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L'ETERNEL RETOUR DE SISYPHE.
NIHILISME ET BONHEUR CHEZ NIETZSCHE ET CAMUS

Nihilisme et bonheur: est-il vraiment possible de joindre ces deux termes,
¢’est-a-dire, est-il possible de concevoir que 'homme puisse realiser une
quelque sorte de bonheur dans le nihilisme? Le bonheur n'exige-t-il pas n¢-
cessairement une certaine dose de clarté, de certitude, de stabilité — ¢lements,
ceux-ci, étrangers a la condition nihiliste? Ne doit-on pas croire que le monde
ait un sens en sof pour étre heureux!?

A notre avis, les différentes réponses qu'on peut donner a ces questions
dépendent entié¢rement des définitions qu'on choisit de donner aux deux
termes cités. Si, par exemple, en termes purement logiques, on choisit deux
définitions antinomiques du nihilisme ¢t du bonheur, on sera oblige de sacrifier
I’existence de I'un ou de 1"autre?. Comme on le démontrera, ¢'est précisément
cette vision qui a marque, essentiellement, la culture occidentale avant que
Nietzsche —et Camus aprés lui- révolutionnent la notion de nihilisme comme

1. Par exemple, chez Spinoza le bonheur (felicitas ou beatitudo) se dessine comme la
connaissance de l'ordre nécessaire des choses, qui, en derniere analyse, correspond
entiérement a la connaissance de Dieu. B, SPINOZA, Ethica more geometrico demonstrata,
pars [V, propositio 28: «Summum mentis bonum est Dei cognitio et summa mentis virtus
Deum cognoscere», mais aussi ibid., pars IV, appendix 4: «In vita itaque apprime utile est
intellectum seu rationem quantum possumus perficere et in hoc uno summa hominis felicitas
seu beatitudo consistit; quippe beatitudo nihil alind est quam 1psa animi acquiescentia quae
ex Dei intuitiva cognitione oritur: at intellectum perficere nihil etiam aliud est quam Deum
Deique attributa et actiones quae ex ipsius naturae necessitate consequuntur,intelligeres, Cf.
a ce sujet R. MISRHAL Le systeme de la joie dans la philosophie de Spinoza, Giormale critico
della filosofia italiana, 56,1977, pp. 458-477.

2. Cest-a-dire, on devra choisir entre deux possibilités: étre heureux dans un monde
doué de sens ou étre malheureux dans un monde sans sens, comme ['a bien souligne O.
PONTON, Le «caractere équivoque» du nihilisme: 'analyse nietzschéenne de la croyance et du
scepticisme dans les fragments de 1887-1888, dans J.-F. MATTEI (éd.), Nietzsche et le temps
des nihilismes, Paris, Presses Universitaires de France, 2005, p. 20: «La croyance en la verité
vient d'une “volonté de vérité™ qui est en fait une volonte de bonheur et qui pousse sur le
terrain de la morale. Notre monde (celui du “devenir”) étant trompeur, I'homme pense qu'il
est impossible d'y étre heureux: il faut donc croire en un monde “vrai” ou le bonheur soit
possible. Cette croyance repose sur I'illusion que le bonheur implique la verite — or, il se
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celle de bonheur. Dans notre texte, nous irons reparcourir les étapes de cette
transformation particuliére — ou, pour utiliser un terme nietzschéen, de cette
transvaluation: dans la premiére partie nous essaverons d’esquisser la signi-
fication traditionnelle des deux termes; dans la deuxieme nous analysérons le
changement radical qui se produit avec la philosophie de Nietzsche, en
particulier avec sa pensée de I'éternel retour du méme; enfin, la troisieme
partie sera dédide a Camus et a sa définition de 'absurde, en particulier nous
nous arréterons sur la figure exemplaire de Sisyphe.

La promesse du bonheur, la menace du nihilisme

Qu’est-ce que le bonheur? Comment la tradition a-t-elle congu le bonheur?
A cet égard, I'étymologie du terme frangais bonheur est d’abord eclairante:
le terme dérive de deux mots latins, bon et eur (issu du latin augurium), dont
le dernier signifie littérale ment «augure», «présage»; donc, en derniére analyse,
bonheur veut dire I'auspice d’avoir bonne fortune, I'augure d’avoir un destin
favorable. Et cela correspond parfaitement, d’ailleurs, a I’étymologie du mot
grec qui lui correspond: ewdaimonia®.

La culture occidentale? -inexorablement forgée sur l'idéal platonicien
mais surtout chrétien— a raisonné exactement en ces termes: le bonheur, dans
cette optique, est une promesse, une consolation pour le mal souffert dans la
vie, une récompense placée dans un avenir lointain pour justifier tous les

pourrait que la vérité soit insupportable et qu'elle rende la vie impossible». Cf. aussi G.
MmNois, L' Age d'or. Histoire de la poursuite du bonheur, Pans, Librairie Arthéme Fayard,
2009 F, DE LUISE, G. FARINETTI, Storia della felicita. GIi antichi ¢ i moderni, Milano,
Einaudi, 2001; E. MoUTSOPOULOS, L'Univers des valeurs, univers de U'homme. Recherches
axiologiques, Athénes, Bd. Acad émie d’Athénes, 2005,

3. C. GUIBET LAFAYE, Penser le borihewr aujourd’hui, Louvain, Presses universitaires
de Louvain, 2009, p. 7: «Les Grecs anciens, pour désigner le bonheur, utilisaient le terme
“ewdaimonia”, d’aprés “eudaimon”, qui signifie “heureux” et dont le sens littéral est “bon
esprit, bon dieu” (de “eu” = bon et “daimon” = dieu, esprit, qui a donne démon en frangais).
Etre “eudaimon”, ¢’était avoir de la chance, étre béni des dieux. [...] L'étymologie des mots
actuels pour désigner le bonheur, tel que 'usage s'en est fixe a partir du Moyen age, renvole
system atiquement a l'idee de “chance”. En frangais, “bonheur™ et “heureux” viennent de
“heur™ (la chance); en anglais, “happiness” et “happy” viennent de “happ” (la chance, la
fortune, ce qui advient: what happens), en allemand, “Gliick™ signifie tout 4 la fois le
bonheur et la chance; les termes correspondants en portugais (felicidade), en espagnol
(felicidad), en lalien (felicita) dérivent du latin “felix” qui signifie la chance, et parfois le
SOrts,

4. Sauf quelques exceptions qui revendiquent le bonheur au présent, comme nous
semble le faire EPICURE, Lettre 4 Ménécée, traduit par O, Hamelin, Revue de Métaphysique
et de Morale, 18,1910, pp. 397-440: «(Le sage) il ne croit pas, en effet, que la fortune distnbue
aux hommes le bien et le mal, suffisant ainsi a faire leur bonheur et leur malheur, 1l croit
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sacrifices faits aujourd’hui. L'exemple le plus pertinent de cette facon de
penser est cache dans les mots de Christ lui-méme qui, en professant a ses
disciples la doctrine du «vrai bonheur», utilise précisement cette terminologie:

«Heureux ceux qui se savent pauvres en eux-mémes, car le Royaume
des cieux est a eux! Heureux ceux qui pleurent, car Dieu les consolera!
Heureux ceux quisont doux, car ils recevront la terre que Dieu a promise!
[...] Heureux étes-vous si les hommes vous insultent, vous persécutent et
disent faussement toute sorte de mal contre vous parce que vous croyez en
moi. Réjouissez-vous, sovez heureux, car une grande récompense vous
attend dans les cieux»”.

La généalogie de cette idée de bonheur peut étre résumée ainsi: ’homme,
face au chaos et au mal de l'existence, incapable de vivre dans un monde sans
points de repére, ressent le besoin d'un ordre dans lequel il puisse conduire sa
vie. La religion, la théologie, la philosophie, la metaphysique, la morale, méme
les sciences et 1’art, toutes ces disciplines contribuent alors a la construction
d'un monde doué de sens: un lieu supra-celeste est crée, ou les idées sont
pensées comme objectivement données: le temps universel est limité par les
idées de création, de rédemption et d’apocatastase, afin que "homme soit
sauve d'une eternité pour lui insoutenable; le devenir lui-méme -symbole
du chaos par excellence— devient progres, tension vers une fin, téléologie,
providence divine; enfin, la vie —qui dans son ¢tat originel obeit a des lois
cruelles, violentes, animales— est soumise aux lois de la morale, a ses devoirs
absolus, a ses impératifs catégoriques.

Les résultats de la construction de cette superstructure metaphysique
sont plusieurs: la scission de toutes les realités (monde vrai et monde
sensible, homme tel qu’il est et homme tel qu’il devrait étre, vie hic et nunc et
vie au-dela, etc.); la dévalorisation du réel (con¢u maintenant comme
imparfait en comparaison avec la perfection du monde id€al); la négation de
la vie (elle n’est qu'une phase transitoire vers quelque chose de plus haut,
I’éternité); enfin, cette aftitude qui consiste a différer le bonheur (pensé¢, a la
Kant, comme «Souverain Bien», c’est-a-dire comme coincidence de vertu et
bonheur laquelle se situe toujours au-dela de la vie sensible, en Dieu®).

seulement qu'elle leur fournit I'occasion et les éléments de grands biens et de grands maux;
enfin il pense qu'il vaut mieux échouer par mauvaise fortune, apres avoir bien raisonne, que
reussir par heureuse fortune, apres avoir mal raisonne — ce qui peut nous arnver de plus
heureux dans nos actions étant d’obtenir le succes par le concours de la fortune lorsque
nous avons ag €n vertu de jugements sainss,

5. MATHIEU §, 3 - 5,12,

6. L. GALLOIS, Le souverain bien chez Kant, Paris, Vrin («Bibliotheque d'Histoire de la
Philosophie»), 2008. Cf. aussi J. GRONDIN, La métaphysigue du Souverain Bien chez
Kant et Descartes, Conférence donnée dans le cadre du colloque «Descartes dans Kant»,
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Cette conception du bonheur est-elle compatible avec le nihilisme?
Absolument non. En effet, la condition pour qu'une telle sorte de bonheur soit
possible est la croyance ferme dans un monde doué de sens. De son cote, le
nihilisme est bien la croyance opposée: le nihilisme affirme précisément que le
monde n’a pas de sens —ni en soi (immanence), ni en autre (transcendance )—
puisqu'il reconnait I'inconsistance et I'illusion de la susdite superstructure
métaphysique créée par I'lhomme,

Comment est-il congu le nihilisme dans cette optique? Evidemment
comme une menace, un danger: en effet, si le nihilisme prenait le dessus, si la
superstructure metaphysique dont nous parlons s’ecroulait, si la croyance en
un sens du monde s’affaiblissait, la vie de la majorité des personnes deviendrait
insoutenable. C’est pour cette raison que tout au long de I’histoire le nihilisme
a été considéré comme blasphéme et ceux qui le professaient ~les nihilistes—
comme hérétiques: Augustin parlait des nihili homines, les «<hommes du
néant», qui, en s’éloignant de Dieu ipse fons vitae, tombaient inexorablement
dans le néant’; Anselme de Cantorbéry utilisait le terme insipiens, «1'insensé»,
pour indiquer celui qui niait Dieu sans apercevoir I'impossibilit¢ logique d'une
telle negation; enfin, quand au XIX*™me giécle le terme «nihilisme» apparut
pour la premiére fois®, il était toujours utilisé de fagon péjorative.

En derniére analyse, dans I'optique qui est la nOtre, on pourrait définir la
philosophie comme I'effort constant et vital pour chasser le nihilisme afin de
garantir le bonheur des hommes®. Mais désormais, nous prévient Nietzsche,

Université de Paris [V-Sorbonne, Centre d'études cartésiennes, le 3 juin 2004, publié dans
les Actes du colloque, Paris, Presses Universitaires de France, 2005: «Un tel bonheur n'est
donc possible qu’a deux conditions: il faut admettre l'existence d'un étre ommscient,
capable a la fois de sonder la moralité de notre agir et de lui dispenser un bonheur
proportionné, mais aussi une existence future, a la faveur de laquelle ce bonheur pourra
nous étre accordeés,

7. AURELIUS AUGUSTINUS, De vera religione, I, 11! «ldeo nequissimi homines, nihili
homines appellantur, Vita ergo voluntario defectu deficiens ab illo qui eam fecit, €t cuius
essentia fruebatur, et volens contra Dei legem frui corporibus, quibus eam Deus praefecit,
vergit ad nihilum; et haec est nequitia: non quia corpus iam nihilum est».

8 Il v a au moins trois hypothéses sur la premiere apparition du terme «nihilismes:
selon certains —Camus compris- elle serait dans le roman de Tourgueniev Pére et Fils, publie
en 1862; selon Heidegger, on peut le retrouver dans une lettreé du philosophe allemand
Jacobi adressée a Fichte, publiée en 1799; enfin, Louis-Sebastien Mercier signale des 1801
les mots «nihilistes et «rienistes dans son Néologie ou vocabulaire des mots nouveaux. Voir
en tout cas F.VOLPL ! nichilismo, Roma-Bari, Economica Laterza, 2004 et le plus récent M.
CREPON - M. DE LAUNAY, Les configurations du nihilisme, Paris,Vrin, 2012,

0. F. NIETZSCHE, Nachgelassene Fragmente 1885-1887, 5 |71], dans Friedrich Nietzsche
Samtliche Werke, herauspegeben von Giorgio COLLI und Mazzino MONTINARI, Miinchen,
de Gruyter, 1999, p. 211: «Moral war das grofie Gegenmittel gegen den prakuschen
und theoretischen Nihilismus».
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«le nihilisme est devant la porte»: il n’est plus possible de l'ignorer ou de le
chasser, lui qui est «le plus inquiétant de tous les hotes»!".

Nietzsche et la métamorphose du nihilisme: menace qui devient nécessite

Quelgu’un pourrait najvement dire que Nietzsche a cree¢ le nihilisme,
qu'il a voulu provoquer: rien de plus faux. Il I'a seulement reconnu, de la
méme facon qu’il «n’a pas forme le projet de tuer Dieu», puisque «il I'a
trouvé mort dans I'Ame de son temps»!!. En tout cas, chez Nietzsche le terme
nihilisme se transforme radicalement, en prenant plusieurs significations, au
moins trois: 1) condition normale de 'existence; 2) attitude humaine envers
la vie; 3) événement dans la culture européenne.

1. La normalit¢ du nihilisme: comme nous l'avons vu, la culture
occidentale a toujours pense le nihilisme seulement comme une
possibilité dangereuse de la pensée, c’est-a-dire comme une éventualite
a éviter absolument. La norme était Dieu, qui donnait sens au monde: le
nihilisme était alors, sinon un blasphéme contre lui, au moins une erreur
dans la fagon correcte de penser. Nietzsche renverse complétement la
situation. Il montre comme la véritable condition normale de I’existence

humaine est le nihilisme'?, c’est-a-dire I'absolu manque de n’importe
quel sens du monde. Qu’est-ce qu’il s’est pass¢, donc? Le nihilisme, qui
n'était avant qu'une possibilité, est maintenant reconnu pour ce qu’il
est vraiment, une nécessité'*: avant une erreur, un horreur, un mal-

10. Ibid., 2 [127], p. 125: «Der Nihilismus steht vor der Thiir: woher kommt uns dieser
unheimlichste aller Giiste?»,

11. A. CAMUS, (Ewvres completes, sous la diréction de Jacqueline Levi-Valensi, 4 vol,,
Paris, Fditions Gallimard, 2008, 111, p. 118,

12.Tout en sachant de simplifier une problématique tres complexe, nous remarquons en
marge que chez Nietzsche le mot «nihilisme» apparait relativement tard dans sa ceuvre: la
premiere apparition est dans les fragments posthumes 1881-1882; mais il faut attendre les
fragments 1885-1886 pour constater une véritable premiere analyse du concept, les bien
connus fragments sur «le nihilisme européen~» sont méme du 1887-1888. Cela dit, il serait
une grossiére naiveté de ne pas considérer les aeuvres precedentes nihilistes elles-mémes
simplement parce-que le mot «nihilisme~ n'y apparait pas. Voir a ce propos I-F. MATTEH],
Nietzsche et Vhorizon du nihilisme, dans J.-F. MATTEL (éd.), Nietzsche et le temps des
nihilismes, cit., pp. 207-220.

13. F. NIETZSCHE, Nachgelassene Fragmente 1885-1887, 9 [35), dans Friedrich Nietzsche
Samitliche Werke, cit.,p. 350: «Der Nihil1sm ein normaler Zustand».

14. M. KESSLER, Le nihilisme et la nostalgie de I'étre, dans J.-FE MATTEI, Nietzsche et le
temps des nihilismes,cit.,p.29: «Le nihilisme devient un probléme véritablement philosophique
a compter du moment ou on ne peut plus étre nihiliste uniquement par choix moral, politique
ou méme par gout littéraire. Le nihilisme comme détermination philosophique dépasse les
problématiques partisanes, il devient une nécessite, voir mieux, une fatahte difficilement
surmontable dans tous les domaines».
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penser; maintenant la normalité, la norme de la vie, le nomos de la
pensée elle-méme.

2. L'attitude nihiliste envers la vie: encore plus bouleversante, chez
Nietzsche, est 1a nouvelle utilisation de I'adjectif «nihiliste». Cet appe-
llatif est maintenant utilis€ non pour indiquer celui qui ne croit pas que
le monde ait un sens, mais celui qui croit qu’il existe un autre monde
suprasensible qui donnerait sens a ce monde ou nous vivons. La nouvelle
définition de nihilisme est donc la suivante: «Nihiliste est 'homme qui
juge que le monde tel qu’il est ne devrait pas étre €t que le monde tel
qu’il devrait étre n’existe pas»'>, Ou, comme a dit Camus en parlant de
Nietzsche, «le nihiliste n’est pas celui quine croit a rien, mais celui qui ne
croit pas  ce qui est»'®. De cette facon, toute 1'histoire de la philoso-
phie occidentale devient nihiliste —de Platon a Kant, de Parménide a
Hegel, etc.— puisqu’elle a toujours nié et masqué la vie, incapable de la
concevoir pour ce qu’elle est vraiment: volonté de puissance.

3. L’événement du nihilisme: 1a reconnaissance de la normalité du nihi-
lisme unie a la chute des valeurs traditionnelles que celui-ci implique
engendre ce que Nietzsche appelle «mort de Dieu». Elle ne signifie pas
seulement —comme on a pu le penser— la fin de la croyance en Dieu et,
dong, de la religion?: comme 1’a bien souligné Heidegger, le terme Dieu
«designe le monde suprasensible en géneral, le monde des idees et des
idéaux»'%, I ’événement du nihilisme marque donc la fin d’'un monde et
le début d’un monde nouveau: mais quelle sorte de monde nouveau?
Probablement une apocalypse, si ’lhomme n’est pas prét a faire face a

15. F. NIETZSCHE, Nachgelassene Fragmente 1885-1887,9 |60], dans Friedrich Nietzsche
Samtliche Werke, eit., p. 366: «In summa: Die Welt, wie sie sein sollte, existiert; diese Welt, n
der wir leben, ist ein lrrthum, - diese unsere Welt sollte nicht existieren [..] Ein Nihilist ist
der Mensch, welcher von der Welt, wie sie ist, urtheilt, sie sollte nicht sein und von der Welt,
wie sie sem sollte, urtheilt, sie existiert micht»,

16. A. CAMUS, (Euvres completes, cit., 111, p. 120.

17. Au contraire, si on s'arréte a ce niveau de compréhension il serait mieux de affirmer
avec Michel Onfray que «Dieu n’est pas mort-. M. ONFRAY, Traité d'athéologie. Physique
de la métaphysique, Paris, éditions Gasset et Fasquelle, 2006,

18. M. HEDEGGER, Le mot de Nietzsche: Dieu est mort, dans Chemins qui ne ménent
nulle part, trad. par W. Brokmeier, Paris, Gallimard, 1962, p. 179: «Les noms de “Dieu” ou
“Dieu chretien” sont utilisés dans la pensée nietzschéenne pour designer le monde
suprasensible en général.“ Dien” est donné pour le domaine des [déees et des Idéaux. Depuis
Platon, plus exactement depuis interprétation hellénistique et chrétienne de la philosophie
platonicienne, ce monde supra-sensible est désormais sans pouvoir efficient. [..] La
métaphysique, ¢’est-a-dire pour Nietzsche, la philosophie occidentale comprise comme
platonisme, en est a son termes,
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I'exacerbation inévitable du nihilisme. La tache de Nietzsche —ce qu’ il
apercevait comme sa responsabilité— a été précisément de préparer
’homme a cette épreuve, en lui enseignant ce qu’il appelait nihilisme
actif, créateur de nouvelles valeurs, en opposition au nikilisme passif,
I'attitude obstineée de vouloir comprendre le monde grace aux valeurs
mortes du passe.

Dans ce contexte renverse, I’homme peut-il €tre encore heureux? Non, si
le bonheur est encore congu comme une promesse — puisqu’il n'y a plus
d’arriére-mondes ou cette promesse puisse étre tenue, ni d’ailleurs un Dieu
qui puisse récompenser les justes et punir les meéchants. Mais, puisquun
monde peuplé d’hommes malheureux est destiné a une mort soudaine et,
surtout, puisqu’il n'est pas possible de changer la realiteé des choses, c'est
I’homme —et, avec lui, sa conception du bonheur- qui doit se transtormer: il
doit, en substance, s’élever a un degré de puissance tel qu'il puisse soutenir et
dominer le nihilisme. Voila le surhomme: celui qui, en refusant joyeusement
les anciennes interprétations du monde, nées du ressentiment et de la
faiblesse, prendra sur lui la responsabilité d’en créer des nouvelles, nées de la
puissance et de la désillusion. Son bonheur sera alors un nouveau bonheur:
non plus une promesse —«je serai heureux»— mais une volonté —«je veux étre
heureux, maintenant»: ce qui avant était sacrifice, discipline, gymnastique
aristotélique de 'habitude, adéquation aux devoirs, devient maintenant une
question de courage, d’élévation de la puissance, de force, de dépassement.
Voila la nouvelle définition du bonheur chez Nietzsche:

«Qu’est-ce que le bonheur? -Le sentiment que la puissance grandit-
qu’une résistance est surmontee. Non le contentement, mais encore de la
puissance, non la paix avant tout, mais la guerre; non la vertu, mais la
valeur ( Tiichtigkeit) [...]»"°.

Et pourtant Nietzsche savait bien que 'homme était —et est- encore trop
faible pour ce bonheur; que les instincts et les forces retrogrades dans I'ame
de ses contemporains étaient encore trop forts; que la mort de Dieu était
encore un événement incompris et, pour la plupart, incomprehensible; que,
en somme, 'homme a encore besoin de promesses, d’illusions. C’est pour
cette raison qu’il a consacré ses derniéres ceuvres a la création d'une
veritable constellation de concepts, d'une nouvelle mythologie grace a laquelle

19. F. NIETZSCHE, Der Antichnst, § 2, dans Friedrich Nietzsche Samtliche Werke , cit., p.
170: «Was 1st Gliick? - Das Gefiihl davon, dass die Macht wiichst, dass em Widerstand
iberwunden wird. Nicht Zufriedenheit, sondern mehr Macht; nicht Friede tberhaupt,
sondern Krieg; nicht Tugend, sondern Tiichtigkeit».
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«passer au crible» 'humanité, la mettre a I'épreuve: Zarathoustra et ses
enseignements -le surhomme, la fidélité a la terre, les trois métamorphoses,
etc.; Dionysos et son acquiescement a la vie telle qu'elle est —Lamor fati,
I'innocence du devenir, le «deviens ce que tu es»; le Freigeist, le Wanderer,1a
transvalutation de toutes valeurs, la volonté de puissance; mais surtout,
I'éternel retour du meéme.

Nous nous arréterons sur ce dernier concept puisqu’il occupe une place
fondamentale dans la philosophie nietzschéenne®™: en effet, Nietzsche y
reconnaissait le plus haut enseignement de la doctrine de Zarathoustra, la
forme d’acceptation la plus haute qui puisse se concevoir. Il le definissait
comme «pensée sélective», «pensée d’elevage», c'est-a-dire la seule pensce
qui permettrait 'apparition de I'homme supérieur, la métamorphose vers le
surhomme. Voyons comment.

['eternel retour du méme est la fagon la plus radicale de penser le nihilisme
comme condition cosmologique et existentielle: 1a ou le christianisme -mais
en générale toute pensée téléologique— pensait le temps universel comme une
ligne droite et finie, ¢’est-a-dire avec un début (création divine, ¢tat de nature,
etc.) et une fin (jugement universel, achévement d'un telos, etc.), la lucidite
nihiliste voit un cercle referme sur soi, dans lequel non seulement il n’y a pas
de rédemption possible, mais dans lequel tous les aspects de l'existence -bien
et mal, joie et souffrance, etc.~ sont obliges de se reproduire inexorablement
pour ’éternité. S’écroule ainsi I'espoir humain, trop humain d’étre sauves dans
un avenir apres la mort - le méme espoir qui avait garanti la vie de civilisations
entiéres pendant des millénaires: la vie se joue, dongc, toute au présent; tous ses
aspects sont necessaires; tout reviendra.

C’est au moment de cette découverte brutale, alors, que le déemon
nietzschéen demande a I'homme: «Veux-tu cela? le reveux-tu? une fois?
toujours? a l'infini?»*1. Cest-a-dire: «Es-tu prét a soutenir le fait que le mal

20. Voir la voix «Fternel Retours dans P. WOTLING, Le vocabulaire de Nietzsehe, Paris,
Ellipses, 2001,

21. La référence est bien évidement & I'aphorisme 341 du Gai savoir, Le poids le plus
lowrd. Cf. aussi F. NIETZSCHE, Nachgelassene Fragmente 1880-1882, 11 [143), dans Friedrich
Nietzsche Similiche Werke, cit., p. 496: «Aber wenn alles nothwendig ist, was kann ich {iber
meine Handlungen verfiigen? “Der Gedanke und Glaube 1st ein Schwergewicht, welches
neben allen anderen Gewichten auf dich drilckt und mehr als sie. Du sagst, dall Nahrung
Ort Luft Gesellschaft dich wandeln und bestimmen? Nun, deine Meinungen thun es noch
mehr, denn diese bestimmen dich zu dieser Nahrung Ort Luft Gesellschaft. -Wenn du dir

den Gedanken der Gedanken einverleibst, so wird er dich verwandeln. Die Frage bei allem,
was du thun willst: “ist es so, dab ich es unzihlige Male thun will?” 1st das grofte

Schwergewicht =, Nous traduisons: «“Mais si tout est nécessaire, en quoi puis-je décider de
mes actes?” La pensée de I'éternel retour et la croyance a ce retour forment une pesanteur
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que tu as souffert, que tu souffres et que tu souffriras ne sera jamais venge ni
racheté? que ce que tu fais maintenant reviendra exactement comme tu le vis
maintenant? Comment, dong, commencerais-tu a vivre face a cette pensce?
Réussirais-tu a étre heureux, malgreé cela?»*.

Pour répondre affirmativement, ce méme homme, que le démon
nietzschéen a chargé du «poids le plus lourd», a du subir une metamorphose:
maintenant il a I'aspect d'un jeune berger qui se tord™, «rélant et convulsé, le
visage décomposé», avec «un lourd serpent noir pendant hors de sa bouche»*.
Zarathoustra le voit et, puisqu'il «n’arrive pas a arracher le serpent du gosier», il
crie: «Mords! Arrache-lui la téte! Mords toujours!». Le berger mord alors d’un
bon coup de dent, en crachant loin de lui la téte du serpent. Alors il bondit sur
ses jambes, mais. aux yeux de Zarathoustra, «il n’etait plus ni homme, ni berger,
— 1l etait transformé, ravonnant, il rait!», a tel point que Zarathoustra lui-meme
s'exclame: «jamais encore je ne vis quelqu’un rire comme /ui! O mes fréres, j’ai
entendu un rire qui n'était pas le rire d’'un homme ».

11 avait raison: ce n’était pas un homme qui riait, mais le fils d’Eole et
d’Enaréte, Sisyphe en personne.

Camus et I’éternel retour de Sisyphe

On comprendra aprés le sens de cette derniére suggestion. Pour le
moment, il suffira de dire que, dans notre interprétation, Sisyphe est une
parfaite représentation de 'homme qui est prét a dépasser P'épreuve de
l'éternel retour du méme. Maintenant, pour des raisons methodologiques, il
faut procéder par ordre, en essayant de comprendre ce que Camus pense
du nihilisme et du bonheur.

Premierement, on ne doit pas confondre chez Camus les notions de
nihilisme et d’absurde: elles ne sont pas équivalentes™. Le nihilisme, nous
I’avons vu, est en fait une condition nécessaire et, pour ainsi dire, ontolo gique:

qui parmi d 'autres pesanteurs t'oppresse et pese sur toi davantage que celles-c1. Tu dis que la
nourriture, le lieu, | 'air, la société te changent et te déterminent? Or, tes opinions le font bien
plus encore, car celles-ci te deéterminent & choisir telle nournture, tel heu, tel air, telle
societé, —Si tu t'incorpores la pensée des pensées, elle te métamorphosera. La question que tu
te poses pour tout ce que tu veux faire: “Le voudrais-je de telle sorte que je le veuille faire
d’innombrables fois?” constitue la pesanteur la plus importante,

22,Ces derniers mots sont & nous.

23. Le référence est évidement a 'aphorisme, De la vision et de I'émigme, de Ainsi
parlait Zarathustra.

24, Le serpent noir est, 1c1, le svmbole de I’éternel retour du meéme,

25. Comme I'a bien souligné M. WEYEMBERGH, Dictionnaire Albert Camus, Paris,
éditions Robert Laffont, 2009, p. 9: «Nihilisme et absurde, bien que de complexion analogue,
ne se recouvrent pas», puisque «l’absurde est en fait une figure du nihilisme propre a la
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il est tout a fait indépendant de I'homme, c'est-a-dire qu'il existe et subsiste
indépendamment du fait que I'homme le reconnaisse ou non. Par contre,
I'absurde est la condition existentielle dans laquelle I’lhomme tombe a partir
du moment ou il reconnait le nihilisme: plus précisément, il s'agit de la
reconnaissance de I'incompatibilité entre I'étre nihiliste du monde, d'un coté,
¢t, de l'autre, le desir le plus profond de I'esprit humain, son «exigence de
familiarité», sa «nostalgie d’unité», son «appétit de clarté» et «d’absolu»®.
’homme a longtemps demande au monde quel est son sens dernier. Celui-ci
repondait toujours avec un silence deraisonnable. Apres des siecles et des
siecles de vaine obstination, la fatigue a pris le dessus sur I'espoir: I’lhomme a
enfin compris que, si le monde ne répondait pas, il ne s’agissait pas de
reformuler mieux la question, de chercher plus a fond. Le probléme était la
question elle-méme: comme il n'y a pas d'interlocuteur, elle est tout a fait
impossible a poser. L'absurde est alors, en définitive, la conscience de ce
divorce irremediable entre le désir de 'homme et le silence du monde’.

Et pourtant, il s’agit d’une conscience a laquelle peu de personnes peuvent
atteindre. ’homme qui n’a pas la lucidité et la force nécessaires pour y arriver,
qui n’a pas le courage pour se maintenir dans ces «lieux déserts et sans eau ou
la pensée arrive a ses confins»*®, est destiné aux formes les plus extrémes de
nihilisme: le suicide —«avouer qu'on est depasse par la vie ou qu'on ne la
comprend pas»”?; le suicide philosophique —«évasion envers I'éternel», «saut
mortel dans la transcendance»™’; 'absolu —le choix d’absolutiser une seule
valeur (soit Dieu, soit I'Histoire) et avec elle faire violence au réel.

Dans ce contexte de progressive separation —ou, justement, '’homme est de
plus en plus separe de sa vie, du monde et des autres- le bonheur se dessine,

sensibilité de I'époque, alors que le nihilisme est un mouvement qui vient de plus loin et est
beaucoup plus larges. Une vision contraire est exprimee par F. VEZIN, Présence d'Albert
Camus,n® 2 - 2011, revue publiée par la Société des Ftudes Camusiennes, p. 16, selon lequel
«'absurde est un autre nome du nihilismes,

260, A. CAMUS, (Ewvres complétes, cit,, 1, p. 231.

27. Pour mieux approfondir cette lecture métaphysique de 'absurde, cf. M. ONFRAY,
L'ordre libertaire, La vie philosop hique d’Albert Camus, Paris, Flammarion, 2012, en parti-
culier le chapitre 5 de la premiere partie, Une métaphysique de l'abswrde (pp. 183-213). Pour
une lecture diamétralement opposée, selon laquelle 'absurde serait le produit d une
compliqueé situation sociale (celle de I'Algene francaise) elevee au niveau cosmique, voir F.
D1 PILLA, Albert Camus, Lecce, Milella, 1971,p. 219.

28. A. CAMUS, (Fuvres completes, cit., |, p. 225. Pour décrire cette impossibilité de se
maintenir dans la condition absurde, Weyembergh utilise le terme «impatience ontologiques.
Cf. M. WEYEMBERGH, L'unité, la totalité et I'énigme ontologique, dans Albert Camus ou la
mémoires des origines, De Boeck Universite, Paris-Bruxelles, 1998, pp. 29-40.

29. A, CAMUS, (Euvres completes, cit,, 1, p. 223,

30. Ibid.,p. 240,
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selon Camus, comme unité *1: «Qu’'est-ce que le bonheur sinon le simple
accord entre un étre et l'existence qu’il méne?»*>. Cette conception du
bonheur, si facile 4 expliquer, est en réalité tres difficile a vivre, comme elle
I’était chez Nietzsche. En effet, elle exige que -la ou la religion séparait vie et
au-dela, la métaphysique monde sensible et monde vrai, la morale étre et
devoir-étre- ’homme retrouve une unrigue vie, un unigue monde, un seul
homme. Mais pour faire cela, il faut une dose surhumaine de lucidite, de
courage ¢t d’honnéteté®. Comment, en effet, peut-on s'interdire le simple
chemin qui conduit au saut vers l'illusion transcendante? Comment ne pas
préférer, face a la découverte de I'absurde, la douce anesthesie de Dieu et de
ses promesses de bonheur?

Selon nous, pour découvrir la réponse il faut bien regarder Sisyphe, son
orgueil et son effort interminable, puisqu’il est —et nous allons le montrer— la
synthése parfaite des toutes les vertus préliminaires au dépassement du
nihilisme. Dans cette derniére partie nous allons donc montrer les hens les
plus evidents entre le mythe de Sisyphe et la pensee nietzscheenne de
I'éternel retour du méme* -expression supréme du nihilisme-, afin de

31. Voir P. NGUYEN-V AN-HUY, La métaphysique du bonhewr chez Albert Camus, p. 9,
Neuchatel, editions de la Baconniere, 1962; cf. aussi A. ROUSSEAUX, Albert Camus et la
philosophie du bonheur, Sympasium, 11,1948, 0. 1, pp. 1-18, et encore CH. MOELLER, Albert
Camus ou I’honnéteté désespérée, dans Litterature du XXe siecle et christianisie, I: Silence de
Dien (Camus, Gide, Huxley, Simone Weil, Graham Greene, Julien, Bernanos), Tournai,
Casterman, 1953, pp. 25-90, ou l'auteur définit la philosophie de Camus comme une «religion
du bonheurs,

32. A. CAMUS, (Euvres completes, cit., 1,p. 134,

33. P-L. REY, Dictionnaire Albert Camus, cit., p. 94 : «<Le bonheur est un bien perdable,
sans quoi il ne serait pas. [..] Ainsi est-il lié a la condition absurde. Pleinement assumée,
celle-ci nous invite en effet a épuiser le champ du possible, c'est-a-dire a admettre que notre
royaume est tout entier de ce monde, sans espérer ce bonheur illusoire que les chrétiens
situent dans |'au-dela, et les marxistes dans le paradis de la sociéte sans classes»,

34, Comment a bien affirmé M. WEYEMBERGH, Autocréation et automyt hification dans
le Mythe de Sisyphe, dans Albert Camus ou la mémoire des ovigines, cit., p. 51: «Le mythe de
Sysiphe se situe dans |'univers dont Nietzsche a esquiss¢ la topologie». Nous nous permettons
de citer id les articles les plus importants concernant le rapport Camus-Nietzsche: 1-F
MATTEL, Le premier ou le dernier homme?, dans La pensée de midi,2010/1 N° 30, pp. 99-106;
W. E. DUVALL, Camus's Fall? From Nietzsche, Historical Reflections, printemps 1995, pp.
537-552; W. E. DUVALL, The Nietzsche Temptation in the Thought of Albert Camus,
Willamette Journal of Liberal Arts, é1é 1989, pp. 3343; B. ROSENTHAL, Die ldee des
Absurden, E Nietzsche und A. Camus, Bonn, Bouvier, 1977; R, SIENA, Nietzsche, Camus e il
problema del superamento del nichilismo, Sapienza, Vol XXVIII, 1975, M. WEYEMBERGH,
Camus und Nietzsche, Sinn und Form, 1993, pp. 654-604; P. CASTORO, Albert Camus. Il
pensiero meridiano, Nardo, Besa editrice, 1996, in particolare il capitolo «"Amor fati” e
volonta di potenza», pp. 85-90; ¢f. G. GAETANI, «The Eternal return of Sisyphus»: Camus
interpreting Nietzsche, Journal of Camus Society 2012, pp. 76-85.
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comprendre comment les deux auteurs nous meénent a une conception
radicalement nouvelle du bonheur.

On peut dire, pour résumer, que la doctrine de I'éternel retour du méme,
au dela de toutes ses interprétations®, nous conduit toujours au méme
enseignement: le temps universel, qui était pensé avant comme limité et
teléologiquement tendant a4 un état final, est pensé maintenant comme un
enchainement des événements infini et aléatoire qui ne conduit pas a un
résultat final, comme un cercle ou non seulement il n’y a pas un debut et une
fin, mais méme pas un point de fuite. Dans ce cercle ou le temps passe
infiniment, tous les aspects de I'existence sontdestinés a revenir, de méme que
n'importe quel projet humain est destiné —tot ou tard- a s’évanouir®. Or,
comment ne pas voir dans le supplice de Sisyphe une merveilleuse metaphore
de I'¢ternel retour du méme?

«Les dieux avaient condamné Sisyphe a rouler sans cesse un rocher
jusqu’au sommet d’une montagne d’ou la pierre retombait par son propre
poids. Ils avaient pensé avec quelque raison qu’il n’est pas de punition
plus terrible que le travail inutile et sans espoirs*'.

Qu’est-ce que ce rocher qui retombe €ternellement sinon le méme «poids
le plus lourd» que Nietzsche voulait charger sur les épaules de I'homme?

35. D’ailleurs, comme beaucoup des critiques nietzschéens ont désormais reconnu
(Dixsaut, Vattimo, Montinari, Safranski et autres) nous interprétons 1'éternel retour comme
une «pensée expérimentale» plutdt que comme une «doctrine cosmologique». A ce propos,
nous partageons entierement la lucide analyse de M. DIXSAUT, Nietzsche par-dela les
antinomies, Chatou, Les éditions de La Trasparence, 2006, p. 190: «Le theme de |'éternel
retour est explicitement présent dans neuf passages si on s’en tient aux ceuvres publiées. Et
s'il ya un probleme qui impose de s’y tenir fermement et de ne faire appel aux fragments
posthumes que s'ils contribuent a les eclairer, c’est bien celui-la. En effet, on peut
remarquer qu’on ne peut déceler dans les textes publiés aucun aspect “cosmologique” de la
doctrine, Or nombre d'interprétes s'efforcent de demontrer —a juste titre- que la
“cosmologie” n'en est pas une, qu'll n'y a aucune théonsation scentifique de |'eternel
retour, mais aucun ne se demande pourquoi Nietzsche, jusqu’a Ecce Homo compris,
n'a retenu aucun des arguments qui pourraient sembler aller en ce sens. On peut
raisonnablement admettre que 'essentiel de sa pensée la plus lourde n’était pas la (pour
Wotling, les efforts de démonstration cosmologique seraient pédagogiques: si ¢’était le cas,
raison de plus pour les publier). Je laisserai donc cette question de coté |...|, et me borneral
a dire que I'éternel retour n'est pas un fait, mais une pensée, une pensée lourde de
CONSEQUENces mals Neanmoins une pensees,

36. Uhomme lui-méme est, dans cette optique, seulement une petite parentheése dans le
temps universel. Voir a ce propos Uincipit de Vérité et mensonge au sens extra-maoral,

37. A. CAMUS, (Euvres completes, cit,, 1, p. 301,
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Sisyphe - jeté dans une existence «ou tout ’étre s’emploie 4 ne rien achever»™,
ou la somme totale de ses gestes, bien qu'il soit détermine et obstine, aboutira
toujours au néant de la mort — habite un «espace sans ciel», un «univers sans
maftre», un «temps sans profondeur», c’est-a-dire une terre privée de lieux
supra-célestes, de Dieu et d’espoirs supraterrestres. Il pourrait —~comme les
nihilistes passifs font par manque de force ou d'orgueil- s'affaisser sous ce
rocher, se soumettre a son poids insoutenable et —quelle horreur, cette seule
pensce!-s’agenouiller au bas de la montagne, en suppliant les dicux de mettre
fin a son supplice: «mais Sisyphe enseigne la fidelite superieure qui nie les
dieux et souléve les rochers». Il pourrait aussi choisir le suicide® ou, pire,
I'acceptation désespérée de son destin quile meéne au malheur: mais il reconnait
bien que «il n'y a qu'un monde», ou seuls des insenses —ou des faibles, ce qui
est la méme chose- laisseraient vaincre le rocher. Sisyphe ne le laissera jamais
vaincre, puisqu’il sait que «il n’est pas de destin qui ne se surmonte par le
mépris»: son rocher est exactement le symbole de cette destinée supérieure
«fatale et méprisable». En effet, depuis qu’il dit oui a son rocher sans
hésitation ni tristesse, le rocher lui-méme devient «sa chose»*”: «son destin lui
appartient», puisqu’il est devenu «une affaire d’homme, qui doit étre reglce
entre les hommes». Ainsi représente, on voit comment Sisyphe incarne les
trois vertus nécessaires pour dépasser I'épreuve de I'éternel retour du méme
qui sont

«|’absence totale d’espoir (qui n’a rien a voir avec le désespoir), le
refus continuel (qu’on ne doit pas confondre avec le renonce ment) et
I'insatisfaction consciente (qu'on ne saurait assimiler a l'inqui¢tude ju-
venile ) »*.

38. A. CAMUS, (Euvres completes, cit., 1, pp. 301-304, pour toutes les citations suivantes.

30, Comme a envisagé de fagon erronée dans son article Z. BAUMAN, «Je me révolte,
donc nous sommes...», Le Nouvel Observateur, 19 novembre 2009, traduit de |'anglais par
Serge Chauvin: «“l'absurdité de la condition hwmaine” qui entrainait Sisyphe, accablé et
obsédé par son propre malheur, vers le suicide comme unique réponse et issue possible a sa
malédiction humaine, trop humaine (fidele en cela a la maxime enoncee par Pline I’Ancien,
et sans doute adressée a tous les adeptes de I'amour-de-soi associe a |'amour-propre:
“Dans la misére de notre vie sur terre, le suicide est le plus beau cadeau de Diew a l'homme™ )».
Premiérement, Sisyphe n’est point malheureux, puisque «lalutte elle-meéme vers les sommets
suffit a remplir (son) cceur d’hommes; deuxiemement , il ne considere pas que le smade soit
$a «unique réponse»: tout au contraire, il se maintient luadement dans 'absurde, en refusant
son destin «fatale et meéprisable» mais en ne renongant pas ale vivre,

40. G. BACHELARD, La Terre et les Réveries de la volonté, Paris, éditions José Corti,
1048, p. 192: «A I'instant de I'effort, Camus dit d’une maniére énigmatique: “Une visage qui
peine si pres des pierres est déja pierre lui-méme”. Je dirais, tout a I'inverse, qu’un rocher
qui re¢oit un si prodigieux effort de I'homme est d éja homme lui-mémes.

41. A. CAMUS, (Euvres completes,cit., 1,p. 240,
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Sisyphe n’a pas d’espoir mais il n’est pas désespéré: il reconnait seulement
qu'il v a point de rédemptions possibles dans un monde qui revient
éternellement, oll «toute pierre jetée doit retomber»*. Et pourtant, cette
reconnaissance ne signifie pas pour lui une condamnation au desespoir,
puisqu’il reconnait la nécessité intrinséque de cette condition —«il n’y a qu'un
monde». Deuxiemement, méme s'il n’acceptera jamais ce monde tel qu’il est—
puisque le mal terrestre reste toujours injustifiable— néanmoins il ne renoncera
pas a y vivre. Troisiémement, sa conscience de ne pas pouvoir terminer son
effort, de ne pas pouvoir aboutir a un état final ou pouvoir se dire satisfait, le
mene evidemment a une certaine insatisfaction, mais pas au malheur, puisque
apres tout «la lutte elle-méme vers les sommets suffit a remplir un cceur
d’hommen».

Que signifie alors, dans cette optique, I’énigmatique conclusion «il faut
imaginer Sisyphe heureux»**? Bien évidemment, pas que Sisyphe n’est pas
heureux et qu’il reviendrait a nous de le voir comme tel; ni que le bonheur de
Sisyphe est une devoir ou un impératif moral auquel il faudrait aspirer. Pas du
tout. Selon nous, I'interprétation correcte est la suivante: 1a ou la faiblesse de la
pensce traditionnelle voyait Sisyphe, ¢’est-a-dire I'homme dans le nihilisme,
comme un homme essentiellernent et inexorablement triste’, nous -nous
hommes de I'absurde assez puissants pour accepter I'éternel retour du méme-—
nous devons imaginer Sisyphe heureux, exactement parce que nous sommes
allés au-dela de la faiblesse de la pensée traditionnelle qui croyait fermement
encore dans I'antinomie entre nihilisme et bonheur.

Le bonheur de Sisyphe, comme celui de Zarathoustra, est devenu -c’est la
conclusion de notre réflexion- une question de lucidité, de force et d’orgueil,
la ou c'était une question de sacrifice et d’illusoire soumission a Dieu. Ce
bonheur, est-il au niveau de 'homme? Evidemment non, mais Nietzsche nous

enseigne que «'homme est quelque chose qui doit étre dépassé». La méme
force et le méme orgueil qui animaient Sisyphe et Zarathoustra contribueront a
ce depassement — au moins c’est I'espoir que Camus et Nietzsche partageaient.

42. Expression utilisée par le nain de Zarathoustra dans le chapitre La vision et
lénigme.

43. M. WEYEMBERGH, Dictioninaire Albert Camus,cit.,p. 391; «Lhomme absurde peut-il
etre heureux? Rappelons d’abord 'ambiguité de la formule qui clot Le Mythe de Sisyphe: 11
faut imaginer Sisyphe heureux”, ou le “il faut™ peut avoir la signification de “on est obligé, on
ne peut faire autrement”, ce qui exclut le doute; mais il peut s’agir aussi d'une injonction
recommandant dimaginer Sisyphe heureux, comme si I’auteur voulait éviter que le lecteur
ait I'impression que le bonheur n'est pas I'état habituel du personnage absurd e».

44. Pour les raisons précédemment débattues, voir la premiere partie du texte.
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I1 faut se comporter comme ce «lac qui un jour se refusa a s’écouler, qui
projeta une digue a 'endroit ou jusque-la il s’écoulait» et qui depuis lors
«s'éléve toujours davantage» en hauteur®. De la méme fagon, nous devons
refuser de nous ecouler en Dieu pour nous elever en puissance. Mais qui
nous donnera la force nécessaire pour «nier les dieux»? Pour Camus,
I’honnéteté et 'orgueil humains seront suffisants. Nietzsche répond en
revanche, et sa réponse nous semble paradoxale: «Peut-€tre ce renoncement
nous prétera-t-il la force qui nous permettra de supporter le renoncement
méme». Ce qui veut dire: c'est a nous et a nous seulement de trouver cette
force. Ou encore: c’est a nous et a nous seulement d’étre heureux.

Gilovanni GAETANI
(Roma)

H AENAH EINXTPODH TOY LIZYDOY.
MHAENIZEMOL KAI EYAAIMONIA ZTON NIETZSCHE
KAI LTON CAMUS
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omolag »afe mptypa 6pileton. 1o mhalow attd, dvadsvieton 1) Wbur 7 déa Tijg
eUTUYLOG (IS VIOOYEONG, YEYOVOS TOU (paiveton v watadundlel Tov avBpumo o dho-
oyen) dpoviopd. ‘O Nietzsche, dg’ g oTuypic Gvudnginxe Ty dvxavoTyTo Tob
OUyyROVoL GvHQWITOY VO AVIPETWITOEL TV EASV0T) TOU u1)deVOpO, AvarTiooeL pic
£vog eldoug «via puBohoyior e oxomd va Emrpéyel THY avigwon Tot avBoamou
moe fva véo dmmedo Sivapne — 1ov Ubermensch (“Yregaviowmo). £to fowtegund
auTol ToN mASyparog TV evvoudv Eemndaer exeiv ThE asvarng EmOTQOgTC o
Opoiov, 1) dmoie, OUOOMoE ONpalvel pud Bewolot Growro-ROOIOAYUKT), GAML TQOKELTOL

45. La reference est al'aphorisme 285 (Excelsior!) du Gai Savoir.
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TEQL PGS TELQUPATLRTIG OrEYTS, pudic ¥ tapEuoxic amodaEng oty droia omileton &
dvBommoc mporeEvou va EradnBeioel TV (xavoTTa Tou va ouvdéoes Ty evdapo-
VICE e TOV pundevLopo.

Agot meoodloglotxe 1) fooit) dudxuom HeTaED PNdEeVIONoT ®ol ETOTOY 0TO
PETQO OV TO ATOTO CUPTLITTEL PE TV AVOYVEOQLOT THS GOUNPOVLag TOT undevioTL-
®OT OVIOE TOU ROOUOU ®ol TEV ATOUToeav THE £ vvouag Tot avBpmmou, dploaus, 0T
ouvéyewt, Ty ovpPor) toi Camus otd medPhnua £av undeviopog wol etdoupovic
eivar Ho GpoL ol PIOQOTV Vi CULpEVTIcOUY PeTall Toug, Eravadopoveas TV
Evvou THS ebTuyilo xotd Tov Camus g dvalinon g évomroes, Tia 1ov Camus év
téhet, e0Saip@v elvow Exeivog mob elvan of Béom vi el pud poveduet) Lo, Evay pova-
Sud woopo, Evay povo dvBowro. ‘H mooiindBeon yuds moagopows svtuyiog elvo,
et Tov Nietzsche, puce o Anom o pud Suoniyewa avaregr, mov foloroviou v ouve-
raQyouv ot oyfpa Tob Tiowpov, wov 6pilovpe otd dpBpo atTd Mg Téhen ovvBeon
Oheov TV TEOUTOOe TRV ROETHV AVEYKOLWY Yitt THV VALQVIXIOT) TOT PNdeVIopo.
Eidudirega, 6 wopunog piBog tot Zlovpoy paiveton otd PaTio pog og pice TEASL
dvarapdotaon ot dvBommov mou elvon Eroyog va vaspfel v rgoortabaa TG
AEVUTE £EMOTQOPTIC TOU OUOLOV.

"Bt paoeL Thv otoyaop@v vob Nietzsche »oi ot Camus graoopue otd onusio
v Oplooups Ty evdapovia e pic TeQlaTwon «BovAnong péoa oTOV INdEVIOpO?,
#OL £T0L BOUOROPAOTE OTOUS AVTLTOdeS THG TAAdONLARTS (PLLOCOMPULTIC AVTLATTC,
#orT(L THY Omoio ol S0 Sgol Polowoviaw of pudt oyor) arpaiog Goupp@viog kol Guro-
HASLOPOD —ed] eUSupovict 1) undevopocs.,

(iovanni GAETANI
(Mo, Elgrpm ZBITZOY)



