicht nach dem Sinn des Lebens fragt.

3.5.3 Sinn als Finstellungswerte

Die dritte Wertkategorie wird durch Einstellungswerte dargestellt, die Frankl wie folgt definiert:
,Denn das Leben erweist sich grundsitzlich auch dann noch als sinnvoll, wenn es weder schopferisch
fruchtbar noch reich an Erleben ist. [...] So bietet ein scheinbar noch so sehr — in Wirklichkeit aber
eben nur an schopferischen und Erlebniswerten — verarmtes Dasein noch immer eine letzte, ja nachge-
rade grofte Chance, Werte zu verwirklichen. Diese Werte wollen wir Einstellungswerte nennen. >
Ist das Schicksal eines Menschen nicht mehr @nderbar, kann er seinen Lebenssinn weder durch Erle-
benswerte noch durch schopferische Werte verwirklichen, dann kann er vielleicht nicht mehr seine
Lebensumstinde @ndern, aber seine Einstellung dazu.

Besonders wertvoll ist diese Wertekategorie in leidvollen Lebenssituationen, in der das Leid nicht
mehr abgewendet werden kann. Der Blickpunkt wird auf den Menschen geworfen, nicht auf das Le-
ben. Der Mensch muss sich bewusst fiir diese leidvolle Situation entscheiden und ihr mit einer andren
Einstellung begegnen, um sie zu ertragen.

Hier appelliert Frankl immer wieder an die ,,Trotzmacht des Geistes* und an den ,,Willen zum Sinn*.
Durch jene Finstellungswerte wird sichtbar, dass Frankl dem Leid im Leben ebenfalls einen Sinn ein-
rdaumt. Das Leid im Leben ist in so fern sinnvoll, in dem man es durch Einstellungswerte, die Trotz-
macht des Geistes und dem ,,Willen zum Sinn* ertragen lernt. Frankl betont hier auch die Moglichkeit
der Selbsttranszendenz, in dem er behauptet, dass man durch Leidsituationen aus sich selbst heraus-
wachsen kann, reicher an Erfahrung wird und dies zur Reife einer Personlichkeit beitriigt.

Frankl untermauert dies immer wieder mit einem Zitat von

Friedrich Nietzsche: ,,Wer ein Warum zum leben hat, ertriigt auch jedes Wie!“*"

Das Leid hat fiir Frankl so fundamentale Bedeutung, dass seine Einstellungswerte ohne Leid nicht
definierbar wéren. Durch die freie Entscheidung des Menschen ist die Einstellungsinderung erst mog-
lich, durch die jedes Leid ertragbar wird.

Markant dargestellt hat Frankl dies immer durch folgendes Beispiel: Ein Patient, der seine Frau verlo-
ren hatte, sah in seinem Leben keinen Sinn mehr. Um seinen Suizid zu verhindern, forderte Frankl den
Patienten auf, sich die Situation umgekehrt vorzustellen. Er wiirde verstorben sein und seine Frau

wiirde durch die Trauer leiden. Er appellierte an den Mann, er mdge an Stelle seiner Frau dieses

Schicksal ertragen und sich vorstellen, dass durch sein Leiden, seiner Frau dieses Schicksal erspart

202
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Viktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.93
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72



bleiben wiirde. Frankl konnte die Situation des Mannes nicht dndern, aber dessen Einstellung. Da er

sein Leid jetzt fiir seine Frau getragen hat, dnderte sich seine Einstellung zu seinem Schicksal.

Natiirlich verweist Frankl in diesem Zusammenhang auf eigenen Erfahrungen, die er im Konzentrati-
onslager gesammelt hat und formuliert daraus seine ,,Psychologie des Konzentrationslagers®. Im Buch
,»--trotzdem Ja zum Leben sagen* schildert er, in intensiv nachvollziehbarer, emotionaler Weise seine
eigenen Erlebnisse und die seiner Mithéftlinge im Konzentrationslager. Dabei erwéhnt er Suizide von
Mithiftlingen, vergleicht aber auch andere Schicksale damit und schief3t daraus, dass es nur von der
Entscheidung des Héftlings abhing, ob er weiter leben wolle oder nicht. Nach den Schilderungen
Frankls waren die Erlebnisse nicht entscheidend, sondern allein die Entscheidung des Menschen. Dar-
aus formuliert Frankl den zentralen Satz seiner ,,Psychologie des Konzentrationslagers*: ,,Wer von
denen, die das Konzentrationslager erlebt haben, wiiite nicht von jenen Menschengestalten zu erzih-
len, die da iiber die Appellplitze oder durch die Baracken des Lagers gewandelt sind, hier ein gutes
Wort, dort den letzten Bissen Brot spendend? Und moégen es auch nur wenige gewesen sein — sie ha-
ben Beweiskraft dafiir, dal man dem Menschen im Konzentrationslager alles nehmen kann, nur nicht:
die letzte menschliche Freiheit, sich zu den gegebenen Verhiltnisse so oder so einzustellen. Und es

. 204
gab ein ,,So oder so*“1**"

Diese Beurteilung des Leides, die Auffassung, dass das Leid im Leben einen Sinn hat, stellt jenes Ar-
gument dar, durch das sich Camus und Frankl grundlegend unterscheiden. Fiir Frankl hat das Leid
einen gewaltigen Sinn, fiir Camus niemals. Man denke nur an die Auﬁerungen in der ,,Pest. Camus
und Frankl scheinen das Leid so unterschiedlich zu beurteilen, dass es zwischen diesen beiden Positi-

onen keinen Kompromiss geben kann.

3.5.4  Sinn als Uber-Sinn

Die letztbegriindende Instanz fiir das Leben, also der ,,Sinn des Lebens‘ schlecht hin, besteht laut
Frankl im Ubersinn, Metasinn oder Endsinn. Frankl differenziert diese Begriffe nicht streng von ein-
ander und verwendete sie synonym. Wesentlich ist, dass sie Frankl als letzte Instanz im Leben ver-
standen hat. Er betont, dass der Endsinn nicht erklirbar ist, dass die menschliche Rationalitit ihn nicht
nidher fassen kann. Frankl hélt so stark an diesem Begriff des Endsinns fest, dass er ihn fix in sein Ge-
dankengebiude einbaut und ihn nicht ausdriicklich als Postulat ausweist. Frankl ist sich dessen be-
wusst, dass sich dieser ,,Sinn im Leben‘* der Metaphysik annéhert und, dass er dadurch eine gewisse
Nihe zur Religion hat. Ein eindeutiger wissenschaftlicher Nachweis des Uber-Sinns, Endsinns oder
Metasinns kann und will Frankl nicht definieren!

Das Empfinden des Endsinn kann jedoch der Mensch als so unerschiitterliche Stiitze empfinden, die

ihn auch durch schwere Lebenssituationen trigt.

204 yiktor E. Frankl, ,,...trotzdem Ja zum Leben sagen®, dtv Miinchen 1997, S.108
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Frankl ist aber darum bemiiht, seinen Sinnbegriff nicht als bloen Zweck zu sehen, sondern diese Beg-
riffe voneinander zu trennen, in dem er sagt: ,,Eigentlich kénnen wir nimlich jeweils nur nach dem
Sinn eines Teilgeschehens fragen, nicht nach dem ,,Zweck* des Weltgeschehens. Die Zweckkategorie
ist insofern transzendent, als der Zweck jeweils auBerhalb dessen liegt, das ihn ,,hat*. Wir konnen
daher den Sinn des Weltganzen hochstens in der Form eines so genannten Grenzbegriffes fassen. Man
konnte diesen Sinn sonach vielleicht als Uber-Sinn bezeichnen.**”

Da er sich dieser Uber-Sinn nicht rational erfassen lisst, muss sich der Mensch ihm ,»geistig ndhern.
In diesem Zusammenhang verweist Frankl auf das ,,unbewuf3t Geistige*, auf die ,,noogene* Ebene des
Menschen und den dadurch auftretenden ,,Willen zum Sinn“, auf den der Mensch nur vertrauen muss.
Zur Veranschaulichung dieser These gibt Frankl folgende Analogie: ,,Ein domestiziertes Tier weif}
nicht um die Zwecke, in die der Mensch es einspannt. Wie sollte nun der Mensch wissen konne, wel-

chen ,,Endzweck® sein Leben, welchen ,,Uber-Sinn* die Welt als Ganzes hat?**%

Hier muss kritisch angemerkt werden, dass Viktor Frankl keinerlei Gegenargumente oder Handlungs-
anweisungen gibt, fiir Menschen oder gar Klienten seiner Therapie, die das Argument des Uber-Sinns
nicht nachvollziehen konnen, die keinen Zugang zur, von Frankl postulierten ,,noogenen Ebene* fin-
den und die an der Verwirklichung der Wertekategorien: Erlebniswerte, Schépferische Werte und

Einstellungswerte scheitern.

Die treffendste Kritik an Frankls Sinntheorie, sowohl an den Wertkategorien als auch am Postulat des
Uber-Sinns, gibt in diesem Zusammenhang Giinther Anders wieder, in dem er vom ,,Kunstsinn*
spricht: ,,Zwar betont Frankl wiederholt, dass ,,Sinn“ nicht erfunden, sondern immer nur gefunden
werden konne (und das setzt voraus, dass ,,Sinn“ auf irgendeiner Weise ,,da sei“ — eine Supposition,
die fiir Philosophen eine harte Nuss ist). Trotz dieser metaphysischen Behauptung, deren ontologische
Implikation er nicht im Entferntesten ahnt, pladiert Frankl doch pausenlos fiir etwas, was man wohl
am besten als ,,Kunstsinn‘ bezeichnet. Darunter verstehe ich natiirlich nicht Sinn fiir die Kunst, son-
dern analog zu ,,Kunststoff*, kiinstlich hergestellten Sinn.«?%

Das Frankl’sche Motiv des ,,Willens zum Sinn‘ und besonders dessen Konsequenz bei Nichtvorhan-
denseins, wird von Anders in etwas zynischerer Weise kritisiert: ,,Und wenn es Psychotherapeuten gar
wagen, den Millionen, die wirklich sinnlos in Biiros oder Fabriken oder als Arbeitslose vor Fernseh-
schirmen herumexistieren, einen ,,Willen zum Sinn‘ aufzuschwatzen, dann sind sie nicht besser, als es
Staatsminner wiren, die den Hungernden einen ,,Willen zum Sattsein® empfehlen und ihnen weisma-
chen wiirden, dieser Wille sei bereits das halbe Brot, mit dem sie sich, wenn sie nur richtig wollen,

unverziiglich sittigen konnten.**”®

205 yiktor E. Frankl, Arztliche Seelsorge, dtv Miinchen 2007, S.70
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Diese Kritik an der Frankl’schen Sinntheorie, spiegelt die Haltung Camus’ wieder und greift schon auf

den Vergleich der Sinntheorien zwischen Camus und Frankl vor.

Ein weiterer Kritikpunkt an Frankl’schen Postulat des Uber-Sinns ergibt sich aus der Sicht der Logik.
Da Frankl den Uber-Sinn nicht direkt als Dogma definiert, lisst sich nun wiederum nach den Sinn des
Uber-Sinns fragen, also nach einer Letztbegriindung dieser Begriindung. Es ist offensichtlich, dass

dieses Argument in einen unendlichen Regress miindet.

3.5.5 Sinnerfahrung als Religiositit oder ,,Der unbewufite Gott*

In seinem Werk ,.Der unbewufte Gott* nimmt Frankl unmittelbar Bezug auf die Metaphysik und de-
ren Bedeutung fiir die Sinnerfiillung im Leben. Durch die religidse Erfahrung ist jene Sinnerfahrung
moglich, die in die geistige Struktur des Menschen reicht. Ohne unbedingt fiir eine Religion oder gar
eine bestimmte Konfession Partei zu ergreifen, nimmt Frankl an, dass jeder Mensch unbewusst
religios ist.

Dazu untersucht er zunichst das geistig Unbewulte, das er streng vom Freud’schen Unbewufiten
trennt. Frankl definiert: ,,Nun gibt es nicht mehr blof ein triebhaft Unbewultes, sondern auch ein geis-
tig UnbewuBtes; das UnbewuBte enthilt nicht nur Triebhaftes, sondern auch Geistiges; der Inhalt des
UnbewuBten erscheint damit wesentlich erweitert, und das UnbewuBte selbst aufgegliedert in unbe-
wuBte Triebhaftigkeit und unbewuBte Geistigkeit.**"

Die Grenze zwischen Bewusstem und Unbewusstem ist bei Frankl ebenso flieBend anzusehen, wie bei
Freud, aber zwischen Triebhaftem und Geistigem zieht Frankl eine starke Trennlinie, in dem er defi-
niert: ,,Da sehen wir nun, da3 die Grenze zwischen bewul3t und unbewuf}t eine sehr flieBende, eine
gleichsam durchlissige ist: hier gibt es reichlich Ubergiinge vom einen zum andern. Wihrend uns sie
die Grenzen zwischen Bewusstem und Unbewulitem ,,durchlédssig® erscheinen, erweist sich nun die
Grenze zwischen Geistigem und Triebhaftem als eine, die nicht genug scharf gezogen werden
kann.“*'"

Dieses geistig UnbewubBte ist fiir Frankl so wesentlich, dass er es als das eigentliche Menschsein defi-
nieren will, es mehr betont, als das faktisch physische Menschsein. Er versucht seine These durch
Bezugnahme auf Phinomenologie und Existenzphilosophie zu stiitzen: ,,Ein Kriterium der Eigentlich-
keit kdnnen wir vielmehr allein aus der Entscheidung gewinnen, ob etwas im Menschen seiner Geis-
tigkeit oder seiner Triebhaftigkeit zugehort — wobei es génzlich unerheblich ist, ob es bewuf3t oder

unbewult sein mag. Denn das eigentliche Menschsein ist — in striktem Gegensatz zur psychoanalyti-

schen Auffassung - eben nicht Getrieben-sein; es ist vielmehr, um mit Jaspers zu sprechen, ,.ent-

209 yiktor E. Frankl, Der unbewufite Gott - Psychotherapie und Religion, Kosel-Verlag, Miinchen 1991, S.16
210 yiktor E. Frankl, Der unbewufite Gott - Psychotherapie und Religion, Kosel-Verlag, Miinchen 1991, S.17
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i in“, - i i eidegger, inswanger — ,, in“;
scheidendes Sein®, oder — etwa 1m Sinne von Heid. aber auch von B Dasein‘; etwas

.. . . . . . . . . . . 211
ist in unserem eigenen, existenzanalytischen Sinne Verantwortlich-sein: es ist existentielles Sein.*

Nicht nur die Eigentlichkeit des Menschseins ist durch das geistig Unbewulite begriindet, sondern
auch seine Einmaligkeit und Einzigartigkeit. Frankl begriindet dies, in dem er sich auf Max Scheler
bezieht: ,,Es geht dabei um jene einmalige und einzigartige Moglichkeit einer konkreten Person in
ihrer konkreten Situation, die etwa Max Scheler mit dem Begriff der ,,Situationswerte* treffen wollte.
Es geht also um etwas absolut Individuelles, um ein individuelles ,,Sein-sollen* — das daher auch von
keinem generellen Gesetz, von keinem allgemein formulierten ,,moralischen Gesetz* (etwa im Sinne
des Kantschen Imperativs) gefalit werden kann, sondern eben von einem ,,individuellen Gesetz* (Ge-
org Simmel) vorgeschrieben wird; es ist iberhaupt nicht rational erkennbar, sondern eben nur intuitiv

erfaBbar. Und diese intuitive Leistung besorgt eben das Gewissen.**'?

Nach dem er die Funktion des geistig Unbewuf3ten dargestellt hat, kommt Frankl zu seinem zentralen
Anliegen in diesem Werk. Er mochte durch das geistig Unbewufite eine unbewufite Religion, die je-
dem Menschen eigen sein soll, begriinden. Frankl definiert diese Bindung zur Religion wie folgt:
,Nun aber hat die Existenzanalyse, in einer dritten Entwicklungsphase, innerhalb der unbewufiten
Geistigkeit des Menschen so etwas wie unbewufite Religiositit entdeckt — im Sinne einer unbewuf3ten
Gottesbezogenheit als einer dem Menschen anscheinend immanenten, wenn auch noch so oft latent
bleibenden Beziehung zum Transzendenten. "

Diese unbewufite Religiositit bezieht Frankl auch auf einen unbewufiten Gott, ohne damit einen be-
stimmten Gottesbegriff aus einer konkreten Konfession zu meinen. Wie die Religion ist auch dieser
Gott unbewult ,,Die sich so enthiillende unbewuf3te Glaubigkeit des Menschen — mitgegeben und mit-
gesehen im Begriff seines ,,transzendent Unbewuliten — wiirde besagen, daf} Gott von uns bewuf3t
immer schon intendiert ist, daf} wir eine, wenn auch unbewufite, so doch intentionale Beziehung zu

Gott immer schon haben. Und diesen Gott eben nennen wir den unbewuBten Gott.**'*

Wie intensiv der Frankl’sche Sinnbegriff mit Religion verbunden ist, zeigt auch der Entstehungspro-
zess seines Werkes. In folgender Passage vergleicht Frankl seine Wertkategorien sogar mit Konfessio-
nen, setzt somit seinen Sinnbegriff direkt mit Religion gleich: ,,Es ist nun bemerkenswert, dal von den
drei hauptsidchlichen Konfessionen der abendlidndischen Menschheit, dem Christentum schlechthin,
dem Protestantismus als Sonderform und dem Judentum, jede einzelne sich einer der drei herausge-
stellten Wertgruppen gleichsam besonders ,,angenommen‘ hat. Denn wihrend das Judentum, als
Schopfer des Monotheismus, das VerantwortungsbewuBtsein des Menschen schlechterdings, also vor
allem fiir die Verwirklichung schopferischer Werte, schon durch die Einfithrung des Glaubens an den
einen Gott besonders erhhen mufite, hat das Christentum das menschliche Verantwortungsgefiihl fiir

die Verwirklichung von Einstellungswerten dadurch besonders vertieft, dal es dem menschlichen
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Leben schlechterdings als eine fakultative Nachfolge Christi und seiner Passion verstehen liel3, der
Protestantismus aber mit seiner Betonung des Gnadenmomentes hat ein iibriges und das seinige dazu
getan, dal3 die Verantwortlichkeit gegeniiber der Verwirklichung von Erlebniswerten gesteigert werde,
- indem er alles dem Menschen Begegnende zuvorderst als ein Geschenk, als Gnadengeschenk, an-
nehmen lehrte.**"

Diese Verbindung zwischen Frankls Werten zu Konfessionen zeigt den Entstehungsprozess seines
Sinnbegriffes und macht deutlich, dass er aus der Metaphysik entspringt. Diese Passage ist nur in &lte-
ren Ausgaben enthalten, wurde in neuen Auflagen vollkommen gestrichen, zeigt daher um so deutli-

cher, aus welchen Quellen Frankls Sinnbegriff stammit.

Innerhalb dieser unbewussten Religiositdt durch Bezugnahme auf diesen unbewussten Gott wird der
Uber-Sinn Frankls erst nach vollziehbar. Sinnerfahrung ist hier nur metaphysisch moglich!

Leider erwédhnt Frankl in keinster Weise, wie dieser unbewusste Gott dem Atheisten zugéinglich ge-
macht werden kann oder wie man sich seine, wie er sagt, latente Beziechung zur Transzendenz, be-
wusst werden kann um sie zur Sinngewinnung zu nutzen.

Es stellt sich auch die Frage, in wie weit die Wirksamkeit einer Logotherapie und Existenzanalyse

nach Frankl, bei Menschen ohne Bezug zur Religiositit, beeinflusst wird.

215 yiktor E. Frankl, Zeit und Verantwortung, Deuticke Wien 1947, S.35/36
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4 Konsens der Sinnbegriffe bei Albert Camus und Viktor E. Frankl

Wenn im folgenden Kapitel die Gemeinsamkeit der Sinnbegriffe bei Albert Camus und Viktor Frankl
besprochen werden soll, dann vor allem hinsichtlich ihrer gemeinsamen Wirkungsweise. Da die bei-
den Sinnbegriffe aus unterschiedlichen Disziplinen heraus entstanden sind, und noch dazu aus zwei
verschiedenen Sprachrdumen stammen, kann ein sprachanalytischer oder etymologischer Vergleich
nicht gegeben werden. Aber ihren Einfluss auf den Menschen, ihre Wirkungsweise auf das Leben und
das gesamte Weltbild, das dahinter steckt, konnen verglichen werden. Die Gemeinsamkeiten, der Kon-
sens beider Begriffe kann die lebensbejahende Wirkung auf den Menschen verstirken. Die Unter-
schiede der Sinnbegriffe, der Dissens kann den Leser auffordern sich mit einem der beiden Weltbilder
zu identifizieren, eine der beiden Positionen zu wihlen und sich, an den fiir ihn addquatesten Sinnbeg-
riff anzuschlieBen. Selbstverstindlich steht es dem Leser dadurch offen, sich aus beiden Lehren, jenes
heraus zu filtern, was sich fiir ihn am hilfreichsten erweist und jene Argumente zu verinnerlichen, die

er am ehesten mit einem der beiden Denker teilen kann.

4.1 Konsens in der Lebensbejahung

Sowohl Albert Camus als auch Viktor Frankl sehen in diesem Leben einen Sinn und empfinden das
Leben als wertvoll, sinnvoll und so extrem lebenswert, dass es unter allen Umstidnden zu verteidigen
ist. Diese Lebensbejahung duBert sich dadurch, dass sie den Lebenswillen der Menschen stirkt, in
schwierigen Lebenssituationen den Lebensmut zu wecken und das moralische Handeln unter den
Menschen zu fordern.

Gemeinsam ist ihnen auch die Vehemenz, mit der sie fiir das Leben und gegen den Tod pléddieren.
Sowohl Camus als auch Frankl gehen in ihrer lebensbejahenden Sinngebung soweit, dass sie keine
anderen Alternativen zu lassen, gegen den radikalen Nihilismus ankdmpfen wollen und den Suizid
vollig ausschlieBen. Beide Sinnbegriffe wirken durch ihre lebensbejahende Aussage suizidpridventiv.
Die Prioritit, die Camus und Frankl der Frage nach dem Sinn des Lebens einrdumen, verbindet eben-
falls beide Denker und trennt sie besonders von Sigmund Freud, der schon das Aufwerfen dieser Frage
als pathologisch angesehen hat, weil er wahrscheinlich schon ein gefihrliches Potential in dieser Frage
gesehen hat, die das Leben gefihrden konnte. So schreibt Freud in einem Brief an Marie Bonaparte:
,-Im Moment, da man nach dem Sinn und Wert des Lebens fragt, ist man krank, denn beides gibt es ja
in objektiver Weise nicht; man hat nur eingestanden, da3 man einen Vorrat von unbefriedigter Libido
hat.**'

Sowohl Camus als auch Frankl nutzen die Sinnfrage um aus ihr mehr positive Lebenserfahrung zu
schopfen, tiefere Sinnerfahrung zu gewinnen und den Menschen auch in schwierigen Situationen an

das Leben zu binden. Aus dem Schweregrad der Frage, die Freud skeptische macht, gewinnen beide

216 Sigmund Freud, Briefe 1873-1939, Frankfurt am Main 1969, S.429
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noch neuen Lebensmut. Aus der Begrenzung des Lebens schopfen Camus und Frankl einen Lebensap-
pell, da sie aus der begrenzten Zeit noch so viel Lebenserfahrung wie moglich herausholen wollen.
Beide Sinnbegriffe zielen darauf, den Mensch nicht nur ,,iiberleben zu lassen, sondern vor allem sein
Leben zu ,.erleben®.

Die Wirkung der Letztbegriindung des Lebens, bei Frankl ,,Uber-Sinn* entspricht in gewisser Weise
dem Camus’schen Motiv des ,,das Absurde leben lassen®, der argumentativer Hintergrund der beiden
Motive ist ein anderer. Sowohl die Philosophie Camus’ als auch die Logotherapie und Existenzanalyse
Frankls werden hervorragend durch den griechischen Mythos des Sisyphos versinnbildlicht, Camus
macht ihn zum Leitbild seiner Lehre.

Durch die gemeinsame Erfahrung des Zweiten Weltkriegs, und damit erlebter Armut und Elend, aber
auch durch die stindige Konfrontation mit Krankheit und Tod, Frankl als Arzt und Camus als Tuber-

kulosepatient, haben beide in ihrem eigenen Leben schwierige Situationen wie Sisyphos gemeistert.

Das Frithwerk Camus’ mit seiner Betonung der Naturerfahrung scheint den Frankl’schen Erlebniswer-
ten zu entsprechen. Der Sinn des Lebens ist fiir beide im Wahrnehmen der Natur erlebbar. Fiir Camus
spielt der mediterrane Raum eine grof3e Rolle, Frankl hingegen betont immer wieder seine eigenen
Erfahrungen als Bergsteiger, schildert ofters seine Emotionen als Alpinist und ldsst diese in seine Bii-
cher einflieBen. Hohepunkt dieser Naturschilderung als Element des Sinn des Lebens bei Frankl miin-
det in seinem Buch: ,,Bergerlebnis und Sinnerfahrung®.

Das Erleben der Natur dient sowohl Camus als auch Frankl als eine Sdule des Lebenssinns, auch wenn
es in unterschiedlichen Landschaften der Natur stattfindet.

Camus’ Frithwerk konnte als bildhafte Darstellung der Frankl’schen Erlebniswerte gelesen werden.

Auch die schopferischen Werte bei Frankl, finden bei Camus vor allem in der Kunst eine Entspre-
chung. Dazu sei auf das Kapitel ,,Konsens iiber das Sinnerleben in der Kunst und das kiinstlerische
Schopfen® verwiesen.

Gemeinsam ist ihnen auch die Relevanz, die beide der Einstellung zum eigenen Schicksal einrdumen.
Sowohl bei Camus, als auch bei Frankl ist eine aktive Entscheidung, die von Individuum ausgeht not-
wendig. Der Sisyphos Camus’ entscheidet sich bewusst fiir sein Schicksal, der Klient Frankls nutzt
genau dieses Bewusstsein, um seine Einstellungswerte zu modifizieren. Die Einstellungswerte Frankls
kann man mit dem Akt des Bewusstseins bei Camus vergleichen oder gar gleichsetzen. Beide setzten
eine Selbstreflexion, das Nachdenken iiber die eigene Situation voraus, die die bewusste Entschei-
dung, die man aus freiem Willen und mit groBer Leidenschaft fiir das Leben trifft, zur Folge hat.

Die von Frankl dargestellte ,,Trotzmacht des Geistes®, scheint sich in der Figur des Camus’schen Si-
syphos wieder zu spiegeln. Das Motiv des Durchhaltens, nicht Aufgebens und des Trotzes ist bei bei-

den spiirbar.
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Im bewussten Erleben und Genieflen des Lebens und der Natur, im schépferischen kreativen Akt und
in der Einstellung gegeniiber den schwierigen Situationen im Leben, gleichen sich Camus und Frankl.
In ihrem Bestreben dem Leben einen Sinn zuzuordnen, stehen Camus und Frankl in Opposition zu
andern existentiellen Denkern, wie Samuel Beckett, der dem Leben keinen Sinn zuspricht. Als Vertre-
ter des Absurden Theaters verfasste Beckett das Drama ,,Warten auf Godot*, dessen Handlung sich
darauf beschrinkt das Wladimir und Estragon an einer Landstrae auf Godot warten, der wihrend des
gesamten Stiickes nie auftaucht. Es wird auch nicht erwéhnt, wer oder was Godot ist, oder warum er
sehnsiichtig erwartet wird. Godot kann hier als Symbol fiir eine trostliche Hoffnung, fiir Gott und die
Erlosung aus Schmerz oder fiir den Sinn des Lebens angesehen werden. Da er nie auftaucht, bleiben
diese Losungen fiir das menschliche Leben unerreichbar. Beckett nimmt damit eine nihilistischere
Position innerhalb der, mit existentiellen Themen beschiftigten Intellektuellen ein, indem er einen
Sinn im menschlichen Leben verneint. Weder Camus noch Frankl wiirden einem radikalen Nihilismus
zustimmen.

Beide wiirden in ihrer Liberalitdt auch zustimmen, dass dieser Sinn in verschiedenster Art und Weise
ausgelebt werden kann. Die Mannigfaltigkeit des Sinnerlebens erstreckt sich vom Naturerleben
Camus’ bis hin zur religiésen Erfahrung bei Viktor Frankl. Scipio, eine Figur aus einem der Dramen
Camus’ meint dazu: ,,Er versicherte mir, das Leben sei nicht leicht, aber es gebe doch die Religion, die
Kunst, die Liebe, die man uns entgegenbringt.“*'”

Im Bestreben dem Leben einen Sinn zuzuordnen unterscheiden sich Camus und Frankl in keinster
Weise, wohl aber in den Argumenten, die den jeweiligen Sinn stiitzen, die den Sinnbegriff definieren!
Camus lehnt als Stiitze seines Sinnbegriffs, als Begriindung des Lebenssinns jede Metaphysik und jede
Art von Religion strengstens ab, Frankl lehnt sich mit seinem Begriff des Uber-Sinns an eine Meta-
physik an, ist in gewisser Weise von ihr abhédngig, da er in seiner Sinngebung auch die Religion mit
einbezieht. Dieses wesentliche Element, das Camus und Frankl trennt, ist so relevant, das ihm ein

eigenes Kapitel gewidmet werden soll.

4.1.1 Konsens in der Ablehnung der Monotonie

Entscheidend fiir beide Denker zur Entfaltung der Sinnerfahrung im Leben, ist ein abwechslungsrei-
ches Leben. Routine, Monotonie und Langeweile kommen sowohl bei Camus als auch bei Frankl als
Sinn raubende Lebensumstédnde vor, egal ob es ich dabei um den Arbeitsalltag, das Lagerleben oder
das Hiftlingsleben handelt.

Den ablenkenden Charakter der Arbeit nutzen beide. Frankl betont immer wieder den wirkungsvollen
Einsatz von Arbeitstherapien, beispielsweise bei depressiven Patienten, bei Hiftlingen in Geféngnis-
sen oder gegen den so genannten ,,Pensionsschock®. Dabei hat Frankl sich bemiiht, mit dem Men-

schen, der sich so stark langweilt, dass er sein Leben nicht mehr aushilt, eine Titigkeit zu finden, die

217 Albert Camus, ,,Caligula“ in ,,Dramen®, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999, S.23
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ihm wieder einen Sinn im Leben gibt. Egal ob, dass eine handwerklicht Tatigkeit, soziales Engage-
ment, abwechslungsreiche Freizeitgestaltung oder ein neuer Lebensinhalt ist. Frankl ist dabei nicht nur
Ablenkung wichtig, sondern Sinnempfinden wéhrend der Tatigkeit. Dies wurde schon im Kapitel
,»innbegriff als Schopferischer Wert* innerhalb der Logotherapie abgehandelt.

Bei Camus sei nur an die Stelle des ,,Mythos des Sisyphos* erinnert, in der er das Absurde definieren
will und dabei an Lebenssituationen erinnert, die immer gleich ablaufen: ,,Straenbahn, vier Stunden
Biiro oder Fabrik, Essen, Straenbahn, vier Stunden Arbeit, Essen, Schlafen, Montag, Dienstag, Mitt-
woch, Donnerstag, Freitag, Samstag, immer derselbe Rhythmus®. Vor allem die an FlieSbandern und
durch Maschinen industriell durchgefiihrten Arbeiten sind laut Camus und Frankl besonders monoton,
besitzen keinen kreativen Charakter und werden vom Ausfiihrenden besonders als sinnlos empfunden.
Giinther Anders nennt dies treffend die ,,Fidoslosigkeit des Arbeitens.*

Die ablenkende Wirkung der Arbeit wird bei Camus besonders in der Erzidhlung ,,Licht und Schatten*
geschildert. Dort heifit es: ,,Meine Frau ist gestorben, aber zum Gliick habe ich bis morgen einen gan-

zen StoB Geschiiftsbriefe zu erledigen.*'®

Monotonie wird bei Frankl und Camus soweit gefasst, dass die dadurch ausgeloste Langweile zum
Suizid fiihren kann. Frankl gibt als Beispiel die Gefangenenseelsorge wieder, Camus lisst eine Figur
in seinem Drama ,,Die Besessenen‘ Langeweile als Suizidgrund angeben. Die Figur Stawrogin lésst er
sagen: ,,Ich langweilte mich entsetzlich. So sehr, dass ich mich hitte erhdngen mdgen. Wenn ich mich
damals nicht erhiingt habe, so nur weil ich auf etwas hoffte; was, weiB ich nicht.**"

Dieser Uberdruss taucht in Camus’ Erziihlungen ofters auf. An anderer Stelle heiBt es:

,-...morgen wird alles anders, morgen. Pl6tzlich merkt er, dass morgen nichts anders sein wird, ii-
bermorgen auch nicht und alle anderen Tage nicht. Und diese unwiderrufliche Entdeckung driickt ihn
zu Boden. Solche Gedanken treiben einen in den Tod. Um sie nicht ertragen zu miissen, bringt man

. . . 22
sich um — oder macht Phrasen daraus, wenn man jung ist.* **°

Wie wichtig Reisen, Ablenkung und damit Zerstreuung fiir die Psyche ist, merkt man an folgender
Passage in Camus’ Werk: ,,Es ist nicht mehr moglich [wihrend des Reisens], zu mogeln, sich hinter
Biiro- oder Fabrikstunden zu verschanzen (diese Stunden, gegen die wir so laut aufbegehren und die
uns so zuverlédssig 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

Biirostunden?’ <!

Sowohl Frankl als auch Camus geben dhnliche Motive an, in denen der Mensch das Leben als sinnlos
empfindet. Dazu gehoren nicht nur das Gefiihl der Monotonie, der Routine und die Langeweile, son-

dern auch das Gefiihl des ,,nicht gebraucht seins* und der sinnlosen Handlung. Sinnlosigkeit ist bei

28 Albert Camus, ,,Licht und Schatten® in ,,Kleine Prosa®, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1961, S.70
219 Albert Camus, ,,Die Besessenen* in ,,Dramen®, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1999, S.318
220 Albert Camus, ,,Licht und Schatten* in ,,Kleine Prosa“, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1961, S.49
221

Ebd. S.70

81



beiden absolut lebensfeindlich, auch wenn beide dieses Gefiihl ,mit einem anderen Begriff betiteln.
Bei Camus bleibt die ,,Absurditédt” des Lebens und die Unerklérlichkeit der Welt, oder wie Camus es
nennt, ,,Das Schweigen der Welt* die Basis der Sinnlosigkeit. Bei Frankl wird die Sinnlosigkeit durch
den Begriff des ,.existentiellen Vakuums* ausgedruckt. Zwar verwenden Camus und Frankl unter-
schiedliche Begriffe, aber sie scheinen dasselbe menschliche Gefiihl zu meinen. Sowohl die ,,Absurdi-
tit* als auch das ,,existentielle Vakuum* gilt es zu bekdmpfen, da sie beide lebensfeindlich sind. Es
scheint, als liegen den Begriffen ,,Absurditidt” und ,,existentielles Vakuum* die selben Motive zu
Grunde. Unterschiedlich ist den beiden Begriffen nur ihre Allgemeinheit. Fiir Camus ist jedes Leben
schlechthin absurd, egal ob es der Mensch merkt oder nicht, ob er sich die Frage nach dem Sinn des
Lebens stellt oder nicht. Bei Frankl hingegen entwickelt sich das existentielle Vakuum, es ist nicht von
vornherein gegeben, nicht unmittelbar da, sondern kommt erst durch bestimmte Lebensumsténde zu

Stande.

Das Absurde Camus’ ist eng mit dem Menschsein, mit seiner Existenz verbunden, das existentielle
Vakuum schient nur ein Attribut des Lebens zu sein und wird nur durch den Menschen empfunden.
Mit der Existenz des Menschen ist es nicht verbunden, da er es nach Frankl jederzeit abschiitteln kann,

ja sogar abschiitteln muss.

Gemeinsam bleibt Camus und Frankl die Betonung der Wirkung von ablenkender Arbeit, sinnvoller
Beschiftigung und das Gefiihl einer sinnvollen Aufgabe nach zugehen. Die Tétigkeit des Menschen ist

bei beiden fixer Bestandteil des Sinnbegriffs.

4.1.2 Konsens in der Ablehnung des Suizides

Sowohl Camus als auch Frankl lehnen den Suizid kategorisch ab, auch in schwierigsten Lebenslagen.
Er ist fiir beide weder durch irgendeine Art von Argument, Ideologie oder Lebensumstand gerechtfer-
tigt!

Beide befinden sich hiermit in Opposition zu liberaleren Denkern wie z.B. Jean Amery, der mit sei-
nem Buch ,,Hand an sich legen*, zunéchst das Thema enttabuisieren wollte und durch seine Argumen-
tation, den Selbstmord wenigstes als theoretische Option offen hilt. Sein wichtigstes Argument sind
jedoch nicht Lebensumstédnde, die dazu fithren wiirden, sondern die Autonomie des Menschen. Amery
sieht in der Entscheidung des Menschen, ob er leben méchte oder nicht, den groten Ausdruck an
Autonomie, den ein Mensch von sich geben kann. Er lehnt auch den Begriff des Selbstmordes ab, der
ihm viel zu negativ vor kommt und spricht selbst vom Freitod, um den Begriff der Autonomie noch
mehr zum Ausdruck zu bringen.

Dieser Art von Autonomie wiirden weder Camus noch Frankl zustimmen.

Bei Frankl schwingen auch religiose Motive gegen den Selbstmord mit, in dem er behauptet: ,.....da3

man sich das Leben nicht selbst gegeben hat und aus diesem Grunde nicht nur sich das Leben auch
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nicht selber nehmen darf, sondern es auch weitergeben soll: eigentlich ist das Leben ein Lehen.“**

Hier wird der Mensch als Teil eines ganzen metaphysischen Weltbilds verstanden und nicht als eigen-
stindiges Wesen, das selbst seine Entscheidungen treffen darf. Da er sich nicht bewusst fiir das Leben
entschieden hat, darf er jetzt auch nichts dagegen habe.

Seine Ablehnung des Selbstmords hat eher verbietenden Charakter, Suizid ist ein groBes Verbot, das

Leben somit, nur ein daraus resultierendes Gebot!

Camus lehnt den Selbstmord ebenfalls ab, aber aus anderen Motiven. Da der Suizid jede Auflehnung
unmoglich macht und damit der Sinn des Lebens nicht verwirklicht werden kann, muss er verhindert
werden. Auflehnung und Revolte sind nur méglich, wenn man am Leben bleibt! Sisyphos kann seinen
Stein nur rollen, wenn er lebt!

Auch zahlreiche Romanhelden und Figuren seiner Dramen widerstehen in schwierigen Lebenslagen
dem Suizid, der nur eine Flucht darstellen wiirde. Weder der ,,Fremde®, noch die Protagonisten im
Roman ,,Die Pest* 16sen ihre Lebenslage, in dem sie sich umbringen. Bei Camus’ Ablehnung des
Selbstmordes schwingen keine gebots- oder verbotsdhnlichen Argumente eine Rolle, hier ist der ap-
pellative Charakter an das eigene Leben und das Leben der anderen entscheidender. Religiose Argu-
mente gegen den Suizid spielen bei Camus keine Rolle.

In der Erzéhlung ,,.Der Fall* wird auch auf die Folgen des Suizides, auf den Einfluss, den er auf die
Mitmenschen ausiibt, aufmerksam gemacht. Der Rechtsanwalt Clamence beobachtet eines Abends
zufdllig den Suizid einer Frau, die sich in Paris von einer Briicke in den Fluss Seine stiirzt. Als er sich
sogar nach Amsterdam begibt, ldsst ihn dieses Geschehnis nicht los und er beginnt sein eigenes Leben
zu rekapitulieren.

Auch auf den strafenden Charakter des Suizides macht Camus aufmerksam, in dem er Clamence sagen
lasst: ,,Wenn ich hitte Selbstmord begehen und dann ihr Gesicht sehen kdnnen, ja, dann hitte es sich
gelohnt.“** Frankl macht ebenfalls auf den diesen Aspekt des Suizides aufmerksam, vor allem wenn
er in Fallbeispielen der psychiatrischen und psychotherapeutischen Praxis auf Abschiedsbriefe von

Patienten berichtet, die bei den Hinterbliebenen Schuldgefiihle auslosen.

In Camus’ Werk tauchen auch widerspriichliche Aufzeichnungen iiber den Selbstmord auf. In den

Notizen des Fragments ,,Der erste Mensch* heif3t es iiber eine geplante Figur: ,,C.S.: wenn die Seele zu

«224

grofBes Leid erfahrt, bekommt sie einen Appetit auf Ungliick, der...“"” oder spiter ,,Du allein wirst

wissen, daf3 ich mich umgebracht habe. Du kennst meine Prinzipien. Ich halite Selbstmorde. Um des-
sentwegen, was sie den anderen antun. Man muf} die Sache, wenn einem darin liegt, frisieren. Aus

225

GroBziigigkeit.

22 Hg E. Lukas, ,.Zeiten der Entscheidung® Herder Spektrum (Band 4475), Freiburg, Basel, Wien 1996, S.95
223 Albert Camus, ,,Der Fall“ in gesammelte Erzéhlungen, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg, 1998, S.54

224 Albert Camus, Der erste Mensch, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1996, S.340

5 Ebd. S.341
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Es stellt sich die Frage, wie viel Bedeutung man solchen, in dieser Form zur Verodffentlichung nicht
bestimmten Notizen, beimessen will, gerade weil man Camus’ Intention zum Gebrach dieser Notizen
nicht eruieren kann. Eine unbedingt abneigende Haltung zum Selbstmord, kann ihnen aber nicht abge-
sprochen werden.

Frankl ist in dieser Hinsicht viel radikaler und ldsst nicht einmal den Ansatz an Widerspriichlichkeit
zu. Die radikale Haltung dem Suizid gegeniiber, ist genauso allumfassend und endgiiltig wie sein U-
ber-Sinn. Zweideutigkeit oder Widerspriichlichkeit 1dsst Frankl nicht zu, sie wiirde den dogmatischen

Charakter des Uber-Sinns widersprechen.

4.2 Konsens iiber das Sinnerleben in der Kunst und das kiinstlerische Schopfen

Wie bereits im Kapitel ,,Das absurde Werk* ausgefiihrt, ist Kunst fiir Camus ebenfalls eine sinnstif-
tende Instanz, indem sie die Sinnlichkeit durch den Schaffensprozess fordert. Durch sein kiinstleri-
sches, nobelpreisprimiertes Schaffen hat er diesen ,.kiinstlerischen* Sinn im eigenen Leben erfahren
und verwirklicht.

Dieser Sinn im Schaffen entspricht den ,,schopferischen Werten* in der Logotherapie und Existenz-
analyse, so fern sie ebenfalls durch Kunst verwirklicht werden.

Die Sinnerfiillung durch Kunst ist sowohl durch Camus’ Sinnbegriff, als auch durch Frankls ,,schopfe-

rische Werte* nach zu vollziehen.

Auch Frankl hat ein Drama verfasst, das wenig bekannte Stiick trigt den Titel ,,Synchronisation in
Birkenwald* und ist im Anhang der spiteren Auflagen seines populirsten Werkes ,,...trotzdem Ja zum
Leben sagen‘ erschienen. Im Untertitel ,,Fine metaphysische Conférence* wird Frankls Anliegen deut-
lich, philosophische Argumente bildlich auf die Biihne zu bringen. Die Hauptfiguren Spinoza, Sokra-
tes und Kant mischen sich unter die Hiftlinge des Konzentrationslagers Birkenwald und kommentie-
ren das Geschehen. Frankl war eher bemiiht seine Inhalte und Lehren durch dieses Drama bildhaft
darzustellen, als sich auf den kiinstlerischen Ausdruck zu konzentrieren, dennoch war er in dieser Hin-

sicht auch kiinstlerisch titig.

Inhaltlich stehen Camus’ Dramen dem Absurden Theater nahe, besonders dessen Vertretern Samuel
Beckett und Eugene Ionesco, da diese ebenfalls existentielle Fragen thematisieren. Im Gegensatz zum
Absurden Theater wihlt Camus innerhalb seines kiinstlerischen Ausdrucks keine surrealistischen Ele-
mente in seinen Stiicken.

Auch Frankl hat sich bei literarischen Veranstaltungen und populistischen Werken zum Absurden
Theater geduBlert. Beispielsweise sagte er wihrend eines Festvortrages zur Eroffnung der Buchwoche:
»Selbstverstiandlich gehort es nicht zu den Aufgaben der Literatur, die Wirklichkeiten zu beschonigen,
sie zu verharmlosen. Sehr wohl mag es aber zu ihren Aufgaben gehoren, jenseits der Wirklichkeit eine

Moglichkeit aufleuchten zu lasen, die Moglichkeit einer Verianderung der Wirklichkeit, die Moglich-
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keit einer Umgestaltung der Wirklichkeit vorzunehmen. Die Welt ist nicht heil, aber heil-bar. Und
eine Literatur, die es verschmiht, in diesem Sinne ein Heilmittel zu sein und am Kampf gegen die
Krankheit des Zeitgeistes teilzunehmen — eine solche Literatur ist nicht eine Therapie, sondern ein
Symptom einer Massenneurose, der sie noch dazu in die Hinde arbeitet. Wenn der Schriftsteller nicht
fahig ist, den Leser gegen Verzweiflung zu immunisieren, dann soll er es doch wenigstens unterlassen,
ihn mit Verzweiflung noch zu infizieren.“** Frankl versteht Literatur somit als Heilmittel. Das Absur-
de Theater sieht er nicht als Gegenbewegung zur Logotherapie, sondern als ein Identifikationsobjekt
und einen wirkungsvollen Appell an das Publikum, sich der Sinnfrage zu widmen und dadurch ein
sinnerfiillten Leben zu erlangen. Dadurch wird nicht nur der schopferische Aspekt der Kunst ange-
sprochen, sondern auch der erlebnisreiche. Ein Theaterstiick zu sehen, Musik zu horen, ein Bild zu
betrachten oder einen Roman zu lesen, also die rein konsumierende Haltung der Kunst gegeniiber,
ohne selbst etwas zu produzieren, reicht aus um Sinn zu erleben. Fiir Camus wird im rein rezeptiven
Akt, Sinn in Form von Sinnlichkeit, intensiver emotionaler Aktivitit erlebt, Frankl wiirde genau diese
Empfindung beim kiinstlerischen Genuss als ,,Erlebniswert* definieren.

Kunst, schopfend oder wahrnehmend, ist demnach sowohl fiir Camus als auch fiir Frankl ein sinnstif-

tender Lebensinhalt, eine Methode sein Leben kreativ und damit sinnvoll zu gestalten!

Nur bei Camus, nicht bei Frankl kommt der politische Aspekt der Kunst zur Sprache. Der Kiinstler ist
bei Camus auch immer politisch tétig, innerhalb seiner Kunst kommentiert und kritisiert er die Gesell-
schaft und politische Systeme, um soziale Missstidnde zu verbessern. Sein Anliegen wird besonders
durch seine Nobelpreisrede oder dem Vortrag unter dem Titel ,,Der Kiinstler und seine Zeit* deutlich.
Nach dem er sich fiir den Nobelpreis bedankt, stellt Camus in seiner Rede fest: ,,Die Kunst ist in mei-
nen Augen kein einsiedlerisches Vergniigen. Sie ist ein Mittel, die groftmdogliche Zahl von Menschen
anzuriihren, indem sie ihnen ein beispielhaftes Bild der gemeinsamen Leiden und Freuden vorhilt.“**’
Die Aufgaben des Kiinstlers definiert Camus als: ,,den Dienst an der Wahrheit und den Dienst an der

€228

Freiheit. oder ,,Seiner Bestimmung gemil} kann er sich heute nicht in den Dienst derer stellen, die

Geschichte machen: er steht im Dienste derer, die sie erleiden.**
Camus fordert von der Kunst eindeutig gesellschaftspolitisches Engagement!
In den Notizen des Fragments ,,Der erste Mensch* heif3t es: ,,Die Wiirde des Schriftstellerberufs liegt

«230 weiters

im Widerstand gegen die Unterdriickung, d.h. gegen die Einwilligung in die Einsamkeit.
,,Und was mich getragen hat, ist in erster Linie die groe Vorstellung, die sehr gro3e Vorstellung, die

ich mir von der Kunst mache. Nicht, weil sie fiir mich tiber allem stiinde, sondern weil sie sich von

226 yiktor E. Frankl, Psychotherapie fiir den Laien, Herder Verlag, Freiburg, Basel, Wien 1989, S.167
27 Albert Camus, ,,Der Kiinstler und seine Zeit* in ,,Fragen der Zeit“, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1997, S.225
208

Ebd. S.225
2% Bbd. $.226
230 Albert Camus, Der erste Mensch, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1996, S.372
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231 . . . . . . .
“B! Daraus wird die soziale Funktion von Kunst ersichtlich und die daraus re-

niemandem absondert.
sultierende Hoffnung.
Dieser politische Aspekt der Kunst kommt deshalb nur bei Camus zur Geltung, da er selbst als Kiinst-
ler durch seine schriftstellerischen Werke im Blickpunkt der Offentlichkeit stand, daher eine grofe
Verantwortung seinen Lesern gegeniiber verspiirte und durch sein politisches Engagement zu sozialen,
wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Problemlésungen beitrug. Frankl war nie unmittelbar als
Kiinstler titig, sein eigenes Drama und andere Stellungnahmen sind nur Randerscheinungen, Kunst

kommt bei ihm als allumfassendes Thema und nicht explizit als politische Kunst vor. Frankls grofie

Wirkung war eindeutig durch Psychotherapie und Medizin gegeben.

4.3 Konsens iiber Ethik und Moral als sinnstiftende Instanzen

In Camus’ zweiten Schaffenszyklus wird sein Anliegen deutlich, dass der Sinn des Lebens im Handeln
fiir den Anderen, im politischen Einsatz fiir die Gesellschaft und im Verteidigen der Moral im Namen
der Revolte bestehen kann. Dies deckt sich mit dem Anliegen Viktor Frankls, den Sinn des Lebens in
der Gemeinschaft zu erleben, seinen Sinn im Einsatz fiir den anderen zu erfiillen und in der Betonung
des Ubersinns die Gemeinsamkeit der Menschen hervorzuheben. Beide formulieren jedoch keine ethi-
schen Normen oder genaue Handlungsanweisungen. Camus und Frankl geht es eher darum, die Moral
zwischen den Menschen zu kriftigen, indem sie sie durch den Sinn des Lebens bestirken und sie dar-
auf hinweisen, wie viel sie als Menschen gemeinsam haben. Durch das Handeln im Sinne der Gemein-
schaft und nicht im Sinne des einzelnen lésst sich der Sinn des Lebens auf hochster Ebene verwirkli-
chen.

Man erinnere sich nur an die Handelnden in Camus’ Roman ,,Die Pest*, die sich gegenseitig durch
Solidaritit bestirken. Frankl betont in seinem therapeutischen Wirken, welche Relevanz ehrenamtliche
Titigkeiten seiner Klienten fiir alle Arten von karikativen Organisationen haben, in dem der Klient
durch seinen Einsatz sein ,,existenzielles Vakuum* schlie3t und iiberwindet. Hier hat Handeln fiir den
Anderen, im Konkreten das Helfen doppelten Sinn: nicht nur der Notleidende erfihrt Hilfe auch dem
Helfer wird geholfen, in dem er sich gebraucht fiihlt. Frankl setzt seine ,,schopferischen Werte* oft in

den Dienst der Moral.

Bei Frankl kommt noch ein weiterer Aspekt der Moral hinzu. Da er der Metaphysik nicht abgeneigt
ist, haben Ethik und Moral bei ihm auch eine religiose Bedeutung. Auch sein Festhalten an einen Got-
tesbegriff, welcher Religion auch immer, lassen Moral im Dienste der Religion auftreten. Die Letzt-
begriindung des Lebens im Metasinn oder Endsinn hat auch eine Letztbegriindung in der Bewertung
einer Handlung zur Folge. Wenn der Sinn des Lebens letztlich durch die Metaphysik begriindet ist,
konnte auch jede Handlung, die der Mensch setzt durch metaphysische Instanzen beurteilt werden.

Deutlich wird dies in der Begriindung die Frankl immer wieder gegen jede Art von Mord gibt.

L Epd. S.373
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Mord, Todesstrafe und sogar Selbstmord lehnt er kategorisch mit der Begriindung ab, was sich der
Mensch (das Leben) nicht selbst gegeben hat, darf er sich auch nicht selbst nehmen. Selbstverstindlich
darf er demnach auch niemand anderem das Leben nehmen, da er auch das andere Leben nicht verur-

sacht hat. Auch hier deutet Frankls Werk auf eine Metaphysik hin.

4.3.1 Konsens in der Bedeutung der Liebe

Camus und Frankl haben beide den menschlichen Emotionen grofle Bedeutung zugemessen, wobei sie
der Liebe die grofite Relevanz einrdumen,

Camus hat diesem Thema eine ganze Schaffensperiode widmen wollen, obwohl er nicht vollendet
wurde, kann man die Absicht Camus feststellen. Aber auch schon im Frithwerk tritt das Motiv der
Einheit auf, wobei hier nicht nur die schon erwéhnte Einheit zwischen Mensch und Natur, sondern
auch die Einheit von Mann und Frau betont wird. Die Liebe zwischen den Menschen zieht sich als
roter Faden durch das ganze Werk.

Fiir Frankl hat die Liebe groe Bedeutung innerhalb der Paar - und Familientherapie. Seine psychothe-
rapeutische Wirkung entfaltet sich auch auf Eheberatung und Konfliktberatung. Dabei misst er dem
Gefiihl der Liebe die entscheidende Bedeutung zu, die die Menschen mehr verbinden kann, als seine
Vermittlung als Therapeut.

Beide weiten den Sinn des Lebens hier schon auf den Mitmenschen, den anderen aus. Der andere wird
genau so relevant, wie das eigene Leben. Das Motiv des ,,Anderen‘ erinnert an die Dialogphilosophie
von Martin Buber oder Emmanuel Lévinas, die beide Denker beeinflusst haben.

Auch die Bedeutung der Sexualitit wurde von beiden betont, ohne sie in den absoluten Mittelpunkt zu
stellen. Bei Camus ist die Vereinigung zwischen Mann und Frau ein bedeutendes Element des Friih-
werks. Frankl hat Sexualitit stets als Ausdruck fiir Liebe verstanden. Innerhalb seiner Logotherapie
und Existenzanalyse war die Behandlung von Sexualstérungen immer ein fester Bestandteil, dabei hat

er vor allem die Methode der ,,paradoxen Intention* eingesetzt.

4.4 Konsens im politischen Sinne

Politisch verbindet die beiden der gemeinsame Kampf gegen den Nationalsozialismus, den beide am
eignen Leib miterleben mussten. Der Sinn des Lebens, der Appell moralisch zu handeln und die dar-
aus resultierenden Wertvorstellungen machen Camus und Frankl politisch zu Verbiindeten, gegen
jedes politische System, das nicht ihre Wertvorstellungen mit trigt. Bemerkenswert ist dabei, dass sich
beide gegen die ,,Kollektivschuld* stellen, nicht die gesamte Bevolkerung ist Schuld an den Verbre-
chen des politischen Systems, in dem sie lebt, sondern das politische Regime herrscht von oben herab,
auch auf die eigene Zivilbevolkerung, die fiir die Entscheidungen und Handlungen der Herrschafts-
schicht nicht zu verantworten ist. Im Falle des Zweiten Weltkriegs und des Holocausts sprechen beide

die deutsche Zivilbevdlkerung frei. Der ,.kleine Mann von der Strafle* ist unschuldig. Frankl hat dieses
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Argument, selbst als Betroffener durch seine beriihmte flammende Rede am Wiener Rathausplatz ver-
teidigt! Camus spricht sich gegen die Kollektivschuld in seinen ,,Briefen an einen deutschen Freund*

aus.

Am eindrucksvollsten gibt eine kleine Anekdote, die aus dem Leben Frankls stammt und die er selbst
in autobiographischen Schriften veroffentlicht hat, die Struktur des Arguments gegen die Kollektiv-
schuld wieder. Aus dem Konzentrationslager befreit, hat sich Frankl entschieden in Wien zu leben und
nicht auszuwandern. Ein Leidensgenosse konnte diesen Entschluss nicht nachvollziehen und fragte
Frankl, wieso dieser iiberhaupt noch die deutsche Sprache verwende, nach dem allem, was die Deut-
schen den Juden angetan haben. Frankl fragte seinen Gesprichspartner, ob dieser irgendein Messer in
seinem Besitz hitte. Als dieser die Frage bejahte, antwortete Frankl: ,,Was Sie besitzen noch ein Mes-

ser, obwohl Messer immer wieder als Mordinstrument missbraucht werden!*

Auch die Todesstrafe wurde von beiden verurteilt. Der Staat diirfe nicht mit denselben Mitteln strafen,
die er verurteilt. Keine Tat ist durch die Tétung eines Menschen ridchbar. Auch ein Titer hat ein Recht
auf Leben und damit auf ein sinnvolles Leben, das nicht durch Todesstrafe bedroht ist. Nur in dem er
am Leben bleibt, kann er sich iiberhaupt bessern. Camus hat gemeinsam mit seinem Schriftstellerkol-
legen Arthur Koestler diesem Thema ein Essay gewidmet, das den Titel: ,,Guillotine — Betrachtungen
zur Todesstrafe* trigt. Frankl war mit diesem Thema dadurch konfrontiert, weil er seine Logotherapie
auch als Psychotherapie fiir Straftiiter konzipiert hat, innerhalb der Gefangenenseelsorge titig war und
auch Vortrdge in Gefingnissen gehalten hat. Dabei ging es beiden Denkern nicht darum kriminelles
Verhalten zu entschuldigen, sondern darum, es differenzierter zu betrachten, um es besser analysieren
zu konnen und damit aus ihnen zu lernen, um zukiinftige Taten vielleicht zu verhindern. Pauschalurtei-

le sind fiir eine Analyse nicht zielfiithrend!

Aber auch der Kommunismus in Form des totalitdren Regimes in der Sowjetunion wurde von beiden
bekdmpft. Camus war auf Grund seiner Parteimitgliedschaft bei der Kommunistischen Partei Alge-
riens und seines baldigen Austritts, in den Kampf gegen den Kommunismus viel stirker involviert als
Frankl. Der gesamte franzosische Existentialismus beschiftigte sich mit dieser Frage mehr, als es jede
Psychotherapieform, auch die Logotherapie Frankls tun kann. Frankl zeigt hingegen auf Grund seiner

eigenen Herkunft natiirlich mehr Engagement fiir das Judentum.
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5 Dissens in der Miteinbeziehung des Metaphysischen in die Sinngebung

Obwohl Camus und Frankl beide dem Leben einen Sinn zu sprechen, also zum gleichen lebensbeja-
henden Resultat gelangen, ist ihr Argumentationsfundament vollig verschieden. Das Ziel, das Leben
als sinnvoll zu definieren, ist ihnen gemeinsam, nicht aber der Weg dorthin.

Camus’ Argumente gehen alle von seiner starken Diesseitsbezogenheit aus, er lehnt jede Art von Me-
taphysik und Religion ab. Frankl hingegen teilt mit ihm den Lebenssinn in den Erlebniswerten, Schop-
ferischen Werten und in den Einstellungswerten. In der Definition des Uber-Sinns, Endsinns oder
Metasinns, verlisst er aber die gemeinsame Ebene, driftet ab und wendet sich der Metaphysik zu.

Der Bezug zur Metaphysik bildet den grofiten Unterschied in den Denkgebduden von Frankl und
Camus. Der erste Denker erlebt darin eine Stiitze seiner Argumentation, eine Ebene, die dem Men-
schen extrem hilfreich erschient, der zweite Denker lehnt diese Ebene strengstens ab, weil sie dem
Menschen nicht zugiinglich genug ist. In dieser Hinsicht konnen die beiden Positionen nicht kontrérer
sein! Camus’ ist bestrebt, dem Menschen einen Lebenssinn zu stiften, der unmittelbarer ist, ndher am
Diesseits und fiir jeden nachvollziehbar. Frankls Lebenssinn erfordert eine Anlehnung an, nicht unmit-
telbar nachvollziehbare Erfahrungen. Camus kniipft den Lebenssinn an Erfahrungen im Diesseits,
Frankl schopft ihn eher aus dem Jenseits. Der von Frankl postulierte Uber-Sinn oder Metasinn, stellt in
den Augen Camus ein Dogma dar, das nur seine Wirkung entfaltet, wenn man es nicht hinterfrégt.
Camus verkniipft damit auch einen erkenntnistheoretischen Anspruch, nimlich den Erfahrungshori-
zont des Menschen nicht zu verlassen. Frankl stellt kaum erkenntnistheoretische Fragen, fiir ihn stehen
die Psychotherapie und deren Anliegen im Mittelpunkt, auch wenn er damit Dogmen aufstellt oder die
Miteinbeziehung der Metaphysik in Kauf nimmt. Aus der Terminologie Camus’ heraus, wiirde man
dieses Argument Frankls, seine Definition des Uber-Sinns, oder Metasinns als ,,Sprung* bezeichnen.
Camus hat in seinem Essay ,,.Der Mythos des Sisyphos* viele Philosophien und Denkmodelle unter-
sucht und jene, die in die Metaphysik ausweichen, abgelehnt und dieses Ausweichen als ,,Sprung*
bezeichnet und in weiterer Folge als ,,philosophischen Selbstmord* dargestellt und definiert. In den
Augen Camus’ vollzieht Frankl hier diesen ,,Sprung‘ und begeht, mit dem Bezug auf die Metaphysik
den ,,philosophischen Selbstmord.*

Insofern sprechen beide unterschiedliche Arten von Menschen an. Einem im Diesseits stark verwur-
zelten Menschen fillt es schwer, sich auf die Ebene der Metaphysik einzulassen und Argumenten ver-
trauen zu schenken, die auf einem ihm nicht zugédnglichen Fundament beruhen. Gleichzeitig wird
Menschen, die aus metaphysischen Argumenten Unterstiitzung erfahren, der Diesseitsbezug vielleicht
zu niichtern erscheinen.

Wie schon erwihnt, ist sich Frankl die Nihe seines Sinngebegriffs zur Religion bewusst. Er setzt aber
damit die Bereitschaft und den Willen des Lesers voraus sich auch diese metaphysische Ebene einzu-
lassen. Leider gibt Frankl keine Handlungsanweisungen oder Alternativvorschlége fiir diejenigen Le-

ser, die ihm in dieser Hinsicht nicht folgen kdnnen. Weder in argumentativer Hinsicht, noch in
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irgendeiner Handlungsanweisung aus dem therapeutischen Kontext. Es hiingt vom Vertrauen des Le-
sers ab, ob er sich auf das Argument Frankls einlassen kann. Camus wiirde dieser Ebene sofort ent-
gegnen, dass sich das Einlassen auf diese Argumente nicht nur vom Willen des Menschen, sondern
von dessen Erfahrungshorizont abhiingt. Deshalb ist Camus bestrebt einen allumfassenderen Sinnbeg-
riff zu definieren, der den Erfahrungshorizont aller Menschen umspannt.

Ohne die Leistungen und Verdienste Viktor Frankls schmélern oder gar leugnen zu wollen, er wird
durch dieses Argument nur einen Teil der Menschen erreichen, seine Logotherapie und Existenzanaly-
se wird sich bei, der Metaphysik ablehnend gegeniiber stehenden Menschen, nicht als wirkungsvoll
erweisen. Es bleibt zu wiinschen, dass die Logotherapie und Existenzanalyse einen Weg findet, auch
diese Menschen zu erreichen. Damit soll keine absolute Verneinung oder Ablehnung dieser Therapie-
form gemeint sein, sondern das Interesse an einer Modifikation ihrer Methoden, zum Ausdruck ge-
bracht werden. Besonders fiir Atheisten ist ein neuer Zweig oder Richtung der Logotherapie wiin-

schenswert.

Dieser schwer wiegende Unterschied zwischen Camus und Frankl lésst sich nicht einmal durch einen
Kompromiss vereinbaren, sie verhalten sich dichotom zueinander. Entweder bezieht man die Meta-
physik in die Sinnfrage ein oder nicht. Es obliegt dem Leser, sich fiir eine der beiden Positionen zu

entscheiden.

5.1 Dissens in der Miteinbeziehung der Religion in die Sinngebung

Die unterschiedliche Haltung, die Camus und Frankl der Metaphysik und deren Miteinbeziehung in
der Sinnfrage gegeniiber besitzen, wirkt sich auch auf deren unterschiedliche Auffassung der Religion
iiber aus.

Camus milder Atheismus, der zwar nicht so radikaler Natur ist wie der etwa von Jean-Paul Sartre,
fasst keine Religion, Konfession oder irgendein metaphysisches System in seinen Sinnbegriff mit ein.
Im Gegenteil, sie wirken fiir seinen Sinnbegriff kontraproduktiv. Camus wiirde sie als ,,Sprung* oder
philosophischen Selbstmord betrachten.

Frank hingegen fordert den Menschen gerade dazu auf, seinen Sinn im Leben auf die Metaphysik zu
stiitzen.

Er sieht gerade in der Religionsausiibung, im Verankertsein in ein Glaubenssystem, im Stiitzen des
Menschen auf ein metaphysisches System ein wesentliches Element des Sinnes im Leben. Evident
wird dies in seinem Werk ,,.Der unbewuf3te Gott“, in dem Frankl in der Religiositit des Menschen
einen Wesensbestandteil sieht. Religiositét fasst er hier in allgemeinster Form auf, ohne dabei ein
spezifische Konfession oder Richtung zu meinen oder vorzuziehen.

Durch die Betonung der metaphysischen Elemente in dieser Psychotherapie stellt in gewisser Weise

die Logotherapie und Existenzanalyse selbst eine Religion dar, beziehungsweise lehnt sich in ihrer
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Argumentation der Theologie an. Frankl scheint in der Betonung der Religion als elementaren We-
senszug des Menschen, die Theologie in seine Logotherapie und Existenzanalyse mit einzubeziehen
und sie in gewisser Weise darin zu begriinden. Dadurch wirkt Frankls Logotherapie und Existenzana-

lyse wie eine Theologie in praktischer Form.

5.1.1 Dissens in der Sinngebung des Leides und der Auffassung des Theodizeeproblems

Ein weiterer massiver Unterschied im Weltbild von Camus und Frankl ist die Bedeutung, die sie dem
Leid im Leben zumessen. Natiirlich gehen sowohl Camus als auch Frankl davon aus, dass in jedem
menschlichen Leben das Leid leider unvermeidbar ist, da es ein elementarer Bestandteil desselben
darstellt. Zwar sind beide immer um Leidvermeidung bemiiht, aber eine Konfrontation mit den negati-
ven Aspekten des Lebens bleibt unumgénglich.

Camus’ Verstindnis vom Leben ldsst sich nicht mit dem Leid vereinbaren. Er scheint in Krankheit,
Not und Elend, Vorboten des Todes zu sehen, die das Leben verneinen und mit seinem Sinnbegriff
nicht vereinbart sind. Besonders im Frithwerk Camus’, spiirt man sein Verstdndnis vom Leben als
Naturgenuss, Uberfluss an sinnlichen Eindriicken und Leidenschaft in Hiille und Fiille. Bei Camus
lasst sich keine sinnstiftende Funktion des Leides feststellen, es raubt dem Leben seinen Sinn, in dem
es die Sinnlichkeit einschrinkt oder gar verhindert.

Das Leid im menschlichen Leben hat bei Camus niemals und unter keinen Umsténden Sinn!

Das Leid bei Camus kann auch nicht als Bestrafung oder Priifung im Leben angesehen werden. Dies
wird in der Schliisselstelle des Romans ,,Die Pest® sichtbar. An der Reaktion auf den Tod eines un-
schuldigen Kindes lasst sich auch die Haltung Camus’ ablesen. Der Arzt Rieux kommentiert den Tod
des Kindes dem Worten, das dieses vollig unschuldig war und mit keiner Handlung seine Ansteckung
mit dem Pestbazillus selbst verschuldet hat. Dies widerspricht der Meinung des Paters im Roman, der
die Krankheit als Strafe Gottes auslegt.

Diese Schliisselszene ldsst sich auf das gesamte Werk Camus’ tibertragen. Da sich der Mensch keiner
Schuld bewusst ist, tihm das Leben nicht erklirbar ist, sondern fiir ihn absurd ist, hat der Mensch kein
allumfassendes Wissen, das ihn iiber erlaubte oder unerlaubte Handlungen Auskunft gibt. In Camus’
Weltbild haben Begriffe wie Schuld oder Siinde keinen Sinn, das Leid im Leben kann daher keine
Strafe sein. Da die Metaphysik als Begriindungsinstanz fiir das Leben bei Camus nicht zuldssig ist,
kann auch das Leid keine Priifungsfunktion im Leben haben. Man kann es nur iiberwinden, in dem
man es bewusst erlebt, mit Hilfe des Bewusstseins erhebt man sich iiber das Leid. Man triumphiert
dadurch iiber das Leid, wie Sisyphos iiber sein Schicksal.

Das Leid ist kein Resignationsgrund fiir Camus, sondern einer von vielen Motivationsgriinden fiir die
Auflehnung und die Revolte des Menschen gegen sein Schicksal.

Da die Metaphysik als Letztbegriindung nicht zulissig ist, kann das Leid auch nicht von einem Gott
gewollt oder verordnet, aufgefasst werden. Der milde Atheismus Camus betont, dass fiir die Sinnstif-

tung des Lebens kein Gott, keine Religion, keine Konfession, auch kein metaphysisches System, egal
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welcher Art, notwendig ist. Daher kann das Leid auch nicht von dieser Instanz stammen. Gott als ent-
schuldigende Instanz fiir das Leid im Leben lidsst Camus unter keinen Umsténden zu! Selbst wenn das
Leid von irgendeinem Gott gewollt, geduldet oder gestammt hétte, hitte das auf die Menschen keine
Auswirkung. Das Theodizeeproblem ist bei Camus fiir den Sinnbegriff nicht ausschlaggebend, es ist
sogar entscheidet dafiir einen Gott abzulehnen. Dies ist der entscheidende Grund, warum er jeden Gott
ablehnt. Er leugnet Gott im Namen der Gerechtigkeit. Solange es Leid auf dieser Welt gibt, kann es
keinen Gott geben, deutlich wird das an der zuvor besprochenen Schliisselstelle des Romans ,,Die
Pest“. Bildhaft wird auch in andren Romanstellen die ablehnende Haltung Camus’ der Religion sicht-
bar. Der Pater Paneloux, ebenfalls eine Gestalt aus der ,,Pest”, interpretiert die Krankheit als von Gott
geschickt Strafe, geht aber dann selbst an der Krankheit elend zu Grunde, und im Roman ,,Der Frem-
de* lehnt der Verurteilte nicht nur jede Gefangenenseelsorge ab, sondern greift den Priester, der seine
Gefingniszelle betritt, auch handgreiflich an.

Hier werden deutliche Einfliisse Nietzsches und Dostojewskis in Camus’ Werk sichtbar.

Peter Kampits schreibt dazu: ,,Fiir Camus bedeutet der christliche Glaube die Hinnahme des Bosen,
des Leides und des Todes als Geheimnisse des unbegreiflichen Gottes, die fiir ihn unvereinbar bleiben
mit dem Gott der Liebe und der Barmherzigkeit.*“***

In den Fragmenten des Romans ,,Der erste Mensch®, in dem Camus seine gesamte Kindheit, auch
unangenehmen Eindriicken verarbeitet, heillt es etwas zynisch: ,,Christus ist nicht bis Algerien ge-
kommen.“*> Was genau Camus dadurch aussagen wollte, lisst sich nicht genau feststellen, aber Reli-
gionskritik ldsst sich dieser Aussage nicht abstreiten.

Camus’ Atheismus ist hier stets mit seinem Humanismus verbunden, oder wie Peter Kampits es for-
muliert: ,,Camus’ Humanismus, daf} heiflit das Bemiihen um die Menschlichkeit des Menschen, und

. . . . 234
Camus’ Atheismus lassen sich nicht voneinander trennen.**

Frankl hingegen hat eine andere Einstellung dem Leid gegeniiber. Innerhalb seinen Erlebniswerten hat
das Leid ebenfalls keinen Platz, genauso wie bei Camus gilt es, das Leid, Elend und Not zu verhin-
dern. Das Leid hat im menschlichen Leben bei Frankl nicht direkt einen Sinn, aber indirekt kommt
ihm eine wesentliche Bedeutung zu. Das Argument der Einstellungswerte basiert auf der Leiderfah-
rung. Der Begriff der Einstellungswerte ist fixer Bestandteil der Logotherapie und Existenzanalyse,
ohne das Leid wiirde dieser Argumentationsbestandteil Frankls nicht aufrechterhalten werden kénnen.
Das Leid ist fiir Frankl insofern sinnvoll, indem man daraus lernen kann, indem man es als Herausfor-
derung auffasst und indem am das Leid als Erweiterung seines Erfahrungshorizonts ansieht. Das Leid
dient Frankl oft als Appell und Aufforderung an den Menschen, sich ihm zu stellen und erst dadurch

das Leben sinnvoll zu erleben. Hier wird eine lebensfordernde Wirkung des Leides angenommen.

232 peter Kampits, Der Mythos vom Menschen, Otto Miiller Verlag, Salzburg 1968, S.8
233 Albert Camus, Der erste Mensch, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1996, S.345
234 peter Kampits, Der Mythos vom Menschen, Otto Miiller Verlag, Salzburg 1968, S.8
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Der Einstellungswert bei Frankl fordert den Menschen auf, seine Einstellung zum Leben und demnach
auch dem Leid gegeniiber zu verindern. Das Leid macht dieses Argument der Einstellungsinderung
erst moglich. Dadurch wird das Leid im Leben von Frankl als sinnvoll formuliert!

Frankl betont zwar, dass die letzte Bedeutung oder der endgiiltige Grund des Leides unserer Erkennt-
nis nie zuginglich sein wird, der Sinn desselben kommt uns eher durch das Gefiihl des Vertrauens
entgegen, nicht durch Kategorien des Verstandes. Der Sinn des Leides kann nur durch Vertrauen in
die Metaphysik erfiihlt, nicht aber durch den Verstand begriffen werden. Deutlich macht dies Frankl
immer wieder durch das Beispiel des Laboraffen. Auch ein Laboraffe hat durch die Durchfiihrung
zahlreicher Experimente an seinem Korper unendliches Leid zu erfahren. Warum er diese Schmerzen
erleiden und erdulden muss, wird er nie begreifen. Dass diese Schmerzen, aber einen ihm nicht zu-
ginglichen Sinn haben, ndmlich die medizinische Erforschung von Krankheiten und die daraus resul-
tierende Entwicklung von Medikamenten und letzten Endes die Hilfestellung fiir viele erkrankte Men-
schen, macht die Schmerzen aus der Sicht der Menschen sinnvoll. Dieses Beispiel des Laboraffen soll
den Menschen als Appell dienen, sein Leid als nutzvoll zu betrachten, allerdings nur nutzvoll auf ei-
ner, uns niemals zugédnglichen Ebene. Hier scheint Frankl die Existenz der Menschen auf den Grad
eines Laboraffen zu degradieren, denn in weit diese, uns nicht zugédngliche Ebene, in der Leiderfah-
rung als trostvoll und stiitzende empfunden wird, ist fraglich. Die Trostempfindung durch diese meta-
physische Ebene setzt einen gewissen Grad an Vertrauen voraus, den ein Sinn suchender Mensch nicht
unbedingt mitbringen kann oder muss. Stellt sich die Frage, ob und in weit dieses Argument, dass das

Leid einen uns nicht zugédnglichen Sinn ergibt, als trostvoll und hilfreich erscheint oder nicht?

Zwar lasst sich bei Frankl das Leid niemals als Strafe interpretieren oder als Konsequenz von fehler-
haftem Verhalten deuten, aber er ldsst eine Verbindung zwischen dem Leid und seiner metaphysischen
oder gar mystischen Bedeutung zu. Frankl driickt dies wie folgt aus: ,,.Der Mensch, der, wie wir gesagt
haben, leidend zu sich selbst heranreift — er reift der Wahrheit entgegen. Das Leiden hat nicht nur ethi-
sche Dignitét — es hat auch metaphysische Relevanz. Das Leiden macht den Menschen hellsichtig und
die Welt durchsichtig. Das Sein wird transparent hinein in eine metaphysische Dimensionalitit.***
Auch hier ist fraglich wie Frankl durch dieses Argument den Menschen erreichen will, der aus irgend-
einem Grund das Leid in der Weise auffasst, wie es Camus tut und im Leiden iiberhaupt keine Sinn
sieht, weder aus ihm lernen kann, keine Bedeutung darin sieht und auch nicht das Gefiihl hat daraus
wachsen zu konnen.

Es soll positiv angemerkt werden, dass diese Auffassung des Leides vielen Menschen hilft, sich inner-

halb der Logotherapie und Existenzanalyse als wirkungsvoll erweist, aber dass es Frankl hier wieder-

um versdumt, sich in jene Menschen hineinzufiihlen, die seiner Argumentation des Leides, seine Auf-

235 Hg. Elisabeth Lukas, Zeit der Entscheidung, Herder Spektrum (Band 4475), Freiburg, Basel, Wien 1996
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fassung dariiber nicht teilen konnen. Alternativen oder wenigstens andere Vorschlige dazu weist
Frankl an keiner Stelle seines Werkes auf.

Die Diskrepanz in der Auffassung des Leidens konnte zwischen Camus und Frankl nicht groBer sein,
auch bei dieser Fragestellung lésst sich kein Kompromiss erzielen. Entweder man erfihrt in der Leid-
erfahrung einen Sinn, wie Viktor Frankl oder man interpretiert das Leid als so lebensfeindlich, dass
man es wie Albert Camus kategorisch ablehnt. Die Auffassung dem Leid gegeniiber scheint der ent-
scheidende Faktor zu sein, in weit man die Metaphysik in die Sinnfrage mit einbezieht und entschei-

dend dafiir zu sein, ob man die Position Frankls oder die Camus vertritt.

5.1.2 Dissens in der unterschiedlichen Auffassung des Todes

Zwar sehen beide Denker im Tod des Menschen und in der Begrenzung des Lebens eine absolut Sinn
raubende Instanz, aber auf Grund ihrer unterschiedlichen Auffassung der Metaphysik gegeniiber und
ihrer Miteinbeziehung in die Beantwortung der Sinnfrage, aber besonders ihre extrem unterschiedliche
Einstellung der Religion gegeniiber, lassen beide auch den Tod anders wahrnehmen. Bei Camus wird
vor allem in Romanen auch der erlosende Charakter des Todes, die Ausldéschung von Schmerz, Not
und Leid durch den Tod, immer wieder thematisiert. Im postum erschienen Roman ,,Der gliickliche
Tod* bittet Zagreus, ein an den Rollstuhl gefesselter Mensch, den Protagonisten des Romans, Patrice
Mersault, ihn von seinen Leiden zu befreien. Nach dem Mersault den Ungliicklichen von seinem Lei-
den befreit, wird er selbst nicht gliicklich, diese Tat scheint ihn zu belasten. Auch im Roman ,,Die
Pest* lasst sich dieser erlosende Aspekt des Todes erahnen. Der Leser erlebt wie, an der Pest leidende
Menschen durch den Tod von ihren Schmerzen und Qualen erlost werden. Arzte konnen ihnen lingst
nicht mehr helfen. In einer Notiz zur Konzeption des Romans ,,Der erste Mensch* spricht er in gewis-
ser Weise von der Liebe zum Tod mit den Worten: ,,Jetzt brauchte er nur noch seinen eigenen Tod zu
lieben. <>

Zwar pliadiert Camus in keiner Schrift ausdriicklich fiir die Euthanasie, thematisiert sie aber ofters in
seinen Romanen und ldsst den Leser sehr intensiv die Argumente fiir die Euthanasie, durch sehr au-
thentische Beschreibung des Gefiihlsleben seiner Romanfiguren, nach fithlen. Wesentlich ist, dass
dieses Thema nur in Grenzsituationen auftritt, niemals unter normalen Lebensumstinden.

Frankl ldsst diesen Blickwinkel auf den Tod vollig ausgeblendet. Dass der Tod auch einen erlésenden
Charakter hat, dass er Krankheit, Leid und Not unter Umstédnden auch beenden kann, dieses Argument
wird bei Frankl tiberhaupt nicht betrachtet oder diskutiert. Suizid ist bei Frankl dermaflen ausgeschlos-
sen, dass er auch in Notsituationen nicht vorkommen darf. In seinem Werk ,,Die Arztliche Seelsorge*
lehnt er die Euthanasie ab. Dieser Aspekt des Todes ldsst sich argumentativ mit der Letztbegriindung
des Uber-Sinns nicht vereinbaren! Fiir die psychotherapeutische Schule der Logotherapie und Exis-
tenzanalyse ist natiirlich diese Betrachtungsweise in der Praxis vielleicht sogar hinderlich, vor allem

beim hiufig vorkommenden, unterstiitzenden Einsatz diese Psychotherapierichtung im Rahmen der

236 Albert Camus, Der erste Mensch, Rowohlt, Reinbek bei Hamburg 1996, S.361
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Krebstherapie. Eine rein theoretische Diskussion innerhalb der akademischen logotherapeutischen
Literatur, ohne Bezugnahme auf die therapeutische Praxis, wire wiinschenswert. Hier scheinen sich

Camus und Frankl in der Auffassung des Todes radikal zu unterscheiden.

5.2 Dissens in der Auffassung des Menschen

Wie aus dem Frithwerk ersichtlich ist bei Camus der Mensch fixer Bestandteil der Natur und damit
von ihr nicht zu trennen. Camus fasst den Menschen so auf, wie er ist, versucht ihn weder zu psycho-
logisieren, noch ihn zu dndern, um ihm leichter einen Sinn zugénglich zu machen. Eine Veridnderbar-
keit des Menschen ist durch seine enge Verbundenheit mit der Welt gar nicht moglich. Camus trennt
auch kaum das psychische und physische des Menschen, da er ihn als eine Einheit auffasst, die nie-
mals getrennt sein darf. Fiir Camus gehen das Physische in das Psychische ineinander iiber, der Korper
und die Psyche greifen ineinander ein.

Frankl hingegen teilt durch seine medizinische Ausbildung geprigt, den Menschen in soma, psyche
und nous. Diese Einteilung wird besonders in der Behandlung des Menschen sichtbar. Zwar beeinflus-
sen die Instanzen soma und psyche, also Korper und Seele einander stidndig, vor allem an psychosoma-
tische Erkrankungen beobachtbar, der Geist, also nous bleibt isoliert, ist nicht beeinflussbar und kann
deshalb auch nicht erkranken.

In Korper und Seele kann der Mensch immer eingreifen, sie beeinflussen und verdndern. Frankl erfasst
die Seele nicht, als durch den Korper determiniert auf, besonders durch die Psychotherapie hat der
Mensch die Kompetenz seine Seele zu beeinflussen.

Auch in der Auffassung des Menschen unterscheiden sich Camus und Frankl durch die Bezugnahme
auf die Metaphysik. Camus wurde der Instanz des Geistes nicht zustimmen, bzw. einwenden, dass der
Mensch auf den Geist keinen direkten Zugriff hat. Selbst wenn es, den von Frankl postulierten nous
gebe, hitte er, in der Lehre Camus’ keine Relevanz. Das Geistige des Menschen bei Frankl steht im
starken Kontrast zu Camus’ Betonung des natiirlichen Leibes. Die Naturverbundenheit des Menschen
bei Camus ldsst die Leiblichkeit des Menschen wichtiger erscheinen, bei Frankl nimmt die geistige
Ebene, der nous grofleren Stellenwert ein, als das Leibliche.

Der Sinn des Leben lasst sich bei Frankl durch die Verdnderbarkeit des Menschen, durch die Beein-
flussung seiner Seele, durch die Behandlung seiner Psyche erreichen. Frankl betont, dass der Mensch
durch keine Umstédnde determiniert ist.

Bei Camus geht es eher darum den Menschen so zu belassen wie er ist, aber nur sein Bewusstsein zu
dndern und zu stirken. Camus setzt daran, den Menschen mit der Natur zu vereinen, Frankl ist bestrebt

den Menschen in eine Metaphysik einzubetten.
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Zusammenfassung

Angestrebt wurde ein Vergleich der Sinnbegriffe aus der existenzphilosophischen Sicht Albert Camus’
und der Logotherapie und Existenzanalyse Viktor Frankls. Zunéchst wurde der Begriff etymologisch
nidher gebracht, der Sinn von germanischen >sinAa< herleitet, das so viel wie ,Gang" bedeutet. Die
Bedeutung der physischen Bewegung erhilt allméhlich die, einer psychischen Bewegung, die im nie-
derhochdeutschen >sinnen< (=geistig oder gedanklich folgen) miindet.

Philosophiehistorisch wurde der Begriff zunéchst als reiner Wahrnehmungsbegriff in der empirischen
Tradition verwendet, bevor er besonders durch Frege in der logisch analytischen Tradition ohne
Wahrnehmungskontext, aber eher im Sinn von Bedeutung verwendet wurde. Die Hermeneutik ver-
steht den Begriff als Interpretationsrahmen fiir den Inhalt eines Werkes oder Handlung. Erst die trans-
zendentalphilosophische Tradition, die Sinn als ,,Zweck®, ,,Ziel* oder ,,Letztbegriindung* versteht,
bringt den Begriff in den Zusammenhang, in dem ihn Camus und Frankl verstanden haben.

Zunichst wurde versucht den Begriff ,,Sinn* explizit bei Camus zu definieren. Dabei erwies sich die
Legitimation des essayistischen Denkens Camus’ als erforderlich, die das Bildhafte, nicht streng ana-
lytische Denken, als das Unmittelbarste definiert, die das wahrhaft Gegebene unverfilscht wiederge-
ben will. Im Frithwerk ist Sinn bei Camus als Sinnlichkeit gegeben. Das weitere Werk wird in drei
Zyklen eingeteilt: den Zyklus des Absurden, den Zyklus der Revolte und den Zyklus der Liebe.

Im Zyklus des Absurden, bestehend aus dem Essay ,,Der Mythos des Sisyphos*, dem Roman ,,Der
Fremde* und dem Roman ,,Caligula®, geht Camus am explizitesten auf den Sinn des Lebens ein.

Er definiert zundchst aus erkenntniskritischen Ansatz, das Leben als unerkldrlich und undurchschaubar
und daher fiir ihn absurd. Der Begriff der Absurditit wird zum Bestandteil seines Sinnbegriffes. Suizid
und ,,philosophischen Selbstmord*, also das ausweichen auf metaphysische Sinnbegriffe lehnt Camus
ab. Durch die Diesseitsbezogenheit und die Vorraussetzung des Bewusstseins definiert Camus den
Sinn als ,,das Absurde leben lassen*! Camus stellt dies durch den antiken ,,Mythos des Sisyphos* dar.
Sisyphos wurde von den Géttern bestraft, in dem sie ihm eine sinnlose Titigkeit vorschreiben. Er
muss unermiidlich einen Stein den Berg hinaufrollen, der am Gipfel angelangt, sofort wieder runter-
rollt. Sisyphos triumphiert aber iiber diese Strafe, weil er sich bewusst fiir dieses Schicksal entschei-
det! Im Zyklus der Revolte behandelt Camus eher politische Themen. Der Sinnbegriff im zweiten
ZyKklus lésst sich nur auffassen, als Appell fiir das maBvolle Leben, fiir das moralische Handeln und
politisches Engagement. Durch Camus’ Unfalltod blieb der dritte Zyklus unvollendet, konzipiert war
er aber um das Thema der Liebe.

Vor dem Vergleich wurde explizit der Sinnbegriff bei Viktor Frankl definiert. Frankls Logotherapie
und Existenzanalyse gilt als die ,,Dritte Wiener Schule* der Psychotherapie und wird von Frankl als
sinnzentrierte Therapie definiert. Frankl versucht sich zunéchst von der Psychoanalyse Freud und der
Individualpsychologie Adlers zu distanzieren, indem er als die Ursache vieler neurotischer Erkrankun-
gen, weder den Odipuskomplex noch einen Minderwertigkeitskomplex annimmt, sondern als Ursache,

das so genannte ,,existentielle Vakuum*® definiert. Das Sinnlosigkeitsgefiihl, durch das ,.existentielle
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Vakuum* definiert, bedingt die ,,noogene* Neurose. Frankl fasst den Menschen als Einheit der drei
Dimensionen soma, psyche und nous auf. Sowohl soma, also Korper als auch psyche, die Seele kon-
nen erkranken und sich auch gegenseitig beeinflussen. Der Geist, nous kann niemals erkranken und
bildet die Basis fiir die logotherapeutische Methode, an die ,,Trotzmacht des Geistes* zu appellieren.
Weitere spezifische Methoden der Logotherapie sind die paradoxe Intention, die unerwiinschtes Ver-
halten dadurch verhindert, dass sie zunédchst deren Auftreten absichtlich hervorrufen will, dadurch die
Erwartungsangst mindert und somit dem Klienten bewusstes Modulieren seiner Handlungen ermog-
licht. Die Selbsttranszendenz stellt eine weitere Methode dar, durch die der Mensch seine Handlung
aus einer Sicht treffen soll, die aus seiner selbst heraustritt.

Nach den Methoden wurde der Sinnbegriff der Logotherapie dargestellt. Der Sinn des Lebens ldsst
sich zunichst durch Erlebniswerte, die durch sinnliches Erleben des Lebens definiert sind, verwirkli-
chen. Die Schopferischen Werte ermoglichen Sinnerleben durch aktives Handeln, wobei der Arbeit
besondere Stellung zukommt. Durch die Finstellungswerte erhélt das Leben seinen Sinn auch in leid-
vollen Situationen, indem der Mensch zwar die leidvollen Umstidnde nicht dndern kann, aber seine
Einstellung dazu. Die Letztbegriindung des Lebens stellt fiir Frankl der Uber-Sinn dar, der aber nur ein
Postulat bleibt und einen metaphysischen Sinnbegriff darstellt, den Frankl nicht beweist.

Der Tod erhilt seinen Sinn, indem er den appellativen Charakter des Lebens begriindet. Suizid und
Euthanasie bleiben untersagt.

Der Vergleich der Sinnbegriffe zeigt zundchst Camus’ und Frankls Lebensbejahung durch bewusste
Sinngestaltung und deren gemeinsame Ablehnung dem Suizid gegeniiber. Das Friihwerk Camus’ ver-
weist genauso wie Frankls Erlebniswerte auf die Sinnerfiillung durch Erfahrung der Welt insbesondere
der Natur. Auch die Schopferischen Werte Frankl finden eine Entsprechung bei Camus, der das kiinst-
lerische Schopfen betont. Gemeinsam haben Frankl und Camus auch die Ablehnende Haltung jeder
Monotonie gegeniiber. Auch Frankls Einstellungswerte konnen in gewisser Weise mit Camus’ Appell
zur bewussten Auflehnung gegen das Schicksal gleichgestellt werden.

Weitere Gemeinsamkeiten ergeben sich, indem sowohl Frankl als auch Camus’ moralisches Handeln,
politisches Engagement und die Liebe als sinnstiftende Instanzen ansehen.

Der Dissens in der Sinnauffassung ergibt sich aus der unterschiedlichen Herangehensweise an die
Metaphysik. Dem Uber-Sinn Frankls wiirde Camus nicht zustimmen und ihn als ,,philosophischen
Selbstmord* bezeichnen. Camus’ Sinnbegriff bleibt diesseitsbezogen, Frankls Sinnbegriff miindet in
die Metaphysik. Auerdem messen beide dem Leid des Lebens unterschiedliche Bedeutung zu. Camus
lehnt es von vornherein ab, Frankl versucht ihm durch die Einstellungswerte noch einen Sinn zu ver-
leihen. Auch der Tod wird bei beiden unterschiedlich aufgefasst. Camus fasst den Tod auf als, dem
Leben Sinn raubende Instanz, Frankl leitet von ihm den appellativen Charakter des Lebens ab.
Religion wird bei Camus nicht als sinnstiftend empfunden, Frankl nimmt sie als ,,unbewusst* vorhan-
den und damit sinnvoll an. Der Unterschied der Sinnbegriffe Camus’ und Frankls ergibt sich, aus de-

ren unterschiedliche Herangehensweise an die Metaphysik!
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