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¢, Como se explica que se haya pasado por alto esta pequefia joya literaria,
valioso libro de cabecera que cualquiera puede usar? Por un lado, no es de
extrafar que a nadie se le haya ocurrido buscar consejos sobre la felicidad
entre las advertencias de un maestro del pesimismo. Por otro, las cincuenta
reglas para la vida de que se compone se redactaron en diversos momentos
y se encuentran dispersas en los distintos voliumenes y carpetas del legado
del escritor.

Schopenhauer gustaba de dedicarse a la redaccién de pequefios tratados a
los que concebia, al parecer, como textos para su uso practico personal.
Gracias a la intensa dedicacion a los clasicos griegos y latinos, a los grandes
fildsofos de todos los tiempos, a los que leia como magistri vitae, y a través
del estudio de la sabiduria india, Schopenhauer lleg6 a apreciar la filosofia no
solo como saber teorético, sino también como forma de vida y ejercicio
mental; no solo como conocimiento puro y separado del mundo, sino
igualmente como ensefianza practica y sabiduria para la vida.

Se trata, segun el autor, de encontrar reglas de conducta y de vida que nos
ayuden a evitar las penurias y los golpes del destino, con la esperanza de
gue, si bien la felicidad perfecta es inalcanzable, podamos llegar a esa
felicidad relativa que consiste en la ausencia del dolor.
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1. Un pequeiio manual de filosofia practica que
permanecio escondido

Como se sabe, Schopenhauer no comenzé a alcanzar la fama con su obra principal El
mundo como voluntad y representacion (1819), sino sélo a partir de la publicacién de
sus Parerga y paralipomena (1851), una coleccion tardia de pequefios tratados de
filosofia popular, entre los que destacan los Aforismos sobre la sabiduria de la vida.
Sin embargo, su predileccion por el género literario de los tratados y su interés por la
sabiduria practica de la vida no era fruto de la edad madura, sino que se habia
manifestado ya bastante temprano en su obra.

Sobre todo durante el tiempo en que residia en Berlin —después del fracasado
intento como joven docente no numerario de ofrecer sus lecciones en competicion
con las de Hegel, hasta su huida de la capital prusiana, azotada por una epidemia de
colera (1831)— Schopenhauer gustaba de dedicarse a la redaccién de pequefios
tratados a los que concebia, al parecer, como textos para su uso practico personal sin
el proposito de darlos a conocer en forma impresa. El mas conocido es la llamada
Dialéctica eristica o El arte de tener razoén, que fue publicado péstumamente a partir
de su legado.!'! Este tratado incluye 38 artimafias que pretenden servir para llevar con
éxito controversias y disputas sin respetar la veracidad en la argumentacion. Este arte
ensefla jugadas y trucos maquiavélicos con los que uno puede vencer al contrincante
—como en un torneo de esgrima— con indiferencia de si se esta en posesion de la
verdad o no.

El pequefio tratado de eristica no es el unico de esta especie. Schopenhauer
redactd otros tratados breves de estilo parecido, entre ellos un pequefio manual de
filosofia practica que en su construccién y articulacion en reglas se parece a la
dialéctica eristica. Lo llam6 Eudemonologia o Eudemonica, literalmente: Lehre von
der Gliickseligkeit (Doctrina de la felicidad) y en términos mas libres: Die Kunst,
gliicklich zu sein (El arte de ser feliz). Es una auténtica joya que hasta ahora quedé
escondida y no atendida en el legado del fil6sofo.

¢Como se explica la falta de interés por este tratado, que ya a primera vista se
revela como un pequefio libro de oro, como un valioso livre de chevet que cualquiera
puede usar?

Una explicacion seria que no resulta grato buscar consejos sobre la felicidad entre
las advertencias de un maestro del pesimismo. Por eso no es de extrafiar que a nadie
se le haya ocurrido buscar un arte de la felicidad en el legado de Schopenhauer.
Dentro del horizonte del sombrio pesimismo que determin6 la imagen de
Schopenhauer, su esbozo de un arte de ser feliz estaba casi inevitablemente
condenado a que se lo pasara por alto. El hecho de que Schopenhauer comenzara en
algiin momento a recopilar apuntes, maximas y reglas para la vida explicitamente con
miras a la redaccion de un tal tratado no pudo contrarrestar apenas dicho descuido.



Incluso el éxito tardio de los Aforismos sobre la sabiduria de la vida, que muestran la
compatibilidad del pesimismo metafisico con los esfuerzos por llevar una vida feliz,
no contribuy6 apenas a que se prestara atencién a su breviario para la vida feliz.

Otra causa, tal vez de mayor peso, de que se haya pasado por alto ese tratado de
Schopenhauer es su estado incompleto. A diferencia de El arte de tener razén, que ya
en forma manuscrita aparece como una pequefia obra acabada, El arte de ser feliz fue
interrumpido y quedd en un estado mas crudo de elaboracion: las cincuenta reglas
para la vida de las que se compone se redactaron en diversos momentos y se
encuentran dispersas en los distintos volumenes y carpetas del legado de
Schopenhauer.

Para tener una visién clara de la configuracion total de este pequefio manual,
primero hay que reconstruirlo, es decir volver a encontrar y recomponer sus partes.
Por afiadidura, nos encontramos ante la circunstancia de que algunas de las maximas
no se encuentran en ninguna edicién de los escritos postumos, por lo que deben
buscarse en los manuscritos originales. Si se tiene en cuenta, ademas, que
Schopenhauer utiliz6 las anotaciones recogidas con miras a este tratado para redactar
posteriormente el quinto capitulo de los Aforismos para la sabiduria de la vida,
concretamente el que contiene las «Parénesis y maximas», se comprenden las razones
principales por las que hasta ahora EI arte de ser feliz de Schopenhauer no atrajera la
atencion de nadie.



2. Plan y génesis

Ahora bien, ;como se desperto el interés de Schopenhauer por la sabiduria de la vida
y la filosofia practica? ¢Qué fue lo que le motivé a dedicarse a la felicidad humana y
a inventar estrategias para su consecucion?

Su pesimismo radical sofoca cualquier intento incipiente de asociar su filosofia
con la idea de la felicidad: ésta le parece una meta inalcanzable para los seres
humanos e incluso el mismo concepto de «felicidad», aplicado a la vida humana, no
es mas que un eufemismo dentro de la perspectiva de su metafisica pesimista. El
filésofo no lo oculta y, al final de su Eudemonologia, declara con toda franqueza: «La
definicién de una existencia feliz seria: una que, vista de manera puramente objetiva
—o0 (puesto que aqui importa el juicio subjetivo) segun un razonamiento frio y
maduro—, seria decididamente preferible a la no existencia. De tal concepto de la
existencia se sigue que nos sentimos apegados a ella por ella misma; pero no sélo por
temor a la muerte; y de esto se sigue, a su vez, que quisiéramos que fuese de duracién
infinita. Si la vida humana corresponde al concepto de semejante existencia es una
pregunta a la que mi filosofia, como se sabe, responde negativamente». No obstante
afiade: «La eudemonologia, sin embargo, presupone sin mds su afirmacién».l?! En
otras palabras: una cosa es el sistema filoséfico, pero la sabiduria practica de la vida
es otra.

Por tanto no conviene abandonar desde un principio toda esperanza y renunciar al
uso de reglas para la vida, maximas y consejos de prudencia practica para contravenir
las muchas adversidades y dificultades que la vida nos depara. Precisamente a partir
de la conviccion pesimista de que la vida de los seres humanos oscila entre dolor y
aburrimiento y que, en consecuencia, este mundo no es otra cosa que un valle de
lagrimas, Schopenhauer nos invita, en esta situacion, a servirnos de una herramienta
valiosa que nos brinda la madre Naturaleza: el don del ingenio humano y la prudencia
practica. Se trata, por tanto, de encontrar reglas de conducta y de vida que nos ayuden
a evitar las penurias y los golpes del destino, con la esperanza de que, si bien la
felicidad perfecta es inalcanzable, podamos llegar a esa felicidad relativa que consiste
en la ausencia del dolor.

En relacion con esta cuestion, los filésofos y los clasicos de la literatura universal,
concretamente los moralistas franceses y espafioles, ofrecen un repertorio amplio de
posibilidades con sus proverbios y sentencias, que cumplen una importante funcién
parenética: la de consolar, aconsejar y educar. Gracias a la intensa dedicacion a los
clasicos griegos y latinos, a los grandes fil6sofos de todos los tiempos, a los que lee
como magistri vitae, y a traveés del estudio de la sabiduria india, Schopenhauer llega a
apreciar la filosofia no s6lo como saber teorético, sino también como forma de vida y
ejercicio mental; no s6lo como conocimiento puro y separado del mundo, sino
igualmente como enseflanza practica y sabiduria para la vida. En resumen, el



pensamiento filosofico para él no sélo es docens, sino también utens, es decir, no s6lo
teoria, sino ademas «catarsis», purificacion, clarificacion de la vida, encaminadas a
salvar al ser humano de su adiccion al mundo y a la voluntad.

Schopenhauer se interesa relativamente pronto por la filosofia en su funcién de
sabiduria practica para la vida. Ya en 1814, a los 26 afos, el pensador escribe en un
apunte: «El principio de Aristoteles de mantener en todas las cosas el camino medio
encaja mal en el principio moral para el que lo establecié, pero facilmente podria ser
la mejor regla general de la prudencia, la mejor instruccién para la vida feliz».13! En
el mismo afio, el joven filésofo encuentra una formulacion casi definitiva para la
intuicion fundamental en la que se basa su sabiduria de la vida, es decir, la
concepcion negativa de la felicidad, entendida como mera ausencia del dolor:
«Puesto que sélo la contemplacion proporciona felicidad y en la volicién residen
todos los tormentos, pero, dado que una no volicion total es imposible mientras viva
el cuerpo, porque esta sometido a la ley de la causalidad y todo lo que influye en él
conlleva necesariamente una volicion; por eso la verdadera sabiduria de la vida
consiste en considerar cuantas cosas uno tiene que querer inevitablemente si no
quiere recurrir al mayor ascetismo, que seria morir de hambre: cuanto mas estrechos
se acoten los limites, tanto mas verdadero y libre se llega a ser. Ademas, satisfacer
esta volicion limitada, pero sin permitirse un deseo mas alla de ella, pasando asi
libremente la mayor parte de la vida como sujeto puramente cognoscente: en esto
consiste el principio del kynismos, que a ese respecto es irrefutablex.!!

A estas razones filosoficas se suman otras motivaciones de indole biografica.
Sabemos que bajo la presion y las decepciones de sus primeros afios en Berlin,
Schopenhauer se dedica con especial intensidad al problema de la sabiduria de la vida
con fines practicos. EI mundo como voluntad y representacion en un principio no
tuvo éxito. El intento de una carrera académica fracasé en su primer comienzo por el
terco y obstinado enfrentamiento con Hegel y con la filosofia universitaria de su
tiempo. De ahi la necesidad de emplear consejos y ayudas, recomendados por la
sabiduria de la vida, para suavizar el sufrimiento y la infelicidad experimentados
personalmente.

Por todas estas razones, desde 1822, Schopenhauer comenzé a apuntar con cierta
regularidad sentencias, maximas, apotegmas y reglas para la vida de pensadores y
escritores en un cuaderno especialmente previsto para ello, con la finalidad de
aprovecharlas mas adelante para si mismo y en la redaccién de sus obras. Se pueden
hacer incluso conjeturas bastante precisas acerca del propésito de concebir un arte de
la felicidad en forma de un catalogo de reglas de conducta. El plan surgio
probablemente en relacion con la lectura del Ordculo manual de Baltasar Gracian.

Tenemos conocimiento de su descubrimiento del jesuita espafiol y maestro del
llamado «conceptismo» gracias a una carta que Schopenhauer dirigié algunos afios
mas tarde, el 16 de abril 1832, al conocido hispanista Johann Georg Keil, en la que le
pide que le ayude a encontrar un editor adecuado para su traduccion del Ordculo



manual. Le cuenta que en 1825 habia aprendido el espafiol y que ahora puede leer a
Calder6n con toda facilidad. Sabemos que aproximadamente en la misma época
también lee detenidamente a Cervantes y a Lope de Vega. En la mencionada carta
comunica a Keil que hace poco ley6 al «Gracian filoséfico» y que lo eligié
inmediatamente como su «escritor predilecto».! Poco después decidié traducir al
aleman las primeras cincuenta maximas del Ordculo manual, y a continuacién las
ofreci6 al editor Brockhaus.!6!

No es una casualidad que EI arte de ser feliz, tal como se puede reconstruir,
contenga exactamente cincuenta reglas para la vida. Lo mismo que en Gracian, estan
concebidas y formuladas como méaximas al estilo francés, o sea a modo de
observaciones, reflexiones y comentarios, que son algo mas largos que los
proverbios, las sentencias o los aforismos y que consisten en instrucciones o consejos
y exhortaciones pedagdgicas que, segun el caso, se aclaran con breves comentarios,
que contienen, a su vez, argumentos de filosofia moral o bien ofrecen ejemplos.

También en cuanto al contenido filoséfico de las reglas para la vida se pueden
hacer comparaciones entre Schopenhauer y Gracian. Muchas de las reglas de
Schopenhauer recogen maximas correspondientes de Gracian. Una y otra vez se
descubren insinuaciones y sefialamientos, se encuentran citas directas y expresiones
——como, por ejemplo, la palabra espafiola «desengafion— que demuestran que
Schopenhauer, al redactar su Fudemonologia, tenia en mente a Gracian como
modelo.

La visién del mundo del jesuita espafiol era, en general, tan parecida a la de
Schopenhauer, que éste, a cada paso de la lectura del Ordculo manual, encontraba
confirmaciones de su manera de pensar y de vivir. Ambos se sostenian y vivian sobre
la firme base de un pesimismo sin ilusiones y sobre él habian fundado una ética
individual y una sabiduria de la vida a partir de las cuales formulaban consejos con
los que pretendian ofrecer una orientacion para un mejor dominio de la vida.



3. La redaccion del tratado y su reconstruccion

Con el modelo de Gracian en mente, Schopenhauer comenzé a recopilar anotaciones
durante sus afios en Berlin con la intencion de redactar un pequefio manual de
doctrina sobre la felicidad. En este proposito sigui6 el procedimiento de la libre
asociacion, puesto que es la forma —como aclara en la regla para la vida nimero 21
— que mejor se ajusta al caracter fragmentario de la vida y sus avatares. Finalmente
redacto cincuenta reglas para la vida, que servian para poder llevar la propia vida de
manera feliz a pesar de todas las adversidades.

Si se examinan los diversos cuadernos y carpetas del legado en orden
cronolégico, se pueden encontrar todos los fragmentos del esbozo del pequefio
manual, lo que permite reconstruir la unidad prevista, aunque no realizada.

Como orientacion para el lector parece oportuno establecer una lista de los
cuadernos manuscritos que entran en consideracion y a los que remitiremos a lo largo
del texto y de los comentarios:

1. Reisebuch (Libro de apuntes hechos durante los viajes), 176 paginas, septiembre
de 1812 hasta 1822
2. Foliant (Apuntes en tamafio de folio), primera parte (paginas 1-173), enero 1821
hasta mayo de 1822
3. Brieftasche (Portafolios destinado a archivar cartas), 149 paginas, mayo de 1824
hasta otofio 1824
4. Quartant (Apuntes en formato de cuartilla), 177 paginas, noviembre de 1824
hasta 1826
5. Foliant (Apuntes en formato de folio), segunda parte (paginas 173-372), octubre
de 1826 hasta marzo de 1828
6. Adversaria, 370 paginas, marzo de 1828 hasta enero de 1830
7. Cogitata, parte primera (paginas 1-332), febrero de 1830 hasta agosto de 1831
8. Cholerabuch (Cuaderno escrito durante la epidemia de colera), 160 paginas, del
5 de septiembre de 1831 hasta otofio de 1832
9. Pandectae, parte primera (paginas 1-44), de septiembre a noviembre de 1832
10. Cogitata, parte segunda (paginas 332-424), de noviembre de 1832 a noviembre
de 1833
11. Pandectae, parte segunda (paginas 44-371), de noviembre de 1833 a 1837
12. Spicilegia, 471 paginas, de abril de 1837 hasta 1852.
13. Senilia, 150 paginas, de abril 1852 hasta la muerte (21 de septiembre de 1860)

A partir de esta lista se puede seguir con precision la génesis del esbozo de la
Eudemologia de Schopenhauer:



1. Ya en la Brieftasche, paginas 78-79, se encuentran dos fragmentos (redactados
entre 1822 y 1823) —uno sobre la envidia, el otro sobre la influencia del
caracter sobre la vision del mundo pesimista u optimista— acerca de los que
Schopenhauer anota al margen que pertenecen a la Eudemologia.

2. En octubre de 1826, en el Foliant, parte segunda, paginas 174-188, se encuentra
una primera elaboracion del tratado que comprende las primeras 30 reglas para
la vida, algunas de ellas en forma casi definitiva, otras s6lo en esbozo, pero con
las anotaciones correspondientes para una posterior elaboracion.

3. A comienzos del afio 1828, en el Foliant, parte segunda, paginas 326-363,
Schopenhauer esboza una nueva introduccion a la FEudemonologia, que
aprovecharia mas tarde incluyéndola en los Aforismos para la sabiduria de la
vida. Guiandose por Arist6teles, formula aqui los criterios principales de su
concepcion de la felicidad y los factores de los que ésta depende: a) lo que uno
es; b) lo que uno tiene; c) lo que uno representa.

4. En los Adversaria elabora el tratado hasta un final provisional: en 1828 escribe
las reglas 31-35 (paginas 160-164) y en 1829, las reglas 36-50 (paginas 269 a
275).

Este breviario, que contiene cincuenta reglas para la vida, permaneci6 inédito, aunque
Schopenhauer integré una parte del material recopilado, después de importantes
modificaciones en la redaccién, en los «Parénesis y maximas» de los Aforismos para
la sabiduria de la vida. Por esta razon, el pequefio manual del Arte de ser feliz puede
definirse como la version originaria de los Aforismos.



4. La presente edicion

Para reconstruir el pequefio manual hemos juntado en primer lugar las 50 reglas
segun el orden indicado en los manuscritos, es decir, los textos de los puntos 2 y 4.
Los dos fragmentos de la regla 1 se han intercalado en el lugar del texto que
probablemente les corresponde y se sefialan como intercalaciones. Como anexo al
tratado asi reconstruido hemos afladido el nuevo esbozo para la introduccion
redactado en 1828 (punto 3).

En cuanto a la transcripcion literal del texto, hemos tomado como base la edicion
de Arthur Hiibscher: Der handschriftliche Nachla, 5 vols. (vol. 1v en dos vols.
parciales), Kramer, Francfort/M. 1966-1975; reimpreso por Deutscher Taschenbuch
Verlag, Munich 1985.

Algunos fragmentos no se habian publicado en ninguna edicién, por lo que tuve
que transcribirlos a partir de los manuscritos autégrafos, que me fueron
proporcionados generosamente por el Archivo Schopenhauer de la Biblioteca
Universitaria y Municipal de Frankfurt/M., dirigida por Jochen Stollberg.

En el caso de las reglas que so6lo se insindan en pocas palabras, hemos
completado o ampliado el esbozo, donde era posible, con otras anotaciones de
Schopenhauer, por ejemplo, afiadiendo algunas lineas a una serie de citas para
facilitar su comprension, intercalando algunas observaciones de Schopenhauer sobre
el tema que dejo apuntadas en otro lugar o incluyendo algunos pasajes de EI mundo
como voluntad y representacion, poniendo en paréntesis angulares < > estos
afladidos. Como base textual hemos usado la edicién de los Sdmtliche Werke en 7
volumenes de Schopenhauer, compilada por Arthur Hiibscher, Brockhaus,
Wiesbaden,31972.

Todas las notas del compilador de la presente edicion, es decir, las indicaciones de
procedencia de los diversos pasajes de textos, asi como las traducciones de citas de
otras lenguas con las respectivas indicaciones bibliograficas estan puestas entre
corchetes [ ]. Dado que Schopenhauer a menudo cita de memoria a los clasicos —lo
que no es una muestra de negligencia, sino de su gran familiaridad con sus obras—,
se han dejado estas citas generalmente tal como él las formulo.

La ortografia y la puntuacion se han modernizado discretamente y se han
unificado las oscilaciones en la forma de escribir de Schopenhauer. Los nombres de
escritores y filésofos se han normalizado (Goethe en lugar de Gothe, Wolff en lugar
de Wolf). En algunos casos se han escrito los numeros en letras (en lugar de “unter 4
Augen”, ahora “unter vier Augen”.l”! Los subrayados se han reproducido en letra
cursiva en lugar de escribirlos e s p a c i a d o s segun la antigua costumbre
tipografica alemana, y también se escriben en cursiva los titulos de obras citadas.

De El arte de ser feliz, reconstruido de esta manera, preparé en 1997 una edicion
en italiano, que entre tanto (octubre 1998) ha alcanzado ya la décima edicion.



Esperemos que en su propio pais llegue a tener el mismo €éxito esta instruccion de
Schopenhauer para ser feliz.



EL ARTE DE SER FELIZ
0
EUDEMONOLOGIA



[El arte de ser feliz]
Eudemonologia®™

La sabiduria de la vida como doctrina bien podria ser sinénima de la eudeménica.!
Deberiall% ensefiar a vivir lo mas felizmente posible y, en concreto, resolver esta
tarea aun bajo dos restricciones: a saber, sin una mentalidad estoica y sin tener un aire
de maquiavelismo. La primera, el camino de la renuncia y austeridad no es adecuado,
porque la ciencia esta calculada para el hombre normal y éste esta demasiado cargado
de voluntad (vulgo sensualidad) como para querer buscar la felicidad por este
camino: la ultima, el maquiavelismo, es decir, la maxima de alcanzar la felicidad a
costa de la felicidad de todos los demads, no es adecuada porque en el hombre
corriente no se puede presuponer la inteligencia necesaria para ello.[!]

El ambito de la eudemonia se situaria, por tanto, entre el del estoicismo y el del
maquiavelismo, considerando ambos extremos como caminos aunque mas breves a la
finalidad, pero sin embargo vedados a ella. Ensefia como se puede ser lo mas feliz
posible sin mayores renuncias ni necesidad de vencerse a si mismo y sin estimar a los
otros directamente como simples medios para los propios fines.!'?!

A la cabeza estaria la frase de que una felicidad positiva y perfecta es imposible; y
que solo se puede esperar un estado comparativamente menos doloroso. Sin embargo,
haber comprendido esto puede contribuir mucho a que seamos participes del
bienestar que la vida admite. Ademas, que incluso los medios para ello s6lo estan
muy parcialmente en nuestro poder: T p&v ép fuiv [lo que esta en nuestro poder].l'3!

A continuacion se dividiria en dos partes:

1. Reglas para nuestra conducta hacia nosotros mismos.
2. Para nuestra conducta hacia otras personas.'!#!

Antes de hacer esta division en dos partes, aun habria que definir con mayor precision
la finalidad, o sea considerar en qué consistiria la felicidad humana designada como
posible y qué seria esencial para ella.

En primer lugar: alegria del 4nimo, sdxo)ia, temperamento feliz. Este determina
la capacidad para el sufrimiento y la alegria.[!"]

Lo mas proximo a él, la salud del cuerpo, que esta en una precisa relacion con
aquél, para el que es la condicion casi inevitable.

Tercero, tranquilidad del espiritu. IToAA® O @povelv eddarpoviag TpdTOV VILhPYEL
[«Ser cuerdo es la parte principal de la felicidad», Séfocles, Antigona, 1347-48)]. "Ev
T Ppovelv yap undev fototog Piog [«La vida mas grata esta en la inconsciencia»,
Séfocles, Ayax, 550 (554)].

Cuarto, bienes externos: en una medida muy reducida. La division establecida por
Epicuro en



1. bienes naturales y necesarios,
2. naturales y no necesarios,

3. ni naturales ni necesarios.1®]

En las dos partes arriba indicadas solo se deberia ensefiar como se alcanza todo esto:
(Lo mejor lo hace la naturaleza en todas partes: pero en aquello que depende de
nosotros). Esto se haria por medio del establecimiento de reglas para la vida: pero
éstas no deberian sucederse péle méle,''”! sino puestas bajo ribricas, de las que cada
una tendria a su vez sus subdivisiones. Esto es dificil y no conozco ninguin trabajo
previo al respecto. Por eso, 1o mejor es apuntar las reglas de esta clase primero tal
como se nos ocurran y rubricarlas después y subordinarlas unas a otras.
Como ensayo:



Regla numero 1

<Todos hemos nacido en Arcadia,'®! es decir, entramos en el mundo llenos de

aspiraciones a la felicidad y al goce y conservamos la insensata esperanza de
realizarlas, hasta que el destino nos atrapa rudamente y nos muestra que nada es
nuestro, sino que todo es suyo, puesto que no solo tiene un derecho indiscutible sobre
todas nuestras posesiones, sino ademas sobre los brazos y las piernas, los ojos y las
orejas, hasta sobre la nariz en medio de la cara. Luego viene la experiencia y nos
ensefia que la felicidad y el goce son puras quimeras que nos muestran una ilusion en
las lejanias, mientras que el sufrimiento y el dolor son reales, que se manifiestan a si
mismos inmediatamente sin necesitar la ilusion y la esperanza. Si esta ensefianza trae
frutos, entonces cesamos de buscar felicidad y goce y sélo procuramos escapar en lo
posible al dolor y al sufrimiento. O0 16 1160, AL T0 GAvmov dubkel O PPOVIog [«El
prudente no aspira al placer, sino a la ausencia de dolor», Aristételes, Etica a
Nicomaco, VII, 11, 1125b 15]. Reconocemos que lo mejor que se puede encontrar en
el mundo es un presente indoloro, tranquilo y soportable: si lo alcanzamos, sabemos
apreciarlo y nos guardamos mucho de estropearlo con un anhelo incesante de alegrias
imaginarias o con angustiadas preocupaciones cara a un futuro siempre incierto que,
por mucho que luchemos, no deja de estar en manos del destino.>!"% Acerca de ello:
¢por qué habria de ser necio procurar en todo momento que se disfrute en lo posible
del presente como lo unico seguro, puesto que toda la vida no es mas que un trozo

algo mas largo del presente y como tal totalmente pasajera? Acerca de ello numero
14.



Regla numero 2

Evitar la envidia: numquam felix eris, dum te torquebit felicior [«Nunca seras feliz si
te atormenta que algun otro es mas feliz que ti», Séneca, De ira, 111, 30, 3]. Cum
cogitaveris quot te antecedant, respice quot sequantur [«Cuando piensas cuantos se
te adelantan, ten en cuenta cuantos te siguen», Séneca, Epistulae ad Lucilium, 15,
10]. Véase nuamero 27.

<No hay nada mas implacable y cruel que la envidia: y sin embargo, jnos

esforzamos incesante y principalmente en suscitar envidia!>[20]



Regla numero 3

Caracter adquirido (pdgina 436 de la obra)!?!!

Al lado del caracter inteligible y del empirico, hay que mencionar otro que es
diferente de estos dos, el cardcter adquirido, al que s6lo se consigue en la vida a
través del ejercicio en el mundo, y del que se habla cuando se elogia a alguien como
hombre con caracter o cuando se critica a alguien por su falta de caracter. Se podria
pensar que el cardcter empirico, en tanto manifestacion del inteligible, por ser
invariable y, como todo fendmeno natural, consecuente en si mismo, también en el
ser humano deberia mostrarse siempre igual a si mismo y consecuente, y que no seria
necesario que se adquiera artificialmente un caracter por medio de la experiencia y la
reflexion. Pero no es asi, y aunque siempre somos la misma persona, no siempre nos
comprendemos a nosotros mismos en todo momento, sino que nos equivocamos con
respecto a nosotros mismos hasta que hemos alcanzado en cierto grado el verdadero
conocimiento de nosotros mismos. Siendo un mero impulso natural, el caracter
empirico es en si mismo irracional; es mas, sus manifestaciones encima las perturba
la razén, y lo hace tanto mas cuanto mayor sea la sensatez y fuerza de pensamiento
que posea una persona. Porque éstas siempre le muestran lo que le corresponde al ser
humano en general en tanto caracter de toda la especie y lo que son las posibilidades
de éste a partir de su volicion y sus esfuerzos. Debido a este hecho le resulta mas
dificil comprender lo que él mismo, conforme a su individualidad, quiere y puede
dentro de todo el conjunto de posibilidades. Dentro de si mismo encuentra las
predisposiciones para los mas diversos esfuerzos y aspiraciones; pero sin experiencia
no llega a ver con claridad el grado en que los mismos se encuentran en su
individualidad; y aunque se decidiera sélo por las tendencias que son adecuadas a su
caracter, no deja de sentir, especialmente en determinados momentos y estados de
animos, el estimulo para otras totalmente opuestas e irreconciliables con aquéllas, a
las que habra que reprimir del todo si quiere dedicarse a las primeras sin sentirse
perturbado. Porque asi como nuestro camino fisico sobre la Tierra siempre es tan solo
una linea y no una superficie, si queremos asir y poseer una cosa, debemos dejar a
diestra y siniestra incontables otras cosas y renunciar a ellas. Cuando no podemos
decidirnos a hacerlo, sino que nos sentimos tentados de asir con las manos todo lo
que nos apetece al pasar por delante, como los nifios en las ferias; entonces se trata de
la tendencia erronea de querer extender la linea de nuestra vida a una superficie, pues
caminamos en zigzag, deambulamos sin rumbo como fuegos fatuos y no alcanzamos
proposito alguno. O, para usar otra parabola, segin la doctrina del derecho de
Hobbes, en un origen todos tienen derecho a todas las cosas pero a ninguna en
exclusividad, pero cada uno puede, sin embargo, obtener un derecho exclusivo a
cosas singulares cuando renuncia a su derecho a todas las demas cosas, al tiempo que
los otros hacen lo mismo con respecto a lo que cada uno ha elegido como suyo;



justamente asi ocurre en la vida, donde s6lo podemos alcanzar con seriedad y fortuna
un unico proposito, tratese del placer, del honor, la riqueza, la ciencia, el arte o la
virtud, si abandonamos todas las exigencias que le son ajenas, si renunciamos a todo
lo demas. Por eso el mero querer, y también poder, por si mismos atin no bastan, sino
que un hombre también debe saber lo que quiere, y debe saber lo que puede hacer.
Solo asi dara pruebas de su caracter, y sélo entonces puede realizar algo con logro.
Antes de haber llegado a ese extremo, con indiferencia de las consecuencias naturales
de su caracter empirico, de hecho no tiene caracter y aunque en conjunto debe ser fiel
a si mismo y recorrer su camino, es arrastrado por su demonio.??! Asi, no seguira una
trayectoria perfectamente recta, sino una linea temblorosa y desigual, vacilara, se
desviara, volvera atras, se causara a si mismo arrepentimientos y dolor. Todo esto le
pasa porque en las cosas grandes y pequefias tiene ante los ojos todo cuanto es
posible y alcanzable al ser humano, pero sin saber cual de todas esas opciones es para
él la unica apropiada y realizable e incluso la unica que puede disfrutar. Por eso
envidiara a mas de uno por su situacion y circunstancias, cuando éstas solo son
apropiadas para el caracter de esos otros y no para el suyo, y en las que se sentiria
infeliz y ni siquiera las soportaria. Pues tal como el pez solo se siente bien en el agua,
el pajaro en el aire y el topo debajo de la tierra, asi todo ser humano solo se siente
bien en el ambiente que le es apropiado; por ejemplo, el aire de la corte no es
respirable para cualquiera. Por carecer de la comprension suficiente de todo ello,
algunos fracasaran en diversos intentos, en ciertos aspectos forzaran su caracter
propio sin poder dejar de serle fiel en conjunto; y lo que alcanzan asi con muchos
esfuerzos contra su naturaleza no les dara placer alguno; lo que aprenden de este
modo permanecera inerte, e incluso desde el punto de vista ético, una accién
demasiado noble para su caracter, surgida no de un impulso puro e inmediato, sino a
partir de un concepto o dogma, perdera todo su mérito también a sus propios ojos por
el arrepentimiento egoista que sentira después. Velle non discitur [«El querer no se
puede aprender», Séneca, Epistulae ad Lucilium, 81, 14]. Sélo la experiencia nos
ensefla cuan inquebrantable es el caracter ajeno, y antes de aprenderlo creemos
puerilmente que nuestros argumentos razonables, nuestros ruegos y suplicas, nuestro
ejemplo y nuestra generosidad pueden llevar a alguien a abandonar su manera de ser,
cambiar su forma de actuar, distanciarse de su modo de pensar o incluso ampliar sus
capacidades; y lo mismo nos ocurre con nosotros mismos. Debemos aprender a partir
de la experiencia qué es lo que queremos y de qué somos capaces. Anteriormente no
lo sabemos, carecemos de caracter y a menudo debemos sufrir duros golpes que,
desde fuera, nos fuerzan a volver a nuestro propio camino. Pero cuando finalmente lo
hemos aprendido, entonces hemos conseguido lo que la gente llama caracter, es decir,
el cardcter adquirido. Segun lo dicho no es otra cosa que un conocimiento lo mas
completo posible de la propia individualidad: es el conocimiento abstracto y por tanto
preciso de las propiedades inamovibles del propio caracter empirico y de la medida y
la tendencia de las propias capacidades mentales y fisicas, o sea, del conjunto de



capacidades y deficiencias de la propia individualidad. Esto nos pone en condiciones
de desarrollar entonces de manera serena y metddica el papel que desempefia la
propia persona. Esta, en si misma, era invariable y antes la hemos dejado crecer de
manera natural sin regla, pero, siguiendo conceptos firmes, podemos llenar las
lagunas que el capricho o las flaquezas han causado en ella. Nuestra manera de
actuar, de por si ineludible a causa de nuestra naturaleza individual, ahora la hemos
orientado segun principios claramente conscientes a los que tenemos siempre
presentes, de modo que la desenvolvemos tan pensadamente como si la hubiésemos
aprendido, sin dejarnos confundir por la influencia pasajera de un estado de 4nimo o
la impresion del momento, sin sentirnos inhibidos por la amargura o la dulzura de un
hecho singular que encontramos en nuestro camino, sin titubeos, vacilaciones ni
gestos inconsecuentes. Ya no actuaremos como principiantes que ponderan, intentan,
tantean, para ver lo que realmente quieren o pueden hacer; sino que lo sabemos de
una vez por todas, de modo que, en cualquier eleccion, s6lo hemos de aplicar
proposiciones generales a casos particulares y llegamos pronto a la decision.
Conocemos nuestra voluntad en general y no nos dejamos seducir por estados de
animo o sugerencias externas a decidir en lo particular lo que en conjunto es contrario
a aquélla. También conocemos la indole y la dimension de nuestras capacidades y
deficiencias, lo cual nos ahorrara muchos pesares. En efecto, no hay realmente otra
manera de disfrutar que no sea el uso y la sensacién de las propias fuerzas, y el mayor
dolor nos causa la percepcion de la carencia de fuerzas donde las necesitariamos. Una
vez que hemos averiguado donde estan nuestras capacidades e insuficiencias,
cultivaremos nuestras disposiciones naturales sobresalientes para usarlas 'y
aprovecharlas de todas las maneras posibles, y nos encaminaremos siempre en
aquella direccién donde son utiles y validas, mientras que evitaremos por completo,
venciendo nuestros impulsos, a los propésitos para los que por naturaleza tenemos
poco talento. Nos cuidaremos de intentar hacer lo que de todos modos no logramos.
So6lo quien ha conseguido esto sera siempre con plena conciencia y del todo él
mismo, y nunca se sentira abandonado por sus fuerzas, puesto que siempre sabe lo
que puede exigirse a si mismo. Asi, tendra a menudo la alegria de experimentar sus
capacidades y raras veces el dolor de tener que recordar sus deficiencias, lo cual
significa una humillacion que causa tal vez el mayor dolor al espiritu. Por eso es
mucho mas facil encarar claramente el propio infortunio que la propia torpeza.
Cuando estamos totalmente familiarizados con nuestras capacidades y deficiencias,
ya no intentaremos mostrar puntos fuertes que no tenemos, no jugaremos con moneda
falsa, porque estos engafios finalmente fallaran su meta. Dado que todo el ser humano
s0lo es la manifestacion de su voluntad, no puede haber nada mas erréneo que,
partiendo de la reflexion, pretender ser alguien diferente del que se es, porque esto
significa una contradiccién directa de la voluntad consigo misma. La imitacion de
caracteristicas y peculiaridades ajenas es mucho mas vergonzoso que vestir la ropa de
otro, porque significa juzgarse a si mismo como carente de valor. A este respecto, el



conocimiento de la propia mentalidad y de todas las clases de capacidades personales
y de sus limites variables es el camino mas seguro para llegar a estar lo mas
satisfecho que se pueda de uno mismo. Porque tanto para las circunstancias interiores
como para las exteriores es cierto que no hay otro consuelo eficaz que la plena
certeza acerca de la necesidad ineludible. Un mal que nos ha afectado no nos
atormenta tanto como pensar en las circunstancias que lo podrian haber evitado. Por
eso, para tranquilizarnos no hay otro remedio mejor que el de considerar lo sucedido
desde el punto de vista de la necesidad, desde el cual todos los accidentes se muestran
como obra de un destino imperante, de modo que reconocemos el mal acaecido como
inevitablemente producido por el conflicto entre circunstancias interiores y
exteriores, o sea como fatalidad. Y, de hecho, sélo seguimos lamentandonos mientras
esperamos poder impresionar asi a los demas, y seguimos enfurecidos mientras
hacemos inusitados esfuerzos para mantenernos excitados. Pero tanto nifios como
adultos saben conformarse tan pronto que comprenden claramente que las cosas no
tienen remedio:

Ouuov évi 6t9eoot pidov dapdoavteg avaykn
(Animo in pectoribus nostro domito necessitate).

[«Dominando con fuerza el rencor guardado en el pecho».
Homero, Iliada, XVIII, v. 113]

Nos parecemos a los elefantes capturados que durante muchos dias siguen
enfurecidos y agresivos, hasta que ven que es infructuoso y subitamente ofrecen
serenos su nuca al yugo, quedando domados para siempre. Somos como el rey David
quien, mientras vivia su hijo, imploraba a Jehova sin cesar y se mostraba
desesperado, pero tan pronto como el hijo murio, dejé de pensar en él. A esto se debe
que muchas personas soportan con total indiferencia incontables males persistentes,
como la deformidad, la pobreza, el nivel social bajo, la fealdad, un lugar de
residencia desagradable, a tal punto que ya ni siquiera los sienten, cual heridas
cicatrizadas, simplemente porque saben que nada se escapa a la necesidad interior o
exterior que se pueda modificar; los mas felices, en cambio, no comprenden como
algo asi puede soportarse. Nada nos reconcilia mas firmemente con la necesidad
exterior e interior como su conocimiento preciso. Cuando hemos reconocido de una
vez por todas nuestros fallos y deficiencias lo mismo que nuestras caracteristicas
buenas y capacidades, y hemos puesto nuestras metas de acuerdo con ellas,
conformandonos con el hecho de que ciertas cosas son inalcanzables, entonces
evitamos de la manera mas segura y en la medida en que nuestra individualidad lo
permite el sufrimiento mas amargo, que es el descontento con nosotros mismos como
consecuencia inevitable del desconocimiento de la propia individualidad, de la falsa
presuncion y la arrogancia que resulta de ella. Los capitulos amargos de la



recomendacion del conocimiento de si mismo se pueden ilustrar excelentemente con
este verso de Ovidio:

Optimus ille animi vindex, laedentia pectus
Vincula qui rupit, dedoluitque semel.

[«El mejor libertador de aquel espiritu fue quien rompio las ligaduras
que le ataban el pecho y dejé de sufrir de una vez por todas».
Ovidio, Remedia amoris, vv. 293-294]

Aqui terminamos nuestro comentario sobre el cardcter adquirido, que es menos
importante para la ética propiamente dicha que para la vida en el mundo social, pero
cuya consideracion se juntaba, sin embargo, como tercer tipo al lado del caracter
inteligible y del empirico, sobre los cuales nos tuvimos que extender en una reflexién
algo mas detallada para precisar como la voluntad, en todas sus manifestaciones, esta
sometida a la necesidad, al tiempo que en si misma, no obstante, se la puede calificar
como libre e incluso omnipotente.>



Regla numero 4

Sobre la relacion entre las pretensiones y las posesiones (Anotacion a la pagina 442
de la obra)!?3]

<Los bienes que a alguien nunca se le habia pasado por la cabeza pretender, no los
echa en absoluto de menos, sino que esta plenamente contento sin ellos. Otro, en
cambio, que posee cien veces mas que aquél, se siente desgraciado porque le falta
una cosa que pretende. También a este respecto cada uno tiene su propio horizonte de
lo que a él le es posible alcanzar. Hasta donde se extiende, llegan sus pretensiones. Si
un objeto cualquiera dentro de este horizonte se le presenta de tal manera que puede
confiar en obtenerlo, entonces se siente feliz; en cambio es infeliz si surgen
dificultades que le privan de la perspectiva de tenerlo. Lo que se halla fuera del
alcance de su vista no ejerce ningtin efecto sobre él. Esta es la razén por la cual el
pobre no se inquieta por las grandes posesiones de los ricos, y por la que, a su vez, el
rico no se consuela con lo mucho que ya posee cuando no se cumplen sus
pretensiones. La riqueza es como el agua de mar: cuanto mas se beba, mas sed se
tendra. Lo mismo vale para la fama. Tras la pérdida de las riquezas o de una situacion
acomodada, tan pronto como se supera el primer dolor, el estado de animo habitual
no suele ser muy diferente del anterior, y esto se debe al hecho de que, una vez el
destino ha reducido el factor de nuestras posesiones, nosotros mismos reducimos en
igual medida el factor de nuestras pretensiones. Esta operacion es, ciertamente, lo
propiamente doloroso en un caso de infortunio: una vez terminada, el dolor va
disminuyendo hasta que finalmente no se lo siente mas: la herida cicatriza. A la
inversa, en un caso de buena fortuna sube el compresor de nuestras pretensiones y
éstas se expanden: esto constituye la alegria. Pero tampoco dura mas tiempo del que
hace falta para terminar del todo esta operacion: nos acostumbramos a la dimension
mas extensa de nuestras pretensiones y nos volvemos indiferentes hacia las
posesiones correspondientes. Esto ya lo indica el pasaje homérico de la Odiseaq,
XVIII, 130-137, que termina asi:

Toloc yéip vooc éotiv émtySoviov avipdrmv
Olov £’ Nuap dyst matnp avépdv e Iedv 1€

[«Pues asi es el talante de los humanos que habitan la tierra, como la suerte
del dia que el padre va mandando a dioses y seres humanos»].

La fuente de nuestro descontento se encuentra en nuestros intentos siempre
renovados de subir el nivel del factor de las pretensiones, mientras la inmovilidad del
otro factor lo impide.>



Regla numero 5

La medida natural e individual del dolor (pagina 455 de la obra junto con
anotaciones sobre la cura praedominans)!?*!

<Por cierto que la observacion sobre lo inevitable del dolor y sobre la sustitucion de
una cosa por la otra y el introducir lo nuevo expulsando lo anterior podria llevarnos
incluso a la hipotesis paraddjica, aunque no descabellada, de que en todo individuo la
naturaleza determina definitivamente la medida del dolor que es caracteristica para €I,
una medida que no se podria dejar vacia ni tampoco colmar demasiado, por mucho
que cambie la forma del sufrimiento. Segtin esta idea, el sufrimiento y bienestar no
vendrian determinados desde fuera, sino precisamente por esa medida o disposicién,
que podria experimentar algin aumento o disminucion segtn el estado fisico y los
distintos momentos, pero que en conjunto permaneceria igual, siendo simplemente 1o
que se llama el temperamento de cada uno o, mejor dicho, el grado en que su mente
seria mas liviana o mas grave, como lo expresa Platon en el primer libro de la
Republica, gbxorog 0 duokoroc. Lo que apoya esta hipdtesis no solo es la conocida
experiencia de que grandes sufrimientos hacen totalmente imperceptibles a los
pequefios y, a la inversa, que en ausencia de grandes sufrimientos incluso las mas
pequefias molestias nos atormentan y ponen de mal humor, sino ademas el hecho de
que la experiencia nos ensefia que una gran desgracia, que nos hace estremecernos
solo de pensarla, cuando realmente ocurre, tan pronto como hemos superado el
primer dolor, en conjunto no altera mucho nuestro estado de animo. Y también a la
inversa, después de producirse un hecho feliz y largamente esperado no nos sentimos,
en conjunto, mucho mas a gusto y cémodos que antes. Solo el instante en que se
produce dicho cambio nos conmueve de manera inusitadamente fuerte, sea en forma
de un profundo lamento o en la de una exclamacion de jubilo. Mas, ambos
desaparecen pronto porque se basan en un engafio. No surgen a partir del dolor o del
placer inmediatos y actuales, sino debido al anuncio de un futuro nuevo que se
anticipa en ellos. Sélo por el hecho de que el dolor o la alegria hacen un préstamo al
futuro es posible que sean tan inusualmente grandes y, por tanto, no duraderos. A
favor de la hipdtesis segtn la cual tanto en la cognicion como en los sentimientos de
sufrimiento o bienestar una gran parte estaria determinada subjetivamente y a priori,
se pueden alegar todavia como prueba las observaciones de que, al parecer, el animo
alegre o triste de las personas no esta determinado por circunstancias externas, cComo
riqueza o clase social, porque entre los pobres encontramos al menos el mismo
namero de caras contentas que entre los ricos. Por afiadidura, los motivos que llevan
al suicidio son muy diversos, de manera que no podemos indicar una desgracia lo
bastante grande para que induzca con gran probabilidad a cualquier caracter al
suicidio, y hay pocos males pequefios que, por insignificantes que parezcan, no hayan
provocado también suicidios. Aunque el grado de nuestra alegria o tristeza no es



siempre el mismo, segun esta concepcion no lo atribuiremos al cambio de
circunstancias externas, sino al estado interior, al estado fisico. Porque cuando se
produce un aumento auténtico de nuestro buen humor, aunque fuera pasajero, incluso
llegando al grado de la alegria, esto suele ocurrir sin motivo externo alguno. Es cierto
que a menudo entendemos nuestro dolor como consecuencia de un determinado
acontecimiento externo y aparentemente solo es éste el que nos pesa y entristece, de
modo que creemos que al desaparecer esta causa, deberiamos sentir la mayor
satisfaccién. Sin embargo, esto es un engafio. Segun nuestra hipotesis, la magnitud de
nuestro dolor y bienestar en su conjunto esta determinada subjetivamente en cada
momento y, en relacion a nuestro dolor, cualquier motivo externo de tristeza es tan
s6lo lo que para el estado fisico seria un vejigatoriol>>! que concentra todos los
humores malignos repartidos en el cuerpo. Si no hubiera una causa externa de
sufrimiento, el dolor determinado por nuestro caracter y, por tanto, inevitable durante
este periodo, estaria repartido en mil puntos diferentes y apareceria en forma de mil
pequefios disgustos y quejas sobre cosas que pasamos del todo por alto cuando
nuestra capacidad para el dolor ya esta colmada por un mal principal que ha
concentrado todos los demas dolores en un solo punto. Este hecho lo corrobora
también la observacién de que tras el alivio por un final feliz de una gran
preocupacion que nos oprimia, pronto aparece otra en su lugar, cuya materia ya
estaba presente, pero no podia llegar como tal preocupacion a la conciencia, porque a
ésta no le sobraba capacidad para ello, de modo que dicha materia de preocupacion
permanecia des apercibida tan s6lo como una figura oscura y nebulosa en el ultimo
extremo del horizonte. En cambio, en el momento de disponer nuevamente de
espacio, esta materia ya configurada se acerca y ocupa el trono de la preocupacion
dominante (mpvtavevovoa) del dia. Aunque segin su materia pueda ser mucho mas
ligera que la materia de la preocupacion desaparecida, es capaz de inflarse de tal
manera que aparentemente se iguala en magnitud a la anterior, llenando asi por
completo el trono de la preocupacion principal del dia.

La alegria desmesurada y el dolor intenso siempre se dan en la misma persona,
porque ambos se condicionan mutuamente y también estan condicionados por una
gran vivacidad del espiritu. Como acabamos de ver, no son producto de la pura
actualidad, sino de la anticipacion del futuro. Pero, dado que el dolor es esencial a la
vida y también en cuanto a su grado solo determinado por la naturaleza del sujeto, de
modo que los cambios repentinos, de hecho, no pueden cambiar su grado, por eso el
jubilo o el dolor excesivos siempre se basan en un error y una ilusion. En
consecuencia ambas tensiones excesivas del estado de animo se podrian evitar por
medio de la sensatez. Todo jubilo desmesurado (exultatio, insolens laetitia) se basa
siempre en la ilusién de haber encontrado algo en la vida que de hecho no se puede
hallar en ella, a saber, una satisfaccion permanente de los deseos o preocupaciones
que nos atormentan y que renacen constantemente. De cada una de estas ilusiones
hay que retornar mas tarde inevitablemente a la realidad y pagarla, cuando



desaparece, con la misma cuantia de amargo dolor que tenia la alegria causada por su
aparicion. En este sentido se parece bastante a un lugar elevado al que se ha subido y
del que solo se puede bajar dejandose caer. Por eso habria que evitar las ilusiones,
pues cualquier dolor excesivo que aparece repentinamente no es mas que la caida
desde semejante punto elevado, o sea, la desaparicion de una ilusién que lo ha
producido. Por consiguiente podriamos evitar ambos, si fuéramos capaces de ver las
cosas siempre claramente en su conjunto y en su contexto y de cuidarnos de creer que
realmente tienen el color con el que deseariamos verlas. La ética estoica se propuso
principalmente liberar el animo de todas estas ilusiones y sus consecuencias y de
dotarlo, en cambio, con una ecuanimidad inalterable. Esta es la conviccion que
inspira a Horacio en su conocida oda:

Aequam memento rebus in arduis
Servare mentem, non secus in bonis
Ab insolenti temperatam

Laetitia.

[«Recuerda que en tiempos arduos
hay que conservar la ecuanimidad, lo mismo que en buenos
un 4nimo que domina prudentemente la alegria excesiva».

Horacio, Carmina, 11, 3]

La mayoria de las veces, sin embargo, asi como rechazamos una medicina amarga,
nos resistimos a aceptar que el sufrimiento es esencial a la vida, de modo que no
fluye hacia nosotros desde fuera, sino que cada uno lleva la fuente inagotable del
mismo en su propio interior. Al contrario, a modo de un pretexto, siempre buscamos
una causa externa y singular para nuestro dolor incesante; tal como el ciudadano libre
se construye un idolo para tener un amo. Porque nos movemos incansablemente de
un deseo a otro y, aunque ninguna satisfaccion alcanzada, por mucho que prometia,
nos acaba de contentar, sino generalmente pronto se presenta COmo error vergonzoso,
no terminamos de admitir que estamos llenando la bota de las Danaides,!?5! sino que
corremos detras de deseos siempre nuevos:

Sed, dum abest quod avemus, id exsusperare videtur
Caetera; post aliud, cuum contingit illud, avemus;
Et sitis aequa tenet vitai semper hiantes.

(Lucr. 111, 1095)

[Pues mientras nos falta lo que deseamos, nos parece que supera a todo
en valor; pero cuando fue alcanzado,

se presenta otra cosa, y asi siempre estamos presos de la misma

sed, nosotros que anhelamos la vida».

Lucrecio, De rerum natura, 111, 1095 (=1080-1983)]



Asi, o bien el movimiento va al infinito, o bien, cosa mas rara que presupone cierta
fuerza de caracter, contintia hasta que encontramos un deseo que no se puede cumplir,
pero que tampoco se puede abandonar. Entonces tenemos en cierto modo lo que
buscamos, a saber, algo que en todo momento podemos acusar, en lugar de nuestro
propio caracter, como la fuente de nuestros sufrimientos y que nos hace enemigos de
nuestro destino pero que, en cambio, nos reconcilia con nuestra existencia, porque
vuelve a alejar de nosotros la necesidad de admitir que el sufrimiento es esencial a
esta existencia misma y que la verdadera satisfaccion es imposible. La consecuencia
de esta ultima forma de desarrollo es un estado de animo algo melancélico, que
significa soportar constantemente un gran dolor tnico y el desprecio resultante de
todos los pequefios sufrimientos o alegrias; por lo cual se trata de un fendmeno algo
mas digno que la constante persecucion de ilusiones siempre nuevas, que es mucho
mas vulgar.>



Regla numero 6

Hacer con buena voluntad lo que se puede y tener la voluntad de soportar el
sufrimiento inevitable. Zdpev yép ovk ¢ 9éhouev, dAN o¢ duvapueSa [«Debemos
vivir no como queremos, sino como podemos», Gnomici poetae Graeci, Fleischer,
Lipsiae, 1817, pagina 30].



Regla numero 7

Reflexionar a fondo sobre una cosa antes de emprenderla, pero, una vez que se ha
llevado a cabo y se pueden esperar los resultados, no angustiarse con repetidas
consideraciones de los posibles peligros, sino desprenderse del todo del asunto,
mantener el cajon del mismo cerrado en el pensamiento y tranquilizarse con la
conviccion de que en su momento se ha ponderado todo exhaustivamente. Si el
resultado, no obstante, llega a ser malo, ello se debe a que todas las cosas estan
expuestas al azar y al error.



Regla numero 8

Limitar el propio ambito de accién: asi se da menos prise!?’l al infortunio; la
limitacion nos hace feliz etc.



Regla numero 9

OV 10 1OV dkel 6 EPOVILOS, AALL TO dAvmov [«El prudente no aspira al placer, sino
a la ausencia de dolor», Aristételes, Etica a Nicémaco, VII, 11, 1152b 15].



Regla numero 10

Subjice te rationi si tibi subjicere vis omnia. Sic fere Seneca [«Sométete a la razon si
quieres someterlo todo», asi aproximadamente Séneca, Epistulae ad Lucilium, 37, 4].
V. nim, 21.[28]



Regla numero 11

Una vez que un infortunio se ha producido y no se puede remediar, no permitirse
pensar que pudiera ser de otra manera: como el rey David y los elefantes capturados.
(291 De otro modo uno se convierte en un £ovtoviympovpevoy [torturador de si
mismo (Terencio)]. Pero lo inverso tiene la ventaja de que el castigo de si mismo
vuelve a uno mas prudente en una proxima ocasion.



Regla numero 12

Sobre la confianza (con respecto a la confianza la Epistola 15 de Séneca, como
también varias cosas de mi Eic Eavtov).

[«Nada sera tan provechoso como comportarse de manera no llamativa y hablar muy
poco con los demas, pero mucho consigo mismo. Hay una especie de seduccion del
dialogo, que se introduce secretamente y engatusandonos, y no hace otra cosa que
embriagarnos y sacarnos secretos de amor. Nadie callara lo que ha oido, nadie dira
justo aquello que ha oido. Aquel que no puede callar sobre un asunto, tampoco
mantendra silencio sobre su autor. Cada uno tiene alguna persona en la que confia
tanto como los otros confian en él: aunque domine sus habladurias y se conforme con
el oido de una persona, finalmente informara al pueblo; asi, lo que hace un momento

era un secreto, estara en boca de todos» .13



Regla numero 13

Cuando estamos alegres, no debemos pedirnos permiso para ello con la reflexién de
si a todas luces tenemos motivo para estarlo. (Véase Quartant [1826], § 108: <No
hay nada que tenga una recompensa mas segura que la alegria: porque en ella la
recompensa y la accion son una misma cosa. [Nota: Quien esta alegre, siempre tiene
motivo para ello, a saber, justamente el de estar alegre]. Nada hay que pueda sustituir
tan perfectamente como la alegria a cualquier otro bien. Cuando alguien es rico,
joven, bello y famoso, hay que preguntarse si ademas es alegre para enjuiciar su
felicidad; mas a la inversa, si es alegre, no importa si es joven, viejo, pobre o rico: es
feliz. Por ello debemos abrir todas las puertas a la alegria, cuando sea que llegue.
Porque nunca llega a deshora. En cambio, a menudo tenemos reparos en dejarla
entrar, porque primero queremos considerar si realmente tenemos motivo para estar
alegres o si eso no nos distrae de nuestras reflexiones serias y preocupaciones
profundas. Lo que mejoramos con estas ultimas es muy incierto, mientras que la
alegria es la ganancia mas segura; y puesto que sdlo tiene valor para el presente, es el
bien mas elevado para aquellos seres cuya realidad tiene la forma de un presente
indivisible entre dos tiempos infinitos. Si es asi que la alegria es el bien que puede
sustituir a todos los demas, mientras que ningun otro bien la puede sustituir a ella, por
consiguiente deberiamos preferir la adquisicion de este bien a la de cualquier otra
cosa. Ahora bien, es cierto que no hay nada que contribuya menos a la alegria que las
circunstancias externas de la fortuna y nada que la favorezca mas que la salud. Por
eso debemos dar preferencia a ésta ante todo lo demas y, en concreto, procurar
conservar un alto grado de perfecta salud, cuya flor es la alegria. Su adquisicion
requiere evitar todos los excesos, también todas las emociones intensas o
desagradables; también todos los grandes y constantes esfuerzos intelectuales,

finalmente al menos dos horas de movimiento rapido al aire libre.>[3!]



Regla numero 14

Se podria decir que buena parte de la sabiduria de la vida se basa en la justa
proporcién entre la atenciéon que prestamos en parte al presente y en parte al futuro
para que la una no pueda estropear a la otra. Muchos viven demasiado en el presente
(los imprudentes), otros demasiado en el futuro (los miedosos y preocupados), raras
veces alguien mantendra la medida justa. Quienes sélo viven en el futuro con sus
ambiciones, que siempre miran hacia adelante y corren impacientes al encuentro de
las cosas venideras como si sélo éstas pudieran traer la verdadera felicidad, y dejan
que, mientras tanto, el presente pase de largo sin disfrutarlo ni prestarle atencion,
estas personas se parecen al asno italiano de Tischbein,®?! con su fajo de heno atado
con una cuerda delante de €l para acelerar su paso. Siempre viven sélo ad interim,
hasta que mueren. La tranquilidad del presente sélo la pueden molestar aquellos
males que son seguros y cuyo momento de producirse es igualmente seguro. Pero hay
muy pocos que sean asi, porque o bien son males s6lo posibles o en todo caso
probables, o bien son seguros pero el momento de su acaecimiento es del todo
incierto, como por ejemplo, la muerte. Si nos entregamos a estos dos tipos de
malestar, no nos quedara ni un instante de tranquilidad. Para no perder la serenidad de
toda nuestra vida ante males inciertos o indefinidos, debemos acostumbrarnos a ver
los primeros como si nunca llegaran y a los segundos como si con seguridad no
acaecerian en el momento actual.



Regla numero 15

Un hombre que se mantiene sereno ante todos los accidentes de la vida, s6lo muestra
que sabe cuan inmensas y diversas son las posibles contrariedades de la vida y que,
por eso contempla un mal presente como una pequeia parte de aquello que podria
venir; y a la inversa, quien sabe esto ultimo y lo tiene en cuenta, siempre mantendra
la serenidad. Entonces All’s well that ends well, pag. 258.1331 Acerca de esto, niimero
19.



Regla numero 16

<Todos hemos nacido en Arcadia, es decir que entramos en el mundo con muchas
exigencias de felicidad y goce y conservamos la necia esperanza de realizarlas hasta
que el destino nos agarra rudamente y nos muestra que nada es nuestro, y que todo es
suyo, porque tiene un derecho indisputable no s6lo sobre nuestras posesiones y
adquisiciones, sino sobre nuestros brazos y piernas, ojos y orejas y hasta sobre
nuestra nariz en medio de la cara. Después viene la experiencia y nos ensefia que la
felicidad y el placer son puras quimeras que se nos muestran a lo lejos como una
imagen engafiosa, mientras que el sufrimiento y el dolor son reales, se manifiestan
inmediatamente por si mismos sin necesitar la ilusion o la expectacion. Si
aprendemos de su ensefianza, dejamos de perseguir la felicidad y el placer y solo
procuramos evitar en lo posible el dolor y el sufrimiento. Ov 0 116V, GALL TO GAvToV
duwkel 0 epovipog [«El prudente no aspira al placer, sino a la ausencia de dolor»,
Aristételes, Etica a Nicémaco, VII, 11, 1152b 15]. Comprendemos que lo mejor que
se puede encontrar en el mundo es un presente indoloro, tranquilo y soportable; si lo
conseguimos sabemos apreciarlo y nos cuidamos mucho de estropearlo con un anhelo
incesante de alegrias imaginarias o con ansiosas preocupaciones cara a un futuro
siempre incierto, que de todos modos esta en manos del destino, por mucho que
forcejemos.>34]



Regla nimero 17"

<Puesto que toda felicidad y todo placer son de caracter negativo, mientras que el
dolor es positivo, resulta que la vida no tiene la funcion de ser disfrutada, sino que
nos es infligida, hemos de padecerla; por eso degere vitam, vita defungi, scampa cosi
[vive la vida, la vida se termina, escapa a los peligros]. Quien ha atravesado su vida
sin mayores dolores fisicos o psiquicos, ha tenido la mayor suerte que ha podido
encontrar; no le ocurre lo mismo a quien ha encontrado las mayores alegrias y
placeres.[*8] Quien pretende medir el curso de la vida segtin estos ultimos, aplica un
parametro totalmente equivocado: porque las alegrias son negativas; pensar que
puedan hacernos feliz no es mas que una ilusién cultivada y acariciada por la envidia,
puesto que no se las experimenta positivamente; en cambio, si a los dolores, de modo
que éstos son el parametro de la felicidad de la vida, y se miden por su ausencia. De
lo dicho aqui se sigue que no hay que comprar los placeres al precio de dolores,
aunque solo sean dolores posibles, porque de otro modo se paga algo negativo e
ilusorio con algo positivo y real. A la inversa, en cambio, es una ganancia cuando se
sacrifican placeres para pagar asi el estar libre de dolores: la razén es la misma. En
ambos casos es indiferente si los dolores preceden o siguen a los placeres. Ov 10
NOV... [6ALL TO dAvTov didkel 6 epdvipog «El prudente no aspira al placer, sino a la
ausencia de dolor», Aristételes, Etica a Nicomaco, VII, 11, 1152b 15]. Una de las
quimeras mas grandes que inhalamos en la infancia y de la que s6lo nos libramos mas
tarde es justamente la idea de que el valor empirico de la vida consista en sus
placeres, que existan alegrias y posesiones que puedan hacernos positivamente
felices; por eso se persigue su obtencion hasta que, demasiado tarde, llega el
desengario,’®”) hasta que la caza de felicidad y placer, que en realidad no existen, nos
hace encontrar lo que realmente hay: dolor, sufrimiento, enfermedad, preocupaciones
y mil otras cosas; en cambio, si reconociéramos temprano que los bienes positivos
son una quimera, mientras que los dolores son muy reales, solo estariamos atentos a
evitar estos tltimos cuando los vemos a lo lejos, segtin Aristoteles, O0 O 1160, GAAd
10 dAvmov duokel O epovipog [«El prudente no aspira al placer, sino a la ausencia de
dolor», Aristteles, Etica a Nicémaco, VII, 11, 1152b 15].

(¢No hay que tomar rosas
porque las espinas pueden pincharnos?)

Aqui parece encontrarse incluso la verdadera idea fundamental del cinismo; lo que
motivo a los cinicos a rechazar todos los placeres acaso no era precisamente el pensar
en los dolores como vinculados de manera mas directa o indirecta con los primeros,
donde les parecia mucho mas importante evitar los dolores que obtener placeres.
Estaban profundamente persuadidos del appercu de la negatividad del placer y de la
positividad del dolor, por lo que, de manera consecuente, hicieron todo para evitar el



dolor rechazando con todo proposito los placeres, que les parecian las trampas para
arrastrarlos a los dolores. 38!

(Y aqui puede afiadirse: la vida de los seres humanos tiene dos lados principales:
uno subjetivo, interior y otro objetivo, exterior. El lado subjetivo interior afecta el
bienestar y el malestar, la alegria y el dolor; a o que debemos atenernos respecto a
ello lo acabamos de decir: el menor grado y cantidad posible de sufrimientos es lo
mayor que se puede conseguir asi: es el lado pasivo.

El lado objetivo, exterior es la imagen que representa nuestra manera de vivir, el
modo en que desempefiamos nuestro papel, t0 kaA®dg 1| Kaxk®dg Efjv [el vivir bella o
malamente]. Aqui se encuentra la virtud, el heroismo, los logros del espiritu: es la
parte activa. Y aqui la diferencia entre las personas es mucho mayor que en aquel otro
lado, donde la tnica distincién es un poco mas o menos de sufrimiento. Por eso
deberiamos poner nuestra atencion principalmente en este lado objetivo de nuestra
vida (t0 kaA®g Efv [el vivir bellamente], mientras la mayoria de las veces nos
fijamos en el otro lado 10 €0 &fjv [el vivir bien]).

Puesto que nuestros actos se encuentran en este lado objetivo, el que se muestra
externamente, los griegos llamaron la virtud y lo que pertenece a ella el kaA6v de la
vida: lo que es bello de ver. Y dado que solo en este lado hay grandes diferencias
entre una persona y otra, incluso aquella que aqui se situa en el primer lugar, en aquel
primer lado, no obstante, se parece bastante a las demas: también para ella la
felicidad positiva no existe, sino so6lo el sufrimiento positivo, como para todos los
demas.

«Una corona de laurel, donde la veas,
es una sefial.

[Cita libre del verso:

«La corona de laurel, donde se te aparece,
es una sefial de sufrimiento mas que de felicidad».

Goethe, Tasso, 111, 4]>13%



Regla numero 18

En todas las cosas que afectan nuestro bienestar y malestar, nuestras esperanzas y
temores, hay que poner riendas a la fantasia. Si nos pintamos en la fantasia posibles
sucesos felices y sus consecuencias, s6lo nos hacemos la realidad ain mas
insoportable, construimos castillos en el aire y después los pagamos caros con la
decepcién. Pero el pintarse posibles infortunios puede tener consecuencias aun
peores: puede convertir a la fantasia, como dice Gracian,*°! en nuestro verdugo
casero. Si tomaramos para las fantasias negras un tema muy lejano y lo escogiéramos
libremente, no podria ser dafiino, porque al despertar de nuestro suefio sabriamos
enseguida que todo era invencion y ésta contendria una advertencia contra infortunios
lejanos pero posibles. Sin embargo, por provechoso que podria ser, de éstas no suele
ocuparse nuestra fantasia; so6lo construye ociosamente castillos alegres en el aire. En
cambio, cuando alguna desventura ya nos amenaza realmente, a menudo la fantasia
se dedica a recrearla pintandola siempre mas grande, acercandola mas y haciéndola
mas terrible de lo que es. No podemos deshacernos de un suefio de esta clase al
despertarnos, como lo hariamos con uno alegre. A éste lo desdice inmediatamente la
realidad, y lo que aun pudiera contener de aspectos posibles lo dejamos en manos del
destino. No pasa lo mismo al despertar de fantasias oscuras: nos falta el parametro del
grado de la probabilidad de la cosa; la hemos acercado y puesto ante nosotros, su
posibilidad, en general, es segura, se convierte para nosotros en algo verosimil y
sufrimos mucha angustia. Las cosas que afectan nuestro bienestar y malestar solo las
tenemos que tratar con la capacidad de juicio, que opera con conceptos e in abstracto,
con la reflexion sobria y fria; no debemos dejar que la fantasia se acerque a ellas,
porque no es capaz de juzgar; s6lo nos muestra una imagen y ésta emociona el animo
intutilmente y a menudo de manera penosa. Por tanto: jponer riendas a la fantasia!



Regla nimero 19"

No hay que entregarse a grandes jubilos ni a grandes lamentos ante ningun suceso,
porque la variabilidad de todas las cosas puede modificarlo por completo en cualquier
momento;#2! en cambio, disfrutar en todo momento el presente lo mas alegremente
posible: esta es la sabiduria de la vida. Pero la mayoria de las veces hacemos lo
contrario: Los planes y las preocupaciones cara al futuro, o también la nostalgia del
pasado nos ocupan tan plena y constantemente que casi siempre menospreciamos y
descuidamos el presente. Y, sin embargo, s6lo éste es seguro, mientras que el futuro y
también el pasado casi siempre son diferentes de como los pensamos. Engafiandonos
de esta manera, nos privamos de toda la vida. Aunque para la eudemonia esto es
bastante adecuado, de una filosofia mas seria resulta, en cambio, que si bien la
btisqueda del pasado siempre es intitil, la preocupacion por el futuro lo es a me nudo
y por eso sélo el presente es el escenario de nuestra felicidad, lo cierto es, sin
embargo, que este presente se convierte en pasado a cada momento y entonces resulta
tan indiferente como si nunca hubiese existido: ;dénde queda, pues, un espacio para
nuestra felicidad?!43!



Regla numero 20

Mostrar ira u odio en palabras o en la expresion de la cara es inutil, peligroso,
imprudente, ridiculo y vulgar. Por eso no se debe mostrar la ira o el odio de ninguna
otra manera que en los actos. Esto tltimo se hara tanto mas perfectamente cuanto mas
completamente se habra evitado lo primero.



Regla numero 21

Puesto que los asuntos de la vida que nos conciernen aparecen y se entrelazan de una
manera totalmente inconexa, fragmentaria, sin relacion entre ellos y estan en un
contraste extremo sin tener nada mas en comun que el hecho de ser nuestros asuntos,
debemos organizar nuestra manera de pensarlos y de preocuparnos por ellos
igualmente de forma fragmentaria para que ésta les corresponda; es decir, debemos
poder abstraer, debemos pensar, arreglar, disfrutar, sufrir cada cosa en su momento,
sin preocuparnos de todo lo demas; tener, por asi decirlo, cajones para nuestros
pensamientos, donde abrimos uno y cerramos todos los demas. Asi, una grave
preocupacion no nos destruira cualquier pequefio placer actual privandonos de todo
sosiego; una reflexion no desplazara a otra; la preocupacién por un asunto grande no
alterara en todo momento la preocupacion por cien asuntos pequefios etc. Como en
tantas otras ocasiones, aqui hay que ejercer una coaccion sobre si mismo, en la cual
nos apoyara la reflexion de que cualquier persona debe sufrir de todos modos tantas y
tan grandes coacciones y que una vida sin muchas coacciones seria imposible, pero
que una pequefia coaccién de si mismo aplicada en el lugar justo puede prevenir a
muchas coacciones posteriores desde fuera, del mismo modo como un pequefio
segmento de un circulo cerca del centro corresponde y equivale a un segmento cien
veces mayor en la periferia més externa.l**! Nada permite sustraernos mejor a la
coaccion externa que la coaccion que nos aplicamos a nosotros mismos. Por eso:
subjice te rationi si subjicere tibi vis omnia [«Sométete a la razon si quieres
sometértelo todo», Séneca, Epistulae ad Lucilium, 37, 4]. Ademas, siempre
mantenemos el poder sobre nuestra autocoaccion, y en un caso extremo o cuando
afecta el punto mas sensible de nuestra naturaleza, podemos aflojarla; en cambio la
coaccion externa es desconsiderada, intolerante y despiadada; por eso esta bien
prevenir ésta por medio de aquélla.



Regla nimero 22

[46].a primera proposicién de la eudemonologia es precisamente que esta expresion
es un eufemismo y que «vivir feliz» sélo puede significar vivir lo menos infeliz
posible o, dicho mas brevemente, de manera soportable. Se podria defender muy
bien la afirmacién de que el fundamento de la verdadera sabiduria de la vida en la
frase de Arist6teles consiste inicamente en evitar en lo posible los incontables males
de la vida sin interesarse en absoluto por sus placeres y cosas agradables. De otro
modo seria falsa la frase de Voltaire «Le bonheur n’est qu’un réve, et la douleur est
réelle» 1471 pero, de hecho, es verdadera. Gran parte de la desgracia se debe a la
ignorancia acerca de ello, a la que favorece el optimismo. El joven cree que el mundo
esta hecho para ser disfrutado, que es una morada de la felicidad a la que desaciertan
solo aquellos que no tienen la habilidad de buscarla; en ello lo animan las novelas, los
poemas y el falso brillo que el mundo da siempre y en todas partes a la apariencia
externa.[*8] A partir de ese momento su vida consiste en el acoso (emprendido con
mas o menos reflexién) de la felicidad positiva de la que cree, por supuesto, que
consiste en placeres positivos. Debe asumir el peligro de la desgracia a la que se
expone, ya que su vida esta orientada hacia la consecucion de la felicidad positiva y
el placer. La caza de un venado que no existe lo lleva normalmente a la muy real y
positiva desgracia. El camino de la sabiduria de la vida, en cambio, consiste en partir
de la conviccion de que toda felicidad y placer sélo son de caracter negativo, mientras
que el dolor y la carencia son de indole real y positiva. A partir de ahi lo que orienta
todo el plan de vida es el propdsito de evitar el dolor y de mantenerse alejado de la
carencia; y a este respecto se puede lograr algo, pero con cierta seguridad s6lo cuando
no se altera el plan con la aspiracion a la quimera de la felicidad positiva. Una
confirmacién de esto es el principio basico de Mittler en Las afinidades electivas.[°!
El necio corre detras de los placeres de la vida y se ve engafiado, porque los males
que queria evitar son muy reales; y si ha dado un rodeo demasiado grande para
evitarlos abandonando algunos placeres innecesariamente, no ha perdido nada,
porque todos los placeres son quimeras. Seria indigno y ridiculo lamentarse de place
res perdidos.[>’!



Regla numero 23

Plauto dice: est in vita quasi cum ludas tesseris: si id quod jactu opus erat forte non
cecidit, id quod cecidit arte corrigas (sic fere) [«En la vida es como en el juego de
dados: si una tirada no cae como la necesitas, el arte debe corregir lo que el azar
ofrece», asi aproximadamente Terencio (no Plauto), Adelphi, 1V, 7, versos 739-741].
Una parabola parecida es ésta: En la vida ocurre como en el ajedrez: en ambos
hacemos un plan, pero éste queda del todo condicionado por lo que en el ajedrez hara
el contrario y, en la vida, el destino. Las modificaciones que asi se producen,
generalmente son tan importantes que nuestro plan apenas es reconocible en algunos
rasgos basicos cuando lo realizamos.>!!



Regla numero 24

Sobre las edades de la vidal®?]

<Lo que nos hace tan desgraciados en la primera mitad de la vida, aunque tiene
tantas ventajas frente a la segunda, es la persecucion de la felicidad a partir de la
firme presuncién de que deberia ser posible encontrarla en la vida; a ello se debe que
nuestra esperanza se vea constantemente desilusionada y que estemos descontentos.
Vemos ante nuestros ojos las imagenes engafiosas de una felicidad sofiada e
indeterminada en forma de figuras que escogemos a capricho, y en vano buscamos su
modelo original.[>3!

En la segunda mitad de la vida, el lugar del anhelo siempre insatisfecho de
felicidad lo ocupa la preocupacion por el infortunio; encontrar para ésta una solucion
es algo objetivamente posible, porque ahora estamos finalmente curados de aquella
presuncion y sélo buscamos la tranquilidad y, en lo posible, la ausencia de dolor, de
lo cual puede resultar un estado notablemente mads satisfactorio que el primero,
puesto que deseamos algo alcanzable y esto tiene mayor peso que las carencias
propias a la segunda mitad de la vida.>[>*



Regla numero 25

Debemos intentar conseguir que veamos aquello que poseemos con la misma mirada
como lo estariamos mirando si alguien nos lo quitara; sea lo que sea, propiedad,
salud, amigos, amantes, esposa e hijos, la mayoria de las veces s6lo sentimos su valor
después de haberlos perdido. Si lo conseguimos, en primer lugar, la posesion nos hara
mas inmediatamente felices, y, en segundo lugar, prevenimos entonces por todos los
medios la pérdida; no expondremos lo que poseemos a ningun peligro, evitaremos
que se enojen los amigos, no pondremos a prueba la fidelidad de las mujeres,
vigilaremos la salud de los nifios etc. Al mirar todo aquello que no poseemos solemos
pensar «;cOmo seria si eso fuese mio?», y de este modo llegamos a sentir la falta. En
lugar de ello, ante las cosas que poseemos deberiamos pensar a menudo «¢como seria

si perdiera esto?».[>°!
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Poner una meta a nuestros deseos, frenar nuestras apetencias, domar nuestra ira, tener
siempre en mente que el ser humano no puede alcanzar mas que una minima parte de
todo lo deseable y que muchos males son inevitables: asi podremos avéyewv xoi

améyelv, sustinere et abstinere [soportar y renunciar].[°6! Ademads, también en
posesion de la mayor riqueza y del mayor poder nos sentiremos miserables.

Inter cuncta leges etc.[et percontabere doctos]
Qua ratione queas traducere leniter aevum,
Num te semper inops agitet vexetque cupido,
Num pavor et rerum mediocriter utilium spes.

«Mientras emprendes una obra lee y consulta siempre a los doctos,
acerca de como puedas llevar la vida con la mente serena,

que el deseo siempre necesitado no te atormente

ni tampoco el miedo y la esperanza ante cosas poco Uutiles».

Horacio, Epistulae, 1, 18, versos 96-99]
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Observar mas a menudo a los que se encuentran peores que a los que parecen estar
mejores en comparacion con nosotros. Para nuestros verdaderos males no hay
consuelo mas eficaz que la observacion de sufrimientos mucho mas grandes de otros;
al lado aquel que nos da el trato con los sociis malorum [compafieros en la desgracia]
que se encuentran en la misma situacién como nosotros.>”!



Regla numero 28

Sobre las edades de la vida

Es un error compadecer la falta de alegria de la vejez y lamentar que algunos placeres
le son negados. Todo placer es relativo, a saber, no es mas que la satisfaccion, el
saciar una necesidad; el hecho de que el placer queda suprimido cuando se elimina la
necesidad es tan poco lamentable como el de que alguien no puede seguir comiendo
después de levantarse de la mesa o que no puede seguir durmiendo después del
descanso nocturno. Es mucho mas correcto el juicio de Platon (Reptiblica, 1) sobre la
vejez por considerarla feliz en cuanto finalmente se calma la apetencia carnal por las
mujeres. La comodidad y la seguridad son las necesidades principales de la vejez. Por
eso los viejos aman sobre todo el dinero como sustituto de las fuerzas que les faltan.
Al lado de ello estan los placeres de la comida que sustituyen los placeres del amor.
El lugar del deseo de ver, viajar y aprender lo ocupa el de ensefiar y hablar. Pero es
una suerte para el anciano si conserva el amor por el estudio, por la musica e incluso
por el teatro.[>8!
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La frase de Epicuro:

<«La riqueza acorde con la naturaleza esta delimitada y es facil de conseguir. Pero la
de las vanas ambiciones se derrama al infinito».> (Diogenes Laertios, Vitae
philosophorum X, 144).

<«Entre los deseos unos son naturales y necesarios. Otros naturales y no
necesarios. Otros no son naturales ni necesarios, sino que nacen de la vana

opinién».> (Diogenes Laertios, Vitae philosophorum, X, 149).15%]
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La actividad, el emprender algo o incluso solo aprender algo es necesario para la
felicidad del ser humano. Quiere poner en accion sus fuerzas y percibir de alguna
manera el éxito de estas actividades. (Tal vez porque esto le garantiza que sus fuerzas
pueden cubrir sus necesidades). Por eso, durante largos viajes de recreo, uno se siente
a veces muy infeliz. Esforzarse y luchar contra algo que se resiste es la necesidad mas
esencial de la naturaleza humana. La inmovilidad, que seria plenamente suficiente
para el placer tranquilo, le resulta imposible; superar obstaculos es el placer mas
completo de su existencia, para €l no hay nada mejor. Los obstaculos pueden ser
puramente de caracter material, como en el actuar y en el emprender cosas, o de
caracter espiritual, como en el estudio y la investigacion: la lucha con ellos y la
victoria sobre ellos son los placeres completos de su vida. Si le faltan ocasiones, las
crea como puede. En este caso su naturaleza le empuja inconscientemente a buscar
peleas, a tramar intrigas o a cometer bribonadas u otras maldades, segun las
circunstancias. Bilboquet.[5"]
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Para las ambiciones no hay que tomar como guia las imdgenes de la fantasia, sino los
conceptos. Generalmente ocurre lo contrario. Particularmente en la juventud, la meta
de nuestra felicidad se fija en forma de algunas imagenes que a menudo vemos en la
fantasia durante toda la vida o hasta su mitad, y que en realidad son fantasmas
burlones. Porque cuando las hemos alcanzado se desvanecen, y vemos que no
cumplen nada de lo que prometen.!®2] De esta clase son ciertas escenas aisladas de la
vida hogarefia, burguesa y campestre, imagenes del hogar, de los alrededores etc. etc.
Chaque fou a sa marotte [Cada loco con su tema]. Entre estas cosas también hay que
incluir la imagen de la amada. Esto es natural, porque la intuicion, por ser lo
inmediato, también tiene un efecto mas inmediato sobre nuestra voluntad que el
concepto, la idea abstracta, que s6lo nos proporciona lo general, no el detalle, y que
solo tiene una relacion indirecta con la voluntad. Pero el concepto, por el contrario,
cumple su palabra. Siempre debe guiarnos y determinarnos. Ciertamente, siempre
necesitara aclaraciones y parafrasis en forma de algunas imagenes.
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Al menos nueve décimos de nuestra felicidad se basan unicamente en la salud.
Porque de ésta depende en primer lugar el buen humor. Donde esta presente, parece
que las circunstancias externas desfavorables y hostiles se soportan mejor que las mas
felices cuando un estado enfermizo nos pone de mal humor o nos angustia.
Comparese la manera en que se ven las mismas cosas en dias de salud y alegria y en
dias de enfermedad. Lo que produce nuestra felicidad o desgracia no son las cosas tal
como son realmente en la conexion exterior de la experiencia, sino lo que son para
nosotros en nuestra manera de comprenderlas. En segundo lugar, la salud y la alegria
que la acompafia pueden sustituir a todo lo demas, pero nada las sustituye a ellas.
Finalmente, sin ellas es imposible disfrutar de cualquier fortuna externa, de modo que
para un enfermo que la posee, es inexistente. Con salud todo puede ser una fuente de
placer. Por eso un mendigo sano es mas feliz que un rey enfermo. Por eso no carece
de razon el hecho de que nos preguntemos los unos a los otros siempre por el estado
de la salud en lugar de otras cosas y que nos deseamos mutuamente que nos
encontremos bien. Porque esto constituye nueve décimos de toda la felicidad. De ello
se sigue que la mayor de las necedades consiste en sacrificar la salud a lo que sea,
adquisiciones, erudicion, fama, promocién, y menos adn satisfacciones carnales y
placeres fugaces. Al contrario, siempre hay que posponer a ella todas y cada una de
las otras cosas.!63]
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Debemos llegar a dominar la impresion de lo intuitivo y presente, que es
desproporcionadamente fuerte frente a lo puramente pensado y sabido, no por su
materia y contenido, que a menudo son muy insignificantes, sino por su forma, por
prestarse a la intuicion, por su inmediatez, con las que la impresion importuna el
animo y altera su tranquilidad o incluso hace vacilarlo en sus propositos. Algo
agradable a lo que hemos renunciado después de reflexionar, nos excita al verlo; un
juicio nos hiere aunque conocemos su incompetencia; una ofensa nos enfurece
aunque somos conscientes de su bajeza; la falsa apariencia de la presencia real de un
peligro pesa mas que diez buenas razones contra su existencia etc.

Las mujeres sucumben casi siempre ante esta impresion y entre los hombres hay
pocos que puedan valerse del contrapeso suficiente de la razoén para no sufrir los
efectos de impresiones. Cuando no podemos dominarlas del todo con el recurso a
pensamientos puros, entonces lo mejor es neutralizar una impresion por medio de otra
contraria, por ejemplo, la impresion de una ofensa, por medio de encuentros con
aquellos que nos tienen en alta estima;/®°! la impresién de un peligro que amenaza,
por medio de la observacion real de lo que actia en contra de él. Cuando todos los
que nos rodean son de otra opinion que nosotros y se comportan segun ella, es cosa
ardua no dejarse conmocionar por ellos aunque estemos convencidos de su error.
Porque lo existente, lo que se puede ver, por ser facilmente abarcable con la mirada,
actua siempre con su plena fuerza; los pensamientos y razones, en cambio, requieren
tiempo y tranquilidad para ser elaborados mentalmente, de modo que no los podemos
tener presentes en cada momento. Para un rey fugitivo que viaja de incognito, la
secreta ceremonia de sumision de su acompafiante habitual debe de ser un apoyo casi
necesario para que no acabe dudando de si mismo.

Segun lo que hemos dicho, el conocimiento intuitivo, que nos importuna en todo
momento y da a lo insignificante e instantaneamente presente una importancia y
significacion desproporcionadas, constituye una perturbaciéon y falsificacion
constante del sistema de nuestros pensamientos. Lo que también ocurre, a la inversa,
en esfuerzos fisicos (como he mostrado en la obra [El mundo como voluntad y
representacion], donde los pensamientos perturban la captacion intuitiva pura.
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Cuando miramos el transcurso de nuestra vida y vemos como hemos fallado ciertas
oportunidades de suerte y hemos provocado ciertos momentos de infortunio —«el
curso erratico del laberinto de la vida» [Goethe, Fausto I, Dedicatoria, v. 14]—
podemos excedernos facilmente en reproches contra nosotros mismos. Porque el
curso de nuestra vida no es en absoluto simplemente nuestra propia obra, sino el
producto de dos factores, a saber, de la serie de acontecimientos y de la serie de
nuestras decisiones, 56! y lo es incluso de tal manera que, en ambas series, nuestro
horizonte es muy limitado y que no podemos predecir de lejos nuestras decisiones y
menos aun prever los acontecimientos, sino que de ambas series s0lo conocemos las
decisiones y acontecimientos actuales. Por eso, cuando nuestra meta todavia se halla
lejos, ni siquiera podemos dirigirnos directamente hacia ella, sino s6lo de manera
aproximada y guiandonos por conjeturas, es decir, segun nos lo indican las
circunstancias debemos decidirnos en cada instante con la esperanza de acertar de tal
manera que Nos acercamos a nuestra meta principal. Asi, las circunstancias dadas y
nuestros propoésitos basicos se pueden comparar con fuerzas que tiran en dos

direcciones distintas, y la diagonal resultante es el curso de nuestra vida.'%”!
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Lo que mas frecuentemente y casi forzosamente descuidamos y dejamos de tener en
cuenta en nuestros planes de vida son las transformaciones que el tiempo mismo
opera en nosotros. A ello se debe que a menudo trabajamos en direccion a asuntos
que, una vez alcanzados, ya no son adecuados para nosotros, o también que pasamos
los afios con los trabajos preparatorios para una obra que nos quitan inadvertidamente
las fuerzas para la obra misma.
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El medio mds seguro para no volverse infeliz es no desear llegar a ser muy feliz, es
decir, poner las exigencias de placer, posesiones, rango, honores etc. a un nivel muy
moderado; porque precisamente la aspiracion a la felicidad y la lucha por ella atraen
los grandes infortunios. Pero esa moderacion también es sabia y aconsejable por el
mero hecho de que ser infeliz es muy facil, mientras que ser feliz no s6lo es dificil,

sino del todo imposible.[”%! En particular no conviene edificar la felicidad sobre un
fundamento muy ancho por medio de muchos requisitos; porque si se sostiene sobre
tal fundamente se derrumba con la mayor facilidad. Puesto que el edificio de nuestra
felicidad se comporta a ese respecto a la inversa de cualquier otro, que se sostiene
mas firmemente sobre una base amplia. Mantener las exigencias lo mas modestas
posibles en relacion con los propios medios de todo tipo es la manera mas segura de
evitar las grandes desgracias. Pues toda felicidad positiva s6lo es una quimera, en
cambio el dolor es real.

Auream quisquis mediocritatem
Diligit, [tutus caret obsoleti
Sordibus tecti, caret invidenda
Sobrius aula.

Saevius ventis agitatur ingens
Pinus: et celsae graviore casu
Decidunt turres: feriuntque summos
Fulgura montes.

«Quien escoge la mediania dorada,

Seguro que sigue alejado de la suciedad de la cabafia corroida,
Permanece, modesto, lejos del lujo envidiado

Del palacio principesco.

Maés sacude el viento a la fuerte

copa del pino, y en pesada caida

se derrumban las altas torres, y los relampagos

golpean las cumbres de las montafias».

Horacio, Carmina, II, versos 5-12]
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<Como en la vida el sufrimiento predomina y es positivo mientras que los placeres
son negativos, aquel que toma la razon como hilo conductor de sus acciones,
ponderando en todo lo que enfoca las consecuencias y el futuro, tendra que aplicar
muy a menudo el substine y abstine, y para asegurar la mayor ausencia de dolor para
toda la vida tendra que sacrificar la mayoria de las veces los placeres y las alegrias
mas intensas.”?) A ello se debe que la razén juega generalmente el papel de un
mentor malhumorado que solicita siempre la renuncia sin prometer siquiera algo a
cambio que no sea una existencia relativamente libre de sufrimientos. Esto se debe al
hecho de que la razén abarca con sus conceptos la totalidad de la vida, y el resultado
de ésta, en el caso que se puede calcular como mas afortunado, no es otro que el antes
mencionado. La necedad sOlo agarra una punta de la vida, y ésta puede ser muy
placentera.>
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Cada uno vive en un mundo diferente, y éste resulta ser diferente segtn la diferencia
de las cabezas; conforme a ésta puede ser pobre, insipido, llano, o bien rico,
interesante y significativo. Incluso la diferencia que el destino, las circunstancias y el
entorno crean en el mundo de cada uno es menos importante que la primera. Ademas,
esta ultima puede cambiar en manos del azar, la primera esta irrevocablemente
determinada por la naturaleza.

Por eso, para bien y para mal, es mucho menos importante lo que sucede a uno en
la vida que la manera en que lo experimenta, o sea el tipo y el grado de su
receptividad en cualquiera de las maneras.[”#! No es razonable que a menudo uno
envidie a otro por algunos sucesos interesantes de su vida; en lugar de ello deberia
tener envidia de la sensibilidad gracias a la cual esos sucesos parecen tan interesantes
en su descripcion. El mismo acontecimiento, que resulta tan interesante cuando lo
vive un genio, en una cabeza sosa se habria convertido en una escena insipida del
mundo cotidiano. Asi, la misma escena que para un melancoélico puede ser tragica, lo
es mucho menos para un flematico y un sanguineo. Por eso deberiamos aspirar menos
a la posesion de bienes externos que a la conservacion de un temperamento alegre y
feliz y de una mente sana que en buena medida dependen de la salud: mens sana in
corpore sano [«una mente sana en un cuerpo sano», Juvenal, Satirae, I'V, 10, 356].

Al principio de la Eudemonia he dicho que lo que tenemos y lo que
representamos son aspectos muy secundarios frente a lo que somos. Unicamente el
estado de la conciencia es lo duradero y lo que tiene un efecto constante; todo lo
demés sélo tiene una influencia pasajera.l’”®! El predominio del intelecto sobre la
voluntad, puesto que ésta siempre causa mucho sufrimiento y poca alegria verdadera,
el gran vigor y capacidad del intelecto que expulsa el aburrimiento y hace al ser
humano interiormente rico, que logra infinitamente mas que todas las distracciones
que la riqueza puede comprar, ademas, un animo contento y razonable, estas son las
cosas que importan mucho. Con respecto a la felicidad de nuestra existencia, el
estado, la condicién de la conciencia, es absolutamente lo principal. Porque soélo la
conciencia es lo inmediato, mientras que todo lo demas es mediato por y dentro de
éste. Puesto que nuestra vida no es inconsciente como la de las plantas, sino
consciente y tiene como base y condicién una conciencia, es evidente que la
condicion y el grado de plenitud de esta conciencia es lo mas esencial para una vida
agradable o desagradable.!”®]
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<Ya he dicho (Tratado sobre la libertad)”® que, debido al poder secreto que preside
incluso los sucesos mas azarosos de nuestra vida, deberiamos acostumbrarnos a
considerar todo acontecimiento como necesario,!”® un fatalismo que resulta bastante
tranquilizador y que, en el fondo, es correcto. Sin embargo, de la pura ley causal se
siguel®! que verdaderamente posible ha sido s6lo aquello (como dice correctamente
Diodoro Megarico,!®!) en mi obra [El mundo como voluntad y representacion],
p. 650) que ha llegado a ser real o que aun esta por llegar a ser real. Pero el campo de
la posibilidad s6lo aparece en parte tanto mas grande que el de la realidad, porque el
concepto abarca de un solo golpe toda una infinidad, mientras que el tiempo infinito
en el cual aquélla se realiza, no puede sernos dado, por lo cual no podemos abarcar
todo el campo de la realidad, que es infinito como el tiempo, y por eso nos parece
mas pequefio; en parte se trata solo de una posibilidad teorética. En concreto, de esta
manera: Posible es aquello que puede suceder, pero lo que puede suceder sucede con
seguridad, pues de no ser asi, no puede suceder. La realidad es la conclusion para la
cual la posibilidad aporta las premisas.

{Era patente que aquello cuyo fundamento esta sentado, sigue inevitablemente, es
decir, que no puede no ser, de modo que es necesario. Pero solo se tomaba como
orientacion esta ultima determinacion y se decia: necesario es lo que no puede ser de
otra manera, 0 cuyo contrario es imposible. Pero se dejaba fuera de consideracion la
razon y la raiz de dicha necesidad; se pasaba por alto la relatividad de toda necesidad
que resultaba de ello, construyendo asi la ficcion totalmente impensable de algo
absolutamente necesario, es decir, de un algo cuya existencia seria tan imprescindible
como el efecto de una causa, pero sin ser, de hecho, efecto de una causa, por lo cual
no dependeria de nada. Y esta frase adicional es una peticion absurda, puesto que
contradice la proposicion de la causa. Partiendo de esta ficcion y diametralmente en
contra de la verdad, se declaraba como lo contingente precisamente todo aquello que
estaba sentado por una causa, por considerar la relatividad de su necesidad, a la que
se comparaba con aquella necesidad absoluta, totalmente absurda y contradictoria en
su concepto.®?] Kant mantiene esta determinacién radicalmente equivocada de lo
contingente y la da como explicacion: Critica de la razon pura, V, paginas 289-291;
243; V, 301; 419, 458, 460; V, 447, 486, 488.183] Incluso entra en la contradiccién
mas patente consigo mismo cuando dice en la pagina 301: «Todo lo contingente tiene
una causa», y afiade: «Contingente es aquello cuyo no ser es posible». Mas el no ser
de lo que tiene una causa es absolutamente imposible, por lo cual es necesario. Por
cierto, el origen de toda esta explicacion errénea de lo necesario y lo contingente ya
lo podemos encontrar en Aristoteles, en concreto en De generatione et corruptione,
I1, 9 y 11, donde se define lo necesario como aquello cuyo no ser es imposible. Frente
a €l esta aquello cuyo ser es imposible, y entre ambos se halla 1o que puede ser y no



ser, es decir lo que deviene y perece, y esto seria lo contingente. Segun lo que decia
antes, esta claro que esta explicacion, como muchas otras de Aristoteles, se debe al
hecho de quedarse parado en los conceptos abstractos sin remontarse a lo concreto e
intuitivo, que es la fuente de todos los conceptos abstractos y desde la cual éstos
deben controlarse constantemente. «Algo cuyo no ser es imposible» es algo que
puede pensarse en el mejor de los casos in abstracto, pero si nos vamos a lo concreto,
real, intuitivo, resulta que no encontramos nada que pueda confirmar esta idea, ni
siquiera como algo posible excepto dicha consecuencia de un fundamento dado, pero
cuya necesidad es relativa y condicionada.

Aprovecho la ocasion para afiadir algunas observaciones sobre los conceptos de la
modalidad. Puesto que toda necesidad se basa en la proposicién del fundamento Yy,
por eso mismo, es relativa, resulta que, originariamente y en su udltimo significado,
todos los juicios apodicticos son hipotéticos. SOlo se convierten en categoricos con la
afiadidura de una minor asertoria, o sea, en la proposicion conclusiva. Si esta minor
queda aun sin determinar y si se expresa esta indeterminacion, nos encontramos con
un juicio problemadtico.

Lo que, en general (como regla) es apodictico (una ley natural), siempre puede ser
solo problematico con respecto a un caso singular, porque primero debe darse
realmente la condicién que pone el caso bajo la regla. Y a la inversa, lo que es
necesario (apodictico) en particular como tal (cada cambio en particular, necesario
por su causa), de hecho y expresado en general, es a su vez sélo problematico, puesto
que la causa que se ha producido s6lo afecta el caso singular, mientras que el juicio
apodictico, y siempre hipotético, s6lo enuncia leyes generales y nunca se refiere
inmediatamente a casos singulares. La razon de ello reside en el hecho de que lo
posible sélo existe en el campo de la reflexion y para la razon; en cambio, lo real, en
el campo de la intuicion y para el entendimiento; lo necesario, para ambos. De hecho,
la diferencia entre necesario, real y posible sé6lo existe in abstracto y
conceptualmente; en el mundo real, en cambio, los tres coinciden en uno mismo.
Porque todos los acaecimientos se producen necesariamente, ya que acontecen por
causas que, a su vez, tienen causas. De modo que todos los acaecimientos del mundo,
tanto grandes como pequefios, son una concatenacion estricta de lo que acaece
necesariamente. Conforme a ello todo lo real es al mismo tiempo necesario, y no hay
diferencia entre realidad y necesidad en el mundo factico; ni tampoco entre realidad y
posibilidad, porque lo no acaecido, es decir, lo no realmente devenido no era posible,
puesto que las causas, sin las cuales no pudo acaecer en absoluto, tampoco acaecieron
ellas mismas ni pudieron acaecer en la gran concatenacion de las causas; de modo
que era algo imposible. En consecuencia, todo proceso es o necesario o bien
imposible. Sin embargo, todo esto s6lo vale para el mundo real empirico, o sea, para
el conjunto de las cosas singulares, de lo totalmente singular como tal. Si, en cambio,
miramos desde la razon las cosas en general, concibiéndolas in abstracto, entonces la
necesidad, la realidad y la posibilidad vuelven a separarse: reconocemos como



posible en general todo lo que corresponde a las leyes a priori que pertenecen a
nuestro intelecto, o sea, lo que conforme a las leyes empiricas de la naturaleza es
posible en este mundo, aunque nunca ha llegado a ser real, de modo que distinguimos
claramente lo posible de lo real. Aunque lo real, en si mismo, también es siempre
necesario, sélo lo concibe como tal quien conoce su causa; a parte de ésta, es y se
llama lo contingente. Esta observacion también nos brinda la llave para aquella
contentio mepi dSvvat®v [disputa sobre la posibilidad] entre el megarico Diodoro y el
estoico Crisipo, a la que Cicerén expone en el libro De fato. Diodoro dice: «Sélo lo
que llega a ser real ha sido posible; y todo lo real también es necesario». En cambio,
Crisipo dice: «Mucho es posible que nunca llega a ser real, porque so6lo lo necesario
llega a ser real». Podemos aclararnos esto de la siguiente manera. La realidad es la
conclusion de una deduccion, para la cual la posibilidad es la premisa. Pero para ello
se requiere no solo la mayor, sino también la minor; sélo las dos juntas dan la
posibilidad completa. Porque la mayor sélo da una posibilidad teorética y general in
abstracto, que por si misma aun no hace posible nada en absoluto, es decir, capaz de
llegar a ser real. Para esto hace falta la minor, que proporciona la posibilidad para el
caso singular subsumiéndolo a la regla. De esta manera, se convierte inmediatamente
en realidad. Por ejemplo:

Mayor: Todas las casas (por tanto también mi casa) pueden quemarse.
Minor: Mi casa se incendia.

Conclusion: Mi casa se quema.

Toda proposicion general, o sea, toda mayor, determina con respecto a la realidad las
cosas s6lo bajo una premisa y, por tanto, hipotéticamente: por ejemplo el poder
quemarse tiene como premisa el incendiarse. Esta premisa se introduce en la minor.
La mayor, por asi decirlo, carga el cafidn, pero sélo cuando la minor acerca la mecha
se produce el disparo de la conclusién. Esto vale siempre para la relacion entre
posibilidad y realidad. Puesto que la conclusion, que es el enunciado de la realidad,
siempre sigue necesariamente, resulta que todo lo que es real también es necesario.
Esto también se entiende por el hecho de que ser necesario sélo quiere decir ser
consecuencia de una razon dada: ésta es una causa cuando se trata de lo real, por lo
que todo lo real es necesario. Por consiguiente vemos que aqui coinciden en uno solo
los conceptos de lo posible, lo real y lo necesario y no sélo el tltimo presupone el
primero, sino también a la inversa. Lo que los separa es la limitacion de nuestro
intelecto por la forma del tiempo; porque el tiempo es lo que media entre posibilidad
y realidad. La necesidad de los acaecimientos particulares se puede comprender al
conocer completamente todas sus causas, pero la coincidencia de todas estas causas



diversas e independientes entre ellas nos parece contingente, siendo la independencia
entre ellas precisamente el concepto de contingencia. Pero, dado que cada una de
ellas era la consecuencia necesaria de su causa, cuya cadena no tiene comienzo, se
muestra que la contingencia es un fenémeno puramente subjetivo, que resulta de la
limitacion del horizonte de nuestro entendimiento y es tan subjetivo como el

horizonte 6ptico dentro del cual el cielo toca la tierra}.>84l



Regla numero 40

Habitualmente tratamos de serenar el gris del presente especulando sobre
posibilidades favorables y nos inventamos cien esperanzas ilusas que todas ellas estan
prefiadas de un disappointment [decepcion] si permanecen incumplidas. En lugar de
ello hariamos mejor en tomar todas las posibilidades malas como objeto de nuestra
especulacion, lo cual nos motivaria en parte a tomar precauciones para prevenirlas, en
parte daria lugar a sorpresas agradables si no se cumplen. <Los caracteres sombrios y
miedosos encontraran mas sufrimientos imaginarios pero menos reales que los
alegres y despreocupados, porque quien lo ve todo negro y siempre teme lo peor, no
se habra equivocado tantas veces en el calculo como aquel que siempre atribuye a las
cosas bellos colores y perspectivas alegres.>86]



Regla numero 41

Cuando se ha producido algo malo, no permitirse siquiera el pensamiento de que
pudiera haber sido de otra manera, que pudiera ser diferente. Fatalismo, ya hemos
hablado de él. (Es bueno de manera inmediata pero no de manera indirecta).



Regla nimero 42

Una de las insensateces mayores y mas frecuentes es hacer amplios preparativos para
la vida, no importa de qué tipo sean. En relacion con ellos también se calcula al
principio la plena duracion de una vida humana a la que, sin embargo, s6lo muy
pocos alcanzan. Pero ademas, aunque vivieran tanto tiempo, es demasiado corta para
los planes, porque su realizacion siempre requiere mucho mas tiempo de lo que se
suponia. Por afiadidura, como todos los asuntos humanos, estan expuestos al fracaso
y a los obstaculos a tal punto que raras veces se los puede llevar a término; y si,
finalmente, se ha logrado todo, no se ha tenido en cuenta que el ser humano mismo
cambia con los afios!®®! y que no conserva las mismas capacidades para los esfuerzos
ni para disfrutar. El propo6sito que uno ha perseguido trabajando toda su vida, le
resulta imposible disfrutarlo en la vejez; no es capaz de llenar la posicién alcanzada
con tantos esfuerzos, es decir, las cosas llegan demasiado tarde para él. O, a la
inversa, €l llega demasiado tarde a las cosas si habia querido lograr y realizar algo
relevante, porque el gusto de la época ha cambiado, la nueva generacion no se
interesa por ello; otros se han anticipado por caminos mas cortos:

Quid aeternis minorem
Consiliis animum fatigas?

[«¢Por qué esfuerzas a tu espiritu
demasiado débil para planes eternos?»

Horacio, Carmina, 11, 11, vv. 11-12].

El motivo de esta frecuente equivocacion es el natural engafio segun el cual la vida,
vista desde su comienzo, parece infinita, o cuando se mira atras, desde el final del
camino, parece extremadamente breve (gemelos de teatro). Sin duda, este engafio
tiene su lado bueno, porque sin él dificilmente se llegaria a hacer jamas algo grande.



Regla numero 43

Aquel que fue ricamente dotado por la naturaleza (aqui la expresion es adecuada en
su sentido mas propio), no necesita obtener del exterior nada mas que la libertad del
ocio para poder disfrutar de su riqueza interior. Si s6lo consigue este ocio, en el fondo
es el mas feliz, y esto es tan cierto como el hecho de que el yo nos es infinitamente
méas préximo que el no yo; todo lo exterior es y sigue siendo no yo. Unicamente lo
interior, la conciencia y su estado son el yo y solo en €l se halla nuestro bienestar y
malestar. Al margen, estos conceptos de yo y no yo son demasiado imprecisos para la
metafisica, porque el yo no es algo simple; sin embargo, para la eudemonologia son
suficientes.



Regla numero 44

La verdad principal de la eudemonologia sigue siendo que importa mucho menos lo
que se tiene o representa de lo que se es. «La mayor fortuna es la personalidad»
[véase Goethe, West-Ostlicher Divan, Libro Suleika, parte séptima]. En todo y con
todo, en realidad, uno disfruta s6lo de si mismo; si el yo mismo no vale mucho
entonces todos los placeres son como vinos deliciosos en una boca con un regusto a
hiel. Como los grandes enemigos de la felicidad humana son dos, el dolor y el
aburrimiento, la naturaleza también dio a los seres humanos una proteccion contra
ambos: contra el dolor (que mucho mas frecuentemente es espiritual que fisico) la
alegria, y contra el aburrimiento, el espiritu. Sin embargo, ambos no estan
emparentados y, en los grados mas altos, probablemente incluso son incompatibles.
El genio es pariente de la melancolia [Aristoteles ait] omnes ingeniosos melancolicos
esse [«Aristoteles dice que todos los hombres geniales son melancoélicos», Cicerdn,
Tusculanae disputationes, 1, 33, 80], y los animos muy alegres sélo tienen
capacidades espirituales superficiales. Por eso, cuanto mejor una naturaleza esta
armada contra uno de estos males, tanto peor suele estarlo contra el otro. Ninguna
vida puede permanecer del todo libre de aburrimiento y dolor. Ahora bien, significa
un favor especial del destino cuando un ser humano se ve principalmente expuesto a
aquel de los dos males contra el que la naturaleza le ha armado mejor, o sea, si manda
mucho dolor alli donde hay mucha alegria para soportarlo, y mucho ocio libre alli
donde hay mucho espiritu; pero no a la inversa. Porque el espiritu hace sentir el dolor
de manera doble y multiple; y para una mente alegre sin espiritu la soledad y el ocio

sin ocupacién son del todo insoportables. 89!



Regla numero 45

Avokorog [de mal genio] es aquel que ante oportunidades iguales a favor y en contra
de él no se alegra cuando el resultado le es favorable, pero que se enoja cuando le es
desfavorable. EbxoAog [de buen genio/alegre] es aquel que se alegra de un buen
resultado y no se enoja cuando es desfavorable. <La sensibilidad para impresiones
agradables y desagradables es muy diversa en diferentes personas. Lo que a uno casi
le desespera, a otro sdlo le da risa.

Nature has fram’d strange fellows in her time:
Some that will evermore peep through their eyes,
And laugh, like perrots, at a bag-piper;

And others of such vinegar aspect,

That they’ll not show their teeth in way of smile,
Though Nestor swear the jest be laughable.
Merchant of Venice, sc. 1

[La naturaleza produjo gente rara en su tiempo:

algunos que siempre miran con o0jos contentos,

y se rien, como los loros, de un gaitero;

y otros tienen un aire tan agrio

que no muestran los dientes en una sonrisa,

aunque Néstor mismo jurase que la broma es para reirse».

Shakespeare, El mercader de Venecia, 1, 1][90]

Platon designa esta diferencia con las palabras d0ckoAog y ebkoAog. Cuanto mayor es
la sensibilidad para impresiones desagradables, tanto menor suele ser la que responde
a las agradables y viceversa. La razon de esta diferencia parece ser la mayor o menor
tension (tonus) de los nervios y el estado del aparato digestivo.

La dvokoAia es la gran sensibilidad para todas las impresiones desagradables. La
gOkoAio se comporta a la inversa. Cuando los desarreglos corporales (la mayoria de
las veces radicados en el sistema nervioso o digestivo) dan lugar a un grado muy alto
de dvokoAia, entonces el menor disgusto puede ser motivo para el suicidio; en el
grado mas alto de ovokoMa incluso ni siquiera ha de producirse un accidente
especial, sino que por el mero desagrado constante (cansancio de la vida) se realiza el
suicidio con una premeditacion tan fria y una determinacion tan firme que el
enfermo, al que generalmente ya se vigila, esta siempre a punto y aprovecha el primer
momento sin vigilancia para precipitarse sin vacilar o luchar hacia el tnico
soulagement [alivio] natural. Este suicidio, que resulta de una dvokoAio manifiesta,

es patolégico y como tal (perturbacién del alma) lo describe Esquirol®!]
detalladamente.
Pero la magnitud de una desgracia puede llevar incluso a la persona mas sana al



suicidio.

La diferencia s6lo consiste en la diferente magnitud del motivo, y es relativa
porque la dvokolia y la evkoAia tienen infinitas graduaciones diversas. Cuanto menor
es el infortunio que se convierte en motivo, mayor tiene que ser la duvckoAid y tanto
mas patologico es el caso. Y cuanto mayor es el infortunio tanto mas sano y ebkoAog

es la persona.l??!

Dejando de lado los estados transitorios y medios, hay, por tanto, dos tipos de
suicidio, el del enfermo por dvckoAia y el del sano por desgracia.

Debido a la gran diferencia entre la dvokoAia y la eokoiio no hay ningin
accidente lo bastante pequefio para no convertirse en motivo de suicidio si la
dvokoAia es lo bastante grande, y ninguno tan grande que tenga que ser un tal motivo
para cualquier persona.

A partir de la gravedad y la realidad de la desgracia hay que juzgar el grado de
salud del suicida. Si se quiere suponer que una persona perfectamente sana deberia
ser tan €DkoAog que ninguna desgracia pueda anular sus ganas de vivir, entonces es
correcto decir que todos los suicidas son enfermos mentales (pero, en realidad,
fisicamente enfermos). Pero ;quién es totalmente sano?

En ambas formas de suicidio el asunto es, finalmente, el mismo: el sufrimiento
insoportable supera las naturales ganas de vivir; pero asi como hacen falta mil onzas
para quebrar una tabla gruesa, mientras que una delgada quiebra con una onza, la
misma relacion hay entre el motivo y la susceptibilidad. Y, a fin de cuentas, es como
los accidentes puramente fisicos: un leve resfriado mata a un enfermo, pero hay
resfriados de los que muere incluso el mas sano.

No cabe duda de que el sano, cuando toma esta decision, ha de luchar mucho mas
duramente que el enfermo mental, a quien, en el grado mas extremo, la decision no le
cuesta casi nada. En cambio, éste ha pasado ya anteriormente un largo periodo de
sufrimiento hasta llegar a un animo tan bajo. Lo que siempre facilita las cosas es que
los sufrimientos espirituales nos hacen insensibles para los corporales, lo mismo
como a la inversa.

La transmision hereditaria de la disposicion al suicidio demuestra que la parte
subjetiva de la determinacién parece ser la mas fuerte.>%3!



Regla numero 46

Aristételes define la vida filos6fica como la mas feliz: Etica a Nicémaco, X, 7-9.



Regla numero 47

Entre lo que uno tiene estan principalmente los amigos. Mas esta posesion tiene la
particularidad de que el poseedor tiene que ser en la misma medida propiedad del
otro. En un libro de huéspedes del siglo xvii, que pertenecia a los reyes de Sajonia y

se encuentra en el castillo de caza Moritzburg, apuntado por algun noble de entonces:

Amour véritable
Amitié durable
Et tout le reste au diable.

Sobre la amistad Aristételes, Etica a Nicémaco, X, 8-10, y Etica eudémica, VIL.



Regla numero 48

Sobre la felicidad en general vale la pena leer y es bonito Aristételes, Etica a
Nicomaco, X, 7-10; y Etica eudémica, VII, 2, 1238 a 12, dice: N evdaiovia TdV
avthpkov oti (scil: avOpodnwv) [«La felicidad pertenece a los que se bastan a si
mismos»].

Le bonheur n’est pas chose aisée: il est tres difficile de le trouver en nous, et
impossible de le trouver ailleurs [«La felicidad no es cosa facil. Es muy dificil
encontrarla dentro de nosotros mismos, e imposible encontrarla en otra parte»,
Chamfort, Oeuvres, vol. 1v, Caractéres et anecdotes, Imprimerie des Sciences et des

Arts, Paris, 1795, pagina 433.].



Regla niumero 49"

La definicion de una existencia feliz seria: una existencia tal que, vista objetivamente,
o (porque aqui importa un juicio subjetivo) segin una reflexion fria y madura, seria
decididamente preferible al no ser. Del concepto de una tal existencia se sigue que la
queremos por ella misma, pero no solamente por el miedo a la muerte, y de ello se
sigue, a su vez, que quisiéramos que fuera de duracion infinita. Si la vida humana se
adecua o puede adecuarse al concepto de una tal existencia es una pregunta que,
como se sabe, mi filosofia niega. La eudemonologia, en cambio, presupone sin mas
su afirmacion.



Regla numero 50

Toda realidad, es decir, todo presente colmado, consiste en dos mitades, el objeto y el
sujeto, en una combinacion tan necesaria y esencial como la del oxigeno y del
hidrégeno en el agua. Si la mitad objetiva es absolutamente igual pero la subjetiva
diferente, o a la inversa, la realidad o el presente ya no es el mismo. La mitad
objetiva, por muy buena que sea, solo da una realidad y un presente malos si la mitad
subjetiva es tosca y mala; como un hermoso paisaje cuando hace mal tiempo, o
cuando se capta en una cdmara oscurat®®! mala sobre una placa mal alisada. La mitad
objetiva se encuentra en manos del destino y es variable, la mitad subjetiva somos
nosotros mismos, y ésta es esencialmente invariable.®®] De ello se desprende
claramente hasta qué punto nuestra felicidad de pende de lo que somos, de nuestra
individualidad, mientras que la mayoria de las veces sélo se tiene en cuenta nuestro
destino y aquello que tenemos. El destino puede mejorar, y la persona moderada no le
pide mucho; pero un necio no deja de ser un necio y un zoquete grosero sera
eternamente un zoquete grosero, aunque en el paraiso estuviera rodeado de huries.
«La mayor suerte es la personalidad» [véase Goethe, West-Ostlicher Divan, libro
Suleika, parte 7].



EUDEMONOLOGIA



Eudemonologia"”

Lo que funda la diferencia en la suerte de los mortales se puede reducir a tres puntos:
[98]

1. Lo que uno es: es decir, la personalidad en el sentido mas lato, donde se
incluyen salud, vigor, belleza, caracter moral, espiritu y formacion del espiritu.

2. Lo que uno tiene: es decir, sus bienes materiales y posesiones.

3. Lo que uno representa: esto se constituye de la opinion que otros tienen de uno,
del rango y de la reputacion.

En el nimero 1 se basa la diferencia entre los seres humanos que dispone la
naturaleza, y de ello se desprende ya que sera mucho mas esencial y radical que las
diferencias producidas por las instituciones humanas mencionadas en los nimeros 2 y
3.[99]

Sin duda alguna, el primer punto es, con mucho, el mas esencial para su felicidad
o desgracia. Porque lo verdaderamente principal, la auténtica existencia del ser
humano es a todas luces lo que propiamente sucede en su interior, su bienestar
interior, que es el resultado de su sentir, querer y pensar. En un mismo entorno, cada
uno vive en un mundo diferente (microcosmos); los mismos procesos exteriores
afectan a cada uno de manera diversa, y la diferencia que tunicamente surge por
medio de esta constitucion interior es mucho mayor que aquella que las
circunstancias exteriores imponen entre las diversas personas. De manera inmediata
cada uno se enfrenta solo a sus representaciones, sentimientos, manifestaciones de la
voluntad; las cosas externas solo tienen una influencia en la medida en que son
originadas por aquéllas, pero sélo en aquéllas vive realmente, son las que hacen su
vida feliz o infeliz.[100!

Un temperamento alegre que resulta de una salud perfecta y de una feliz
organizacion, un espiritu claro, vivo, penetrante y de comprension vigorosa, una
voluntad moderada y suave son ventajas que ni rango ni riqueza pueden sustituir.

Lo subjetivo es mucho mas esencial que lo objetivo, constituye nueve décimos
con respecto al placer. Esto es valido desde el proverbio «el hambre es el mejor
cocinero» hasta el nivel del genio o del santo: al anciano le deja indiferente la
muchacha que para el joven es el summum bonum.

[101lpyesto que todo lo que existe y sucede para el ser humano sélo existe
inmediatamente en su conciencia y sucede en ésta, al parecer lo mas esencial es la
consistencia de la conciencia misma y ésta misma importa mucho mas que las
configuraciones que se producen en ella. Todos los lujos y placeres representados en
la conciencia apagada de un necio son pobres frente a la conciencia de Cervantes
cuando escribi6 el Don Quijote en una carcel incémoda.

Lo que uno tiene por si mismo, lo que le acompafia en la soledad sin que nadie se



lo pueda dar o quitar, esto es mucho mas importante que todo lo que posee o lo que es
a los ojos de otros.

Una persona llena de espiritu se entretiene a la perfeccion en la soledad mas
absoluta con sus propios pensamientos y fantasias; mientras que una persona con el
espiritu romo siente aburrimiento a pesar de constantes distracciones de teatro, fiestas
y excursiones. Un caracter bueno, moderado y suave puede estar contento con
circunstancias muy modestas; en cambio, un caracter malo, avido, envidioso no lo
esta por muy rico que sea. (Goethe dice con razon en el Divdn: «La mayor suerte es
la personalidad» [véase Goethe, West-Ostlicher Divan, parte 7]. Desde fuera se puede
influir mucho menos en las personas de lo que se cree). jCuantos placeres no resultan
totalmente superfluos e incluso molestos e importunos a quien disfruta siempre del
placer de una individualidad extraordinaria!(0?!

Si lo subjetivo, la personalidad son, como vimos, lo mas importante, lo peor es,
por otro lado, que la parte subjetiva no esta en nuestro poder, sino que esta
invariablemente determinada para toda la vida,['%) mientras que el tener y lo que
representamos, los otros dos aspectos principales, posiblemente son alcanzables a
cualquiera. Lo tnico que esta en nuestro poder con respecto a la personalidad es que
la aprovechemos de la manera mas ventajosa posible, es decir, que le demos aquel
tipo de formacion que mejor le conviene y que evitemos cualquier otra, que nos
pongamos en el lugar, estado, dedicacion etc. que correspondan a esa personalidad y,
segundo, que conservemos la posibilidad de disfrutar de ella. Esto requiere el
conocimiento de si mismo, de ello surge el caracter adquirido, sobre el que hablo en
la obra, pagina 436 [El mundo como voluntad y representacion, libro 1v, § 55, final].

[104] Segiin esto se gana mucho mas si se emplean las propias fuerzas para la
formacion de la personalidad y no para la adquisicion de bienes de fortuna. Sdlo que
no debe descuidarse este ultimo empefio hasta tal extremo que lleve a la pobreza;
ademas, la formacion de la individualidad debe ser apropiada: muchos conocimientos
vuelven aun mas tonta, inservible e insufrible a una persona limitada y corriente; en
cambio la mente extraordinaria sélo llega a disfrutar su individualidad por medio de
la adquisicion de los conocimientos que le son adecuados. Muchos ricos son infelices
porque carecen de conocimientos; y sin embargo, por regla general, todos estan mas
empefiados en adquirir bienes que en formarse, cuando resulta que lo que uno es, de
hecho, contribuye mucho mas a la felicidad que lo que uno tiene.

La personalidad acompafia a uno a doquier y en cualquier momento; su valor es
absoluto y no relativo como los otros dos componentes. Incluso ofrece al aprecio del
propio valor, tan esencial para nuestra felicidad,['%! un alimento mucho més sélido
que el tercer componente; a diferencia del segundo y del tercer componente, no esta
sometida a la suerte, es decir, al azar, de modo que no se le puede quitar a nadie
como, a la inversa, tampoco se puede adquirir. Sélo el tiempo, la edad, la disminuyen,
aunque con excepcion del caracter moral; todo lo demas esta sometido a ellos. Este es
el Unico punto en que los componentes dos y tres tienen una ventaja. Pero en la



medida en que la vejez disminuye las capacidades mentales, también disminuyen las
pasiones que causan tormentos.

Los nimeros dos y tres tienen algunos efectos reciprocos. Habes, habeberis [«Si
tienes, vales algo», Petronio, Satiricon, LXXVII, 6] y a la inversa, la opinion de otros
puede proporcionarnos posesiones. 106

Sélo los necios preferiran tener un rango en lugar de posesiones. El valor de las
posesiones esta tan generalmente reconocido en nuestros dias que no necesitan
recomendaciones. En comparacion con ellas, el numero tres es de indole muy etérea.
En el fondo es la opinién de otros: su valor inmediato es problematico, pues se basa
en nuestra vanidad. Hay casos en que resulta despreciable. Mas su valor indirecto
puede llegar a ser muy grande, ya que a menudo nuestras posesiones y nuestra
seguridad personal dependen de ella. Hay que distinguir ambas cosas.

Lo que uno representa, es decir, la opinién de los demas sobre nosotros no parece,
ya a primera vista, algo esencial para nuestra felicidad: por eso se llama vanidad,
vanitas. No obstante, es propio a la naturaleza humana otorgarle un gran valor.
Resulta casi inexplicable cuanta alegria sienten todas las personas siempre que
perciben sefiales de la opinién favorable de otros que halaga de alguna manera su
vanidad. A menudo las sefiales de aplauso de los demas pueden consolar a alguien de
una desgracia real o de la falta de los bienes del primer y segundo tipo; y, a la inversa,
es sorprendente hasta qué extremo las personas se sienten ofendidas por cualquier
herida de su vanidad, cualquier degradacién o menosprecio. Esta es la base del
sentimiento de honor.'%”l Y esta propiedad puede ser muy util para la buena
conducta, como sucedaneo de la moral. Sin embargo, una persona inteligente debe
moderar en lo posible este sentimiento, lo mismo cuando se siente halagada como
cuando se siente herida; pues hay una relacién entre ambos sentimientos. De otro
modo sigue sometida a la triste esclavitud de la opinion ajena. Tam leve tam parvum
est animus quod laudis avarum subruit aut reficit [«Tan insignificante, tan pequefio
es lo que oprime o eleva a un animo ambicioso», Horacio, Epistulae, II, 1, versos
179-180].

Cualquiera debe aspirar a una buena reputacion, es decir a tener un buen nombre;
a un rango alto solo aquellos que sirven al Estado; a la fama en un sentido mas
elevado sélo pueden aspirar muy pocos.



[DIE KUNST, GLUCKLICH ZU SEIN ODER]
EUDAMONOLOGIE

Nota editorial

Se reproducen a continuacién los textos originales de Arthur Schopenhauer
respetando la grafia y los modismos propios del autor y de su siglo.



Die Lebensweisheit als Doktrin wire wohl ziemlich synonym mit Euddmonik.! Sie
sollte? lehren, moglichst gliicklich zu leben, und zwar die Aufgabe noch unter zwei
Beschrankungen 16sen: namlich ohne Stoische Gesinnung und ohne Machiavellismus
anmuten zu sein. Erstere, den Weg der Entsagung und Entbehrung nicht, weil die
Scienz auf den gewo6hnlichen Menschen berechnet ist, und dieser viel zu willensvoll
(vulgo sinnlich) ist, als daRl er auf jenem Wege sein Gliick suchen mochte: letzteren,
den Machiavellismus, d. h. die Maxime, sein Gliick auf Kosten des Gliickes aller
Ubrigen zu erlangen, nicht, weil eben beim gewohnlichen Menschen die hiezu nétige
Vernunft nicht vorausgesetzt werden darf.?

Das Gebiet der Euddmonik ldge also zwischen dem der Stoik und dem des
Machiavellismus, beide Extreme als zwar kiirzere, aber ihr versagte Wege zum Ziel
betrachtend: sie lehrt, wie man mdglichst gliicklich leben kann, ohne grofe
Entsagung und Selbstiiberwindung, und ohne grade Andre fiir gar nichts anderes als
mogliche Mittel zu seinen Zwecken zu achten.

Oben an stinde der Satz, dal8 positives und vollkommnes Gliickun méglich;
sondern nur ein komparativ weniger schmerzlicher Zustand zu erwarten. Die Einsicht
hievon kann aber sehr beitragen, uns des Wohlseins, welches das Leben zuldlt,
teilhaftig zu machen. Sodann dal$ selbst die Mittel hiezu nur sehr teilweis in unserer
Gewalt sind: T pév £¢'fuiv [das in unserer Macht Stehende].”

Sodann zerfiele sie in zwei Teile:

1) Regeln fiir unser Verhalten gegen uns selbst
2) fiir unser Verhalten gegen andre Menschen.®

Vor dieser Trennung in zwei Teile ware noch das Ziel ndher zu bestimmen, also zu
erortern, worin das als moéglich bezeichnete menschliche Gliick bestdnde und was
dazu wesentlich.

Obenan: Heiterkeit des Gemiits, evkoAia, gliickliches Temperament. Es bestimmt
die Kapazitit fiir Leiden und Freuden.”

IThm zunédchst Gesundheit des Leibes, die mit jenem genau zusammen hadngt und
beinahe unumgéangliche Bedingung dazu ist.

Drittens Ruhe des Geistes. [ToAA® tO @povelv edooupoviag mpdTov VIApPYEL
[«Verstdndig zu sein ist der Hauptteil des Gliicks», Sophokles, Antigone, 1328
(vv. 1347-48). "Ev t® @povelv yap unoev fidiotog Piog [«In der Gedankenlosigkeit
besteht das angenehmste Leben», Sophokles, Aiax, 550 (554).

Viertens AuRere Giiter: ein sehr kleines MaR. Epikuros: Einteilung in

1) natiirliche und notwendige,
2) natiirliche und nicht notwendige,
3) weder natiirliche noch notwendige Giiter.



In den oben angegebenen zwei Teilen sollte nur gelehrt werden, wie dies alles zu
erlangen: (Das Beste tut iiberall die Natur: jedoch was an uns liegt). Dies geschdhe
durch Aufstellung von Lebensregeln: diese miiSten aber nicht péle méle folgen,
sondern unter Rubriken gebracht sein, die jede wieder Unterabteilungen hdtte. Das ist
schwer, und ich kenne keine Vorarbeit dazu. Daher ist das beste, Regeln dieser Art zu
erst wie sie kommen niederzuschreiben und sie nachher zu rubrizieren und einander
unterzuordnen.

1.
2.

w

4.

Siehe Nr. 49.

Statt dessen: Ich sehe ndmlich hier ganz ab von dem hoheren und wahreren
metaphysisch ethischen Standpunkt, setze daher die von ihm aus sich ergebende
Beurteilung des menschlichen Lebenslaufs beiseite und stelle mich hier ganz auf
den empirischen Standpunkt des natiirlichen Bewul3tseins, dem das Leben als
Selbstzweck erscheint, deshalb er es auf die angenehmste Weise durchzumachen
wiinscht. Vorher: Diese ganze Auseinandersetzung beruht auf einer
Akkomodation und hat daher nur relativen Wert. — Zweitens: dieselbe macht
keinen Anspruch auf Vollstandigkeit: sonst hétte ich Alles, was andere gesagt
haben, kompilieren miissen. Eine kurze Euddmonologie gibt Aristoteles,
Rethorica, 1, 5. Es ist ein wahres Muster von breitem, niichternem Gewdsche,
und grade als ob sie von Christian Wolff wire. — Sodann Foliant, § 270.
[Variant:] Weil eben der gewohnliche Mensch hiezu nicht resolut genug ist und
weil diese Methode gar nicht zum Zweck fiihrt, der das wahre, nicht das
scheinbare Gliick ist.

(Alles schlecht).

Zuvor Foliant, § 270.

(Denn die Behandlung der tibrigen tierischen und leblosen Natur kommt hier nur
in Betracht, sofern diese auf uns selbst zuriickwirkt, und kann daher zum ersten
Teil gezogen werden.) - 3) gegen den Weltlauf.

Quartant, § 108.

Zum Versuch:



Lebensregel Nr. 1

In Arkadien geboren sind wir alle, d.h. wir treten in die Welt voll Anspriiche auf
Gliick und Genuf und bewahren die térichte Hoffnung, solche durchzusetzen, bis das
Schicksal uns unsanft packt und uns zeigt, dal nichts unser ist, sondern alles sein, da
es ein unbestreitbares Recht hat nicht nur auf allen unsern Besitz und Erwerb,
sondern auf Arm und Bein, Auge und Ohr, ja auf die Nase mitten im Gesicht. Sodann
kommt die Erfahrung und lehrt uns, dal$ Gliick und Genuf8 blole Chiméren sind, die
eine Illusion uns in der Ferne zeigt, hingegen das Leiden, der Schmerz real sind, sich
selbst unmittelbar kundgeben, ohne der Illusion und Erwartung zu bediirfen. Fruchtet
ihre Lehre, so horen wir auf, Gliick und Genul§ zu suchen, und sind allein darauf
bedacht, dem Schmerz und Leiden moglichst zu entgehen. OV 10 160, GAAd TO
dAvmov dwwkel 0 epovipog [«Nicht nach Lust, sondern nach Schmerzlosigkeit strebt
der Kluge», Aristoteles, Nikomachische Ethik, VII, 11, 1152 b 15]. Wir sehn ein, daf§
das Beste, was auf der Welt zu finden sei, eine schmerzlose, ruhige ertragliche
Gegenwart ist: wird uns solche, so wissen wir sie zu schatzen, und hiiten uns wohl,
sie zu verderben durch ein rastloses Sehnen nach imagindren Freuden oder durch
angstliches Sorgen fiir eine stets ungewisse Zukunft, die doch ganz in der Hand des
Schicksals ist, wir mégen ringen, wie wir wollen.>! — Dazu: und wie sollte es téricht
sein, stets dafiir zu sorgen, dafl man die allein sichere Gegenwart moglichst geniel3e,
da ja das ganze Leben nur ein groferes Stiick Gegenwart und als solches ganz
verganglich ist? Hiezu Nr. 14.

1. Aus Brieftasche, § 98.



Lebensregel Nr. 2

Vermeidung des Neides: numquam felix eris, dum te torquebit felicilior [«Niemals
wirst du gliicklicher ist», Seneca, De ira, III, 30], Cum cogitaveris quot te antecedant,
respice quot sequantur [«Wenn du bedenkst, wie viele dir voraus sind, so denke
daran, wie viele dir folgen»., Seneca, Epistulae ad Lucilium, 15, 10]. Siehe Nr. 27.

<Nichts ist so unversohnlich und so grausam wie der Neid: und doch sind wir
unaufhorlich hauptsdchlich bemiiht, Neid zu erregen!>



Lebensregel Nr. 3

Erworbener Charakter (S. 436 des Werks)

<Neben dem intelligibeln und dem empirischen Charakter ist noch ein drittes, von
beiden Verschiedenes zu erwidhnen, der erworbene Charakter, den man erst im
Leben, durch den Weltgebrauch, erhdlt, und von dem die Rede ist, wenn man gelobt
wird als ein Mensch, der Charakter hat, oder getadelt als charakterlos. — Zwar
kénnte man meinen, daf, da der empirische Charakter, als Erscheinung des
intelligibeln, unverdnderlich und, wie jede Naturerscheinung, in sich konsequent ist,
auch der Mensch ebendeshalb immer sich selbst gleich und konsequent erscheinen
miilfte und daher nicht nétig hétte, durch Erfahrung und Nachdenken, sich kiinstlich
einen Charakter zu erwerben. Dem ist aber anders, und wiewohl man immer der
Selbe ist, so versteht man jedoch sich selbst nicht jederzeit, sondern verkennt sich oft,
bis man die eigentliche Selbsterkenntnis in gewissem Grade erworben hat. Der
empirische Charakter ist, als blofer Naturtrieb, an sich unverniinftig: ja, seine
AuRerungen werden noch dazu durch die Vernunft gestért, und zwar um so mebhr, je
mehr Besonnenheit und Denkkraft der Mensch hat. Denn diese halten ihm immer vor,
was dem Menschen tiberhaupt, als Gattungscharakter, zukommt und im Wollen, wie
im Leisten, demselben moglich ist. Hiedurch wird ihm die Einsicht in dasjenige, was
allein von dem allen, er, vermoge seiner Individualitdt, will und vermag, erschwert.
Er findet in sich zu allen noch so verschiedenen menschlichen Anstrebungen und
Kriften die Anlagen; aber der verschiedene Grad derselben in seiner Individualitdt
wird ihm nicht ohne Erfahrung klar: und wenn er nun zwar zu den Bestrebungen
greift, die seinem Charakter allein gemal sind, so fiihlt er doch, besonders in
einzelnen Momenten und Stimmungen, die Anregung zu gerade entgegengesetzten,
damit unvereinbaren, die, wenn er jenen ersteren ungestdrt nachgehen will, ganz
unterdriickt werden miissen. Denn, wie unser physischer Weg auf der Erde immer nur
eine Linie, keine Fldche ist; so miissen wir im Leben, wenn wir Eines ergreifen und
besitzen wollen, unzdhliges Anderes, rechts und links, entsagend, liegen lassen.
Koénnen wir uns dazu nicht entschliefen, sondern greifen, wie Kinder auf dem
Jahrmarkt, nach Allem was im Voriibergehen reizt; dann ist dies das verkehrte
Bestreben, die Linie unseres Wegs in eine Flache zu verwandeln: wir laufen sodann
im Zickzack, irrlichterlieren hin und her und gelangen zu nichts. — Oder, um ein
anderes Gleichnis zu gebrauchen, wie nach Hobbes’ Rechtslehre, urspriinglich jeder
auf jedes Ding ein Recht hat, aber auf keines ein ausschlieBliches; letzteres jedoch
auf einzelne Dinge erlangen kann, dadurch, dafl er seinem Recht auf alle {ibrigen
entsagt, wogegen die anderen in Hinsicht auf das von ihm erwdahlte das gleiche tun,
gerade so ist es im Leben, wo wir irgendeine bestimmte Bestrebung, sei sie nach
GenuR, Ehre, Reichtum, Wissenschaft, Kunst oder Tugend, nur dann recht mit Ernst
und mit Gliick verfolgen konnen, wann wir alle ihr fremden Anspriiche aufgeben, auf



alles andere verzichten. Darum ist das blofe Wollen und auch Kénnen an sich noch
nicht zureichend, sondern ein Mensch mul auch wissen, was er will, und wissen, was
er kann: erst so wird er Charakter ziegen, und erst dann kann er etwas Rechtes
vollbringen. Bevor er dahin gelangt, ist er, ungeachtet der natiirlichen Konsequenz
des empirischen Charakters, doch charakterlos, und obwohl er im Ganzen sich treu
bleiben und seine Bahn durchlaufen muf}, von seinem Ddmon gezogen; so wird er
doch keine schnurgerechte, sondern eine zitternde, ungleiche Linie beschreiben,
schwanken, abweichen, umkehren, sich Reue und Schmerz bereiten: dies Alles, weil
er, im GrofSen und Kleinen, so Vieles als dem Menschen mdéglich und erreichbar vor
sich sieht, und doch nich weil}, was davon allein ihm gemal8 und ihm ausfiihrbar, ja,
auch nur ihm genielSbar ist. Er wird daher manchen um eine Lage und Verhiltnisse
beneiden, die doch nur dessen Charakter, nicht dem seinigen, angemessen sind, und
in denen er sich ungliicklich fiihlen wiirde, wohl gar es nicht einmal aushalten kénnte.
Denn wie dem Fische nur im Wasser, dem Vogel nur in der Luft, dem Maulwurf nur
unter der Erde wohl ist, so jedem Menschen nur in der ihm angemessenen
Atmosphdre; wie denn z. B. die Hofluft nicht jedem respirabel ist. Aus Mangel an
genugsamer Einsicht in alles dieses wird mancher allerlei miRllingende Versuche
machen, wird seinem Charakter im Einzelnen Gewalt antun, und im Ganzen ihm
doch wieder nachgeben miissen: und was er so, gegen seine Natur, mithsam erlangt,
wird ihm keinen Genu8 geben; was er so erlernt, wird tot bleiben; ja sogar in
ethischer Hinsicht wird eine nicht aus reinem, unmittelbarem Antriebe, sondern aus
einem Begriff, einem Dogma entsprungene, fiir seinen Charakter zu edle Tat, durch
nachfolgende egoistische Reue, alles Verdienst verlieren, selbst in seinen eigenen
Augen. Velle non discitur [«Wollen 1dlst sich nicht lernen», Seneca, Epistulae ad
Lucilium, 81, 14]. Wie wir der Unbiegsamkeit der fremden Charaktere erst durch die
Erfahrung inne werden und bis dahin kindisch glauben, durch verniinftige
Vorstellungen, durch Bitten und Flehen, durch Beispiele und Edelmut kénnten wir
irgendeinen dahin bringen, dal8 er von seiner Art lasse, seine Handlungsweise dndere,
von seiner Denkungsart abgehe oder gar seine Fahigkeiten erweitere; so geht es uns
auch mit uns selbst. Wir miissen erst aus Erfahrung lernen, was wir wollen und was
wir konnen: bis dahin wissen wir es nicht, sind charakterlos und miissen oft durch
harte Stofe von aullen auf unsern eigenen Weg zuriickgeworfen werden. — Haben
wir es aber endlich gelernt, dann haben wir erlangt, was man in der Welt Charakter
nennt, den erworbenen Charakter. Dieses ist demnach nichts anderes, als méglichst
vollkommene Kenntnis der eigenen Individualitdt: es ist das abstrakte, folglich
deutliche Wissen von den unabdnderlichen Eigenschaften seines eigenen empirischen
Charakters und von dem Mall und der Richtung seiner geistigen und korperlichen
Krifte, also von den gesamten Stirken und Schwdchen der eigenen Individualitét.
Dies setzt uns in den Stand, die an sich einmal unverdnderliche Rolle der eigenen
Person, die wir vorhin regellos naturalisierten, jetzt besonnen und methodisch
durchzufiihren und die Liicken, welche Launen oder Schwéchen darin verursachen,



nach Anleitung fester Begriffe auszufiillen. Die durch unsere individuelle Natur
ohnehin notwendige Handlungsweise haben wir jetzt auf deutlich bewullte, uns stets
gegenwdrtige Maximen gebracht, nach denen wir sie so besonnen durchfiihren, als
wire es eine erlernte, ohne hiebei je irre zu werden durch den voriibergehenden
Einflull der Stimmung, oder des Eindrucks der Gegenwart, ohne gehemmt zu werden
durch das Bittere oder Siile einer im Wege angetroffenen Einzelheit, ohne Zaudern,
ohne Schwanken, ohne Inkonsequenzen. Wir werden nun nicht mehr, als Neulinge,
werten, versuchen, umhertappen, um zu sehen, was wir eigentlich wollen und was
wir vermogen; sondern wir wissen es ein fiir alle Mal, haben bei jeder Wahl nur
allgemeine Sétze auf einzelne Félle anzuwenden und gelangen gleich zum Entschlul3.
Wir kennen unsern Willen im Allgemeinen und lassen uns nicht durch Stimmung
oder dulere Aufforderung verleiten, im Einzelnen zu beschliefen, was ihm im
Ganzen entgegen ist. Wir kennen eben so die Art und das Mall unserer Kréfte und
unserer Schwéchen und werden uns dadurch viele Schmerzen ersparen. Denn es gibt
eigentlich gar keinen Genuf anders, als im Gebrauch und Gefiihl der eigenen Krifte,
und der grolfte Schmerz ist wahrgenommener Mangel an Kréften, wo man ihrer
bedarf. Haben wir nun erforscht, wo unsere Stirken und wo unsere Schwéchen
liegen; so werden wir unsere hervorstechenden natiirlichen Anlagen ausbilden,
gebrauchen, auf alle Weise zu nutzen suchen und immer uns dahin wenden, wo diese
taugen und gelten, aber durchaus und mit Selbstiiberwindung die Bestrebungen
vermeiden, zu denen wir von Natur geringe Anlagen haben; werden uns hiiten, das zu
versuchen, was uns doch nicht gelingt. Nur wer dahin gelangt ist, wird stets mit voller
Besonnenheit ganz er selbst sein, und wird nie von sich selbst im Stiche gelassen
werden, weil er immer wulSte, was er sich selber zumuten konnte. Er wird alsdann oft
der Freude teilhaft werden, seine Stirken zu fiihlen, und selten den Schmerz erfahren,
an seine Schwdchen erinnert zu werden, welche letztere Demiitigung ist, die
vielleicht den grofSten Geistesschmerz verursacht: daher man es viel besser ertragen
kann, sein MiSgeschick, als sein Ungeschick deutlich ins Auge zu fassen. — Sind wir
nun also vollkommen bekannt mit unseren Stirken und Schwéchen; so werden wir
auch nicht versuchen, Krifte zu zeigen, die wir nicht haben, werden nicht mit
falscher Miinze spielen, weil solche Spiegelfechterei doch endlich ihr Ziel verfehlt.
Denn da der ganze Mensch nur die Erscheinung seines Willens ist; so kann nichts
verkehrter sein, als, von der Reflexion ausgehend, etwas anderes sein zu wollen, als
man ist: denn es ist ein unmittelbarer Widerspruch des Willens mit sich selbst.
Nachahmung fremder Eigenschaften und Eigentiimlichkeiten ist viel schimpflicher
als das Tragen fremder Kleider: denn es ist das Urteil der eigenen Wertlosigkeit von
sich selbst ausge sprochen. Kenntnis seiner eigenen Gesinnung und seiner
Fahigkeiten jeder Art und ihrer abdnderlichen Grenzen ist in dieser Hinsicht der
sicherste Weg, um zur moglichsten Zufriedenheit mit sich selbst zu gelangen. Denn
es gilt von den inneren Umstdnden, was von den dulleren, dall es ndmlich fiir uns
keinen wirksamen Trost gibt als die volle Gewillheit der unab d&nderlichen



Notwendigkeit. Uns quélt ein Ubel, das uns betroffen, nicht so sehr, als der Gedanke
an die Umstdnde, durch die es hitte abgewendet werden konnen; daher nichts
wirksamer zu unserer Beruhigung ist, als das Betrachten des Geschehenen aus dem
Gesichtspunkte der Notwendigkeit, aus welchem alle Zufélle sich als Werkzeuge des
waltenden Schicksals darstellen und wir mithin das eingetretene Ubel als durch den
Konflikt innerer und dufSerer Umstdnde unausweichbar herbeigezogen erkennen, also
der Fatalismus. Wir jammern und toben auch eigentlich nur so lange, als wir hoffen
dadurch entweder auf andere zu wirken, oder uns selbst unerhérter Anstrengung
aufzuregen. Aber Kinder und Erwachsene wissen sich sehr wohl zufrieden zu geben,
sobald sie deutlich einsehen, dafl es durchaus nicht anders ist:

Oupov évi ot9eoot pilov dapdoavteg dvaykn
(Animo in pectoribus nostro domito necessitate).

[«Niederhaltend mit Zwang den gehegten Groll in dem Busen».
Homer, Ilias, XVIII, v. 1131

Wir gleichen den eingefangenen Elephanten, die viele Tage entsetzlich toben und
ringen, bis sie sehen, dal§ es fruchtlos ist, und dann plétzlich gelassen ihren Nacken
dem Joch bieten, auf immer gebandigt. Wir sind wie der Kénig David, der, solange
sein Sohn noch lebte, unabldssig den Jehovah mit Bitten bestiirmte und sich
verzweifelt gebdardete; sobald aber der Sohn tot war, nicht weiter daran dachte. Daher
kommt es, daf unzihlige bleibende Ubel, wie Kriippelhaftigkeit, Armut, niederer
Stand, HaRlichkeit, widriger Wohnort, von Unzdhligen ganz gleichgiiltig ertragen und
gar nicht mehr gefiihlt werden, gleich vernarbten Wunden, blof§ weil diese wissen,
dall innere oder duflere Notwendigkeit hier nichts zu dndern {iibrig 1d6t, wahrend
Gliicklichere nicht einsehen, wie man es ertragen kann. Wie nun mit der dullern, so
mit innern Notwendigkeit versohnt nichts so fest, als eine deutliche Kenntnis
derselben. Haben wir, wie unsere guten Eigenschaften und Stirken, so unsere Fehler
und Schwiéchen ein fiir alle Mal deutlich erkannt, dem gemdl uns unser Ziel gesteckt
und iiber das Unerreichbare uns zufrieden gegeben; so entgehen wir dadurch am
sichersten, so weit es unsere Individualitdt zuldBt, dem bittersten aller Leiden, der
Unzufriedenheit mit uns selbst, welche die unausbleibliche Folge der Unkenntnis der
eigenen Individualitdt, des falschen Diinkels und daraus entstandener Vermessenheit
ist. Auf die bittern Kapitel der anempfohlenen Selbsterkenntnis leidet vortreffliche
Anwendung der Ovidische Vers:

Optimus ille animi vindex, laedentia pectus
Vincula qui rupit, dedoluitque semel.

[«Das ist der beste Helfer dem Geist, der die qudlende Bande,
Die umstricken das Herz, einmal fiir allemal bricht».



Ovid, Remedia amoris, vv. 293-2941]

Soviel iiber den erworbenen Charakter, der zwar nicht sowohl fiir die eigentliche
Ethik, als fiir das Weltleben wichtig ist, dessen Ertrterung sich jedoch der des
intelligibeln und des empirischen Charakters als die dritte Art nebenordnete, iiber
welche ersteren wir uns in eine etwas ausfiihrliche Betrachtung einlassen mufiten, um
uns deutlich zu machen, wie der Wille in allen seinen Erscheinungen der
Notwendigkeit unterworfen ist, wiahrend er dennoch an sich selbst frei, ja allméchtig
genannt werden kann.>



Lebensregel Nr. 4

Uber das Verhiltnis der Anspriiche zum Besitz (Das zu S. 442 des Werks
Beigeschriebene)

<Die Giiter, auf welche Anspruch zu machen einem Menschen nie in den Sinn
gekommen ist, entbehrt er durchaus nicht, sondern ist, auch ohne sie, vollig
zufrieden; wihrend ein anderer, der hundert Mal mehr besitzt als er, sich ungliicklich
fiihlt, weil ihm eines abgeht, darauf er Anspruch macht. Jeder hat, auch in dieser
Hinsicht, einen eigenen Horizont des fiir ihn moglicherweise Erreichbaren: so weit
wie dieser gehn seine Anspriiche. Wann irgendein innerhalb desselben gelegenes
Objekt sich ihm so darstellt, dal8 er auf dessen Erreichung vertrauen kann, fiihlt er
sich gliicklich; hingegen ungliicklich, wann eintretende Schwierigkeiten ihm die
Aussicht darauf benehmen. Das aullerhalb dieses Gesichtskreises Liegende wirkt gar
nicht auf ihn. Daher beuruhigen den Armen die groBen Besitztiimer der Reichen
nicht, und trostet andrerseits den Reichen, bei verfehlten Abischten, das Viele nicht,
was er schon besitzt. Der Reichtum gleicht dem Seewasser: je mehr man davon trinkt,
desto durstiger wird man. — Dasselbe gilt vom Ruhm. — Dall nach verlorenem
Reichtum, oder Wohlstande, sobald der erste Schmerz {iiberstanden ist, unsre
habituelle Stimmung nicht sehr verschieden von der fritheren ausfdllt, kommt daher,
dafS, nachdem das Schicksal den Faktor unsers Besitzes verkleinert hat, wir selbst nun
den Faktor unserer Anspriiche gleich sehr vermindern. Diese Operation aber ist das
eigentlich Schmerzhafte, bei einem Ungliicksfall: nachdem sie vollzogen ist, wird der
Schmerz immer weniger, zuletzt gar nicht mehr gefiihlt: die Wunde vernarbt.
Umgekehrt wird, bei einem Gliicksfall, der Kompressor unsrer Anspriiche
hinaufgeschoben, und sie dehnen sich aus: hierin liegt die Freude. Aber auch sie
dauert nicht langer, als bis diese Operation gadnzlich vollzogen ist: wir gew6hnen uns
an das erweiterte MaR der Anspriiche und werden gegen den demselben
entsprechenden Besitz gleichgiiltig. Dies, besagt schon die homerische Stelle,
Odyssee, XVIII, 130 bis 137, welche schlief3t:

Tolog yap voog éotiv émySoviov avIphrav
Oflov £’ fudp dyel Tatp avopdv 1€ IedVv Te.

[«Denn so ist die Gesinnung der erdbewohnenden Menschen
wie der Tag, den schenkte der Vater der Gotter und Menschen»].

Die Quelle unsrer Unzufriedenheit liegt in unsern stets erneuerten Versuchen, den
Faktor der Anspriiche in die Hohe zu schieben, bei der Unbeweglichkeit des andern
Faktors, die es verhindert.>



Lebensregel Nr. 5

Das natiirliche individuelle Mall des Schmerzes (S. 455 des Werks nebst
Beigeschriebenem tiber die cura praedominans)

<Ubrigens konnte man durch jene Betrachtung iiber die Unver meidlichkeit des
Schmerzes und tiber das Verdrangen des einen durch den andern und das Herbeiziehn
des neuen durch den Austritt des vorigen sogar auf die paradoxe, aber nicht
ungereimte Hypothese geleitet werden, dal$ in jedem Individuum das MaR des ihm
wesentlichen Schmerzes durch seine Natur ein fiir alle Mal bestimmt ware, welches
Mald weder leer bleiben noch tiberfiillt werden konnte, wie sehr auch die Form des
Leidens wechseln mag. Sein Leiden und Wohlsein wére demnach gar nicht von
aullen, sondern eben nur durch jenes Mal, jene Anlage, bestimmt, welche zwar durch
das physische Befinden einige Ab— und Zunahme zu verschiedenen Zeiten erfahren
mochte, im Ganzen aber doch dieselbe bliebe und nichts anderes wére, als was man
sein Temperament nennt, oder genauer, der Grad in welchem er, wie Plato es im
ersten Buch der Republik ausdriickt, ebxoAog oder dvokorog, d. i. leichten oder
schweren Sinnes wdre. — Fiir diese Hypothese spricht nicht nur die bekannte
Erfahrung, dal grolle Leiden alle kleineren génzlich unfiihlbar machen, und
umgekehrt, bei Abwesenheit groler Leiden, selbst die kleinsten Unannehmlichkeiten
uns qudlen und verstimmen; sondern die Erfahrung lehrt auch, dal3, wenn ein grofles
Ungliick, bei dessen blolen Gedanken wir schauderten, nun wirklich eingetreten ist,
dennoch unsere Stimmung, sobald wir den ersten Schmerz iiberstanden haben, im
Ganzen ziemlich unverandert dasteht; und auch umgekehrt, dal8 nach dem Eintritt
eines lang ersehnten Gliicks, wir uns im Ganzen und anhaltend nicht merklich wohler
und behaglicher fiihlen als vorher. Blof der Augenblick des FEintritts jener
Verdanderungen bewegt uns ungewohnlich stark als tiefer Jammer, oder lauter Jubel;
aber beide verschwinden bald, weil sie auf Tauschung beruhten. Denn sie entstehn
nicht iiber den unmittelbar gegenwartigen Genul§ oder Schmerz, sondern nur tiber die
Er6ffnung einer neuen Zukunft, die darin antizipiert wird. Nur dadurch, dafl Schmerz
oder Freude von der Zukunft borgten, konnten sie so abnorm erhéht werden, folglich
nicht auf die Dauer. — Fiir die aufgestellte Hypothese, der zufolge, wie im Erkennen,
so auch im Gefiihl des Leidens oder Wohlseins ein sehr grofler Teil subjektiv und a
priori bestimmt ware, konnen noch als Beleg die Bemerkungen angefiihrt werden,
dall der menschliche Frohsinn, oder Triibsinn, augenscheinlich nicht durch duf3ere
Umstdnde, durch Reichtum oder Stand, bestimmt wird; da wir wenigstens eben so
viele frohe Gesichter unter den Armen, als unter den Reichen antreffen: ferner, daf$
die Motive, auf welche der Selbstmord erfolgt, so hochst verschieden sind; indem wir
kein Ungliick angeben konnen, das grof genug wdre, um ihn nur mit vieler
Wahrscheinlichkeit, bei jedem Charakter, herbeizufiihren, und wenige, die so klein
wadren, dal8 nicht ihnen gleichwiegende ihn schon veranla8t hitten. Wenn nun gleich



der Grad unserer Heiterkeit oder Traurigkeit nicht zu allen Zeiten derselbe ist; so
werden wir, dieser Ansicht zufolge, es nicht dem Wechsel duflerer Umstédnde, sondern
dem des innern Zustandes, des physischen Befindens, zuschreiben. Denn, wann eine
wirkliche, wiewohl immer nur tempordre, Steigerung unserer Heiterkeit, selbst bis
zur Freudigkeit, eintritt; so pflegt sie ohne allen dulern Anlal sich einzufinden. Zwar
sehn wir oft unsern Schmerz nur aus einem bestimmten duflern Verhdltnis
hervorgehn, und sind sichtbarlich nur durch dieses gedriickt und getriibt: wir glauben
dann, dal8 wenn nur dieses gehoben wire, die grofSte Zufriedenheit eintreten miifSte.
Allein dies ist Tauschung. Das Mal} unsers Schmerzes und Wohlseins im Ganzen ist,
nach unserer Hypothese, fiir jeden Zeitpunkt subjektiv bestimmt, und in Beziehung
auf dasselbe ist jenes &ullere Motiv zur Betriibnis nur was fiir den Leib ein
Vesikatorium, zu dem sich alle sonst verteilten bosen Safte hinziehn. Der in unserm
Wesen, fiir diese Zeitperiode, begriindete und daher unabwélzbare Schmerz wire,
ohne jene bestimmte &ullere Ursache des Leidens, an hundert Punkten verteilt und
erschiene in Gestalt von hundert kleinen Verdrieflichkeiten und Grillen iiber Dinge,
die wir jetzt ganz {ibersehn, weil unsere Kapazitét fiir den Schmerz schon durch jenes
Hauptiibel ausgefiillt ist, welches alles sonst verstreute Leiden auf einen Punkt
konzentriert hat. Diesem entspricht auch die Beobachtung, dal, wenn eine grofSe, uns
beklemmende Besorgnis endlich, durch den gliicklichen Ausgang, uns von der Brust
gehoben wird, alsbald an ihre Stelle eine andere tritt, deren ganzer Stoff schon vorher
da war, jedoch nicht als Sorge ins BewuRStsein kommen konnte, weil dieses keine
Kapazitit dafiir ibrig hatte, weshalb dieser Sorgestoff bloR als dunkle unbemerkte
Nebelgestalt an dessen Horizonts duRlerstem Ende stehn blieb. Jetzt aber, da Platz
geworden, tritt sogleich dieser fertige Stoff heran und nimmt den Thron der
herrschenden (mputavebovoa) Besorgnis des Tages ein: wenn er nun auch, der
Materie nach, sehr viel leichter ist, als der Stoff jener verschwundenen Besorgnis; so
weild er doch sich so aufzubldhen, dal$ er ihr an scheinbarer GréfSe gleichkommt und
so als Hauptbesorgnis des Tages den Thron vollkommen ausfiillt.

Unmailige Freude und sehr heftiger Schmerz finden sich immer nur in derselben
Person ein: denn beide bedingen sich wechselseitig und sind auch gemeinschaftlich
durch grolle Lebhaftigkeit des Geistes bedingt. Beiden werden, wie wir soeben
fanden, nicht durch das rein Gegenwartige, sondern durch Antizipation der Zukunft
hervorgebracht. Da aber der Schmerz dem Leben wesentlich ist und auch seinem
Grade nach durch die Natur des Subjekts bestimmt ist, daher plétzliche
Verdnderungen, weil sie immer dulere sind, seinen Grad eigentlich nicht &ndern
koénnen; so liegt dem iibermédligen Jubel oder Schmerz immer ein Irrtum und Wahn
zum Grunde: folglich lieRen jene beiden Uberspannungen des Gemiits sich durch
Einsicht vermeiden. Jeder unméafige Jubel (exultatio, insolens laetitia) beruht immer
auf dem Wahn, etwas im Leben gefunden zu haben, was gar nicht darin anzutreffen
ist, ndmlich dauernde Befriedigung der quélenden, sich stets neu gebdrenden
Wiinsche, oder Sorgen. Von jedem einzelnen Wahn dieser Art muff man spéter



unausbleiblich zuriickgebracht werden und ihn dann, wann er verschwindet, mit eben
so bittern Schmerzen bezahlen, als sein Eintritt Freude verursachte. Er gleicht
insofern durchaus einer Hohe, von der man nur durch Fall wieder herab kann; daher
man sie vermeiden sollte: und jeder plotzliche, iiberméllige Schmerz ist eben nur der
Fall von so einer Hohe, das Verschwinden eines solchen Wahnes, und daher durch ihn
bedingt. Man kénnte folglich beide vermeiden, wenn man es iiber sich vermochte, die
Dinge stets im Ganzen und in ihrem Zusammenhang vollig klar zu tibersehen und
sich standhaft zu hiiten, ihnen die Farbe wirklich zu leihen, die man wiinschte, dal§ sie
hitten. Die Stoische Ethik ging hauptsdchlich darauf aus, das Gemiit von allem
solchen Wahn und dessen Folgen zu befreien, und ihm statt dessen unerschiitterlichen
Gleichmut zu geben. Von dieser Einsicht ist Horatius erfiillt, in der bekannten Ode:

Aequam memento rebus in arduis
Servare mentem, non secus in bonis
Ab insolenti temperatam Laetitia.

[«Denk stets in schweren Zeiten den Gleichmut dir
Zu wahren, wie in guten ein Herz,

Das klug die iibermiitige Freude meistert».

Horaz, Carmina, 11, 3]

Meistens aber verschliefen wir uns der einer bittern Arznei zu vergleichenden
Erkenntnis, dal§ das Leiden dem Leben wesentlich ist und daher nicht von aullen auf
uns einstromt, sondern jeder die unversiegbare Quelle desselben in seinem eigenen
Innern herumtrdgt. Wir suchen vielmehr zu dem nie von uns weichenden Schmerz
stets eine dullere einzelne Ursache, gleichsam einen Vorwand; wie der Freie sich
einen Gotzen bildet, um einen Herrn zu haben. Denn unermiidlich streben wir von
Wunsch zu Wunsch, und wenn gleich jede erlangte Befriedigung, soviel sie auch
verhief3, uns doch nicht befriedigt, sondern meistens bald als beschdmender Irrtum
dasteht, sehen wir doch nicht ein, dal wir mit dem Faf der Danaiden schépfen;
sondern eilen zu immer neuen Wiinschen:

Sed, dum abest quod avemus, id exsuperare videtur
Caetera;, post aliud, cuum contigit illud, avemus;
Et sitis aequa tenet vitai semper hiantes.

(Lucr. 111, 1095)

[«Denn solange uns fehlt, was wir wiinschten, erscheint es an Wert uns
Alles zu tibertreffen; sogleich aber, wenn es erlangt ward,

Stellt sich ein anderes ein, und so hélt immer ein gleicher

Durst uns fest, die wir nach dem Leben lechzend verlangen».

Lukrez, De rerum natura, 111, 1095 (=1080-83)]



So geht es denn entweder ins Unendliche, oder, was seltener ist und schon eine
gewisse Kraft des Charakters voraussetzt, bis wir auf einen Wunsch treffen, der nicht
erfiillt und doch nicht aufgegeben werden kann: dann haben wir gleichsam was wir
suchten, ndmlich etwas, das wir jeden Augenblick, statt unseres eigenen Wesens, als
die Quelle unserer Leiden anklagen konnen, und wodurch wir nun mit unserm
Schicksal entzweit, dafiir aber mit unserer Existenz versohnt werden, indem die
Erkenntnis sich wieder entfernt, dafl dieser Existenz selbst das Leiden wesentlich und
wahre Befriedigung unmoglieh sei. Die Folge dieser letzten Entwicklungsart ist eine
etwas melancholische Stimmung, das bestindige Tragen eines einzigen groflen
Schmerzes und daraus entstehende Geringschdtzung aller kleineren Leiden oder
Freuden; folglich eine schon wiirdigere Erscheinung als das stete Haschen nach
immer anderen Truggestalten, welches viel gewo6hnlicher ist.>



Lebensregel Nr. 6

Willig tun was man kann und willig leiden was man mufl. Zduev yap odk ¢
9éhouev, GAN @¢ duvapeo [«Wir sollen leben nicht wie wir wollen, sondern wie
wir kénnen, Gnomici poetae Graeci, Fleischer, Lipsiae, 1817, S. 30].



Lebensregel Nr. 7

Eine Sache reiflich iiberlegen, ehe man sie ins Werk setzt: aber nachdem dies
geschehn und der Ausgang zu erwarten steht, nicht sich mit immer wiederholter
Uberlegung der moglichen Gefahren dngstigen: sondern nun sich der Sache ganz
entschlagen, das Gedankenfach derselben geschlossen halten, sich beruhigend mit der
Uberzeugung, daf man alles zu seiner Zeit reiflich erwogen. Kommt dennoch ein
schlimmer Ausgang; so ist es, weil alle Dinge dem Zufall und Irrtum unterworfen
sind.



Lebensregel Nr. 8

Seinen Kreis beschranken: man gibt dem Ungliick weniger Prise: die Beschranktheit
begliickt u. s. w.



Lebensregel Nr. 9

OV 10 110V duwKeL 0 EPOVILOS, AL TO GAvmov [«Nicht nach Lust strebt der Kluge,

sondern nach Schmerzlosigkeit», Aristoteles, Nikomachische Ethik, VII, 11, 1152b
15].



Lebensregel Nr. 10

Subjice te rationi si tibi subjicere vis omnia. Sic fere Seneca [«Unterwirf dich der
Vernunft, wenn du dir alles unterwerfen willst», so ungefdahr Seneca, Epistulae ad
Lucilium, 37, 4]. Vgl. Nr. 21.



Lebensregel Nr. 11

Wenn etwas Ungliickliches ein Mal da ist und nicht zu helfen; sich auch nicht den
Gedanken erlauben, dal§ es anders sein kdnnte: wie Kénig David und die gefangenen
Elephanten. Sonst ist man ein éavtovtipwpovuevov [Selbstquéler (Terenz)]. Doch hat

das Umgekehrte den Nutzen, uns durch die Selbstziichtigung fiir ein ander Mal
vorsichtiger zu machen.



Lebensregel Nr. 12

Uber Vertrauen (in Hinsicht auf Vertrauen die 105. Epistel des Seneca: wie auch
mehreres aus meinem Eic €éavtov)

[«Nichts wird aber in gleicher Weise niitzen wie sich unauffillig zu verhalten und
ganz wenig mit anderen zu sprechen, sehr viel mit sich selbst. Es gibt eine Art von
Verfiihrung des Gespréchs, die sich einschleicht und einschmeichelt und nicht anders
als Trunkenheit oder Liebe Geheimnisse entlockt. Niemand wird fiir sich behalten,
was er gehort hat: niemand wird so viel sagen, wie er gehort hat. Wer einen
Sachverhalt nicht fiir sich behélt, wird auch den Urheber nicht fiir sich behalten. Ein
jeder hat irgendeinen Menschen, dem er so weit vertraut, wie man ihm selbst vertraut:
mag er seine Geschwitzigkeit bezihmen und sich zufrieden geben mit eines
Menschen Ohren, schlielflich wird er doch das Volk informieren; so ist, was eben
noch ein Geheimnis war, allgemeines Gesprach»].



Lebensregel Nr. 13

Wenn man heiter ist, nicht erst noch bei sich selbst die Erlaubnis dazu nachsuchen,
durch die Uberlegung, ob man auch wohl in jeder Hinsicht Ursach hat heiter zu sein.
(Siehe Quartant [1826], 108: <Nichts ist seines Lohns sicherer als die Heiterkeit:
denn bei ihr ist Lohn und Tat eines. [Anmerkung: Wer heiter ist, hat immer Ursach es
zu sein, namlich eben die, daR er heiter ist]. Nichts kann so wie sie jedes andre Gut
sicher und reichlich ersetzen. Ist einer reich, jung, schon, geehrt; so fragt sichs, ob er
dabei heiter ist, wenn man sein Gliick beurteilen will: umgekehrt aber ist er heiter, so
ists einerlei, ob er jung, alt, arm, reich sei: er ist gliicklich. — Wir sollen daher der
Heiterkeit, wann immer sie kommen will, Tiir und Tor 6ffnen. Denn sie kommt nie
zur unrechten Zeit: statt dal wir oft Bedenken tragen, ihr Eingang zu gestatten, indem
wir uns erst bedenken wollen, ob wir auch Ursach haben, heiter zu sein, oder damit
sie uns nicht von unsern ernsthaften Uberlegungen und schweren Sorgen abziehe.
Was wir durch diese bessern, ist sehr ungewil3: hingegen ist Heiterkeit der sicherste
Gewinn: und weil sie ihren Wert allein fiir die Gegenwart hat, so ist sie das hochste
Gut fiir Wesen, deren Wirklichkeit die Form einer unteilbaren Gegenwart zwischen
zwei unendlichen Zeiten hat. Ist also Heiterkeit das Gut, welches alle andern ersetzen,
selbst aber durch keines ersetzt werden kann; so sollten wir die Erwerbung dieses
Guts jedem andern Trachten vorsetzen. Nun ist gewill, dall zur Heiterkeit nichts
weniger beitrdgt als die dullern Gliicksumstdande und nichts mehr als die Gesundheit.
Daher sollen wir diese allem andern vorsetzen, und zwar bestrebt sein, den hohen
Grad vollkommner Gesundheit zu erhalten, dessen Bliite die Heiterkeit ist: dessen
Erlangung erfordert Vermeidung aller Aus schweifungen, auch aller heftigen oder
unangenehmen Gemiitsbe— wegungen; auch aller grofen und fortgesetzten
Geistesanstregungen, endlich tiglich wenigstens zwei Stunden rascher Bewegung in
freier Luft).>



Lebensregel Nr. 14

Man konnte sagen, da8 ein grofer Teil der Lebensweisheit beruht auf dem richtigen
Verhiltnis, in welchem wir unsre Aufmerksamkeit teils der Gegenwart, teils der
Zukunft schenken, damit nicht die eine uns die andre verderbe. Viele leben zu sehr in
der Gegenwart (die Leichtsinnigen), andre zu sehr in der Zukunft (die Angstlichen
und Besorglichen), selten wird einer grade das Mal8 halten. Die, welche durch
Streben nur in der Zukunft leben, immer vorwérts sehn und mit Ungeduld den
kommenden Dingen entgegeneilen, als welche allererst das wahre Gliick bringen
werden, die Gegenwart inzwischen ungenossen und unbeachtet vorbeiziehn lassen,
diese gleichen dem Italienischen Esel Tischbeins, mit seinem an einem Strick
vorgebundenem Heubiindel, welches seinen Schritt beschleunigt. Sie leben stets nur
ad interim, bis sie tot sind. Die Ruhe der Gegenwart darf hochstens durch solche
Ubel gestort werden, die selbst gewifl sind und deren Zeitpunkt ebenfalls gewiR ist.
Das sind aber hochst wenige: denn entweder sie sind selbst blo§ moglich, allenfalls
wahrscheinlich, oder sie sind gewil$, aber ihr Zeitpunkt vollig unbestimmt, z. B. der
Tod. — Wollen wir uns auf diese beiden Arten einlassen, so haben wir keinen ruhigen
Augenblick mehr. Um nicht die Ruhe unsres ganzen Lebens an ungewisse oder
unbestimmte Ubel zu verlieren, miissen wir uns gewohnen, jene anzusehen, als
kdmen sie nie, und diese, als kimen sie gewil$ nicht jetzt.



Lebensregel Nr. 15

Ein Mann, der bei allen Unféllen des Lebens gelassen bleibt, zeigt blofS, da8 er weils,
wie ungeheuer und wie tausendfiltig die moglichen Ubel des Lebens sind und der
deshalb das gegenwadrtige ansieht als einen sehr kleinen Teil dessen, was kommen
konnte: und umgekehrt, wer dieses letztere weill und bedenkt, wird stets gelassen
bleiben. Sodann All’s well that ends well, S. 258. Hierzu Nr. 19.



Lebensregel Nr. 16

<In Arkadien geboren sind wir alle, d. h. wir treten in die Welt voll Anspriiche auf
Gliick und GenufS und bewahren die térichte Hoffnung, solche durchzusetzen, bis das
Schicksal uns unsanft packt und uns zeigt, dal nichts unser ist, sondern alles sein, da
es ein unbestreitbares Recht hat nicht nur auf allen unsern Besitz und Erwerb,
sondern auf Arm und Bein, Auge und Ohr, ja auf die Nase mitten im Gesicht. Sodann
kommt die Erfahrung und lehrt uns, dal$ Gliick und Genuf8 blole Chiméren sind, die
eine Illusion uns in der Ferne zeigt, hingegen das Leiden, der Schmerz real sind, sich
selbst unmittelbar kundgeben, ohne der Illusion und Erwartung zu bediirfen. Fruchtet
ihre Lehre, so horen wir auf, Gliick und Genul§ zu suchen, und sind allein darauf
bedacht, dem Schmerz und Leiden moglichst zu entgehen. Ov 10 16V, GAAQ TO
dAvmov dwkel 0 epovipog [«Nicht nach Lust, sondern nach Schmerzlosigkeit strebt
der Kluge», Aristoteles, Nikomachische Ethik, VII, 11, 1152b 15]. Wir sehn ein, daf§
das Beste, was auf der Welt zu finden sei, eine schmerzlose, ruhige ertragliche
Gegenwart ist: wird uns solche, so wissen wir sie zu schatzen, und hiiten uns wohl,
sie zu verderben durch ein rastloses Sehnen nach imagindren Freuden oder durch
angstliches Sorgen fiir eine stets ungewisse Zukunft, die doch ganz in der Hand des

Schicksals ist, wir mégen ringen, wie wir wollen.>!

1. Aus Brieftasche, § 98.



Lebensregel Nr. 17

<Weil alles Gliick und aller Genufs negativer, der Schmerz aber positiver Art ist; so
ist das Leben nicht da, um genossen zu werden, sondern um angetan, durchgemacht
zu werden; daher degere vitam, vita defungi, scampa cosi [komm so durch]. Wer sein
Leben ohne iibergrofe physische oder geistige Schmerzen durchbringt, hat das
gliicklichste Los gehabt, das zu finden war; nicht aber der, dem die grofSten Freuden
und Geniisse zu Teil geworden.! Wer nach diesen das Gliick eines Lebenslaufes
messen will, hat einen ganz falschen Mal3stab: denn die Freuden sind negativ: dal sie
begliicken kénnen, ist ein Wahn, den der Neid hegt und pflegt: denn sie werden nicht
positiv empfunden, wohl aber die Schmerzen: diese also sind der Maf3stab des
Lebensgliicks, durch ihre Abwesenheit. Aus dem hier Gesagten folgt, da8 man nicht
Geniisse durch Schmerzen, auch blo§ mogliche, erkaufen soll; weil man sonst ein
Negatives und daher Chimaérisches mit einem Positiven und Realen bezahlt.
Umgekehrt hingegen, ist es Gewinn, wenn man Geniisse opfert, um Befreiung von
Schmerzen dadurch zu erkaufen: aus demselben Grunde. — In beiden Fillen ist es
gleichgiiltig, ob die Schmerzen den Geniissen nachfolgen oder vorgédngig sind. Ov 1o
NoV... [dAAd TO dAvmov dSwwkel 0 @pdvipoc: «Nicht nach Lust, sondern nach
Schmerzlosigkeit strebt der Kluge», Aristoteles, Nikomachische Ethik, VII, 11, 1152b
15]. Eine der grofSten Chimaéren, die wir in der Kindheit einsaugen und erst spdt los
werden, ist eben dal§ der empirische Wert des Lebens in dessen Gentissen liegt, dal’ es
positiv begliickende Freuden und Besitztiimer gibt: nach deren Erlangung wird nun
gejagt, bis der desengario [Erniichterung] zu spat kommt, bis wir auf einer Jagd nach
Gliick und Genul$, die gar nicht real vorhanden sind, das angetroffen haben, was real
vorhanden ist, Schmerz, Leiden, Krankheit, Sorge und tausend andre: statt dal$ wenn
wir friih erkennten, da8 positive Giiter eine Chimére sind, positive Schmerzen aber
sehr real sind, wir blo darauf bedacht sein wiirden, diesen von weitem aus dem
Wege zu gehn, nach Aristoteles O0 10 16V, GAAd 1O GAvmov SldKEL O EPOVIHOG
[«Nicht nach Lust, sondern nach Schmerzlosigkeit strebt der Kluge», Aristoteles,
Nikomachische Ethik, VI1I, 11, 1152b 15].

(Soll man keine Rose pfliicken,
Weil der Dorn uns stechen kann?)

Hier scheint sogar der eigentliche Grundgedanke des Cynismus zu liegen: denn was
bewog die Cyniker zur Verwerfung aller Geniisse; wenn es nicht eben der Gedanke an
die mit ihnen ndher oder ferner verkniipften Schmerzen war, welchen aus dem Wege
zu gehn ihnen viel wichtiger schien als die Erlangung von Geniissen. Sie waren tief
ergriffen von dem appercu der Negativitit des Genusses und der Positivitdt des
Schmerzes und taten nun konsequent alles, um dem Schmerz zu entgehn mit volliger



absichtlicher Verwerfung der Geniisse, die ihnen eben so viele Fallstricke schienen,
die zu den Schmerzen zdgen.?

(Und hieran kniipft sich: das Leben der Menschen hat zwei Hauptseiten: eine
subjektive, innere, und eine objektive, cdullere. Jene subjektive innere betrifft Wohl
und Wehe, Freude und Schmerz: woran wir uns hieriiber zu halten haben, ist eben
gesagt: moglichst geringer Grad und Zahl der Leiden ist hier das hochste, so zu
erlangen: es ist die passive Seite.

Die objektive, dulSere ist das Bild, das unser Lebenswandel darstellt, die Art, wie
wir unsre Rolle durchfiihren, 10 xoA®d¢ §j kaxdg Efjv [das schon oder schlecht Leben].
Hier liegt die Tugend, das Heldentum, die Leistungen des Geistes: es ist der aktive
Teil. Und hier ist der Unterschied zwischen einem Menchen und dem andern
unendlich grofer als auf jener andern Seite, wo etwas mehr oder weniger Leiden die
enizige Differenz ist. Daher sollte diese objektive Seite unsers Lebens (10 kaA®dg Efjv
[das schon Leben]) unser Hauptaugenmerk sein, wdhrend es meistens die andre ist
(10 ev &Ry [das gut Leben]).

Eben weil unser Tun auf dieser objektiven, duflerlich sich darstellenden Seite
liegt, bezeichneten die Griechen die Tugend und was dazu gehort als das kaAov des
Lebens: was schon anzusehn ist. Und eben weil nur auf dieser Seite grolSe
Unterschiede zwischen Mensch und Mensch sind, ist selbst der, welcher hier die erste
Stelle einnimmt, auf jener ersten Seite, doch den iibrigen ziemlich gleich: positives
Gliick ist auch fiir ihn nicht da, aber positive Leiden, wie fiir alle andern.

«Ein Lorbeerkranz ist, wo du ihn erblickst
Ein Zeichen...»

[«Der Lorbeerkranz ist, wo er dir erscheint,
Ein Zeichen mehr des Leidens, als des Gliicks».

Goethe, Tasso, III, 4]3

1. (Eic éavtodv, S. 52).
2. (Siehe Nr. 22).
3. Aus Foliant, § 138.



Lebensregel Nr. 18

Man mulf8 seine Phantasie im Ziigel halten in allen Dingen, die unser Wohl und Weh,
unser Hoffen und Fiirchten bertreffen. Malt man sich in der Phantasie mdogliche
Gliicksfédlle und ihre Folgen aus, so macht man sich die Wirklichkeit noch
ungenielbarer, man baut Luftschlésser und mul’ sie nachher, durch die Enttduschung,
teuer bezahlen. Aber noch schlimmere Folgen kann das Ausmalen moglicher
Ungliicksfdlle haben: es kann, wie Gracian sagt, die Phantasie zu unserm h&ufllichen
Henker machen. Wenn man ndmlich das Thema zu schwarzen Phantasien ganz aus
der Ferne ndhme und aus freien Stiicken wahlte; so konnte es nicht schaden: denn
beim Erwachen aus dem Traume wiillten wir gleich, dal es alles rein ersonnen sei,
und es enthielte eine Warnung gegen entfernte, aber doch mogliche Ungliicksfille.
Allein mit solchen pflegt unsre Phantasie sich nicht zu beschéftigen, so niitzlich es
auch sein konnte: ganz miiligerweise baut sie blol§ heitere Luftschldsser: hingegen
wenn irgendein Ungliick uns wirklich schon bedroht, so ist oft die Phantasie
beschiftigt, es auszumalen, wobei sie es stets vergrofert, es ndher bringt und noch
fiirchterlicher macht, als es ist. Einen solchen Traum konnen wir nun nicht beim
Erwachen abschiitteln, wie den heitern: diesen widerlegt die Wirklichkeit sogleich,
und was daran noch Mogliches sein sollte, iiberlassen wir dem Schicksal. Nicht so
beim Erwachen aus finstern Phantasien: uns fehlt der Malistab des Grades der
Moglichkeit der Sache: wir haben sie uns nahe gebracht, sie stehn vor uns, ihre
Moglichkeit im allgemeinen ist gewil$, diese wird uns zu Wahrscheinlichkeit, und wir
leiden grofSe Angst. Dinge, die unser Wohl und Weh betreffen, miissen wir blof§ mit
der Urteilskraft anfassen, die mit Begriffen und in abstracto operiert, in trockner und
kalter Uberlegung: die Pahntasie darf ihnen nicht nahen: denn urteilen kann sie nicht:
sie hdlt uns ein Bild vor: und dieses bewegt das Gemiit unniitzer und oft sehr
peinlicherweise. — Also: die Phantasie geziigelt!



Lebensregel Nr. 19!

Uber keinen Vorfall groRen Jubel noch groRfen Jammer aufkommen lassen: weil die
Veranderlichkeit aller Dinge ihn jeden Augenblick véllig umgestalten kann:? dagegen
allezeit die Gegenwart moglichst heiter geniellen: das ist Lebensweisheit. Wir tun
aber meistens das Gegenteil: Pldne und Sorgen fiir die Zukunft, oder auch Sehnsucht
nach der Vergangenheit beschiftigen uns so durchgehend und anhaltend, da8 die
Gegenwart fast immer fiir nichts geachtet und vernachldssigt wird: und doch ist sie
allein gewil$, hingegen Zukunft, ja auch Vergangenheit fast immer anders, als wir sie
denken. So betriigen wir uns selbst um das ganze Leben. Fiir die Eudamonik ist nun
zwar dies ganz gut, allein eine ernstere Philosophie bewirkt, dall zwar das Suchen
nach der Vergangenheit immer unniitz ist, das Sorgen fiir die Zukunft oft, und also
bloR die Gegenwart der Schauplatz unsers Gliicks ist, dal§ jedoch diese Gegenwart in
jedem Augenblick zur Vergangenheit wird und dann so gleichgiiltig ist, als ware sie
nie gewesen: wo bleibt also Raum fiir unser Gliick?3

1. Zu Nr. 15.

2. Und auch weil unser Urteil {iber das, was uns heilsam oder nachteilig ist, sehr
triiglich ist, wie denn jeder oft {iber das gewehklagt hat, was nachher zu seinem
Besten war, und gejubelt hat tiber das, was eine Quelle seiner Leiden wurde. De

utilitate ex adversis capienda.
3. Vgl. Nr. 14.



Lebensregel Nr. 20

Zorn oder Hal8 in Worten oder Mienen blicken zu lassen, ist unniitz, ist gefahrlich, ist
unklug, ist lacherlich, ist gemein. Zorn oder Hal8 darf man also durchaus nicht anders
zeigen als in Taten. Letzteres wird man um so vollkommner kénnen, als man ersteres

vollkommner vermieden hat.



Lebensregel Nr. 21

Weil die Angelegenheiten des Lebens, die uns betreffen, ganz abgerissen,
fragmentarisch, ohne Beziehung auf einander, im grellsten Kontraste stehend, ohne
irgendein Gemeinsames, als dall sie unsre Angelegenheiten sind, auftreten und
durcheinanderlaufen; so miissen wir unser Denken und Sorgen um sie, damit es ihnen
entspreche, eben so fragmentarisch einrichten; d.h. wir miissen abstrahieren kénnen;
wir miissen jede Sache zu ihrer Zeit bedenken, besorgen, geniellen, erdulden, ganz
unbekiimmert um alles iibrige; — gleichsam Schiebfdcher unsrer Gedanken haben,
wo wir eins 6ffnen, alle andern schliefen: Dann wird uns nicht eine schwere Sorge
jeden gegenwirtigen kleinen Genul§ zerstéren und alle unsre Ruhe nehmen, eine
Uberlegung nicht die andre verdringen, — die Sorge fiir ein groRes nicht die Sorge
fiir 100 kleine alle Augenblicke stéren u.s.f. — Hiebei ist, wie in so vielen andern
Angelegenheiten, Selbstzwang anzuwenden, zu welchem uns die Uberlegung stirken
mul’, dal$ jeder Mensch doch so vielen und groen Zwang von aullen erleiden mul,
ein Leben ohne vielen Zwang daher unmdoglich ist, da8 aber ein kleiner an der rechten
Stelle angewandter Selbstzwang vielem nachherigen Zwange von aullen vorbeugt,
wie ein kleiner Abschnitt des Kreises zundchst am Centro einem oft 100 Mal
groReren an der duRersten Peripherie entspricht und gleich gilt.! Durch nichts
entziehn wir uns so sehr dem Zwange von auflen als durch Selbstzwang. Daher:
subjice te rationi si subjicere tibi vis omnia [«Unterwirf dich der Vernunft, wenn du
dir alles unterwerfen willst», Seneca, Epistulae ad Lucilium, 37,4]. Auch haben wir
den Selbstzwang noch immer in der Gewalt und kénnen im dulersten Fall oder wo er
die empfindlichste Stelle unsrer Natur trifft, nachlassen: aber der Zwang von aullen
ist ohne Riicksicht und Schonung und unbarmherzig: daher ist es wohlgetan, diesem
durch jenen vorzubeugen.

1. Hier Nr. 10.



Lebensregel Nr. 221

Der erste Satz der Euddmonologie ist eben, daf dieser Ausdruck eine Euphemie ist
und dall «gliicklich leben» nur bedeuten kann, méglichst wenig ungliicklich, oder
kurz, ertrdglich leben. Man konnte sehr wohl den Satz behaupten, dal das
Fundament der wahren Lebensweisheit im Satz des Aristoteles darin bestehe, daf$
man, ganz unbekiimmert um die Gentisse und Annehmlichkeiten des Lebens, einzig
und allein bedacht sei, allen zahllosen Ubeln desselben zu entgehn, so weit es
moglich ist. Sonst miiite Voltaire’s Satz le bonheur n’est qu’un réve, et la douleur est
réelle so falsch sein, wie er in der Tat wahr ist. Sehr vieles Ungliick stammt eben aus
Unwissenheit hierin, welche durch den Optimismus begiinstigt wird. Der Jiingling
glaubt, die Welt sei gemacht, um genossen zu werden, sei ein Wohnsitz des Gliicks,
welches nur die verfehlen, denen es an Geschick gebricht zu suchen: hierin bestdrken
ihn Romane, Gedichte und die Gleisnerei, welche die Welt mit dem &dullern Schein
durchgingig und iiberall treibt.> Von nun an ist sein Leben eine (mit mehr oder
weniger Uberlegung angestellte) Jagd nach dem positiven Gliick, welches natiirlich
aus positiven Geniissen bestehn soll. Die Gefahr des Ungliicks, der man sich dabei
aussetzt, mul§ iibernommen werden, denn auf Erlangung positiven Gliicks und
Genusses ist das Leben abgesehn. Die Jagd nach einem Wilde, was gar nicht existiert,
fiihrt ihn in der Regel zu dem sehr realen und positiven Ungliick. — Dagegen ist der
Weg der Lebensweisheit dieser, da man ausgeht von der Uberzeugung, daR alles
Gliick und Genul§ nur negativer Natur sei, der Schmerz und Mangel dagegen realer
und positiver Art. Von nun an ist der ganze Plan des Lebens auf Vermeidung von
Schmerz und Entfernung von Mangel gerichtet; und da 14t sich etwas ausrichten, mit
einiger Sicherheit aber erst dann, wann der Plan nicht gestort wird durch das Streben
nach der Chimdre des positiven Gliickes. Eine Bestdtigung hievon ist die
Grundmaxime Mittlers in den Wahlverwandtschaften. Der Tor lauft den Geniissen des
Lebens nach und sieht sich betrogen: denn die Ubel, denen er aus dem Wege ging,
sind hochst real: und ging er ihnen etwa zu weit aus dem Wege und gab manche
Geniisse unnotiger Weise auf; so ist nichts davon verloren: denn alle Geniisse sind

chimarisch: es ware klein und licherlich, iiber versdumte Geniisse zu trauern.*

Siehe Foliant, § 270.
Zu Nr. 9.

Spicilegia, § 37.
Siehe Nr. 17.

e



Lebensregel Nr. 23

Plautus sagt: est in vita quasi cum ludas tesseris: si id quod jactu opus erat forte non
cecidit, id quod cecidit arte corrigas (sic fere) [«Im Menschenleben ist es wie im
Wiirfelspiel: Féllt auch der Wurf nicht so, wie du ihn brauchst, so muf§ die Kunst
verbessern, was der Zufall bot», so ungefdhr Terenz (nicht Plautus), Adelphi, 1V, 7,
vv. 739-741]. Ein dhnliches Gleichnis ist dies: Es ist im Leben wie im Schachspiel: in
beiden machen wir zwar einen Plan: dieser bleibt aber ganz und gar bedingt durch
das, was im Schachspiel der Gegner und im Leben das Schicksal zu tun belieben
wird. Die Modifikationen dadurch sind meistens so bedeutend, daf unser Plan kaum

noch an einigen Grundziigen in der Ausfiihrung wieder zuerkennen ist.!

1. Hiezu Nr. 34.



Lebensregel Nr. 24

Zu Lebensalter!

<Was die erste Hdlfte des Lebens, die so viele Vorziige vor der zweiten hat,
ungliicklich macht, ist das Jagen nach Gliick, aus der festen Voraus setzung, es miisse
im Leben anzutreffen sein: daraus entspringt die fortwdhrend getduschte Hoffnung
und Unzufriedenheit. Tduschende Bilder eines getrdumten, unbestimmten Gliicks,
unter kaprizios gewdhlten Gestalten, schweben uns vor, und wir suchen vergebens ihr
Urbild.?

In der zweiten Lebenshdilfte ist an die Stelle des stets unbefriedigten Sehnens nach
Gliick, Besorgnis vor Ungliick getreten: fiir diese Rat zu finden ist denn doch
objektive moglich: jetzt ndmlich sind wir von jener Voraussetzung endlich geheilt
und suchen nur Ruhe und moglichste Schmerzlosigkeit, woraus ein merklich
zufriedenerer Zustand als der erste hervorgehn kann, da er etwas erreichbares
begehrt, der die Entbehrungen der zweiten Hilfte iiberwiegt.>3

1. Aus Foliant, § 273.
2. Foliant, § 145.
3. Vgl. Reisebuch, § 142 und § 23.



Lebensregel Nr. 25

Wir miissen es dahin zu bringen suchen, dall wir, was wir besitzen, mit eben den
Augen sehn, wie wir es sehn wiirden, wenn es uns entrissen wiirde: was es auch sei,
Eigentum, Gesundheit, Freunde, Geliebte, Weib und Kind: meistens fiihlen wir den
Wert erst nach dem Verlust. Bringen wir es dahin, so wird erstlich der Besitz uns
unmittelbar mehr begliicken; und zweitens werden wir auch auf alle Weise dem
Verlust vorbeugen, das Eigentum keiner Gefahr aussetzen, die Freunde nicht
erziirnen, die Treue der Weiber nicht auf Proben stellen, die Gesundheit der Kinder
bewachen u. s. f. Wir pflegen beim Anblick alles dessen, was wir nicht haben, zu
denken «wie, wenn das mein ware?», und dadurch machen wir uns die Entbehrung
fithlbar. Statt dessen sollten wir bei dem, was wir besitzen, oft denken: «wie, wenn

ich dieses verlore?».!

1. Hiezu Nr. 40.



Lebensregel Nr. 26

Unsern Wiinschen ein Ziel stecken, unsre Begierden im Zaum halten, unsern Zorn
bandigen, stets eingedenk sein, dal dem Menschen ein unendlich kleiner Teil alles
Wiinschenswerten erreichbar ist, und sehr viele Ubel unvermeidbar sind: so werden
wir avéyewv kol anéyewv, sustinere et abstinere [ertragen und entsagen]. Aullerdem
werden wir auch bei dem grofften Reichtum und der groften Macht uns armselig
diinken.

Inter cuncta leges etc. [et percontabere doctos
Qua ratione queas traducere leniter aevum,
Num te semper inops agitet vexetque cupido,
Num pavor et rerum mediocriter utilium spes.

«Zwischen dem Werk, das du treibst, lies stets und befrage die Weisen,
Wie du leichten Sinnes hinbringen mégest das Leben,

daR Begierde dich nicht, die immer bediirftige quéile,

Noch auch Furcht und Hoffnung auf wenig niitzliche Dinge».

Horaz, Epistulae, 1, 18, vv. 96-991



Lebensregel Nr. 27

Ofter die betrachten, welche schlimmer daran sind als wir, denn die, welche besser zu
sein scheinen. Bei unsern wirklichen Ubeln ist der wirksamste Trost die Betrachtung
viel groBerer Leiden anderer: ndchst dem, der Umgang mit den sociis malorum
[Leidensgefdhrten], die mit uns im selben Fall sind.!

1. Hiezu Nr. 36.



Lebensregel Nr. 28

Zu Lebensalter:

Mit Unrecht bemitleidet man die Freudenlosigkeit des Alters und beklagt es, weil
manche Geniisse ihm versagt sind. Jeder GenuR ist relativ, ndmlich ist bloRe
Befriedigung, Stillung eines Bediirfnisses: dal mit Aufhebung des Bediirfnisses der
Genul§ wegfallt, ist so wenig beklagenswert, als dafl einer nach Tische nicht mehr
essen und nach ausgeschlafener Nacht nicht mehr schlafen kann. Viel richtiger
schétzt Plato (Respublica, I) das Greisenalter darin gliicklich, dafl die Begierde nach
Weibern nun endlich schweigt. — Bequemlichkeit und Sicherheit sind die
Hauptbediirfnisse des Alters: darum liebt man im Alter vor allem das Geld, — als den
Ersatz der fehlenden Kréfte. Nachst dem ersetzen die Freuden der Tafel die Freuden
der Liebe. An die Stelle des Bediirfnisses zu sehn, zu reisen und zu lernen ist das
Bediirfnis zu lehren und zu sprechen getreten. Ein Gliick aber ist es, wenn dem

Greise die Liebe zum Studium, zur Musik, selbst zum Schauspiel geblieben ist.!

1. Hiezu Nr. 24.



Lebensregel Nr. 29

Epikurs Satz:

<«Der naturgemife Reichtum hat seine Grenzen und ist leicht zu erwerben; der
durch nichtige Meinungen vorgegaukelte Reichtum zerfdllt ins Unendliche»>
(Diogenes Laértios, Vitae philosophorum X, 144).

<«Unter den Bediirfnissen sind einige natiirlich und notwendig, andere natiirlich
und nicht notwendig, andere weder natiirlich noch notwendig»> (Diogenes Laértios,
Vitae philosophorum, X, 149).



Lebensregel Nr. 30

Tatigkeit, etwas Treiben, oder nur Lernen ist zum Gliick des Menschen notwendig. Er
will seine Krafte in Téatigkeit setzen und den Erfolg dieser Tatigkeiten irgendwie
wahrnehmen. (Vielleicht weil es ihm dafiir biirgt, dal§ seine Bediirfnisse durch seine
Krifte gedeckt werden konnen.) — Darum fiithlt man sich auf langen
Vergniigungsreisen dann und wann sehr ungliicklich. — Sich zu miihen und mit
Widerstand zu kdmpfen ist das wesentlichste Bediirfnis der menschlichen Natur: der
Stillstand, der allgenugsam wdire im ruhigen GenulR, ist ihm etwas Unmdogliches:
Hindernisse tiberwinden ist der vollste GenuR3 seines Daseins: es gibt fiir ihn nichts
Besseres. Die Hindernisse mogen nur materieller Art sein, wie beim Handeln und
Treiben, oder geistiger Art, wie beim Lernen und Forschen: der Kampf mit ihnen und
der Sieg iiber sie ist der Vollgenul$ seines Daseins. Fehlt ihm die Gelegenheit dazu, so
macht er sie, wie er kann: unbewulSt treibt ihn dann seine Natur, entweder Handel zu
suchen, oder Intriguen anzuspinnen, oder Gaunereien und sonst Schlechtigkeiten:
nach Umsténden. Bilboquet.



Lebensregel Nr. 31

Zum Leitstern seiner Bestrebungen soll man nicht Bilder der Phantasie nehmen,
sondern Begriffe. — Meistens geschieht das Umgekehrte. Besonders in der Jugend
fixiert sich das Ziel unsers Gliicks in der Gestalt von einigen Bildern, die uns
vorschweben, oft das ganze oder halbe Leben hindurch, und eigentlich neckende
Gespenster sind: denn haben wir sie erreicht, so zerinnen sie in nichts, wir sehn, dal$
sie gar nichts halten von dem, was sie versprechen: dergleichen sind einzelne Szenen
des héuslichen, biirgerlichen, ldndlichen Lebens, Bilder der Wohnung, Umgebung
etc. etc. Chaque fou a sa marotte [Jeder Narr hat seine Kappe]. Dahin gehort oft auch
das Bild der Geliebten. Natiirlich ist dies: denn das Anschauliche wirkt, eben weil es
das Unvermittelte ist, auch unmittelbarer auf unsern Willen, als der Begriff, der
abstrakte Gedanke, der nur das Allgemeine, nicht das Détail gibt und nur eine
mittelbare Beziehung auf den Willen hat. Dagegen aber hilt dieser Wort. Er soll uns
stets leiten und bestimmen. Freilich wird er wohl immer der Erlduterung und
Paraphrase durch einige Bilder bediirfen.



Lebensregel Nr. 32

Wenigstens 9/10 unsers Gliicks beruhen allein auf der Gesundheit. Denn zuvorderst
hangt von ihr die Heiterkeit der Stimmung ab: wo diese vorhanden ist, scheinen die
ungiinstigsten feindlichsten dulSern Verhéltnisse ertraglicher, als die gliicklichsten, wo
Kréanklichkeit verdrieRlich oder dngstlich macht. Man vergleiche die Art, wie man am
gesunden und heitern Tage dieselben Dinge sieht, mit der Art, wie sie an kranklichen
Tagen erscheinen. Nicht was die Dinge im duBlern Zusammenhang der Erfahrung
wirklich sind, sondern was sie fiir uns in unsrer Auffassung sind, macht uns gliicklich
oder ungliicklich. Sodann kann die Gesundheit und sie begleitende Heiterkeit alles
andre ersetzen, nichts aber sie. Endlich ist ohne sie kein duffres Gliick geniefSbar, ist
also fiir den kranken Besitzer nicht da: mit ihr ist alles eine Quelle des Genusses:
daher ist ein gesunder Bettler gliicklicher als ein kranker Konig. — Also ist es nicht
ohne Grund, dal man sich gegenseitig immer nach dem Befinden erkundigt, nicht
nach andern Dingen, und sich wohl zu befinden wiinscht: denn das ist 9/10 alles
Gliicks. — Hieraus folgt, da8 es die grofSte aller Torheiten ist, seine Gesundheit zum
Opfer zu bringen fiir was es auch sei, fiir Erwerb, fiir Gelehrsamkeit, fiir Ruhm, fiir
Beforderung, nun gar fiir Wollust und fliichtige Geniisse. Vielmehr soll man alles und

jedes stets ihr nachsetzen.!

1. Uberhaupt zu vergleichen Cardanus, De utilitate ex adversis capienda, 1, und
Baconi faber fortunae.



Lebensregel Nr. 33!

Man mufl Herr werden iiber den Eindruck des Anschaulichen und Gegenwartigen,
welches unverhéltnisméRig stark ist gegen das blof Gedachte und GewulSte, nicht
durch seine Materie und Gehalt, die oft sehr unbedeutend, sondern durch seine Form,
die Anschaulichkeit, Unmittelbarkeit, mittelst der er sich dem Gemiit aufdringt und
seine Ruhe stort, oder wohl gar seine Vorsdtze wanken macht. — So reizt uns das
Angenehme, dem wir auf Uberlegung entsagt haben, beim Anblick; — so krinkt uns
ein Urteil, dessen Inkompetenz wir kennen, erziirnt uns eine Beleidigung, deren
Verdchtlichkeit wir einsehn; — so werden zehn Griinde gegen das Vorhandensein
einer Gefahr iiberwogen vom falschen Schein ihrer wirklichen Gegenwart u. s. f.

Diesem Eindruck erliegen Weiber fast immer, und wenige Manner haben ein
solches Ubergewicht der Vernunft, dafl sie von dessen Wirkung nicht litten. Wo wir
diese nicht ganz {iberwdltigen kénnen durch Vergegen wartigung bloBer Gedanken,
ist das Beste, einen Eindruck durch den entgegengesetzten zu neutralisieren, z. B. den
Eindruck einer Beleidigung durch Aufsuchen derer, die uns hochschétzen;? den
Eindruck der Gefahr, welche droht, durch wirkliches Betrachten des ihr
Entgegenwirkenden. Es ist ein schweres Ding, wenn alle, die uns umgeben, andrer
Meinung sind, als wir, und demnach sich benehmen, selbst wenn wir von ihrem
Irrtum {iberzeugt sind, nicht erschiittert zu werden durch sie. Denn das Vorhandene,
das Anschauliche wirkt, als leicht iibersehbar, stets mit seiner vollen Gewalt:
hingegen Gedanken und Griinde verlangen Zeit und Ruhe, um durchdacht zu werden,
daher man sich nicht jeden Augenblick gegenwaértig haben kann. Einem fliichtigen,
verfolgten incognito reisenden Konig mull das unter vier Augen beobachtete Unter
wiirfigkeitszeremoniell seines vertrauten Begleiters eine fast notwendige Stdrkung
sein, damit er am Ende nicht sich selbst bezweifle.

Dem hier Gesagten zufolge ist die sich in jedem Augenblick zudrdn gende und
dem Unbedeutenden, das eben gegenwartig ist, eine un ver haltnismalige Wichtigkeit
und Bedeutsamkeit gebende anschauliche Erkenntnis eine bestdndige Stérung und
Verféalschung des Systems unsrer Gedanken: — so auch ist umgekehrt bei physischen
Leistungen (wie im Werk [Die Welt als Wille und Vorstellung] gezeigt) der Gedanke
ein Storendes der reinen anschaulichen Auffassung.

1. Gehort gleich nach Nr. 31.
2. Ein Beispiel hievon I promessi sposi, Bd. I, S. 115.



Lebensregel Nr. 34

Wenn man auf seinen zuriickgelegten Lebenslauf zuriicksieht und so manches
verfehltes Gliick, so manches herbeigezogenes Ungliick erblickt, «des Lebens
labyrinthisch irren Lauf» [Goethe, Faust, I, Zueignung, v. 14]—; so kann man in
Vorwiirfen gegen sich selbst leicht zu weit gehn. Denn unser Lebenslauf ist
keineswegs so schlechthin unser eignes Werk; sondern das Produkt zweier Faktoren,
nadmlich der Reihe der Begebenheiten und der Reihe unsrer Entschliisse,’ und zwar
noch so, dall unser Horizont in beiden sehr beschrankt ist und wir unsre Entschliisse
nicht von weitem vorhersagen koénnen, noch weniger aber die Begebenheiten
voraussehn, sondern von beiden nur die gegenwartigen kennen, deshalb wir, wenn
unser Ziel noch ferne liegt, gar nicht einmal grade darauf zusteuern kénnen, sondern
nur approximativ und nach Mutmafungen, d. h. wir miissen nach Maflgabe der
Umstédnde uns jeden Augenblick entschlielen, in der Hoffnung es so zu treffen, dal$
es uns dem Hauptziel ndher bringt: so sind die vorliegenden Umstdnde und unsre
Grundabsichten zweien nach verschiedenen Seiten ziehenden Kriften zu vergleichen,
und die daraus entstehende Diagonale ist unser Lebenslauf.?

1. Und hier stehe beildufig die, eine Lehre viel hoherer Art, ndmlich die von der
(elpappévn) betreffende Bemerkung, dal der letztere Faktor unser bewufStes und der
erstere unser unbewulStes Werk ist. Dal} es sich im Traume so verhalte, weil§ jeder;
dall es im Leben selbst nicht anders sei, werden stets nur wenige begreifen kénnen.
Der Traum ist das Monogramm des Lebens.

2. Hiezu Nr. 23.



Lebensregel Nr. 35!

Was wir bei unsern Lebenspldnen am héufigsten, ja beinahe notwendig auller Acht
und Rechnung lassen, sind die Umwandlungen, welche die Zeit an uns selbst
hervorbringt: daher kommt es, dal§ wir so oft auf Dinge hinarbeiten, welche wenn wir
sie zuletzt erlangen, uns nicht mehr angemessen sind; oder auch daf wir mit den
Vorarbeiten zu einem Werke die Jahre hinbringen, die uns zugleich die Krifte zum
Werke selbst unvermerkt rauben.

1. Zu Nr. 42.



Lebensregel Nr. 36

Um nicht sehr ungliicklich zu werden, ist das sicherste Mittel, dalf man nicht sehr
gliicklich zu werden verlange, also seine Anspriiche auf Genul, Besitz, Rang, Ehre
u. s. f. auf ein ganz MaRiges herabsetze: denn eben das Streben und Ringen nach
Gliick zieht die grofen Ungliicksfélle herbei. Jenes ist aber schon darum weise und
ratsam, weil sehr ungliicklich sein gar leicht ist; sehr gliicklich zu sein hingegen nicht

etwa schwer, sondern ganz unméglich.! Besonders erbaue man seine Gliickseligkeit
nicht, mittelst vieler Requisita, auf einem breiten Fundament: denn auf solchem
stehend stiirzt es am leichtesten ein; da das Gebdude unsers Gliickes sich in dieser
Hinsicht umgekehrt verhélt wie jedes andre, das auf breitem Fundament am festesten
steht. Seine Anspriiche im Verhéltnis zu seinen Mitteln jeder Art moglichst niedrig
stellen ist das sicherste Mittel, groBem Ungliick zu entgehn. Denn alles positive
Gliick ist chimaérisch, der Schmerz aber real.

Auream quisquis mediocritatem
Diligit, [tutus caret obsoleti
Sordibus tecti, caret invidenda
Sobrius aula.

Saevius ventis agitatur ingens
Pinus: et celsae graviore casu
Decidunt turres: feriuntque summos
Fulgura montes.

«Wer da wéhlt die goldene Mitte, sicher

Bleibt er fern vom Schmutze der morschen Hiitte,
Bleibt, geniigsam, fern vom milgonnten Prunke
Fiirstlichen Schlosses:

Heftiger schwankt vom Sturme gefaflt der méachtgen
Pinie Haupt, hochragende Tiirme stiirzen

Schweren Falls zusammen, der Berge Gipfel
Treffen die Blitze».

Horaz, Carmina, 11, 10, vv. 5-12]

1. Hiezu Nr. 35, 42.



Lebensregel Nr. 37

<Eben weil im Leben das Leiden iiberwiegend und positiv, die Geniisse aber negativ
sind, wird der, welcher die Vernunft zur Richtschnur seines Tuns macht und daher bei
allem, was er angibt, die Folgen und die Zukunft bedenkt, das substine und abstine
sehr hdufig anwenden miissen und um die méglichste Schmerzlosigkeit des ganzen
Lebens zu sichern, die lebhaftesten Geniisse und Freuden meistens zum Opfer
bringen.? Daher spielt die Vernunft meistens die Rolle eines gramlichen Mentors und
trdgt unabldlflich auf Entsagungen an; ohne dafiir etwas anderes auch nur
versprechen, als eine ziemlich schmerzlose Existenz. Das kommt daher, dafl die
Vernunft mittelst ihrer Begriffe das Ganze des Lebens umfaft, und dessen Ergebnis
ist im berechenbar gliicklichsten Falle kein anderes als das gemeldete. Die Torheit
fallt nur einen Zipfel des Lebens, und der kann sehr genul$reich sein.>

1. Steht in Cogitata, S. 18.

2. Bei ihm borgt stets die Zukunft von der Gegenwart; statt daf beim
leichtsinnigen Toren die Gegenwart immer von der Zukunft borgt, die daher
Bankrott wird.



Lebensregel Nr. 38!

Jeder lebt in einer andern Welt, und diese f&llt verschieden aus, nach der
Verschiedenheit der Kopfe: dieser gemdls ist sie arm, schal, flach, oder reich,
interessant, bedeutungsvoll. Sogar die Verschiedenheit, welche Schicksal, Umstédnde,
Umgebung in der Welt eines jeden hervorbringen, ist von geringerer Bedeutung als
diese. Uberdies ist die letztere unter der Hand des Zufalls wandelbar, erstere von der
Natur unwiderruflich festgesetzt.

Es kommt daher, im Guten wie im Schlimmen, unendlich weniger darauf an, was
einem im Leben begegnet und widerfdhrt, als darauf, wie er es empfindet, auf die Art
und den Grad seiner Empfanglichkeit in jeder Art. Mit Unrecht beneidet oft einer den
andern um manche interessante Begebenheiten seines Lebens: statt dal§ er ihn um die
Empfanglich keit beneiden sollte, vermdge welcher jene Begebenheiten in seiner
Beschrei bung so interessant erscheinen. Dieselbe Begebenheit, die einem Genie
begegnend hochst interessant ist, wdre einem schalen Kopfe eine schale Szene aus
der Alltagswelt geworden. — So ist dem Melancholikus schon eine Trauerspielszene,
was dem Phlegmatikus und dem Sanguinikus viel weniger. Wir sollten daher weniger
auf den Besitz dullerer Giiter bedacht sein, als auf die Erhaltung eines heitern und
gliicklichen Temperaments und eines gesunden Sinnes, die grofen Teils von der
Gesundheit abhdngen: mens sana in corpore sano [«ein gesunder Geist im gesunden
Leib», Juvenal, Satyrae, IV, 10, 356].

Ich habe gleich eingangs der Euddmonik gesagt, dall was wir haben und was wir
vorstellen sehr untergeordnete Riicksichten sind, gegen das was wir sind. Der
Zustand des Bewulitseins allein ist das Bleibende und anhaltend Wirkende: alles
Ubrige wirkt nur voriibergehend. Aber das Vorherrschen des Intellekts iiber den
Willen, da dieser stets viel Pein und wenig wirkliche Freude bringt, die grolie
Lebendigkeit und Kapazitdt des Intellekts, welche die Langeweile bannt und den
Mensehen reich in sich macht, unendlich mehr leistend als alle Zerstreuungen, die der
Reichtum kauft, ferner ein zufriedenes verniinftiges Gemiit, darauf kommt es sehr an.
— Der Zustand, die Beschaffenheit des BewulStseins, ist, in Hinsicht auf das Gliick
unsers Daseins, ganz und gar die Hauptsache. Denn das Bewul$tsein allein ist ja das
Unmittelbare, alles andere ist mittelbar, durch und in demselben. Da unser Leben
nicht, wie das der Pflanze, ein unbewufites ist, sondern ein bewufStes, mithin zur Basis
und durchgédngigen Bedingung ein BewufStsein hat; so ist offenbar die Beschaffenheit
und der Grad der Vollkommenheit dieses Bewulitseins das Wesentlichste zum
angenehmen oder unangenehmen Leben.?

1. Kommt zu Foliant, § 270, S. 364.
2. Cogitata, S. 361.
3. Pandectae, § 156.



4. (Hiezu (Eic £éavtdv) die mittelste Seite.)



Lebensregel Nr. 39!

<Ich habe schon (Abhandlung von der Freiheit) gesagt, dal man, wegen der
geheimen Macht, welche auch den zufédlligsten Begebenheiten unsers Lebens vorsteht
(davon ich ausfiihrlich geredet), sich gewohnen soll, jede Begebenheit als notwendig
zu betrachten,? welcher Fatalismus viel beruhigendes hat und im Grunde richtig ist.
Es folgt aber unwidersprechlich aus dem bloBen Kausalititsgesetz:®> Wahrhaft
méglich war stets (wie Diodorus Megaricus richtig sagt,* in meinem Werk [Die Welt
als Wille und Vorstellung], S. 650) nur das, was wirklich geworden ist oder noch
wird. Doch das Feld der Moglichkeit so viel groRer als das der Wirklichkeit ist, ist
teils nur scheinbar, weil der Begriff mit einem Schlage eine Unendlichkeit umfaft,
hingegen die unendliche Zeit, in der solche realilisiert wird, uns nicht gegeben
werden kann und wir daher nicht das Feld der Wirklichkeit, das wie die Zeit
unendlich ist, ganz iibersehn, daher es kleiner erscheint; teils ist bloS von einer
theoretischen Moglichkeit die Rede. Namlich so: Moglich ist, was geschehn kann:
aber was geschehn kann, geschieht gewil3, denn sonst kann es nicht geschehn. Die
Wirklichkeit ist die Konklusion eines Schlusses, zu dem die Maoglichkeit die
Pramissen gibt.

{Es war offenbar, dal das, dessen Grund gesetzt ist, unausbleiblich folgt, d. h.
nicht nichtsein kann, also notwendig ist. An diese letzte Bestimmung aber hielt man
sich ganz allein und sagte: notwendig ist, was nicht anders sein kann, oder dessen
Gegenteil unmoglich. Man lieR aber den Grund und die Wurzel solcher
Notwendigkeit aufler acht, iibersah die daraus sich ergebende Relativitdt aller
Notwendigkeit und machte dadurch die ganz undenkbare Fiktion von einem absolut
Notwendigen, d. h. von einem Etwas, dessen Dasein so unausbleiblich wdre wie die
Folge aus dem Grunde, das aber doch nicht Folge aus einem Grunde ware und daher
von nichts abhinge; welcher Beisatz eben eine absurde Petition ist, weil sie dem Satz
vom Grunde widerstreitet. Von dieser Fiktion nun ausgehend erkldrte man, der
Wahrheit diametral entgegen, gerade alles, was durch einen Grund gesetzt ist, fiir das
Zufdllige, indem man ndmlich auf das Relative seiner Notwendigkeit sah und diese
verglich mit jener ganz aus der Luft gegriffenen, in ihrem Begriff sich
widersprechenden absoluten Notwendigkeit.® Diese grundverkehrte Bestimmung des
Zufdlligen behdlt nun auch Kant bei und gibt sie als Erkldrung: Kritik der reinen
Vernunft, V, S. 289-291; 243; V, 301; 419, 458, 460; V, 447, 486, 488. Er gerdt dabei
sogar in den augenfalligsten Widerspruch mit sich selbst, indem er S. 301 sagt:
«Alles Zufdllige hat eine Ursache», und hinzufiigt: «Zufillig ist, dessen Nichtsein
moglich». Was aber eine Ursache hat, dessen Nichtsein ist durchaus unméglich: also
ist es notwendig. — Ubrigens ist der Ursprung dieser ganzen falschen Erklirung des
Notwendigen und Zufélligen schon bei Aristoteles zu finden, und zwar De
generatione et corruptione, 11, 9 und 11, wo namlich das Notwendige erklart wird als



das, dessen Nichtsein unméglich ist: ihm steht gegeniiber das, dessen Sein unmdoglich
ist; und zwischen diesen beiden liegt nun das, was sein und nicht sein kann, — also
das Entstehende und Vergehende, und dieses wire dann das Zuféllige. Nach dem
oben Gesagten ist es klar, dall diese Erkldrung, wie so viele des Aristoteles,
entstanden ist aus dem Stehnbleiben bei abstrakten Begriffen, ohne auf das Konkrete
und Anschauliche zuriickzugehn, in welchem doch die Quelle aller abstrakten
Begriffe liegt, durch welches sie daher stets kontrolliert werden miissen. «Etwas,
dessen Nichtsein unmoglich ist» — lalt sich allenfalls in abstracto denken: aber gehn
wir damit zum Konkreten, Realen, Anschaulichen, so finden wir nichts, den
Gedanken, auch nur als ein Mégliches, zu belegen, — als eben nur die besagte Folge
eines gegebenen Grundes, deren Notwendigkeit jedoch eine relative und bedingte ist.

Ich fiige bei dieser Gelegenheit noch einige Bemerkungen iiber jene Begriffe der
Modalitdt hinzu. — Da alle Notwendigkeit auf dem Satze vom Grunde beruht, und
eben deshalb relativ ist; so sind alle apodiktischen Urteile urspriinglich und ihrer
letzten Bedeutung nach hypothetisch. Sie werden kategorisch nur durch den Zutritt
einer assertorischen Minor, also im Schlul$satz. Ist diese Minor noch unentschieden,
und wird diese Unentschiedenheit ausgedriickt; so gibt dieses das problematische
Urteil.

Was im Allgemeinen (als Regel) apodiktisch ist (ein Naturgesetz), ist in Bezug
auf einen einzelnen Fall immer nur problematisch, weil erst die Bedingung wirklich
eintreten mul$, die den Fall unter die Regel setzt. Und umgekehrt, was im Einzelnen
als solches notwendig (apodiktisch) ist (jede einzelne Verdanderung, notwendig durch
ihre Ursache), ist tiberhaupt und allgemein ausgesprochen wieder nur problematisch;
weil die eingetretene Ursache nur den einzelnen Fall traf, und das apodiktische,
immer hypothetische Urteil stets nur allgemeine Gesetze aussagt, nicht unmittelbar
einzelne Falle. — Dieses alles hat seinen Grund darin, dal§ die Méglichkeit nur im
Gebiet der Reflexion und fiir die Vernunft da ist, das Wirkliche im Gebiet der
Anschauung und fiir den Verstand; das Notwendige fiir beide. Sogar ist eigentlich der
Unterschied zwischen notwendig, wirklich und mdéglich nur in abstracto und dem
Begriffe nach vorhanden; in der realen Welt hingegen fallen alle drei in eins
zusammen. Denn alles, was geschieht, geschieht notwendig; weil es aus Ursachen
geschieht, diese aber selbst wieder Ursachen haben; so dal$ sémtliche Hergdnge der
Welt, grolle wie kleine, eine strenge Verkettung des notwendig Eintretenden sind.
Demgemadls ist alles Wirkliche zugleich ein Notwendiges, und in der Realitdt
zwischen Wirklichkeit und Notwendigkeit kein Unterschied; und eben so keiner
zwischen Wirklichkeit und Moglichkeit: denn was nicht geschehn, d.h. nicht wirklich
geworden ist, war auch nicht moglich; weil die Ursachen, ohne welche es
nimmermehr eintreten konnte, selbst nicht eingetreten sind, noch eintreten konnten,
in der groBBen Verkettung der Ursachen: es war also ein Unmdgliches. Jeder Vorgang
ist demnach entweder notwendig oder unmdglich. Dieses alles gilt jedoch blo8 von
der empirisch realen Welt, d.h. dem Komplex der einzelnen Dinge, also vom ganz



Einzelnen als solchem. Betrachten wir hingegen, mittelst der Vernunft, die Dinge im
Allgemeinen, sie in abstracto auffassend, so treten Notwendigkeit, Wirklichkeit und
Moglichkeit wieder auseinander: wir erkennen dann alles den unserm Intellekt
angehdrenden Gesetzen a priori Geméle als {iberhaupt méglich; das den empirischen
Naturgesetzen Entsprechende als in dieser Welt méglich, auch wenn es nie wirklich
geworden, unterscheiden also deutlich das Mogliche vom Wirklichen. Das Wirkliche
ist an sich selbst zwar stets auch ein Notwendiges, wird aber als solches nur von dem
aufgefallit, der seine Ursache kennt: abgesehn von dieser ist und heiflit es zufillig.
Diese Betrachtung gibt uns auch den Schliissel zu jener contentio mepi dvvat@®v
[Streit {iber die Moglichkeit] zwischen dem Megariker Diodoros und Chrysippos dem
Stoiker, welche Cicero vortrdgt im Buche De fato. Diodoros sagt: «Nur was wirklich
wird, ist moglich gewesen: und alles Wirkliche ist auch notwendig». — Chrysippos
dagegen: «Es ist Vieles moglich, das nie wirklich wird: denn nur das Notwendige
wird wirklich». — Wir konnen uns dies so erldutern. Die Wirklichkeit ist die
Konklusion eines Schlusses, zu dem die Moglichkeit die Pramissen gibt. Doch ist
hiezu nicht allein die Major, sondern auch die Minor erfordert; erst beide geben die
volle Maoglichkeit. Die Major ndmlich gibt eine bloR theoretische, allgemeine
Moglichkeit in abstracto: diese macht an sich aber noch gar nichts moglich, d. h.
fahig wirklich zu werden. Dazu gehort noch die Minor, als welche die Moglichkeit
fiir den einzelnen Fall gibt, indem sie ihn unter die Regel bringt. Dieser wird eben
dadurch sofort zur Wirklichkeit. Z. B.:

Major: Alle Hauser (folglich auch mein Haus) kénnen abbrennen.
Minor: Mein Haus gerét in Brand.

Konklusion: Mein Haus brennt ab.

Denn jeder allgemeine Satz, also jede Major, bestimmt, in Hinsieht auf die
Wirklichkeit, die Dinge stets nur unter einer Voraussetzung, mithin hypothetisch:
z. B. das Abbrennenkénnen hat zur Voraussetzung das Inbrandgeraten. Diese
Voraussetzung wird in der Minor beigebracht. Allemal ladet die Major die Kanone:
allein erst wenn die Minor die Lunte hinzubringt, erfolgt der Schlul$, die Konklusio.
Das gilt durchweg vom Verhdltnis der Moglichkeit zur Wirklichkeit. Da nun die
Konklusio, welche die Aussage der Wirklichkeit ist, stets notwendig erfolgt; so geht
hieraus hervor, dal8 alles, was wirklich ist, auch notwendig ist; welches auch daraus
einzusehn, dall Notwendigsein nur heilst, Folge eines gegebenen Grundes sein: dieser
ist beim Wirklichen eine Ursache: also ist alles Wirkliche notwendig. Demnach sehn
wir hier die Begriffe des Moglichen, Wirklichen und Notwendigen zusammenfallen
und nicht bloB den letzteren den ersteren voraussetzen, sondern auch umgekehrt. Was



sie ausein anderhalt, ist die Beschrankung unsers Intellekts durch die Form der Zeit:
denn die Zeit ist das Vermittelnde zwischen Moglichkeit und Wirklichkeit. Die
Notwendigkeit der einzelnen Begebenheit 1Rt sich durch die Erkenntnis ihrer
samtlichen Ursachen vollkommen einsehn: aber das Zusammentreffen dieser
samtlichen, verschiedenen und voneinander unabhédngigen Ursachen erscheint fiir uns
als zufdllig, ja die Unab hdngigkeit derselben voneinander ist eben der Begriff der
Zufdlligkeit. Da aber doch jede von ihnen die notwendige Folge ihrer Ursache war,
deren Kette anfangslos ist; so zeigt sich, dall die Zufdlligkeit eine blof8 subjektive
Erscheinung ist, entstehend aus der Begrenzung des Horizonts unsers Verstandes, und
so subjektiv, wie der optische Horizont, in welchem der Himmel die Erde bertiihrt}.>

1. Aus Cogitata, § 45 (aber es steht friiher irgendwo noch besser) Fatalismus. Zu
Nr. 41 unten.

2. Ja als so unwiderruflich vorher bestimmt, wie die des Romans, welchen man
liest.

3. [Nachtrdglich gestrichen:] Das ist jedoch eine ganz transzendentale
Betrachtung, deren Wahrheit nicht demonstrabel ist. Hingegen ist folgende rein
logische Wahrheit gleichsam die dulSere Erscheinung jener.

4. «Nur was wirklich wird, ist méglich gewesen: und alles Wirkliche ist auch
notwendig», Cicero, De fato, S. 316.

5. Man sehe Christian Wolff’s Verniinftige Gedanken von Gott, Welt und Seele, §8
577-579. — Sonderbar ist es, daRl er nur das nach dem Satz vom Grunde des
Werdens Notwendige, d. h. aus Ursachen Geschehende, fiir zuféllig erklart,
hingegen das nach den ibrigen Gestaltungen des Satzes vom Grunde
Notwendige auch dafiir anerkennt, z.B. was aus der essentia (Definition) folgt,
also die analytischen Urteile, ferner auch die mathematischen Wahrheiten. Als
Grund hievon gibt er an, dal$ nur das Gesetz der Kausalitdt endlose Reihen gebe,
die andern Arten von Griinden aber endliche. Dies ist jedoch bei den
Gestaltungen des Satzes vom Grunde im reinen Raum und Zeit gar nicht der
Fall, sondern gilt nur vom logischen Erkenntnisgrund: fiir einen solchen hielt er
aber die mathematische Notwendigkeit. — Vergleiche: Abhandlung {iber den
Satz vom Grunde, § 50.



Lebensregel Nr. 40!

Gewohnlich suchen wir das Triibe der Gegenwart aufzuhellen durch Spekulation auf
giinstige Moglichkeiten und bilden uns hundert chimérische Hoffnungen ein, von
denen jede schwanger ist mit einem Disappointement, wenn sie, wie meistens,
unerfiillt bleibt: statt dessen sollten wir lieber alle schlimmen Mdoglichkeiten zum
Gegenstand unsrer Spekulation machen, welches teils Vorkehrungen veranlassen
wiirde, ihnen vorzubeugen, teils angenehme Uberraschungen, wenn sie nicht
eintreten. <Finstre und dngstliche Charaktere werden manche imagindre, aber
weniger wirkliche Leiden antreffen als heitere und sorglose: denn wer alles schwarz
sieht und immer das Schlimmste befiirchtet, wird sich nicht so oft verrechnet haben,
als wer stets den Dingen heitre Farbe und Aussicht leiht.>

1. Zu Nr. 25.



Lebensregel Nr. 41

Wenn etwas Schlimmes da ist; sich auch nicht den Gedanken erlauben, dal es anders
sein konnte. Fatalismus, davon schon geredet. (Unmittelbar aber nicht mittelbar gut).



Lebensregel Nr. 421

Eine der grofSten und haufigsten Torheiten ist, dall man weitldufige Anstalten zum
Leben macht, in welcher Art es auch immer sein mag. Bei diesen ist zuerst auch ein
ganzes und volles Menschenleben gerechnet, welches aber die wenigsten erreichen:
— sodann ist es, selbst wenn sie so lange leben, doch zu kurz fiir die Pldne, da deren
Ausfiihrung immer sehr viel mehr Zeit erfordert als man angenommen hat; — sodann
sind sie, wie alle menschlichen Dinge, dem Miflingen, den Hindernissen so sehr
ausgesetzt, dal§ sie selten zum Ziel gebracht werden: und ist endlich auch alles
erreicht, so hat man aus der Rechnung gelassen, dal8 der Mensch selbst sich mit den
Jahren dndert’> und nicht dieselben Fihigkeiten weder zum Leisten noch zum
Geniellen behélt: worauf er sein ganzes Leben hingearbeitet hat, das ist ihm im Alter
ungenielbar, — den so schwer erreichten Posten ist er nicht mehr im Stande
auszufiillen, also die Dinge kommen zu spét fiir ihn: oder auch umgekehrt, er kommt
zu spdt mit den Dingen, wenn er etwas Besonderes leisten und zu Stande bringen
gewollt: Der Geschmack der Zeit hat sich gedndert: ein neues Geschlecht nimmt
keinen Anteil daran: Andere sind auf kiirzerm Wege ihm zuvorgekommen:

Quid aeternis minorem
Consiliis animum fatigas?

[«Was miihst du deinen Geist,
Der doch zu schwach isf fiir ewige Pldne?»

Horaz, Carmina, 11, 11, vv. 11-12].

Der Anlal8 zu diesem héaufigen Mifgriff ist die natiirliche Tauschung, vermdge der
das Leben, vom Eingang aus gesehn, endlos, oder wenn man vom Ende der Bahn
zuriick sieht, dulerst kurz erscheint (Opernkucker). Freilich hat sie ihr Gutes: denn
ohne sie kdame schwerlich etwas GrolSes je zu Stande.

1. Hiezu Nr. 35 und Nr. 36.
2. Hier Nr. 35.



Lebensregel Nr. 43

Wen die Natur reich ausgestattet hat (hier pallt der Ausdruck recht im eigentlichen
Sinn), der hat von aullen nichts weiter notig, als die freie Mulle, um seinen innern
Reichtum geniefen zu konnen. Er ist, wenn ihm nur diese wird, eigentlich der
Gliicklichste; so gewi8 das Ich uns unendlich ndher liegt als das Nicht-ich: alles
AuRere ist und bleibt Nicht-ich; das Innen, das BewuRtsein und sein Zustand sind
allein das Ich, und in ihm liegt ganz allein unser Wohl und unser Weh. — NB. diese
Begriffe Ich und Nicht-ich sind fiir die Metaphysik viel zu roh, da das Ich nicht
einfach ist: allein fiir die Euddmonologie sind sie ausreichend.



Lebensregel Nr. 44

Die Hauptwahrheit der Euddmonologie bleibt, dal8 es viel weniger darauf ankommt,
was man hat, oder vorstellt, als was man ist. «Das groffite Gliick ist die
Personlichkeit» [vgl. Goethe, West-Gstlicher Divan, Buch Suleika, 7. Stiick]. In allem
und bei allem geniefSt man eigentlich nur sich selbst: taugt das Selbst nicht viel, so
sind alle Geniisse wie kostliche Weine in einem mit Galle tingierten Munde. — Wie
nun die groflen Feinde des menschlichen Gliicks zwei sind, Schmerz und Langeweile;
so hat die Natur auch der Personlichkeit gegen jedes von beiden ein Schutzmittel
verliehen: gegen den Schmerz (der viel 6fter geistig als korperlich ist) die Heiterkeit,
und gegen die Langeweile den Geist. — Beide sind jedoch einander nicht verwandt,
ja in den hochsten Graden wohl gar inkompatibel. Das Genie ist der Melancholie
verwandt [Aristoteles ait] omnes ingeniosos melan cholicos esse [«Aristoteles sagt,
dal alle genialen Menschen melancholisch sind», Cicero, Tusculanae disputationes,
I, 33, 80]; und die sehr heitern Gemiiter sind nur von oberflidlichen Geisteskriften. Je
besser also eine Natur gegen das eine dieser Ubel ausgeriistet ist, desto schlechter ist
sie es, in der Regel, gegen das andre. — Frei von Schmerz und Langeweile bleibt
kein Menschenleben: nun ist es eine besondre Gunst des Schicksals, wenn es einen
Menschen hauptsichlich demjenigen jener beiden Ubel aussetzt, gegen welches er
von der Natur am besten ausgeriistet ist, vielen Schmerz dahin schickt, wo viel
Heiterkeit ist, ihn zu tragen, und viel leere Mulle dahin, wo viel Geist ist; — nicht
aber umgekehrt. Denn der Geist 1dBt die Schmerzen doppelt und vielfach empfinden;
und einem heitern Gemiit ohne Geist ist Einsamkeit und unausgefiillte Mulle ganz
unertraglich.

1. Siehe Nr. 50.



Lebensregel Nr. 45

AvokoAog [miirrisch] ist, wer, bei gleichen Chancen fiir und wider ihn, sich nicht
freut, wenn der Ausgang ihm giinstig, aber sich drgert, wenn er ihm ungiinstig ist. —
EbxoAog [heiter] ist, wer bei giinstigem Ausgang sich freut, bei ungiinstigem sich
nicht drgert. <Die Empféanglichkeit fiir angenehme und unangenehme Eindriicke ist
bei verschiedenen Menschen hochst verschieden. Was den einen beinahe zur
Verzweiflung bringt, daher lacht noch der andre.

Nature has fram’d strange fellows in her time:
Some that will evermore peep through their eyes,
And laugh, like parrots, at a bag-piper;

And others of such vinegar aspect,

That they’ll not show their teeth in way of smile,
Though Nestor swear the jest be laughable.
Merchant of Venice, sc. 1

[«Die Natur hat, in ihren Tagen, seltsame Kauze hervorgebracht.
Einige, die stets aus ihren Augelein vergniigt hervorgucken.

und wie Papageien iiber einen Dudelsackspieler lachen,

und andre von so sauertopfischen Ansehn,

dal§ sie ihre Zdhne nicht durch ein Lécheln bloRlegen,

wenn auch Nestor selbst schwiire, der Spal§ sei lachenswert».
Shakespeare, Der Kaufmann von Venedig, 1, 1]

Diese Verschiedenheit bezeichnet Plato durch dvokoAog und ebxorog. — Je grofler
die Empfanglichkeit fiir unangenehme Eindriicke, desto schwdcher pflegt die fiir
angenehme zu sein und umgekehrt. — Der Grund des Unterschiedes liegt wohl in der
mehr oder minder gehérigen Spannung (tonus) der Nerven und in der Beschaffenheit
der Ver dauungswerkzeuge.

Die dvokoMia ist grofe Empfanglichkeit fiir alle unangenehmen Eindriicke. Die
gbkoMa verhdlt sich umgekehrt. Erreicht durch korperliche Unordnungen (die
meistens im Nerven- oder Verdauungssystem liegen) die duokoAia einen sehr hohen
Grad, so ist die mindeste Unannehmlickeit hinreichendes Motiv zum Selbstmord: ja
beim hochsten Grad der dvokoAia bedarf es nicht einmal eines besondern Unfalls,
sondern aus reinem dauernden Milbehagen (Lebensiiberdrul$) wird der Selbstmord
mit so kiihler Uberlegung und fester Entschlossenheit ausgefiihrt, dal der meistens
schon bewachte Kranke stets bereit ist und den ersten unbewachten Moment ohne
alles Zaudern oder Kampf benutzt und dahin eilt wie zu dem einzigen natiirlichen
soulagement [Erleichterung]. Dieser aus offenbarer ovokoiia hervorgehende
Selbstmord ist krankhaft und wird als solcher ausfiihrlich von Esquirol
(Seelenstdrungen) beschrieben.

Allein auch den gesundesten Menschen kann die GroBe eines Ungliicks zum



Selbstmord treiben.

Der Unterschied liegt allein in der verschiedenen Grofle des Anlasses und ist ein
relativer, weil das MaR der dvokoiio und gvkoAio in unendlichen Graden verschieden
ist. Je kleiner das Ungliick, welches Motiv wird, desto grofSer mul§ die dvckoAia sein
und desto mehr ist der Fall krankhaft. — Und je groRer das Ungliick, desto gesiinder
und mehr gdkoliog ist der Mensch.

Die Ubergangs- und Mittelstufen abgerechnet, gibt es also zweierlei Selbstmord,
den des Kranken aus évckoAia und den des Gesunden aus Ungliick.

Wegen der grollen Verschiedenheit der dvokoAio und gvkoAio gibt es keinen
Unfall, der so klein wire, dall er nicht, bei genugsamer dvckoAio, Motiv zum
Selbstmord werden konnte, und keinen, der so grol3, dal er es bei jedem Menschen
werden miifte.

Aus der Schwere und Realitdt des Ungliicks ist der Grad der Gesundheit des
Selbstmorders zu beurteilen. Will man annehmen, dal8 ein vollkommen gesunder
Mensch so ebkolog sein miisse, dall kein Ungliick seinen Lebensmut aufheben kann;
dann ist es richtig zu sagen, dafl alle Selbstmorder geisteskrank (aber eigentlich
korperkrank) seien. Aber wer ist denn vollkommen gesund?

In beiden Arten des Selbstmordes ist die Sache zuletzt dieselbe: der natiirliche
Hang zum Leben wird iiberwunden durch die Unertraglichkeit der Leiden: aber wie,
um ein starkes Brett zu brechen, 1000 Unzen notig sind, wahrend ein schwaches von
1 Unze bricht, so verhélt es sich mit dem Anlall und der Empfanglichkeit. Und am
Ende ist es damit wie mit rein physischen Zuféllen: eine leichte Erkdltung kostet
einen Kranken das Leben: aber es gibt Erkdltungen, an denen selbst der Gesundeste
sterben muR.

Gewill hat der Gesunde einen viel schwereren Kampf bei Ergreifung des
Entschlusses zu bestehn, als der Gemiitskranke, dem in den hochsten Graden der
Entschlul$ fast nichts kostet: dagegen aber hat dieser schon eine lange Leidensperiode
vorher getragen, bis er so herabgestimmt wurde. Was iiberall die Sache erleichtert, ist,
dall geistige Leiden uns gegen leibliche gleichgiiltig machen; wie auch diese gegen
jene.

Die Erblichkeit der Anlage zum Selbstmord beweist, dal§ der subjektive Teil der
Bestimmung dazu wohl der starkere ist.>

1. Hiezu Nr. 45.
2. Aus Foliant, § 260.



Lebensregel Nr. 46

Aristoteles setzt das philosophische Leben als das gliicklichste: Nikomachische Ethik,
X, 7-9.



Lebensregel Nr. 47

Zu dem, was man hat, gehoren hauptsdchlich Freunde. Doch hat dieser Besitz das
eigene, dal der Besitzende im selben Mal3e der Besitz des andern sein mul$. In einem
Stammbuch der Konige von Sachsen aus dem 17. Jahrhundert, welches im
Jagdschlol§ Moritzburg liegt, von irgendeinem damaligen Edelmann hingeschrieben:

Amour véritable
Amitié durable

Et tout le reste au diable.

Uber die Freundschaft Aristoteles, Nikomachische Ethik, X, 8-10, und Eudemische
Ethik, VII.



Lebensregel Nr. 48

Uber die Gliickseligkeit iiberhaupt ist lesenswert und schén Aristoteles,
Nikomachische Ethik, X, 7-10; und Eudemische Ethik, VII, 2, 1238a 12 sagt er: 1
godopovion TV avtdpkov €oti (scil: avOpodmwv) [«Das Gliick gehort den
Selbstgeniigsamen»].

Le bonheur n’est pas chose aisée: il est tres difficile de le trouver en nous, et
impossible de le trouver ailleurs [«Das Gliick ist keine leichte Sache. Es ist sehr
schwer, es in uns selbst, und unmdoglich, es anderswo zu finden», Chamfort, Oeuvres,

Bd. IV, Caracteres et anecdotes, Imprimerie des Sciences et des Arts Paris, 1795,
S. 433].



Lebensregel Nr. 49!

Die Definition eines gliicklichen Daseins wire: ein solches, welches, rein objektive
betrachtet, — oder (weil es hier auf ein subjektives Urteil ankommt) bei kalter und
reifer Uberlegung, — dem Nichtsein entschieden vorzuziehn wire. Aus dem Begriff
eines solchen folgt, dal wir daran hingen seiner selbst wegen; nicht aber blo aus
Furcht vor dem Tode; und hieraus wieder, daf wir es von endloser Dauer sehn
mochten. Ob das menschliche Leben Dem Begriff eines solchen Daseins entspricht
oder entsprechen kann, ist eine Frage, die bekanntlich meine Philosophie verneint.
Die Euddmonologie setzt jedoch deren Bejahung ohne weiteres voraus.

1. Dies miilSte § 1 der Eudamonologie sein.



Lebensregel Nr. 50

Jede Wirklichkeit, d.h. jede erfiillte Gegenwart, besteht aus zwei Hélften, dem Objekt
und dem Subjekt, in so notwendigem und wesentli chem Verein, wie das Wasser aus
Oxygen und Hydrogen besteht. Bei vollig gleicher objektiver Halfte, aber
verschiedener subjektiver, oder umgekehrt, ist die Wirklichkeit oder Gegenwart nicht
mehr die gleiche. Die schonste und beste objektive Halfte, bei stumpfer, schlechter
subjektiver, gibt doch nur eine schlechte Wirklichkeit und Gegenwart; wie eine
schone Gegend bei schlechtem Wetter, oder, in einer schlechten camera obscura auf
unebener Tafel aufgefangen. Die objektive Hélfte steht in der Hand des Schicksals
und ist verdnderlich: die subjektive sind wir selbst: sie ist im wesentlichen
unveranderlich.! Hieraus ist klar, wie sehr unser Gliick abhédngt von dem, was wir
sind, von unserer Individualitdt, wahrend man meistens nur unser Schicksal und das,
was wir haben, in Anschlag bringt. Das Schicksal kann sich bessern, und
Geniigsamkeit verlangt von ihm nicht viel: aber ein Tropf bleibt ein Tropf und ein
stumpfer Klotz ein stumpfer Klotz in alle Ewigkeit, und wére er im Paradies von
Huris umgeben. «Das hochste Gliick ist die Personlichkeit» [vgl. Goethe, West-
ostlicher Divan, Buch Suleika, 7. Stiick].

1. Aus Foliant, § 221, am Rand.



Eudimonologie!

Das, was den Unterschied im Los der Sterblichen begriindet, 1d68t sich auf drei Punkte
zuriickfiihren:2

1) Was einer ist: d. h. die Personlichkeit im weitesten Sinne, und begreift
Gesundheit, Kraft, Schonheit, moralischen Charakter, Geist und
Ausbildung des Geistes.

2) Was einer hat: d.h. seine Habe und Besitz.

3) Was einer vorstellt: dies besteht in der Meinung andrer von ihm und ist Ruf,
Rang und Ruhm.

Auf Nr. 1 beruht der durch die Natur gesetzte Unterschied zwischen Menschen, und
schon hieraus 148t sich abnehmen, dal3 er viel wesentlicher und durchgreifender sein
wird als die durch menschliche Einrichtungen hervorgehenden Unterschiede Nr. 2
und 3.3

Ohne Zweifel ist der erste Punkt bei weitem der wesentlichste zu seinem Gliick
oder Ungliick. Denn die eigentliche Hauptsache, die wahre Existenz des Menschen ist
offenbar, was eigentlich im Innern des Menschen vorgeht, sein inneres Behagen,
welches das Resultat seines Empfindens, Wollens, Denkens ist: bei gleicher
Umgebung lebt jeder in einer andern Welt (Mikrokosmos); dieselben Vorgdnge von
aullen affizieren jeden ganz anders: und der Unterschied, der ganz allein durch diese
innre Beschaffenheit entsteht, ist viel groer als der, welchen dullere Verhdltnisse
zwischen verschiedene Menschen setzen. Unmittelbar hat es ja jeder nur mit seinen
Vorstellungen, Gefiihlen, WillensduBerungen zu tun, die AuBendinge haben nur
EinfluR, sofern sie jene veranlassen: aber in jenen lebt er wirklich: sie machen sein
Leben gliicklich oder ungliicklich.*

Ein aus vollkommner Gesundheit und gliicklicher Organisation entstehendes
heiteres Temperament, ein klarer, lebhafter, eindringender, machtig fassender Geist,
ein gemdligter sanfter Wille sind Vorziige, die durch keinen Rang und Reichtum
ersetzt werden kénnen.

Das Subjektive ist viel wesentlicher als das Objektive, ist hinsichtlich auf
GenufS 9/10. Dies gilt von dem «der Hunger ist der beste Koch» bis hinauf zum
Leben des Genies oder des Heiligen: den Greis 1d8t das Madchen kalt, die dem
Jiingling das summum bonum.

>Weil alles, was fiir den Menschen da ist und vorgeht, unmittelbar nur in seinem
Bewulltsein da ist und fiir selbiges vorgeht; so ist offenbar die Beschaffenheit des
BewulStseins selbst das Wesentlichste und kommt es viel mehr darauf an, als auf die
Gestalten, die darin auftreten. Alle Pracht und Geniisse, abgespielt im dumpfen
BewulRltsein eines Tropfs, sind sehr arm gegen das BewulStsein des Cervantes, als er



in einem unbequemen Gefangnis den Don Quixote schrieb.

Was einer fiir sich selbst hat, was ihn in die Einsamkeit begleitet, und keiner ihm
geben und nehmen kann: dies ist viel wesentlicher als alles, was er besitzt, oder was
er in den Augen andrer ist.

Ein geistreicher Mensch unterhdlt sich in gdnzlicher Einsamkeit durch seine
eignen Gedanken und Phantasien vortrefflich: widhrend ein Stumpfer Langeweile
empfindet trotz bestandiger Abwechselung von Schauspielen, Festen und Ausfahrten.
— Ein guter, gemaligter, sanfter Charakter kann bei sehr diirftigen Umstdnden
zufrieden sein; wdhrend ein boser, begehrlicher, neidischer Charakter es bei allem
Reichtum nicht ist. (Goethe sagt mit Recht im Diwan: «Das hochste Gliick ist die
Personlichkeit» [vgl. Goethe, West-Ostlicher Divan, Buch Suleika, 7. Stiick]. Es ist
dem Menschen von aullen viel weniger beizukommen, als man wohl meint.) — Wie
viele Geniisse sind nicht dem ganz iberfliissig, ja nur stérend und lastig, welcher
besténdig den GenuB einer auBerordentlichen Individualitit hat!®

Ist demnach das Subjektive, die Personlichkeit das Wesentlichste, so ist das
Schlimme davon andrerseits, dal$ das Subjektive gar nicht in unsrer Macht steht,
sondern unverdnderlich fiir das ganze Leben fest steht; widhrend die andern zwei
Hauptpunkte, das Haben und das Vorstellen, doch jedem moglicherweise erreichbar
sind. — Das enizige, was hinsichtlich der Personlichkeit in unsrer Macht steht, ist,
dall man sie zum moglichsten Vorteil benutze, also ihr die Art von Ausbildung
zukommen lasse, die ihr grade angemessen ist, und jede andre meide, und sich in die
Lage, den Stand, Beschdftigung u. s. w. versetze, die dieser Personlichkeit
entsprechen, und zweitens, dall man sich den GenulS derselben erhalte. Dazu ist
erfordert Selbsterkenntnis, aus ihr entsteht der erworbene Charakter, wovon im Werk,
S. 436 [Die Welt als Wille und Vorstellung, Buch 1V, 55, SchluR].2 Dem zufolge ist
viel mehr Gewinn dabei, wenn man seine Krdfte zur Ausbildung seiner
Personlichkeit als wenn man sie zur Erwerbung von Gliicksgiitern verwendet. Nur
darf letzteres nie so vernachldssigt werden, dall es zur Armut fiihre, und dann muf§
die Ausbildung der Individualitdt angemessen sein: vieles Wissen macht den
beschridnkten, gewthnlichen Menschen noch diimmer, unbrauchbar, ungenie8bar; der
aullerordentliche Kopf gelangt aber erst durch Erwerbung der ihm angemessnen
Kenntnisse zum Genuf§ seiner Individualitdt. Viele Reiche sind ungliicklich, weil sie
ohne Kenntnis sind: und doch ist in der Regel jeder mehr bemiiht, zu erwerben, als
sich zu bilden: wahrend was man ist viel mehr zum Gliick beitrdgt als was man hat!

Denn die Personlichkeit begleitet ihn tiberall und zu jeder Stunde; ihr Wert ist
absolut und nicht relativ wie die zwei andern Punkte: sie gewdhrt sogar der eigenen
Wertschétzung, die so wesentlich zu unserm Gliick ist,” eine viel solidere Nahrung als
die Rubrik 3: sie ist nicht wie Nr. 2 und 3 dem Gliick d.i. dem Zufall unterworfen,
kann ihm also nicht entrissen werden, wie sie umgekehrt nicht erworben werden
kann. BlofS die Zeit, das Alter vermindert sie, jedoch mit Ausnahme des moralischen
Charakters: das iibrige unterliegt ihr notwendig; das ist der einzige Punkt, worin Nr. 2



und 3 den Vorzug haben. Jedoch wie das Alter die Geistesfahigkeiten vermindert, so
vermindert es auch die Leidenschaften, welche Qual verursachen.

Nr. 2 und 3 haben einige Wechselwirkung. Habes, habeberis [«Hast du, so giltst
du», Petronius, Satyricon, LXXVII, 6] und umgekehrt [kann] die Meinung andrer
zum Besitz verhelfen.!”

Nur Narren werden den Rang dem Besitz vorziehn. Der Wert des Besitzes ist in
unsern Tagen so allgemein anerkannt, dal$ er keiner Empfehlung bedarf. Mit ihm
verglichen hat Nr. 3 eine sehr &therische Beschaffenheit. Er ist im Grunde die
Meinung andrer: Thr unmittelbarer Wert ist problematisch, beruht auf unsrer Eitelkeit.
Es gibt Fille, wo man sie verachten muR. Thr mittelbarer Wert kann sehr grof§ werden,
da unser Besitz und unsre personliche Sicherheit oft von ihr abhdngen. Man mul$
beides unterscheiden.

Was man vorstellt, d. h. die Meinung andrer von uns, scheint schon auf den ersten
Blick als unserm Gliick unwesentlich: daher Eitelkeit, vanitas. Jedoch liegt es in der
menschlichen Natur, dall wir grofen Wert darauf legen. Es ist kaum erklarlich, wie
sehr jeder Mensch sich innerlich freut, so oft er Zeichen der giinstigen Meinung
andrer merkt, und seine Eitelkeit irgendwie geschmeichelt wird: oft trostet er sich
iiber reales Ungliick, oder den Mangel der Giiter Nr. 1 und 2, durch Zeichen fremden
Beifalls: und umgekehrt ist es zum Erstaunen, wie sehr jede Verletzung seiner
Eitelkeit ihn krankt, jede Zuriicksetzung, Geringschdtzung. Hierauf beruht das Gefiihl
der Ehre.! Und diese Eigenschaft mag fiir das Wohlverhalten sehr forderlich sein, als
Surrogat der Moralitdt. Einem denkenden Menschen ziemt es jedoch, dieses Gefiihl
moglichst zu maligen, sowohl wann ihm geschmeichelt wird als wann ihm wehe
geschieht. — Denn das hdngt zusammen. Sonst bleibt er in einer traurigen Sklaverei
unter fremder Meinung. — Tam leve tam parvum est animus quod laudis avarum
subruit aut reficit [«So ein ladstiges, winziges Ding ist es, was einen ehrgeizigen Sinn
niederdriickt oder aufrichtet!», Horaz, Epistulae 11, 1, vv. 179-80].

Nach Ruf, d.i. gutem Namen, mul§ jeder streben: nach Rang blof§ die, so dem
Staate dienen: nach Ruhm im héhern Sinn diirfen nur dulerst wenige streben.

1. Aus Foliant, § 270.

2. Aristoteles teilt die Giiter (dyo9d) in drei: die dulern, die der Seele und
die des Leibes, Nikomachische Ethik, 1, 8.

3. Hieher gehort weiterhin was tiiber die Vorziige des Genies steht

Pandectae, § 131. 4. Tapaooet Tovg avIpdmTovg.

Tapdaooetl Tovc dvIpdmovg.

Hier Nr. 38.

Sokrates, Horaz.

«Du bist am Ende — was du bist. / Setz dir Periicken auf von Millionen
Locken, / Setz deinen Full auf ellenhohe Socken: / Du bleibst doch

No o s




10.
11.

immer, was du bist», Goethe, Faust.
Vergleiche Adversaria, § 299. Hierher Nr. 38 und Nr. 24.

. Quia omnis animi voluptas omnisque alacritas in eo sita est ut quis

habeat quibuscum conferens se, possit sentire magnifice de se ipso.
Hier Nr. 47.
11(Siehe Abhandlung iiber Sexual-Ehre: Spicilegia, S. 188).



Arthur Schopenhauer
Cronologia

1788

Arthur Schopenhauer nace el 22 de febrero en Danzig (hoy Gdansk), en
la Heiligengeistgasse numero 114, hijo de Heinrich Floris Schopenhauer
(nacido en 1747), propietario ya en la cuarta generacion de una prospera
empresa comercial. La madre de Arthur, Johanna Henriette Trosiener
(nacida en 1766), culta y de temperamento alegre, se convierte mas
tarde en autora de novelas. S6lo una imprevista indisposicion de la
madre impidi6 que Arturo naciera en Inglaterra, durante un viaje
emprendido expresamente para que el nifio llegara al mundo como
ciudadano inglés segun la voluntad del padre. El 3 de marzo se celebra
el bautizo y el padre elige para su primogénito el nombre Arthur, por ser
corriente y de pronunciacion parecida en todas las lenguas europeas, es
decir guiado por cierto deseo de convertir al hijo en un «ciudadano del
mundo».

1793

El amor a la libertad empuja a Heinrich Schopenhauer al abandono de
Danzig —anteriormente ciudad libre—, cuando ésta es anexionada por
Prusia. Se instala en Hamburgo, asumiendo el sacrificio de sufrir
considerables pérdidas en el negocio.

1797

Nacimiento de la hermana Adele. Arthur, a la edad de nueve afios, viaja
a Le Havre para pasar dos afios en casa de un amigo de negocios del
padre, Grégoire de Blésimaire, donde traba amistad con el hijo de éste,
Anthime Grégoire. Al volver de Francia, Arthur se ha convertido en un
francés acabado y recordara esta época como la mas feliz de su infancia.

1799

Cursa estudios en la Escuela Runge, un colegio privado de comercio.
Por dominar pronto todas las materias, Arthur ruega al padre que le
permita estudiar humanidades en un instituto de ensefianza media.
Heinrich Schopenhauer lo considera innecesario y en cierto modo tiende
una trampa al hijo proponiéndole dos alternativas: estudios de
humanidades o un viaje de formacion por Europa.

1803-1804

Arthur cede a la tentacion del viaje, que le llevara a Holanda, Inglaterra,
Francia, Suiza, Austria, Silesia y Prusia. En 1803 pasa varias semanas
en Wimbledon, en la casa Eagle, para aprender el inglés.

1805

De vuelta en Hamburgo, Arthur comienza un aprendizaje de comercio
en la firma Jenisch. El 20 de abril muere su padre en un accidente, cuyas
caracteristicas —caida desde un tragaluz en el almacén— permiten
sospechar que se trata de una muerte voluntaria.

1806

Después de liquidar el negocio familiar, la madre y la hermana
abandonan para siempre Hamburgo. Arthur permanece alli en una grave
crisis y viviendo aventuras eréticas turbulentas. Sin conseguir todavia
tomar la decision de abandonar la formacién de comerciante, se dedica a
leer las obras de Matthias Claudius, W. H. Wackenrode y Ludwig Tieck.



1807-1809

Después de amargas peleas con la madre —ahora instalada en Weimar,
donde juega un papel brillante en los circulos cultos alrededor de la
corte—, Arthur puede cursar estudios de bachillerato bajo la tutela del
director del Instituto de ensefianza media de Gotha y luego continua en
Weimar su preparacion para ingresar en la universidad. El1 9 de octubre
de 1809 se matricula en la Universidad de Gottingen. Al alcanzar la
mayoria de edad, Schopenhauer recibe en 1809 su parte de la herencia
familiar, que le permite —pese a ciertos altibajos— llevar una vida
relativamente holgada de rentista durante el resto de su vida.

1809-1811

Intensos estudios cientificos en Gottingen, donde esta matriculado como
estudiante de medicina, aunque asiste con preferencia a las lecciones de
filosofia del profesor G. E. Schulz, quien le introduce en el pensamiento
de Platén y Kant, que seran sus fildsofos predilectos durante toda la
vida.

1811-1813

En otofio de 1811, Schopenhauer se matricula en la Universidad de
Berlin, donde asiste a las clases de Fichte y Schleiermacher, quienes
acaban por decepcionarle. Las guerras napolednicas y sus secuelas
determinan a Schopenhauer a abandonar la capital prusiana.

1813-1814

Breve temporada en Weimar, donde la madre recrimina a Arthur su
dificil caracter, en parte heredado del padre, declarando abiertamente
que la convivencia le resulta insoportable. Schopenhauer se instala en
Rudolstadt, una pequefia ciudad cercana a Weimar, donde escribe su
tesis doctoral, La cuddruple raiz del principio de la causa suficiente,
con la que obtiene el titulo de doctor el 13 de octubre de 1813.
Nuevamente residente en Weimar, Schopenhauer mantiene una relacion
cordial con Goethe, quien esta elaborando su teoria de los colores en
aquel momento. Gracias al trato con el orientalista Friedrich Majer,
Schopenhauer se familiariza con la filosofia india que tendra una
influencia importante en todo su pensamiento posterior.

1814-1818

Diferencias violentas con la madre. En mayo de 1814 Schopenhauer se
instala en Dresden, donde se mueve en circulos literarios, traba nuevas
amistades, se interesa por las importantes colecciones de arte y frecuenta
la biblioteca. En 1815 redacta el tratado Sobre la vision de los colores,
que aparece impreso en 1816 y no despierta el pleno entusiasmo de
Goethe por su desarrollo independiente. Schopenhauer redacta la
primera versién de El mundo como voluntad y representacion, obra que
termina en marzo de 1818 y que publica el editor F. A. Brockhaus en
1819, con un resultado comercial desastroso.

1818-1819

Viaje por Italia, que lleva a Schopenhauer a Venecia, Roma, Napoles,
Paestum y Milan. Después de pasar en Venecia una aventura amorosa
con una desconocida, a la que llama Dulcinea y donde evita —por celos
— un encuentro con lord Byron, Schopenhauer recibe en Milan la
noticia de la quiebra del banco Muhl de Danzig, donde tenia depositada
parte de su fortuna. Tras una rapida vuelta a Alemania para resolver los



problemas generados por esta desgracia, vuelve a visitar Weimar y toma
la decision de solicitar un puesto docente en la Universidad de Berlin
para prevenir eventuales problemas econémicos en el futuro.

1820

El 23 de marzo imparte una leccion de prueba sobre el tema de su tesis
doctoral en la Universidad de Berlin y se le da la licencia para ofrecer a
continuaciéon un seminario sobre El conjunto de la filosofia o la doctrina
de la esencia del mundo y del espiritu humano. Al poner el horario de su
seminario ostentosamente a la misma hora del curso principal de Hegel,
son muy pocos los estudiantes que se interesan por €l.

1821

Schopenhauer recupera el dinero depositado en el banco Muhl and Co.
que habia quebrado en 1819. La agresion fisica contra una vecina sera
castigada cuatro afios después. Molesto por la conversacion (con dos
otras mujeres) de la costurera Louise Marquet, alojada en una habitacion
contigua a su piso, Schopenhauer trata de echar a esta vecina de la
planta que comparten, y ella le denuncia por lesion corporal valiéndose
de un certificado médico apropiado. En un juicio, celebrado en 1825,
Schopenhauer se ve condenado a pagar una renta vitalicia de 60 taleros
hasta la muerte de Louise Marquet en 1845.

1822

Segundo viaje a Italia; visitas a Milan, Venecia y Florencia.

1823

Vuelta a Alemania en mayo. Durante una visita a Munich cae enfermo y
no puede abandonar la ciudad durante un afio entero. Sufre episodios de
grave depresion relacionados con la sordera del oido derecho.

1824

Pasa tres semanas de cura en el balneario de Gastein en junio y a partir
de septiembre vuelve a vivir en Dresden.

1825-1831

En abril de 1825 Schopenhauer vuelve a Berlin intentando nuevamente
su suerte como docente universitario. Pese a la persistente falta de éxito
publico, aparece finalmente un comentario positivo de Jean Paul sobre
su obra EI mundo como voluntad y representacion en una revista de
resefias de libros. Schopenhauer traduce el Ordculo manual y arte de
prudencia de Baltasar Gracian, trabajo que so6lo se publicara después de
su muerte. En agosto de 1831 huye de Berlin a causa de la epidemia de
colera que poco después le costara la vida a Hegel. Pasa todo el invierno
en Frankfurt.

1832-1833

Durante casi un afio reside en Mannheim y en julio de 1833 se instala
definitivamente en Frankfurt.

1835-1836

Redaccion y publicacién de la obra Sobre la voluntad en la naturaleza,
traducida en 1900 por Miguel de Unamuno al castellano.

1837

Escrito dirigido «A la comision para la instalacion de un monumento a
Goethe», en el que propone criterios para su realizacion. Schopenhauer
colabora en la edicion de las obras completas de Kant, defendiendo con
éxito la inclusion de la primera version de laCritica de la razon pura en
lugar de la segunda con modificaciones.

1838

Muerte de la madre.




1838-1841

Redaccion del ensayo Sobre la libertad de la voluntad humana,
premiado por la Real Sociedad Noruega de las Ciencias. En 1840 aspira
a un premio de la Real Sociedad Danesa de las Ciencias con el ensayo
Sobre el fundamento de la moral, pero no gana el premio. Ambos textos
se publican en 1841 bajo el titulo Los dos problemas fundamentales de
la moral. En 1840, Schopenhauer encuentra un primer seguidor y
defensor de su pensamiento, el doctor Julius Frauenstddt, al que se
juntaran otros «apoéstoles» en los afios que siguen.

1843-1844

Schopenhauer se aloja en la casa Schéne Aussicht (Bella vista) nimero
16, donde residira durante dieciséis afios. Termina la segunda parte de El
mundo como voluntad y representacion, completando asi su obra
principal, que aparece en 1844 en una segunda edicion en la editorial
Brockhaus, bajo la condicion de renunciar a los derechos de autor.

1849

Muerte de la hermana Adele, después de un breve reencuentro.

1851

Publicacién de Parerga y paralipomena, que contiene como parte
principal los «Aforismos sobre la sabiduria de la vida» también en este
caso el autor renuncia a sus honorarios, aunque sera la primera obra que
le dara cierta popularidad.

1854

Segunda edicion de La voluntad en la naturaleza. Richard Wagner
manda a Schopenhauer su libreto de la trilogia El anillo de los
nibelungos el filésofo opina que Wagner tiene mas talento como poeta
que COmo COmpOSitor.

1858

Con motivo de su septuagésimo aniversario, Schopenhauer recibe la
invitacion a incorporarse como miembro de la Real Academia de las
Ciencias de Berlin, pero el filosofo rechaza este homenaje.

1860

El 9 de septiembre Schopenhauer contrae una pulmonia que acaba con
su vida el 21 del mismo mes. El 26 de septiembre recibe sepultura en el
cementerio principal de Frankfurt.



Bibliografia de las obras de Schopenhauer
y de sus traducciones al castellano

Uber die vierfache Wurzel des Satzes vom zureichenden Grund. Eine philosophische
Abhandlung, Rudolstadt (Hof- Buch- und Kunst handlung) 1813, segunda edicion
Frankfurt/M. (Johann Christian Hermannsche Buchhandlung), 1847. Traduccién
castellana bajo el titulo De la cuddruple raiz del principio de razén suficiente,
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ARTHUR SCHOPENHAUER. Danzing (Republica de las Dos Naciones), 1788 -
Francfort del Meno (Reino de Prusia), 1860. Filosofo aleman conocido por su
filosofia del pesimismo.

Nacido en Danzig (actual Gdansk, Polonia), Schopenhauer estudi6 en las
universidades de Gotinga, Berlin y Jena. Se instalo en Francfort del Meno donde
llevo una vida solitaria y se volco en el estudio de las filosofias budista e hinduista y
en el misticismo. También estuvo influenciado por las ideas del te6logo dominico,
mistico y filosofo ecléctico aleman Meister Eckhart, del te6sofo y mistico aleman
Jakob Boehme, y de los eruditos del Renacimiento y la Ilustracion. En su obra
principal, El mundo como voluntad y representacion (1819), expone los elementos
éticos y metafisicos dominantes de su filosofia atea y pesimista. Schopenhauer, en
desacuerdo con la escuela del idealismo, se opuso con dureza a las ideas del fildsofo
aleman Georg Wilhelm Friedrich Hegel, que creia en la naturaleza espiritual de toda
realidad. En su lugar, Schopenhauer aceptaba, con algunas reservas, la teoria del
filosofo aleman Immanuel Kant, de que los fenémenos existen so6lo en la medida en
que la mente los percibe como representaciones. Sin embargo, no estaba de acuerdo
con este en que la «cosa-en-si» (Ding an sich), o realidad ultima, exista mas alla de la
experiencia. La identificaba por su parte con la voluntad experimentada. No obstante,
la voluntad no esta limitada a una accion voluntaria previsible, sino que toda
actividad experimentada por la personalidad es voluntad, incluidas las funciones
fisiologicas inconscientes. Esta voluntad es la naturaleza innata que cada ser
experimenta y adopta en el tiempo y el espacio como apariencia del cuerpo, que es



asi su representacion. Partiendo del principio de que la voluntad es la naturaleza
innata de su propio cuerpo, como una apariencia en el tiempo y en el espacio,
Schopenhauer lleg6 a la conclusion de que la realidad innata de todas las apariencias
materiales es la voluntad; y que la realidad ultima es una voluntad universal. Para
Schopenhauer la tragedia de la vida surge de la naturaleza de la voluntad, que incita
al individuo sin cesar hacia la consecucion de metas sucesivas, ninguna de las cuales
puede proporcionar satisfaccion permanente a la actividad infinita de la fuerza de la
vida o voluntad. Asi, la voluntad lleva a la persona al dolor y a un ciclo sin fin de
nacimiento, muerte y renacimiento. S6lo se puede poner fin a esto a través de una
actitud de renuncia, en la que la razon gobierne la voluntad hasta el punto en que esta
cese. Esta filosofia influy6é también su concepcion del origen de la vida, partiendo de
una idea de la naturaleza como conciencia impulsora.

Mostré una fuerte influencia budista en su metafisica y un logrado sincretismo de
ideas budistas y cristianas en sus reflexiones éticas. Desde el punto de vista
epistemologico, las ideas de Schopenhauer pertenecen a la escuela de Ila
fenomenologia. Famoso por su misoginia, aplicé sus ideas también a la actividad
sexual humana, para afirmar que los individuos se unen no por un sentimiento de
amor, sino por los impulsos irracionales de la voluntad.

Huellas de la filosofia de Schopenhauer pueden distinguirse en las primeras obras del
filosofo y poeta aleman Friedrich Nietzsche, en las operas del compositor aleman
Richard Wagner y en muchos de los trabajos filosoficos y artisticos del siglo xx.



Notas



(11 Editada por Julius Frauenstidt en: Arthur Schopenhauer’s handschriftlicher
NachlaB8, Brockhaus, Leipzig 1864; por Eduard Griesbach en: Arthur Schopenhauer’s
handschriftlicher Nachlals, vol. 11, Reclam, Leipzig 1892; por Franz Mockrauer en:
Arthur Schopenhauers sdmtliche Werke, comp. de Paul Deussen, vol. VI, Piper,
Munich 1923; y por Arthur Hiibscher en: Der handschriftliche Nachlals, vol. 1,
Kramer, Frankfurt/M. 1970, posteriormente reeditado por Deutscher Taschenbuch
Verlag, Munich 1985. Una edicion mia apareci6 en italiano en Adelphi, Milan 1991,
201998 y en alemén en Insel Verlag, Frankfurt/M. 1995, 31999. [Traducciones al
castellano disponibles: El arte de tener razon, Edaf, Madrid 1996; Dialéctica eristica
o El arte de tener razon, expuesta en 38 estratagemas, Trotta, Madrid 1997]. <<



[21' A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachla, comp. de A. Hiibscher, 5 vols.
(vol. 4 dividido en 2 vols. parciales), Kramer, Frankfurt/M. 1966-1975, vol. 1,
p. 600. <<



[31 A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachla8, ibid., vol. 1, pp. 81-82. <<



[411bid., p. 127. <<



[5] [[M4s bien como sugerencia para posteriores investigaciones nos hemos atrevido a
incluir en las notas de esta version castellana algunas citas del Ordculo manual, que
podrian haber inspirado a Schopenhauer. L.a proximidad de ambos pensadores es, de
todos modos, mas de fondo que literal, pero aun asi inconfundible. N. d. T.]]. <<



[6] La carta a Keil del 16 de abril de 1832 se encuentra en A. Schopenhauer,
Gesammelte Briefe, comp. por A. Hiibscher, Bouvier, Bonn 1978, pp. 131-132. Véase
también la carta a Brockhaus del 15 de mayo de 1829, ibid., pp. 111-113, y en Das
Buch als Wille und Vorstellung. Arthur Schopenhauers Briefwechsel mit Friedrich
Arnold Brockhaus, comp. de Ludger Liitkehaus, Beck, Munich 1996, pp. 45-47. Mas
tarde, entre otofio de 1831 y mediados de abril de 1832, Schopenhauer tradujo el
conjunto de las 300 maximas del Ordculo manual y gracias a la mediacion del amigo
Keil encontr6 un editor, Friedrich Fleischer en Leipzig, que estaba dispuesto a
publicar su traduccion. Sin embargo, el acuerdo no lleg6 a realizarse debido a las
condiciones exigidas por Schopenhauer. Julius Frauenstadt edit6 la traduccion
postumamente: Balthazar Gracian’s Handorakel und Kunst der Weltklugheit,
Brockhaus, Leipzig 1862. <<



[7] [[Literalmente: «Bajo cuatro ojos», modismo aleman que significa «hablar en
privado dos personas». N. d. T.]]. <<



[8] [El texto hasta la regla numero 30 se encuentra en Foliant, § 124: véase
A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachla8, compilado por A. Hiibscher, 5 vols.
(vol. 1Iv en dos vols. parciales), Kramer, Francfort/M., 1966-1975; reimpresion:

Deutscher Taschenbuch Verlag, Munich, 1985, vol. 111, paginas 168-277]. <<



[91 Véase el nimero 49. <<



(101 En lugar de [es decir, en lugar de todo el pdrrafo a partir de «Deberia...».]:
Porque aqui prescindo totalmente del punto de vista mas elevado y verdadero que es
el metafisico y ético, por lo que dejo de lado el enjuiciamiento que resultaria de aquél
en cuanto al curso de la vida humana, y me sitio plenamente en el punto de vista
empirico de la conciencia natural, ante el cual la vida aparece como fin en si mismo,
por lo que ella desea atravesarla de la manera mas agradable. Antes: Toda esta
disquisicion se basa en una acomodacion y por eso sdlo tiene un valor relativo. En
segundo lugar: la misma no pretende ser completa, de otro modo deberia haber
compilado todo lo que han dicho otros. En su Retdrica, 1, 5, Aristételes ofrece una
breve eudemonologia. Es un verdadero modelo de un palabreo ampuloso y sobrio,
casi como si fuese de Christian Wolff.

Ademas Foliant, § 270 [es decir el esbozo de una nueva introduccién para la
Eudemonologia, véase mas abajo pagina 103 y ss.]. <<



(111 [Variante:] porque el hombre corriente no tiene la suficiente resolucién para ello y
porque este método no lleva en absoluto a la finalidad, que es la felicidad verdadera y
no la aparente. <<



[12] (Todo eso malo). <<



[131 Antes Foliant, § 270 [es decir el nuevo esbozo de introduccién para la
Eudemonologia, véase mas abajo, paginas 93-101.]. <<



[14] [Después tachado:] (Porque el tratamiento de la naturaleza animal e inanimada
restante aqui s6lo lo tomamos en consideracion en la medida en que ésta repercute en
nosotros mismos, por lo que se puede incluir en la primera parte). [En el margen:] 3)
<reglas> contra el curso del mundo. <<



(151 Quartant [1826], § 108: <Nada tiene un premio mas seguro que la alegria:
porque en ella el premio y el acto son lo mismo. [Nota: Aquel que esta alegre,
siempre tendra un motivo para estarlo, a saber, justamente el de estar alegre]. Nada
puede sustituir cualquier otro bien tan segura y abundantemente como la alegria.
Cuando uno es rico, joven, apreciado y se quiere enjuiciar su felicidad, queda la
pregunta de si ademas esta alegre; pero, a la inversa, si esta alegre, no importa si es
joven, viejo, pobre o rico: es feliz. Por eso, siempre que llega la alegria, debemos
abrirle todas las puertas. Porque nunca llega a deshora: en lugar de tener a menudo
reservas de permitirle que entre, queriendo ponderar primero si realmente tenemos
motivos de estar alegres o si no nos distrae de nuestras reflexiones serias y graves
preocupaciones. Lo que mejoramos con éstas es muy incierto; la alegria, en cambio,
es la ganancia mas segura; y puesto que tiene su valor solo para el presente, es el bien
mas elevado para seres cuya realidad tiene la forma de un presente indiviso entre dos
tiempos infinitos. Si, por tanto, la alegria es el bien que sustituye a todos los demas,
pero al que no puede sustituir ningin otro, deberiamos preferir la adquisicién de este
bien a cualquier otra aspiracion. Ahora bien, es cierto que nada contribuye menos a la
alegria que las circunstancias exteriores de la felicidad y nada mas que la salud. Por
eso debemos preferir ésta a todo lo demas: todas las fuertes o desagradables
emociones del animo; también todos los grandes y continuos esfuerzos intelectuales;
y, en concreto, procurar mantener este alto grado de la salud perfecta, cuya flor es la
alegria; finalmente a diario al menos dos horas de movimiento rapido al aire libre.>

[A. Schopenhauer, Der handschriftliche NachlaB, vol. 111, paginas 238-239]. <<



[16] ['véase Diogenes Laertios, Vitae philosophorum, X, 149, también 127; Cicerodn,

De finibus bonorum et malorum, 1, 14 y 16]. <<



(171 [[confusamente, N. d. T.]]. <<



[18] [ Alusién al poema Verzicht (Resignacién) de Friedrich Schiller]. <<



[19] procedente de Brieftasche, § 98 [A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachlas,
vol. 111, p. 176]. <<



[20] [De Brieftasche, § 57: A. Schopenhauer, Der handschriftliche NachlalS, vol. 11,

pagina 163. En el margen de este parrafo Schopenhauer apunta: «anotado para la
Eudemonologia». El intercalado en este lugar es una conjetura del compilador]. <<



[21] [De EI mundo como voluntad y representacion, libro 1v, § 55, edicion alemana
paginas 357-362]. <<



[221 [[En el sentido griego de daimon, «espiritu» o «voz interior», a menudo en
contradiccion con los propositos conscientes. N. d. T.]]. <<



[231 [E] pasaje es una anotacién marginal a EI mundo como voluntad y representacion,
libro 1v, § 55, que forma parte de los apuntes al margen que Otto Weil3 publicé en su
edicion de la obra: 2 vols., Hesse & Becker, Leipzig, 1919, aqui vol. 1, paginas
859-860. Schopenhauer la incluy6 posteriormente con algunas correcciones y
modificaciones al comienzo del tercer capitulo de los Aforismos para la sabiduria de
la vida]. <<



[24] [E] pasaje se encuentra en EI mundo como voluntad y representacion, libro 1v, §

57, paginas 372-376. Véase también Aforismos para la sabiduria de la vida, cap. 2,
en Parerga y paralipomena, vol. 1, pagina 347]. <<



[25] [[Medicamento que, como las cantaridas, se emplea para levantar vejigas en la
piel. N. d. T']]. <<



[26] [[Las cincuenta hijas de Danaos, condenadas a llenar una bota sin fondo por no
haber cumplido ciertos deberes rituales o, segun otras tradiciones mitologicas, por
haber matado a sus esposos. Menciones de episodios divergentes en Esquilo,

Apolodoro, Horacio y otros. N. d. T]]. <<



(271 [[Término francés que significa «oportunidad de ataque». N. d. T.]]. <<



[28] [[«<Hombre de espera, arguye gran corazén con ensanches de sufrimiento: nunca
apresurarse ni apasionarse. Sea uno primero sefior de si, y lo sera después de los
otros. Hase de caminar por los espacios del tiempo al centro de la ocasién. La
detencion prudente sazona los aciertos y madura los secretos. La muleta del tiempo es
mas obradora que la acerada clave de Hércules. E1 mismo Dios no castiga con baston
sino con razén. Gran decir: “el tiempo y yo a otros dos”. La misma fortuna premia el
esperar con la grandeza del galardon» Gracian, Ordculo manual. No cabe duda de
que Gracian y Schopenhauer se inspiran aqui en Séneca. De todos modos, esta
reflexion podria haber tenido un valor especial de consuelo para Schopenhauer en su
infructuosa espera de cierta resonancia de su obra principal. N. d. T]]. <<



[29] Véase EI mundo como voluntad y representacién, IV, § 55: «Nos parecemos a los
elefantes capturados que durante muchos dias estan terriblemente enfurecidos y
forcejean, hasta que ven que es infructuoso, y subitamente ofrecen serenamente su
nuca al yugo, domados para siempre. Somos como el rey David, quien suplic6 a Dios
sin cesar y se mostro desesperado mientras vivia su hijo; pero una vez muerto el hijo,
dejo de pensar en él». La historia se encuentra en 2 Samuel, 12,15-23. <<



[30] [Séneca, Epistulae ad Lucilium, XVII, 105]. <<



[311TA. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachla8, vol. m1, pp. 238-239]. <<



[32] [[Probablemente se refiere a un cuadro del pintor Johann Heinrich Tischbein
[1751-1829], quien acompafi6 a Goethe a Napoles en 1787, y actud alli como director
de la Academia de arte de 1789 a 1798. N. d. T ]]. <<



[33] [Shakespeare, All’s well that ends well, 111, 2: «I have felt so many quirks of joy
and grief, / That the first face of neither, on the start / Can woman me unto it». («He
sufrido tantos golpes de alegria y pena, que ya ninguna de las dos, al primer asomo, /
puede desanimarme»). <<



[34] De Brieftasche, § 98 [A. Schopenhauer, Der handschriftliche NachlaB, vol. 11,
p. 176. Esta regla para la vida retoma el tema de la regla niamero 1.] <<



[35] [Posteriormente tachado]. <<



[36] (Eic gawtdv, p. 52). <<



[371[[En castellano en el original. N. d. T.]]. <<



[38] (Véase niimero 22). <<



[391 En Folian
t, § 138 [A. Schopenh s
bp. 284-286]. << penhauer, Der handschriftliche Nachlal8, vol. i,



[40] [[«Templar la imaginacién, unas veces corrigiéndola, otras ayudandola, que es el
todo para la felicidad y aun ajusta la cordura. Da en tirana; ni se contenta con la
especulacion, sino que obra, y aun suele sefiorearse de la vida, haciéndola gustosa o
pesada, seguin la necedad en que da; porque hace descontentos o satisfechos de si
mismos. Representa a unos continuamente penas, hecho verdugo casero de necios;
propone a otros felicidades y aventuras, todo alegre desvanecimiento. Todo esto
puede, si no la enfrena la prudentisima sindéresis». Baltasar Gracian, Ordculo
manual y arte de prudencia, § 24. N. d. T.]]. <<



[41] Véase niimero 15. <<



[42] [Nota:] y también porque nuestro juicio sobre aquello que nos conviene o
perjudica es muy engafioso, puesto que cualquiera se ha lamentado a menudo de
aquello que después le fue provechoso y ha saludado con alegria lo que se convirtio
en fuente de sus sufrimientos. [Girolamo Cardano,] De utilitate ex adversis capienda
[publicado por J. A. von der Linden, Idzardy Balck, Frenikerae, 1648]. <<



[43] Véase niimero 14. <<



[44] Aqui nimero 10. <<



[45] véase Foliant, § 270 [es decir el nuevo esbozo de introduccion a la
Eudemonologia, véase mas abajo p. 93 y ss. <<



[46] Para niimero 9. <<



[47] «La felicidad s6lo es un suefio, y el dolor es real», Voltaire, Carta a M. le Marquis

de Florian, Ferney, 16 de marzo 1774]. <<



[48] Spicilegia, § 37: <Sélo los propios pensamientos contienen verdad y vida; porque
solo se comprenden del todo los propios pensamientos. L.Los pensamientos ajenos, que
se leen, son mierda cagada.> [A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachlal,

vol. 1v, vol. parcial 1, p. 255]. <<



[491 [«Quien quiere librarse de un mal, siempre sabe lo que quiere; quien quiere algo
mejor de lo que tiene, es totalmente ciego», Goethe, Las afinidades electivas, parte I,

cap. 2, hacia el final]. <<



[50] Véase niimero 17. <<



[51] Para esto, véase niimero 34. <<



[52] De Foliant, § 273 [véase A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachlafs, vol. 11,
p. 387-388]. <<



[53] Foliant, § 145: <Nos familiarizamos con la vida antes por medio de la poesia que
a través de la realidad: Las escenas descritas flotan en la aurora de nuestra juventud
ante nuestros 0jos y sentimos un fuerte anhelo de verlas realizadas. Este engafia
mucho. Porque el encanto que tienen estas imagenes es precisamente el hecho de que
sean meras imagenes y no cosas reales y que al contemplarlas nos encontramos en la
tranquilidad y el pleno contentamiento de la cognicion pura. Hacer algo realidad
significa fundirlo con la voluntad, y la voluntad conlleva inevitablemente
sufrimiento. Todas las cosas son bellas cuando se ven, pero penosas cuando son. «L.o
que nos disgusta en la vida, / como imagen lo disfrutamos de buen grado». [Goethe,
Motto zu «Parabolisch» (lema sobre «parabolico»), en: Werke, Weimarer Ausgabe,
Bohlau, Weimar, 1887-1919, vol. 1, p. 327 (Spriiche).]> [A. Schopenhauer, Der
handschriftliche Nachlal, vol. 111, p. 295]. <<



[54] véase Reisebuch [¢18227?], § 142: <La caracteristica de la primera mitad de la
vida es el siempre insatisfecho anhelo de felicidad, la de la segunda mitad, la
preocupacion muchas veces cumplida ante el desfortunio, de modo que ambas son
infelices. De joven, cuando sonaba el timbre o se llamaba a la puerta, me senti
contento porque pensaba que ya estaba llegando. Ahora, cuando se llama a la puerta,
me asusto porque pienso: «jAhora llega!».

La razon de la diferencia es que, al haber llegado a la segunda mitad, la experiencia
nos ha ensefiado que toda felicidad es una quimera, el desfortunio, en cambio, es
real.> [A. Schopenhauer, Der hand schriftliche NachlaBs, vol. 11, p. 58] y § 23: <Lo
mismo que la segunda mitad de una secuencia musical, la segunda mitad de la vida
contiene menos ambicidn, pero mas tranquilidad, calma.> ibid., p. 8. <<



[55] Acerca de ello, ndmero 40. <<



[56] [¢véyov kai améyov dice la regla para la vida de Epicteto segiin Aulus Gellius,
Noctes atticae, XVII, 19, 6.] <<



[57] Acerca de ello, ndmero 36. <<



[58] Acerca de ello, ndmero 24. <<



(59 (Versién castellana: Epicuro, Etica, texto bilingie, estudio introductorio y
traduccion de Carlos Garcia Gual y Eduardo Acosta, Barral, Barcelona 1973, pags.
107 y 113). <<



[60] [«Cazabola», juego de destreza muy extendido en Francia en la época de
Enrique III y mencionado como «bille borcquet» por Rabelais, Gargantua, 1.] [[En
concreto se trata de un juguete que consiste en una bola con un agujero, atada con un
cordel a un palo en el cual hay que enfilar la bola después de tirarla al aire, segin
Petit Robert, Dictionnaire de la langue frangaise, N. d. T.]]. <<



(611 Las reglas 31-35 se encuentran en Adversaria, § 89 bajo el titulo «Fortsetzung der
Euddmonik» (Continuacion de la FEudemonia); A. Schopenhauer, Der
handschriftliche NachlaB, vol. 111, pags. 514-516]. <<



[62] [[«No entrar con sobrada expectacién. Ordinario desaire de todo lo muy
celebrado antes, no llegar después al exceso de lo concebido. Nunca lo verdadero
pudo alcanzar a lo imaginado, porque el fingirse las perfecciones es facil, y muy
dificultoso el conseguirlas. Casase la imaginacion con el deseo, y concibe siempre
mucho mas de lo que las cosas son. Por grandes que sean las excelencias, no bastan a
satisfacer el concepto, y como le hallan engafiando con la exorbitante expectacion,
mas presto le desengafian que le admiran. La esperanza es gran falsificadora de la
verdad; corrijala la cordura, procurando que sea superior la fruicién al deseo. Unos
principios de crédito sirven de despertar la curiosidad, no de empefiar el objeto.
Mejor sale cuando la realidad excede al concepto y es mas de lo que se creyo. Faltara
esta regla en lo malo, pues le ayuda la misma exageracion. Desmiéntela con aplauso,
y aun llega a parecer tolerable, lo que se temid extremo ruin» Baltasar Gracian,
Ordculo manual. N. d. T]]. <<



[63] Compérese, en general, Cardanus, De utilitate ex adversis capienda, 1, y Baconi
faber fortunae. <<



[64] Debe seguir directamente al niimero 31. <<



(651 Un ejemplo de ello I promessi sposi [2 vols., Hauman, Bruselas, 1836], vol. 1,

pag. 115. [Schopenhauer alude a la conducta de Don Rodrigo después de la disputa
con su hermano Cristoforo, de la que se habla en el capitulo 7 de la novela]. <<



(661 ¥ aqui pondremos al margen la observacién que se refiere a una doctrina mucho
mas elevada, a saber la de la eipappévn [destino], segun la cual el dltimo factor es
obra de nuestra conciencia y el primero obra de nuestro inconsciente. Cualquiera sabe
que en el suefio ocurre asi; pero que en la vida misma no es de otra manera, eso solo
lo podran entender unos pocos. El suefio es el monograma de la vida. <<



[67] Acerca de ello, ndmero 23. <<



[68] Relacionado con nidmero 42. <<



(691 [Las Reglas ntimero 36-50 con excepcién de niimero 37 se encuentran en
Adversaria, § 215 bajo el titulo: «Fortsetzung der Euddmonik» (Continuacion de la
Eudemonica; A. Schopenhauer, Der handschriftliche NachlaB8, vol. 11. paginas 596-

601]. <<



[70] Acerca de ello, niimeros 35 y 42. <<



[71] Cogitata, pag. 18 [inédito, transcrito del manuscrito autografico]. <<



[721[En el margen:] En su caso el futuro siempre presta del presente, mientras que en
el caso del necio imprudente el presente siempre presta del futuro, por lo que éste
acaba estando en quiebra. <<



[73] para incluir en Foliant, § 270, pag. 364 [es decir, en el nuevo esbozo de
introduccion a la Eudemonologia, véase mas abajo, pags. 97s.]. <<



[741 Cogitata, pag. 361 [inédito, transcrito del manuscrito autografico:] <Lo que uno
es en si mismo y [tachado: por eso] tiene por si mismo, en resumen, su personalidad
y luego valor, es lo tnico inmediato para su felicidad y bienestar. Todo lo demas es
mediato y por eso su efecto puede anularse; el de lo primero no; por eso suscita una
envidia tan especial cuando otros lo perciben [En el margen: «La mayor dicha es la
personalidad», Goethe West-ostlicher Divan («El Divan occidental-oriental»), Libro
Suleika, parte séptimal.> <<



[75] pandectae, § 156: <Si es cierto, como dice Goethe (Dichtung und Wahrheit,
vol. 111, pag. 474 [parte III, libro xv, al comienzo]), que a fin de cuentas cualquiera se
ve remitido a si mismo, el genio tiene muchas ventajas y, por otro lado, omnis stultitia
laborat fastidio sui [«toda necedad se convierte en fastidio para uno mismo»] dice
Séneca [Epistulae ad Lucilium, IX, 22] (segun Petrarca de vita solitaria, [Joannes le
Preux, Bernae, 1605], pag. 96). Lo que uno es, la individualidad, tiene su efecto en
todo momento, en cambio, lo que tiene, o lo que representa en el mundo siempre
tiene un efecto esporadico: 1 yap @voic Pefaio, ov Ta yprjuata [«Pues la naturaleza
es fiable, el dinero no lo es», Aristételes, Etica eudémica, VII, 2, 1238a 12]. Cuando
una persona ha nacido con este don, solo queda una cuestién que importa para su
felicidad: ¢puede vivir conforme a su genio?, es decir, stendra la salud, la formacién
y el tiempo para ser a lo largo del tiempo de su vida en lo posible, cada dia, cada hora
plenamente él mismo? [Nota: Véase Eic éavtov, a la mitad, 1836]. Si no es asi, sera
desgraciado; si lo es, sera por eso mismo tan feliz como puede llegar a serlo, y tal vez
todo lo feliz que cualquiera puede llegar a ser en este triste mundo. Chamfort dice: Le
bonheur n’est pas chose aisée: il est difficile de le trouver en soi-méme, et impossible
de le trouver ailleurs. Sic fere. [«La felicidad no es cosa facil: es dificil encontrarla
dentro de nosotros mismos e imposible encontrarla en otra parte» Chamfort, Oeuvres,
vol. 1v, Caracteres et anecdotes, Imprimerie des Sciences et des Arts, Paris, 1795,
pag. 433]. Lo que ademas posee o echa de menos es en todo caso solo accesorio y en
el fondo secundario; a ello pertenece también reconocimiento y fama. Quien ha
llegado a ser sabio reconoce que para la felicidad de uno todo depende de lo que sea
en si mismo, en cambio, nada importa lo que sea en opinion de los otros, exceptuando
la influencia mediata de esto ultimo.> [A. Schopenhauer, Der handschriftliche
Nachla#, vol. 1v, vol. 1.% parte, pag. 219]. <<



[761 (Acerca de ello, Eig £antov, la pagina central). <<



[771 De Cogitata, § 45 (pero hay una formulacién anterior mejor en alguna parte)
Fatalismo. Acerca de nimero 41, abajo. [A. Schopenhauer, Der handschriftliche
NachlaB, vol. IV/1, pags. 20-21]. <<



[78] [Véase Uber die Freiheit des menschlichen Willens (Sobre la libertad de la
voluntad humana), cap. 3, hacia el final]. <<



[79] Incluso tan irrevocablemente predeterminado como los de la novela que uno lee.
<<



[80] [Posteriormente tachado:] Esta consideracion, sin embargo, es plenamente
trascendental y su verdad no es demostrable. En cambio la verdad puramente 16gica
que se sigue de ella es, en cierto modo, la manifestacion exterior de aquélla. <<



[811 «Sélo lo que llega a ser real ha sido posible: y todo lo real también es necesario»,

Ciceron, De fato, pag. 316. <<



[82] véase Christian Wolff, Verniinftige Gedanken von Gott, Welt und Seele
(Pensamientos racionales sobre Dios, el mundo y el alma), §§ 577-579. Es curioso
que soOlo declara como contingente lo que es necesario segun la proposicion del
fundamento del devenir, es decir, lo que acaece por causas, en cambio acepta como
necesario lo que es necesario segun las otras formulaciones de la proposicion del
fundamento, por ejemplo, lo que sigue a la definicion de la essentia (definicién), o
sea los juicios analiticos y, ademas, las verdades matematicas. Como razon de ello
aduce que solo la ley de la causalidad produce series infinitas, mientras que los otros
tipos de fundamentos dan lugar a series puramente finitas. Sin embargo, en las
formulaciones de la proposicion del fundamento en el espacio y el tiempo puros no es
el caso, sino que sélo vale para el fundamento l6gico del conocimiento; mas él
consideraba como un tal fundamento la necesidad matematica. Véase: Tratado sobre
la proposicion del fundamento, § 50. <<



[83] [Schopenhauer cita la Critica de la razén pura segtn la foliacién de la primera
edicion (Hartknoch, Riga, 1781) o bien segun la quinta edicion (Hartknoch, Leipzig,
1799), que es idéntica a la segunda edicion de 1787, indicando la edicion con la cifra
romana V, a la que siguen los nimeros de pagina en cifras arabigas]. <<



[84] [La parte del pardgrafo de las Cogitata puesta entre llaves {} fue incluida por
Schopenhauer en el anexo «Critica a la filosofia kantiana» de EI mundo como
voluntad y representacion, pags. 552-556]. <<



[85] A cerca de niimero 25. <<



[86] [De Brieftasche, § 58; A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachlals, vol. 11,

pag. 163. Este paragrafo esta «anotado a la Eudemonologia» y el compilador
conjetura que corresponde insertarlo aqui]. <<



[87] Acerca de ello, nimeros 35 y 36. <<



[88] Acerca de ello, ndmero 35. <<



[89] Véase niimero 50. <<



[90] [En el texto original se incluye aqui la traduccién alemana de Schopenhauer,
tomada de Parerga y paralipomena, vol. 1, pag. 347, nota]. <<



(911 [Jean-Etienne Dominique Esquirol (1772-1840), médico neurélogo y autor de
numerosos tratados sobre enfermedades mentales. [[Su obra principal es Des
maladies mentales considérées sous les rapports médical, hygiénique et médico-
légal, 2 vols., Paris 1838. Llama la atencion el vivo interés que Schopenhauer
muestra por las explicaciones cientificas del suicidio, seguramente en relacién con la
muerte de su padre. N. d. T]]. <<



[92] véase ntimero 45. <<



(93] De Foliant, § 260 [A. S
, . Schopenhauer, Der handschriftliche Nach A
o) ft achlaB, vol. 111, pags.



[94] Este deberia ser el § 1 de la Eudemonologia. <<



[951 [[La experiencia personal con estas técnicas queda patente en la daguerrotipia de
Schopenhauer de 1845. N. d. T.]]. <<



[96] De Foliant, § 221, anotado al margen [A. Schopenhauer, Der hand schriftliche
NachlaB, vol. 111, pags. 346-348]. <<



7] De Foliant, § 270 [A. S
, . Schopenhauer, Der handschriftliche Nachl A
] ft achlaB, vol. 111, pags.



[98] Aristételes distingue tres tipos de bienes (Gya9é): los exteriores, los del alma y
los del cuerpo, Etica a Nicémaco, 1, 8. <<



(991 Aqui hay que incluir ademés lo referente a las excelencias del genio que estd en
Pandectae, § 131 [véase A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachlal, vol. 1v, 1,

pags. 206-208]. <<



[100] Topaooer Tovg avlpdmove [00 & mpdypoTa, GAAL TG TEPl TOV TPOYUATMV
doypata: «No son las cosas las que tranquilizan a los hombres, sino las opiniones
sobre las cosas», Epicteto, Encheiridion, cap. v, en ediciones mas recientes VI]. <<



[101] Aqui el ndmero 38. <<



[102] S4crates, Horacio [Schopenhauer alude a la exclamacién de Sécrates al ver
tantos objetos de lujo expuestos en el mercado: «jCuantas mercancias hay de las que
puedo prescindir!», y al verso de Horacio: Gemma, marmor, ebur, Thyrrhena sigilla,
tabellas, / Argentum, vestes Gaetulo murice tinctas, / Sunt qui non habeant, est qui
non curat habere: «Marfil, marmol, joyas, estatuas tirenias, cuadros, objetos de plata
y vestidos tefiidos de purpura de Getulo, muchos echan de menos semejantes cosas, y
algunos no se preocupan por tenerlas» (Horacio, Epistulae, 11, 2, 180-182)]. <<



[103] «A fin de cuentas, eres lo que eres. / Aunque te pongas pelucas de millones de

rizos, /'y calces los pies con suelas de una vara: / Siempre seras lo que eres», Fausto
[vv. 1806-1809]. <<



[104] yvéase Adversaria, § 299: <En general, un punto en el que nos equivocamos a
menudo es la correcta estimacion del valor de lo que somos para nosotros mismos
frente a lo que somos para otros. En esto ultimo radica todo favor, honor, aplauso y
fama; en lo primero, en cambio, el contenido a partir del cual transcurre el tiempo de
la propia existencia, ya sea pobre y tristemente con unos pocos y miserables
pensamientos, o ricamente colmado de muchas y grandes ideas; la salud y la
enfermedad, la dependencia o la libertad o por eso también la riqueza o la pobreza
influyen en ello. Pero el lugar donde todo transcurre es nuestra propia conciencia. El
lugar de aquello que somos para otros, en cambio, es la conciencia ajena, como
aparecemos representados dentro de ésta. Mas esto es algo que no resulta
inmediatamente disponible a nosotros, sino sélo de manera mediata, en la medida en
que el comportamiento hacia nosotros por parte de otras personas esta determinado
por dicha representacion. En realidad, esto sdélo entra en consideracion en cuanto
influye en aquello por medio de lo cual se puede modificar lo que somos para
nosotros, como se ha mencionado arriba. Por lo demas, para nosotros es indiferente lo
que ocurre en la conciencia ajena en si misma. [Nota: Pasajes de Ciceron y otros en el
tratado del honor]. La experiencia nos ensefia que la mayoria de los seres humanos
dan una importancia muy especial justamente a esta ultima, y la valoran mas que lo
que ocurre en la propia conciencia; y, en efecto, toman aquélla por la parte real de su
existencia, en cambio ésta por la parte puramente ideal, mientras que de hecho es al
revés, porque es patente que los sucesos dentro de la propia conciencia tienen la
mayor realidad para nosotros, mientras que los procesos dentro de una conciencia
ajena para uno mismo son ideales. Por eso, el valorar como inmediato lo que no es
inmediatamente existente para nosotros corresponde a esa necedad que se llama
vanidad, vanitas, designando con esta palabra dicha aspiracién vacia. En y para si
misma la representacion que llena mi conciencia durante cierto tiempo, tiene el
mayor valor para mi, pues durante este tiempo es todo para mi. En cambio, el hecho
de que conozca el tipo de representacion que una conciencia ajena tenga con respecto
a mi no puede tener, por motivos razonables, ningun valor para mi, excepto en la
medida en que dirige sus acciones y éstas determinan aquellas cosas externas (arriba
mencionadas) que influyen inmediatamente en mi propia conciencia. Mas, incluso
aqui su influencia es secundaria y subordinada; el contenido originario auténtico del
espiritu sigue siendo lo principal y es decisivo bajo cualquier condicion; y nada puede
dominarlo desde fuera.

El hecho frecuente de que se aprecie mas lo que se es para otros de lo que se es para
uno mismo hay que contarlo entre la generalmente frecuente tendencia a olvidar el fin
en aras de los medios, ya que aqui se aprecia lo que s6lo tiene un valor secundario en
detrimento de lo que tiene un valor inmediato. A ello pertenece, por ejemplo, la



avaricia. [Nota: aqui los pasajes sobre orgullo, vanidad, arrogancia. Algo sobre
honor.]> [A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachlals, vol. 111, pags. 653-654].

Aqui los nameros 38 y 24. <<



[105] Quia omnis animi voluptas omnisque alacritas in eo sita est ut quis habeat
quibuscum conferens se, possit sentire magnifice de se ipso [«Todo regocijo del alma
y toda alegria se basa en tener a alguien en comparacion con el cual uno puede pensar
de si mismo que es magnifico», Hobbes, De cive, I, 5]. <<



[106] Aqui, nimero 47. <<



[107] (Véase el tratado sobre el honor sexual: Spicilegia, pag. 188). [Parece que
Schopenhauer se equivoco en la indicacion de este numero de pagina, porque esta
pagina del manuscrito trata de cosas totalmente diferentes. El sefialamiento se refiere
al parecer a Skitze einer Abhandlung iiber die Ehre (Esbozo de un tratado sobre el
honor) (1828) en las Adversaria, que contiene un capitulo sobre el honor sexual;
véase A. Schopenhauer, Der handschriftliche Nachlals, vol. 111, pag. 164]. <<
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