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ARGUMENT

Textele lui Cioran sunt greu incadrabile intr-o categorie literara sau
teoretica. Cultivand eseul, fragmentul, aforismul, maxima, opera lui Cioran
exprima in acelasi timp un mesaj ideatic coerent, semnificativ pentru sfarsitul
modernitatii occidentale. Tematica sa, invocand paradisul si caderea omului in
istorie, pare stranie n secolul XX, amintind cu insistentd originile iudeo-
crestine ale culturii europene.

Dar tocmai aceasta stranietate merita poate atentie. Deoarece ea trimite,
chiar daca numai aluziv, la o perspectiva antropologica profunda, indrdznind sa
aminteasca lucruri adanci pe care cei din jur uitasera sa le priveasca in fata si
sa le rosteasca.

Secolul XX a activat unele teme aparte in filozofie, asa cum ar fi timpul
st certitudinea. La inceputul sau, Bergson - din care Cioran si-a sustinut licenta
- scrie, in spiritul optimismului veacului precedent Evolutia creatoare. Dar
marele scandal il va face Fiinta si timp a lui Heidegger. Mai ales ca autorul si
comentatorii nu au elucidat suficient esentiala referintd la timp. Pana la un
punct s-a inteles ca prezenta la si in lume a Dasein-ului, fiintarea in prezentul
istoric, ar facilita desocultarea temporald a adevarului fiintial, “aleteia”, din
abisurile sale. Aceasta interpretare se articuleaza cu viziunea fenomenologica a
lui Husserl, pentru care certitudinea experientiala a lumii s1 a esentelor sale,
este datd doar in trdirea actualitdtii, prin emergenta prezentului, ce se impune
intre retentia trecutului si protentia viitorului. Husserl e important in acest
scenariu, deoarece el face elogiul certitudinii, opusd indoielii, de care nici nu
vrea sd auda, inlocuind demersul cartezian cu o “punere intre paranteze” ce ar
putea conduce la instanta egoului transcendental. In sfarsit, la alt pol, tot cu
tema certitudinii 151 Incheie cariera si Wittgestein, care in Despre certitudine
procedeaza, prin intrebari si indoieli metodice, la analiza simtului comun din

viziunea truismelor lut Moore.



CHENAR 1
Pe culmile disperarii
Extazul
»dunt experiente carora nu le mai poti supravietui. Dupa ele simti cum orice ai face nu mai poate
avea nici o semnificatie. Caci dupa ce ai atins limitele vietii, dupa ce ai trait cu exasperare tot ceea
ce ofera acele margini periculoase, gestul zilnic si aspiratia obisnuita isi pierd orice farmec si orice
seductie” (pg.11).

,NU stiu ce sens poate avea, Intr-un spirit sceptic, pentru care lumea aceasta e o lume in care nu se
rezolvad nimic, prezenta celui mai formidabil extaz, a celui mai revelator si bogat, extazul
radacinilor ultume ale existentei. Nu castigi in acel extaz nici un fel de certitudine explicita sau o
cunoastere diferita, dar sentimentul participarii esentiale este atat de intens, incat debordeaza toate
limitele si categoriile cunoasterii obignuite” (pg. 47).

»Nu se poate anula timpul decat prin vietuirea absolutd de moment, In abandonarea totala la
seductia clipei. Atunci realizeaza eternul prezent, care nu este decat sentimentul de prezenta eterna
a lucrurilor. Sa nu-ti pese de timp, de devenire, de nimic.... fericiti cei ce pot trdi prezentul, pe care
nu-i intereseaza decat eternitatea clipei. ,, (pg. 116).

»Eternitatea nu-i inteligibila decat daca e privita ca experienta, nu e accesibild decat prin eliminarea
raportdrilor prin vietuirea clipei In mod absolut. In orice experientd a eternitdtii e un salt, o
transfigurare. ,, (pg.87).

»A avea o infinitd seriozitate este a fi pierdut. Nu e vorba aici de ..... seriozitatea fara fond a
oamenilor seriosi ci de o tensiune atdt de nebuna incat in fiecare moment a vietii esti ridicat la
planul eternitatii. Vietuirea n istorie nu mai are atunci nici o semnificatie, deoarece clipa este traita
cu atata exageratd incordare incat timpul apare sters si irelevant in fata eternitatii ,,(pg.27).

»Sentimentul metafizic al existentei e de naturd extatica si orice metafizica isi are radacina intr-o
forma particulard de extaz. In mod gresit se admite numai forta extatici religioasi. Existi o
multiplicitate de forme care depind de o formatie spirituala specifica sau de o structura
temperamentala si care nu trebuie sa ducd neaparat la transcendentd. De ce n-ar exista un extaz al
radacinilor imanente ale existentei?” (pg.48).

»tarile extatice amestecd umbrele cu scanteile care joacad intr-un dans bizar in intuneric, combina
intr-o viziune dramaticd sclipiri instantanee cu un mister de umbre fugitive, alcdtuiesc o adevarata
scara de nuante Intre lumina si intuneric. Culmea extazului o atingi in senzatia finala in care parca
mori din cauza luminii i intunericului. Extazul, acest paroxism al interioritatii nu reveleaza dacat
sclipiri si umbre interioare ,, (pg.106).




Dar ce sta oare la baza certitudinii?

Cioran cu oroarea sa declaratad fatd de filozofie, are un raspuns direct la
aceastd problemd. La baza certitudinii std extazul, care te ancoreaza in
eternitate. Traind 1n interiorul timpului istoric unde a fost alungat din rai, omul
obisnuit adera la viata cotidiand, traind linistit s1 neautentic in mijlocul acestei
lumi a vietii, In conformitate cu simtul comun. El, Cioran, nu e insa un om
obisnuit, ci unul desprins de lume, intr-o singurdtate cosmica care, in abisurile
subiectivitatii constiintei poate intalni certitudinea fiintiald pe care i-o releva
eternitatea extazului.

Complexul tematic ce cuprinde: fiinta — temporalitatea — viata cotidiana
— certitudinea, vertebreaza opera lui Cioran. El plaseaza insa explicit aceasta
problematica in ideologia religiei iudeo-crestine, axatd pe timpul istoric, in
jurul careia Europa si-a construit modernitatea. Dar acest timp istoric e privit
de el cu neincrederea celui care, dupa experienta extatica a esentialitatii
eternitdtii, ramane detasat de lume, avand in fatd precaritatea existentei umane,
exprimata 1n singurdtate, vid interior, indoiala, chin.

Nu e lipsit de interes, deci, sd aruncam o privire asupra complexului
ideatic a lui Cioran care, axat pe timp fiind, poate arunca lumini contrastante si
revelatoare asupra apasatoarei problematici a timpului. Tema pe care ne-a pus-
o 1n fatd in secolul XX teribilul filozof vizionar Heidegger.

Universul ideatic al lui Cioran, bazat pe trairi esentiale, se constituie
cvasicomplet in primele carti scrise in limba romana: Pe culmile disperarii si
Lacrimi si sfinti. Opera franceza dezvoltd aceste teme, adaugand comentarea
timpului istoric. Maturitatea si rotunjirea conceptiei sale, se petrece odata cu
cartea Cddere in timp. Comentand trdirile din aceste trei carti, se va Incerca
descifrarea mesajului ideatic al lui Cioran in cultura europeand aflata la

sfarsitul modernitatii.



CELE TREI CARTI

Pe culmile disperarii (1934) este o carte care, desi lasa la prima vedere
impresia de haos, are o structurd internd coerentd ce exprima o teza. Aceea ca,
experienta extatica este o traire fundamentald ce justifica relativizarea sceptica
a sensului existentei umane, temporald prin excelenta.

Primul paragraf intitulat A4 fi liric argumenteaza faptul ca intensitatea unor
trairi ca cele extatice, ce determina senzatia de actualitate §i prezentad
complexd, “in care te simti plin de tine insuti”, “induce o tensiune asa de
intensd 1ncat simti ca mori din cauza vietii dacd nu te-ai exprima’.
Complexitatea trairii extatice e comentata si mai detaliat in al treilea paragraf
intitulat “A nu mai putea trai”, autorul marturisind ca in urma unei1 asttfel de
experiente “suntem separati de toate”. In consecinti, el nu mai intelege pentru
ce trebuie sa mai faca ceva pe lumea aceasta.

Invocarea extazului e repetatd la mijlocul cartii ca expereintd a
eternitatii, ce relativizeaza timpul istoric. Si in final, pentru a aduce in discutie
dialectica sfasietoare a luminii si Intunericului. La Cioran, acestea nu se
impaca fericit ca 1in intunericul supraluminos a lui Pseudo Dionisie
Areopagitul. Ci se opun chinuitor. Speranta de atunci a lui Cioran era ca
eventual, iubirea sd sprijine lumina sa invinga.

“Dar ca sa ajungi la accesul luminii totale, la extazul absolutei splendori — trebuie
sd fi scapat definitiv de dialectica luminii si intunericului, sa fi ajuns la autonomia absoluta
a primului termen. Dar cine poate avea o iubire atdt de mare”? (pg. 172)

In jurul acestei axe a extazului se desfasoara trama textului, care invoci
o serie de trdiri, unele din ele esentiale si limitd, ce argumenteazad precaritatea
existentei omenesti.

Detasarea si separarea de lume exprimata de formula incipienta : “Cdt de

departe sunt toate!” te face sa te intrebi daca “singurdtatea agoniei nu este un simbol
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al existentei umane?” Existd s1 o singuratate cosmicd a omului, resimtita

pascalian,



CHENAR 2

Pe culmile disperarii
Detasarea de lume, singuratatea, vidul interior

,»NU stiu absolut deloc pentru ce trebuie sd facem ceva in lumea asta, pentru ce
trebuie sa avem prieteni, aspiratii, sperante si visuri .... suntem asa de separati de
toate”. (pg.9).

»dinguratatea adevarata este numai aceea in care te simti absolut izolat intre cer
si pamant ,,(pg 15).

,Desprinderea de existentd ca dat concret si calitativ si abandonarea in
nemarginire ridicd pe om din incadrarea lui fireasca. Perspectiva infinitului il
aratd singur si parasit in lume ,, (pg. 40).

»Renunt la omenia mea chiar daca pe treptele pe care ma voi urca voi fi singur,
dar absolut singur. Si apoi, nu sunt atat de singur in lumea aceasta, de la care nu
mai astept nimic ? ,, (pg.59).

,»Existd doud feluri de a simti singuratatea: a te simti singur in lume si a simti
singuratatea lumii” (pg.67).

,»INUu Inteleg ce rost mai are sa trdiesc in istorie, sa am idealurile epocii, sd ma
preocupe gandul culturii sau problemele sociale. Sunt plictisit de culturd si
istorie .... istoria este ceva ce trebuieste depasit” (pg. 90).

,O sa-mi inghit golul meu lduntric, o sd fiu inghitit de propriul meu vid. Sa simti
cum te prabusesti in tine, Tn neantul tau propriu cum cazi in haosul tdu intern
”(pg'142)
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ca o lume parasitd in infinitatea cosmosului. Se adauga plictisul de istorie,
vidul launtric. Agonia e o lupta cu neantul intrisec al vietii, ce se coreleaza cu
disperarea, exprimata in grotesc. Tristetea te inchide si te concentreaza in ea. In
schimb melancolia e mai senind, permitdndu-ti un abandon spre nemarginire
asa cum simti in fata peisajelor olandeze sau ale Renasterii. Odata cu gratia, ne
detasam de pdmant si plutim. Apoi, optimismul magic iti dd o anumita
exuberantd. Speranta e insd in iubire, in cea dintre barbat si femeie; caci
entuziasmul e o variantd simplificatoare. Dar nici iubirea nici entuziasmul nu
justificd renuntarea. Suferinta cuiva, nu ajutd nimanui altcuiva.
Comportamentul sfintilor e lipsit de rost. De fapt, nimic nu are rost.

“Cat de departe sunt toate!”

Pe langa aceasta gama de trairi care asigura coerenta textului, mai e de
mentionat indoiala 1 importanta tema a eului.

Indoiala, articulati cu scepticismul, e mentionati de la inceput, alituri de
extaz, Intr-un pasaj paradigmatic ce incepe astfel : “Nu stiu ce sens poate avea intr-
un suflet sceptic....prezenta celui mai formidabil extaz...”. Ea se alaturd apoi celorlalte
trairi consecutive acestuia: desprinderea de lume, singuratatea, vidul interior,
plictisul. Toate apar ca o caracteristica inevitabila omului istoric, cazut din
eternitatea raiului. Indoiala pe care o invoca Cioran se refera mai ales la lipsa
oricarui criteriu valoric, pentru ceea ce ¢ bine sau rau, permis sau interzis,
conducand la concluzia sceptica traditionald a inactiunii. Ba mai mult, la
proclamarea elogiului lenei. Care insa, spre deosebire de ataraxia antica, nu
aduce liniste si pace interioara. Un alt pasaj semnificativ e cel ce se referd la
indoiala lui Isus, care e pomenit in carte doar cu aceastd ocazie. Acesta Tncepe
astfel :

“Nu-mi plac profetii dupa cum nu-mi plac fanaticii care nu s-au indoit niciodatd de
credinta lor. Valoarea profetilor se mdasoara dupa capacitatea lor de indoiala, dupa
frecventa momentelor cu adevarat chinuitoare, de o luciditate dureroasa” (pg.146). Si

continud.

“Acela care s-a crezut fiul lui Dumnezeu nu s-a indoit decdt in momentele finale. Si
adevarata indoiala a lui Christos nu este cea de pe munte ci cea de cruce”.(pg.129)
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CHENAR 3

Pe culmile disperarii
Indoiala sceptica

,A te indoi de toate si a trdi totusi i1atd un paradox, care nu este dintre cele
mai tragice deoarece Indoiala e mult mai putin intensd decat disperarea

» (pg.49).

,NUu stiu ce e bine §i ce € rdu; ce € permis §1 ce€ nu € permis; nu pot
condamna si nu pot lduda. Nu e nici un criteriu valabil in aceastd lume. Ma
mird faptul ca unii se mai mird de teoria cunoasterii. Daca as fi sincer ar
trebui sa marturisesc ca putin imi pasa de relativitatea cunosterii noastre, caci
lumea aceasta nu meitd sa o cunosti ,,(pg.66).

,» Neexistand o ierarhie a atitudinilor si conceptelor de viata toti au dreptate si
nici unul. Epocile istorice reprezintd forme inchise de viata care traiesc cu
convingeri in valabilitatea lor definitiva. Vor fi mari creatiile oamenilor dar
pe mine nu ma intereseazd. Nu gadsesc eu o Impdcare mai mare in
contemplarea eternitatii? Nu om si istorie, ¢i om §i eternitate, iatd un raport
valabil in lumea in care nu merita nici sa respiri ,, (pg.90).

,,Pana azi nimeni nu a putut spune ce e bine si ce e rau. As iubi o lume in care
nu ar exista nici un criteriu, nici o forma si nici un principiu. O lume a
absolutei indeterminari ,, (pg.84).
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CHENAR 4

Pe culmile disperarii
Eu si lumea

»Faptul cd eu exist dovedeste faptul ca lumea nu are nici un sens. Céci in ce
fel pot gasi un sens 1n framantarile unui om, infinit dramatic si nefericit pentru
care totul se reduce in ultima instanta la neant” (pg.18).

»Dacd as fi pus sd aleg intre existenta lumii si existenta mea, as inlatura pe
cealaltd impreruna cu toae luminile si legile ei, incumetdndu-ma sa planez
singur in neantul absolut”. (pg.45)

,»As$ vrea sd izbucnesc Intr-o explozie radicald cu tot ce am in mine, sd curg, sa
ma descompun si intr-o explozie nemijlocita distrugerea mea sa fie opera mea,
creatia, inspiratia mea. Sa ma realizez in distrugere, sa cresc in cea mai nebuna
avantare pana dincolo de margini si moartea mea sa fie triumful meu”. (pg.76)

,,Chiar de as fi ales Dumnezeul acestei lumi mi-as da imediat demisia, iar daca
lumea intreagd s-ar rezuma la mine, daca lumea intreaga as fie eu, m-as risipi
in bucati pana la disparitie”. (pg.99)
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Cioran avanseazd ipoteza cd Isus, cdnd a ramas singur cu soldatii
romani, le-a cerut sa il dea jos de pe cruce; sau cel putin i-a trecut prin minte
ideea. S$i aceasta nu pentru ca nu s-ar fi crezut in continuare fiul lui Dumnezeu,
ci pentru ca s-ar fi indoit de sensul sacrificiului pentru altii. Caci:“Moartea
pentru altii e mult mai greu de suportat decdt moartea ta, consumarea destinului personal”.

In sfarsit, e de mentionat tema Eului, esentiald in toatd opera lui Cioran,
ca element central al ideologiei sale. Tema care, argumenteazd si metodologia
sa fenomenologica aparte.

Al cincilea paragraf al cartii se intituleaza Eu si lumea $i incepe astfel :
“Faptul ca eu exist dovedeste ca lumea nu mai are sens....” Eul se impune pentru
Cioran ca o instanta suprema, cdreia 1 se subordoneaza lumea si istoria, aflate
intr-un fel la discretia sa. Intre existenta lumii si existenta sa, ar inlitura-o pe
prima. Tendinta e de a anihila, voluntar, atat lumea cat si propriul eu, intr-o
risipire absolutd. Oricum, lumea apare ca un corelat subordonat al Eului.
Preeminenta egoului e concordantd cu faptul ca tot ce e esential, se releva din
strafundurile sinelui. De acolo apare si paradisul si iadul, si timpul si lumea, si
Dumnezeu si mizeria. Cioran afirma un fel de metodologie fenomenologica in
care toate acestea apar, prin anamneza, din strafundurile constiintei, ca instante
constitutive ale unui anumit ego transcendental particular. De la inceputul
cartii el afirmd cd 1n individualitaca eului poate fi atinsd generalitatea

universalului.

“Experientele subiective cele mai adanci sunt si cele mai universale, fiindca in ele se
ajunge pana la fondul originar al vietii. Adevarata interiorizare duce la o universalitate
inaccesibila celor ce au ramas intr-o zond periferica’. (pg.7)

Astfel de experiente subiective adanci de tipul extazului, nu se refera
doar la figurile si temele esentiale ale crestinismului si conditiei omului
corelative acesteia. Cioran avanseaza idea ca ‘“sentimentul metafizic al existentei” €
de natura extatica si orice metafizica isi are radacina intr-o forma particulara de

29 . [ S . . 99
extaz...”’De ce n-ar exista un extaz al raddacinilor imanente ale existentei”?
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Metodologia fenomenologica a lui Cioran, prin care un ego exemplar,

descopera in profunzimile sale adevaruri fundamentale, nu-i apare insa lui
Cioran ca o metoda rationald ci ca o patimire.

“Pentru a face din destinul tau o problema subiectiva si universala in acelagi timp,
trebuie sa scobori toate treptele unui iad launtric” (pg.61)

Aceasta idee, dezvoltata in Lacrimi si sfinti, sustine punctul de vedere ca
ceea ce se petrece exemplar cu trdirile unui om — a unui om ce trairi exemplare
— poate fi semnificativ pentru intreaga umanitate.

Acest argument va fi invocat in concluzia cartii Cadere in timp.

*

* *

Lacrimi si sfinti, (1937) cea de a doua carte publicata de Cioran in limba
romand pe care o mentionam, adauga la recuzita de trairi deja afirmate,
plictisul si vidul interior, corelate ale relatiei cu Dumnezeu. Relatie pe care
autorul o descopera acum si o afirma.

Dacd pe Culmile disperdrii exprimd trdirile spontane ce se impun
consecutiv extazului, noua carte a lui Cioran e si consecinta unui studiu asiduu,
a unor lecturi pasionate care aduc acum in scena universul culturii si al istoriei.
Dar dincolo de orice informatie, si aceastd carte exprima o traire
fundamentald : cea a raportarii si confruntarii cu Dumnezeu dincolo de lumea
vietii. Lumea a vietii pe care crestinismul o aduce in prim plan. De unde si
atmosfera provocatoare fatd de acest crestinism, care l-a facut sd isi piara
speranta ce §i-o pusese in iubire. Atitudine ambigud insd, caci Cioran
marturiseste in ultimele pagini :

[13 A . . . . . . . .
Sunt in mine elemente crestine, prea crestine: tentatia cersetoriei, a desertului si
accesele demente de mila....Toxinele crestine mi-au lasat in sange un absolute care-mi taie

respiratia dar fara de care nu mai putem trai” (pg.790).
In primele doua din cele opt capitole ale cartii, personajele, intriga si
temele sunt aduse cu pregnanta in scena. Se face procesul crestinismului. Fapt

ce implica evident pe Dumnezeu, paradisul, alungarea din rai, istoria, ingerii,



CHENAR 5
Lacrimi si sfinti
Plictisul

,Uscaciunea sufleteasca este o expresie care revine neincetat in
descrierile pe care le fac sfintii despre aspectul obscur al conditiei lor.
De ar stii ca in uscaciuea sufletului plates vibratiile extazului.” (pg.657).

,»o1 Ingerii se plictisesc pentru cd nu mai pot suferi atata perfectiune
incolord. Plictiseala de paradis, exasperarea de inocentd si curiozitatea
vicioasd a cunoasterii toarnd o neliniste in suflet. Care nu este decat o
sete de pamant” (pg.678).

,Ariditatea constiintei de care se plang sfintii este echivalentul psihic al
desertului exterior” (pg.683) .... ,, Acedeia este un dezgust eleatic,
rezultat din psutiul inimii $1 inmarmurirea lumii, un spleen religios. Nu o
plictiseala de, ci din Dumnezeu care pare a se fi lasat peste singuratici,
cu toatd deserticiunea lui ,,(pg.727). Acedeia modernd nu mia este
singurdtatea manastireasca — desi fiecare purtdm o manastire in suflet —
ci vidare si spaimd de un Dumnezeu paraginit”.

,Este indiferent ce mod de distrugere iti alegi ...... Spune-mi cu ce-ti
umpli singuratatea: cu carti, femei, ambitii. La toate punctul de plecare e
plictiseala.” (pg.728).

,Intre plictiseald care miroase a padmant a rusilor si cea parfumata a
saloanelor engleze sau franceze deosebirile sunt mult mai mici decat
par, caci la amandoua sursa e aceeasi: inaderenta sangelui la lume” (pg.
730).

,Plictiseala este forma cea mai elementara de suspendare a timpului,
precum extazul este ultima si cea mai complicata ,,(pg.732).

,,Un popor intrd in decadentd cand incepe sa se plictiseasca. Romanii nu
au disparut de pe fata pdmantului in urma invaziilor barbare si nici din
cauza virusului crestin, ¢i un virus mult mai complicat, lautric si fatal, la
ruinat in simbure, plictiseala. Ei au inceput sa aibe timp pe care nu l-au
mai putut umple cu nimic .... timp liber, si duratd fara continut lipsita de
susbstanta — vidarea temporalitatii este nota caracteristica a plictiselii

» (pg.729).

14
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sfintii. Precum si lumea umana, cu pacatele si patimirile ei, cu Shakespeare si
Dostoievski, peisajele olandeze si muzica lui Bach.

Prologul e prezentat de sfinte, toate amorezate de logodnicul ceresc,
Isus. Si de sfinti care plang. Inima, sangele, lesinul si lacrimile constituie
recuzita primelor tablouri. Se plange, desigur, pentru pierderea paradisului. Dar
deodata intrd in scena plictisul.

El e anuntat in primd instanta prin plictiseala lui Nero “mai vasta decdt
setea de cer a crestinilor”. Dar apoi, apare tema vidului sufletesc, ce urmeaza
extazului; sau prea indelungatei devotiuni fatd de Dumnezeu. Sunt vizati
misticii si pustnicii, calugarii ce sunt ndpaditi in dupdamiezeile de dumineca de
acedia, desert sufletesc echivalent desertului exterior. Relatia cu transcendenta
std Tn centrul plictisului. Se plictisesc si Ingerii de paradisul lor incolor. Dar si
muritorii, de la mojicul rus la rafinatii saloanelor engleze si franceze, de la cei
ce se refugiaza in lecturi pana la cei ce isi acopera plictisul fugind dupd femei
sau glorie.

Plictisul e corelat singuratatii, vidului, nimicului, intinzandu-se intre
mistic si istorie. Esenta sa este suspendarea timpului, in forma sa cea mai
elementard. Pe cand extazul e forma cea mai complicatd a acestei suspendari.
Dar si timpul istoric poate fi ros de viermele plictisului. Caci un popor intrd in
decadenta cand incepe sa se plictiseasca. Si Cioran aduce acum in prim plan
exemplul sdau cel mai drag, finalul Imperiului Roman, cand infloreste
scpeticismul.

Scepticismul — “wltimul curaj al filozofiei” — este singura variantd a
filosofiei pe care Cioran o acceptd si 0 comenteaza — “un filozof se salveaza de
mediocritate numai prin scepticism”. lar aceasta deoarece, Indoiala majora pe care
el o promoveaza e corelatd vidului problemelor si a lumii, nimicului. Si
desigur, plictisului. Iar Cioran deplange faptul ca scepticismul grec....” a fost
compromis de relativismul modern stiintific”. Caci “scepticismul este mirarea genialitdtii

in fata vidului problemelor §i desigur, a realitatii. Numai anticii au stiut sd fie sceptici’.



CHENAR 6
Lacrimi si sfinti
Dumnezeu si raportul Eu-Dumnezeu

,Crearea lumii nu-si are altd explicatie Tn afard de frica de singurdtate a lui
Dumnezeu. Fard aceasta n-ar fi decat un mascarici in plus. Si dacd nu ma cred
demn a respira fard tristete, cum as privi spre Dumnezeu fara singuratate

» (pg.669).

,Caderea lui Adam e in primul rand un dezastru divin si numai in al doilea rand
uman. Dumnezeu si-a plasat in om toate posibiltitile lui de imperfectiune, tot
putregaiul, toatd pierzania. Rostul aparitiei noastre e salvarea perfectiunii divine.
Ceea ce 1In Atotputernic era existentd_infectie temporald, cadere, s-a canalizat in
oameni §i Dumnezeu si-a scapat vidul noi servindu-i ca derivati si el raimanand gol
de orice.”

,2Dumnezeu aterizeazad in golurile sufletesti. La orizontul desertului lautric trage el
cu ochiul. Caci Dumnezeu e ca si boala, se Incuibd in locul celei mai mici
rezistente .... o fire armonioasd nu poate crede in Dumnezeu. Lepra aceasta de
criminali, sfinti si de saraci l-au lansat pentru cazul amaraciunii lor. Cum sa nu-i
urdsti pe ingeri, pe sfinti, pe Dumnezeu si pe toata sleahta paradisului care intrtin
si provoaca o sete bolndvicioasda dupa alte umbre si lumini, dupa alte adaposturi si
ispite” (pg.672).

,»1rebuie sd te gindesti zi si noapte la Dumnezeu pentru a-l uza, a-1 termina In
tine” (pagina 71). ,,Unul dintre modurile de a-i uita pe sfinti este plictiseala de
Divinitate. Odatd Dumnnezeu uzat se macina tot ceea ce el a incoronat”( pg.696).

,Este greu sa te lamuresti cu plusul care 1l aduce Dumnezeu pe lume. Caci fara de
sufletul omenesc el e indiferentd purd, iar cu acest suflet nu pare a se simti prea
bine. Nelinistea umana il trezeste din somnul de veci, incat Dumnezeu nu si-ar gasi
dusman mai inversunat decat acest suflet omenesc a carui primejdie nu a simtit-o
in inconstienta creatiei ,, (pg.700).

,In fond nu existd decit Dumnezeu si poate inca cateva iluzii. Dar tacerea lui ne
infirma pe améandoi ,, (pg.708).

,,Imposibil de a-1 iubi pe Dumnezeu altcumva decat urandu-1 ,, (pg.731).

,Fiecare om ispaseste, de la nastere la moarte, pacatul de a nu fi Dumnezeu
,» (pagina 163). ,,Cu Dumnezeu trdim intr-un regim alternant; ne impartim succesiv
puterea. Nici Dumnezeu nici noi nu suntem dispusi la concesii ,, (pg.773). ,,Cu
Dumnezeu nu poti partas in acelasi timp la putere. Il poti inlocui, il poti urma dar
nu poti sta aldturi fiindca el nu suportd mandria creaturii §i nici creatura nu e
capabila de modestie si recunosstiintd. Asa e facut omul !” (pg.774)
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A doua temd majora din Lacrimi si sfinti, strans legatd de cea a
plictisului, este Dumnezeu. Dumnezeu nu e amintit decat de trei ori in Pe
culmile disperdrii. Acum el intra in joc iar spre sfarsitul cartii, chiar domina
scena. Dar nu singur, ci ca partener al Eului.
Dumnezeu apare din primul capitol, inclus in anamneza:
“Pentru fiecare om Dumnezeu este intdia amintire....La limita absoluta a memoriei
se aseaza divinitatea’ (pg.636)
Aceasta corelatie Eu-Dumnezeu e dezvoltata apoi progresiv, aducand in
scend nimicul — neantul; dar si orgoliul.

“O congtiinta se masoard dupad dilatarea ei cosmicd. La limita dilatarii cosmice se
plaseaza El. Cand am inghitit lumea si am ramas singuri, mdndri de orgoliul nostru,

Dumnezeu apare dupa paravanul Nimicului ca o ultima ispitire” (pg.650).
Interpatrunderea intre singuratate si nimic e semnificativa si definitorie,
ea explicand si plictisul lui Dumnezeu, care a creat lumea din motiv de
singurdtate; §i, poate, si pentru a se distra. Dar aici se afla si un argument de
relationare orgolioasa, afirmarea propriei singuratati fatd in fatd cu singuratatea
lui Dumnezeu. Dumnezeu pandeste la vidul sufletesc al omului pentru a cobora
in el, aducand acolo si propriu-i vid. Aceastd interpretare starneste in tanarul
Cioran revolta si urd. El 1si reprezinta sfintii purtindu-1 pe Dumnezeu ca pe o
povara personald; pe care ar vrea s-0 uzeze, ca sd o scape de ea. Relatia om-
Dumnezeu e ambigud, mai ales deoarece acest Dumnezeu e in cele din urma
singurul partener adevarat al eului. (“/n fond nu existi decdt Dumnezeu si cu mine”)
(pg.708). lar in aceeasi relatie, se amestecd dragostea si ura, confruntarea, cearta

pentru putere, superbia, alternanta la putere (“imposibil a-1 iubi pe Dumnezeu altfel

decat urdndu-l...(pg.731)..Cu Dumnezeu traim intr-un ritm altern, ne impartim succesiv
puterea” (pg.773). Superbia orgoliului este insd partea omului, a Eului.
Dumnezeu neavand nevoie de ea. De fapt doar orgoliul, caderea si indoiala par
a diferentia omul de Dumnezeu, asa cum se va preciza in Cdderea in timp.
Acum insa citim:

[13 . A - . . . . .
Nu mai am de impartit cu nimeni nimic. Doar, o vreme cu Dumnezeu (pg.776). “Te
apuci sa crezi in Dumnezeu din orgoliu Este — daca nu pldacut — cel putin onorabil. De nu te
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CHENAR 7
Lacrimi si sfinti
Fenomenologia la Cioran: esentele ce se descopera in strafundurile constiintei

,,Orice forma de Dumnezeu este autobiograficd. Nu numai cd purcede din tine ci te si
talmacesti n ea. Este o viziune dubla a introspectiei care ne descopera viata sufletului ca
eu si ca Dumnezeu. Te vezi in el si el se vede in tine ,, (pg.718).

,,Cu cat Tnaintezi in viata iti dai seama cad nimic nu Inveti, ci regresezi in amintire .... Cre
sd fie atunci sensul metafizic al existentei sfintilor ? Nu este fiita lor tulburatd de o
amintire imemoriabila, care nu poate fi altceva decat apropierea imediata a divinitatii, intr-
un paradis neindoielnic ? La limita absolutd a memoriei se aseaza divinitatea ,, (pg.636).
,,» Orice formd de Dumnezeu este autobiografica ,, (pagina 108). ,,Cine ar putea preciza
clipa in care paradisul iese la suprafata?” (pg.718)

»lotul a fost candva...Lumea nu se repetd; dar pare ca traim in rasfrangerile unei lumi
trecute, cdreia 11 depandm ecourile intarziate. Memoria nu este numai un argument
impotriva timpului, ci si a acestei lumi. Ea nu descopera lumile probabile ale trecutului, cu
incoronarea Paradisului...Regresiunea in memorie te face metafizician; rasfatul in
inceputurile ei, sfant” (pg.656)

,Numai uitdnd tot ne putem aminti cu adevarat. Slabirea memoriei ne descopera toate
lumine caru au precedat timpul” (pg.662).
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pasionezi de El, trebuie sd te ocupi de oameni. Dar cine poate cadea atat de jos!” (pg.777).
“Nu intereseaza daca exista sau nu exista Dumnezeu, ci numai dacd rezista avantului si
singuratatii noastre” (pg.779). “Nu e nici prea usor nici prea placut sa te afli in cearta
continua cu Dumnezeu. Apucat, insd, pe calea aceasta, un impuls irezistibil te impinge
peste toate rezervele si cumsecddeniile. Superbia — a fost numitd tendinta de neatdrnare si

ingamfare a creaturii fata de Divinitate (pg.785).

Relatia interioara cu Dumnezeu contureaza ferm fenomenologia lui
Cioran si structureaza problematica temporalitdtii. Subiectivitatea constiintei,
cu nivelul sdu exemplar transcendental, este toposul in care se fundamenteaza
tot ce-1 esential pentru om. Aceastd viziune a fost formulata de la inceput, in
Pe culmile disperarii. Acum lucrurile se precizeaza prin invocarea anamnezei.

La baza a tot ce e semnificativ std amintirea, coborarea in timp, pana la
fundamente. Anamneza era deja invocatd de Platon. $i la fel, Augustin sustinea
cd 1n noi, coborand prin memorie, gasim ceva mai adanc decat noi ingine.
Pentru Augustin cel putin, timpul avea insa substantd si rost. Pentru Cioran,
timpul, desi prezent si esential, e un corolar al caderii, un blestem. Esentiala e
vesnicia, care si ea e de gasit in strafundurile constiintei, prin extaz. Intra acum
in joc mitologia tudeo crestind a Caderii in timp, in istorie, care va axa intreaga
ideologie ulterioard a lui Cioran. Aceasta e interpretata ca un fel de expurgatie
a lui Dumnezeu, care a intentionat prin aceasta creatie sa scape de “toatd infectia
temporala”. lar prin aceasta el si-a salvat perfectiunea, ramanand insa gol de
orice. Cacl “caderea lui Adam e in primul rand un dezastru divin §i numai in al doilea
rand uman”. Aceasta relatie intre Dumnezeu si vid va fi pentru Cioran tema unei
meditatii de o viata.

Purificarea lui Dumnezeu care lasd omului temporalitatea el refugiindu-
se 1n vid, e plind insd de ambiguitate. Caci totusi, prin creatie i s-a transmis si
omului vidul (sufletesc) care este, asa cum s-a vazut, sursa plictisului si
singuratatii. Pe care astfel, divinitatea le imparte cu omul. Acesta din urma e
insd impovarat si cu istoria, cu iluzia progresului prin munca, cu patimirea si
cu tentatia sfinteniei. Si nu in cele din urma cu indoiala. Indoiala pe care doar

scepticii au Tmbratisat-o consecvent.
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Si astfel, odatd cu Lacrimi si sfinti, Cioran se simte cazut in timp, avand
nostalgia paradisului dupa care plang sfintii, zdrobit de teroarea istoriei §i
napadit de indoiald. Hotdrat sa nu se angajeze in ea. Sa faca elogiul lenei. Si l-a

facut.

* *

Caderea in timp (1964) este o carte la fel de vibrant personala ca si
primele doud scrise in romaneste. Ea se concentreaza asupra indoielii
(sceptice) raportatd la fundalul istoriei, in care se inscrie eul.

Istoria, devenitd o temd majorda in scrierile franceze ale lui Cioran e
conceputd si prezentatd in carte dupa scenariul Biblic crestin. Dumnezeu
creazd omul si il aseazd in Eden, atragindu-i1 atentia asupra pomului
cunoasterii binelui si rdului, plasat atractiv in centru. Interdictia stimuleaza
nelinistea si curiozitatea sa funciard, astfel Tncét interventia diavolului cade pe
un teren pregatit. Omul e alungat in istorie realizdnd a doua cddere din cer,
dupa cea a orgoliosului Lucifer, care rimane un model arhetipal. Prin peripetii
succesive — in care el e ajutat si de odiosul Prometeu, ce lauda munca si efortul
ce ar duce la un utopic viitor de aur (Istorie si Utopie, 1960) — se ajunge la
omul civilizat; care tine mortis sa-1 civilizeze pe cel necivilizat. Ciclurile
culturii se succed incheindu-se cu decadentd si scepticism. Exemplar e
crepusculul culturii greco romane, cand rafinamentul sceptic e invins de
barbari si crestinism. In secolul luminilor reapare un gust de decadenta
rafinatd, anuntand apropierea unui nou sfarsit. Sfarsit radical, ce se petrece in
prezent — cand Cioran scrie Cddere in timp — constand din Cddere din timp.
Deci, a treia si ultima cadere. Cadere ce incheie istoria. Dovada e constituita de
insdsi cdderea din timp ce o resimte personal Cioran, martorul esential, “in
strafundurile constiintei sale”. Ea e consonanta cu trairile esentiale ale singuratatii,

detasarii de lume, vidului sufletesc, plictisului si indoielii.



CHENAR 9
Cadere in timp
Cele doua tipuri de sceptic

Scepticul consecvent

,ldeile se combat si se neutralizeaza intre ele in cadrul unei constinte
vide. Indoiala ne duce tocmai la aceasta stare de sterilitate, in care nici nu
inaintdm nici nu ddm indarat, la aceasta exceptionald batere a pasului pe
loc care, iIn multe privinte, se Inrudeste cu uscdciunea sufleteascd a
misticilor” (pg. 68).

»Scepticul consecvent, acest mort viu, isi termind cariera printr-o
infrangere ce nu isi mai are pereche in nici o aventura intelectuald. Furios
ca a cautat singuratatea si s-a complacut in ea, va asipra la disparitie, la
anonimat” (,,Caderea lui Adam e in primul rand un dezastru divin si
numai in al doilea rand uman. Dumnezeu si-a plasat in om toate
posibiltatile Iui de imperfectiune, tot putregaiul, toatd pierzania. Rostul
aparitiei noastre e salvarea perfectiunii divine. Ceea ce in Atotputernic
era existentd_infectie temporald, cadere, s-a canalizat In oameni s§i
Dumnezeu si-a scapat vidul noi servindu-i ca derivati si el rdimanand gol
de orice.” (pg.63).

,Lipsa de curiozitate sporeste intr-atdt incat aproape se confundda cu
absenta totala, cu un neant mai absolut decat cel cu care se lauda msiticii,
sau de care se plang dupa ce au ratacit ,,desertul divinitatii”. Prada unei
abrutizari perfecte, un singur gand il mai chnuieste, o singura intrebare
stupida, derizorie, obsedanta: ,,ce faicea Dumnezeu in timp ce nu facea
nimic”? (65).

Scepticul capricios; autoportretul lui Cioran

,Alaturi de scepticul riguros sau, dacad vreti, ortodox, al carui sfarsit
lamentabil si, in anumite privinte grandios l-am vazut, exista si altul,
eretic, capricios, care, indurand indoiala doar din cand 1n cand, este
capabil sd o gandeascd pana la capat, ducand-o pana la ultimele
consecinte. Si el va cunoaste suspendarea judecdtii si abolirea senzatiilor,
dar numai induntrul unei crize pe care o va depasi”’(68) acest sceptic sui-
generis se teme mai mult decat orice ca va cadea intr-o noua crizd. Dar
cel putin ii va fi Ingaduit s priveasca din afara indoiala pe care a invins-o
pentru o clipa, spre deosebire de celdlalt care a fost invins pentru
totdeauna. Fatd de acesta el mai are aventajul de a se putea deschide unor
experiente de ordin diferit, experientelor specifice, spiritelor religioase
mai ales, ce urilizeaza si exploateaza indoiala, fac din ea o etapa, un
infern provizoriu, dar indispensabil, pentru a ajunge la absolut si a se
ancora in el” (pg.67).
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Pe fundalul acestei istorii se impune acuma ca tema centrald a cartii,
indoiala. Indoiala e specificd omului. “S-au veizut zei suferind, dar nu zei indoindu-
se”. Indoiala a calificata tot timpul de Cioran ca scepticd, trimitand astfel la
universul culturii. Iar referinta principala e la scepticismul grec, la Pyrrhon.
Dar ea e in egald masura prezentd in omul individual, conform principiului
fenomenologic a lui Cioran, cd, in strafundurile constiintei subiectului se
gaseste tot ceea ce e esential pentru Om. lar in mecanismul indoielii intervine
acuma si Demonul.

Demonul, ca opus dar si partener a lui Dumnezeu, era sugerat de trairile
initiale din tinerete, care trimit la dialectica luminii si intunericului. El se
individualizeaza apoi tot mai pregnant in opera singuratecului si orgoliosului
Cioran, apdrand acum ca partener a lui Dumnezeu in edificarea practica a
creatiei, in conformitate cu vechi legende bogomile (invocate si de Eliade si de
Culianu 1n “De la de la Zamolxis la Ginghis Han” si “Gnozele Occidentului”).
Demonul e un principiu activ, caci negatia care-1 caracterizeaza e tot un fel de
afirmatie. Dar daca pe Dumnezeu Demonul negatiei I-a ajutat sd edifice lumea,
lasandu-si astfel urmele in creatie, pe om el il ajutd sd se prabuseasca. $i
anume, declanseaza indoiala infernald a scepticului fanatic, bietul om ne mai
putand opri acest mecanism al indoielii abisale, care il arunca din timp.

Cioran plaseaza virusul indoielii rele intr-o zond din care Dumnezeu s-a
epuizat, s-a retras lasandu-si insa urma, in vidul sufletesc. E o indoiala
perpetud, ce nu mai poate fi controlatd, care n-are obiectiv i termen, asa cum
era cea metodicd a lui Descartes. Caci, exista desigur si o indoiald metodica,
care 1nsa ii repugnd lui Cioran mai mult ca orice (“Vreau sa ma indoiesc,
desigur, dar numai cand imi vine cheful”, scrie el in Marturii si anateme). Cat
priveste insa indoiala perpetud de sine, ea nu e initiata de Eu, ci il cuprinde si il
napadeste, subiectul neputand decat sa se supund, ca un posedat. La fel ca in

strafulgeratoarele crize de extaz, care insa, apucandu-1 il innaltd spre absolut in



CHENAR 10

Pactul cu diavolul

,Cine nu a facut pact cu Diavolul nu are rost sa traiasca,
deoarece el exprimad simbolic esenta vietii mai bine decat
Dumnezeu. Regretul meu este ca Diavolul m-a ispitit atat de
rar. Dar nici Dumnezeu nu m-a iubit.” (Pe culmile disperarii,

pg.130).

In cdutarea unui adevarat sihastru, trec epocile 1n revista si
nu-1 aflu si nu-1 invidiez decat pe Diavol, Duh al minciunii,
Spirit al intunericului, Cel blestemat, Vragsmasul — cat de
placut e sa-mi amintesc de numele care i-au vestejit
singurdtatea. Prezenta lui imi este necesard; fiinta singura
merge catre fiinta cea mai singura, catre ,,Cel Singur” (Tratat
de descompunere, pg. 262).

,,Ca operat ta Inceteazd sau continud e totuna. Supusii tai nu
pot dsavarsii ceea ce ai facut tu la intdmplare si fara geniu. Vor
iesi totusi din orbirea 1n care i-a cufundat, dar avea-vor forta sa
se razbune, iar tu sa te aperi? Aceastd rasa e¢ mancatd de
rugini, iar tu chiar mai mult decit ea. Intorcandu-ma citre
Dusmanul tiu, astept ziua cand iti va fura soarele ca sd-1 atarne
pe un alt univers (Tratat de descompunere, pg.213).
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sensul acestui mod special, necontrolat al indoielii, Cioran polemizeaza

indirect cu Descartes.

“Niciodata adevarata indoiala nu va fi voita,; chiar sub forma-i elaborata ce altceva
este ea decdt deghizare speculativa a intolerantei noastre fata de fiinta? De aceea cdnd ne
cuprinde sa-i induram chinurile nu exista nimic care sa ne poata aparea ca inexistent

(pg.58).

Indoiala abisald conduce la ciderea intr-o eternitate rea, incremenita,
glaciala. Ea este implinita de catre scepticul fanatic, perfect, pentru care nu-i
posibila nici o certitudine sau evidenta care sa reziste indoielii; pentru care si
eul invingdndu-si functiile, se reduce la un punct de constiintd, proiectat in infinit, in
afara timpului” (pag.61). Demonul — care totusi nu e zeu — intervine activ in
acest proces. Citim :

“Pentru a-si atinge scopul, Demonul, spirit dogmatic, apuca uneori in mod strategic
pe cdile scepticismului, vrea sa ne faca sa credem ca nu adera la nimic, simuleaza
indoiala, §i, daca e nevoie, isi face din ea un avantaj (pg.76).

Pentru ca Demonul sda poatd avea un astfel de succes omul vine in
intAmpinare cu trairi intermediare, care 11 mediaza accesul. Asa sunt tristetea,
spaima de moarte, orgoliul si mai ales luciditatea. Scepticul perfect pe care il
imagineaza Cioran, e o fiinta cazutd din timp, proiectatd intr-o atemporalitate
blestematd, de infern. El nu e doar alungat din timpul istoric si al vietii, ci si de
la accesul la eternitatea cea bund. Cioran i1 poate imagina aceastd fiinta,
deoarece o intruchipeaza intermitent, in alternantd cu perioadele de extaz si cu
cele de luciditate critica. Acest al doilea tip de sceptic, el il descrie pregnant in
paginile cartii, intr-un autoportret exemplar.

Si astfel omul, aceastd fiintd precard, aruncatd in nesigura durata a
istoriei, marcat fundamental de luciditate, singuratate si plictis, alterneaza intre
indoiala demonica abisala a nimicului si inaltatorul extaz paradiasiac, prin care
atinge absolutul. Apardnd pe solul vietii, el mai e si prada inconstientei.
Inconstienta care-1 face sa se nu se gandeasca zilnic la incovenientul de a se fi

ndscut. Si sa nu-si dea seama ca in cele din urma, a cazut si din timp.



25
Aceasta cadere din timp Cioran o analizeaza in ultimul capitol al cartii ca
o afacere personald, care ar putea fi insd paradigmatica pentru intreaga

omenire:

“ Nu-i nicidecum improbabil ca o criza individuala sa devina intr-o zi criza tuturor,
ea dobdndind astfel nu o semnificatie psihologica ci istorica”. (pg.170).

Timpul acum incremeneste. Dispare pana si clipa, ca relief a timpului,
care eventual ar putea articula subiectul la absolut, prin extaz. Acum se
instaleaza eternul prezent al unei identitdti amorfe si vide; eternitatea inghetata
a infernului, mediatd de Diavol. Iar aici se pierde pand si amintirea adevaratei
eternitati.

“Sa pierzi §i eternitatea si timpul. Plictiseala este obsesia acestei duble pierderi”

(pg.171).

% %

In concluzie : Scenariul ideatic configurat de Cioran in cele trei carti
invocate se calcheaza pe mitologia Biblica, intr-o viziune oarescum marginala,
marcatd de gnoza. El e centrat pe superbia egoului — care acum are in spate
intreaga contributie egologica a modernitatii - ce se confruntd cu un Dumnezeu
ambiguu. Dar avand si un alt partener, cu care se afla de asemenea in relatii
ambigui, Demonul. Acest ego marcat de superbie e neaderent la lumea si
timpul istoric, trdind cu intensitate singurdtatea, vidul, plictisul si in mod
special indoiala. Indoiald ce poate deveni totald, demoniaci. De cealalti parte,
Dumnezeu e dimensionat si el prin singuratate, avand in plus o relatie speciala
nu neantul, cu vidul, fiind aspirat de indepartata Deitate.Toate personajele
dramei devin fantomatice, spectrale, topindu-se parca in infinit, in nedefinit.

Chinul lui Cioran, trdit in strafundurile constiintei, se desfasoara flancat
de acesti parametri, osciland intre rarele accese la eternitatea si monotonia
eternitatii inghetate a caderii din timp. Din mijlocul acestei pseudolumi,
formuleaza Cioran minunatele sale marturisiri lirice, pline de rafinament,
disperare si ironie.Testament al unui suflet chinuit, blestemat la luciditate si la

otrava extazului.
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CATEVA REFLEXII

Cele trei carti invocate releva un Cioran ancorat in tematica mitologiei
iudeo-crestine traditionale, centrata pe istoria umana. Dumnezeu creaza prin
decrete o lume de care e multumit si un om nelinistit, care pardseste eternitatea
fiintiala a paradisului, ros de curiozitatea cunoasterii binelui si raului. Fapt ce-1
trimite in timpul istoric, in care creatorul sau era implicat direct, cdlduzind
poporul sau ales. Odata cu crestinismul, Dumnezeu coboard direct in acest
timp istoric. Si, prin jertfa sa, anuntd posibilitatea Invierii i a regenerarii
omului istoric. Precum si post-apocaliptica reinstaurare a paradisului. Istoria
este deci scena pe care se deruleazd parteneriatul om-Dumnezeu, existenta
umand, dimensionata acum §i prin viitor.

Aceastd centrare pe timpul istoric a stat la baza edificarii civilizatiei
europene, a culturii si gandirii ei. Cioran clameaza sfarsitul acestui timp. In
continuare se vor tenta céiteva reflexii pe marginea complexului ideatic
cioranean si a preocuparii vremii sale fata de timp.

Timpul la Heidegger si timpul lui Cioran

Sansa lui Cioran de la veni de la periferia ortodoxa a culturii occidentale, cu

un eu fragil dar capabil de extaz, cu o excelenta capacitate de discernare critica
si 0 exprimare lirica stralucita, i-a permis sa vada si sa afirme ceea ce cultura
occidentald a vremii sale nu mai avea cum sa perceapd. Caci era cuprinsa intr-o
tesaturd si edificare ideatica care se elaborase in toatd perioada modernitatii
europene. Astfel cd Heidegger, care refuza declarat dogma crestind a creatiei si
creaturilor alungate din rai timpul istoric, isi plaseaza totusi Dasein-ul — ce-i
reprezintd pe “muritori” - in interioritatea unei structuri temporale. Structura
care, In prima instanta sustine cotidianitatea. Dar si o modalitate ecstatica de
ek-sistentd a acestora, cu sansa de a raspunde la apelul ce coboarda prin
Gewissen. $1, tot timpul este acela care sustine problematica adevarului, a lui

“aletheia”, ce apare odata cu fiinfarea in deschis,
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CHENAR 11

Scurt excurs despre scepticism

Scepticismul filosofiei grecesti, intemeiat de Pyrrhon din Elis (36-372 i.e.) de la
care nu a ramas nici o scriere, € cunoscut documentar prin reprezentantii Noii
Academii Arcesilaos (315-241.1 a), Carneades (213-129 i.a), Aenesidemus (100-44
1.H) care elaboreaza o serie de “tropii” prin care se pun sub semnul indoielii diverse
certitudini ale cunoasterii, conducand la concluzia suspendarii judecatii, epoché;
demers prin care subiectul se abtine de la a alege vreun citeriu al adevarului. Miscarea
pyrrhoneana infloreste in jurul perioadei 200 (d.H.) cand apar cartile lui Sextus
Empiricus, Hypotyposes, in care tot felul de discipline de la logicd la matematica si
astrologie la gramatica sunt subiecte ale indoielii sceptice. Imposibilitatea de a alege un
criteriu pentru bine si rdu conduce la concluzia neoptarii pentru vreun argument sau
justificare in viata practica, fapt ce poate conduce la liniste sufleteasca, la ataraxie.

Credinta crestina a nivelat initial multe din dezbaterile filozofice. Dar in
Scolastica ea deja asimileaza o importantad sintezd aristoteliana platoniciand. loan de
Salisbury (1110-1180) afirmd deja ca se revendica filosofic de la academicieni,
acceptand si cultivind Indoiala, in cadrul umanismului Scolii din Chartres. William
Ockkham (1285-1347) e creditat ca initiind o directie de gandire ce cuprinde elemente
sceptice 1n sensul efortului de neutralitate teoreticd, in fata observatiei empirice. Cartile
lui Sextus sunt publicate in latind in 1502-1562.Iar in Renastere Pico de la Mirandola e
considerat ca implicand scepticismul in operele sale. Controversa dintre Erasmus si
Luther e interpretatd ca mplinind si ea scepticismul primului. E cotat ca adept a
scepticismului (in cadrul doctrinei crestine) Hervet, Cardinalul de Lorraine, care in
1560 se opune calvinismului. Si, apoi Montainge, e considerat ca un promotor al
scepticismului 1n noua culturd ce se nastea. Oricum, conceptul de scepticism e frecvent
vehiculat, de ex. Essay Sceptique de Jean Pierre Conde (1601), Gassendi si Merssene
graviteaza In jurul acestui concept, fapt ce lamureste utilizarea indoielii metodice de
catre Descartes. Elemente de scepticism sunt descoperite de cercetdtori in opera lui
Locke, Leibnitz, Boyle. Dar mai ales Hume e etichetat ca un sceptic moderat, [ar Kant
care-l invoca in sinteza sa, are deci in marginea elaborarii sale scepticismul Hegel scrie
Fenomenologia Spiritului pentru a depasi provocarea sceptica a dificultatii de a gasi un
criteriu pentru adevar. De fapt, ansamblul “criticismului” postkantian se constituie ca o
viziune delimitatoare a zonei pand la care argumentarea de tiup empirico rational poate
innainta.

Scepticismul se constituie astfel In modernitate ca o provocare de care sa tina
constant seama, intretindnd vie nevoia de argumentare si raspuns la certitudini. Dar si
neutralitatea teoreticd in fata observatiei empirice, cu respectul bunului simt.

In sfarsit, unii autori considera postmodernismul ca o victorie a scepticismului.

In ansamblu, scepticismul pare a fi o constanti a gandirii de tip filosofic, ca o
perpetud provocare, pentru ca aceastd gandire sa fie mereu reluata.
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a muritorilor. $i care se adanceste, intr-un “abyssos”. De unde pulseaza
periodice desocultari si ocultari ale fiintei-adevar.

Ce e oare cu acest timp heideggerian, intemeiator prin libertate, dar care
refuza sa invoce explicit eternitatea? De unde a aparut el, pentru a invalui si a
da sens intuitiei presocraticilor, despre nemiscarea persistenta a fiintei? Si apoi
speculatiei grecesti privitoare la perfectiunea miscarii circulare a “astrelor —
ze1”, la timpul corelat cu miscatorul-nemiscat? Ideologia crestind pe care o
invoca Cioran indica : eternitatea, timpul istoric al caderii, promisiunea
escatologici; la care el adaugi caderea din timp. In ideologia crestini e vorba,
desigur, despre un alt timp decat cel circular, cu care gandirea inceputa de
presocratici 1si rotunjeste implinirea pe vremea periodicelor incendii universale
ale stoicilor. Stoici pe care-i ataca virulent pyrrhonienii, dragi lui Cioran.

Oare nu are nimic de a face timpul lui Heidegger si cu aceasta ideologie

a timpului istoric pusa in scend de iudeo crestinism?

Certitudinea tréirii fenomenologice si atacul sceptic

Fenomenologia la care face apel Heidegger are sorginte in cea
dezvoltatd de Husserl. Aceasta pariaza pe certitudinea, pe evidenta ce o obtine
subiectul cand, coborand prin epoché in strafundurile constiintei, se plaseaza
pe orbita egoului transcendental. Lui Husserl 1 s-ar fi parut desigur ridicol daca
cineva ar fi sustinut cd 1n spatele acestei certitudini se ascunde validitatea
fiintiala, pe care o asigurd triirea extazului. In mod sigur Husserl nu era dotat
cu aceasta capacitate de trdire. Si in plus, si-a construit doctrina dupa o
traditionald metodologie carteziana rationalista. Totusi, Descartes, care traia
intr-o epoca apropiatd de cea in care extazul misticilor era frecvent invocat i
recunoscut oficial, nu uitd sa plaseze imediat in spatele certitudinii de fiintare
pe care o asigura cogito ergo sum, faptul ca aceastd gindire a egoului poate
concepe o fiintd absolut perfecta. Cioran, cazand in extaz, are certitudinea

(13

cunoagsterii “radacinilor ultime ale existentei”. Nimeni, nici un sceptic de
scoala, nici Sextus Empiricus si nici Pyrrhon insusi nu l-ar fi putut convinge sa

nu aiba certitudinea acelui absolut pe care i-1 releva extazul. Dupa cum nu l-ar
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fi convins nici pe Meister Eckhart. Scepticismul antic s-a dezvoltat combatand
o gandire rationalist dogmatica, care dezvolta si dezbadtea argumente privitoare
la criteriului adevarului si binelui. Intrebarea si raspunsul, teza si argumentul,
constituiau agora intelectuala in mijlocul careia indoiala sceptica a inflorit.
Departe de a fi doar caracteristica unei culturi in crepuscul, asa cum 11 placea
lui Cioran sa afirme, provocarea scpetica odatd constituitd s-a permanentizat si
a functionat constant de atunci incolo, oriunde rationalitatea discursivd se
afirma. In acest sens, credinta religioasa s-a plasat principial la alt pol decat
argumentrarea scepticd, avandu-si propriile ei ratiuni. Si totusi, dupa ce
dogmatica si speculatia filozofica au Inceput sd se interpatrunda, coarda
nelinistitd a indoielii scpetice a ridicat capul.in insusi campul dezbaterii
speculativ critice a filozofiei, argumente ce se plaseaza dincolo de inferenta
discursiva public rationala, nu au incetat sa functioneze. Astfel incat, cine stie,
poate s-ar putea punese problema studierii unui continuum intre certitudinea pe
care o da extazul si cea oferitd de intuitia eidetica a lui Husserl. Oare, cel mai
subtil pyrrhonean l-ar fi putut convinge pe Heidegger ca angoasa nu poate fi
consideratd ca un argument filozofic cert, care s semnifice anihilarea fiintarii
Dasein-ului, relevandu-i ek-sistenta sa intru moarte?? Sau, l-ar fi putut
convinge
pe Husserl cd certitudinea datd de evidenta subiectiva, ce o traieste egoul
transcendental, nu are o argumentare intemeiatd irefutabil? Oare cum ar fi
decurs o dezbatere la masa rotunda intre Husserl si sleahta scepticilor?

Cioran sustine ca pe Dumnezeu il intalneste in strafundurile constiintei,
la limita extremad a acesteia. Dar este el singurul care a sustinut aceasta? $i nu
o nenumarata suitd de muritori, de la Augustin si pana in zilele noastre? E
drept, Cioran, cu fenomenologia sa sui generis, afirmda cd in adancurile
constiintei purtdm in noi si paradisul si iadul s1 cdderea in istorie s1 Demonul si
incd mai cate....Desigur, aceastd infrastructurd a constiintei umane e mai putin
sustenabild prin metodologia lui Husserl. Dar ea nu i-ar fi parut chiar intru

totul bizara lui C.G.Jung.
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Eliade si timpul tare, al originilor

Spre deosebire de Cioran, Jung sustine — ciudat, intr-o carte despre
alchimie — ca arhetipul arhetipurilor, ce s-ar gasi 1In strafundurile
incongtientului, a inconstientului individual ce-1 cuprinde pe cel colectiv, ar fi
Isus. Fapt cu care, Cioran nu ar fi fost, desigur, de acord. Dar o astfel de
dezbatere ar duce la o controversd intre crestinism si dualismul gnostico
bogomil pe care el il invoca tacit. Aceasta diferentd ne-ar putea face atenti la
rolul jucat de cultura, de mediul si traditia spirituald in care trdieste, se
formeaza si se afirma ganditorul ce marturiseste.

In sec.XX intalnim insi nu doar pe Heidegger, pe Husserl, Jung si
Cioran ci, si istorici ai religiilor de tipul lui Mircea Eliade. Autor care sustine
ca certitudinea fiintarii esentiale, prototipice — a instantei de Fiintd — era
asiguratd traditional in istoria raportarii omului la sacralitate, prin ritualul ce
apeleaza la adevarul legendei mitice ce invoca transcendenta.

Pentru omul religios esentialul precede existenta, sustine Eliade. lar
acest esential se afla in timpul “tare” al originilor, a genezei, a creatiei. A
creatiei oricdrei realitati, de catre zei. Prin ritualul sacral, omul fenomenelor
temporale invoca timpul originar, patronat de zei, pentru a revigora realitatea
instantelor lumi sale. Ba chiar realitatea lumii in ansamblu, are nevoie periodic
de o astfel de re-generare, prin invocarea momentului originar al creatiei sale
din haos. Fapt ce se petrece cu ocazia sarbatorii carnavalului de la anul nou.
Oricum, fundamentul realitatilor acestei lumi sunt, pentru omul oricarei religii,
structurile arhetipale, generate intr-un timp originar. lar acest timp originar,
este fundamentul oricarei invocari sacrale; panza de fond a inceputurilor,
pentru tot ce este pe aceastd lume. Instantd ce apare ca similard cu ceea ce
tudeo-crestinismul a sugerat prin nivelul eternitatii paradisului.

Filozofii sunt, dupa Eliade, ultimii veniti printre elitele ce cultiva
sacralitatea rationala a soarelui. Si asta, intr-o perioadd in care grecii

transforma mitul viu, mitul trdit pana la extaz, in mytos, poveste, posibila



CHENAR 12

Mircea Eliade despre mitologie, filozofie si timp

La un anumit moment al istoriei, mai ales in Grecia si in India, dar si in Egipt — o
elitd incepe sa se dezintereseze de istoria divind si ajunge (ca in Grecia) sd nu mai creada in
mituri, desi Tncd mai pretindeau a crede in zei.

Acesta este primul exemplu cunoscut in istoria religiilor al unui proces constient si
characteristic de “demitizare”. Dupa acesta, mitologiile nu mai reprezentau pentru aceste
elite ceea ce reprezentau pentru stramosii lor... Acum, esentialul nu mai trebuia cdutat in
istoria zeilor ci intr-o situatie primordiala care precede aceasta istorie. Tot cdutand izvorul,.
Principiul arhé al matricei fiintei, speculatia filozofica a regasit, pentru un scurt rastimp,
cosmogonia; darn u mai era vorba de mitul cosmogonic, ci de o problema ontologica.

Ajungem asadar la “esential” printr-o prodigioasa intoarcere in urma...efectuata insa
nu prin mijloace rituale ci printr-un efort de gandire. In acest sens s-ar putea spune ca unele
speculatii filozofice deriva din mitologii: gandirea sistematica se straduieste sa identifice si
sd inteleagd “inceputul absolut”, de care vorbesc cosmogoniile, sd dezvdluie misterul
aparitiei fiintei.....Pe de o parte, geniul filozofic grec accepta esentialul gandirii mitice,
vesnica reintoarcere a lucrurilor, viziunea ciclicd a vietii cosmice §i umane si, pe de alta
parte spiritul grec nu socotea ca istoria ar putea deveni obiect de cunoastere.

Numai prin descoperirea istoriei, mai exista prin trezirea constiintei istorice in sanul
tudeo-crestinismului §i prin inflorirea acesteia la Hegel si la succesorii lui, s-a putut depasi
mitul.

Aspecte ale Mitului, Ed.Univers




CHENAR 13

Eliade despre trecerea de la mitologie la filozofie

“Toata lumea stie ca de la Xenofon (aprox.in 565-470 i.e.n.) incoace —
care a criticat si Inlaturat cel dintdi expresiile “mitologice” ale divinitatii
folosite de Homer si de Hesiad — grecii au golit treptat “mytosul” de orice
valoare religioasa si metafizicd. Opus atat lui “logos” cat si mai tarziu lui
“hystoria”, mytosul a sfarsit prin a indica “tot ce nu poate exista cu adevarat”.
Si la un anumit moment al istoriei, mai ales In Grecia si In India, dar si in Egipt
— o elitd Incepe sa se dezintereseze de aceasta “istorie divind” si ajunge (ca in
Grecia) sd nu mai creadd in mituri, desi incd mai pretinde a crede in zei...
.....Dar dupa acest proces de “demitizare”, mitologiile grecesti si bharmanice
nu mai puteau reprezenta, pentru elitele respective ceeeea ce reprezentau
pentru strdmosii lor...Pentru aceste elite, “esentialul” nu mai trebuia cautat in
istoria zeilor, ci Intr-o”situatie primordiald” care precede aceastd istorie.
Asistam la un efort de a trece dincolo de mitologie in masura in care ea
reprezintd o istorie divind si de a ajunge la izvorul initial de unde a tasnit
realul, pentru a identifica matricea fiintei. Tot cautind izvorul, principiul
“arhé”, speculatia filozofica a regasit, pentru scurt rastimp, cosmogonia; dar nu
mai era vorba de mitul cosmogonic, ci de o problema ontologica....Ajungem
asadar la “esential” printr-o prodigioasd intoarcere in urma,....dar nu prin
mijloace ritualice, ci efectuati “printr-un efort de gandire”. In acest sens s-ar
putea spune cad primele speculatii filozofice deriva din mitologii : gandirea
sistematica se strdduieste sa identifice si sa Inteleagd “Iinceputul absolute” de
care vorbesc cosmogoniile, sd dezvaluie misterul facerii lumii, de fapt, misterul
aparitiei fiintei.....
Mircea Eliade, Aspectele ale mitului, Ed.Univers, Bucuresti, 1978, 105-106
...Se cere subliniatd afinitatea teologiei solare cu “elitele” fie ca e vorba de
suverani, de initiati, de eroi sau de filozofi...Asimilat cu “focul inteligent”
soarele termind prin a deveni, in lumea greco romana, un “principiu cosmic’.
“Hierofania” se transforma in idee...Heraclit stia deja ca “soarele e nou in
fiecare zi”. Pentru Platon el e imaginea Binelui..., pentru orfici e inteligenta
lumii...... Proclus in al sau imn al soarelui, realizeaza valorizarea sincretico-
rationalistd a astrelor....Ultimii veniti printre “alesi”, filozofii, au reusit astfel
sa desacralizeze una din cele mai puternice hierofanii cosmice”.
Mircea Eliade, Traité d’histoire des religious, Ed. Payot, Paris, 1974, 135-
136
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prelucrand in creuzetul sdu pare parte din filosofia greaca — in afara, desigur,
de scepticism — a antrenat-o 1Intr-o temporalitate diferitd de cea
rotitoare,specifica acesteia. Temporalitate istorica, afirmatd deja de religia
evreilor, cu Dumnezeul lor unic, ce creaza lumea prin decrete. Lume temporala
in interiorul cdreia isi face aparitia, pentru moment, Dumnezeu Insusi.
Temporalitatea noii religii, impusa in imperiul roman de barbari precizeaza
Cioran este o temporalitate a istoriei. Zeul iudeo crestin genereaza istorie si
opereaza in istorie. Dimensiunea viitorului se deschide si ea acum pentru
timpul uman. Cu aceastd perspectiva istorica se confruntd Augustin, cand pune
bazele subiectivitatii constiintei si a simtului intern. Simt intern care, treptat, va
contamina simful comun al grecilor, ce a functionat intre Aristotel si stoici. Cu
acest simt intern,inteles ca temporalitate, opereazd Kant, cand intemeiaza eul
constient a lui Ich Bewusstsein. Heidegger ne-o aminteste, in prima carte ce o

publica dupa Sein und Zeit.

De unde pleci cand ti se releva existentialitatea Dasein-ului

Dasein-ul lui Heidegger fiinteazd in mijlocul timpului, aruncat in
cotidianitatea vietii, garantatd de simtul comun al omului din sec.XX .Simt
comun dimensionat concomitent §i printr-un simt intern al temporalitatii
constiintei. Husserl pleaca si el de la simtul comun al lumii vietii (Lebenswelt),
pentru a ajunge, prin epoché-ul ce pune intre paranteze si scoate din circuit
fenomenalitatea lumii, pana la egoul transcendental. lar intreaga structurd a
egoului se afirma prin temporalizare, prin prezenta la prezent.

Cioran insd nu mai pariaza pe simtul comun si intern, pe lumea vietii sau
pe existenta cotidiand, el simtindu-se desprins de toate acestea. Ele sunt
prezente intr-un timp din care Cioran a cazut. Existenta sa persistd doar in
haloul care inconjoara aceastd lume temporald, constdnd din paradisul
extazului g1 infernul inghetat al eternitatii incremenite. Deci, in afara de timp.
Substanta complexa si misterioasa a timpului, “vremea ce vremuieste” ii scapa.
Drama sa dezoculteaza insa punctele de plecare ale meditatiei asupra timpului

in cultura europeana.



CHENAR 14
Despre simtul intern si temporalitate

Simtul intern preia §i integreaza ideea simtului comun a lui Aristotel,
articuland-o de ideea de timp al subiectului constient.

Simtul comun a fost invocat de Aristotel ca o functie ce reuneste
datele venite din lumea exterioara prin cele cinci simturi si le sprijind
centralizarea, cu ajutorul imaginarului. Mai tarziu, stoicii au sugerat existenta
unui simt comun care sutine intelegerea dintre oameni, accesul la ,,notiunile
comune”.

»3fantul Augustin (354-430) a fost primul care a utilizat termenul
latin de sensus interior, pentru a semnifica termenul de simt comun a lui
Aristotel (Confesiuni, cartea 1, cap.7; cartea 7). Notiunea de simt comun
apare aici la singular. Tendinta spre pluralitatea simturilor interioare a fost
probabil influentatd de Avicena (980-1037) prin Liber de anima sextus de
naturalibus (partea 1, capitolul 5). Filozoful islamic enumera cinci simturi
comune ca parti comprehensive a sufletului sensibil : 1. simtul comun; 2.
imaginatia; 3. putere imaginativa; 4. putere estimativa; 5. memoria. Odata cu
memoria, ideea de temporalitate pe care o introduce Augustin capata pondere
specifica. Albert cel Mare (1200-1280) foloseste clasificarea lui Avicena si o
combind cu descrierea creierului si functiile spiritelor animale data de Costa
ben Luca (864-923) in De differentia animae et spiritus pentru a localiza
simtul intern. Dupa el, clasificarea reflectd diferite nivele de abstractizare si
corespunde gradelor de subtilitate a spiritelor animale, simtul comun
corespunzand aceluiasi plan ca si cele cinci simturi exterioare fiind nsa
diferit de ele. Toma d’Aquino (1225-1275) numeste simtul comun calea si
principiul simtului extern, pentru ca reuneste diversele impresii ale simturilor
externe reunindu-le in perceptie. Pe langa acestea, din simtul intern ar mai
face parte : imaginatia, puterea estimativa si memoria; de fapt la om puterea
estimativd (a animalelor) e Inlocuitd de puterea cognitiva (intelectus); iar
temporalitatea augustineand capata un rol specific.

Dupa Renastere simtul intern al temporalitatii personale se desparte,
progresiv, tot mai mult de simtul extern, al receptarii lumii ambientale. La
aceasta contribuie si distinctia operatd de Descartes intre res cogitans si res
extenso. In perioada iluminismului, pe vremea lui Kant, simtul intern
echivala cu temporalitatea. In acest sens foloseste Kant conceptul de simt
intern, ca bazd a sintezei aperceptive, prin imaginar, a multiplului si
siversului experientei. Acest accent kantian pe temporalitate a fost subliniat
in sec.XX de Heidegger.

34
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Cioran descoperd, in conformitate cu reductia sa fenomenologica
particular, in strafundurile constiintei sale exemplare, pe Dumnezeu, Eul,
lumea, paradisul, infernul, ingerii, manastiri interioare, indoiala Demonului,
mizeria umana si multe altele. Ce-l indreptateste oare sa proclame aceste
descoperiri!

O intrebare similara ar fi putut fi pusd si lui Heidegger. Ce-l
indreptateste oare pe filosozul german sa afirme cd existd o infrastructurd a
existentialilor Dasein-ului, in care se diferentiaza ; faptul-de-a-fi-in-lume,
lumea fenomenala plasata in pozitia de obiect subsistent si in varianta obiect-
la-indemana, faptul-de-a-fi-impreuna-cu-altii, angoasa si orizontul mortii,
apelul constiintei (Gewissen) si deciziei autenticitatii, grija s.a.m.d. A descifrat
oare Heidegger aceastd strucurd a existentialilor pe baza decantarii unor
informatii furnizate de suma stiintelor istorico umaniste ale vremii sale? Nu le-
a descoperit el oare, mai metodic poate decat Cioran, in infrastructura
congtiintei sale de filosof, ce mediteaza asupra conditiei fiintiale a fiintei pe
care o reprezintd: si care isi pune problema sensului fiintei? Si oare cum a
ajuns Husserl la egoul transcendental si structurile acestuia, altfel decat prin
adancirea in strafundurile subiectivitatii constiintei sale! Desigur, Husserl pune
in joc intreaga masindrie a analizelor metodice, progressive nelasandu-se furat
de intuitii spontane. Dar intre Kant, Bergson si1 Husserl, tot un fel de intuitie e
pusa in joc.Variantele intuitiei pot fi analizate si studiate, dar Tnrudirea dintre
ele meritd si ea atentie. Cel putin asa gandea Cioran cand si-a sustinut licenta
pe marginea intuitiei lui Bergson.

Daca ar fi sa continudm aria problemelor ce ni le ridica cazul Cioran, am
putea sa ne punem si intrebarea? Cum ajunge sa afirme C.Jung o structurd a
psihismului uman formatd din : anima, animus, ego, persona, umbra, sine
sintetizator, arhetipuri ale inconstientului colectiv, etc. In cazul lui Jung pot fi
invocate si alte modalitati ale experientei, cum ar fi visul, viziunea, experienta
contactului cu pacientii, experienta psihoterapeuticd, elaborarea unor modele

etc. Felul in care trairea experientiala in sensul german de “erlebnis” poate fi
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pusa In joc in descifrarea structurii fiintei ce isi pune problema fiintei,
comportd o varietate de abordari, intre extaz si analiza transcedentald, intuitie
si experienta intramundana.

Totdeauna 1nsa, existd un punct de plecare, o modalitate experientiala,
eventual o metoda si o concluzie. De ce ar fi de refuzat experienta lui Cioran,
in sensul unui caz tipic exemplar, de la care avem ce invata?

Eul, indoiala de sine demonica si scepticismul

Ajunsd cu comentariul la acest nivel, se cere aruncatd o privire mai
atenta asupra relatiei lui Cioran cu scepticismul. Cioran invoca scepticismul de
la prima sa carte, asociindu-1 constant cu indoiala. Dar nu cu indoiala fata de
raspunsul pozitiv la intrebarea privitoare la temeinicia criteriului acceptat
pentru adevar si bine. Nici intrebarea, nici criteriul adevarului nu-1 intereseaza.
Acestea sunt probleme intramundane ale filozofilor. Iar el se simte detasat de
lume.

Atunci, de ce se indoieste?

Riaspunsul clar, pe care il oferd Ciderea in timp este : Indoiala e
chinuitoare s1 demoniaca pentru cd pune in nesiguranta Eul. Ori Eul este pentru
Cioran temeiul pentru tot si orice. Eul acesta orgolios, prin care ar vrea sa faca
lumea sa dispara. $1 care se ia la hartd cu Dumnezeu in Lacrimi si sfinti Cioran
nu poate ajunge la ataraxia pe care o cultiva scepticii greci, care foloseau
indoiala ca metodd. Metodad prin care se ajungea la o concluzie, pe care §i-o
insuseau. Cioran nu suportd metoda. El agreaza tema scepticismului deoarece
toatd lumea acceptd ideea cad aceasta doctrina opereaza constant o roadere, o
uzurd a temetului cunoasterii si actiunii.lar lui Cioran nu-i pasa de preocuparea
teoretica sau practica fata de temei, a celor ce pornesc din mijlocul lumii vietii.
Aceasta 1 se pare inutila, de pe pozitia sa de fiintd cazuta in timp.

Dar, scepticismul grecesc nu pusese sub semnul intrebarii Eul. Si aceasta
in primul rand, deoarece acest concept inca nu se nascuse. El tindea totusi sa se
impune prin hegemonikonul stoicilor. In plus, prin insdsi doctrinal lor,

pyrronienii erau observatori curiosi, cercetatori, “zeloti”, lasind deschisa
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optiunea de a observa si constata (obiectiv) ceea ce este; sau ceea ce se ofera.
Desigur, ei nu se refereau la fenonenele lumii, deoarece si conceptul de
fenomen e tardiv, aparand doar in sec.XVIII, pe vremea lui Kant. Dar
atitudinea lor cercetatoare, deschisa receptarii, pretindea un “subiect —
substrat” care sd o sustinad. $i, la fel, suspendarea judecatii, epoché-ul in aria
valorilor, care putea aduce ataraxia, pretindea un “subiect — substrat” care sa se
bucure de ea. Desigur, fara chinul indoielii de sine, a vidului si plictisului.
Demonul era pe atunci inca la inceputul lucrarii sale.

Cat priveste Europa modernitatii, aceasta edifica progresiv conceptul de
eu, alaturi de cel de constiinta si subiectivitate. Indoiala carteziani se opreste la
un subiect-eu, ce nu se poate indoi de cogitatia sa. Aperceptia lui Leibnitz,
reluatd de Wolf, edifica eul ca o instanta ce ia atitudine fata de propriile trairi
(perceptive). lar Kant, pune in prim planul intregii sale constructii eul constient
— Ich Bewusstsein — incarcat de forta aperceptiei sintetizatoare a imaginarului
intretesut cu temporalitatea simtului intern. El lanseaza in plus tema oscilatiei
intre eul individual i un “ eu in general”. Nu peste multi ani, Fichte face din
Eu centrul metafizicii sale. Iar in sec.XX, fenomenologia lui Husserl duce
monadologia egologica la apogeu. Adica, la limita la care eul se cere depasit
printr-un “aufehebung” cum ar fi spus Hegel. Cioran se manifesta acum, avand
la dispozitie o istorie europeand consolidatd a eului, pe care intuitia sa
exceptionala o coreleazd imediat cu superbia lucifericd. Dar aceasta, in
puritatea ei, e supraumand. Pentru om, demonul a pregatit caderea si din
superbie, prin fanatismul indoielii de sine. Pe care Cioran il eticheteaza ca
scepticism dogmatic. Ce ii permite oare sa avanseze aceastd idee? Desigur, o
traire certd care i1 da convingerea ca asa stau lucrurile. Dupa cum tot o traire
certa 1l asigura pe Husserl sd considere valide toate evidentele egoului sau
transcendental, rezistente la orice eventual atac al vreunui sceptic.

Apelul la traire in sensul in care iluminismul german a elaborat-o, ca
erlebnis, a fost frecvent in filozofia secolului XX, mai ales in tabara

existentialistilor. Angoasa lui Heidegger poate fi considerata ca exemplara. Dar
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angoasa e tocmai trairea limita a muritorilor, a celor ce se afla Tn mijlocul lumii
vietii, si a celor ce se definesc prin ek-sistenta Intru moarte, fiintdnd deci in
interioritatea timpului. Ea e lipsitd de semnificatie sau devine un simplu
adjuvant pentru cel cazut din timp.

Cioran nu cultiva universul Intrebarii. S1 odata cu aceasta, nici intrebarea
asupra criteriului. Din primul moment al existentei sale spirituale, el a avut
parte de trdirea certitudinii, prin extaz. Scepticismul, cel putin ca idee general,
meritd Tnsd a fi invocat si cultivat constant - considera Cioran - pentru a
tempera zeul ideologic, politic in primul rand, a celor ce sustin cu furie rostul
solidaritatii intr-un efort comun pentru progres si fericire (aspect pe care il
comenteaza in Istorie §i utopie, 1960 sau care propaga sacrificiul pentru binele
altora, temd abordd deja in cele doud carti scrise in limba romana. Acestea fi
apar ca teme omenesti, degradant de omenesti considera el, ca sa nu le combata
cu inversunare.

[ar Cioran le-a combatut cu consecventa.

*

Si a avut succes.

Si a avut succes deoarece, printr-un efect de rezonantd misterioasa,
lumea 1-a ascultat. lar istoria a iesit din scend. Mai precis chiar in timpul vietii
sale s-a facut “procesul istorismului”. Concomitent, ideea utopica de a sacrifica
generatii in sir Tn numele unui viitor de aur s-a prabusit ,si ea, catre sfarsitul
veacului. lar teza ca are sens sd te sacrifice pentru altii, a pierdut din forta, cel
putin in formularea sa directa. Plictisul a disparut si el oficial din gama de trairi
afirmate de oameni. Probabil ca, in urma demonstratiei magistrale a lui Cioran,
s-au studiat, gdsit si promovat suficiente mijloace terapeutice cu care sa fie
vindecat sau cel putin mascat. lar indoiala, indoiala majora fatd de sine, a ajuns
in mod evident si fie perimati. in zilele noastre, oamenii nu se mai indoiesc. Ei
“se aserteaza” si se afirmd cu dezinvolturd, imersati pana peste cap in lumea

vietii. lar superbia Egoului, secularizatd in Renastere, s-a imprastiat si ea in
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cele patru vanturi, atat in tagma artistilor, cat si a politicienilor dictatori sau a
muritorilor de rand, epuizata fiind, desigur, de Cioran. Cat despre Demon, el
mai apare din cind in cand prin filmele de groazi. In sfarsit extazul, a fost
confiscat de tabletele ecstazi.

Deci, “cutia de rezonantd” a spiritului Cioran a simtit ce se petrecea
esential in cultura occidentala a secolului XX, la sfarsitul modernitatii. Cultura
pe care Europa timpului istoric al iudeo-crestinismului a pus-o pe picioare.
Prin opera sa el a depus marturie despre inceputul si sfarsitul acestui timp.
Faptul merita retinut deoarece cine stie, traditionalul concept de timp, de timp
istoric desigur, s-ar cere — sau ar merita sa fie — eventual, reanalizat, regandit.
Acum, dupa ce Heidegger i-a dat forma unei stele pulsatile iar Cioran l-a
epuizat. De catre cine? Probabil de catre cei care-i vor Inlocui pe filozofii
prafuiti, seci si fard suflet, pe care-l denunta cu vehementa Cioran. Si care,
conform profetiei sale, pentru moment, s-au dat la fund. $i, poate ca relatia
dintre fiintd si timp la care medita Heidegger, pe care o presimtea si Cioran, a
carel importantd in istoria religiilor a evidentiat-o Eliade, se va reinfatisa intr-
un orizont mai larg si mai adanc, rostitd intr-un limbaj nou. De céatre cine?
Desigur, de catre noii barbari.

Poate ca marturia lui Cioran privitoare la chinul omului ce se zbate intre
doua tipuri de eternitdti, pe marginea unui timp migcator, alunecos si
involburat, e o marturie plina de talc, la care merita sa meditdm cu seriozitate.

Asta, daca meditatia nu va disparea si ea.

Cam aceasta ar fi Apocalipsa dupa Cioran.

Dupa misticul Cioran, cum ii pldcea sa il admire Eugene von Itterbeek.

Dupa vizionarul ,dupa prorocul Cioran.

Mai 2013

Multumesc pentru sprijinul in tehnoredactare d-nelor Jeni BLAJOVAN
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