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Sisyphos und Prometheus als Urbilder 
existentieller Resilienz und politischer 
Nachhaltigkeit 

I. 

Das Wort «Nachhaltigkeit» ist in aller Munde. Dass wir den 
Begriff, wie er heute verwendet wird, der deutschen Forstwirtschaft 
des 18. Jahrhunderts verdanken, ist weithin bekannt. Der sächsische 
Oberberghauptmann Hans Carl von Carlowitz (1645–1714) entwickelte 
in seiner Sylvicultura oeconomica (1713) das Prinzip, dass nur so viel 
Holz geschlagen werden sollte, wie dank geeigneter forstwirtschaft-
licher Massnahmen auch nachwachsen könne.1 Da Holz damals der 
wichtigste Roh- und Baustoff war, sah von Carlowitz «die gröste 
Kunst, Wissenschaft, Fleiss, und Einrichtung hiesiger Lande darin-
nen, eine sothane [so beschaffene, solche] Conservation und Anbau 
des Holzes anzustellen, dass es eine continuirliche beständige und 
nachhaltende Nutzung gebe».2 

Dass dieses aus der Waldwirtschaft stammende Konzept der 
Nachhaltigkeit auch in hohem Masse tauglich ist für die Bewältigung 
der aktuellen Herausforderungen der Menschheit durch Klima-
wandel, Weltarmut und Energieknappheit, liegt auf der Hand. 
Komplementär zu den einschlägigen ökologischen, sozialen und 

 
1  Vgl. Lexikon der Nachhaltigkeit: 

https://www.nachhaltigkeit.info/artikel/hans_carl_von_carlowitz_1713_1393.htm 
(14.06.2022). 

2  Hans Carl von Carlowitz: Sylvicultura oeconomica, Leipzig 1713, 105. 
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ökonomischen Perspektiven soll im Folgenden der Versuch unter-
nommen werden, die Bedeutung des Begriffs der Nachhaltigkeit 
philosophisch zu akzentuieren. Damit wird keineswegs völliges 
Neuland betreten. Vielmehr wird, wenn auch nicht der Terminus, 
so doch die Sache unter dem Titel der Selbsterhaltung in der philo-
sophischen Anthropologie seit Aristoteles thematisiert:3 Kein Wesen, 
keine Substanz, schreibt er in De anima, erzeugt sich selbst, sondern 
es bewahrt sich, es erhält sich am Leben, γεννᾷ δ' οὐθὲν αὐτὸ 
ἑαυτό, ἀλλὰ σώζει.4 Bewahrung, Erhaltung oder, wie von Carlo-
witz schreibt, «Conservation», ist der zentrale Topos jenes onto-
logischen Konzepts, das der Idee der Nachhaltigkeit zugrunde liegt. 
Bemerkenswerterweise erinnert seine Formulierung, dass ohne 
«nachhaltende Nutzung» «das Land in seinem Esse nicht bleiben 
mag»,5 an Spinozas Lehrsatz über den Selbsterhaltungstrieb: «Una-
quaeque res, quantum in se est, in suo esse perseverare conatur», 
jedes Ding strebt, so viel an ihm liegt, danach, sich in seinem Sein 
zu erhalten.6 

Doch soll im folgenden Versuch eines philosophischen Blicks 
auf die Nachhaltigkeit deren «konservativer» Aspekt, so zentral er 
in ökologischen Kontexten auch sein mag, ausgeblendet werden, 
zumal es unzählige philosophische Untersuchungen zum Thema 
Selbsterhaltung gibt. Ebenfalls ausgeblendet werden sollen die 
ohne Zweifel relevanten Ansätze einer Philosophie der Nachhaltig-
keit, die sich in die aktuellen Debatten einklinken und sie theore-
tisch unterfüttern.7 Worum es mir vielmehr geht, sind zwei Fragen, 
die sich in der Existenzphilosophie verorten lassen: 

 
3  Vgl. den begriffsgeschichtlichen Überblick von Martin Mulsow: Selbst-

erhaltung, in: Historisches Wörterbuch der Philosophie, IX, Basel 1995, 
393–406. 

4  Arist. de an. B 4, 416b16–17.  
5  H. C. von Carlowitz: Sylvicultura oeconomica, 105–106. 
6  Baruch de Spinoza: Ethica, III, prop. 6. 
7  Vgl. beispielsweise: Regina Maria Wallner: Philosophie der Nachhaltigkeit, 

Saarbrücken 2010; Christine Mok-Wendt: Philosophie und Nachhaltig-
keit im Umgang mit der Natur, Saarbrücken 2015; Felix Ekardt: Theorie 
der Nachhaltigkeit, Baden-Baden 32021. 
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Nämlich erstens die Frage: Wie kann ich angesichts der Heraus-
forderungen, die das Leben stellt, nachhaltig existieren? Wie kann 
ich angesichts der Tatsache, dass das Dasein als In-die-Welt-Geworfen-
Sein erfahren wird, einen nachhaltigen, konsistenten Lebensentwurf 
realisieren? Wie kann ich allen Widrigkeiten zum Trotz durchhalten – 
durchaus verstanden im Sinne von Spinozas perseverare? Dieses 
Durchhaltevermögen, das den Widrigkeiten trotzt, wird in der 
Psychologie als Resilienz bezeichnet. Dass dieser Ausdruck ebenfalls 
in der aktuellen Biodiversitätsforschung dort eine wichtige Rolle 
spielt, wo es um die Bewältigung der Auswirkungen des Klimawan-
dels geht – etwa in der Frage, wie hohe Biodiversität die «Resilienz 
von Ökosystemen» sicherstellt und wie extreme Klimaereignisse 
nicht zur Ausrottung von Arten, sondern zur «Nachhaltigkeit der 
Artenvielfalt» führt, ist ein Hinweis darauf, dass Resilienz ein wich-
tiges Moment von Nachhaltigkeit ist.8 Wenn ich im Titel des vorlie-
genden Aufsatzes von existentieller Resilienz spreche, will ich eine 
psychologische Engführung der Thematik und eine Reduktion der 
Resilienz auf eine Psychotechnik im Umgang mit Belastungen und 
Krisensituationen vermeiden und den Blick für den existentiellen 
Ernst der Fragestellung schärfen, die nicht lautet: Wie kann ich die 
Krise überwinden? Sondern: Wie kann ich leben, selbst im Wissen, 
dass ich die Krise nie überwinden werde? 

Und zweitens die Frage: Welches ist ein taugliches politisches 
Grundkonzept, das ein tragfähiges und zukunftsträchtiges, eben: 
nachhaltiges Zusammenleben der Menschen in Staat und Gesell-
schaft gewährleistet? Diese Frage impliziert ebenfalls die Frage 
nach der nachhaltigen politischen Umsetzung von Nachhaltigkeits-
konzepten. 

 
8  «Graslandgemeinschaften sind nach langer Trockenheit resistenter für 

spätere Dürren», in: Medienmitteilung der Universität Zürich, 09.06.2022: 
https://www.media.uzh.ch/de/medienmitteilungen/2022/Grasland.html 
(17.06.2022). Vgl. Yuxin Chen, Anja Vogel, Cameron Wagg, Tianyang Xu, 
Maitane Iturrate-Garcia, Michael Scherer-Lorenzen, Alexandra Weigelt, 
Nico Eisenhauer, Bernhard Schmid: Drought-exposure history increases 
complementarity between plant species in response to a subsequent drought, 
June 9, 2022. Nature Communications. DOI: 10.1038/s41467-022-30954-9 
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II. 

Die Absicht, den Begriff der Nachhaltigkeit philosophisch zu 
fundieren und in seiner philosophischen Relevanz zu fassen, bedarf 
der Präzisierung. In der Überschrift sind zwei Figuren aus der 
griechischen Mythologie genannt, die eine zentrale Rolle in Camus’ 
Existenzphilosophie spielen: Sisyphos in Le Mythe de Sisyphe (1942) 
und Prometheus in L’Homme révolté (1951). Die Präzisierung betrifft 
die methodologischen Grundlagen und Kontexte philosophischer 
Reflexion. 

Dass sich Philosophie, philosophisches Denken und logisches 
Argumentieren einzig begrifflicher Klarheit verpflichtet wissen 
sollten, ist ein Ideal, aber vielleicht ist es auch eine Illusion. Einer 
solchen Illusion hat sich der junge Wittgenstein hingegeben, wenn 
er – mit unüberhörbaren Anklängen an das cartesische Evidenz-
postulat – geltend macht: «Alles was überhaupt gedacht werden 
kann, kann klar gedacht werden. Alles was sich aussprechen lässt, 
lässt sich klar aussprechen.»9 Dass die Philosophie dem Staunen, 
das Platon und Aristoteles zufolge ihr Anfang sei,10 ein Ende berei-
tet und damit jene Klarheit schafft, nach der sich der cartesische 
Rationalismus, der logische Positivismus und die analytische 
Sprachphilosophie gleichermassen sehnen, ist eine Erzählung, der 
schon Aristoteles mit gebührender Skepsis begegnete. Denn unmit-
telbar nach dem Satz vom Staunen als dem Anfang des Philosophie-
rens macht er die enge Verwandtschaft zwischen dem «Freund des 
Mythos», φιλόμυθος, und dem «Freund der Weisheit», φιλόσοφος, 
geltend: διὸ καὶ ὁ φιλόμυθος φιλόσοφός πώς ἐστιν˙ ὁ γὰρ μῦθος 
σύγκειται ἐκ θαυμασίων; «deshalb ist der Mythenfreund, Philo-
mythos, auch ein Weisheitsfreund, Philosophos, denn der Mythos 
besteht aus Staunenswertem».11 Dass der Weg zur Philosophie der 
Weg «vom Mythos zum Logos» ist, wie es der Titel des bekannten 

 
 9  Ludwig Wittgenstein: Tractatus logico-philosophicus. Logisch-philoso-

phische Abhandlung (1921), Frankfurt am Main 81971, 4.116. 
10  Plat. Tht. 155d2–3; Arist. Met. A 1, 982b11–12. 
11  Arist. Met. A 1, 982b18–19. 
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Werkes von Wilhelm Nestle von 1940 suggeriert,12 ist eine weitere 
Geschichte, deren Wahrheitsgehalt Adorno und Horkheimer, 
wenn nicht bestreiten, so doch entschieden kritisieren. Die Entmy-
thologisierung, die «Entzauberung der Welt» hat diese nicht besser 
gemacht: Vielmehr strahle «die vollends aufgeklärte Erde», wie sie 
in der Dialektik der Aufklärung schreiben, «im Zeichen triumphalen 
Unheils».13 

Wozu dieser Hinweis auf diese Gleichursprünglichkeit und das 
Ineinander-Verschlungen-Sein von Philosophie und Mythos, wel-
ches das philosophische Denken nicht nur von Anfang an begleitet 
hat, aus dem es sich nur unter Aufgabe seiner Substanz befreien 
kann und das es nicht nur beflügelt, sondern offenbar überhaupt 
erst ermöglicht? Er erscheint mir insofern wichtig, als auch im 
Denken von Camus Mythos und Philosophie auf fruchtbare Weise 
ineinander verschlungen sind. Camus ist nicht nur Schriftsteller - 
als solcher erhielt er den Nobelpreis für Literatur -, er ist nicht nur 
ein Autor, der Geschichten, auf Griechisch «Mythen», erfindet, 
erzählt oder nacherzählt, auf Griechisch λέγειν, er ist nicht nur 
sowohl Mythologe als auch Philosoph, sondern er ist ein Autor, 
der aus dem Mythos philosophiert. So ist denn sein erstes philo-
sophisches Werk, Le Mythe de Sisyphe, 1942, das heisst mitten im 
Zweiten Weltkrieg, erschienen, ein Versuch, in der mythologischen 
Figur des Sisyphos die Grundbedingungen des Menschseins zu 
fassen. In ähnlicher Weise erscheint Prometheus in L’Homme révolté, 
erschienen 1951, also nach den Schrecken des Holocaust und während 
des stalinistischen Terrors, als der Protagonist einer menschenfreund-
lichen und damit genuin nachhaltigen Politik. 

 
12  Wilhelm Nestle: Vom Mythos zum Logos. Die Selbstentfaltung des grie-

chischen Denkens von Homer bis auf die Sophistik und Sokrates, Stutt-
gart 1940. - Vgl. W. Rother: Rhetorik und Philosophie bei Hegel. Zur 
Funktion der Antigone in der Phänomenologie des Geistes, in: Irmgard 
Männlein-Robert, Wolfgang Rother, Stefan Schorn, Christian Tornau (Hg.): 
Philosophus orator. Rhetorische Strategien und Strukturen in philosophi-
scher Literatur, Basel 2016, 389–405, hier 389-394. 

13  Max Horkheimer, Theodor W. Adorno: Dialektik der Aufklärung (1944/ 
1969), in: Th. W. Adorno: Gesammelte Schriften, III, Darmstadt 1988, 19. 
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III. 

Sisyphos - vielleicht handelt es sich bei dem Namen um ein 
gesteigertes σοφός,14 also der Weiseste und den Weisen, der Philo-
soph schlechthin - war der Sohn des Aiolos und der Enarete und 
Gründer und König von Korinth. In Wirklichkeit war Sisyphos, und 
nicht Laertes, der Vater des listigen Odysseus, denn Sisyphos hatte 
Antikleia, die Tochter des Autolykos und spätere Gattin des Laertes, 
verführt - oder sie ihn oder sie sich gegenseitig: zum Mythos gehören 
stets dessen Nichteindeutigkeit und Offenheit -, und Antikleia wurde 
danach schwanger und gebar Odysseus. Eine andere Liebesgeschichte 
beziehungsweise Sisyphos’ durchaus nicht uneigennützige Indis-
kretion in einer Liebesangelegenheit wurde ihm schliesslich zum 
Verhängnis. Er hatte, ob zufällig oder als Voyeur oder auch beides, 
gesehen, wie Zeus mit Aigina schlief und Letztere bei ihrem Vater, 
dem Flussgott Asopos, verraten, um als Gegenleistung von Asopos 
frisches Quellwasser für Korinth zu erhalten. Über den Verrat des 
Sisyphos zeigte sich Zeus verständlicherweise wenig erfreut. Er rächte 
sich daher an ihm, indem er ihm Thanatos, den Tod, schickte, den 
Sisyphos jedoch zu überwältigen und einzukerkern vermochte – dies 
wiederum zum Missfallen der Götter, die daraufhin den Kriegsgott 
Ares beauftragten, Thanatos zu befreien: mit Erfolg, was für Sisy-
phos den Tod bedeutete. Aber listig, wie er war, hatte er seiner Frau 
Merope verboten, ihn ordentlich zu bestatten und ihm die vorge-
schriebenen Totenopfer darzubringen. In der Totenwelt zeigte sich 
Sisyphos dann empört über diese frevelhafte Nachlässigkeit seiner 
Frau und überredete die Unterweltgottheiten Hades und Perse-
phone, ihm eine befristete Rückkehr auf die Erde zu gestatten, um 
seine Frau zu ermahnen, ihn gebührend zu bestatten. Hades und 
Persephone liessen sich hinters Licht führen und gewährten Sisy-
phos seinen Wunsch, doch dieser dachte natürlich nicht daran, ins 
Totenreich zurückzukehren, sondern lebte bis ins hohe Alter und 

 
14  So im Artikel «Sisyphos» in: Konrat Ziegler, Walther Sontheimer (Hg.): 

Der Kleine Pauly. Lexikon der Antike, München 1979. 
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starb schliesslich eines natürlichen Todes. Doch der Zorn der von 
ihm verratenen, getäuschten und überlisteten Götter - Zeus und Tha-
natos, Ares, Hades und Persephone - war ihm gewiss.15 So heckten 
die Götter der Unterwelt eine besonders grausame und qualvolle 
Strafe für Sisyphos aus, die Homer in der Odyssee in grellen Farben 
ausmalt:  

καὶ μὴν Σίσυφον εἰσεῖδον κρατέρ᾽ ἄλγε᾽ ἔχοντα 
λᾶαν βαστάζοντα πελώριον ἀμφοτέρῃσιν. 
ἦ τοι ὁ μὲν σκηριπτόμενος χερσίν τε ποσίν τε 
λᾶαν ἄνω ὤθεσκε ποτὶ λόφον: ἀλλ᾽ ὅτε μέλλοι 
ἄκρον ὑπερβαλέειν, τότ᾽ ἀποστρέψασκε κραταιίς: 
αὖτις ἔπειτα πέδονδε κυλίνδετο λᾶας ἀναιδής. 
αὐτὰρ ὅ γ᾽ ἂψ ὤσασκε τιταινόμενος, κατὰ δ᾽ ἱδρὼς 
ἔρρεεν ἐκ μελέων, κονίη δ᾽ ἐκ κρατὸς ὀρώρει. 

Und weiter sah ich den Sisyphos in gewaltigen Schmerzen: wie er mit 
beiden Armen einen Felsblock, einen ungeheuren, fortschaffen wollte. Ja, 
und mit Händen und Füssen stemmend, stiess er den Block hinauf auf 
einen Hügel. Doch wenn er ihn über die Kuppe werfen wollte, so drehte 
ihn das Übergewicht zurück: von neuem rollte dann der Block, der 
schamlose, ins Feld hinunter. Er aber stiess ihn immer wieder zurück, sich 
anspannend, und es rann der Schweiss ihm von den Gliedern, und der 
Staub erhob sich über sein Haupt hinaus.16 

Für Camus erzählt der Mythos des Sisyphos das Schicksal des 
Menschen und des Menschseins in der Welt. An Sisyphos und sei-
ner nie gelingenden, nie zum Abschluss geführten, nie von Erfolg 
gekrönten Arbeit zeigt sich die Sinnlosigkeit, die Absurdität des 
Daseins. Camus nennt Sisyphos «le héros absurde». Sein grausames 
Schicksal ist, wie auch die antiken Erzählungen nahelegen, der 
Verachtung der Götter, und zwar der lebensfeindlichen Götter der 
Unterwelt und des Todes geschuldet, die ihn bestraft haben. Das 

 
15  Vgl. ebd. sowie die Artikel «Sisyphos», in: Margaret C. Howatson (ed.): 

The Oxford Companion to Classical Literature, Oxford, New York 21989, 
dt.: Reclams Lexikon der Antike, Stuttgart 1996; Hubert Cancik, Helmuth 
Schneider, Manfred Landfester (Hg.): Der Neue Pauly. Enzyklopädie der 
Antike, Stuttgart 1996-2010. 

16  Hom. Od. 11, 593-600. - Dt.: Homer: Odyssee, übers. von Wolfgang 
Schadewaldt, Reinbek bei Hamburg 2008, 206. 
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zentrale Motiv von Sisyphos’ Ablehnung dieser Götter ist sein un-
bändiger und leidenschaftlicher Lebenswille, den die «unsagbare 
Marter» nicht zu brechen vermag.17 

Götterverachtung und Lebenswille verbinden Sisyphos übrigens 
mit dem nietzscheanischen Menschen, bei dem in gleicher Weise 
der Wille zur Macht als Wille zum Leben von einer Radikalkritik 
der (christlichen) Religion flankiert ist.18 Aber in einem wichtigen 
Punkt unterscheidet sich Sisyphos von Nietzsches «Übermenschen», 
der als Überwinder des alten Menschen ein strahlender «Winner» 
ist. Camus’ absurder Held zeichnet sich durch sein Scheitern aus: 
«où tout l’être s’emploie à ne rien achever»,19 wo das ganze Sein sich 
dafür abmüht, nichts zu vollenden – Camus stellt diese Kluft zwi-
schen Anspruch und Erfolg geradezu dramatisch dar als absolute 
Differenz zwischen dem ganzen Sein, das sich abmüht und den 
Früchten dieser Mühen: Es erreicht nichts und vollbringt nichts. 
Ewiges Wollen und ewiges Nichtvollbringen. Sisyphos erscheint 
als Inbegriff des ewigen, hoffnungslosen «Losers». Die Tragik des 
«Losers» wird dadurch verschärft, dass er ein klares Ziel hat, das er 
aber nie erreicht – das Dasein als ewiger Frust, als ewiges Scheitern –, 
seine Heroik dadurch, dass er sich nie entmutigen lässt. 

Sisyphos erscheint hier als Urbild des resilienten Menschen. 
Nicht, weil er so naiv ist und jedes Mal von neuem hofft, den Stein 
doch noch auf den Gipfel wälzen zu können und so sein Ziel zu 
erreichen, sondern er lässt sich nicht entmutigen, obwohl er weiss, 
dass er stets scheitern wird. Das Zauberwort existentieller Resilienz, 
das Camus’ Sisyphos seinem Schicksal entgegenruft, ist Malgré! 
«Malgré tant d’épreuves, […] tout est bien»20, allen Beweisen, allen 
Prüfungen zum Trotz […] ist alles gut. Existentielle Resilienz verneint 
nicht, sondern bejaht, nimmt an und packt an – oder: sie negiert die 

 
17  Albert Camus: Le Mythe de Sisyphe, Paris 1942, 164. 
18  Für die Interpretation des Willens zur Macht als Wille zum Leben vgl. 

z.B. W. Rother: Wille zur Macht oder Wille zum Vertrauen?, in: Bulletin 
der Gesellschaft für hermeneutische Anthropologie und Daseinsanalyse 
(2016/2) 20–34, hier 20–30, bes. 20–23.  

19  A. Camus: Le Mythe de Sisyphe, 164. 
20  Ebd., 166–167. 
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Negativität durch die Tat, auch wenn diese keinen Erfolg verspricht. 
Sisyphos gibt nicht auf. Er verkörpert den Ernst des oft als Kalauer 
zitierten Satzes Herbert Achternbuschs «Du hast keine Chance, aber 
nutze sie!» Das Zitat umrahmt die Filmhandlung der Atlantikschwim-
mer. Es sind die ersten gesprochenen Worte. Und als der Briefträger 
Heinz und der Bademeister Herbert, die dem Alltag entfliehen 
wollen, am Meer stehen und losschwimmen will, verabschiedet er 
sich mit den zitierten Worten.21 

Nach dem Hinweis darauf, dass es die Vorstellungskraft ist, die 
den Mythos zum Leben erweckt – «Les mythes sont faits pour que 
l’imagination les anime» –, das heisst, dass der Mythos nicht ein 
Text ist, den es zu verstehen oder auszulegen gilt, kein Objekt, son-
dern ein Subjekt, das die Angesprochenen dazu ermuntert, den My-
thos produktiv weiterzuerzählen, präsentiert Camus seinen Mythos 
des Sisyphos, indem er zunächst die Zeilen aufgreift und ausmalt, 
die wir bei Homer lesen, um ihn dann durch die neue Geschichte der 
Rückkehr («ce retour») in die Ebene und der Pause («cette pause») 
des Sisyphos zu ergänzen: 

Pour celui-ci on voit seulement tout l’effort d’un corps tendu pour sou-
lever l’énorme pierre, la rouler et l’aider à gravir une pente cent fois recom-
mencée; on voit le visage crispé, la joue collée contre la pierre, le secours 
d’une épaule qui reçoit la masse couverte de glaise, d’un pied qui la cale, 
la reprise à bout de bras, la sûreté tout humaine de deux mains pleines de 
terre. Tout au bout de ce long effort mesuré par l’espace sans ciel et le 
temps sans profondeur, le but est atteint. Sisyphe regarde alors la pierre 
dévaler en quelques instants vers ce monde inférieur d’où il faudra la 
remonter vers les sommets. Il redescend dans la plaine.  
C’est pendant ce retour, cette pause, que Sisyphe m’intéresse. Un visage 
qui peine si près des pierres est déjà pierre lui-même! Je vois cet homme 
redescendre d’un pas lourd mais égal vers le tourment dont il ne connaîtra 
pas la fin. Cette heure qui est comme une respiration et qui revient aussi 
sûrement que son malheur, cette heure est celle de la conscience. À 
chacun de ces instants, où il quitte les sommets et s’enfonce peu à peu 
vers les tanières des dieux, il est supérieur à son destin. Il est plus fort que 
son rocher. 

 
21  Herbert Achternbusch: Die Atlantikschwimmer (1975), 0:01:01 u. 1:16:30: 

https://www.youtube.com/watch?v=VnsEpfMyz6M (15.06.2022). 
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So sehen wir nur, wie ein angespannter Körper sich anstrengt, den gewal-
tigen Stein anzuheben, ihn hinaufzuwälzen und mit ihm wieder und wieder 
einen Hang zu erklimmen; wir sehen das verzerrte Gesicht, die Wange, 
die sich an den Stein presst, sehen, wie eine Schulter den erdbedeckten 
Koloss abstützt, wie ein Fuss sich gegen ihn stemmt und der Arm die Be-
wegung aufnimmt, wir erleben die ganze menschliche Sicherheit zweier 
erdbeschmutzter Hände. Schliesslich ist nach dieser langen Anstrengung, 
die sich an einem Raum ohne Himmel und einer Zeit ohne Tiefe misst, 
das Ziel erreicht. Und nun sieht Sisyphos, wie der Stein innerhalb weni-
ger Augenblicke in jene niedere Welt hinabrollt, aus der er ihn wieder 
hoch auf den Gipfel wälzen muss. Er geht in die Ebene hinunter. 
Auf diesem Rückweg, während dieser Pause, interessiert mich Sisyphos. 
Ein Gesicht, das sich so nahe dem Stein abmüht, ist selbst bereits Stein! 
Ich sehe, wie dieser Mann schwerfälligen, aber gleichmässigen Schrittes 
zu der Qual hinuntergeht, deren Ende er nicht kennt. Diese Stunde, die 
gleichsam ein Aufatmen ist und ebenso zuverlässig wiederkehrt wie sein 
Unheil, ist die Stunde des Bewusstseins. In diesen Augenblicken, in de-
nen er den Gipfel verlässt und allmählich in die Schlupfwinkel der Götter 
entschwindet, ist er seinem Schicksal überlegen. Er ist stärker als sein Fels.22 

So sehr Sisyphos sich anstrengt – das Wort effort scheint zwei-
mal im Abschnitt –, so sehr er eins wird mit dem Gegenstand seiner 
Arbeit, so sehr Subjekt und Objekt verschmelzen – sein Gesicht «ist 
selbst bereits Stein!» –, so sehr sein Körper, sein Gesicht, seine 
Wange, seine Schulter, sein Fuss, seine Arme und seine Hände einen 
gewaltigen Einsatz zeigen, um den Felsblock auf Gipfel zu wälzen, 
um Sisyphos ans Ziel zu führen: binnen weniger Augenblicke, kurz 
vor dem Ziel rollt der Stein ins Tal, in die «niedere Welt», und er 
zwingt den Helden, der nach Höherem strebte und strebt, nach unten 
hinabzusteigen, um wieder von vorne zu beginnen. Hier, auf dem 
Rückweg ins Tal, erhält Camus’ Deutung des Mythos eine andere, 
die entscheidende Wendung. Der Rückweg ermöglicht Sisyphos 
eine «Pause», ein «Aufatmen», das Camus als «Stunde des Bewusst-
seins» bezeichnet, nicht – was naheliegender wäre – als Stunde der 
Hoffnung, dass er sein Ziel doch noch irgendwann erreicht, oder als 
Stunde der Erholung und des Kraftschöpfens, um seine Arbeit wie-
der frisch von neuem beginnen zu können, sondern als Stunde des 

 
22  A. Camus: Le Mythe de Sisyphe, 165. Dt.: Der Mythos des Sisyphos, 

übers. von Vincent von Wroblewsky, Reinbek bei Hamburg 1999, 156–157. 
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Bewusstseins. In diesen Augenblicken, in denen er sich gezwun-
genermassen von seinem Ziel abwendet, ist er seinem Schicksal 
überlegen, indem er sich seines Schicksals bewusst wird. 

Was Sisyphos in dieser Stunde des Bewusstseins erfährt, ist 
vergleichbar mit jenem von Kierkegaard geltend gemachten klaren 
Blick auf sich selbst, jenem Sich-selbst-durchsichtig-Werden in 
der Verzweiflung, in der ich mein Leben unverstellt, so wie es 
ist, anschaue: eine Verzweiflung, deren Vollzug die Verzweiflung 
überwindet und die unentbehrlich ist für die Selbstwahl und Frei-
heit des Subjekts.23 Das Bewusstsein der Hoffnungslosigkeit ver-
schlimmert die Qualen des Sisyphos nicht, sondern - das ist die 
dialektische Wendung - überwindet sie: «La clairvoyance qui devait 
faire son tourment consomme du même coup sa victoire»,24 die 
Klarsichtigkeit, die ihn eigentlich quälen sollte, vollendet zugleich 
seinen Sieg. 

Die Stunde des Bewusstseins führt denn auch nicht einfach 
zur Annahme des Schicksals, zur Versöhnung mit ihm, sondern zu 
dessen Verachtung. Aus dieser Verachtung schöpft Camus’ Sisyphos 
seine Freude, sein Glück. Beim Abstieg ins Tal, in der Stunde des 
Bewusstseins, erfährt Sisyphos zugleich Schmerz und Glück: «Si la 
descente ainsi se fait certains jours dans la douleur, elle peut se faire 
aussi dans la joie.»25 Die unerträglichen Qualen des Sisyphos bringt 
Camus mit «Gethsemane»,26 der Verlassenheit des Gottessohnes, 
der sein Kreuz auf sich nimmt, in Verbindung. Aber anders Jesus, 
der Gott zwar bittet, dass dieser Kelch an ihm vorübergehen möge, 
sich aber zugleich bedingungslos dem Willen Gottes fügt - «doch 
nicht, wie ich will, sondern wie du willst!»27 -, bemächtigt sich Sisy-
phos seines Schicksals, das heisst, er nimmt es nicht einfach an, son-
dern eignet es sich an: «Son destin lui appartient. Son rocher est sa 

 
23  Vgl. Søren Kierkegaard: Entweder – Oder (1843), übers. von Heinrich 

Fauteck, München 72003, 746–783; Die Krankheit zum Tode (1849), übers. 
von Gisela Perlet, Stuttgart 1997, 33. 

24  A. Camus: Le Mythe de Sisyphe, 166. 
25  Ebd. 
26  Ebd. 
27  Mt 26,39. 
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chose.»28 Die Pointe seiner Resilienzstrategie ist dabei der Bewusst-
seinsakt: «Mais les vérités écrasantes périssent d’être reconnues»,29 
die Last der erdrückenden Wahrheiten wird leichter, ja verschwin-
det, wenn sie erkannt, anerkannt werden, wenn ich mir ihrer bewusst 
werde. 

In diesem Verhältnis zum Schicksal erfährt Sisyphos seine stille, 
verborgene Freude – «Toute la joie silencieuse de Sisyphe est là» –, 
ja, sein Glück. Dies ist die Conclusio und der letzte Satz von Camus’ 
Le Mythe de Sisyphe: «Il faut imaginer Sisyphe heureux»,30 man muss 
sich Sisyphos als glücklichen Menschen vorstellen. Damit ist gezeigt, 
dass der scheiternde Sisyphos nicht nur ein taugliches Konzept exis-
tentieller Resilienz entwickelt hat und dass er allem Scheitern zum 
Trotz ein glücklicher Mensch ist. Aber kann seine absurde Existenz 
auch als konsistent und «nachhaltig» bezeichnet werden? Ich denke 
schon. Denn nachhaltig ist Sisyphos’ Lebensentwurf, weil es sein Ent-
wurf ist: 

Pour le reste, il se sait le maître de ses jours. À cet instant subtil où l’homme 
se retourne sur sa vie, Sisyphe, revenant vers son rocher, contemple cette 
suite d’actions sans lien qui devient son destin, créé par lui, uni sous le 
regard de sa mémoire, et bientôt scellé par sa mort. 

Darüber hinaus weiss er sich als Herr seiner Tage. In diesem besonderen 
Augenblick, in dem der Mensch sich seinem Leben zuwendet, betrachtet 
Sisyphos, der zu seinem Stein zurückkehrt, die Reihe unzusammenhängen-
der Handlungen, die sein Schicksal werden, als von ihm geschaffen, vereint 
unter dem Blick seiner Erinnerung und bald besiegelt durch den Tod.31  

Es ist sein Entwurf, sein Schicksal, nichts, was ihn nicht einfach 
heimsucht, sondern etwas, das er selbst in einer reflexiven, theo-
retischen («contemple») Hinwendung zu seinem Leben, in einem 
Bewusstseinsakt erschafft («créé par lui»), indem er die sinnlosen, 
unzusammenhängenden Momente eines Lebens synthetisiert: «ver-
eint unter dem Blick seiner Erinnerung» (Hervorhebung von mir).  

 
28  A. Camus: Le Mythe de Sisyphe, 167. 
29  Ebd., 166. 
30  Ebd., 167 u. 168. 
31  Ebd., 168 (dt., 159-160). 
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Neben der Aneignung des eigenen Schicksals durch einen souve-
ränen Akt des Bewusstseins gibt es ein weiteres Moment im Schicksal 
des Sisyphos, über das er Klarheit gewinnt: seine Ohnmacht, die sich 
in seinem permanenten Scheitern ohne Hoffnung manifestiert: ein Le-
ben, dessen unweigerliches Ende der Tod ist. Aber diese Ohnmacht 
führt nicht zur Resignation und zur Kapitulation, sondern zur Rebel-
lion, zur Revolte, zum Kampf. Camus beschreibt Sisyphos als einen 
zugleich ohnmächtigen und rebellischen Proletarier, «prolétaire […], 
impuissant et révolté»32 und bezieht sich dabei explizit auf die mo-
derne Arbeitswelt («l’ouvrier d’aujourd’hui»). Was dem Leben Wert 
und Nachhaltigkeit verleiht, ist der Kampf: So lautet der vorletzte Satz 
des Werkes, der gewissermassen begründet, weshalb wir uns Sisyphos 
als einen glücklichen Menschen vorstellen müssen: «La lutte elle-
même vers les sommets suffit à remplir un cœur d’homme»,33 der 
Kampf gegen die Gipfel, zu den Gipfeln hin genügt, um ein Men-
schenherz auszufüllen. Darin ist jener Gedanke angelegt, den Camus 
in seinem zweiten philosophischen Hauptwerk, entfaltet: Der Mensch 
ist ein revoltierender Mensch. Der Kampf, den Sisyphos kämpft, er-
scheint zunächst als individuelle Revolte, die Camus in L’Homme 
révolté in die Sphäre des Sozialen und Politischen transformiert. Und 
er tut es im Rekurs auf einen anderen Mythos: den des Prometheus.  

IV. 

In L’Homme révolté spielt Prometheus, zumindest auf den ersten 
Blick, keine derart zentrale Rolle wie Sisyphos in Le Mythe de Sisyphe, 
aber er taucht an verschiedenen Stellen auf, die für das Verständnis 
des revoltierenden Menschen und der Revolte als Urbild nachhaltiger 
Politik grundlegend sind. Doch zunächst zum Mythos des Prometheus.34 

 
32  Ebd., 166. 
33  Ebd., 168. 
34  Vgl. die Artikel «Prometheus» in: K. Ziegler, W. Sontheimer (Hg.): Der 

Kleine Pauly; M. C. Howatson (ed.): The Oxford companion to Classical 
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Der Name Prometheus, «der Vorbedenker» oder «der Voraus-
denker», weist auf die Sphäre des Theoretischen, des Reflexiven 
und des Bewusstseins hin, die auch für Camus’ Interpretation des 
Sisyphos-Mythos von entscheidender Bedeutung war. Konnte sich 
Sisyphos als permanent Scheiternder dank seiner reflexiven Kom-
petenz in der «Stunde des Bewusstseins» als Bezwinger und Herr 
des Schicksals fühlen, ist es bei Prometheus, wenn wir davon aus-
gehen dürfen, dass er seinen Namen nicht zufällig trägt, die anti-
zipierende, vorausschauende Kompetenz, die ihn auszeichnet. Er war 
ein Sohn des Titanen Iapetos und der Klymene, gehörte also jenem 
Göttergeschlecht an, das von den Olympischen Göttern besiegt 
wurde. Sein Bruder Epimetheus, der «Nachbedenker», der eben zu 
spät zu denken beginnt, ist derjenige, dem Zeus die Pandora schickte. 
Prometheus warnte seinen Bruder davor, sich auf diese attraktive 
Frau einzulassen und Geschenke von ihr anzunehmen. Doch Epi-
metheus liess sich verführen und empfing Pandora. Diese öffnete jene 
Büchse - es war wohl eher ein schwerer Krug, die sprichwörtliche 
Büchse der Pandora ist auf einen Übersetzungsfehler des Erasmus 
von Rotterdam zurückzuführen35 -, welche alles Böse, alle Leiden 
und alle Übel enthielt, von denen die Menschen bis dahin verschont 
geblieben waren – einzig die Hoffnung verblieb noch im Gefäss. 

So viel zur Weisheit des Prometheus, der darüber hinaus als 
Menschfreund und Gegenspieler der Götter galt, die den Menschen 
nicht wohlgesinnt waren. Prometheus überlistete Zeus beim Brand-
opfer, indem er nur die Knochen und das Fett als Opfer darbrachte 
und auf diese Weise das Fleisch für die Menschen sicherte. Zeus 
rächte sich, indem er den Menschen das Feuer wieder entzog, 
worauf Prometheus Zeus das Feuer raubte, um es den Menschen 
wiederzubringen. Das Feuer, Möglichkeitsbedingung und Inbegriff 
der Zivilisation und Kultur und aller τέχναι, aller Handwerke und 
Künste, wurde schon in antiker Zeit als Metapher für die Philosophie 

 
Literature, dt.: Reclams Lexikon der Antike; H. Cancik, H. Schneider, 
M. Landfester (Hg.): Der Neue Pauly. 

35  Dora Panofsky, Erwin Panofsky: Die Büchse der Pandora. Bedeutungs-
wandel eines mythischen Symbols, Frankfurt am Main 1992, 17-38. 
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gedeutet. Prometheus, heisst es entsprechend, habe den Menschen 
die Wissenschaften und Künste gebracht. Zur Strafe wurde er an 
den Kaukasus geschmiedet, wo ihn ein Adler brutal quält. Täglich 
frisst er ein Stück von Prometheus’ Leber, das aber immer wieder 
nachwächst – gewissermassen ein Umkehrbild der Sisyphos-
Qualen. Wie es Sisyphos nicht gelingt, den Felsblock auf den Gipfel 
des Berges zu wälzen, gelingt es dem Adler nicht, die gesamte Leber 
zu verzehren. Und weil die Leber nachwächst, enden die Leiden 
des Prometheus erst, als er von Herakles befreit wird, der den 
Adler tötet. 

Soweit der Mythos. Camus greift ihn zu Beginn des Kapitels 
über die metaphysische Revolte auf, jene Revolte, in der sich der 
Mensch gegen seine Lebensbedingung und die gesamte Schöpfung 
(«contre sa condition et la création tout entière») auflehnt36 – so wie 
Sisyphos gegen sein Schicksal. Camus bringt die Revolte mit dem 
Prozess der Aufklärung in Verbindung und sieht im Prometheischen 
ein Selbstverständnis der Moderne angesprochen («puisque notre 
temps aime à se dire prométhéen»),37 was durchaus vergleichbar 
ist mit dem methodischen Konzept von Horkheimer und Adorno, 
für die allerdings in einem anderen Helden der Antike, in Odys-
seus, die Aufklärung und ihre Dialektik präformiert sind. In 
der Sicht von Camus erscheint Prometheus gewissermassen als 
Antagonist zu den demütigen und frommen Figuren der antiken 
Welt, jenen affirmierenden Mythen, die sich bescheiden der Macht 
unterordnen, «aux mythes de l’adhésion et de la modestie». Pro-
metheus ist Inbegriff des revoltierenden Menschen, der gegen den 
Tod kämpft («J’ai délivré les hommes de l’obsession de la mort»), 
beseelt vom «Messianismus», von der Hoffnung, dem einzigen 
Trost, der den Menschen blieb, nachdem Pandora ihre Büchse ge-
öffnet hatte («J’ai installé en eux les aveugles espoirs») und – dies 
ist der zentrale Punkt – getrieben von der Menschenliebe. Prome-
theus ist ein Feind des Königs der Götter, weil er die Menschen 
liebt, zu sehr liebt: «Ennemi de Zeus ... pour avoir trop aimé les 

 
36  A. Camus: L’Homme révolté, Paris 1951, 39. 
37  Ebd., 43.  
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hommes».38 Camus zitiert hier ohne Quellenangabe aus Aischylos’ 
Tragödie Der gefesselte Prometheus: 

ὁρᾶτε δεσµώτην µε, δύσποτµον θεόν, 
τὸν ∆ιὸς ἐχθρόν, τὸν πᾶσι θεοῖς  
δι᾿ ἀπεχθείας ἐλθόνθ᾿ ὁπόσοι 
τὴν ∆ιὸς αὐλὴν εἰσοιχνεῦσιν, 
διὰ τὴν λίαν φιλότητα βροτῶν. 

Ihr seht mich in Fesseln, mich Unglücksgott, 
den Feind des Zeus, der den Hass aller Götter 
sich zuzog, soviele 
den Palast betreten des Zeus, 
weil ich die Menschen zu sehr hab geliebt!39 

Grundlegend für die Haltung des Prometheus ist die darauf-
folgende Bemerkung von Camus, dass die Griechen nichts eskalieren 
lassen und radikal zuspitzen – «Les Grecs n’enveniment rien» –, dass 
sie selbst in der äussersten Kühnheit Mass («mesure») zu halten wissen, 
dass Prometheus nicht gegen alles, nicht gegen die ganze Schöpfung 
rebelliert, sondern nur gegen Zeus und dass es sich bei seiner Revolte 
eher um eine gezielte Abrechnung mit Zeus handelt, «und nicht um 
einen allumfassenden Kampf des Guten mit dem Bösen».40 Camus’ 
Konzept der Revolte liegt nichts ferner als jener manichäische 
Dualismus, der diejenigen beflügelt, die sich im Kampf gegen das 
Böse auf der Seite des Guten wähnen und deren Kampf, wie die 
Geschichte der Französischen und der Russischen Revolution zeigt, 
trotz – oder besser: wegen – ihrer hehren Ziele, die mit einer unheil-
voll radikalen Konsequenz verfolgt werden, im Terror mündet. 

Die Kategorie des Masses, die Camus in L’Homme révolté als 
Alternative zum totalitären Denken vorschlägt, ist eine Signatur 
des mittelmeerischen Denkens («pensée de midi»)41 oder des Sonnen-
denkens («pensée solaire»),42 das Camus dem «cäsarischen», das 

 
38  Ebd., 44. 
39  Aischylos: Der gefesselte Prometheus, übers. von Kurt Steinmann, Stutt-

gart 2020, Verse 119–123. 
40  A. Camus: L’Homme révolté, 44. 
41  Vgl. ebd., 368–372. 
42  Ebd., 369. 
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heisst dem autoritären Machtdenken, für das die Politik der Revo-
lution anfällig ist, entgegensetzt.43 Was Mass und eine Politik des 
Masses ist, findet Camus bei den Griechen angelegt, in ihrem Ver-
hältnis zum Schicksal und zur Natur. Das Schicksal ist für die 
Griechen «eine blinde Macht», die man erleidet wie eine Natur-
gewalt. «Der Gipfel der Masslosigkeit (démesure) für einen Griechen 
ist, das Meer mit Ruten zu peitschen: Wahnsinn der Barbaren.»44 

Was Camus auf der politischen Ebene antreibt, hat nichts mit 
konterrevolutionärer oder reaktionärer Revolutionskritik zu tun, 
sondern ist postrevolutionäre Revolutionskritik unter dem Titel der 
permanenten Revolte und eines radikal humanistisch verstandenen 
Homo-Mensura-Satzes. Wenn die Revolution im Namen der Macht 
jener mörderischen und masslosen Mechanik («cette mécanique meur-
trière et démesurée») folgt, zu der jakobinischer und stalinistischer 
Terror degenerierten, bedarf es einer neuen Revolte, einer Revolte, 
die sich dem Mass und dem Leben verpflichtet weiss («au nom de 
la mesure et de la vie»).45 

In der Politik des Masses bildet die Revolte die Alternative zur 
Revolution. Die Revolution schafft neue Machtverhältnisse, gegen 
die es stets zu rebellieren gilt. So verstanden ist die Revolte eine ne-
gierende Potenz, eine permanente Kritik und Auflehnung gegen 
jegliche Macht, also etwas genuin Anarchistisches. Die Negation, 
die sich in der Revolte zum Ausdruck bringt, ist - im Unterschied 
zur Revolution - nicht absolut, sondern massvoll. Die Leitmotive 
der Revolte sind die Natur und der Mensch. Denn, so Camus, «sich 
gegen die Natur auflehnen, heisst, sich gegen sich selbst auflehnen, 
mit dem Kopf gegen die Wand.»46 Insofern ist sind ökologische 
Nachhaltigkeitskonzepte bereits im griechischen Naturdenken vor-
geformt – und deshalb, so wäre zu bedenken, ist nicht eine ökologische 
Revolution zielführend und nachhaltig, sondern die massvolle, dafür 
aber permanente ökologische Revolte. 

 
43  «révolution césarien» (ebd., 367 u. 368), «socialisme césarien» (ebd., 371). 
44  Ebd., 44. 
45  Ebd., 376. 
46  Ebd., 44. 
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Prometheus ist, wie Camus am Ende seiner Erzählung der Ge-
schichte der historischen Revolutionen, der Französischen und der 
Russischen, zusammenfasst, der Inbegriff des Humanismus. Pro-
metheus’ Leidenschaft ist die Liebe zum Menschen («son amour de 
l’homme»), der sein Hass auf die Götter («sa haine des dieux») 
geschuldet ist – und wenn Camus schreibt, dass sich Prometheus 
verachtungsvoll von Zeus abwendet und «zu den Sterblichen 
kommt, um sie zum Ansturm gegen den Himmel zu führen», dann 
ist sich Camus der gefährlichen Zweischneidigkeit seiner Rede 
bewusst: Hass, wirklich Hass, auf die Götter? Und was ist, wenn die 
Menschen sich nicht zum Himmel führen lassen? Prometheus selbst 
droht der unheilvollen Dialektik der Aufklärung zu verfallen und 
die Menschen, die er liebt und zur Freiheit führen will, zum gleichen 
Schicksal zu verdammen, das er als Revoltierender erlitt – nämlich 
«in die Wüste getrieben, an einen Felsen genagelt, den grausamen 
Vögeln zum Frass vorgeworfen zu werden.»47 

 Was sich in dieser fatalen Dialektik vollzieht, ist die Verwand-
lung des Prometheus zu dem von ihm bekämpften Zeus: «Prométhée 
[…] est devenu dieu […]; il n’est plus Prométhée, il est César.» 
Cäsar ist der falsche, der zum Tyrannen mutierte Prometheus. Sein 
Gegenpart ist «der wahre, der ewige Prometheus». Dieser, so Camus, 
erscheint als Opfer des falschen Prometheus. Der ewige Prometheus 
ist der, der auch heute noch leidet. «Der gleiche Schrei aus der Tiefe 
der Zeit hallt noch immer in der skythischen Wüste.»48 In Camus’ 
Deutung beziehungsweise Umdeutung des Mythos ist Prometheus 
Täter und Opfer. Als Opfer bliebt ihm einzig die Revolte, die sich 
als jener Schrei aus der Wüste artikuliert.  

Nachdem Pandora ihre Büchse geöffnet hat, ist das Böse in die 
Welt gekommen – und die Bilanz ist, wie Camus am Schluss des 
Homme révolté festhalten muss, desillusionierend: «Seit zwanzig 
Jahrhunderten hat die Summe des Bösen in der Welt nicht abge-
nommen.»49 Das Böse ist nicht durch das Gute aus der Welt zu 

 
47  Ebd., 301. 
48  Ebd. 
49  Ebd., 375. 
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schaffen, sondern – dies ist die Botschaft von Camus’ Prometheus – 
durch die Revolte, die Camus mit dem cartesischen Cogito ver-
gleicht. Für die politische Praxis hat die Revolte die gleiche Evidenz 
wir das «Ich denke». Sie ist der Grundwert («la première valeur») 
jeder menschlichen Gesellschaft, denn durch sie wird Sozialität, 
Solidarität und Gemeinschaft konstituiert, sie ist die Bewegung vom 
Ich zum Wir: «Je me révolte, donc nous sommes»,50 ich begehre auf, 
ich revoltiere, also sind wir. 

Das ist es, was Prometheus von Sisyphos unterscheidet. Der 
Kampf des Sisyphos ist ein letztlich einsamer Kampf, dessen Ertrag 
jene «Stunde des Bewusstseins» ist, in der ihm sein Dasein durch-
sichtig wird, aber er bleibt auf sich gestellt. Die Entdeckung des Wir 
vollzieht sich erst in der prometheischen Revolte. Der Wert, der Pro-
metheus motivierte, ist in dieser Sicht nicht der Hass auf die Götter, 
sondern seine Liebe zum Menschen. Prometheus hasste die Götter 
nur, weil sie die Menschen nicht liebten. Der Humanismus jenseits 
der Götter erscheint für Camus somit als der einzig mögliche: «Man 
versteht nun, dass die Revolte nicht ohne eine sonderbare Liebe 
auskommt.»51 Es ist die Liebe, die die Menschen antreibt, für die zu 
leben, die nicht wie sie selbst leben können. Es ist – auch wenn sich 
Camus gegen eine solche Deutung möglicherweise verwahren 
würde, die christliche Nächstenliebe. Camus identifiziert die Revolte 
mit dem, was das Leben antreibt, «elle est le mouvement même de 
la vie», und wenn wir aufgehört haben, zu revoltieren, haben wir 
aufgehört zu leben. Wenn Staat und Gesellschaft sich gegen die 
Revolte immunisiert haben, haben sie ihren Sinn verfehlt und ihre 
Existenzberechtigung verloren, die sie nur durch die Revolte wie-
dererlangen können. Die Revolte ist, wie Camus nicht ohne Pathos 
schliesst, Liebe, womit er wiederum die zentrale Botschaft eines 
ebenfalls mittelmeerischen Denkens, des Christentums, aufgreift. 
Die Revolte ist Liebe – oder gar nichts: «Elle est donc amour […], ou 
elle n’est rien.52 Das, was sich hier in der Figur des Prometheus und 

 
50  Ebd., 36. 
51  Ebd., 375. 
52  Ebd., 376. 
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in den Schlüsselbegriffen von Revolte und Liebe zum Ausdruck 
bringt, könnte ein nachhaltiges Fundament für eine zukunftsfähige 
Politik bilden – einen Versuch wäre es wert … 

conexus 5/1 (2022) 92-111 

© 2022 Wolfgang Rother. Dieser Beitrag darf im Rahmen der Lizenz CC 
BY-NC-ND 4.0 - Creative Commons: Namensnennung/nicht kommerziell/ 
keine Bearbeitungen - weiterverbreitet werden. 

 
https://doi.org/10.24445/conexus.2022.05.007  

Prof. Dr. Wolfgang Rother, Brühlstrasse 43, 5412 Gebenstorf 
wolfgang.rother@philos.uzh.ch  


	01_GzD_Titelei
	02_GzD_Inhalt
	03_GzD_Rother_Vorwort
	04_GzD_Behringer Effizienz für Nachhaltigkeit
	05_GzD_Zeuch, Was heisst Nachhaltigkeit schulischer Bildung
	06_GzD_Dreiding, State of uncertainty
	07_GzD_Baer, Homeland
	08_GzD_Rother, Sisyphos und Prometheus
	09_GzD_Beer, Ciceros Weg zum Klassiker

