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(Abstrach)

The various representations of time, such as the chronological »s. the kairical
(from the Greek term /airds), or the historical »s. the eschatological, set up real
alternatives — that is, cross-roads, where both paths are present at the same time.
These different representations, although rival, do not exclude one another.
Some socio-cultural spaces seem to have developed a preference for such
alternative views — just as those authors who are particularly sensitive to the
historical situation of ,,the other” have.

The essay consists of three sections. The first one is about (1) certain authors’
predisposition towards alternative views and (2) a radical meaning of the term
«alternative». The second refers to some major representations of time, of which
four are discussed in detail: (3) the chronological and the kairical, (4) the
historical and the cyclical. The last section is an illustration of such perceptions
of time, with reference to Cioran’s books — especially La Chute dans le temps, 1964:
(5) from the concept of an ,,alternative” to a skeptic’s confession; (6) traces of an
eccentric eschatology; (7) an inaugural moment: ,,falling in time”; (8) the deeply
affected temporal order; (9) the radical kind of ,,fall”’; (10) a twofold mode of
being: within and out of history; (11) the signs of a late gnosis. The
eschatological view is obvious in Cioran, only it is a different kind of eschatology

than both the patristic, and the modern (deeply secularized) ones.

1. Despre dispozitia pentru
... ?
viziuni alternative

As dorti sa spun mai intai cd aici, in
aceastd zond relativ nesigurd a Buropei,
identitatea culturald s-a afirmat mai curand
ca reactie decat ca opera de prima instanti.
Ea reprezinti de reguld un rdspuns in fata
celuilalt, un mod de apirare sau chiar de
compensatie istorici. Altfel spus, tinde sa
ia mai curand forma pasiunii dect pe cea a
actiunii. Se afirmd, In consecinti, ca ele-
ment al unei confruntiri simbolice sau al
unei dispute. Faptul din urmd se intimpld
ca si cand ceea ce ne este propriu ar avea

un caracter mai curand recesiv (Mircea
Florian), probabil de aceea se anunti
uneori cu o fortd de-a dreptul nefireascal.

! Paginile de inceput reiau, cu unele modificari
importante, primul fragment din articolul Disponi-
bilitatea  pentru  interpretari  alternative, publicat in
Anale, sectiunea Filosofie, tomul XLIX, Iasi, 2002,
pp. 117-139. Varianta initiald, cu acelasi titlu, se
afld cuprinsd in volumul Cum este posibild filosofia in
estul Europei, lagi, Polirom, 1997, pp. 127-131. Ea
isi afla unele ilustrari mai extinse in alte sectiuni
din aceeasi scriere:  Fenomennl Nae Ionescn. O
problemd de perceptie (mai ales pp. 88-99), Intre Kant
s patristica Rdsaritului (pp. 108-110, cu referire la
Blaga), Despre posibilitatea unei alternative la traditia
kantiand (pp. 138-141, cu referire la Antoniade,
Ridulescu-Motru si Blaga), Perceptie de sine i
bermenentica. Mircea Eliade (pp. 239-259).
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Aceastd simpld constatare, ea Insdsi
reactia unuia dintre noi, ar trebui intr-un fel
sau altul justificatd. Nu o voi face totusi,
intrucit a cauta sa enunti sententios ce
inseamnd In ea insasi identitatea mentald a
unor comunititi este un lucru oricand
discutabil. Mai potrivit ar fi sa vedem in ce
fel a fost ilustrat aici un posibil model
cultural, cum a fost el inteles in timp si
dacid prezenta a ceva cu totul strain s-a
inscris firesc in economia sa. Ultimul
aspect conteazd destul de mult acum. Asa
cum s-a spus, fatd de perspectiva a ceea ce
este mereu egal cu sine (perspectiva lui
tdem, dupda Paul Ricoeur), ar putea si
conduca mult mai departe cea care indicd
in timp o diferenta fata de sine, perspectiva
lui jpse (Sorin Alexandrescu)>. Nu va fi
vorba, prin urmare, de constituirea unei
identititi in genere, ci de un anume mod al
el, sensibil si polemic in timp.

Cred ci am putea intelege mai bine
faptul in discutie daca nu am ignora ceea
ce Hegel a vazut in felul luptei pentru
recunoastere la care aderd orice congtiinta
de sine. In definitiv, constiinta identitatii
presupune intotdeauna o confruntare vigu-
roasa cu sine si cu celdlalt, iar vigoarea in
timp i-o asigurd exact cei care se dovedesc
apti s se deschidd cu totul unor medii
simbolice diferite, chiar strdine. Cici abia
recunoagterea justd si sincera a elementului
strdin  legitimeazd in timp raspunsul
propriu.

Tocmai acest lucru am ciutat si-1
aduc in atentie altidatd, vorbind despre
nevoia de a face loc punctului de vedere
strain in gindirea §i in perceptia proprie.
Adicd de a-fi privi la un moment dat
formele proprii de expresie si comunitatea
din care faci parte ca §i cum ti-ar fi striine,
atat cat e posibil acest lucru. Spuneam

2 Cf. Sorin Alexandrescu, Identitate in rupturi.
Mentalitati  romanesti  postbelice, Editura Univers,
Bucuresti, 2000, pp. 8-9.

atunci ci In aceastd zond mentald de care
noi tinem se face prezenta o anumita dis-
pozitie pentru viziuni alternative. Aveam in
vedere acele teorii care propun alte expli-
catii sau alte valori decat cele consacrate in
filosofia occidentald, fari a le exclude in
vreun fel pe acestea din urma. in definitiv,
teoriile alternative apar in felul unor replici
cu mizd serioaséd: ele propun modele dife-
rite de intelegere, a caror eficientd poate
sa devind comparabild cu a celor deja
impuse. De exemplu, Blaga argumen-
teazd in aproape toate scrierile sale cd
alituri de logica analiticd sau aristotelicd
urmeazd a fi luatd in serios si o altd logica,
ce acceptd paradoxul si antinomia, formula
dogmei in ultima instantd. Ea ar deschide
impreund cu cea analiticd o adevaratd
bifurcatie, o cale dubla si complementara a
intelegerii, fird a se ajunge neaparat la un
conflict insolubil intre ele. Cu fiecare din
directiile urmate se face prezenta de fapt o
fatd distinctd a lumii in care ne situdm.
Blaga va spune la un moment dat ci
filosofia kantiand, cu doctrina categortiilor
care-1 este proprie, oferd o explicatie adec-
vatd fenomenului cunoasterii si probabil
multor altor fenomene, nu insa si faptului
de creatie. De aceea, logica respectivd ar
trebui sd fie dublatd de o alta diferita, aptd
sa inteleaga procesul de creatie si datele de
limita ale vietii spirituale. Paginile unor
autori ca Origen si Dionisie, Pascal si
Kierkegaard, invocati in Eonul dogmatic, tind
sd descrie logica paradoxald — si In acest
sens dogmatica — asupra cdreia va medita
Blaga insusi. Nu doresc acum sa spun ca
problema ridicatd de autorul in discutie a
fost rezolvati deja, sau ca ar impune lumii
de astdzi o grabnica validare a ei, ci doar ci
felul in care a fost ea formulatd genereaza
o alternativi reald.

Gandirea este nevoitd uneoti si
accepte o anumita concurentd a ciilor
urmate, fird excluderea unora de citre
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altele. Faptul din urmd — a nu exclude
oricum calea concurenti — e insotit de mari
dificultati. Ni se aduc astfel in atentie
experiente simbolice mult diferite de cele
legitimate in alte spatii culturale. Si sunt
preconizate, cu privire la ele, noi concepte
sau metode, asa cum aflim si la Mircea
Vulcanescu (in Logos 57 eros) sau la Mircea
Florian (vorbind despre structura de tip
recesiv a unor fenomene), la Eliade (dubla
lecturd a oricirui fenomen, istorica si reli-
gioasd). Sau chiar in scrierile unui logician
ca Petre Botezatu, cel care a propus o altd
topografie a logicii — pe care a numit-o
»logicd naturald” — si un nou mod de-a
intelege operatiile gandirii.

Este posibil ca disponibilitatea unor
interpreti pentru viziuni alternative si fie
un fel de sansid pe care ei si-o acorda sin-
guri in fata unor situatii istorice nu intot-
deauna convenabile.

2. Un inteles radical
al termenului ,,alternativa”

Cel care spune, cum am vizut mal
sus, ca logica aristotelicd poate fi dublatd
de o alta, antinomici, nu are in vedere cu
aceasta o incalcare premeditatd a unor
principii logice (de exemplu, principiul
non-contradictiei sau cel al tertului exclus).
Nici nu e posibil aga ceva in exercitiul
obisnuit al gandirii. Ci are In vedere doar
accederea posibild intr-un alt plan al
intelegerii, acolo unde principiile respective
nu mai functioneaza exact asa cum le
formulim noi in mod obignuit. Cum 1si dd
seama oricine, delimitarea logicd nu epui-
zeaza spatiul de comprehensiune propriu
omului. Acest spatiu este mult mai larg si,
cel mai adesea, activ la niveluri mult
diferite unele de altele. Cu alte cuvinte,
gandirea depaseste potential — cel putin in
acest chip — ceea ce ea formuleaza intr-un

anume fel. Fa are posibilitatea sa Incalce
ceea ce singurd formuleazi. Sau ceea ce ea
singurd aproximeaza in timp. Procedand
astfel, nu se contrazice neapdrat pe sine. In
fond, gandirea poate si incalce un anume
mod al unei reguli logice. Nu inseamna,
astfel, ca ea Incalcd acea reguld in genere.
Gandirea poate sa depiseasca ceea ce ea
singura formuleaza. Fireste, nu are cum si
depaseasci acele presupozitii sau credinte
pe fondul cdrora lucreazi continuu. Tot ce
poate fi formulat logic poate fi si incilcat.
Probabil ci ultimul cuvant folosit nu este
aici cel mai potrivit. Dar, cum am vazut,
acest lucru nu este valabil si cu privire la
datele de fond ale gandirii, indiferent cum
le numim pe acestea. Cand gandirea incalca
anumite reguli logice, ea nu face decat sa
atinga limitele lor de valabilitate. $i face
acest lucru nu suspendandu-se pe sine in
eter, ci coborand la un alt nivel de com-
prehensiune.

Si ne amintim cd Stefan Lupascu
sustine cu destule argumente valabilitatea
unui principiu  neclasic, cel al tertului
inclus, mai ales atunci cand cauti si descrie
lumea psihomentald sau cea microfizica’.
Despre acest principiu va vorbi explicit
dupa 1951, ceea ce va trezi multe nedu-
meriri si rezerve in medile academice
franceze. Initial a fost suspectat pentru
ideile sale excentrice sau bizare, mai tarziu
insd va fi invocat in discutiile despre
multiplele niveluri ale realitatii sau despre
formele neclasice ale logicii. Ce anume ag
retine din ceea ce spune Lupascu ? Atunci
cand doi termeni compun o opozitie, de
exemplu omogen/eterogen, actual/poten-

3 Cf. Logique et contradiction, PUF, Paris, 1947,
pp. 27-28, unde vorbeste de caracterul ireductibil
al contradictiei, aceasta putand fi intr-o privingd
diminuatd, dar nicicum eliminati logic; Le principe
d'antagonisme et la logique de ['énergie. Prolégomenes a une
science de la contradiction, Herman et C-ie, Paris,
1951; Les trois matiéres, Julliard, Paris, 1960; La
tragédie de I'énergie. Philosophie et sciences du XX-e siécle,
Casterman, Paris, 1970.
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tial, nici unul dintre ei nu ajunge sa
defineasca singur o anume realitate. Fiecare
suportd un gen de partialitate in ceea ce
singur indicd. $i atunci poate fi regasit,
oricit de precar, in zona de dominare a
celuilalt. Ceea ce Inseamni ca acesti
termeni, cu partialitatea §i coniventa lor,
fac loc unui al treilea. Or, exact acesta din
urma numeste elementul pe care ei se
sprijind sau la care trimit constant. In acest
fel as prelua acum ideea cd al treilea termen
este inclus: el se afld deja acolo, doar cd in
alt mod sau la alt nivel decat ceilalti doi
termeni care asigurd relatia de opozitie.
Lupascu identifica un singur element ce s-
ar sustrage acestui mod de exprimare
logica: afectivitatea ca atare. Doar despre
aceasta s-ar putea spune ca este ceea ce este.
Asadar, doar afectivitatea reface tautologia
proprie fiintei ca atare*. Ea singura ar face
vizibile insemnele transcendentei: inepui-
zabild, saturatd sau chiar excesiva, transgre-
sand unele operatii ale gandirii, asemeni unei
materii originare sau indefinite. Fireste, nu
este usor de acceptat ideea cd o astfel de
realitate, cu privire la care se poate formula
un enunt metafizic, apare ca suficienta
siesi. Iar enuntul in cauzi, ,,ceva este ceea
ce este”, dincolo de aparenta sa ludici sau
tautologica, reuseste totusi si aducd in
acelasi loc al gandirii doud surse complet
diferite, una testamentard (lesirea, 111, 14) si
o alta aristotelica (Mezafizica, IV, 1, 1003 a).
Ceea ce Lupagcu spune despre afectivitate
nu priveste insa doar acest act intentional.
in definitiv, fluxul triirii expune o viatd
unitard si deopotriva excesiva cu fiecare act
in parte, chiar si atunci cand intervin unele
sciziuni profunde sau dramatice.
Termenul acum in atentie, anume
walternativa”, il poti Intdlni cu doud
intelesuri mai frecvente. Pe de o parte, el
numeste ,,posibilitatea de a alege Intre
doud lucruri, doud cii, doud solutii etc.”;

4 Cf. Logique et contradiction, p. 128.

pe de altd parte, semnifica ,,succesiunea a
doud lucruri care vin pe rand™. Adicd o
variantd posibila, o cale diferiti fata de cele
cunoscute deja. Insi ambele intelesuri de
mai sus pot si conducd, din picate, la
multe confuzii. Cel din urmai, de pildi, se
substituie pe nesimtite unui alt termen,
walternanti”, cu aceeagi radicind. Tocmai
acesta indicd de fapt o ,,schimbare care se
petrece alternativ, rand pe rand”, adicd
simpla alternare a unor date. De exemplu,
cand Robert Blanché vorbeste de logici
alternative (in Lagigue et son histoire d_Aristote
a Russell, 1971), el se referd exact la cele
care si-au propus si inlocuiascd logica
clasicd, fie ele polivalente, paraconsistente
sau de alt gen. Doar ci acest inteles al
cuvantului este acum impropriu, caci
numeste de fapt o alternanti in timp si nu
o alternativi. La fel se intampla §i atunci
cand prin alternativi se intelege doar o
variantd la situatia datd — §i nu situatia
creatd de ambele variante, cu disputa lor
reald. Paul B. Armstrong discutd, intr-un
articol, despre modurile rivale de interpre-
tare. Observd bine cum acestea stau in
dependenti de orizontul si viata unor pre-
supozitii. Caci , fiecare detine o metafizica
diferita, un set diferit de credinte care ii
formeazd punctul de plecare si definesc
pozitille sale in cimpul hermeneuticii”.
Cand diferenta lor derivd din cea a unor
asumptii diferite, rivalitatea lor devine tare,
potentati. Altfel, ea ridmane slabid. ,,A
imbritisa un tip de interpretare inseamnd a

5> Dictionar de neologisme, 1978, p. 50. Exemplul ce
urmeaza este elocvent: ,schimbare a sunetelor
unui cuvant sau a cuvintelor apartinind unei
familii, cu ajutorul cireia se marcheaza diferenta
dintre formele gramaticale sau dintre derivate si
cuvantul de baz3”. Din aceeasi familie semantica,
sunt amintiti si alti termeni: a/ternare (de exemplu,
in biologie, alternare de generatii, adicd ,,succe-
siune regulati a unei generatii sexuate cu alta
asexuatd”); alternativ (curent electric alternativ, al
cirui sens variaza periodic in acelagi circuit);
alternor, alterniflor etc.
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face un salt in credinta, acceptand un set
de credinte si respingand altele™. Fiecare
rival in interpretare anunti pur $i simplu o
alternativa. Ideea din urma poate fi ugor
acceptatd, doar ci ea oculteazi o situatie
care nu este totusi prea greu de intalnit.
Anume, acea situatie In care interpretul
acceptd doud metafizici diferite, sau doud
traditii distincte de intelegere. Fireste, nu le
asumi Intocmai, ca si cum ar fi doar
distincte sau doar strdine una celeilalte. Ci
exploreaza punctele lor de intalnire, unele
analogii si ridacini comune. Procedeazi ca
si cum ar fi sigur de o complicitate nevi-
zutd a lor, ceea ce timpul suportd mult mai
usor decat ne imaginam. Nu cumva astfel
se nasc interpretarile noi si cu adevirat efi-
ciente atunci cand toate celelalte obosesc ?

Mai potrivit ar fi, cred, pentru ceea ce
discut aici un inteles cu adevirat radical al
termenului ,alternativd”, anume Insisi
coprezenta a doud cidi sau variante diferite.
In fond, poti sd alegi intre doud cdi sau
vatiante doar atunci cand ambele sunt
posibile, cand ambele comportd o forma
de valabilitate. Iar alegind una dintre ele,
nu urmeazd ci este definitiv exclusd
cealalti: ea Inca rimane valabila, cel putin
intr-un plan de fond sau in unul inten-
tional. Asadar, alternativa numeste inainte
de toate o bifurcatie, o profundi dedublare
a intelegerii noastre. $i deopotrivi a sensi-
bilititii, a relatiei cu lumea sensibild. Pro-
babil nu intamplitor Ilya Prigogine distinge
intre timpul succesiv sau ireversibil, cel
ritmat $i timpul care se bifurcd. Este vorba
de coprezenta unor atitudini ce anunta
diferente radicale chiar si atunci cind au
aceleasi radicini. Ele pot lua, de exemplu,
forma a doud logici concurente, chiar daci
inegale sub aspectul eficientei lor. In ultima
instantd, exprima moduri distincte dar
non-separabile de situare in lume. Prefer,
asadar, pentru acest termen un inteles

6 Ctf. The conflict of interpretations and the limits of
pluralism, in PMLA, vol. 98, no. 3, 1983, pp. 342-344.

putin mai dramatic, adica unul ce retine
ideea de confruntare sau disputa, asa cum
apare ea intr-un scenariu dramaturgic.

Mi bucur si observ ci Sorin
Alexandrescu foloseste un inteles asema-
nitor al termenului in discutie, atunci cand
vorbeste despre cultura de interferentd ce
ne-ar fi proprie. ,,Daca marginalitatea are
ca termen de referintd un singur centru,
interferenta uzeaza nu numai de (cel putin)
doua centre, ci si de o dinamica proprie.
intr—adevir, interferenta nu poate fi redusa
la o dubla marginalitate, ea presupune un
conflict adesea violent Intre mai multe
seturi de norme provenite din respectivele
centre, o identitate de sine tragicd, bazatd
pe dileme profunde, strategii proprii de
succes, de atac §i contraatac, o tematicd
locald si un rezervor de valori si idei
alternative, ca §i o creativitate energicd, gata
de a se avanta pe marile scene ale inde-
partatelor centre””. Nu rezultd din cele
spuse mai sus ca figura alternativei ar fi
absentd in alte orizonturi mentale, de
exemplu In cel occidental sau in cel sud-
american®. lar simpla invocare a unor
nume nu e niciodatd suficientd prin ea
insdsi pentru a sustine o idee. Existd
destule cazuri, in istoria acestei cultuti, cate
pot sa contrazica ideea de mai sus, dar voi
ignora acum prezenta lor.

7 Cf. Identitate in rupturd. Mentalitifi  romanesti
postbelice, ed. cit., p. 12. A se vedea si pp. 28, 267.

8 Existd autori care au sustinut cu destule
argumente posibilitatea comunicdrii intre spatii
culturale striine §i complementare, asa cum a
ficut, de exemplu, Erwin Schrédinger. Altii,
precum North Alfred Whitehead, anuntd o
alternativd internd Occidentului Insusi, situand
fatd in fatd gandirea ce opereazd in termeni de
substantd si cea care opereazd in termeni de relatie
sau de proces (Process and Reality, 1929). Paul
Ricoeur, cum stim, are in vedere conflictul unor
interpretari ce vizeaza surse si finalitati diferite. La
fel si Wayne Booth, vorbind despre pluralismul
interpretarilor (Critical Understanding. The Powers and
Limits of Pluralism, 1979). Exemple, in aceastd
privinta, existd suficiente.
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3. Cronologie si clipa decisiva
(chronos & kairos)

Este vorba, pentru inceput, de cateva
perspective ce par sa fi devenit dominante
sau canonice pentru omul european in
ceea ce priveste experienta temporalitatii.
Le spun canonice intrucat ele par sa
urmeze o reguld deja acceptatd (cum stim,
grecescul &andn numeste, Inainte de toate,
regula ce asiguri unui fenomen fortd si
uniformitate; de unde, &anonikds, ceea ce
ajunge uniform, adus Intr-o ordine efi-
cientd). Fatd de acestea, cum vom vedea,
experienta pe care o descrie Cioran este cu
adevirat excentricd. Adica este situatd la
distantd de ceea ce, in sfera ideilor §i a
sensibilititii, ocupa centrul lor simbolic
pentru un timp.

Se pot ugor delimita, in istoria spiri-
tuald a omului european, doud moduri
distincte de a percepe timpul si totodata de
a-l intelege’. Unul din ele i aflim in
reprezentarea timpului ca succesiune de
momente sau de acum-uri. Este ceea ce
descrie Aristotel in Figica, 219 b, folosind
in acest sens termenul chrinos'. Exista
destule semne cd aceastd reprezentare,
cronologicd in sens propriu, ar fi devenit
dominantd in congtiinta europeand tarzie.
Pot fi invocate in acest sens comentariile
care insotesc opera aristotelicd in Evul

9 Voi urma, in delimitatea acestor moduti,
sugestiille lui Kierkegaard din Fardme filosofice si
Conceptul de angoasd, ambele publicate in acelasi an,
1844, cat si cele ale lui Heidegger din Fiinta si timp
(§§ 68, 80-81), sau din prelegerile tinute in
semestrul de iarnd, 1929-1930, intitulate Concepte
Sfundamentale ale metafizicii, cu o referintd importantd
la Kierkegaard si intelesul pe care acesta il dd
clipei.

10 “Intr-adevir, timpul este numarul migcarii, dupd
anterior si posterior” (219 b, traducere de N. L
Barbu, 1966). in Finga si timp, § 81, aflam o
traducere oarecum diferita a aceluiagi enunt: “Caci
timpul este ceea ce este numairat in miscarea ce are
loc in orizontul anteriorului si ulteriorului” (trans-
punere in limba roméini de Gabriel Liiceanu si
Citilin Cioabd, 2003).

Mediu, deopotriva scrierile lui Augustin,
Thoma si Descartes, Leibniz si Kant,
Husserl si altii. Fiecare din ei cautd sa
exprime metafizic si si pund in discutie
ceea ce devenise In comunitatea lor de
viatd un reflex mental cotidian. Cici este
evidentd, din partea lor, dorinta de a
regandi aceastd reprezentare a timpului,
indiferent In ce masurd el reusesc sau nu
sa-1 afecteze puterea de dominare. Si adau-
gam, in treacdt, cd modul in care gandeste
Augustin cu privire la temporalitate este
greu de cuprins intr-o singurd paradigma
mentald sau intr-o singura traditie. La fel si
in cazul altor autori, cum sunt Atristotel si
Plotin. Sau chiar Bergson, influentat mai
curand de Plotin decat de autorii moderni
care consacra aceastd reprezentare Crono-
logica a procesiunii si trecerii.

Dar sa revin la intelesul de mai sus al
temporalitatii. Cei care-l socotesc a fi cu
adevarat elementar ne spun cd abia plecand
de la acesta devin posibile si alte repre-
zentari, derivate: timpul ciclic §i timpul
linear, timpul egal cu sine si timpul evolutiv
etc. Pentru unii interpreti, imaginea succe-
siunii pare si tina de o Intelegere comuna
sau vulgard a timpului. Cici ar fi vorba de
ceea ce omul resimte in mod absolut
obisnuit: simpla miscare a unor momente
ce vin dinspre viitor i se pierd in trecut!!.

W Ct. Fiintd si timp, § 81: “Si asa se face ca, pentru
intelegerea obisnuita a timpului, timpul se aratd ca
o succesiune de «acum»-uri permanent simplu-
prezente, care totodatd vin §i pleacd; timpul este
inteles ca succesiune, «flux» al «acum»-urilor si
«curgere a timpului»” (p. 423). “Interpretarea obis-
nuitd a timpului de ordinul lumii ca timp-al-lui-
«acum» nu dispune catusi de putin de un orizont
care si-i poatd face accesibile ceva precum lumea,
semnificativitatea si databilitatea. Aceste structuri
rdman in chip necesar acoperite...”’. Nu voi discuta
aici alte opinii radicale cu privire la cronologie: ci
ar fi o reprezentare tirzie sau modernd a timpului
(Lévy-Bruhl), eventual una falsi (Bergson) sau,
dimpotrivad, singura eclementard (Ricoeur). Cf.
Bryan S. Rennie, Reconsiderandn-1 pe Mircea Eliade. O
nond viginne asupra religiei, traducere de Mirella Baltd
si Gabriel Stanescu, 1999, pp. 97 sq.
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Este insa greu de spus ci aceastd repre-
zentare ar fi proprie doar constiintei co-
mune. Sau ci, in cuprinsul ei, prezentul ar
detine intotdeauna o preeminenti la care
nu poate si ajunga nici o altd extazi a
timpului.

Celilalt mod aparte de a percepe
timpul nu se mai fixeazd pe imaginea
succesiunii de acum-uri. Accentul nu cade
pe trecerea egald si succesiva a clipelor, ci
mai curand pe ceea ce poate si insemne
clipa insasi. Cici fiecare clipa este in felul et
singulard. Si fiecare poate reprezenta, luatd
in parte, o sursd a ceea ce se Intampla sau
un prilej de a duce ceva la capit. Termenul
grecesc pentru un astfel de inteles al clipei
este kairds. Acest cuvant nu mai priveste
clipa ca un simplu moment intr-o succe-
siune fird de sfarsit, ci are in vedere
continutul ei distinct. Poate fi vorba, de
exemplu, de clipa origindrii unor fenomene
care nu au fost intilnite pana atunci,
sau de cea a sfarsitului lor. La fel, poate
fi vorba de momentul prielnic pentru o
faptd anume, cum se si traduce de reguld
cuvantul grecesc amintit mai sus. In Ethica
Nicomabhica, 1104 a, termenul Aairds indicd
tocmai momentul favorabil pentru o
faptd reusitd. Cum bine a sesizat Pierre
Aubenque, el numeste acum binele
insusi — enuntat insi in categoria tim-
pului'?. Aceasta modalitate de a intelege
timpul este consemnatd, mai tarziu, de
scriitorii crestini, apoi de unii autori situati
in marginea sferei dominante a ideilor,
cum sunt Bohme si Pascal, Angelus
Silesius si Kierkegaard. Sau la cei care i
urmeazd mai tarziu cu oarecare fidelitate,
pana la Paul Tillich si altii. Fireste ca

12.Ct. La prudence cheg Aristote, Paris, PUF, 1963,
pp. 96-99. Referinta clasica este la Ethica
Nicomahica, 1096 a 25, unde Aristotel spune
explicit ¢ binele se exprima in tot atatea moduri
ca si fiinta, iar in categoria timpului el apare ca
oportunitate sau moment prielnic. A se vedea si
Topica, 1,15, 107 a.

diferentele sunt mari in ceea ce priveste
interpretarea datd timpului, de aceea o sim-
pla enumerare de nume poate fi riscantd
intr-o asemenea chestiune.

De exemplu, Heidegger va relua
doar in parte ceea ce oferd aceasta tra-
ditie, lucru evident atunci cand se refera la
Kierkegaard si la scrierea sa Conceptnl de
angoasd. Pentru el, clipa, Augenblick, este
intr-adevir unici si numeste in ultimi
instanta prezentul autentic. Ea reprezinti
modul originar al temporalitatii, neuitand
cd aceasta din urmd este vazutd ca sens al
modului omenesc de a fi (§ 65). Nu poate
fi transformati in simplu moment al unei
succesiuni, nici nu poate fi detinutd sau
luata in stapanire, asa cum nici fiinta nu
poate fi luatd in stdpanire. Ea semnificd, in
fond, timpul deciziei, al alegerii de sine.
incét, va fi ilustratd cel mai bine de clipa in
care survine moartea insdsi: imprevizibila,
de necalculat si totusi de o maxima certi-
tudine. Tocmai aceastd clipi descoperi
fiinta omeneasca in ceea ce are ea deplin si
deopotriva ca loc al finitudinii radicale. in
ce sens este ea cu adevdrat originara ?
Intrucat ofera posibilitatea de a intelege un
fapt in chiar provenienta sa, adica in
directia a ceea ce-i este origine. lar originea
a ceea ce importd cu adevarat vine acum
dinspre un anume viitor §i nu dinspre
trecut.

Asadar, doud perspective distincte
asupra timpului: cea cronologicd, timpul
fiind vizut ca ordine de succesiune
(Leibniz), si cea kairologica, a clipei deci-
sive. Cu termenii vechi ce abreviaza aceste
intelesuri: chrinos $i kairds. Ele compun un
gen de alternativd elementara a perceptiei
sau a situdrii omului in lume. Expresia
,timp kairic” (uneori, ,,timp kairotic”), mai
rar intalnita, pare si nu-si fi aflat un
echivalent uzual in categoriile mentale
moderne. Unii interpreti insd, precum
Evanghelos A. Moutsopoulos, vorbesc cu
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destuld sigurantd despre ,timp kairic”,
Hrestructurare kairicd a temporalitati’” si
»categorii kairice”13. Catd vreme o altd
expresie mai fericitd lipseste, poate fi
acceptatd asa cum este cea de mai sus.

De altfel, perceptia acestui interval pe
care termenul Aairds il numeste comportd
ea insdsi cateva diferente mari. Asa cum
am vazut, una din ele este cea aristotelici.
Aceasta nu conduce neapirat la identi-
ficarea clipei cu eternitatea. O alta este cea
pe care cautau si o intrevada stoicii: in
experienta profunda a virtutii, clipa devine
un reflex sau chiar un echivalent al eter-
nitatii'4. Plotin, reluind unele pasaje din
Platon, vorbeste despre clipa rard a ilumi-
ndrii; cand se intampla acest lucru, lumina
binelui survine in chip nemijlocit, dar nu
asa cum ne asteptam sd vind cineva anume,
ci ea vine ca $i cum nu ar veni, fiind vazutd
nu venind, ci prezentid ca atare inaintea
tuturor lucrurilor (Enneade V, 5, 7). Boethius
va distinge clar, mai tarziu, intre nunc fluens,
clipa care trece, si nunc stans, clipa ce pare a
fi suspendati si care staruie astfel. ingelesul
necomun al clipei poate fi regisit, cel putin
in parte, in ceea ce s-a numit prezenti
eshatologicd. Pentru scriitorul crestin,
aceasta este aptd sa transfigureze totul, cici

BY a-t-if un reflet kairigue du temps dans lespace 2, in
Marie-Francoise Conrad, Jean Ferrari, André
Robinet, Jean-Jacques Wunenburger (éds.), I espace et
le temps, Actes du XXlII-e Congrés de ASPLF,
Dijon, 1988, pp. 75-77. Mai devreme incd, John
Smith (Time, Times and the Right Time. Chronos and
Kairos, in The Monist, no. 53, 1969) vorbeste
despre conceptul de kairds, iar Theodore Kisiel
(The Genesis of “Being and Time”, University of
California Press, 1993) numeste pur si simplu
kairologie discutia despre timp din Sein und Zeit,
sectiunea a doua.

14 Cf. Victor Goldschmidt, Le systéme stoicien et ['idée
de temps, Paris, 1953, mai ales §§ 99-100 (cu privire
la prezentul limitat si la aidn), 102 (privind
intelegerea timpului in functie de actul liber si de
posibilitatea fericirii), 103 (unde aflim ci momen-
tul oportun, exkairia, indici acordul perfect al
constiintei cu natura), 104 (vorbind despre relatia
dintre eskairia $i incercirile destinului).

anunta ,,veacul ce va si vina”. Evenimen-
tul intrupdri Logos-ului face din aceastd
lume locul prezentei celui care este adevi-
ratul izvor al vietii. Omul si istoria sa
cunosc astfel posibilitatea unei transfigurari
radicale. ,,in acest sens, istoria nu mai
inseamnd trecut, anamnesis, ci sl anticipare
reald a vesniciel; sau, mai bine zis, istotia i
eshatologia formeazd o unicd realitate in
iconomia mantuirii, care nu se confundi
cu timpul acesta” (Ion Bria). Este ceea ce
face ca timpul linear al istoriei, cronologia,
sa se transforme ea insasi in prezenti
eshatologicd. Astfel cd ideea de Aairds
comunicd, in forme mai greu sesizabile, cu
cea de timp originar, pe de o parte, si cu
cea eshaton sau de sfarsit reparatoriu, pe de
altd parte.

4. Illud tempus si viziune
a timpului ciclic

Este insd cunoscuta si o alta distinctie
in ceea ce priveste perceptia timpului si a
situdrii noastre istorice. Eliade, de exemplu,
are in vedere acest lucru in mai multe
locuri din opera sa. Probabil ci paginile
cele mai dense in aceastd privinta riman
cele din Mitul eternei reintoarceri. Arbetipuri si
repetare (1949)15. Singur va spune acest
lucru: Mitul eternei reintoarceri este ,,cea mai
semnificativd carte a mea; iar atunci cand
sunt intrebat In ce ordine ar trebui si-mi
fie citite cirtile, eu recomand intotdeauna
sd se inceapd cu prezenta lucrare” (Prefatd
la editia englezd, 1958). Are in atentie

15 Referintele importante ale lui Eliade sunt: H.
Puech, La Gnose et le temps, 1951; Pierre Duhem,
Le Systéme du Monde, 1913; L. Thorndike, A History
of Magic and Experimental Sciences, 1929; P. Sorokin,
Social and Cultural Dynamics, 1937; A. Roy, Le
Retour éternel et la philosophie de la physigue, 1927; A.
Toynbee, A Study of History, 1934; Elsworth
Huntington, Mainsprings of Civilization, 1945; Jean-
Claude Antoine, I'Eternel refour de [’Histoire
deviendra-t-il objet de science 2, 1948.
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diferenta esentiali intre atitudinea moderna
fati de timp sau istorie §i atitudinea
traditionald. ,,Ar fi intr-adevir necesar sa
confruntim «omul istoric» (modern), care
se gtie §i Se vrea creator de istorie, cu omul
civilizatiilor traditionale care, asa cum s-a
vazut, avea in privinta istoriei o atitudine
negativa. Fie ci o abolea periodic, fie cd o
devaloriza gisindu-i mereu modele si
arhetipuri transistorice, fie ca, in sfarsit, ii
atribuia un sens metaistoric (teotie ciclica,
semnificatii eshatologice etc.), omul civili-
zatiilor traditionale nu acorda istoriei o
valoare in sine, nu o privea, cu alte cuvinte,
ca pe o categorie specifici a modului sau
propriu de existenta”!. Cum vedem, de
data aceasta timpul ciclic nu mai apare ca o
forma derivata a celui cronologic. Dimpo-
trivd, fata de perceptia cronologici a isto-
riei se delimiteazi, ca elementare, alte doud
reprezentiri, cea arhetipald (#ud tempus) si
cea ciclica. Ele sunt de altfel intim corelate
si sustin viziunea eternei reintoarceri.

Ne diam seama acum ci, de fapt, ideea
simplei succesiuni de momente nu poate
genera orice reprezentare a timpului. Ea
poate intr-adevir sa stea la baza unei repre-
zentiri cum este cea a timpului linear. La
fel, poate sustine imaginea timpului ondu-
latoriu, serpentinat. Insi este cu totul
nesigur ci ar putea explica reprezentarea
timpului ciclic, asa cum este aceasta pre-
zenta, de exemplu, in mentalitatea traditio-
nald sau in traditia greacd. Ideea de succe-
siune nu are cum si conducd la cea de
arhetip al existentei temporale, cu posibi-
litatea anamnezei sale. Deopotriva, ea
rimane strdind §i reprezentirii timpului

16 Traducete de Maria Ivinescu si Cezar Ivanescu,
1991, p. 104. “Crestinarea straturilor populare
curopene n-a reusit si aboleascd nici teoria
arhetipului (care transforma un personaj istoric
intr-un erou exemplar si evenimentul istoric in
categorie miticd), nici teoriile ciclice si astrale
(datoritd cdrora istoria era justificatd si suferintele
provocate de presiunea istoricid imbricau un sens

eshatologic)” (p. 105).

eshatologic. Or, exact in temeiul acestor
credinte omul simte cd poate si aboleasca
prezentul comun, in chip simbolic si la
anumite intervaluri. Are loc atunci ,,repe-
tarea cosmogoniei si regenerarea periodicd
a timpului”. Astfel de reprezentiri nu ar
putea fi reduse la o alta mai simpla si, lucru
extrem de important, nu s-au retras din
viata noastra mentalil’. Hste motivul
pentru care ele urmeaza a fi regasite In ceea
ce au cu adevirat simplu, asadar ca moduri
originare de perceptie a impului.

Ceea ce inseamnd cid existd si o altd
distinctie elementard in ceea ce priveste
reprezentarea timpului, anume intre 7/ud
tempus (impul originar, nesuccesiv §i rever-

17 Argumentele lui Eliade, in aceasta privintd, sunt
multiple si cu referinte la numerosi exegeti ai
fenomenului in discutie. Astfel, primele doua
reprezentiri “au reusit in cele din urmid sd
patrunda in filosofia crestind” (p. 105); Evul
Mediu european “este dominat de conceptia
eshatologici (in cele doui momente ale sale,
creatia si sfarsitul lumii), completati de teoria
ondulatiunii ciclice care explica repetarea periodicd
a evenimentelor” (p. 1006); viziunea ciclicd a lumii
cunoaste cu vremea un gen de secularizare si
“supravietuieste alaturi de noua conceptie a pro-
gresului linear profesatd, de exemplu, de Francis
Bacon sau Pascal” (p. 107); diferite categorii de
oameni — elite intelectuale §i mase taranesti,
comunitati libere si supuse etc. — intretin simultan
reprezentiri diferite ale timpului (pp. 108, 111);
istorismul modern conservd unele elemente din
viziunea eshatologica testamentard (pp. 109-110);
existd In lumea de astdzi forme noi sub care revine
mitul eternei reintoarceri (de exemplu, la unii
scriitori ca T.S. Eliot si James Joyce; p. 112); in
mentalul traditional si in mediile orientale, destinul
uman nu e vidzut niciodatd ca definitiv sau
ireductibil (pp. 114-116); “orizontul arhetipurilor
si al repetarii nu poate fi depdsit fard riscuri decat
daca se adera la o filosofie a libertitii care nu-l
exclude pe Dumnezeu” (p. 117); “crestinismul
este «religia» omului wodern $i a omului Zstoric, a
celui care a descoperit simultan /iberfatea personald
si timpul continun (In locul timpului ciclic)”’; deopo-
trivd, crestinismul “se dovedeste fard indoiald a fi
religia «omului cdzut»: §i aceasta in médsura in care
omul modern este iremedial integrat istoriei §i pro-
gresului $i 1n care istoria si progresul sunt o cadere,
implicand deopotriva abandonul definitiv al para-
disului arhetipurilor si repetirii” (p. 118).
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sibil) si hbic tempus (impul prezent sau co-
mun, ireversibil si irecuperabil). Sintagma
tllud tempus, care, tradusa literal, inseamna
»acel timp”, apare in mai multe situatii.
Uneori indica timpul originar al cosmo-
goniei, cum se intampla in scenariile mitice
vechi. leronim, In Vaulgata sa, o foloseste
atunci cand se referd la ceea ce Insusi
Dumnezeu a savarsit in acel timp de
inaintea oricarui imp. Actele divine tin de
un prezent etern sau, cum spune Eliade, de
o istorie sacrd. Relatia dintre cele doua
acceptiuni ale timpului poate fi tradusi in
termenii metafizicii platoniciene. Anume,
timpul de acum nu este prin el insusi real,
dar poate deveni real. Si devine cu adevarat
real atunci cand participa la dinamica unei
realitati care-l transcende. Faptul ca atare se
intampla ori de cate ori oamenii repetd sau
refac un act exemplar, un gest paradig-
matic'8. Lucrul acesta este valabil si pentru
omul de astazi (,I-ar fi de ajuns unui
modern o sensibilitate mai putin inchisa la
miracolul vietii ca sd regaseascd experienta
renovdrii cand, de pilda, construieste o
locuinta sau cand se instaleazi in ea..”)".
Se produce atunci abolirea simbolici a
timpului comun §i actualizarea unui timp
resimtit ca originar. Survenirea acestuia din
urmd, de la un moment la altul, induce
intregii miscari o forma ciclici. Timpul
linear ajunge astfel un caz particular al celui
ciclic. Este vizut uneori deopotriva ca
timp solar, iar cel ciclic, regenerativ, ca

18 Mitul eternei reintoarceri, p. 13. “Omul religios
poate accede la acest timp alternativ prin practi-
carea ritualului, ascultarea mitului /.../, indepli-
nirea functiilor umane sacre, cum sunt / pentru
anumite comunititi/ vanitoarea, pescuitul, construi-
rea caselor si, deopotrivd, prin tainele mai evi-
dente — pentru occidental — ale nasterii, casatoriei
si mortii” (Bryan S. Rennie, op. dit., p. 93). Dar,
inainte de toate, prin ceea ce s-a numit iwitatio Dei.
Adici prin repetarea unui model sacru, a unui gest
exemplar, fard a lua in seamd acum dificultitile pe
care le comporti intelesul acestor expresii.

19 Tbidem, p. 63.

timp lunar. Tocmai acesta din urma vine sa
ne descopere faptul eternei reintoarceri?.
Eliade consideri ca ar putea fi recunoscutd
o anume evolutie a reprezentarii timpului —
sau a valorizdrii sale. Astfel, reactualizarea
timpului originar poate s conduci fie la o
serie intreagd de cicluri temporale, fie la
unul singur, apt si cuprindd toate eveni-
mentele ce leaga faptul cosmogoniei de cel
eshatologic. Or, cum stim, revelatia testa-
mentard pune in relatie actul creatiei — si al
caderii — de cel al salvirii omului. Se va
putea vorbi, astfel, de un sens unic al
timpului si de un sens istoric al eveni-
mentelor omenesti: prin toate acestea se
manifestd vointa lui Dumnezeu, a unui
Dumnezeu cu adevirat unic. Istoria devine
ea insisi epifanie?!. Timpul eshatologic
mediazd acum, dacd se poate spune astfel,
intre cel ciclic si cel istoric. Cu alte cuvinte,
eshatologia poate sd transforme timpul
ciclic in istorie, in migcare lineard si pro-
gresiva.

In definitiv, perceptia timpului su-
porta multe abateri sau complicatii. Asa se
intampla, de exemplu, atunci cand se con-
sidera cd timpul este un reflex al eternitatii.
De la Parmenide la Platon (Tzmaios 37 d) s,
mai tarziu, la Plotin, este usor de recu-
noscut aceastd idee. De fapt, pentru astfel
de ganditori, ca §i pentru Augustin sau
Maxim Marturisitorul, mult mai impor-
tantd decat tematizarea timpului este ches-
tiunea edificirii de sine. Problema pe care
el si-au pus-o constant este, in cele din
urmd, cea a salvarii, transformand atunci
filosofia intr-o adevirati soteriologie. Clipa
decisivd despre care ei vorbesc va fi cea a
intalnirii cu o prezentd absolutd si salva-
toare. Este clipa ciand recunosti, de

20 Thidem, pp. 69-73.

2V Ihidem, pp. 79-86 (sectiunea intitulatd Istoria
consideratd ca  teofanie). “In felul acesta, traditia
iudeo-crestind se dovedeste a fi, in conceptia lui
Eliade, o punte intre cele doud tipuri sau atitudini
fatd de timp” (Bryan S. Rennie, op. cit., p. 99).
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exemplu, prezenta divind a celui care, prin
evenimentul Intrupdrii, a coborat el insusi
in fluxul timpului. Sau clipa in care timpul
si eonul intersecteazd, intalnindu-se fulgu-
rant si decisiv. Doar cid, pentru omul
modern, aceastd perspectiva intra partial in
eclipsd. Faptul din urma este sesizabil chiar
siin cazul unor critici aspri ai modernitatii,
cum sunt Nietzsche si Spengler.

De fapt, nu e vorba de o disconti-
nuitate alogica in tot ceea ce s-a intimplat
o datd cu intrarea In modernitate. Cei care
revin la reprezentarea crestind sau patristica
a tmpului, spre a vedea ce anume s-a
intamplat cu aceasta In mersul istoric al
lucrurilor, constati evolutii cu totul
neasteptate. Astfel, intelegerea istoriei ca
unicd epifanie conduce ea insasi la ima-
ginea unui timp linear. Si aceasta, in ciuda
faptului ca initial intervalul ce leagd Geneza
de Apocalipsi este vazut ca survenind o
datd pentru totdeauna??. Intrucat din punct
de vedere religios comporta o finalitate,
timpul va fi resimtit, de citre moderni, ca
unul evolutiv, al perfectarii continue. Din
imagine a eternititii, impul devine margine
progresiva a eternititii (Bryan S. Rennie).
Nu mai este unul limitat, ci extins ad
infinitum (desi e vorba de ceea ce Hegel va
numi ,infinitul rau”). Dupa care, ciudat
aproape, a urmat un proces oarecum
invers. Noua imagine a timpului — extins ad
infinitum — pretinde ea iInsdsi un gen de
sacralitate. Cum se va petrece, de fapt,
acest lucru ? Noile stiinte ale naturii vor
aduce multe argumente in favoarea ideii de
univers finit, vorbind despre un inceput in
timp. Si oricdrui inceput trebuie sa-i
corespunda un sfarsit. Eliade avea s retina
ca elocventa aceasti , intoarcere a stiintei la
o teorie a ciclurilor temporale”. Observa
totodatd ci omul de astizi inci este sensibil
la ideea de eveniment exemplar, cu forti

22 Ibidem, pp. 105-106, cu referire la H. Puech, Ia
Gnose et le temps, 1951, pp. 70 sq.

revelatorie, chiar dacd va ciuta cel mai
adesea doar in istorie astfel de evenimente.
Ceea ce inseamnd cd mitologia se ascunde
in viata cotidiang, in stiinte si, mai ales, in
istoriografie, tocmal aici ,,mai mult decat in
altd parte”?. Cu aceasta, reprezentarea
unui #ud tempus se conserva in continuare.
Doar ci ea va fi perfect camuflata de viata
dusd aici §i acum, uneori pand la confuzie
si senind ignorant.

5. De la ideea alternativei
la marturia unui sceptic

Chestiunea pe care am anuntat-o chiar
de la bun Inceput priveste o alternativa pe
care, intr-un fel sau altul, o experimenteaza
fiecare dintre noi. Anume, dubla perceptie
a timpului, canonici si excentrica. Aceastd
dubla perceptie are loc, aga cum ne dim
seama, in acelasi interval al vietii sau al
trairii. S1 comportd o fireasca inegalitate
intre cei doi termeni, chiar daci intervin
unele schimbari neasteptate cu privire la
fiecare din ei. De altfel, a vorbi doar despre
doud moduri In ceea ce priveste experienta
timpului inseamna a numi o situatie extrem
de simpld, cu adevarat elementard. Cici
sunt cunoscute, fireste, si alte distinctii ce
privesc experienta timpului: timp astro-
nomic §i timp trait (distentio animi, pentru
Augustin), repetitie naturald si interiorizare
(Erinnernng, cum spune Hegel), timp abstract
si timp concret (Bergson), discontinuitate
si duratd, timp istoric si timp spiritual
(Lavelle) etc. Ceea ce Insd am dorit sa
descriu au fost doar cateva din liniile el
mari, ca si pot avea in atentie apoi
raspunsul diferit al lui Cioran, mai ales cel
din Céderea in timp (1964).

In cazul lui Cioran, te intimpini un
fapt oarecum in abatere. Anume, daci in

B Cf. Aspecte ale mitnlnz, cap. VII, sectiunea
Anamnesis si istoriografie.
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scrierile sale timpurii, publicate inainte de
exilul voluntar, Cioran cultivd cu pasiune
ideea unei alternative istorice in aceastd
zona a lumii, mai tarziu pare sa renunte cu
totul la o asemenea viziune. Si se exprima
intr-o maniera mult mai sceptici, mai
circumspectd. Atitudinea la care ajunge nu
ar trebui confundatd defel cu cea a unor
sceptici moderni. Ciaci nu avem de-a face
nici cu opozitia fatd de unele doctrine ce
stipanesc peste timp, nici cu reactia unui
om dezamigit in credintele sale. Ci este
vorba, mai curind, de marturia cuiva cate a
inteles ce anume se intampld cu sine §i cu
lumea in care i-a fost dat si triiascd. Este
motivul pentru care voi cduta si-l1 privesc
acum doar ca pe un martor lucid i destul
de solitar al istoriei sale.

6. Insemne ale unei
eshatologii excentrice

Ce anume afli insd in paginile lui
Cioran cu privire la situarea omului In timp
siIn istorie ? Aderd el cumva la una sau alta
din aceste reprezentiri cunoscute si accep-
tate in lumea de astazi ? Sau propune, fata
de toate acestea, o altd intelegere a lucru-
rilor ?

Cred ci mirturiile sale, asa cum le-au
consemnat cei care au avut privilegiul de a
sta de vorba cu el, ne pot orienta cat de cat
in aceasta privinta. Va spune singur c4, de
timpuriu, a fost atras de idei apropiate
celor ale gnosticilor, fiind numiti in acest
sens bogomilii din sud-estul Europei?*. De
exemplu, ideea ci pacatul si creatia lumii
inseamnd unul si acelasi lucru. Este refu-
zata astfel, din capul locului, credinta naiva
in istorie si in progresul ei continuu (13).

24 Cf. Convorbiri cn Cioran, Humanitas, 1993, pp. 8,
123-124, 198. in continuare, trimiterile la aceasti
editie se vor face prin indicarea paginii in text,
intre paranteze.

La fel si ideea perfectibilitatii indefinite a
omului, sustinuta, printre altii, de Teilhard
de Chardin (26). Istoria este pusa In mig-
care de credinte si utopii, insa fard a putea
cineva sti incotro se indreapta®. Este
sustinuta uneori de o teribild vointa de
depisire: orgolii de-a dreptul nebunesti,
iluzia omnipotentei in timp, fortarea
continua a propriilor limite etc. Adicd o
adevaratd frenezie a noului si a schimbdrii
(48). Doar cd, in definitiv, ,istorla nu e
drumul spre paradis”; rdul pandeste de
oriunde, la fel si iluzia absentei sale. De
aceea, va fi privitd cu interes atitudinea
aparent fatalistd a unor popoare, cum este
cel din care Cioran insusi provine (19). Nu
e vorba In nici un caz de pesimism, cum
gresit s-ar putea intelege, ci mai curand de
o atitudine care nu exclude gestul pasional,
viguros si provocator. Considerd ci atitu-
dinea sa este mai curind scepticd, uneori
apropiati de a catorva ganditori stoici de la
finele Imperiului Roman.

Revine des, in aceste convorbiri, ima-
ginea biblici a caderii. Faptul caderii nu-
meste un adevirat destin, nu atat maret cat
infricosator. ,,in vechime, exista frica de
sfarsitul lumii — cea care era pe punctul de
a se produce —, acum insé apocalipsa e deja
prezenta, in fapt, in gandirea ce insoteste
viata cotidiand a oamenilor” (afirma intr-o
discutie cu Luis Jorge Jalfen). Ceea ce
inseamna c4, intr-o privinta, istoria este
ireparabila (92). Doar cd ea comporta
dintotdeauna o dubla fati: este deopotriva
teribild si fascinantd. Omul va fi mereu

25 A se vedea pp. 26 sq., cat si pp. 151-152, cu
referire la Condorcet si la eposul sau, Schitd a nnni
tablou istoric al progresului spiritului omenesc, din 1794.
Naivitatea acestui savant avea sa-l coste viata
insasi, totul petrecandu-se intr-un mod ce ilus-
treazd perfect amestecul de contingenta, absurd si
lege impersonald din istorie. Alti savanti moderni
(cum a fost Adam Smith) — alte credinte ciudate,
de exemplu aceea ci istoria cunoaste un sens clar
si unic, o misiune pe care urmeaza a si-o indeplini

(pp- 225, 228-230).



Ideea europeand in filosofia romaneasca (1)

95

atras de pericol, de ceea ce-i contestd insasi
existenta sa (149). El 1si afli in istorie nu
doar exilul, ci si ispita maxima. Este aceasta
o altd dovadi ci istoria 1si afld sursa ei, de
fapt, intr-o anomalie (199). Sau intr-un
exces, un gen de culpd originard (225).
,»Cunoasteti teoria mea: sfarsitul omenirii
va veni probabil in ziua cand omul va fi
gasit remediul tuturor maladiilor sale” (ii
spune lui Francois Fejtd). Nu e de mirare
atunci ci libertatea ia cel mai adesea forma
unei iluzii (241), iar omul apare ca ,,0 erezie
a naturii” (245). In cele din urma, pacatul
originar si faptul caderii se petrec si se reiau
in noi insine, clipa de clipa.

Lucru mai rar intalnit, afli aduse in
discutie in aceste pagini aproape toate
reprezentirile mari ale timpului istoric.
Unele din ele trezesc reactii extrem de vii.
De pildd, imaginea istoriei ca miscare pro-
gresiva si continud, sau, intr-un alt plan,
viziunea mesianica asupra istoriei ome-
nesti. O datd cu sentimentul destinului,
este invocatd reprezentarea timpului ciclic
sau astral. I se recunoaste acesteia un aer
mai sceptic §i oarecum mai lucid. Ca si
ideea de destin, ea nu ar fi proprie men-
talititii occidentale, ci isi are provenienta in
vechea spiritualitate greaca si ajunge apoi
obsesiva in sud-estul Europei (77-79). De
altfel, ceea ce este propriu vietii traditio-
nale — credinta In eterna reintoarcere a
unor forme originare, sau viziunea tim-
pului ciclic — va fi privit cu destuld inte-
legere de catre Cioran. O explicatie consta
in faptul ca astfel de reprezentiri nu se
insotesc niciodata cu exaltarea inconstienta
a vointei omenesti. Cat priveste intelegerea
timpului plecand de la ceea ce clipa pre-
zentd Inseamnd, aceasta ii este definitorie
omului activ. Adicd celui animat de un
imens orgoliu — frenezie a schimbarii,
vointd continud de depasire etc. Nu poate
fi vorba acum de Hamlet, si nici de printul
Maskin. Dacd in joc va fi insd ,clipa

suspendati”’, de clarviziune, cand lucidi-
tatea si pasiunea se confunda pur si simplu,
atunci ea poate si retind atentia celui care
se confeseazd. Existd chiar un mod discret
si simplu de a consimti la intelesul ei.

Cred cd am putea recunoaste la
Cioran, in ultimi instantd, o perceptie de
tip eshatologic a timpului. Fireste, nu e
vorba acum de o eshatologie asemeni celei
mesianice, profetice, oricat de mult l-ar fi
fascinat aceasta altadatd (,,Acel nomazi ai
desertului au avut viziunea originari a
omului si a lumii”). Nu e in joc nici o
eshatologie de felul celei a lui Berdiaev,
»existentiala”, cum o numeste filosoful
rus?. Cioran spune ci aceastd congtiinta
acutd a caderii poate sd inducd, in cele din
urma, o stare analogi celei mistice. Doar ci
este vorba, in ceea ce-l priveste, de un gen
de mistici pe dos (193-194). Adicd o
mistica fard certitudinea credintei $i a unui
reper absolut. Totusi, tentatia a ceva
absolut nu e absentd, dar ea va fi insotita
adesea de sentimentul vacuititi totale
(197). Ceea ce Inseamna c4 absolutul insusi
survine in lumina acestui gol al existentei.
De unde, o viziune mai austerd a prezentei
lui Dumnezeu: acesta se descopera in felul
unui ,,punct extrem al singuratatii” (197).
Suporti el Insusi o forma stranie de singu-
ritate. In cazul omului singur, Dumnezeu

26 Cf. Tncercare de metafizici eshatologicd. Act creator si
obiectivare (19406), traducere de Stelian Licitus,
Paideia, 1999, p. 219, unde se anuntd “venirea
unei impdratii milenare”. Filosoful rus distinge
totusi, cu indreptatire, mai multe genuri de
eshatologii: sumbrd sau penald (pp. 257-259), o
alta a pribegiei (p. 262), una teosoficd (p. 264) si,
in cele din urmi, o eshatologie existentiala (p.
273), optand pentru o constiintd de tip mesianic.
Timpul de astazi si-ar afla solutia intr-un gen de
asteptare decisivd, Indreptatd citre viitor, altceva
decat viziunea cosmocentrici de provenientd
greaca (p. 218). Este vorba, in fond, de asteptarea
unei noi epoci a spiritului, o adevarati transfigu-
rare a lumii (p. 225). Cu aceasta din urma, timpul
existential nu mai este modelat dupa cel cosmic
sau dupi cel istoric (p. 2206), ci apare ca demers
esential anagogic si personal (pp. 273-274).
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reprezintd acum ,,un partener de dialog
pentru miezul de noapte” (160). Este ,,un
partener de dialog trecator”, ,ultima
noastra limita”, adica limita care se sustrage
mereu. Daci aflim aici citeva semne ale
unei eshatologii, aceasta din urma va fi cu
adevirat excentrica?’. Apare astfel atat fata
de cea testamentara, cat si fatd de cea
modernd, profund secularizata.

Dar si-1 urmarim cu atentie in paginile
ce incheie Cdderea in timp, ca si cum l-am
asculta vorbind, in asa fel incat si ne
indepartim cit mai putin de ceea ce el
singur doreste sa spund.

7. Un eveniment inaugural:
3 ] (3]
»caderea in timp

Absenta pasiunii arunci intotdeauna
constiinta dincoace de modul personal al
vietii, singurul care, probabil, conteazi
pand la urma in aceasta lume. Ea impinge
totul in acea zona indoielnicd in care se
estompeazi orice relief al sensibilititii sau
al vointei, acolo unde regula o da inertia
celor multi. Ne tine intr-o stare asemaina-
toare cu cea letargicd, fard insd ca prin

27 Reiau doud mici fragmente ce indici genul
diferit de eshatologie pe care o cultivi Cioran.
“Tot ce am scris s-a ndscut In miez de noapte. in
ce consti originalitatea noptii ? Totul a Incetat sd
existe. Esti numai tu singur §i ticerea si neantul.
Nu te gandesti la absolut nimic, esti singur cum
poate fi singur numai Dumnezeu. $i — desi nu
sunt credincios, cred, poate, In Nimic — singu-
ritatea absolutd cere un partener de dialog, iar,
dacd vorbesc de Dumnezeu, atunci numai in
mdsura in care este un partener de dialog pentru
miezul de noapte” (p. 160). “Dar in miez de
noapte nu stai sd te gandesti dacd o formulare este
primejdioasd sau nu. Pentru cd nu existd nimic.
Nu existd viitor, nu existd maine. Nu te gandesti
sa-i impresionezi pe oameni, sd exerciti vreo
influentd asupra lor; in miez de noapte nu existd
nici un fel de influenta. Nu exista istorie, totul a
incetat sd existe. Si formularea apare cu totul
supratemporal, supraistoric, dincolo de istorie”
(p- 161, in convorbirea cu Fritz J. Raddatz).

aceasta sa ne anuleze totusi orice simt si
orice dispozitie naturala. in definitiv, ea ne
abandoneazd unui loc in care stipaneste,
materiald si densd, tocmai indiferenta
noastra, mutenia ei primitivi §i oarecum
atemporald.

Ca si acea egalitate proasta cu sine,
sau ca si apatia in care cidem uneori,
indiferenta constituie totusi un semn al
vietii noastre comune. Ha incd numeste un
mod propriu omului de acum, o sigli a
prezentei sale in lume. Doar cid acest mod
anuntd o formi nesigurid a temporalititii,
probabil forma sa cea mai vagd si mai
precara.

Cioran avea si numeasci un anume
fenomen — coextensiv intr-o privinti cu
insasi indiferenta omului — cadere din
timp. Nu este starea de indiferenta singurul
nostrtu mod in care subminim ordinea
temporald. De altfel, Cioran invocd de la
bun inceput altceva decit o simpld si
comund lipsd a pasiunii. El are in vedere
mai curand un gen de inadecvare radicald
la lume, resimtita in chipul cel mai personal
cu putinta®®. A te simti respins de timp si
de lume, acest lucru nu se intampla decat
intr-un chip perfect singular. Cu datele de
limitd ale vietii nu te intilnesti decat atunci
cand esti singur, cand te simti complet
singur. Hste ceea ce se petrece, de pildd, in
fata mortii. Sau in trdirea sincerd a iubirii
straine, fard un timp anume al eil. Cu
fiecare din aceste intamplari omul este cat
se poate de singur, absolut singur ca om,
oficat am crede noi in natura sa sociald sau —
mai ciudat incd — in chiar absenta naturii
sale. Vreau si spun cd, de fapt, Cioran vor-
beste despre propria sa cidere si nicidecum
despre ciderea noastrd a tuturor. Nici nu

28, Zadarnic ma agat de clipe, clipele fug de mine:
nu-i una si nu-mi fie ostild, si nu mi respingd, si
nu refuze a se discredita cu mine. Inabordabile,
imi proclama una dupi alta izolarea si Infrange-
rea” (Cdderea in timp, traducere de Irina Mavrodin,

1994, p. 163).



Ideea europeand in filosofia romaneasca (1)

97

cred ci ar fi putut vorbi despre o cidere
comund, de-a valma si inconstientd. lar
cand vorbeste despre sine, el nu se vede
oricum In afara acestei lumi. Stie foarte
bine c4, pe nesimtite, poate fi el insusi unul
dintre noi, asemeni unui strdin oarecate, el
insusi un oarecare, purtat de timp si chiar
aparat de acesta, actionand sub imperiul
nevoilor sau al instinctelor sociale?®. Cand
spune c4, fata de ceilalti care cad in timp, el
a cazut tocmai din timp, Cioran nu-si face
iluzii in ceea ce priveste solitudinea sa. El
se simte singur nu ca performanta a naturii,
nici ca mod de excelenti culturala, agadar
nu pentru ci a inaintat istoriceste mai mult
si mai bine decat altii. Ceea ce ne spune
reprezintd altceva decat o versiune a
metafizicii lui Nietzsche. Vorbind despre
solitudinea sa, el o vede ca pe o aparitie
ciudatd intr-o masindrie mai vastd, un
accident in economia existentei. Cici exista
o forma de solitudine care pune in discutie
ordinea comuni a vietii, oricit ne-am
preface noi a nu vedea acest lucru si a nu-l
lua in seamd. Tocmai acest lucru se
intampla atunci cand survine o totald
inadecvare la timp si la lume. Intr-o astfel
de situatie, iti dai seama ci nu mai poti
actiona asa cum o fdceai pani atunci.
Dimpotriva, te simti pur si simplu aban-
donat, nu de cineva anume si nici de
comunitatea in care traiesti, ci de timpul in
care te-ai trezit, firi protectia normala a
acestul timp si fird iluziile sale.

8. Afectarea profunda
a ordinii temporale

Constati insd deodatd, spune Cioran,
cd nu mai ai nici médcar dreptul la timp, ci

29 {n convorbitea cu Fritz |. Raddatz, va spune cu
privire la sine: ,,Eu nu sunt decat un exemplu
pentru ceea ce desctiu /natura condamnati a
omului si absenta unei solugii/ . Nu sunt o excep-
tie, chiar dimpotriva” (Convorbiri cu Cioran, p. 165).

iti este refuzat ceea ce pare totusi si fie
elementul natural al vietii omenesti. Cand
anume se intAmpld acest fapt deloc obis-
nuit al totalei inadecviri ? Exact atunci
cand prezentul sau viitorul nu mai com-
porta diferente insemnate fati de trecut,
asadar cand fetele timpului tind sa se con-
funde, ca si cum orice relief si orice directie
a lor ar fi suspendate™.

Si amintesc in treacit cd Ludwig
Binswanger, urmand cercetirile fenome-
nologice asupra constituirii timpului, a
observat cum stirile interioare potentate,
ca si cele patologice, pot altera structura
temporalitatii (Melancholie und Manze, 1960).
Memoria, atentia si asteptarea, ce dau
seama de ceea ce numim trecut, prezent si
viitor, nu mai asigurd nici succesiunea
normald a acestor extaze §i nici diferenta
lor. Yvon Bres verificd aceastd ipotezd cu
referire la Augustin (indeosebi in paginile
din Confesiunz, X1, 39 sq.), cel pentru care
credinta profunda si melancolia schimba
radical modul de a percepe ordinea tempo-
raldi. O comunitate se comportd normal
atunci doar cand timpul ii apare ca avand o
succesiune sigurd si deopotrivd un sens,
adica diferente vizibile intre cele trecute,
cele prezente si cele viitoare. In acest caz,
ea actioneazd cu incredere, face s§i anga-
jeazd proiecte, schiteazd utopil, suporta legi
si dictaturi, conventii si iluzii. Altfel, totul
cade in insignifiantd. Sau, daca e posibila
credinta, trece in eschatologie si In mistica.
In cel dinti caz, pandeste spectrul indife-
rentei generale. In cel de-al doilea, avem de
a face cu o atitudine mai curand religioasa.
Dar in ambele cazuri perceptia temporala

30 LA trdi inseamna a fi supus magiei posibilului;
dar cand percepi pand si in posibil un timp trecut
ce va sd vind, totul devine trecut virtual §i nu mai
exista nici prezent si nici viitor. in fiecare clipd eu
deslusesc nu trecerea citre o altd clipd, ci o
respiratie obositd si un horciit. Zamislesc timp
mort, ma lifiiesc in asfixia devenirii” (p. 163).
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este serios afectatd, nu neapdrat in sensul
negativ al cuvantului.

Modificarea profunda a temporalitatii
este descrisd de Cioran intr-un mod rar de
intalnit in literatura secolului. ,,Ceilalti cad
in tmp; eu unul am cizut din timp. Eter-
nitatii ce se inilta deasupra lui ii urmeaza o
alta ce se situeazd dedesubt, zond sterild
unde nu mai simti decat o singurd dorinta:
sd intri iar in timp, s te Inalti pani la el cu
orice pret, sa-ti insusesti din el o pirticica
in care s te asezi spre a-ti da iluzia unui
camin. Dar timpul e inchis si e de neatins;
iar aceastd eternitate negativd, aceasta eter-
nitate rea este ficutd din imposibilitatea de
a patrunde in timp” (164). Semnul eterni-
tatii negative sau rele il di acum simpla
repetitie, reluarea intocmai a unor gesturi
cotidiene. Stim ci Hegel denuntase la
timpul sdu ideea de infinitate rea, insi cu
alti intentie, anume de a convinge ci in
istorie existd un sens si cd, astfel, cercul
repetitiei ramane in afara istoriei ca atare.
Dincoace, insd, nonsensul irupe halucinant
in istorie si in viatd, exact atunci cand
solitudinea inseamnd o deplind inadecvare
la timpul tréit. Solitudinea, un alt nume al
prezentei vii, nu mai poate fi acum invinsa.
Iar diferenta pe care o asigurd nu mai
inseamni deloc un moment al identitatii cu
sine. Céci ea coboard pand in datele pri-
mare ale omului, in sangele si in instinctele
sale’l. Ca sd 1 te sustragi, ar fi necesara un
fel de complicitate intre propriile instincte
si cele ale timpului in care traiesti. Doar ci
atat complicitatea lor cat si divortul ce
survine la un moment dat nu stau in
puterea noastrd, nu se intampla atunci cand
voim noi. Ele stau mai curand sub o putere

3 Timpul s-a retras din singele meu; se
sprijineau unul pe altul si curgeau impreund; acum
s-au coagulat; de ce s md mai mir ci nimic nu
mai devine ? Doar ele, dacd s-ar porni din nou si
curgi, m-ar mai putea intoarce printre cei Vvii,
scotandu-ma din aceasta subeternitate in care
putrezesc” (164).

strdind, cu privire la care Cioran nu ne
spune aici prea multe. ingelegi doar ci
fenomenul caderii nu poate fi oprit sau
corectat pentru cel care l-a resimtit fie si o
singurd datd. El nu suporti reparatii ome-
nesti, de aceea, probabil, nu ar trebui sa-1
privim ca un fenomen negativ, oricat de
grav ar putea sa ne apard noud. Ceea ce
survine sub semnul unei puteri oarecum
straine, desi grav in sine, nu este neaparat
negativ sau atins de vreo boald istorica.

O dati ce are loc despirtirea de
ordinea comuni a timpului, ritmul vietii
noastre se schimba complet. Totul se
petrece, spune Cioran, ca §i cum ne-ar
curge prin vene un sange polar, acelasi
peste zile si ani, chiar peste secole intregi.
Ceea ce se intampld seamind cu o reald
detemporalizare, cici tot ce are viatd pare
sd se retragd din memorie §i din istoria
personald. ,, Tot ce respird, tot ce are cu-
loarea fiintei dispare in imemorial”. Pre-
zenta timpului nu mai este resimtitd in chip
normal, ci in felul a ceva rimas in urmi sau
foarte departe. Doar gandirea mai are acces
la ceea ce numim timp si la izvorul acestuia,
ea care, de reguld, inseamna altceva decat a
trai’2. Gandirea pare si functioneze obis-
nuit chiar si atunci cand restul — memotie,
credintd i asteptare — se retrage din
avanscend. Dar nu se intimpld intocmai,
intrucat abia acum ea devine cu adevarat
lucida, mai putin dependenta de nevoile si
utopiile vietii obisnuite. Ha observa acum
ceea ce altidatd sigur i-ar fi scdpat, latura
oarecum mai ciudatid a situdrii noastre in

32 ,Daca nu simt timpul, dacd sunt mai departe de
el decit oricine altul, in schimb il cunosc, il observ
intruna: se afla in centrul constiintei mele. Cum s
crezi cd insusi cel care l-a facut s-a gandit si a
meditat la el atit de mult ? Dumnezeu, daci-i
adevirat cd el l-a creat, nu-l poate cunoasgte in
profunzime, pentru ci nu obisnuieste sd se
gandeascd intruna la timp. in schimb eu — sunt
convins — am fost inliturat din timp doar pentru a
face din el materia obsesiilor mele. De fapt, mi
confund cu nostalgia pe care mi-o inspird” (164-165).
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aceasta lume. De pildd, sesizeazd raportul
negativ cu timpul de aici — si transforma
atunci totul In obsesie a privirii. Constatd
cum trecutul nu mai inseamnd aproape
nimic, la fel si prezentul in care ea irupe ca
purd meditatie. Si atunci, umbra unei
dorinte, de felul celei pe care nostalgia o
reprezintd, tinde sa-i dea singurul ei
continut pozitiv. Are pentru prima data in
fatd privelistea lumii pe dos, cand eterni-
tatea devine negativd, situatd dincoace si nu
dincolo de fluxul timpului. Iar timpul se
transforma intr-o cetate definitiv inchisd
pentru cel ajuns in afara zidurilor sale.
Locul timpului natural il ia o forma sus-
pecta de eternitate. Iar in locul destinului
se insinueazd citeva date ale stiintelor
naturii’3. Libertatea se dovedeste a fi, cand
contemplim actiunea noastra, doar o
iluzie3t. Ea nu mai seduce, sau o face doar
in misura in care devine absenti, atunci
cand de fapt nu mai existd nici o $ansi cu
privire la ea.

in definitiv, luciditatea extremi, ca
ultim grad al congtiintei, iti dd posibilitatea
sa intrezaresti vidul pe care se sprijina
totul — si ,,devine atunci o misticd fird
absolut”. Sau firid pace, o tentatie intensa
si continud a gandirii. Faptul din urma
,»comporta un aspect aproape demonic’:
in fata constiintei survine acum nu lumea
noastra istoricd, nici raul sub chipul stiut al
diavolului, ci vidul ca atare.

3 Nu vom putea niciodatd liuda indeajuns
Antichitatea pentru ci a crezut cd destinele
noastre sunt inscrise in astre, ci in fericirea sau
nefericirea noastra nu-i nici urma de improvizatie
sau de hazard. Stiinta noastrd s-a descalificat
pentru totdeauna fiindcd nu a stiut si opuna unei
atait de nobile «superstitii» altceva decat «legile
ereditatii». Aveam fiecare «steaua» noastrd; iati-ne
acum sclavii unei odioase chimii. Este ultima
degradare a ideii de destin” (169-170).

34 Convorbiri cu Cioran, p. 241.

35 Tbidem, p. 195.

9. Despre forma radicala a caderii

Asadar, nu despre ciderea 7z timp
vorbeste Cioran, ci despre ciderea din
timp, din chiar acest timp care ne-a fost
dat. Se va opri asupra ei in multe din
paginile pe care le-a scris. Dar, cum singur
spune, ultimele sapte pagini din Cdderea in
timp exprima definitiv aceastd idee si
reprezintd tot ce a scris mai serios de-a
lungul anilor. ,,Ele m-au costat mult §i au
rimas in general neintelese. S-a vorbit
putin despre aceasti carte, desi, dupa
pirerea mea, € cea mai personald si in care
am spus ceea ce md apisa mai mult pe
suflet. Existd oare o dramd mai mare decat
aceea a caderii in timp ? Putini cititori ai
mei au recunoscut, vai, acest aspect al
gandirii mele”¢. Faptul descris in aceste
ultime sapte pagini trimite inainte de toate,
cum am vizut, la solitudinea celui care
triieste o profundd inadecvare. Suportatd
ca sentiment de fond, ea modificd nu doar
perceptia timpului, aga cum am vazut, ci si
cea a istotiei triite. Dar In ce sens exprima
acest din urma fapt o stare istorici mai
aparte, definitorie pentru omul de astizi ?

Totul a inceput atunci, cu evenimen-
tul prim si decisiv al expulzirii omului din
conditia sa adamica. Si lucrurile au ramas
intocmai ca atunci, sub semnul acelui
dintai eveniment. ,,Dupi ce a dislocat
adevarata eternitate, omul a cizut in timp,
unde a izbutit, dacd nu sa prospere, cel
putin sd traiasca: sigur e ¢ s-a obisnuit cu
noua lui conditie. Procesul acestei caderi si
al acestei deprinderi se numeste Istorie”
(170). Evenimentul amintit, anume cel al
caderii, se cere acum bine inteles, caci nu e
vorba neapirat de un picat pe care omul
sa-1 fi savarsit vreodatd. Nu e in joc incal-
carea grava a unei interdictii sau a legii
initiale. Dimpotriva, faptul la care se refera
Cioran — si o face In mai toate scrietile sale —

36 [bidem, pp. 211-212.
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priveste in fond ceea ce i1 s-a intamplat
omului in chip cu totul singular. Anume,
de la bun inceput ,,in fiinta sa existd o rup-
turd”; natura omului comportd un exces, ea
se afli dintotdeauna in conflict cu ea
insdsi’’. Recunosti usor acest conflict, fie in
forma sciziunii dintre viatd §i cunoastere,
fie ca vointd de depdsire, o frenezie mala-
divi a noutitii sau a schimbirii. Ultima este
aptd si refacd in variante nestiute sursele
suferintei. Exact In acest sens va spune
Cioran ci ,,omul a fost condamnat de la
bun inceput”. Iar faptul ca atare este unul
de care tine istoria insasi. Tocmai el face cu
putintd aceasta istorie — cu intreg raul sau
binele ei, cu tot ce inseamni evolutie sau
destructie in cuprinsul ei. Faptul ca omul
poate sd ne apard acum rau sau bun,
edificat sau decidzut, otientat sau raticit,
acest fapt incd ramane unul secundar.
Important este altceva, anume ci el nu se
poate sustrage In nici un fel exilului initial,
abandonului sdu in timp. Nu se poate
sustrage solitudinii sale si solitudinii abso-
lute, istoriei si indeosebi nimicului pe care
aceasta se sprijind de la bun inceput.

Ideea cd intreaga istorie se origineaza
in faptul caderii si ca duce cu ea o astfel de
origine, aceastd idee este, cum stim, mult
mai veche. Alegoria testamentard a izgo-
nirii din Eden i asigurd un fundal oarecum
definitiv, cel putin in acest spatiu de viata.
Numai ci acum Cioran ii di o radicalitate
necunoscutd incid. El o duce la limita sa
extrema, In acel punct din care nu cred ci
se mal poate inainta in vreun fel. Atinge, cu
aceasta, una din limitele gandirii noastre,
ceea ce dd intregii chestiunii o gravitate cu
totul aparte. Tocmai acest lucru doresc si-1
aduc in atentie in cele ce urmeaza.

Acceptand deocamdatd cuvantul si
alegoria pe care ni le transmit textul testa-
mentar, poti spune ca totul, absolut totul
din cele existente poartd cu sine insemnul

37 Lbidem, p. 243.

prim al cdderii. Pentru acest om care se
face vizut cu fiecare din noi, la inceput a
fost ciderea ca atare, situarea sa definitivd
in fluxul tmpului. Adevérul insusi, cand
incd mai survine, este o consecinta a caderii
noastre. Aceasta din urma inseamna despa-
rtire a ceea ce socotim noi cert de ceea ce
socotim fals — si a amandurora de sursa lor
comuni. La fel si binele, cand se intampla
sa fie savarsit de om, el insusi este un
fenomen al ciderii, asa cum lumina zilei
este un fenomen al genunii astrale’. Tot
ceea ce delimitdim si distingem, tot ce
despicim iIn dualititi si opozitii isi are
provenienta in datul initial al ciderii. De
acest fapt se leagd asadar totul, nu doar
ceea ce apare ca negativ sau deficitar in
lumea noastrd. Decurg din el, inainte de
toate, marile noastre iluzii, adevirul si
binele, frumusetea si toate celelalte. Istoria
insdsi, cum am vézut, cu intreaga el proce-
siune, numeste tocmai locul acestui eveni-
ment.

Vorbind astfel, intelegi ci de fapt
istoria $i omul nu pierd nimic din ceea ce
au detinut initial: lumina echivoca a unui
mister sau semnul unei prezente oarecum
stranil. Numai ci totul apare acum inver-
sat. Misterul s-a conservat indeosebi ca
paradox al unei lumi pe dos. De tot ce se
intamplad in cuprinsul istoriel pare si dea
seama, Intr-o anumitd privintd, exact
acea putere care a fost numitd altadata
,Dumnezeul acestei lumi”, adici insusi
Adversarul. Poti crede atunci ca istoria
ascunde pand la urmd un vacuum
realmente insondabil.

Ce aflam insd in aceleasi pagini
dedicate evacuarii noastre in timp ? Dupa
ce initial a dislocat eternitatea, omul disloca

% Orice forta pe care omul o declanseazd ii
diauneaza. E un animal care a tradat: istoria este
pedeapsa lui. Toate evenimentele survenite din
zorii timpurilor aratd omnipotenta unei legi
inexorabile. Chiar si binele e un rau” (Convorbiri cu
Cioran, p. 199).
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acum timpul Insusi, indepartindu-se tot
mai mult de fluxul sdu viu. El realizeazi in
acest fel un alt gen de cddere, anume
ciderea din timp, ceea ce inseamna infinit
mai mult decat ciderea 7z timp. Cioran va
descrie aceastd reluati ciddere In termenii
unei apocalipse oarecum paralizate, blocate
in ea Insdsi. Cdci a cddea din timp
inseamna ,,impotmolirea in inerta §i posaca
monotonie, in absolutul stagndrii, acolo
unde verbul insusi se impotmoleste,
neputandu-se indlta pand la blasfemie sau
pand la implorare” (170). Cu alte cuvinte,
ciderea insasi decade — si ajunge cu totul
insignifiantd, ea nu mai detine acum acea
insemnatate care s-a prefacut altidatd in
istotie. infrﬁngerﬂe isi pierd intreaga lor
stralucire, esecul nu mai atinge o inaltime
cu adevarat cumpliti, iar dezastrele devin
lucruri comune. Ciderea decade ea insasi,
or aceastd din urma cadere il aduce pe om
intr-un interval ce seamina, paradoxal, cu
eternitatea in care se origineaza timpul
insusi. Doar ci este vorba de o eternitate
pe dos, cu totul diformi. Exact aceasta din
urma descrie infernul omului, punctul cel
mai de jos al indepartarii sale.

Asadar, nu timpul inseamnd cu ade-
varat infernul, asa cum adesea am fost
tentati sa credem. Infernul se atinge doar o
datd cu ciderea din timp sau din istorie,
atunci cind nu mai poti face nici o dife-
rentd intre cele trecute, cele prezente si cele
viitoare. Infernul survine atunci cand nu
mai poti vorbi in nici un fel despre un timp
diferit sau nou, cand nu mai este nimic de
ficut sau de asteptat. El inseamnd suspen-
darea totald a timpului ce vine si, cu aceasta,
pierderea oricdrei iluzii. Reprezinta ceva de
natura eternititii §i nicidecum a timpului.
»Infernul este acest prezent incremenit,
aceastd tensiune monotond, aceasti eterni-
tate rasturnatd ce nu se deschide spre
nimic, nici chiar spre moarte, pe cand
timpul, curgand, desfisurandu-se, ofera

micar consolarea unei asteptari, fie ea
si funebra” (167-168). Pentru cel care
atinge infernul, In experienta insomniei sau
a plictisului, a singuratati sau a golului
existentei, pentru acest om timpul insusi
este ldsat in urma. Cici ii apatre atunci ca
un lucru deja pierdut si care, totusi, trezeste
in el ceva de felul unei dorinte ascunse.
Cand Cioran vorbeste despre iesirea
din istorie, cuvantul sau nu se referd la ceea
ce incd apartine acestui timp pe care
asteptarea si moartea si-1 impart pana la
urmd cum se cuvine. Dimpottiva, el are in
vedere faptul ci ne predim lent unui
cuprins ce nu mai detine nimic din fluxul
firesc al timpului, un cuprins pentru care
diferenta, vointa si asteptarea nu mai
inseamnd nimic. In acest din urmi caz,
ciderea nu este doar reluata sau dusd mai
departe, ci cu totul radicalizati. Ea atinge
acum Insasi rdddcina timpului. Acesta,
timpul ca atare, este in fond termenul
mediu intre doud eternitdti, una pe care a
vestit-o cel agezat pe cruce si o alta citre
care indreaptd stapanul acestei lumi (daca
acceptim in continuare limbajul testa-
mentar). In radicalitatea ci, ciderea trece
dincolo de timp si accede la un cuprins
tern si indiferent al eternititi. Tocmai
acesta din urma poate fi vizut ca intr-
adevir infernal. ,,Cand eternul prezent nu
mai este timpul lui Dumnezeu si devine
timpul Diavolului, totul se stricd, totul
devine reluare la nesfarsit a intolerabilului,
totul se pribuseste In priapistia unde
zadarnic astepti un deznodimant, unde
putrezesti In nemurire” (168). A putrezi in
nemurire — iatid intregul adevir al celui
cizut din timp. Un astfel de om, daci om
mai poate fi el numit, se vede atunci fird
semeni si fard rivali. El nu mai poate fi
atins de nimic, ajunge cu totul indiferent la
ceea ce Inseamnd vointd si glorie, credintd
si compasiune, faptd §i esec. Ajunge
impasibil cu privire la sine si cu privire la
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ceilalti: ,insensibilitatea fata de propriul
destin” este insemnul acestui om. El nu
mai are acum nici un motiv si fie revoltat
sau sceptic, nu se mai ridicd Impotriva
nimanui, nici macar Impotriva zeilor
intrucat ,,va fi pierdut pana si ideea exis-
tentei lor”. Nu poate forta lucrurile decat
intr-un singur sens, anume cel al unei
continue cideri.

10. A te situa deopotriva in istorie
siin afara ei

intr—adevir, cel cizut din timp desco-
pera o fatd necunoscutd a indiferentei
noastre. Acest om, ajuns indiferent in alt
mod decat omul istoric, nu mai voieste
nimic intr-un chip aparte. Nimic din cele
existente sau din cele care urmeaza si vind
nu mai anuntd ceva nou pentru el. El se
vede astfel prizonierul indeciziei cu privire
la cele esentiale. Este omul care, propriu
vorbind, nu devine si nu evolueazi, fiind
afundat cu totul in monotonia existentei.
Este greu de afectat pand si in privinta
cuvantului siu, inapt de revolta si de invo-
care, strdin ideii de rivalitate, imun la ceea
ce se numeste opera sau creatie.

Pare greu de acceptat acest nou relief
al lumii omului pe care-l descrie Cioran.
Doar ci, fird si ne dim seama, acest punct
a fost atins deja in lumea noastra istorica.
Nu cred ci este prudent sa-l citim in graba
pe Cioran. ,,Atata vreme cat rdimanem
induntrul tmpului, avem semeni cu catre
intrim In rivalitate; de indati ce nu mai
suntem acolo, tot ce fac si tot ce pot crede
despre noi ne lasi indiferenti, pentru ca
suntem atat de desprinsi de et si de noi
insine incat a produce o operda sau a ne
gandi numai la asta ne pare zadarnic sau
bizar” (170-1). Lectura simplu literald a
unei astfel de secvente nu cred ci ne-ar
conduce prea departe. Cici in atentie se

afla altceva decit efectele unei vointe
exaltate, fie aceasta o vointa de cunoastere
sau de putere. Ar trebui sd privim acum in
partea cealaltd, acolo unde tocmai eclipsa
vointei istorice schimba complet stirile de
lucruri. Omul despre care vorbeste Cioran
ajunge insensibil nu doar fatd de semeni si
destinul lor, ci si fata de sine, fatd de ceea
ce el Insusi ar putea sau ar trebui s faca.
Este omul care ajunge insensibil la datele
moderne ale istoriei, asa cum le-au desctis
Hegel sau Dilthey: progres in congtiinta
libertatii, institutii si legi superioare celor
trecute, evolutie in sfera sociald si a intele-
gerii de sine. Desprins de aceste utopii
utile, omul se trezeste ,in plind irealitate
sau in plin infern”. Sau, cum adaugi
imediat Cioran, ,,in amandoud deodats, in
plictis, in acea nostalgie nepotolitd a
timpului, in acea neputintd de a-1 recupera
si de a ne insera 1n el, in acea frustrare de
a-] vedea curgand acolo, sus, deasupra
nefericirilor noastre” (171). Observi insa cd
desprinderea nu poate fi niciodatd com-
pletd, asa cum nici despartirea noastrd de
conditia adamicd nu este completd. Omul
incad mai este afectat de tot ceea ce s-a
petrecut cu el, duce cu sine mai departe
nostalgia timpului si nevoia de a-1 recupera.

Cand sentimentul indepartdrii de
ambele conditii — adamicd si istoricd —
devine profund, invariabil, el se transforma
in plictis. ,,Plictisul este obsesia acestei
duble pierdeti. Altfel spus, starea normala,
modul de a simti oficial al unei umanitati
azvatlite in sfarsit din istorie” (171). Ultima
afirmatie a lui Cioran nu are cum si nu-ti
aminteasca faptul cd aproape constant in
metafizica ecuropeand timpul a fost privit
sub o tripld prezentd a sa: trecere, durat si
cternitate. Textele clasice, apartindnd de
exemplu lui Platon sau Augustin, discutd in
chip explicit aceastd ttiadd a timpului. Iar
limba filosofiei pastreazd ca inconfundabile
astfel de diferente, precum zempus, aevum si
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aeternitas in lating, cu reluarea acceptiunii lor
in limbile moderne de mai tarziu. Sub forta
unor schimbiri de ordin mental sau a unor
ideologii, intelesul tare al timpului, cum
este cel de duratid, a fost confiscat de cel
slab si echivalat cu unele acceptiuni ale
sale. Altfel spus, el a fost rezolvat in
limbajul trecerii si repetitiei, acolo unde
timpul inseamnd doar ,,ceea ce tinde sd nu
fie” (Augustin, Confesinni X1, 17). Asa s-a
intamplat, de pilda, in paradigma analitico-
experimentald de cunoagtere, impusd mai
ales dupid Galilei si Newton. Faptul ca
atare, cu multe efecte ciudate in istoria
noastri, a fost sesizat altddatd de autori ca
Pascal sau Kierkegaard. Desi Cioran are in
vedere un lucru aseminitor, el nu trimite
neaparat la istoria europeand a gandirii
pozitive sau a celei conceptuale. Miza
meditatiilor sale se apropie mai curand de
cea a cuvantului testamentar, de unde un
alt gen de argumentare si alte riscuri ale
gandirii. Termenul initial al prezentei
omului il reprezintd acea limita pe care o
numim conditie adamicd, de recunoscut in
continuare in constitutia noastrd mentala,
oricat de diminuati ar putea ea si ne apara.
Cel de-al doilea termen il asigurd conditia
istoricd, timpul ca trecere si Inaintare,
indiferent in ce fel exersim noi datele
istoriel. lar cel din urma termen, atins doar
atunci cand are loc noua cidere, ciderea
din timp, ia forma unei eternititi negative
sau pe dos. Asadar, vechea triada a
timpului este vazutd altfel de citre Cioran.
Ea ajunge serios modificatd, ca si cum o
intreaga istorie ar trebui scoasi de sub
iluzia unei iminente recuperiri a conditiei
initiale. Ideea apocatastazei, ce a trecut din
simpla erezie religioasd In doctrina metafi-
zicd i istorica, nu mai este acum acceptata.

Acela care lasd in urma exercitiul
vointei, vointa de a face sau de a stipani, se
vede in cele din urma desprins de istorie.
Desi se afld in continuate in istorie, el nu

mai apartine cu totul acesteia, impins fiind
intr-un gen de margine anistoricd a lumii.
Semnul sigur al inactualititii sale istorice il
reprezinti, cum spune Cioran, starea de
plictis. Fa traduce acum insisi indiferenta
omului. Insi nu mai este o indiferenta
aparuta din inertie sau din acceptarea
simpld a datelor vietii, convenabild si
vegetald, comoda si odihnitoare. Nu este
nici o indiferentd la addpost de obsesii si
insomnii, calma si bland4, lenesa cufundare
in apele calde ale timpului. Dimpotriva,
indiferenta la care se refera Cioran se afld
atait de departe de toate acestea incat
impinge constiinta cazutd ,,in plind ireali-
tate sau in plin infern”. Ea se naste din
obsesie si nostalgie, din neputinta recupe-
rarii acelei conditii in care omul priveste cu
seninatate puterile sale. Constiinta decazuta
nu are nimic in comun cu cea ratata sau cu
nepdsarea noastrd cotidiand. Dimpottiva,
ea ,,ne duce mai curand cu gandul la cineva
care ar fi primit o loviturd supranaturald, ca
si cum o putere malefica s-ar fi inversunat
impotriva lui, luandu-i mintile” (172). Ceea
ce se IntAmpld cu aceasti constiintd ar
putea fi comparat cu situarea omului in
fata mortii, numai cd si moartea devine
lesne o afacere generald. Plictisul profund,
incurabil, te desparte de toti si de toate, o
périsire absolutd in felul ei. Se apropie
intr-un fel de ceea ce misticii numesc
acedia, ,,boald a singuraticilor”, cand
primejdia reald este data de Insisi revelatia
vidului®. Dintr-un exces de vointi, adicd
voind mai mult decit e¢ nevoie ca si
traiascd, omul trece nu dincolo de limita
timpului, ci dincoace de aceasta. Un efect
spectaculos dar nefericit il aduce in
cuprinsul eternititii de jos, acolo unde
indiferenta constiintei si scindarea ei totald
coincid.

Putem accepta acum ci omul de
astazi pastreazd in memoria sa inconstienta

39 Convorbiri cn Cioran, p. 194.
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trei mati cideri, anume cdderea luciferici,
apoi caderea in timp i, in ultima instanta,
ciderea din timp. Aceasta din urma este
semnul unei vointe cu totul slibite, semnul
ca atare al indeciziel. intr—adevér, nu
ciderea in tmp dd seama de slabiciunea
omului, ci inaptitudinea sa de a decide cu
privire la sine. Cea din urma cadere poartd
acum numele inapetentei, al lipsei de
vointa si de viatd. Omul se arata neinstare
de a mai sluji vreo idee, de a mai urma
vreo credintd sau cale. E adevirat ci
dintotdeauna el a fost inclinat s se supuna
unei vointe straine si si se imparta astfel
unor lumi sau puteri diferite. Omul este
tentat si slujeascd in acelagi tmp la doi
stapani. De aceasta data insd nimic nu mai
are importantd, nimic nu merita a fi facut
pe ascuns ori la addpostul intunericului. in
fond, nici un act al vointei nu-si mai poate
fi suficient in vreun fel sau altul.

11. Semnele unei gnoze tarzii

Dar este cumva acesta ultimul cuvant
al lui Cioran ? Revizandu-i cu altd dispo-
zitle paginile invocate mai sus, am sesizat
cateva locuri ce par sa impiedice a crede cid
totul este pierdut in aceasta lume. In defi-
nitiv, cel care ajunge si se vada exilat din
timp sau din istorie incd mai duce cu el
imaginea locului pierdut. O va duce ase-
meni unel materii a obsesiilor sale, ori sub
forma nostalgiei pe care timpul insusi i-o
inspira*). Ceea ce Inseamnd cd timpul de
care el se indeparteaza rimane pentru el
echivoc: amestec pana la confuzie intre
realitate si fictiune, joc dubios de aparente,
altfel spus, ,,un ban calp la scard metafi-

<95

zicd”. Acest ciudat personaj care este

4 _fn schimb eu /pentru care timpul se afli
mereu In centrul constiintei mele/, sunt convins,
am fost inldturat din timp doar pentru a face din
el materia obsesiilor mele. De fapt, mi confund

%2

cu nostalgia pe care mi-o inspira” (165).

timpul ne atrage totusi si ne domind; ,,de
aici si pand la idolatrie sau sclavie nu mai e
decat un pas”. Urmeaza ci timpul continud
sa-si facd auzitd cealaltd voce a sa, exact cea
care di materia iluziilor noastre. 11 rega-
seste mereu pe cel plecat ca si cum l-ar
ajunge din urma, chiar daca acesta va avea
chipul unui ratacit. Din existenta subtem-
porald a sa, omul pare si nu aibd nici o
scapare, infundandu-se acolo ca intr-un
vertij al repetitiei nesfarsite. Dacd totusi
exista o iesire, ea se face resimtitd atunci
cand se trezesc in noi pasiuni cu totul
neobignuite, apte sa zdruncine granitele
vietii comune. Timpul iti apare deodati ca
un al doilea Eden, locul nesigur al unei
ultime fericiri*l. ig poti aminti brusc si clar
de ceea ce a ramas in urmd, de acel timp
care ti-a fost casi si refugiu. Si il vei resimti
din nou aga cum a fost odati, chiar daci
acest lucru se petrece acum in faptul
surescitarii totale a mintii.

Existd, asadar, un mister al ciderii din
urma. Cici, privind-o cu atentie, vezi cum
de fapt ,toate fiintele mor, numai omul
este chemat sd decadi™.

Stim de la Rudolf Otto ci resimti cu
adevarat ceea ce se numeste zzysterinm doar
atunci cand trdiesti cu sentimentul ca te afli
in prezenta a ceva cu totul altfel, das gang
Andere. Acest ceva cu totul altfel produce
spaima si deopotriva fascineaza, exercitd o
seductie fard egal. De unde, caracterul sau
de eveniment care ne transcende. El repre-
zinta in cele din urma o instanta diferita de
tot ce putem intalni in chip obignuit. Nu
avem cum sti dacd in mintea lui Cioran
cuvintele sale (,,s4 recunoastem ca in
cddere e cuprins un mister”’) au condus

4 Cand ii va fi datd /cdderea din timp, nu doar
posibild, ci inevitabili/, omul nu va mai fi un
animal istoric. $i atunci, dupa ce-si va fi pierdut
pana si amintirea adeviratei eternititi, a primei
sale fericiri, isi va intoarce privirile spre universul
temporal, spre acest al doilea paradis din care va fi
izgonit” (170).



Ideea europeand in filosofia romaneasca (1)

105

pand in acest punct in care se iveste
elementul numinos, lumina sa intunecata si
straind. Dar, probabil, ele nu te opresc si
gandesti si in acest fel. Oricum, intam-
plarea ca atare nu mai este una simplu
omeneasci. Cel care o traverseaza se afla
brusc fati in fata cu ceea ce depiseste
vointa sa. Nu mai poti spune in acest caz
cd este vorba de faptul comun sau obisnuit
al cdderii. Nici de situatia acelui om ce
cautd si se salveze cu orice pret. Cea din
urma cidere, al cirei martor ultim este
insusi Cioran, seamind in mare masurd cu
o intamplare neomeneasca.

Exact din acest motiv nu poti spune
niciodatd ca totul este pierdut. in fond,
nimic din cele care compun lumea omului
nu poate si-i apartind acestuia in chip total
sau definitiv. Ceea ce inseamni ci ultimele
cuvinte ale lui Cioran nu sunt totusi lipsite

de o anume senindtate, ca si cum ai
patrunde pe neasteptate in aerul tare al
unor locuri mai putin accesibile.

Ultimele pagini din Caderea in timp te
fac sd intelegi de ce anume Cioran se inde-
pirteazd continuu de gandirea modernd a
Occidentului. Se va situa la distanti atat de
cei care au edificat o metafizicd aptd s
dubleze teologia crestind, cat si de cei care
au cdutat si o pund mereu in chestiune,
precum Nietzsche. Viziunea sa difera de
tot ceea ce s-a consumat in termenii unei
clasice dualitati: timp sau eternitate, viata
sau moarte. Cici va lua mereu in seami
felul in care omul disloca timpul insusi ca
mediu natural al siu. Cu viziunea acestei
intamplari, Cioran se apropie mai curand
de marii eretici ai primelor secole crestine,
precum gnosticii spatiului rasaritean.



