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RESUMO

Essa dissertagdo de mestrado visa definir e dimensionar a ideia de transfiguracdo na obra
romena de Emil Cioran. Seu objetivo mais especififico é o de elucidar as formas pelas quais
esse pensamento explora 0 movimento de superagéo do ceticismo enquanto estado psicoldgico,
sem, contudo, desqualifica-lo como teoria do conhecimento. Com esse propdsito, estruturamos
0 trajeto de nossa investigacdo a partir de duas questdes fundamentais: (i) Qual a concepcao
cioraniana de ceticismo? (ii) Qual o conceito de transfiguracdo? Definindo-0s, podemos
concluir que a transfiguracdo é uma proposta de superacdo do ceticismo, ou seja, um anti-
ceticismo metodologico.
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ABSTRACT

This research aims to define and dimension the idea of transfiguration in Emil Cioran's
Romanian work, with the more specific objective of elucidating the ways that this thought
explores the movement to overcome skepticism as a psychological state, without, however,
disqualifying it as a theory of knowledge. For this purpose, we have structured the path of our
investigation based on two fundamental questions: (i) What is the cioranian conception of
skepticism? (ii) What is the concept of transfiguration? By defining them, we can conclude that
transfiguration is a proposal to overcome skepticism, that is, a methodological anti-skepticism.
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1. Fase romena: um itinerario filoséfico.

Uma historia ndo tem um comeco. Qualquer inicio se embaraca na linha ténue da
descontinuidade. Assim como se ofuscam os principios, também os horizontes se nos escapam.
A orientacdo que esbocamos com esforco, tende sempre a nos surpreender com uma reviravolta
e acaba por se revelar como uma traigdo. Contudo, na impossibilidade de remontarmos uma
histdria, podemos oferecer a empresa de uma narracdo. A narrativa parece mais adequada
quando nos dedicamos a tarefa de conceber um caminho, ainda que sinuoso e disperso, e
melhor ainda quando pretendemos fixar um itinerario qualquer. Nosso destino é, em um
primeiro momento, objetivo: vamos de Rasinari até Paris, como que a repetir os passos de Emil
Cioran em sua estrada da vida. Os passos, entretanto, ndo se repetem, e ainda uma “trajetoria”
filosofica a eles se sobrepde e nos vem complicar a matéria.

Ha referéncias materiais as quais deveremos considerar em se tratando da narrativa
sobre uma vida: Cioran viveu em certas cidades, conheceu varias pessoas, leu alguns livros e
produziu outros tantos textos. Ao mesmo tempo, ha eventos incomensuraveis que apenas
podemos notar indiretamente, como 0s sobressaltos, as reviravoltas e as bifurcacdes do
pensamento que se promoveram por meio das conturbacdes de humor e filosoficas do autor
romeno. Os dois aportes estdo misturados, 0 que nos obriga a trilhar um curso artificial sobre
0s escombros do que assentimos ser a realidade passada. Buscamos coeréncia onde néo
necessariamente ela habitou. Algamos um desfecho onde nunca nada se concluiu. Ainda assim,
a revelia da possibilidade dos fatos como aconteceram, podemos nos aproximar
hermeneuticamente, estruturando as formas pelas quais o pensamento de Cioran se manifestou
nem sempre filosoficamente, mas em uma tendéncia continua motivada por uma mesma raiz
de problema.

Henri Bergson escreveu em uma oportunidade® que todo filésofo dizia apenas uma
coisa. E essa coisa, cuja expressdo sempre nos escapa, € o fundamento daquela tendéncia e da
orientacdo de que falavamos. Quando nos referimos a um itinerdrio para o pensamento
cioraniano, estamos tratando de um esbo¢o da sua direcdo intuitiva, por meio da qual
gostariamos de expor a substancia de um projeto. Ndo podemos confundir, contudo, a ideia de
um projeto com a de uma doutrina, 0 que fatalmente ndo encontraremos em Cioran: um

programa, como nomeou o seu ilustre ensaista brasileiro Walter Benevides?, é a expressio

1 Cf. BERGSON, 2006, p. 123-149.

2 Walter Benevides, sob o “pseudonimo” de Correia de Sa, escreveu um dos principais ensaios de recepgio para
a obra de Emil Cioran no Brasil, E. M. Cioran, pessimista quase perfeito (1968). Sobre a ideia de programa, o
brasileiro escreveu: “Com pouco menos de sessenta anos, relativamente escassa tem sido a sua obra, publicada a
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formal de uma tendéncia multifacetada, mas que conserva em si parametros e sentidos
monoliticamente estabelecidos. Gostariamos de demonstrar como a multiplicidade de assuntos
abordados nas obras cioranianas recorrem e retornam a aportes mais profundos que denunciam
a existéncia de uma dire¢cdo comum. Finalmente, intentamos evidenciar como hé a persisténcia
de um sentido muito mais simples e primevo, o qual percorre os escritos do filésofo romeno,
ao menos em sua primeira fase.

Devemos esclarecer, desde ja, que a nossa tarefa no presente trabalho se refere a um
objetivo teorico principal, do qual se depreende um segundo, o qual subjaz numa espécie de
“plano de fundo” epistémico. O aludido objetivo é (1) apresentar o conceito de transfiguracéo
como um anti-ceticismo metodoldgico na obra de Cioran. Este é um empreendimento
complexo porque, de um lado, pressupbe a ideia de transfiguragcdo como um conceito
proeminente na filosofia cioraniana e, por outro, expde a hipdtese da existéncia de uma
“estrutura” metodoldgica presente e constante em sua obra. Até 0 momento, mesmo com as
investigacdes de Liliana Nicorescu (2006), Vasilica Cotofleac (2003) e Horia Patrascu (2013),
nem a definicdo do conceito de transfiguragdo, nem a sua dimensdo enquanto projeto
antagonico ao ceticismo parecem ter sido esgotadas. Isto em razdo de ainda ndo se ter
desenvolvido suficientemente um estudo que, partindo da ordem geral da transfiguracéo,
relacione seus fundamentos a uma oposi¢do substancial & postura cética.

Neste interim, observamos o segundo objetivo ao qual nos referimos, a saber, (2)
analisar o aporte tedrico de Cioran durante sua juventude, naquilo que diz respeito a direcdo e
consolidagdo do seu programa filoséfico. Acreditamos que s se pode escrutinar o conceito de
transfiguracdo quando o situarmos dentro de um quadro mais vasto e geral do pensamento
cioraniano, a0 mesmo tempo em que compreendemos 0 quanto a nocao contribuiu na
sedimentacdo e na continuidade de um mesmo e Unico sentido, orientacdo constante de suas

producdes.

1.1. Nota biografica

Antes de seguirmos com as justificativas e desenvolvimentos acerca das variaveis que

compdem a presente pesquisa, dedicaremo-nos a uma breve exposicdo biografica de Cioran.

partir de 1949, e subdividida em cinco livros compactos de pensamento e angulstia, com uma riqueza de poesia
nos titulos que ja representa a constancia de um programa: ‘Précis de Décomposition’ (1949), ‘Syllogismes de
L'Amertume’ (1952), ‘La Tentation d’Exister’ (1956), ‘Histoire et Utopie’ (1960) e ‘La Chute dans le Temps’
(1964). Mas programa nao quer dizer doutrina. O que ha nessas paginas, ndo muito abundantes no todo, é o rastro
de uma horrorizada descoberta, a verificacdo do irremediavel na existéncia. Poeta como 0s maiores, injetando no
francés uma tremenda selva de virilidade verbal e sintdtica, o que ele vé e 0 que ele mostra se reveste
permanentemente da for¢a da frieza e do frenesi da crueldade” (BENEVIDES, 1968, p. 34).
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A0 nosso ver, 0 empreendimento caracteriza importante avanco metodoldgico, uma vez que a
vida do autor, como pretendemos demonstrar, exprime modulacdes que se refletem na sua
filosofia. Ao mesmo tempo, o esfor¢o deste item contribui na apresentacdo do proprio
personagem ao publico brasileiro, ainda pouco familiarizado ndo apenas com suas obras, mas
igualmente com a vida que as engendrou e animoul.

O progresso desta biografia ndo esta resumido nesta introdugdo, uma vez gue, como ja
alertado, gostariamos de unir em um caminho narrativo os acontecimentos da historia do
homem Cioran ao intercurso de suas producdes espirituais.

As informagdes mais essenciais sobre a cronologia de Cioran séo as seguintes: nasceu
no ano de 1911 em Rasinari, na Transilvania, lugar que na época ndo pertencia ao territdrio da
Roménia, mas sim ao Império austro-hangaro. Apenas em 1920, aquela regiao seria anexada a
Roménia junto as outras duas grandes porcdes do pais, quais sejam, a Moldavia e a Valaquia.
Como podemos ler na obra de uma das biografistas mais importantes do autor, Ilinca Zarifopol-
Johnston (autora de um Searching for Cioran, de 2009), a Rasinari daqueles anos era uma vila
povoada por pessoas de diversas origens e etnias. Filho de um padre da igreja ortodoxa romena,
de origem bizantina, e de uma mée descendente de uma familia relativamente nobre na
Transilvania, Cioran sempre contou ter vivido uma infancia feliz nos Carpatos®, ao contrario
do que experimentou durante o restante de sua vida.

Em 1921, quando da idade de 10 anos, mudou-se para Sibiu (ou ainda Hermannstadt).
A época, 0 municipio era algo como a capital daquela regido transilvana. Viajou primeiramente
sozinho, passando a morar numa casa de educacao alema junto a outros jovens da classe média
romena. O habito era comum entre as familias locais, fato que permitiria ao adolescente Cioran
ter contato com os primeiros livros em lingua germanica. Estudou entre 1921 e 1928 na escola
“Gheorghe Lazar”, até passar para a universidade em Bucuresti. Titus Lates (2011a),
pesquisador romeno, realizou um grande trabalho em favor dos estudos sobre o fil6sofo ao
catalogar e relacionar a maior parte das leituras do jovem Cioran no decorrer de sua fase
romena. De acordo com o comentador: “manteve-se um caderno de anotacdes de 10 de
dezembro de 1926, ‘Para a transcri¢do de trechos de livros’, contendo cita¢des de: Mircea
Florian, Diderot, Eminescu, Balzac, Tagore, Paulsen, Soloviov, Lichtenberg, Dostoiévski,
Flaubert, Schopenhauer, Nietzsche” (LATES, 2011a, p. 88). Sabemos, também por meio do
pesquisador, que no periodo como estudante escolar Cioran esteve obcecado pela literatura e

filosofia russas, além de se demonstrar muito afeito ao vitalismo alemao: “As leituras de

3 Cf. CIORAN, 19954, p. 33.
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filosofia que comecaram aos quinze anos provam, além da diversidade desconcertante, uma
certa predilecio pelo vitalismo aleméo e pelo niilismo russo®” (Ibid., p. 88-89). Escreveu, em
1927, um de seus primeiros ensaios de que temos registro, O que posso fazer em um dia (texto
analisado em capitulo subsequente).

Em Sibiu, provavelmente entre 0s anos de 1926 e 1927, teve inicio um de seus maiores
motivadores filosoficos, 0 acometimento da insdnia. Tema que perpassa a vida do autor e que
ganha corpo também em seus trabalhos, vide a sua importancia como mote e introducéo a sua
experiéncia genuina como filésofo. Em um prefacio ao seu primeiro livro publicado, Nos cumes

do desespero, de 1934, escreveu:

O fendmeno capital, o desastre por exceléncia, foi a vigilia ininterrupta, esse Nada
sem trégua. [...] A insbnia é uma lucidez vertiginosa que poderia converter o paraiso
num centro de tortura. Qualquer coisa é preferivel a vigilia permanente, essa auséncia
criminosa do esquecimento. Naquelas noites infernais eu passei a compreender a
inutilidade da filosofia. As horas de vigilia constituem, no fundo, uma rejeicdo
continua do pensamento pelo pensamento, a consciéncia exasperada por ela mesma,
uma declaragdo de guerra, um ultimato infernal do espirito dirigido contra si préprio.
[...] Eis em que estado de espirito concebi este livro, que para mim foi uma espécie
de libertacdo, uma explosdo salutar. Se ndo o houvesse escrito, eu com certeza teria
posto fim as minhas noites (CIORAN, 2012, p.15).

O estado doentio cioraniano representa sempre uma dupla ocasido. Por um lado, é um
enclausuramento, uma tortura limitante cuja fatalidade o impede de um absolvicdo. Por outro,
é uma sorte de libertagdo: uma via para a edificacdo de si, um caminho sobre escombros em
que as obras mais urgentes se lhe sobressaem. Em um primeiro momento, acreditamos que a
insdnia, como fenémeno capital no trajeto filosofico de Cioran, foi o ponto de partida para o
pensamento sobre a transfiguracdo, exercicio que aponta para uma vitoria sobre os estados mais
débeis da vitalidade. N&o ha diferenca entre o Cioran insone e o Cioran filésofo, figuras que se

insurgem de uma mesma perturbacdo intima fundamental®.

4 Sobre a influéncia da literatura russa, Cioran ainda diria, anos mais tarde, em uma entrevista concedida a Jean-
Frangois Duval em 1979: "Eu me senti muito préximo do romantismo, principalmente do alemdo, na minha
juventude. E mesmo atualmente ndo posso dizer que me separei completamente dele. Do sentimento fundamental
em mim — o Weltschmerz, o tédio romantico — ndo fui curado. Minha paixao pela literatura russa se deve em
grande parte a isso. E a literatura que mais me marcou na minha vida e, acima de tudo, o que as historias da
literatura chamam de byronismo russo. Porque, na minha opinido, Byron seria mais interessante na Russia do que
na Inglaterra, por causa de suas influéncias. E desses byronianos da Russia que me sinto mais préximo e é por
isso que ndo me sinto nem um pouco europeu ocidental: no entanto, existem fendmenos geograficos, de origem,
que intervém. Ha uma parte da verdade nisso. De todos os personagens de Dostoievski, Stavrdguin é o que mais
admiro e entendo. No fundo, ele é um personagem romantico, que sofre de tédio" (CIORAN, 1997b, p. 43).

5 A insonia em Cioran ndo ¢ apenas um tema recorrente, mas uma mazela “fisio-psicologica” que se transfigura
em metafisica. Podemos perceber uma sugestdo desta associagdo através de uma analise que o romeno, ja na fase
francesa, fez de Pascal: "Entre os moralistas somente Pascal se debrucou sobre a dimensdo metafisica da existéncia
humana (também n&o consta que ele tenha reparado em algum autor de retratos). Ao lado dele, todos os outros,
sem excecdo, parecem futeis porque ndo perceberam nossa miséria, € sim nossas misérias, esta soma de
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Apbs a conclusdo de sua formacéo escolar, o romeno se mudou em 1928 para a capital
de seu pais, onde iniciou o curso de Letras com especializacdo em Filosofia pela Universidade
Nacional de Bucuresti. A instru¢do universitaria aconteceu entre 1928 e 1932. Podemos dizer
que houve, neste interim, a0 menos trés “etapas” produtivas: uma primeira (entre 1928 e 1930),
de pequenos ensaios e semindrios, tais quais O teismo como solugdo ao problema cosmologico
(1928-1929), Sobre o protestantismo (1929), Imperialismo dinamico da vida (1929),
Seminario sobre Max Stirner (1929-1930) e Em margem de uma poesia de Verlaine (1929-
1930); uma segunda (entre 1931 e janeiro de 1932), em que Cioran comecgou a publicar artigos
em jornais e revistas; além de uma terceira (entre 1932 e 1933), em que, desde nosso prisma
de analise, consolida-se a sua visdo intuicionista particular por meio do contato com a obra de
Georg Simmel, experiéncia que culminou na sua visita a Alemanha, ao fim de 1933, ja
formado. Deste periodo, € importante, sobretudo, evidenciar a centralidade de sua dissertacao
final, O intuicionismo contemporaneo (1932), na qual esta explicita quase a totalidade de sua
abordagem intuicionista. Nela podemos encontrar ao menos dois dos trés grandes pilares da
filosofia cioraniana durante a fase romena: Henri Bergson e Georg Simmel (a eles ainda
podemos somar Nietzsche). O texto é dedicado a uma analise critica do bergsonismo, refutado,
preponderantemente, pelo vitalismo tragico simmeliano, o qual é integralmente absorvido por
Cioran. A dissertacdo € crucial para compreendermos em que contexto filosofico o proprio
autor romeno pensava se inserir, além de apresentar alguns de seus alicerces epistémicos.

Como dissemos, ao fim de 1933 Cioran viajou para a Alemanha por meio de uma bolsa
de estudos concedida pela Humboldt-Forschungsstipendium (ou Humboldt Research
Fellowship), organizacdo alema para fomento de pesquisadores de talento. J& havia escrito a
sua primeira obra, Nos cumes do desespero®, cuja publicacdo s6 aconteceu no ano seguinte, em
solo romeno, gragas a um concurso’ vencido pelo autor. Em 1933, contudo, teve inicio um dos
periodos mais contraditérios da vida do jovem romeno. Como se sabe, no inicio daquele ano,

Adolf Hitler havia subido ao poder naquele pais. Entre outubro e novembro, provavelmente 0s

insuficiéncias, de enfermidades inevitaveis e insignificantes, que exprimem apenas um aspecto de nossa natureza.
[...] Concebidos nas noites de vigilia, sem nada de incomodamente luminoso, os Pensamentos, ruminagdes de um
insone contumaz, de um espirito que se revolve e se crispa no obscuro, ndo serdo nunca, nao digo compreendidos,
mas sentidos, por aqueles que ndo veem claro sendo em pleno dia" (CIORAN, 1998, p. 14). Ainda na juventude,
em um aforismo nomeado “Homem, animal insone”, o filésofo escreveu: "Néo existe, porém, em todo o espectro
da vida animal, além do homem, um s6 animal que queira dormir e ndo possa. O sono nos faz esquecer o drama
da nossa vida, suas complicacfes e as obsessdes, de maneira que cada despertar € um novo inicio de vida, uma
nova esperanca. A vida conserva, assim uma prazerosa descontinuidade que da a impressdo de uma continua
regeneracdo, de um permanente renascer. A insonia, por outro lado, gera uma sensacdo de agonia, uma tristeza
eterna e irremedidvel, um desespero absoluto” (CIORAN, 2012, p. 102).

6 Traduzido diretamente do romeno por Fernando Klabin, pela editora Hedra em 2012.

" Concurso da fundagéo Rei Carlos I1, vencido por Cioran em 1934.
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meses em que Cioran acabara de chegar em solo germanico, as a¢des do Partido Nacional-
Socialista dos Trabalhadores Alemaes eram o centro da maior parte das discussdes locais. Ja
nos primeiros meses, escreveu cinco artigos: Aspectos Alemdes (novembro de 1933), Na
Universidade de Berlim (novembro de 1933), A Alemanha e a Franca ou a ilusdo da paz
(dezembro de 1933), A tentagdo do politico e do sacrificio (janeiro de 1934), e A problematica
ética na Alemanha (janeiro de 1934). Foi aluno nos seminarios de Ludwig Klages, filésofo
vitalista (autor de Der Geist als Widersacher der Seele) que causou uma grande impressao no
jovem romeno. Os textos de Cioran apresentavam uma andlise profunda da fisionomia
espiritual dos alemé&es a época, mas igualmente um entusiasmo e até mesmo uma admiracao
latentes, 0s quais passaram gradativamente a se explicitar.

Entre 1934 e 1935, redigiu 0s seus ensaios mais controversos, a saber, Hitler na
consciéncia alema (julho de 1934), A revolta dos saciados (julho de 1934), A ditadura e o
problema da juventude (outubro de 1934), O que se pode fazer na Roménia (janeiro de 1935),
A propésito de uma outra Roménia (fevereiro de 1935), além de O adanismo romeno (1935).
Neles, diagnosticou, por meio de uma persisténcia de sua perspectiva intuicionista-vitalista, o
fendmeno animico que se desenrolava na Alemanha, tentando encontrar neste exemplo uma
via revolucionaria para o seu proprio pais. O tema de sua relacdo com a ideologia nazista é
polémico e sera melhor desenvolvido em capitulo posterior®.

Em 1936, quando da sua volta a Roménia, Cioran publicou dois livros, provavelmente
escritos em solo alemao, quais sejam, O livro das ilusdes® e Transfiguracdo da Roménia. As
duas obras encerram a fase mais exaltada da filosofia cioraniana o que, coincidentemente ou
néo, favoreceu o aparecimento mais frequente da ideia de transfiguracdo. S&o textos com tons
de obstinacdo e fanatismo, o que ndo nos impede, contudo, a observacdo de um
desenvolvimento muito peculiar de seu pensamento, desocultando alguns dos principais tracos
de seu vitalismo e de sua visdo estética do mundo. Também neste ano, trabalhou brevemente
como professor em um liceu na cidade transilvana de Brasov. Como contou seu antigo aluno
Stefan Baciu (1950), Cioran passava tardes inteiras discutindo sobre algumas de suas principais
leituras do periodo, tais quais Kleist, Gérard de Nerval, Stirner, Paul Valéry, Kierkegaard,
Holderlin e Unamuno. Também nesta etapa de sua vida, o filésofo se dedicou avidamente aos

textos de hagiografia e aos misticos, como Mestre Eckhart, Ignéacio de Loyola, Santa Teresa

8 Cf. capitulo 4. O periodo aleméo.

9 Traduzido no Brasil por José Thomaz Brum em 2014 através da editora Rocco. O fildsofo brasileiro ainda
traduziu obras da fase francesa de Cioran e que também sairam pelo selo da Rocco, tais quais: Exercicios de
admiracdo (1988), Historia e Utopia (1994), Breviario de Decomposicao (1989) e Silogismos da Amargura
(1991).
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D’Avila, Margarete de Cortona, Tomés de Aquino, Sdo Jodo da Cruz, entre outros. Nao por
acaso, em 1936 escreveu o seu livro Lagrimas e Santos, cuja publicacdo sé aconteceria no ano
seguinte, 1937, quando j& havia se mudado para Paris.

Gostariamos de finalizar a presente nota biografica com o evento da mudanga de Cioran
para a Franca, ainda que seu trajeto como filésofo s6 tenha comecado a ser relevante
internacionalmente depois de suas obras francesas. O autor ainda escreveria mais um livro em
romeno, O ocaso do pensamento (1940), o qual, por motivos a serem explorados no tépico
subsequente, ndo deveremos abordar nesta ocasido. Cioran passou a viver em Paris, a despeito
de uma tese de doutorado que nunca foi desenvolvida, a qual versaria sobre o problema da
consciéncia e da vida em Nietzsche. Uma grande reviravolta filoséfica aconteceu, entéo,
durante sua vida francesa. O romeno resolveu deixar de escrever em sua lingua marterna,
adotando o uso integral do francés. Seu primeiro trabalho ap6s o abandono de seu primeiro
idioma so seria publicado em 1949, um verdadeiro marco na sua filosofia, Breviério de
Decomposicdo. Os pesquisadores de Cioran devem esclarecer minuciosamente as alteragdes
radicais no pensamento do autor, as quais, em hipotese aqui lancada, vao muito além do ponto
de vista esteético.

Desde a nossa perspectiva, e tornando nossas as palavras do principal tradutor francés
de Cioran, Alain Paruit, devemos conhecer o Cioran de antes para compreender melhor o
Cioran de depois. Esta é uma das maximas da presente pesquisa. Por meio dela, escolhnemos
nos dedicar exclusivamente a tracar um programa que correspondesse somente ao periodo
romeno do filésofo. A aposta esta pautada em uma estratégia metodoldgica: nesta fase, na qual
o pensador se encontrava ainda muito ligado ao que chamou de “jargdo filosofico”, € notdrio
como as referéncias e estudos de outros autores que compuseram sua identidade intelectual
estdo muito mais manifestos que no periodo francés. Nela, podemos encontrar seminarios que
fez na universidade, estudos direcionados, ensaios, dissertacdo, dissecagcdes conceituais, entre
outros processos e procedimentos que nos denunciam a germinagdo de uma abordagem e de
uma visdo. Contudo, antes de partirmos mais apropriadamente ao corpo das investigacoes,
ainda precisamos esclarecer alguns embaragos de método, 0 que procuramos apaziguar nos

préximos pontos que se seguem.

1.2. Questbes metodoldgicas

A primeira questdo gque se nos impde quando assentimos em desenvolver um trabalho

investigativo ¢ a de dar forma a um incomodo que nos “choca” quando do contato com 0 nosso
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objeto de pesquisa. A experiéncia com a obra nos acomete com sobressaltos que apenas
artificialmente defendemos se referir a um ou mais pontos especificos do objeto, 0s quais
seriam a origem e o lugar por onde prosperaria a nossa inquietude. Ai entdo decidimos resolver
0 embaraco auto-diagnosticado: um problema que €, antes de tudo, nosso. Decantamos um
desarranjo subjetivo sobre as letras alheias, e dali Ihe damos corpo e objetividade, trazendo os
tracos daquele autor de volta ao presente, atualizando seu lastro criador em uma nova vivéncia,
na integralidade do momento que ja, agora, se consolida. Projetar-se sobre o curso decorrido
de um filésofo é 0 modo vivaz de abalar, ainda que fugazmente, a inefabilidade semantica e,
sobretudo, objetiva, do passado.

Tal fato, porém, ndo nos priva, mas ao contrario, obriga-nos a um nivel rigoroso de
desempenho hermenéutico. A experiéncia simpatica com uma obra sé se ostenta acima de uma
fortaleza, cujo amparo é técnico, dindmico e plastico. A necessidade de uma experiéncia
filosofica genuina, a qual se sobressai diante de uma mera atividade especulativa, esta
sustentada na capacidade de acesso minimo aos incursos e elucubragdes de um outro espirito
cuja erudicdo pode sim dificultar e até mesmo impedir nossas investidas imprudentes.

Assim nos apareceu o problema da transfiguracdo: alguma coisa inquietante (porque
ndo perfeitamente demonstrada) e que, paralelamente, atravessava toda a obra romena de
Cioran com importéncia e notoriedade. N&o é preciso procurar muito, a ideia de transfiguracéo
estd explicita e implicitamente presente em todas as obras publicadas durante a juventude do
romeno. Um de seus livros inclusive leva o conceito no nome: Transfiguracdo da Roménia, de
1936. A partir das primeiras investigagOes, iniciadas no ano de 2017, ainda durante a
graduacdo, percebemos a riqueza que a nogdo adquiria na obra do autor: virtudes estéticas,
vitalistas e terapéuticas, como veremos nos capitulos posteriores. Todos estes aspectos
encerram centralidade fundamental na filosofia cioraniana, sobretudo o ultimo deles, como
bem ressaltou o proprio filosofo: “considerava — € ainda considero — o ato de escrever como
uma sorte de terapéutica. Este € o sentido profundo de tudo o que ja escrevi”’ (CIORAN, 1995a,
p.47). Uma terapéutica se eleva diante de uma doenca, de um mal contra o qual seus esforcos
se edificam. E entdo, cabe-nos apresenta-la como um “tratamento das doencas incuraveis, entre
as quais figuram, em primeiro lugar, o ceticismo, o desespero ¢ o pessimismo” (CIORAN,
2014, p. 175).

Por compreendermos a principalidade da transfiguracdo durante o periodo romeno de
Cioran, gostariamos de fazer deste presente trabalho uma exposicdo do quadro geral de seu
programa filosofico, demonstrando como o anti-ceticismo metodoldgico encerrado naquele

conceito nos serve como corolario epistémico.
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No que diz respeito ao método, desde um ponto de vista investigativo, € importante que
facamos algumas consideracdes preliminares. Pretendemos aplicar sobre a obra romena de
Cioran o mesmo tipo de abordagem com a qual o fil6sofo se familiarizou. Ela é, segundo nossas
hip6teses, o resultado de uma experiéncia original de aproximac®es e afastamento paulatino
em relacdo ao intuicionismo bergsoniano. Intentamos efetuar uma abordagem intuitiva ao estilo
de Cioran. O que isso significa? Uma modalidade de inquiricdo que visa evidenciar a direcdo
condutora de um pensamento, e que, indo ainda mais longe, s6 o faz na medida em que revela
igualmente as caracteristicas do temperamento do autor, ou como quis Cioran, 0 seu arranjo
subjetivo. Esta natureza de tarefa requer, por um lado, ferramentas epistémicas, sem as quais
ndo poderiamos dissecar as caracteristicas conceituais e argumentativas do pensamento de
Cioran, e, por outro, ferramentas sensiveis ou intuitivas. As Ultimas sdo mais complexas e
obscuras, mas nem por isso se provam menos importantes. Pelo contrario, sem elas, estariamos
inabilitados a exercer a aproximagdo segundo o modo cioraniano. Elas apontam para a
capacidade unificante de compreender a raiz organica comum de um complexo de producdes,
manifestacdes, obras e realizacdes.

A ligacédo entre toda a multiplicidade estd na orientagdo de um determinado destino
individual. Parte do pressuposto de que os individuos se conduzem em um ritmo e dire¢do
préprias que sdo passiveis de serem intuidos, ainda que pobremente expressados, mas que
confeririam as obras a possibilidade de serem retornadas a uma mesma origem vital. As
producdes, assim se pensa nesta abordagem, sdo demonstracdes da persisténcia do individual
contra o devir que o torna efémero. S&o realizac6es da vida, para acréscimo desta mesma vida.
Tracar o itinerario filosofico de Cioran, portanto, ndo se resume apenas a esbocar as influéncias
e ineditismos em seu pensamento, mas também as suas estratégias terapéuticas através da
escrita, suas formas de apresentacdo dos temperamentos, seus retratos de si e dos
contemporaneos, suas intencdes conflituosas em busca de solugfes para sua propria vida.

Destarte, buscaremos nos assemelhar, em se tratando dos procedimentos para a
empresa, a Spengler, o qual — sabiamente, ao nosso ver — retornou a Goethe para dele
decantar um método. Segundo aquele filésofo alemao, suas questdes vieram de Nietzsche, mas
a metodologia proveio do poeta. Est4 evidenciada nesta asser¢cdo um ensinamento ainda a ser
dissecado: sobre o poder intuitivo do lirismo, o qual subjuga a visdo tétrica e mecéanica da
realidade em proveito e beneficio da vida. Alinhada ao desembaraco epistémico, a abordagem
lirica recupera os tracos de vitalidade que impedem a dissolucdo de um programa filosofico

num mero aparato sistémico. A filosofia entdo se abrilhanta como coisa da vida.
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Dividimos o presente trabalho em periodos da fase romena, por meio dos quais
poderemos apresentar a totalidade do que defendemos ser 0 programa cioraniano a epoca. Os
periodos procuram corresponder a eventos da biografia do autor, marcos importantes que
acompanham o desenvolvimento daquele programa e o expdem em seus diversos aspectos.
Tendo em vista o problema de pesquisa, qual seja, a demonstracdo de um anti-ceticismo
metodoldgico na filosofia de Cioran, através do seu conceito de transfiguracao, pretendemos
realizar a tarefa ao exibir o modo pelo qual o romeno consolidou tal empresa, a partir do que
encaramos como seu motivo fundamental: o problema da individualidade. Os periodos
contemplados séo:

A primeira parte € (a) “Por uma filosofia do individual (1927 - janeiro de 1932)”. Ao
considerarmos toda a fase universitaria de Cioran, gostariamos de revelar a importancia
metodoldgica de sua formacdo intelectual, ao mesmo tempo em que discutiremos o que
admitimos ser a questdo central da filosofia cioraniana, a saber, o problema da individualidade.
Neste ponto, introduzimos o motivo fundamental que sustenta a necessidade filoséfica de uma
ideia como a da transfiguracdo. Portanto, € nesta primeira ocasido do trabalho que
apresentamos nosso escrutinio sobre a postura filoséfica do romeno e suas consequéncias
analiticas, como a sua peculiar visdo sobre o ceticismo;

Continuamos com (b) “O intuicionismo cioraniano (1932 - outubro de 1933)”, capitulo
que esta centralizado na dissertacdo escrita por Cioran — O intuicionismo contemporaneo —
ao fim de sua formacéao académica e que visa demonstrar como a filosofia do romeno pode ser
compreendida como uma modalidade particular de intuicionismo. Aqui, consolidamos o
intento de situar a obra cioraniana em relacdo aos seus principais influenciadores (Nietzsche,
Bergson e Simmel), além de termos encerrado o plano de fundo epistémico por meio do qual
podemos vislumbrar com clareza o projeto da transfiguracao;

O intervalo seguinte € (¢) “O periodo alemao (outubro de 1933 - 1936)”. Esta passagem
trata do periodo em que o romeno viveu na Alemanha e em que aplicou sua abordagem
intuicionista em variadas consideracdes sobre o espirito alemdo da época. Gostariamos de
demonstrar como o0s desenvolvimentos intelectuais de Cioran ndo constituem uma teoria
politica, sendo uma estética. Persistimos calcados pelo pensamento do proprio autor, como
exp6s em uma entrevista datada de 1986, também acerca do tema de suas relacdes com a
alemanha nazista: “meu ponto de vista sempre foi estético, ndo politico” (1995a, p. 180). Aqui
encontramos uma aplicacéo precisa da abordagem intuicionista cioraniana e a formacao de seu
projeto de transfiguracdo para a Romeénia. Foi uma etapa crucial para a idealizacao sistematica

da ideia de transfiguracdo e a materializacdo de sua analitica das culturas;
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Depois, consideramos (d) “A transfiguragdo como conceito € método (1936 - 1937)”.
Ap0s sua viagem para a Alemanha, Cioran produziu seus dois principais livros romenos desde
0 ponto de vista da ideia de transfiguracdo: O livro das ilusbes e Transfiguracdo da Roménia,
ambos no mesmo ano de 1936. Apesar do conceito ja ter sido usado anteriormente, e de ja estar
devidamente alocado em seu programa filosofico por meio do problema da individualidade, s6
neste ano foi aplicado com tanta clareza e recorréncia, o que demonstra a principalidade
adquirida na ocasido. Nosso objetivo foi o de o dissecar e apresentar em sua integralidade,
considerando todos os desenvolvimentos manifestados pelo jovem Cioran. Gostariamos de
consolidar nesta oportunidade o empreendimento metodologico da transfiguragdo em oposicéo
ao ceticismo cioraniano. Pretendemos, igualmente, investigar o lugar dos escritos cioranianos
sobre o fenémeno religioso, sobretudo a santidade, com especial atencéo ao livro Lagrimas e
Santos, ultima obra em romeno do nosso recorte neste trabalho. Intentamos escrutinar a relacao
entre santidade e transfiguracdo, ligacdo que deve expor, a0 nosso Ver, caracteristicas
peculiares do intuicionismo cioraniano, ampliando a percepgao sobre sua filosofia e sobre seu
vitalismo;

Finalmente, (e) “O ocaso do romeno: uma conclusdo”. Apds a sua ida para a Franca,
Cioran enfrentou uma experiéncia de estrangeiridade a qual se demonstrou, desde o prisma de
sua filosofia, reveladora. O formalismo radical da cultura francesa constrangeu a “romenidade”
do jovem Cioran até um embaraco inapelavel. Gostariamos de apresentar neste topico as nossas
conclusbes sobre o projeto geral da fase romena de Cioran, a0 mesmo tempo em que 0
confrontamos brevemente com as dificuldades filosoficas e organicas que tal projeto
experimentou quando da retirada do seu autor para o territorio francés. Esta discussdo procura
ndo apenas demonstrar a importancia da distancia entre as duas fases da filosofia cioraniana,

mas igualmente considerar as razdes da alteracao e revisdo do seu programa.
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2. Por uma filosofia do individual (1921- janeiro de 1932)

Ap06s uma infancia coroada pela quietude e liberdade no interior dos Balcas, Cioran se
mudou em 1921 (portanto, com a idade de 10 anos) para Sibiu, capital daquela regido
transilvana, onde passou a viver em uma casa de educagédo alema. A intengédo de seus pais era
a de Ihe oferecer a imersdo na lingua germanica, situacdo comum para as familias romenas da
época. Entre 1921 e 1928 se manteve estabelecido nesta cidade, em que ndo apenas se iniciou
na leitura dos literatos e filosofos alemaes, mas conheceu o inicio de um dos seus maiores
dramas, infortinio que o acompanharia pela vida: a insénia. O tema da insénia no pensamento
de Cioran se insurge ndo apenas como uma confissdo, mas como um problema filoséfico, um
exercicio terapéutico e, no limite, uma revelacdo metafisica. Foi em Sibiu, entre 16 e 17 anos,
gue o romeno conheceu sua principal mazela: “Foi 1a que experienciei o maior drama da minha
vida, um drama que durou muitos anos e que me marcou para sempre” (CIORAN, 1995a, p.
287).

Assim como Sextus Empiricus indicou em suas Hipotiposes Pirronicas, o trajeto de um
filosofo se inicia com uma perturbacdo diante do mundo (Cf. 1997, p. 107), e dela se
desencadeia a busca por resolugdes dos problemas que a realidade se lhe impde. Sem davidas,
a insbnia foi a conturbacdo que lancou Cioran na atividade filoséfica, fendmeno sem o qual
certamente a sua obra ndo adquiriria a mesma dimenséo e profundidade, como sugerem suas
proprias elucubracdes sobre o assunto. Destarte, o principal marco que nos permite
compreender e caminhar segundo o itinerario filosofico de Cioran é a insbnia, como ja
mencionamos no capitulo introdutdrio, alvo de grande parte das suas reflexdes e ponto vital da
sua atividade terapéutica pela escrita.

Nomeamos esta primeira parte de "por uma filosofia do individual” porgque gostariamos
de destacar de que forma o pensamento de Cioran se constituiu, desde os primordios, como
uma espécie de ‘ocupacdo consigo mesmo’, ou melhor, uma sorte de analise dos conflitos e
caracteristicas da vida individual confrontada com a realidade a qual pertence. Pretendemos
demonstrar como a ideia de ‘individual’ se estabelece sob parametros diversos do que se
entende contemporaneamente como ‘individualismo’, ‘egocentrismo’ e ‘egoismo’, por meio
do que podemos vislumbrar um “rastro” délfico (“conhece-te a ti mesmo”), ainda que
atualizado em problemas particulares da filosofia cioraniana. O pensamento orgéanico de Cioran
englobaria, como gostariamos de expor, a antitese entre si mesmo e 0 mundo, sem recair no
mero solipsismo, mas reconduzindo o “ti mesmo” antigo em uma busca pela edifica¢do de si.

Encararemos esta parte como o periodo de consolidagdo da analise “psicologica” de Cioran,
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em que se estabelecem a origem da preocupacdo filosofica de um individuo e as suas
motivacdes organicas para tal. O limite posterior, de acordo com nosso itinerario, tem como
marco a sua dissertacdo para licenca em filosofia, datada de 1932, em que assentimos encontrar
0 ponto no qual a sua preocupagdo com uma metafisica vitalista e tragica esta melhor e

primeiramente demonstrada.

A partir deste ensejo, caso nos perguntassemos, fazendo valer aquela assertiva de
Bergson, sobre o tema Unico que permearia toda a filosofia cioraniana, de que forma
responderiamos? N&o € possivel expressar corretamente o sentido de uma orientacdo, pois
nenhum enunciado é tdo simples ao ponto de o precisar perfeitamente. Contudo, desde os mais
primevos escritos do entdo jovem romeno, somos capazes de destacar um certo problema que
nos fornece a conjuntura para persistirmos na investigacdo. Em um manuscrito antigo do
pensador, Ce pot invdta in timp de o zi (O que posso aprender em um dia), de 30 de marc¢o de
1927 (portanto, alguns dias antes de Cioran completar 16 anos), encontramos quase que uma
tentativa, um ensaio de expressdo. Ao tratar das grandes disparidades da vida, as quais, ao seu
ver, dificultam a possibilidade de se encontrar harmonia, perguntou-se onde poderia descobrir
as suas fontes. Escreveu: “a resposta parece dissipar-se dos nossos labios e expressar-se em
palavras: | - temperamento humano; Il - a organizagao social” (2011c, p. 10). A resposta
anuncia duas possiveis causas que indicam uma relacdo de oposicdo. A disparidade nao é
evidente, pois ele assim ndo a constroi, mas os dois elementos sdo mostrados como nascedouros
dos contrastes da vida humana. Destarte, haveria uma tenséo que se insurge a partir de | e 1l
confrontados.

O desenvolvimento do texto é vago e incipiente, 0 que ndo nos permite tirar grandes
conclus6es do que ali esta expresso. Contudo, ha de se notar ainda o possivel sentido atribuido
aqueles elementos, sobretudo ao primeiro, o qual ndo é perfeitamente preciso. O temperamént
romeno tem basicamente o0 mesmo significado do temperamento portugués, talvez com uma
ideia mais clara de conjunto das caracteristicas e atividades psiquicas, e menos uma espécie de
compleicdo ou disposicdo fisiologica. Entretanto, estas duas maneiras de 0 pensar ndo sdo
contrarias, mas se unem num sentido ainda mais abrangente e que esta presente tanto no romeno
como no portugués: como energia vital, vivacidade e impetuosidade. Sem duvidas, em se
pensando na totalidade do breve ensaio cioraniano, temos como seu centro fundamental o
movimento de opor a ‘energia vital individual’ ao ‘meio social’. O jovem autor escreveu:
“gostaria de romper qualquer fronteira que esteja entre mim ¢ a perfeicdo, o que a0 mesmo

tempo significa uma incompatibilidade com o ser humano. Mas — veja vocé — esse momento
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¢ quebrado pelas exigéncias estreitas da vida” (2011c, p. 9). Cioran adversa uma sorte de
“entusiasmo criativo”, o qual o permitiria vislumbrar uma ascendéncia qualitativa tdo brutal
que o aproximaria de um ideal de perfei¢do, contra uma “estreiteza do cotidiano”, que o
submeteria & mediocridade da vida em sociedade.

O filésofo antecipa neste escrito diversos temas que serdo melhor desenvolvidos no
futuro, mas ndo devemos ser anacrénicos nem demasiado avidos por respostas ao ponto de
encontrar nele um problema fundamental de toda obra. Ha aqui, ndo obstante, a possibilidade
de entrevermos algumas “chaves” do pensamento cioraniano, tendéncias com as quais nos
tornaremos habilitados a dissecar melhor a escrita e 0 método do romeno.

Sem nos comprometermos a concluir a matéria de uma analise hermenéutica do escrito,
intentamos elencar a0 menos quatro daquelas chaves do pensamento com as quais
articularemos nosso trabalho. Temos, em primeiro lugar, (a) um esfor¢o terapéutico que pode
ou ndo se transfigurar numa espécie de auto-exortagcdo, movimento para superagéo de si e das
limitacdes que o impedem de atingir os mais altos patamares qualitativos. A percepcao de sua
propria efemeridade e a perturbacdo que tal compreensdo o provoca, leva-o a um encargo
ontoldgico. O aludido compromisso se encadeia de acordo com a seguinte orientacédo: se o que
sou é efémero e transitorio, se meu fim irremediavel é a morte e estou condenado ao
esquecimento, devo modificar radicalmente o meu ser em fungdo de uma forma mais perfeita,
uma forma que participe da eternidade e subjugue minha insuficiéncia. Esta linha de
pensamento é notdria na obra de Cioran, e explora o esfor¢o do individuo de se manter como
tal e de se acrescer mesmo diante da faléncia evidente.

Em segundo lugar, temos (b) uma oposi¢do conflituosa, por meio da qual a experiéncia
subjetiva cioraniana se torna sempre agonica. Nossa segunda chave é a ambientacdo geral dos
escritos de Cioran, em que um problema especifico se sugere em cada ensaio particularmente,
contudo decantado do problema mais original de um antagonismo intimo. Tal ambientacdo se
observa na discriminagao entre um modo de vida esponténeo e assimilado, e um outro apartado
e desassossegado. A importancia do cenario de uma oposicao conflituosa é a de demonstrar a
necessidade de que um problema tenha uma natureza originaria e profunda, o que quer dizer
que ele deve provir de uma inquietacdo pessoal. Ndo ha, no pensamento cioraniano, nenhum
desenvolvimento intelectual que ndo reflita um abalo ou uma aflicdo prépria, sem os quais o
autor jamais viria a escrever. Portanto, a atmosfera de oposi¢cdo materializa no texto o clima da
vivéncia mesma do pensador, disposicao crucial para o exercicio do filosofar. Ao mesmo

tempo, é uma critica a atividade intelectual como operacdo meramente especulativa ou
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metodica, processo para o qual o tipo de postura cioraniana (uma postura em que os problemas
refletem conflitos organicos) ndo atribui valor algum.

Terceiramente, notamos () uma causa subjetiva, a qual retira de toda a exterioridade o
mérito pela existéncia de diferentes temperamentos humanos. Aqui esta depositada grande
parte da fatalidade cioraniana, segundo a qual ndo se pode dizer exatamente por qué um
individuo se sente separado da vida e a razdo para um outro participar dela vigorosamente,
sempre se atribuindo a isto uma causa interior, uma discrepancia entre ‘arranjos’ ou
configuracdes subjetivas. Aquilo que chamamos de “causa subjetiva” ¢ a raiz de uma ideia
muito mais complexa que se manifesta como um pensamento integral sobre o individuo e as
condi¢cdes de sua individualidade. Tal pensamento ndo esta esbocado naquele escrito de
juventude, mas podemos notar a adogdo, mesmo que rudimentar, dos mesmos principios que
porventura virdo a se desenrolar na questdo da individuacdo. A conturbacdo de um
temperamento que se quer sobrepujante em relacdo a suas préprias limitacGes, e que encontra
na organizacao social uma espécie de antinomia da banalidade sdo pequenas insinuacGes que
poderiam nos apontar para o caminho seguido por Cioran.

Por dltimo, evidenciamos aquilo que faz convergir e operar as outras trés chaves, a
saber, (d) o seu método antitético. Com isso, pretendemos nos referir ao modo pelo qual Cioran
relaciona em seus textos elementos que se constrangem como forma de os apresentar
integralmente, e ainda como possibilidade de resolucdo para um conflito iminente. A
metodologia serve, por um lado, para discriminar a globalidade dos elementos em antitese e,
por outro, para vislumbrar uma solugdo. A particularidade deste recurso é mais profunda:
Cioran delimita as fronteiras epistémicas da questdo e as ultrapassa desde um ponto de vista
“organico”. O seu procedimento ¢ o de determinar a equipoléncia e insolubilidade de
determinadas questBes, a0 mesmo tempo em que insinua um caminho nao epistémico que as
excede: ocupa-se da transicéo entre os limites epistémicos da razo e a dindmica subjetiva do
individuo que os concebe. Diante da paridade entre problemas, o que separa um cético de um
dogmatico? O que separa um agdnico de um aquietado? Ou um mistico de um pessimista? Para
todas estas perguntas, o filésofo romeno prescreveria uma aproximacao desde o ponto de vista
“fisio-psicologico’: ou seja, de que formas todos aqueles individuos manifestam seus arranjos
intimos em uma relacdo — ago6nica, espontanea ou indiferente — com o mundo. O método
antitético cioraniano se ocupa de definir “fisionomias espirituais”, além de suas implicacdes e
terapéuticas.

Todas estas quatro chaves apresentadas ainda ndo séo tdo breves e precisas ao ponto de

poderem contemplar a orientacao intuitiva de Cioran. Sdo delineamentos introdutérios, 0s quais
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se deslocam de um escrito muito ignorado e prematuro, mas que sugerem a existéncia de uma
visdo peculiar do filésofo, segundo a qual ele teria conduzido o seu pensamento. A
possibilidade ou ndo deste género de visdo ainda serad confrontada aos textos subsequentes, 0
que ndo aparta, contudo, a persisténcia de uma postura filoséfica especifica, através da qual

tentamos entrever a diregdo condutora de suas ideias.

2.1. A individualidade como problema vital

Mesmo diante de todas as chaves de pensamento que podemos elencar para melhor
operar as interpretacdes dos textos cioranianos, ainda persiste e se sobrepde um ponto mais
continuo, mais capital. Desejamos evidenciar como a filosofia de Cioran deve ser sempre
pensada como uma filosofia do individual. Aqui estabelecemos o principio a partir do qual o
apreciado desdobramento a que destinamos o presente trabalho, a saber, a ideia de
transfiguracdo, inscreve-se: o problema do individuo cioraniano. N&o existe programa, método,
anélise ou elucubracdo em qualquer parte da obra de Cioran que ndo retorne ao seio de sua
questdo fundamental, a qual estamos nomeando artificialmente de 'problema do individuo'.

Qual a razdo de toda essa centralidade e como ela se manifesta na obra de Cioran? Em
primeiro lugar, o individuo é um problema concreto, orgéanico, vital. O filésofo romeno se
preocupou com a substancia agonica do homem vivo que se descobre individuado, afastado de

uma participacdo espontanea com o mundo e a sociedade!?. Nesse sentido, a pessoa € principal

10 Gostariamos de arriscar a hipétese de que mesmo suas avaliacdes cosmolégicas, ontoldgicas, estéticas,
politicas, antropolégicas, estruturam-se basicamente a partir do seu pensamento sobre o individuo, o que origina
aquilo que mais tarde perscrutaremos sob a alcunha de 'intuicionismo cioraniano'.

11 0 pensamento sobre o individual se percebe ainda mais evidentemente neste periodo da vida de Cioran. Em
1928, ele se muda para a capital romena para iniciar seus estudos em Letras, com especializacdo em Filosofia,
pela Universidade Nacional de Bucareste. Provavelmente em 1929, escreveu e apresentou um seminario nesta
universidade sobre Max Stirner. Na ocasido, Cioran se dedicou especificamente a ideia de individualidade na obra
do autor de O Unico e sua propriedade. Pelo tom e a cadéncia da escrita, somos levados a crer que o romeno
estava mobilizado, em seus estudos, pela ideia quase solipsista de um “subjetivismo radical” em Stirner. Isso
possivelmente pode demonstrar a preocupacéo por uma analise do que é o fendmeno do individualismo moderno,
em suas caracteristicas e debilidades.

Cioran observou que o egoismo de Stirner apareceu como contraponto do anti-individualismo hegeliano, no qual
o Estado, como condigdo ontoldgica da sociedade, sobrepunha-se as vontades particulares. Stirner se consolidou,
ao contrario, como um anarquista e individualista radical, segundo a premissa de que s nos tornamos nds mesmos
na medida em que exercemos plenamente nossos préprios desejos. No lugar de uma sociedade, deve-se impor
uma associacgao de egoistas. Nao deve existir verdade que se eleve sobre si mesmo, pois ndo deve haver algo mais
importante do que o eu.

O encanto e a discordancia de Cioran sobre o individualismo de Stirner convergem para um mesmo ponto: a
radicalidade. Por um lado, o mérito que o romeno atribuiu ao alemao foi o de ter dado materialidade e concretude
ao “ego” abstrato de origem kantiana. Nao hé divisdo entre ‘ego sensivel’ e ‘ego inteligivel’ no individualismo
radical. Ha apenas um “eu” que quer e que subjuga a realidade de acordo com sua vontade, sem diferencas
qualitativas entre pretensas etapas ou partes de seu si mesmo.
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como tema porgue € o sujeito do conflito animico que permite o aparecimentos dos problemas
do espirito, tais quais os filosoficos. O individuo agonico de Cioran escancara a face do homem
sem idolos, e que por isso se encontra esvaziado, sem razdes para expectativas, ainda que
ferozmente atormentado por seus dilemas. Portanto, a primeira dimensdo que podemos
examinar acerca do problema do individuo na filosofia cioraniana é o seu ceticismo organico,
ou melhor, a experiéncia de um completo impasse como postura diante da vida, o que o impede
de assentir em qualquer direcdo. Cioran € um cético por condicdo somatica (Cf. 2.2.1 O
estranho ceticismo cioraniano).

H& um ensaio publicado em 1931, intitulado Uma forma da vida interior, no qual o
romeno dissertou sobre a peculiaridade do tipo de intelectual atormentado pelos seus préprios
conflitos internos, demonstrando a sua diferenca em relagdo aos “homens comuns™ e aos
eruditos de temperamento sereno. No texto, Cioran defendeu a ideia de que o aspecto
qualitativo da experiéncia de um problema se sobrepfe ao quantitativo. Isso significa,
basicamente, que a variedade de questdes com as quais uma pessoa se confronta ndo diz nada
necessariamente sobre seu comprometimento com elas. Apenas a intensidade de sua vivéncia
do impasse pode revelar o nivel de envolvimento e participacéo, além de manifestar o veértice
de sua vida interior.

Para o filésofo, a incapacidade de viver intensamente um problema resulta de uma
debilidade animica. Portanto, a erudicdo ndo implica em um envolvimento profundo com
qualquer questdo. A profundidade de um engajamento ndo corresponde primeiramente as
capacidades intelectivas, mas a dindmica vital e interior. Os “Idealistas”, aqueles que vivem
sob a orientacdo de uma ideia cuja ilustracdo deveria justificar suas proprias existéncias, sao
homens “ingénuos”, sem capacidades metafisicas e que tém por caracteristica “ndo poder ir
além da individualizacao da coisa dada” (CIORAN, 2004, p.25). Ao contrario, o “homem
problemético” cioraniano esta atormentado por um impasse que precisa resolver, pois a
resolugdo de tal embaraco lhe ¢ uma urgéncia “organica’. Para ele, o problema se constitui
como um tema central, um grande propdsito, e ndo meramente um estorvo teorico. A teoria,

alids, submete-se ao propdsito fundamental da resolucdo agonistica. Para Cioran (2004) ele é

A concretude indivisivel estabelecida por Stirner agradou aos ouvidos “organicistas” de Cioran, pensador que
rejeitava veementemente os jargdes especulativos. Por outro lado, o radicalismo egoista do filésofo alemédo
inviabiliza a conexdo simpatica do individuo com a realidade. O mundo, para Stirner, s6 é importante na medida
em que serve e é devorado pelo ego. Com isso, vé-se que o pensamento de Cioran é de um subjetivismo néo-
radical, ainda que profundamente calcado na individualidade e no conflito entre sociedade e pessoa. Esses séo,
sem duvidas, os dois elementos principais que Cioran observava em Stirner (caracteristicas ilustrativas, portanto,
de seu prdprio pensamento sobre a individualidade): a antitese necessaria entre eu e sociedade, e o
concretismo/indivisibilidade do si mesmo.
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o intelectual para o qual “¢ vital resolver um problema, o que integra os seus elementos no
cotidiano e que, por isso mesmo, elimina o falso dualismo estrutural que opde as exigéncias do
homem problematico as do individuo bioldgico’ (CIORAN, 2004, p. 25).

H& uma clara intencdo em eliminar os vestigios de uma separacdo artificial entre
atividade especulativa e necessidade organica, além de atestar a percep¢do metafisica como
parte importante da vida animica, explorando uma sorte de empirismo metafisico, ou uma
metafisica da imanéncia. O homem problematico cioraniano complexifica os fatos dados da
realidade, observa em cada faceta da vida um aparato simbdlico, e portanto as retira de qualquer
naturalidade. N&o h& vida natural para o atormentado de Cioran. O intelectual conturbado
confere uma profundidade singular aos fenbmenos, atividade proveniente de sua prépria
pujanca criadora em busca de uma resolucgéo singular e fundamental. O paroxismo animico faz
de sua postura diante da vida um verdadeiro exercicio lirico. E 0 mais importante: o seu arranjo
subjetivo acentuado se manifesta em um problema central, em relagdo ao qual todos os outros
temas sdo apenas derivagoes.

O problema central é aquele cuja urgéncia representa a necessidade organica de uma
resolucdo do impasse intimo. Podemos observar a principalidade, para Cioran, do arranjo da
vida interior, percebido como o fator decisivo para a qualidade das manifestagdes culturais e
intelectuais. O problema sempre serd o individuo e sua individuagcdo, como em um conflito
contra si mesmo ¢ a favor de uma nova forma de ser: “s6 o regresso a si mesmo confere valor
a vida interior” (CIORAN, 2004, p. 26). Trata-se constantemente de uma matéria animica, a
saber, a da capacidade de sustentar sua prépria unicidade diante de um mundo que abate a
singularidade com a tentacdo do “quantitativismo”. Portanto, ¢ crucial a filosofia cioraniana o
principio da individualidade como trabalho para edificacdo de si, sem o que o homem
permanece alienado na vulgaridade cotidiana.

Em um aforismo de seu primeiro livro publicado, Nos cumes do desespero (1934),
corpusculo nomeado de “A degradacdo produzida pelo trabalho”, Cioran tratou
especificamente do deslocamento da dedicacdo humana continua para realizacfes exteriores,
sobre como esse fato “idiotiza, trivializa e impersonaliza” (CIORAN, 2012, p. 123). Ha,
apontou o romeno, um erro fundamental no feitio moderno, pois “o verdadeiro trabalho, que
deveria ser uma atividade de continua transfiguracdo, tornou-se uma atividade de
exterioriza¢do, de abandono do centro do ser” (CIORAN, 2012, p. 123-124). O homem
moderno esta objetificado, sem condi¢Ges animicas de sustentar sua existéncia como sujeito de
si. “Em vez de tender na direcao de uma presenga brilhante no mundo, de uma existéncia solar

e cintilante, em vez de viver para ele mesmo — ndo no sentido de egoismo, mas de crescimento
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interior — 0 homem tornou-se um servo pecador ¢ impotente da realidade exterior” (CIORAN,
2012, p. 124).

A ponderacdo entre travessoes feita pelo pensador revela a nuance mais relevante para
a compreensdo da totalidade da sua ideia sobre o individuo: a individualidade cioraniana nao
implica em egoismo, mas em crescimento e edificagdo de si. Gostariamos de propor algo ainda
mais contundente, qual seja, a individualidade em Cioran ndo pode jamais ser egoismo, porque
se o for, recaird exatamente no feitio moderno que pretendeu criticar. O mero egoismo tem a
mesma natureza exteriorizante e vulgar do trabalho impersonalizante, ja que enumera
interesses utilitaristas — e, portanto, extrinsecos ao individuo — e ofusca o carater abnegador
da dedicacdo edificadora de si.

O egoismo, sendo uma forma de oposi¢cdo da abnegacdo, ndo permite observar a
importancia de uma transcendéncia do si mesmo, 0 que representa um entrave a experiéncia
metafisica de superacdo da condicédo individualizante das coisas. O trabalho interno, atividade
transfiguradora, pressupde a capacidade de abandono de si para que uma nova forma
aprimorada de ser possa surgir. Destarte, sem abnegacdo, sem a saida momentanea de si hum
movimento transfigurador, ndo ha, desde o ponto de vista cioraniano, possibilidade de grandes
realizagOes internas.

Contamos ainda com uma breve anotagdo ndo datada, deixada por Cioran em algum
ponto de sua juventude romena, em que o autor elencou dois elementos como compondo o
“papel do individuo™:

1) Devem haver valores no individuo que o elevem acima da massa; esses valores sdo
embrionarios na multiddo, que apenas 0s expressa. Para ela, eles flutuam no ar — ela
os sente tremulando, sem perceber sua esséncia.

2) A massa sente a vida como algo sério — néo percebe seu carater eminentemente
tragico.

Este é o papel do individuo (CIORAN, 2011c, p. 15).

Gostariamos de destacar momentaneamente a importancia da visdo antitética individuo
X massa, 0 que nos revela a oposicdo geral da luta interior ja aludida na obra cioraniana, em
que a transfiguracédo de si pressupde o afastamento e a superacao de tudo o que ¢ banal, vulgar
e comum.

O problema organico do individuo, seu agonismo intimo, manifesta-se em sua forma
exteriorizada por meio da contraposicao frente a tudo o que lhe pareca ordinario. Mais
profundamente, o conflito contra as massas demonstra um retorno simbolico a si, um abandono
do ordinario em si mesmo. Toda restricdo a vulgaridade ndo é, nem pode ser, uma negacao a

existéncia real-material das massas, mas é antes de tudo uma apologia da unicidade prépria da
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pessoa, além de uma perscrutacdo em contrariedade a tudo o que lhe compde de
impersonalidade. As massas, simbolicamente, representam a banalizacdo, a desfiguracdo. A
pessoa, ao contrario, é aquilo de mais Unico e genuino. Dentro deste paradigma, insere-se a

ideia de individualidade como uma preocupacéo somatica consigo mesmo*2.

2.2. A individualidade como problema terapéutico

Em segundo lugar, o problema da individualidade é uma questdo terapéutica. Mais
tarde, na maturidade, Cioran revelou que “considerava — e ainda considero — o ato de escrever
como uma sorte de terapéutica. Este ¢ o sentido profundo de tudo o que ja escrevi” (CIORAN,
19953, p.47). Para além do exercicio mesmo da escrita como ato terapéutico, ha, sobretudo, o
desenvolvimento de algo como um programa para superacdo dos estados doentios e negativos
(como o ceticismo e 0 pessimismo). A terapéutica cioraniana € o paralelo necessario da
condicdo agonica do individuo.

O homem problemético de Cioran precisa ndo apenas de um amparo ao seu impasse,

mas de uma saida que 0 movimente sem que se acomode em um completo fatalismo. O agonista

12 \ariados pontos podem demonstrar o aspecto 'individual' do pensamento cioraniano. Dentre eles certamente
esta a dedicacdo de Cioran para com a leitura, desde a adolescéncia, da literatura russa. O melhor sentido de
'individualidade' para o pensador romeno aqui se expde e enriquece: nas letras russas, lidas em romeno ou alemao,
Cioran resgatou o esforco e o conflito intimo que se desdobram em demasiada preocupacdo com a cultura geral
de um povo. A teia latente que constitui o “si mesmo” se volta ao ambito cultural, ¢ a busca ¢ aprimoramento de
si se tornam avaliacdo e critica da civilizacdo, do espirito de uma época e dos seus costumes. Por isso, o filésofo
leu Dmitry Sergheievici Merejkovski obcecadamente, o qual tentou mapear as origens do que chamou de
“decadéncia da cultura russa”, por meio de retratos e intuigdes de alguns grandes literatos modernos. Cioran
também se encantou pelo agonismo de Dostoiévski, vislumbrando ali a profundidade da experiéncia antitética e
pessoal, sem a qual ndo se pode entender jamais as suas personagens:

Um livro oriental lido e recitado com paix&o pelo adolescente Cioran foi o volume de
escritores russos de Dmitry Sergheievici Merejkovski (trad. Por C. Sateanu, lasi,
tipografia “Albina”, 1925). O livro foi mantido por Simion Timariu, um amigo de
infancia do filésofo, e ficou em posse de lon Vartic, que o apresenta nos volumes
“Cioran: 12 cartas dos cumes do desespero” e “Cioran, ingénuo e sentimental”. No
livro aparecem sublinhados nervosos, com linhas horizontais, e igualmente
espessados em linhas laterais e verticais: “Apos a violéncia com que foram impressas
nas paginas, percebemos a participagdo emocional-intelectual com a qual o
adolescente e o jovem Cioran leu os ensaios sobre Pushkin, Goncearov, Turgenev,
Tolstoi, Dostoiévski e Rozanov”. Significativa também ¢ uma passagem enfatizada
em varias linhas por Cioran: “Os livros de Dostoiévski ndo podem ser lidos: vocé
precisa vivé-los, experimenta-los, para poder entendé-los”. (2011a, LATES, p. 89)

Portanto, quando nos referimos a uma ‘individualidade cioraniana’, falamos de uma necessidade
originaria de transformar a experiéncia vivida em centro e fonte do discurso filoséfico. A atividade intelectual,
desta forma, refletiria e se voltaria ao decurso da propria individuacdo. Ela mesma é uma operacéo individuadora.
A filosofia se confunde com uma terapéutica, mas igualmente com a ostentagdo da exuberancia de seu préprio
agonismo. O pensamento se sustenta, aqui, pela égide da necessidade e da urgéncia organicas, afastando o carater
especulativo do intelectualismo.
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sai de si para vislumbrar formas aprimoradas de viver, apartando-se momentaneamente da dor
de sua prépria individuacao. O pessimismo e ceticismo somaticos se abalam diante do regozijo
de uma superacdo pontual de si.

Para que se faca possivel a experimentacdo de uma verdadeira transfiguracdo, é
necessaria a transformacéo da percepcdo acerca das condigdes limitantes da vida. A dor, 0
sofrimento e a doenga — tudo aquilo visto como carater negativo do viver, ndo pode ser para
0 homem motivo de resignacao. Todos os fardos vividos precisam funcionar, segundo Cioran,
como uma espécie de oportunidade através da qual se possa alcancar estados que se sobrepdem
as limitacoes (Cf. CIORAN, 2014, p. 67).

A transformacdo do negativo em positivo é o que Cioran chama de triunfo do heroismo
(Cf. CIORAN, 2014, p. 43). A disposicéo heroica se caracteriza pela sua oposic¢éo a todo fator
de debilidade para a vida, pela objecdo de toda evidéncia e certeza que provenham do
conhecimento da morte. Através do heroismo, o homem deve se sentir dotado de uma forca
infinita, apta a lhe impor um ritmo psicolégico que o afaste da esterilidade de algumas
condicoes: “O ritmo como reagdo voluntaria ndo deveria faltar nunca no tratamento das
doencas incuraveis, entre as quais figuram, em primeiro lugar, o ceticismo, o desespero e o
pessimismo” (CIORAN, 2014, p. 175). O homem herdico deve conseguir movimentar “uma
energia interior através da qual podemos nos erguer acima dos pontos débeis da vitalidade”
(CIORAN, 2014, p. 176), mesmo que a transparéncia do fim para o qual decorre a vida
permaneca inabalada.

Destarte, 0 heroismo se realiza apesar da verdade, da sabedoria e do conhecimento
(CIORAN, 2014, p. 43-44). A vista disso, a sua valentia compreende a transfiguracio do
impeto por viver em uma super vontade, uma vontade heroica, a qual se emancipa do simples
desejo de permanecer vivo para se estabelecer como aspiracdo ao ilimitado, ansia limite que
tangencia os cumes do que pode ser realizado através da vontade.

A transfiguracdo em Cioran é uma espécie de método pelo qual se combate alguns
estados psicoldgicos, sobretudo o ceticismo, ja que se coadunam neste o distanciamento e o
impasse em assentir grandes parcelas das experiéncias da vida. O que chamamos, portanto, de
anti-ceticismo metodoldgico, refere-se ao conjunto de processos englobados pela
transfiguracdo que pretendem contrariar a postura cética e supera-la, na medida em que a
determinam como estado da mesma ordem da doenca (Cf. CIORAN, 2014, p. 175).

Contudo, diante da complexidade de uma critica ao ceticismo como doutrina filosofica,

gostariamos de esclarecer como 0 tema se insere no pensamento cioraniano, demonstrando as
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diferencas e aproximacdes fundamentais entre os usos do romeno e de alguns adeptos do

pirronismo, na antiguidade e no contemporaneo.

2.2.1. O estranho ceticismo cioraniano

O filoésofo britanico Myles Burnyeat (2010) escreveu um importante artigo para
desenvolver um tema peculiar: pode o cético viver o seu ceticismo? O ensejo, aparentemente
despertado por Hume (2014) em sua Investigacdo acerca do entendimento humano, o qual
reprovou a possibilidade de uma vida radicalmente cética para 0 homem, prolonga-se em uma
robusta andlise das caracteristicas e saidas praticas fundamentais para a postura pirrénica. Um
caminho possivel, por meio de uma vida sem opinides, sem crencgas (a0 menos sem crengas
dogmaticas), guiada meramente pelas aparéncias enquanto fenbmenos aos quais o cético é
obrigado a assentir, revela a tendéncia, mas sobretudo a dificuldade de uma conciliagdo entre
principio e facticidade. Adiantando-nos até as conclusdes do artigo, temos que Burnyeat acaba
por retornar ao veredito humeano, o qual declarara a impossibilidade de uma vida cética em
seu sentido radical. Contudo, ao contrario de Hume, o filésofo contemporaneo descartou a
hipotese de uma vida verdadeiramente cética ser sinbnimo de uma letargia continuada, ou ainda
de um horizonte afasico. De modo mais minucioso, sua critica se direcionou a complicacdo do
desprendimento cético de si, ao embaraco e ao obstaculo de uma vida acima e além dos
elementos “perturbadores” da humanidade, os quais incessantemente abalam a possibilidade

de tranquilidade (ataraxia), fim ultimo do exercicio cético.

Por outro lado, o filésofo brasileiro Oswaldo Porchat (2007), em seu artigo nomeado
Sobre o que aparece, defendeu, contra as conclus@es de Burnyeat e Hume, a total viabilidade
do estilo de vida cético. Para Porchat (2007), Hume e seus sucessores ignoraram a congruéncia
entre a epokhé, a suspensdo do juizo pirronica, € o “naturalismo” que englobaria desde crengas
involuntarias (como a ideia de individualidade dos corpos) a decisdes baseadas em vontades
do corpo (tais quais comer, dormir, excretar, etc.): “Hume ndo percebeu que ndo somente ndo
havia incompatibilidade entre um tal ‘naturalismo’ ¢ a epokhé pirrbnica, mas que ele é da
epokhé o necessario complemento” (PORCHAT, 2007, p. 30). Com isso, o pensador pretendeu
esclarecer a forma como a suspensao do juizo ndo acarreta uma dificuldade préatica para a vida
cotidiana do cético, tendo em vista o total assentimento deste Gltimo as coisas dadas tais quais
elas se Ihe aparecem. O desafio do ceticismo se direcionaria apenas aos assuntos transformados

em temas a se provar, adicionando a eles, portanto, uma especificidade epistémica que 0s
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elevariam a necessidade de inquiri¢do. Destarte, a possibilidade do cético viver de acordo com
0 seu ceticismo estaria preservada, na medida em que o critério das aparéncias, ou seja, a
viabilidade da vida pratica comum, permanece garantindo a adesdo daquele individuo a uma
tradicdo social, a uma arte para o oficio, e ainda a lida cotidiana com as coisas do mundo tais

quais se Ihe aparecem.

Em uma orientacdo inversa a dos debates supracitados, com a intencdo de também
apresentar a visdo cioraniana do ceticismo, gostariamos de propor uma investigacdo desde o
ponto de vista da involuntariedade inerente ao ceticismo e ndo mais das condi¢Oes de
possibilidade que determinariam a sua aplicabilidade enquanto conjunto de principios: de quais

fendmenos vitais o ceticismo seria a consequéncia manifesta?

Se nos atentamos a um dos textos, dentre aqueles que temos acesso nos dias atuais, mais
importantes — se ndo 0 mais importante — do ceticismo antigo, as Hipotiposes Pirrdnicas de
Sextus Empiricus, percebemos, talvez com alguma notoriedade, a passividade da postura cética
em relacio as condicdes a ela impostas. E possivel dizer que o ceticismo é quase todo ele uma
postura involuntaria, aparecida por um conjunto de contingéncias que se acumulam sobre um
perfil e temperamento especificos. E bem verdade que, ao definir o ceticismo, Sextus Empiricus
o qualificou como uma « habilidade » de opor coisas que aparecem e que sdo pensadas de todos
0s modos possiveis, resultando numa paridade na oposi¢éo, e portanto na suspensdo do juizo
no que tange ao tema, seguido pela tranquilidade. Entretanto, ndo seria possivel encarar com
ainda mais verossimilhanca a ideia de que um ceticismo profundo e radical seja, na verdade,
fruto de uma inabilidade, resultado de uma imposicao sobre a qual o assujeitado cético ndo
possa fazer nada mais além de assentir o que se Ihe aparece?

Um passo mais prudente que se nos antecede ao prosseguirmos em nossa investigacao
é o de tentar desenvolver melhor em que termos se daria aquela passividade caracteristica da
postura cética. De acordo com Sextus Empiricus, a motivacdo mais fundamental para o
ceticismo ¢ a tranquilidade. Escreveu que “homens de talento, perturbados pelas contradi¢des
nas coisas e em ddvida sobre que alternativa adotar, foram levados a indagar sobre as coisas
verdadeiras e sobre as falsas, esperando encontrar a tranquilidade ao resolver esta questdao”
(1997, p. 107). O que podemos até entdo admitir € que o cético seria, a0 menos inicialmente,
uma pessoa perturbada. Isto no sentido de que a realidade e as coisas do mundo muito o
incomodam e lhe aparecem, assim se sugere, como anomalias, como acontecimentos para 0s

quais deveriamos buscar uma justificativa ou mesmo uma forma de acesso plausivel que nos
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conduza a qualquer verdade velada. E fundamental denunciar como a perturbacéo pode ser o
marco sensivel que desencadearia a tarefa e a postura investigativas do cético, sem as quais ele
jamais poderia viver a sua filosofia. O que isso tudo pode nos comunicar? Talvez uma inversao
na ordem do entendimento: o cético ndo tentaria adaptar a sua vivéncia aos seus proprios
principios filoséficos, como numa antitese entre teoria e facticidade, mas despertaria, na
vivéncia da perturbacdo, um encargo, um compromisso, uma imposicdo a ser
involuntariamente assentida, tal qual os fendmenos sensiveis da natureza. A aludida obrigagédo
é a necessidade de uma resolugdo para seu conflito intimo. O ceticismo aqui se transforma.
Deixa de ser um exercicio de “ndo-dogmatizagdo” para se tornar uma incapacidade de

assentimento ou adesao a coisas ndo aparentes.

A passividade cética pode ser compreendida como uma necessidade para que 0sS
préprios principios céticos se apliqguem. O filésofo pirrénico € movido por uma conturbacéo
preliminar, a qual lhe é involuntéria, despertada por uma espécie de angustia e desassossego
acerca das coisas da realidade, por uma sorte de caréncia da verdade frente a um mundo que
ndo se define. A pessoa cética seria, sob tal prisma, uma inconformada, uma investigadora, mas
igualmente uma incapaz, desde o ponto de vista de todas as outras as quais, mesmo em
dogmatismo, integram-se vivamente a realidade por meio da habilidade — pouco ponderada —
de afrontar o mundo com asser¢cbes. Em segundo lugar, partindo de um absoluto
constrangimento, o cético buscaria a seguranca através da inquiricdo pela verdade. Néo a
encontra, e por isso persiste. Entretanto, em meio ao caminho, adquire o vislumbre de um
aporte seguro: o exercicio de suspensao do juizo. A suspensdo, que se pode evidentemente
pensar como uma atividade, ao contrario, parece-nos ainda mais o desenvolvimento daquela

mesma passividade.

Ora, a percepcdo da equipoléncia entre enunciados e afirmac6es, apesar da inteligéncia
que se exige para a operacdo, ndo revela ainda uma tendéncia que antecede 0 seu exercicio
mesmo. O conflito intimo do cético promove uma tendéncia contraria a dogmatica, segundo a
qual ha uma orienta¢do quase organica a persuasdo. O cético estd, de certa forma, privado de
qualquer persuasdo uma vez que sua conturbacdo o impossibilita a assentir sem antes opor
assercOes numa atitude inquiridora. Destarte, mesmo no exercicio de suspensdo do juizo, o
qual, aparentemente, demonstraria sua natureza de ocupacao sob a posse da autoridade racional
do cético, manifesta, opostamente, a condi¢cdo por meio da qual o pirrdnico estd desde ja

inabilitado a adesdo a coisas ndo evidentes. O cético estaria como que organicamente impedido
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ao dogmatismo por conta de seu desarranjo subjetivo. Antes de tudo, o ceticismo apareceria
aqui como uma vivéncia original, a partir da qual os seus principios se descendem. A pergunta
mais apropriada, tendo confrontado tal perspectiva, seria: como o cético ndo viveria seu
ceticismo, uma vez que este Gltimo é, ele mesmo, uma vivéncia, e ndo meramente um conjunto
de principios?

O terceiro ponto a ser discutido para que mais uma vez desenvolvamos o tema da
passividade cética é o da tranquilidade. A tranquilidade, como corolario do processo aporético
do ceticismo, deveria inicialmente ser alcangada apenas através da descoberta da verdade (pelo
menos assim nos ensina Sextus Empiricus). Entretanto, bem como demonstrou o fildsofo
antigo, a equipoléncia das oposicdes, seguida pela suspensdo do juizo, acabou por revelar o
mesmo efeito que a descoberta mesma da verdade: o desencargo da tensdo que perturbara o
cético antes de sua investigacao. Portanto, a tranquilidade se acharia mesmo na nao resolucéao
dos problemas. Ela estaria numa outra sorte de descoberta, a da impossibilidade aparente de

qualquer resposta, 0 que, por sua vez, desobrigaria o cético a se orientar a qualquer assercao.

Pelo contréario, gostariamos de ressaltar quanto a suspensdo do juizo ndo desobriga o
cético a nada, mas sim o compele a assentir pela indeterminacdo. Ora, como ja sugerimos
anteriormente, ao cético esta vedada a adesdo a coisas ndo aparentes, uma vez que sua propria
compleicdo o impede de integrar organicamente posturas dogmaéticas. Inquietado com a
incoeréncia, o filésofo pirrdnico se vé obrigado a opor assercdes. Este Gltimo movimento se
Ihe perpassa organicamente, como forma quase terapéutica de resolucdo do conflito que lhe
abala. Tendo averiguado a paridade na contradi¢do, ndo pode lhe restar outra alternativa sendo
assentir a insolubilidade. Mas disto simplesmente decorre a tranquilidade? A tranquilidade se
encontra necessariamente a partir do assentimento da insolubilidade? Reservaremos estas
questdes por hora, pois ainda devemos inquirir alguns pontos, a comecar pelo critério cético

das aparéncias, principio que da sustentacdo a toda passividade desta postura.

De acordo com Sextus Empiricus, o critério de acdo dos céticos € a aparéncia, ou seja,
“as impressdes sensiveis, uma vez que estas consistem em sensagdes e afec¢des involuntarias
e logo ndo estdo sujeitas ao questionamento” (p. 120). E not6rio como o proprio critério para
atividade pratica do cético manifesta e nos reconduz a uma tendéncia a passividade.
Incapacitado de impor arbitrariamente asser¢fes em relagéo as quais ndo poderia jamais aderir,
o cético reduz seu “territdrio” de acdo aquilo sobre o que nao pode lutar ou negar, que sdo as

aparéncias, as coisas como elas se lhe aparecem. Constrangido a involuntariedade, o filésofo



35

pirrénico encontra um campo livre dos problemas que sua ma consciéncia despertaria por meio
de questionamentos, ja que as aparéncias Ihe sdo sempre evidentes.

Coroada por este critério, a postura cética se nos revela como uma passividade exemplar
segundo a qual uma pessoa conduz espontaneamente seu conflito intimo, por meio de uma
motivacgdo terapéutica na busca por tranquilidade. Entretanto, mesmo desenvolvendo algumas
das matérias supracitadas, o tema mais caro dos fenémenos vitais dos quais o ceticismo é
consequéncia ainda nos parece pouco explorado. O que fizemos até aqui, aproveitando o ensejo
despertado por Hume e Burnyeat com a pergunta “é possivel ao cético viver seu ceticismo?”,
foi reorientar nossa perspectiva rumo a uma visao inversa, a de como seria possivel ao cético
ndo viver o seu ceticismo, na medida em que entendamos este Gltimo ndo meramente como
conjunto de principios tedricos, mas como uma experiéncia original de vida. S6 por meio de
tal inversdo é que poderemos nos ater melhor ao tema dos efeitos, prolongados ou nédo, do

ceticismo.

Ha ao menos um representante do prisma de analise que até agora apresentamos: Emil
Cioran. Em 1933, escreveu e publicou um artigo na revista romena Calendarul intitulado Uma
estranha forma de ceticismo, no qual expds a particularidade de se pensar a postura cética a
partir da vivéncia de uma tensdo intima que se constituiria como causa originaria da hesitacao.
Para tanto, estabeleceu como que uma diferenca de naturezas entre experiéncias de incerteza,
discriminando a qualidade de posturas céticas sob o crivo daguela mesma conturbacéo interior
de que falamos aqui ja com alguma recorréncia. Por um lado, uma davida metddica, cuja
substancia, sendo meramente especulativa, revelaria apenas uma preocupacdo sistémica e
pontual, sem nenhuma consequéncia desde o ponto de vista subjetivo de quem a sustenta. Por
outro, uma ddvida organica, resultado de uma inquietacéo essencial, por meio da qual qualquer

ordem de assercdo se torna inviavel e em que a propria vida do filésofo estaria implicada.

A diferenca estabelecida entre as ddvidas nos indica sobretudo a radicalidade da
separacdo que Cioran pretendeu consolidar. Isto em razdo da perspectiva que se deve assumir
para sé entdo chegar a compreender o que quis o romeno: uma dissocia¢do fundamental entre
a filosofia ora como exercicio intelectual e ora como necessidade organica. A atividade
filosofica, por meio deste entendimento, é um encargo terapéutico, uma primordialidade vital
que se opde a contingéncia da mera reflexdo. H4 uma clara antitese na proposta cioraniana, a
qual se constitui ao confrontar vivéncia e especulacdo. Nao existe aqui a possibilidade de uma

pergunta sobre a viabilidade pratica de uma postura filosofica, na medida em que qualquer
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postura deve ser sempre uma experiéncia, e portanto algo que ja existe permanentemente na
vida. Nao existem principios abstratos que se antecederiam ao exercicio mesmo do que estipula
uma corrente intelectual. Pelo contrario, para Cioran (2009a), uma corrente filosofica original
surge e se fundamenta a partir de uma vivéncia primaria dotada de certo ineditismo. S6 entéo
se articulam principios condutores que contribuem na manifestacdo e objetificacdo daquele
modo de vida (Cf. 2009a, p. 223-242; Cf. 3.1. Da autenticidade).

A critica a filosofia como atividade meramente especulativa esta entdo previamente
estruturada. De acordo com o romeno, o principal ponto demonstrativo da natureza deste tipo
de filosofia é a auséncia de um comprometimento subjetivo por parte de quem a pratica. O que
isso quer dizer? O ceticismo especulativo provém de uma ddvida que ndo atormenta, ou seja,
que ndo promove nenhuma perturbacéo, causa suficiente elencada desde a Antiguidade por
Sextus Empiricus. E uma davida puramente formal e efémera, escreveu Cioran (2004), “pois
ela ndo impede nossos filosofos de ter a digestdo facil e o sono leve” (p. 200). Nao ha, nesta
constatacdo, nenhuma novidade quando comparada & propria definicdo de Sextus Empiricus
em suas Hipotiposes Pirrénicas no que diz respeito ao perfil do pensador cético. O exercicio
de Cioran foi apenas o de evidenciar uma necessidade 6bvia para a atividade apropriada do
ceticismo a qual, ao que parece, esteve latente. N&o existe cético sem uma perturbacéo
originaria que o motive até a tranquilidade. Destarte, ou ndo sdo céticos os pensadores
especulativos, ou o ceticismo se tornou algo em relacdo ao que esta proposta cioraniana se

transforma, como sugere o nome do proprio artigo, em uma estranha forma de ceticismo.

Podemos agora, entdo, retornar as questdes que levantamos quando tratamos
anteriormente da ideia de tranquilidade. Perguntamo-nos se o assentimento da insolubilidade
das questBes levaria necessariamente a tranquilidade ou se ndo haveria algo mais complicado
a lhe favorecer o advento. Ora, a0 que nos parece, a suspensdo do juizo conduziria a
tranquilidade por meio do seguinte processo: hd uma perturbacdo inicial sobre determinada
questdo; desta perturbacdo, e motivados pela possibilidade de sua resolucédo, somos levados a
investigar sobre o problema; ao percebermos que diferentes asser¢fes tém igual forca
persuasiva no intuito resolutivo, assentimos a insolubilidade da questdo; por meio desta
insolubilidade, temos aliviado 0 encargo que nos abatia, uma vez que ndo estamos habilitados
a resolver um problema que a propria inquiricdo demonstrou insollvel; chegamos a

tranquilidade.
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Contudo, uma vez que a incoeréncia entre as coisas do mundo foi, assim nos parece, 0
que inicialmente havia nos provocado aquela perturbacdo, sem o que nenhum incémodo capital
jamais nos abateria, 0 que nos levaria a crer que agora a conturbacao interior cessaria, vide a
persisténcia daquela mesma incoeréncia? Qual a relacdo necessaria entre assentimento do
insoluvel e uma razoabilidade qualquer, a qual dissolveria a sensacéo de incoeréncia que uma
vez nos provocou distdrbios? Aparentemente, nenhuma. Isto porque a relacdo necessaria
correspondente seria assentimento-tranquilidade, e ndo assentimento-razoabilidade, como
propusemos acima. Entretanto, se consideramos que a incoeréncia do mundo é causa da
perturbacdo, a qual assola a pessoa cética, deveriamos ponderar sobre a necessidade da
resolucdo desta incoeréncia como passo anterior ao advento da tranquilidade. Nao obstante,
retornariamos mais uma vez a insolubilidade das questdes, ponto sobre o qual ja temos

conhecimento e que s6 nos levaria a progredirmos em um ciclo vicioso.

Caso assumamos, como tem se nos demonstrado o problema, que a relagdo entre
assentimento do insoltvel e tranquilidade ndo é necessaria, 0 que portanto descartaria a
obrigatoriedade da suspensdo do juizo levar a ataraxia, temos de nos confrontar com uma nova
possibilidade: haveria algum elemento ainda ndo esclarecido que permitiria (como de fato
permitiu na Antiguidade) uma continuidade orgénica, espontanea, entre aqueles dois
fendmenos do ceticismo. Em uma pergunta: o que permitiu a sensacdo de uma relacédo
necessaria entre epokhé e ataraxia? Para que avancemos neste intuito, gostariamos de propor
um esboco do que seria a perturbacéo, a partir do qual poderemos avaliar mais apropriadamente

o0 desenvolvimento daquela sensagéo.

A davida organica de Cioran é, antes de tudo, uma perturbacdo. Como tal, ela estabelece
uma relacdo conflituosa entre as coisas, desestabiliza seu portador no seio mesmo da realidade
em que antes participava espontaneamente. E um impasse que ecoa desde a experiéncia mais
intima: € uma “antinomia nas raizes do ser” (CIORAN, 2004, p. 201). Cioran desloca a origem
da conturbacdo para o interior subjetivo. Ndo ha motivo aparente, assim sugere a sua
abordagem, para que alguns hesitem pela davida e outros ndo. Esta “razdo” retorna a
intimidade. E um arranjo (ou desarranjo), uma configuragao subjetiva particular que, em uma
experiéncia antitética, produz por reacdo a davida. A antitese é a perturbacdo, e também a
incerteza. Alguns detém este arranjo, outros ndo. Nenhuma causa exterior justifica o
nascimento de uma ddvida organica, a qual é capaz de apartar um individuo de sua participacao

espontanea no mundo em que vivia. A suspeita a qual se submete ndo é fruto de sua decisao,
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mas pelo contrario, é resultado e expressao de sua propria dindmica antitética subjetiva. A
contradicdo e incoeréncia que observa na realidade, ressaltam-se de si mesmo. Por que a
incerteza abala a uns e ndo a outros? Por que a incoeréncia leva uns ao ceticismo e outros ao
dogmatismo? Por qual razdo a suspensdo do juizo levaria a tranquilidade e ndo a uma angustia

ainda mais acrescida?

Gostariamos de apontar como a perturbacdo poderia se constituir como o principal
fendmeno vital do qual o ceticismo é uma consequéncia. Além disso, tencionamos demonstrar

como a conturbagdo é muito mais preponderante na postura cética do que a tranquilidade.

Em seu ensaio sobre o ceticismo, Cioran (2004) fez um importante exercicio do
pensamento, ao comparar o valor daquela escola na antiguidade e na sua contemporaneidade:
“O valor do ceticismo na Antiguidade era medir a calma de sua alma e a equanimidade de seu
humor. Por que ndo criariamos nos, que vivemos a agonia da modernidade, uma moral tragica,
na qual a davida e o desespero se casariam com a paixao, com uma flama interior, em um jogo
estranho e paradoxal?” (CIORAN, 2004, p. 204). O ensinamento que podemos tirar desta
passagem se alinha a investigacdo acerca daquela sensacdo de continuidade entre o
assentimento do insoltvel e a tranquilidade. Como supusemos, ndo ha uma relagao necessaria
entre os dois elementos, necessidade que sd se impde a partir de uma sensagao cujo componente
nos é desconhecido. O que se sugere do escrito cioraniano é que um certo zeitgeist “empresta”
aquela relacdo artificial uma sensacdo de naturalidade. Melhor dizendo: na Antiguidade, a
suspensdo do juizo levava mesmo a tranquilidade, e isto era portado de todo sentido na medida
em que o espirito daquele tempo favorecia esta orientacdo. Contudo, a modernidade (ou ao
menos a modernidade) ndo conseguiria atravessar tdo organicamente esta conexao especifica
entre causa e efeito. A ela, ao que nos parece, € muito mais apreensivel uma passagem entre

insolubilidade e angustia do que entre epokhé e ataraxia.

Por que razdo pensamos agora em angustia? Como diziamos, mesmo no sistema
pirrdnico, a incoeréncia inicial que incitava o cético a encontrar a tranquilidade néo se resolvia
ao final do processo de suspensdo do juizo. Portanto, dissemos, com a persisténcia da
incoeréncia, ndo pode haver relacdo necessaria entre insolubilidade e tranquilidade. Outra
perspectiva se impde neste caso: uma inquietacdo ainda mais acentuada, vide a tenacidade do
contrassenso nas coisas do mundo. Fomos ainda mais longe. Sugerimos a possibilidade, ao
apresentarmos o pensamento de Cioran, da perturbagdo preliminar do cético ser uma espécie

de expressdo de uma antinomia interior, e que portanto se caracterizaria como fenbmeno
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independente dos acontecimentos exteriores. Ndo seria, portanto, um estimulo estrangeiro a
conturbar o cético, mas um conflito intimo a Ihe desencadear a ddvida. A angustia se nos
apareceria, destarte, como condi¢do proeminente no ceticismo. Uma vez no modelo antigo, o
pirronico a abateria pela tranquilidade. No modelo moderno, ou melhor, no “estranho
ceticismo” cioraniano, o qual buscamos esclarecer ao demonstrar a contingéncia da relacéo
assentimento-tranquilidade, a angustia estd antes e depois do assentimento do insoluvel.
Angustia dupla, perturbacdo aumentada. Mas, tendo percorrido todo este caminho, qual seria a
relevancia de um tal ceticismo, o qual ndo nos oferece nada além de uma espécie de

“metaconturbac¢ao”?

O filésofo Richard Bett publicou em 2019 um artigo cujo tema, o qual estd bem
apresentado no nome dado ao texto (“o dilema do pirrdnico: o que escrever se ndo se tem nada
para dizer”), contribui em nosso empreendimento. Quais as possiveis pretensdes de um cético,
ao menos de um pirrdnico, ao deixar um escrito para a posteridade? Como bem desenvolveu
Bett (2019), utilizando-se do exemplo de Sextus Empiricus, as Hipotiposes ndo constituem
meramente um exercicio espiritual do filosofo antigo, elas sdo notoriamente construidas para
comunicar e ensinar coisas sobre a escola cética e sobre seu método de suspensdo do juizo (Cf.
2019, p. 23-28). Diferentemente de algumas das obras de Marco Aurélio ou de Séneca, o texto
de Sextus Empiricus tem fins claramente didaticos, expandindo-se do horizonte especifico da
busca pela tranquilidade por meio da atividade da escrita. Entretanto, por que teria se dedicado
a tal empresa? Apesar de apontar para a importancia do esclarecimento promovido pelas
Hipotiposes acerca do modo de vida cético, Bett (2019) ndo é conclusivo sobre a possivel
coeréncia entre esta postura e a intencdo de educar contemporaneos e as futuras geracdes de
filosofos. Neste interim, gostariamos de sugerir como ndo somente tal coeréncia ndo existiria,

mas também como esta inconsisténcia faria parte de um embaraco prdprio ao tipo cético.

O ceticismo cioraniano evidencia esta espécie de conflito vital, contenda que se
desenrola como drama interior e se expressa na impossibilidade de adesdo espontanea e de vida
dogmatica. E uma antitese intima em que se opdem elementos negativos, 0s quais S30
responsaveis pela hesitacdo e pela constante suspeita do cético, e outros positivos, género de

revelia contra o vazio despertado pelo abalo da incerteza.

A negatividade da postura cética se observa pela vigéncia da suspeita. Ora, como ja se

levantou anteriormente, os pirrénicos poderiam se conservar segundo o critério das aparéncias
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e se integrar vivamente a uma tradi¢do. Contudo, a linha que separaria a vida cotidiana na
sociedade e o patamar epistémico proprio aos dogmaticos é notoriamente ténue, como bem
observou Richard Bett (2019) ao citar a relagcdo do cético, por exemplo, com a religido. A
hesitacdo que o impede de dogmatizar, inibe-o igualmente de participar intensamente das teias
mais profundas da realidade de sua tradigdo. Como pensar em um cético que viva genuinamente
um ritual, uma liturgia, um culto ou uma ceriménia qualquer? De certa forma, ele esta apartado
de toda uma camada de experiéncias as quais — nao sejamos ingénuos — Sao como que o tecido

intimo de uma tradigdo, de uma sociabilidade e mesmo de uma identidade nacional.

Para Cioran (2004), contudo, existe uma outra natureza de forca que persiste em reagdo
ao fundo negativo do temperamento cético. O romeno observou um paradoxo no seio daquela
antinomia subjetiva: “todo o charme deste género de divida reside em um paradoxo bizarro, o
qual faz que um individuo, ndo crendo em nada, preconize, contudo, atitudes, convicgdes,
ideias, pronuncie-se sobre todas as questdes, lute contra adversarios, adira a um movimento
politico” (2004, p. 201-202). Neste sentido, poderiamos verificar uma sorte de contraponto
positivo que se suscitaria em meio aos constrangimentos céticos, assertividade que se apresenta
objetivamente como um absoluto contrassenso. O que tal incoeréncia denunciaria? Segundo o
autor, nada menos do que uma reatividade vital. Cioran (2004) julgou que uma experiéncia
cética profunda feriria tdo gravemente as raizes organicas do homem e suas possibilidades de
vida, que apenas uma contrapartida radical da vitalidade a poderia combater. Portanto, o embate
antitético que abala a intimidade da pessoa cética seria um conflito destas duas naturezas de
forgas: por um lado, a negatividade da hesitacdo frente ao mundo e, por outro, a positividade

reativa da propria vida em revelia ao “vazio” despertado pela diivida orgénica.

Destarte, retornamos ao ponto daquela “metaconturbacdo” e a questio de tentar
expressar qual seria a sua “vantagem” para o individuo que se demanda uma alternativa
terapéutica. A angustia acrescida, demonstrada pelo ceticismo organico de Cioran, pode ela ser
benéfica? Que tipo de beneficio esperamos? Em primeiro lugar, e recuperando a discussao
sobre o espirito do tempo que permitiu aos antigos experimentar a sensacdo de uma
continuidade entre epokhé e ataraxia, devemos ressaltar como a leitura do contemporaneo
tecida por Cioran sugere que o desafio atual é o de sustentar uma espécie de heroismo que se
sobressaia a conturbacdo. Desta forma, o seu ceticismo é como que uma indicacdo de um
caminho para fora da duvida através da persisténcia da vitalidade sobre o negativismo

duplicado e agdnico. O romeno o chama de “radicalismo” que sobrevive ao seio do sentimento
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de nada provindo da postura cética. Tal radicalismo € o que se lhe permite o que chamou de
“transfiguracdo da duavida”, ou seja, um estado incongruente de asseveracao que fortalece o
sentimento de certeza e identidade sobressaltados da aparente neutralidade em que o individuo
se encontrava: “ainda que deprecie o real, o ceticismo, se se combina com alguma coisa de
tragico, de demoniaco e heroico, termina por transfigurar a ddvida gracas a uma flama interior
benéfica ao individuo” (2004, p. 203). O que se decorre desta assercao ¢ a defesa de uma

espécie de moral tragica segundo a qual o embaraco cético pode encontrar uma saida positiva.

O intuito neste ensejo ndo é 0 mesmo, como bem se observa, que o da Antiguidade: ndo
se busca uma tranquilidade ao fim das operagdes do intelecto. Pelo contrario, encaminha-se
uma sorte de pujanca e bravura — portanto, valores e horizontes diferentes — que desocultam

o télos das possibilidades terapéuticas e espirituais do ceticismo no contemporaneo.

Nosso esfor¢o neste capitulo foi o de efetivar a formalizacdo do que chamamos de
‘problema fundamental do individuo’, através da oposi¢do entre “urgéncia organica” e
“especulagdo”. Nossa principal tarefa foi a de demonstrar como Cioran admitia a centralidade
do individuo na filosofia porque a atividade filosofica s6 se desencadearia por uma necessidade
cuja fonte é a perturbacdo subjetiva. Recorremos as contribui¢fes de Sextus Empiricus para
considerar que o trajeto de um fil6sofo se inicia com uma perturbagdo diante do mundo (Cf.
1997, p. 107), e dela se desencadeia a busca por resolucdes dos problemas que a realidade se
Ihe impde. Anunciamos a diferenca qualitativa entre as posturas filoséficas elencadas pelo
autor, trazendo a tona a sua contrariedade a um “ceticismo vulgar”, especulativo, metédico. A
dualidade entre urgéncia e futilidade é um eixo metodoldgico da oposic¢éo filosdfica de Cioran,
o que submete o esfor¢o intelectual a uma antecedéncia organica, mas também “metafisica”. A
perturbacdo cioraniana, a qual desperta a virtude filosofica no individuo, ndo € meramente um
embaraco bioldgico ou um desarranjo subjetivo, mas uma complicacdo metafisica por meio da
qual o ente reconhece um abalo na individuacdo. E o surgimento da ideia de ‘tremor da
individuagao’, segundo a qual o homem metafisicamente instdvel vive a persisténcia da
desfiguracdo e da morte. Estdo dados, destarte, os termos da conflagracéo agonica do individuo
cioraniano, exaltacdo responsavel pelo anseio filoséfico e pela tarefa fundamental de conhecer
e edificar a si mesmo, contra a fatalidade de uma resignacdo no seio de uma angustia

virtualmente irreparavel.
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3. O intuicionismo cioraniano (1932 - outubro de 1933)

O intuicionismo é um tipo de pensamento filosofico o qual confere a intuicdo o patamar
de acesso imediato a realidade e até mesmo a sustenta como forma privilegiada para o
conhecimento®. O seu principal representante é Henri Bergson, filésofo cuja influéncia foi das
mais notdrias e relevantes durante a juventude de Cioran. A ideia de um intuicionismo
cioraniano nos parece ndo apenas possivel como verossimil, vide os estudos realizados pelo
préprio autor romeno, assim como suas analises especificas do bergsonismo. Existe uma forte
coincidéncia, assim pensamos, entre os principios intuicionistas e a postura filoséfica de Cioran
durante seu primeiro periodo.

Ainda assim, apenas a conformidade entre o bergsonismo e a filosofia cioraniana ndo é
suficiente para sustentar a hipotese de que existiu um intuicionismo particular do romeno. A
exigéncia € mais contundente: precisamos apontar como 0s principios intuicionistas estdo
presentes no programa cioraniano e, ainda mais, como o proprio Cioran fez um uso
metodologico do ideario intuicionista para suas proprias elucubracdes. Além disso, é necessario
expor a particularidade do intuicionismo ao modo de Cioran, o que o faria deixar de ser um
mero seguidor da corrente bergsoniana para atingir o escaldo de uma viséo filosofica singular.
Para tanto, devemos retomar o tema das influéncias que se sobressairam durante a vida do
jovem pensador, a0 mesmo tempo em que esclarecemos as disparidades entre ele e suas fontes.

O filésofo romeno Ciprian Valcan, em livro dedicado as influéncias alemas e francesas
sobre a obra de Cioran, destinou um de seus capitulos aos provaveis pontos de presenca do
nietzschianismo nos textos de juventude do autor de Nos cumes do desespero. O trabalho do
comentador demonstra a exceléncia de sua pesquisa, abrangendo com seguranca a rede
complexa das interferéncias que se valeram sobre o jovem Cioran. Além disso, conta com a
exposicdo do contexto cultural romeno, em que 0s modos de vida alemaes e franceses entram
em tens&o e produzem fendmenos particulares de rivalidade!4. Pretendemos demonstrar como
a diversidade dos elementos apontada pelo analista é crucial para o tema da filosofia cioraniana,
mas como, igualmente, apresenta algumas insuficiéncias as quais tentaremos indicar e até
mesmo sanar quando nos for possivel ou relevante.

O livro ostenta, de imediato, um grande acerto do ponto de vista metodologico: ao

comparar influéncias alemés e francesas, expde quais séo as duas principais fontes culturais da

13 “Intuigio, segundo Bergson, é um ato de reflexdo profunda que, descendo em diregdo a agdo e a realidade atual,
antes de qualquer apelo as faculdades da razéo e para além da linguagem, apreende diretamente a realidade por
um esforgo de tensdo do espirito” (SAYEGH, 1998, p. 25).

14 Cf. VALCAN, 2016, p. 23-113.
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filosofia cioraniana. Notoriamente, aos familiarizados com o pensamento do romeno, a rede
ndo se encerra na dualidade cultural. Cioran tem alicerces claros na identidade russa, na
espanhola e ainda mais na romena. Estas considerac¢@es sao indispensaveis, vide o fato de que
sua filosofia poderia ser interpretada como um desenvolvimento contemporéneo do vitalismo
alemédo (na juventude), somada e aprimorada esteticamente aos motivos filoséficos franceses
do século XX (na maturidade). Tal sintese, caso feita, estaria rudemente equivocada, sobretudo
quando desvelassemos os pontos de contradicdo que algumas producdes do autor (cujas
motivacdes ndo se encontram na tradicdo daquelas duas primeiras culturas) a levariam a
admitir. Contudo, concordamos com a hipétese de que filosofias francesas e alemas
constituiram o plano epistémico sobre o qual Cioran produziu seu proprio programa, mesmo
naquilo que o levaria a receber mais apropriadamente as interferéncias dos pensamentos russos,
espanhdis e até 0s romenos.

A grande insuficiéncia de Valcan na obra ¢é, sem duavidas, a falta de um capitulo
dedicado a Bergson. O nome do filésofo francés aparece apenas sete vezes em todo o texto,
cujo volume é de quase quinhentas paginas. Consideramos esta a principal falta do escrito, pois
a influéncia de Bergson sobre a filosofia de juventude de Cioran &, além de notoria, capital para
0 entendimento tanto metodoldgico quanto epistémico de suas produgdes. O exemplo que mais
se destaca da relacdo entre os dois pensadores € a dissertacdo de Cioran sobre o intuicionismo
bergsoniano, texto escrito para sua licenca em filosofia, no ano de 1932 (O intuicionismo
contemporaneo). Acreditamos que, devido a essa proeminente caréncia analitica, Valcan recaiu
em algumas inexatiddes quando do escrutinio das influéncias nietzschianas sobre a obra de
Cioran.

Gostariamos de revisar 0os motes de analise do comentador romeno quando de sua
associacdo entre Nietzsche e Cioran, a0 mesmo tempo em que 0s contrapomos ao proprio
estudo cioraniano sobre Bergson. Nossa intencdo € demonstrar um parametro mais completo
do horizonte de interferéncias sobre o filésofo, aléem de complexificar as correntes
aproximacdes entre estes pensamentos diversos. Valcdn (2016) considerou sobretudo trés
aspectos principais 0s quais manifestam os termos da influéncia de Nietzsche sobre Cioran,
quais sejam, a ontologia, a gnoseologia e um quadro geral sobre moral e religido. Tencionamos
expor como 0s trés pontos podem ser inseridos em categorias desenvolvidas pelo proprio
filosofo romeno em seus estudos, ampliando as perspectivas de qualquer andalise posterior.

Ao fim de seu periodo como universitario, Cioran investigou com profundidade o
bergsonismo, cuja perspectiva de um acesso direto, ndo intelectual, a realidade, somada a ideia

de vida como fluxo total, irracional e continuo, contemplava perfeitamente seu proprio
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pensamento de uma filosofia organica, rival de qualquer determinacdo idealista ou meramente
abstrata. O romeno ja lia Bergson desde muito antes do ano de 1932, inclusive ja havia
produzido um ensaio em referéncia ao filésofo francés nomeado O teismo como solucdo ao
problema cosmoldgico, entre 1928 e 1929. Entretanto, apesar da admiracdo e dedicacdo ao
pensamento bergsoniano, um fato capital ocorreu em janeiro de seu Ultimo ano na universidade
de Bucuresti: o contato com a obra de Georg Simmel.

Em um dos seus manuscritos resguardados pela biblioteca literaria Jacques Doucet, em
Paris, nomeado De Vaugelas a Heidegger, Cioran elegeu o achado de Georg Simmel como um
dos eventos responsaveis por sua consideravel transformacdo do ponto de vista intelectual e
filosofico ainda na juventude: “o segundo evento foi a descoberta de Simmel, cuja clareza me
curou para sempre do jargdo filosofico” (2009a, p. 153). Georg Simmel (1858-1918) foi um
fildsofo e socidlogo alemao, criador de teorias sobre o dinheiro, a obra de arte e a historia, as
quais circundam o seu pensamento mais fundamental sobre a vida desde uma perspectiva
metafisica e unitaria. Seu vitalismo guarda grandes influéncias dos estudos de Schopenhauer e
Nietzsche. De acordo com o que somos levados a crer a partir da ideia de intuicionismo
desenvolvida por Cioran, Simmel pode ser considerado como um dos representantes deste tipo
de visdo filoséfica, sobretudo por suas extensas consideracdes metodologicas acerca do uso e
a natureza da intuigéo para se chegar a um tipo de conhecimento mais aproximado da vida.

Como ja aludido, o contato de Cioran com a filosofia simmeliana remonta ao fim do
periodo em que o romeno cursava filosofia em Bucuresti. Ha duas referéncias ao pensador
alem@o em textos cioranianos de 1932, ano da concluséo e obtengéo de sua licenga em filosofia:
uma no artigo Para onde vao os jovens?, publicado originalmente pela revista Calendarul, e
outra na sua dissertacdo final em filosofia, chamada O intuicionismo contemporaneo. Este
altimo texto é especialmente importante porque expBe a conexdo entre a nocdo de
intuicionismo e a filosofia de Simmel para o jovem Cioran.

Mais tarde, j& na sua maturidade, Cioran nos revelou alguns pontos de sua relagdo com
a obra do alemdo através de trechos escritos em seus Cadernos (1957-1972). Em 1963, relatou
que Simmel era, & época da juventude, o seu filosofo predileto’®. Em 1968, revelou que foi
apresentado ao Rembrandt de Simmel por Anton Golopentia (1909-1951), sociélogo e
estatistico romeno, seu amigo pessoal'®. Ja em 1971, recuperou uma passagem especifica de

um texto simmeliano que o influenciara decisivamente: “Minha orientacdo filosofica foi

15 Cf. CIORAN, 1997a, p. 196.
16 Cf. CIORAN, 1997a, p. 617.
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marcada por esta palavra de Simmel em seu pequeno ensaio sobre Bergson e que li por volta
de 1931: ‘Bergson ndo viu o carater tragico da vida que, para se manter, deve se destruir’”
(CIORAN, 19974, p. 947). O conjunto destes sucintos excertos nos serve principalmente para
assegurar a relevancia do pensamento de Simmel na formacé&o intelectual de Cioran, sobretudo
no que diz respeito ao esclarecimento dos pressupostos teéricos do autor romeno, matéria ainda
a ser elucidada pelos comentadores.

Nossa pretensdo é de apresentar a avaliacdo de Cioran sobre o intuicionismo e 0
bergsonismo, inserindo, neste interim, as ressalvas e contraposi¢cGes necessarias para que
acessemos em profundidade o ntcleo das confluéncias epistémicas associadas pelo pensador?’.
O objetivo deste capitulo é demonstrar como a filosofia de Cioran pode ser pensada como um
intuicionismo a partir dos proprios elementos fornecidos pelo autor em sua dissertacdo O
intuicionismo contemporaneo. Desta dissertacdo retiramos as indicagdes que nomeiam 0S

topicos do presente capitulo, com excec¢do de Da religiosidade.

Cioran considerou o intuicionismo a partir da discriminacdo e exposicao de trés
elementos principais, quais sejam, o nominalismo, o vitalismo e o irracionalismo. Por outro
lado, a andlise do intuicionismo enquanto movimento intelectual deve ser pensado
paralelamente desde o ponto de vista da filosofia da cultura, ou seja, como evento simbdlico
relacionado a um quadro/estrutura geral da cultura em que se inscreve. Para 0 romeno, a
corrente € uma manifestacdo da decadéncia dos valores modernos e do advento da cultura
contemporanea: “O movimento intuicionista ¢ uma tentativa de ruptura com a tradicdo

intelectual da cultura moderna” (CIORAN, 2009a, p. 135).

17 A intengdo de explorar as possiveis influéncias que incidiram sobre Cioran é problemética porque o filosofo a
recusava. Tracgar aquelas influéncias esbarra constantemente na ideia cioraniana de Lebensgefiihl (sentimento,
atitude ou consciéncia da vida) a qual submete os temas e 0 modo da sua filosofia a uma orientagdo interior: “Néo
sou influenciado por ninguém. Falo a meu respeito. E ridiculo citar Schopenhauer ou Nietzsche ou quem quer que
seja para definir o meu Lebensgefiihl, que me vem dos meus antepassados e da minha propensdo para converter
os meus infortunios em desgracas e desgracas em calamidades” (CIORAN, 1997a, p. 690-691). A ideia de
Lebensgefihl transforma os influenciadores em “tradutores” de uma visdo intima, ao contrario do que se poderia
supor. Portanto, esse fato sugere que o sentido principal da filosofia cioraniana ndo pode ser encontrado em temas
exteriores a ela mesma e a sua orientacao latente. Apesar de so ter desenvolvido a ideia de Lebensgefiihl na
maturidade, o conceito é importante para fazer notar como o pensador tinha a filosofia como obra (ou como
reflexo) de uma vivéncia intima. O conceito ainda merece ser plenamente considerado pois oferece 0 ensejo para
a exploragdo das caracteristicas fundamentais da filosofia cioraniana. Aponto aqui dois exemplos:

“Lebensgefiihl

Meu sentimento de vida: ein vollig unbrauchbarer Mensch [um homem completamente inutil]” (CIORAN, 1995,
p. 756);

“Meu Lebensgefihl estd muito mais proximo dos pagéos, dos gregos do que dos cristdos. No cristianismo, s6 me
agradam alguns excessos, € a histeria que dai deriva.

Diante de todas as formas de infortunio, reajo como o coro na tragédia. Nao preciso da Providéncia” (CIORAN,
1995, p. 812).
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O projeto de se pensar, portanto, o intuicionismo contemporaneo, sugere mais do que a
atividade de se refletir sobre o presente, mas a de se encontrar os sintomas de uma
contraposicdo (e, sendo assim, de uma certa novidade) em relagdo aos valores modernos
nascente no seio desta mesma cultura. Desta feita, temos que o intuicionismo é contemporaneo
na medida em que representa, guardada as proporcdes, o declinio do espirito moderno e a
singularidade de uma inovacéo.

Segundo Cioran, o historicismo, ou seja, a necessidade de situar um fendmeno em
relagdo a um todo que o contextualiza, constituiria a exceléncia do método historico®®. Além
disso, esta exigéncia de inscricdo contextual excluiria implicitamente toda (ou grande parte)
dos posicionamentos pessoais, uma vez que 0 conhecimento extenso acerca das correntes
espirituais comprometeria a sustentacdo de uma postura construtiva e sistematica. Na esteira
de Nicolai Hartmann, o autor romeno opde a aporética (enquanto produto da historicizacdo da
consciéncia) a sistematica. Nestes termos, o ceticismo aporético estaria intimamente ligado ao

historicismo do espirito moderno.

A justificacdo historica, subjacente a toda inscricdo contextual, exclui em grande
parte as posicdes pessoais, pois a compreensdo profunda dos fendmenos e das
correntes espirituais compromete o espirito construtivo e sistematico. A historizacéo
da consciéncia tem conduzido & aporética que um Nicolai Hartmann opbe a
sistematica e que, em suas intencfes metodoldgicas, ndo é outra coisa que uma
expressdo do ceticismo proveniente do historicismo. Contudo, alguém pode colocar
diferentemente o problema da incompatibilidade entre posicao pessoal e historicismo:
n&o teria sido a incapacidade de sustentar uma atitude pessoal que teria conduzido ao
historicismo, e ndo o inverso? Esta explicacdo parece ser a mais verosimil. Em todo
caso, um fato permanece: a compreensdo historica e o espirito construtivo ndo séo

elementos correlativos (CIORAN, 20094, p. 134).

A oposicao “pessoalidade-historicismo” tem a logica de sua proveniéncia invertida.

Nao teria sido a historicizacdo a desautorizar o posicionamento pessoal, sendo que o contrario:

18 O fil6sofo espanhol Fernando Savater, em seu livro Ensayo sobre Cioran, escreveu sobre o tema da tendéncia
“historicista” contemporanea: “Ninguém resiste a iluminar cada pedra de tropeco de sua vida com a luz da filosofia
historica: os eventos, opacos, perigosos, incompreensiveis em sua gratuidade, recebem um banho de racionalidade
quando submersos na torrente viva da histéria. L4, tudo responde a uma Idgica, eventualmente enterrada, mas que
acaba vindo a tona. No fundo, qualquer um é um 'Hegel de bolso', sempre pronto para construir uma teoria de
urgéncia sobre o devir da humanidade a partir de uma obstrugéo no banheiro.” (SAVATER, 1974, n.p.). Também
a escritora estadunidense Susan Sontag, em Seu ensaio “Pensar contra si proprio”: Reflexées sobre Cioran,
desenvolveu o tema do historicismo desde os primeiros paragrafos: “O nosso € um tempo em que todo
acontecimento intelectual, ou artistico, ou moral, é absorvido por um abrago predatdrio da consciéncia: a
historiciza¢do. Todo ato ou afirmacdo pode ser considerado como um “desenvolvimento” necessariamente
transitorio ou, num nivel menor, pode ser menosprezado como mero “modismo”. A mente humana possui agora,
quase como uma segunda natureza, uma perspectiva de suas proprias realizagdes que fatalmente mina seu valor e
sua reivindicacdo a verdade. Por mais de um século, essa perspectiva historicizante tem estado no centro de nossa
capacidade para entender. Talvez o que no inicio fosse um tique de consciéncia é agora um gesto gigantesco e
incontrolavel, o gesto por meio do qual o homem infatigavelmente patrocina a si proprio” (SONTAG, 1987, n.p.).
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a incapacidade de sustentar uma atitude pessoalizada teria conduzido ao historicismo. Esta
inversdo denuncia a alteracdo radical de um ponto de vista analitico. Ora, ndo mais uma
contingéncia exterior teria dirigido o pensamento a aporética histérica, mas uma modificacéo,
ou melhor, uma debilidade subjetiva (ou animica). Estad latente nesta forma de ver a
aproximacé&o entre ceticismo/historicismo e a ideia de uma incapacidade animica, fraqueza que
guiaria até a aporética. Nem todos, entretanto, afiliariam-se ao historicismo. A razao deste fato
também se direcionaria a questdo animica: por efeito de um determinante original, devido a
uma certa organizacgdo subjetiva, a afinidade pode se dirigir a algum sistema filosofico e nos
dificultar a imparcialidade aporética.

Na radicalidade da alteracdo analitica, ao se investigar as caracteristicas subjetivas que
sustentam ou deixam de sustentar determinadas posturas no mundo, o pressuposto intuicionista
apresentado por Cioran se constitui como um principio da organizacdo subjetiva/animica. A
afinidade a tal ou qual postura filosofica recorreria incessantemente aquele principio,
demonstrando o quanto, de acordo com o intuicionismo exposto pelo romeno, a objetividade e
a coeréncia teoricas sdo importantes apenas secundariamente para a simpatia individual.
Intimamente, liga-se com o que mais se afina a uma determinada organizacgéo subjetiva e ndo
ao que certamente € mais coerente, robusto ou inteligivel.

Para lograrmos o intento de uma apresentacgéo integral do intuicionismo como o0 pensou
Cioran, dividimos o estudo em pequenos temas, em acordo com a exposi¢do cioraniana em sua
dissertacdo O intuicionismo contemporaneo, mas explorando pontos que nos pareceram

relevantes ao desenvolvimento do projeto.

3.1. Da autenticidade

A busca pela originalidade do intuicionismo enquanto movimento auténtico, e ndo
como subgrupo ou subestudo de uma outra corrente mais abrangente, aponta para a questao da
autenticidade mesma de qualquer grupo singular. O que faz de um movimento original? Para
Cioran, e desde um ponto de vista intuicionista, a resposta desta pergunta ndo se direciona a
um conjunto de particularidades objetivas, sendo que a uma espécie de vivéncia originaria.
Uma corrente espiritual deve decorrer de um contetdo de vida anterior que determina as formas
que se manifestam objetivamente em elaboracGes conceituais. A partir de entdo, por analogia,
aquela corrente se utilizard de outras escolas e pensamentos os quais se afinam a sua

organizagéo subjetiva, sem contudo se afastar de sua originalidade.
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Se é auténtico, um movimento espiritual provém de um sentimento profundo, de uma
vivéncia originaria. Existe, anteriormente a toda elaboragdo conceitual, um conteido
de vida irracional e irredutivel. Acontece que as ideias promovidas por um
movimento apresentam analogias com aquelas de um outro movimento.
Imediatamente ha um condicionamento necessario de umas pelas outras? Certamente
que ndo. As analogias se revelam apenas em seguida. E sabido que uma época
aprecia, dentre aquelas que a precedem, aquilo pelo que tem mais afinidade. Mas esse
julgamento ndo ocorre sendo quando sua vida espiritual esta cristalizada (CIORAN,
2009a, p. 134).

Esta ideia provavelmente bergsoniana®®, a de que uma unidade ou contetido de vida,
seja de um movimento ou de um individuo, detém em si uma originalidade que coloca em
segundo plano as objetividades que dela derivam, expde uma das tarefas intuicionistas que é a
de se observar a forca e as potencialidades animicas de uma forma de vida. Por meio disto,
Cioran apreciou a autenticidade do intuicionismo mesmo em relagdo a outra corrente da qual
certamente conserva congruéncias, 0 romantismo, ao sustentar que o primeiro constitui com
ineditismo uma tentativa de ruptura com a tradicdo intelectual da cultura moderna, enquanto o
segundo se integrou a ela vivamente, tendo seu maior exemplo em Hegel. A
contemporaneidade do intuicionismo (e de qualquer filosofia que compartilhe desta natureza
antagdnica no que concerne a modernidade) esta na sua reatividade implacavel: na capacidade
de manifestar a impossibilidade da cultura moderna de manter e produzir novos valores que a
sustentem enquanto hegemonia.

Segundo Cioran, a filosofia contemporanea, posterior a Hegel, € uma expressdo da
decadéncia da cultura moderna: “A filosofia contemporanea é uma expressao da decadéncia da
cultura; ndo em um sentido moral, evidentemente, mas nisso que representa a impossibilidade,
no quadro da cultura moderna, de produzir novos valores. O intuicionismo ndo é mais do que
uma forma, uma expressdo desta decadéncia” (CIORAN, 2009a, p. 135). O conceito de
decadéncia é especialmente importante, porque nao se refere a um declinio desde a perspectiva
moral, mas, como ja evidenciamos, desde a capacidade produtiva da modernidade no que diz
respeito a seus valores. A degeneracdo moderna ndo se deveria, por tal prisma, a uma lacuna
notdria que agora passa a ser alteada. Ao contrario, a modernidade encontrou, por assim dizer,
os seus limites valorativos: ela ja ndo € mais capaz de se sustentar e impor como predominio.
Uma cultura se manteria, para 0 romeno, em sua unidade interna, na medida em que seus
valores participam e se orientam a partir dos pressupostos que compdem tal unidade. Quando
0 arranjo que garantia a participacdo quase monolitica daqueles valores se desintegra, toda a

cultura perde sua capacidade de hegemonia. A desintegracdo, entretanto, € uma espécie de

19 cf. BERGSON, 2006, p. 123-148
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fendmeno animico, portanto interno e indiferente aos esforcos exteriores de contraposicdo. A
contraposicdo exterior s6 se manifesta, inversamente, a partir do espaco aberto ja pelo processo

de decadéncia de uma cultura, pela sua for¢a animica que se esgota.

Uma cultura se mantém em sua unidade interna enquanto os valores que produziu
participam desta unidade, enquanto sdo elaborados sobre a base das mesmas
pressuposi¢fes. Quando, portanto, esta participacdo nao mais existe, 0s valores se
constituem em regides a parte desta cultura. A causa deste processo de desintegracdo
é, em todo caso, de natureza interna, e depende da estrutura mesma da cultura. Por
consequéncia, 0 intuicionismo acha precisamente sua justificacdo no desequilibrio

interior da cultura moderna (CIORAN, 2009a, p. 135).

Assim se apresenta a esséncia mesma da investida intuicionista enquanto movimento
filosofico: “nisso que o intuicionismo se define por sua vontade de deferir um golpe mortal no
racionalismo, expressao sintética do espirito da cultura moderna” (CIORAN, 2009a, p. 135).
A deficiéncia de uma forma de espirito, desenvolveu Cioran, ndo se refere a nenhum golpe ou
investida exterior a ela mesma, mas esta nisto que € como um principio de finitude e limitacdo
das formas. Todas elas sdo insuficientes, limitadas e fechadas, o que significa dizer que também
todas ndo podem ser eternas, na medida em que invariavelmente alcangcam sua propria

fronteira.

Com o tempo, a insuficiéncia das formas do espirito, consideradas nelas mesmas, ndo
€ mais digna de interesse; um motivo de ordem antropoldgica intervém igualmente
aqui: ele consiste no fato de que o homem tem assumido certas formas, chegando um
momento em que elas ndo mais o satisfazem, em que elas se constituem exteriormente
a ele, em que, do desenvolvimento organico e vivo, elas se tornam esquemas
inorganicos e mortos, 0s quais se opdem a sua espontaneidade. O processo de
objetivacdo das formas que ele tira de sua vivéncia irracional e subjetiva revela assim
tanto da natureza destas formas quanto da natureza do homem que as vive

(CIORAN, 20094, p. 135).

Tal razéo antropologica, ou seja, o fato de que o homem tem assumido certas formas,
objetivadas a partir de sua vivéncia irracional, mas que em determinado momento delas se
afasta quando ndo mais o satisfazem, quando ndo mais correspondem a um desenvolvimento
organico e vivo, a sua espontaneidade, teria sido a razdo da captura do racionalismo, expressdo

sintética da modernidade®. O intuicionismo apareceria como manifestacdo daquela recusa,

20 Como bem demonstrou o comentador Van Itterbeek em seu ensaio Cioran, lecteur de Spengler, o romeno
provavelmente ja havia lido o fil6sofo alemé&o quando escreveu a sua dissertacéo O intuicionismo contemporaneo:
“E dificil de dizer com precisio em qual ano Emil Cioran leu Der Untergang des Abendlandes de Oswald
Spengler, sem duvidas no inicio dos anos '30, quando foi estudante de filosofia na Universidade de Bucarest”
(ITTERBEEK, 2002, p. 11). Para o estudioso, “comparadas as outras notas de leitura, salvo aquelas, mais
numerosas ainda, consagradas a Bergson, as notas sobre Spengler estdo entre as mais amplas, precisas,
sistematicas que Cioran nos deixou” (Ibid.), o que expde a dedicacdo que o jovem Cioran direcionou aos estudos
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daquele afastamento que caracterizariam a distancia do homem em relacdo as formas que um
dia traduziram a sua mais pura naturalidade. Portanto, a ideia de autenticidade de uma corrente
de pensamento deve corresponder, como ja comentamos, a uma unidade ou contetdo de vida,
seja de um movimento ou de um individuo, que detém em si uma originalidade que coloca em

segundo plano as objetividades que dela derivam.

3.2. Do nominalismo

O intuicionismo, segundo nos indicou Cioran, pensa o carater da experiéncia, do dado
sensivel, como irracional e especifico. Isso significa dizer que a apreensdo experiencial se
orienta para uma direcdo dual: particularidade total e irredutibilidade do dado. Tal orientagédo
se dirigiria em uma tendéncia notoriamente oposta ao que nos propicia a atividade intelectual.
Os conceitos, acrescentou o filésofo romeno, ndo nos ddo acesso sendo a generalidades,
categorias, elementos 0s quais muito mais se interpbem a experiéncia do que a ela abrem
caminho.

O conhecimento racional trabalha a partir da generalizacdo e da admissdao de um
pressuposto fundamental, qual seja, a redutibilidade do dado. Pelo contrario, a filosofia,
enquanto dimens&o independente do conhecimento quando comparada & ciéncia ou a arte, deve
adotar, como tarefas indispensaveis, a compreensdo da realidade e o entendimento integral do
dado. Destarte, necessita se servir de um instrumento, de uma sorte de visao especial, que a
permita penetrar na estrutura intima do dado sem que esta atividade a conduza para longe das
caracteristicas mais fundamentais da experiéncia.

Neste interim de uma critica ao conhecimento baseado nas formas da razdo é que se
associa o intuicionismo ao nominalismo. Para Cioran, o intuicionismo é correlativo do
nominalismo na propor¢ao em que este ultimo “dissipou a ilusdo das formas constitutivas do
espirito, ao mostrar sua génese empirica e seu processo de constituicao” (CIORAN, 2009a, p.
137). Atribuido muitas vezes a Roscelino, tedlogo e filésofo francés do século XlI, o
nominalismo se opBe a universalidade das coisas para além das dos nomes mesmos, ja que as

coisas as quais 0s conceitos visam representar sdo todas singulares e individuais. Segundo esta

spenglerianos. O fato é que a andlise cioraniana das culturas faz lembrar fortemente do pensamento de Spengler
como também parece concordar a filésofa romena Marta Petreu no prefacio que escreveu para a edigdo francesa
de Transfiguracdo da Roménia, especialmente em um topico nomeado “Filosofias paralelas: Spengler e Cioran”
(Cf. CIORAN, 2009b, p. 25-32). As afirmagdes dos dois comentadores também ajudam a demonstrar como a
influéncia de Spengler percorreu praticamente toda a fase romena de Cioran. Voltaremos a comparar mais
sistematicamente as duas filosofias no subtopico Do irracionalismo em que também pretendemos expor o conceito
chave para a aproximacao: a ideia de destino.
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corrente, 0os nomes tém valor meramente classificatorio, comunicativo, linguistico. Portanto,
por meio desta perspectiva, as formas racionais se sustentariam apenas como reguladoras do
real inteligivel, sem estarem dotadas da capacidade de relevar o dado em sua integralidade. O
conceito, desse modo, subsume a experiéncia individual sob uma forma derivada da totalidade
dos dados homogeneizados, tratando-a como uma parte desta totalidade generalizante.

Valcan (2016) estipulou que Cioran “abraca com entusiasmo o que poderiamos chamar
da gnoseologia nietzschiana, a teoria do filésofo aleméo sobre o modo por meio do qual nosso
aparato de conhecimento falsifica as estruturas da realidade e intenta oferecer uma imagem
estavel do mundo” (VALCAN, 2016, p. 157). Aqui podemos notar pela primeira vez a
insuficiéncia em que recaiu a obra do comentador romeno, decorrente da auséncia de uma
analise do bergsonismo. Sem duvidas, isto a que ele estd nomeando ‘“gnoseologia
nietzschiana”, no sentido de uma teoria da verdade (ou melhor, de uma teoria das mentiras
necessarias?), é algo que estd presente na filosofia cioraniana, bem como demonstrou
satisfatoriamente em seu trabalho. Contudo, a ideia de um carater meramente utilitario para o0s
conceitos, portanto, de um uso descrente da linguagem, apresentando a distancia entre os nomes
e a vida, ndo pode ser simplesmente atribuida a Nietzsche, pois & um postulado nominalista
que caracteriza igualmente a filosofia bergsoniana?. Assim escreveu Bergson em O
Pensamento e o Movente: “Bastara dizer que se convenciona chamar ideia geral uma
representacdo que agrupa um numero indefinido de coisas sob 0 mesmo nome: as palavras, na
sua parte, corresponderdo assim a uma ideia geral” (BERGSON, 1999, p. 56).

Além disso, a critica da separagdo da realidade entre esséncias e fendmenos?, ideia que
se sugere da censura nominalista a importancia dada aos conceitos, existe igualmente no
intuicionismo. Sobre o ponto de vista nominalista do intuicionismo, o préprio Cioran escreveu
o seguinte: “As formas da inteligéncia sdo vazias, ja que, com a possibilidade de subsumir
todas as coisas individuais, elas perdem naturalmente o contato com o concreto € o vivo”
(CIORAN, 20094, p. 137). O conceitualismo representa, portanto, uma espécie de afastamento

da vida, em Nietzsche e também em Bergson.

21 «g_ portanto, necessario que existam coisas tidas por verdadeiras, nio coisas verdadeiras” (NIETZSCHE. La
volonté de puissance, 1., 1995b, p. 85).

22 Esta opinido ndo é apenas de Cioran, Kolakowski (2001) também vé Bergson como um nominalista moderno,
como retratado em seu livro Bergson.

23 A critica da separaco entre aparéncia e esséncia é uma caracteristica permanente da fase romena de Cioran.
Podemos notar este fato, por exemplo, em uma consideracédo feita sobre Schopenhauer em seu livro Lagrimas e
Santos: “Schopenhauer tem razdo ao afirmar que a vida ¢ um sonho. Mas cai em grave incoeréncia quando, em
vez de fomentar ilusBes, as desmascara, dando-nos a entender que ha algo mais além delas”. (CIORAN, 20171, p.
165). Se pensarmos em um nominalismo cioraniano, devemos atribui-lo pelo menos a todo o seu primeiro periodo
filosofico.
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O fato dos mesmos motivos estarem presentes tanto no pensamento nietzschiano quanto
bergsoniano, ainda que em termos e proporcdes diferentes, impede-nos de assegurar com
veeméncia a origem, se é que ela realmente existe, desta influéncia. O que podemos apontar,
reservando-nos de possiveis extravagancias, € que a leitura cioraniana da critica ao
conceitualismo acolhe consideraveis elementos das duas fontes, de um lado porque Nietzsche?*
representou uma centralidade tedrica e organica ao autor, e, de outro, porque Bergson se
constituiu como um referencial preponderante do ponto de vista metodoldgico. Na
impossibilidade de assentirmos a qualquer uma das alternativas, optamos por suspender o juizo
e dar visibilidade ao complexo particular das leituras do filésofo romeno, o que, ao nosso ver,

ndo pode ser perfeitamente subsumido, sobretudo num tema téo crucial de seu programa.

24 A relagdo filosofica entre Cioran e Nietzsche se transformou bastante entre as duas fases do pensador romeno.
As divergéncias a Nietzsche, como faz notar José Thomaz Brum em seu artigo Notas sobre Cioran e Nietzsche
(2014), destacam investidas de Cioran contra si mesmo: "Gostaria de dizer finalmente que Cioran considera
Nietzsche como um espelho, como uma referéncia para si proprio” (BRUM, 2014, p. 253). Portanto, a critica
cioraniana ao pensamento do alemao pode significar o afastamento de suas proprias tendéncias, sobretudo aquelas
consolidadas na sua obra romena. O Cioran francés achava Nietzsche um ingénuo. Ingenuidade a qual se traduzia
pela consequéncia de sua teoria da vontade de poder e da transvaloragdo: o além-do-homem/super-homem. Cioran
viu na apologia do super-homem um “aspecto adolescente”, um desconhecimento risivel do homem. A critica se
consolida por duas frentes: contra a “fantasia” do super-homem, portanto, critica da antropologia nietzschiana, e
contra a “falsa iconoclastia” do alemao, ou Seja, critica da sua contraproposta moral:

"Respondi, a um estudante que queria saber o que eu pensava acerca do autor de Zaratustra, que deixara ha muito
de o frequentar. Porqué?, perguntou-me ele. - Porque o acho demasiado ingénuo...

Censuro-lhe os seus entusiasmos, e até mesmo os seus fervores. Apenas demoliu idolos para os substituir por
outros. Um falso iconoclasta, com aspectos adolescentes, e uma qualquer virgindade, uma qualquer inocéncia,
inerentes a sua carreira de solitario. Limitou- se a observar de longe os homens. Se os tivesse olhado de mais
perto, nunca teria podido conceber nem louvar o super-homem, viséo bizarra, risivel, para ndo dizer grotesca,
quimera ou fantasia que s6 poderia surgir no espirito de alguém que néo teve tempo de envelhecer, de conhecer o
desprendimento, o longo e sereno fastio.

E-me muito mais proximo um Marco Aurélio. No ha qualquer hesitacio da minha parte entre o lirismo do delirio
e a prosa da aceitagdo: encontro mais reconforto, e até mais esperanca, junto de um imperador fatigado do que de
um profeta fulgurante.” (CIORAN, 2010, p. 79).

O tema do distanciamento de Cioran em relacdo a Nietzsche precisaria de uma atencdo muito mais demorada, mas
gostariamos apenas de destacar a ideia central ao nosso ver, que é o apontamento de que se 0 alemédo 'conhecesse
melhor os homens' ndo pensaria em algo como o super-homem. Por que? Porque, para Cioran, ndo hd nada “além-
do-homem”. Com exceg¢do dos santos, cujo ascetismo mutila a propria humanidade até um afastamento completo,
ndo existiria esse ‘ser’ que como que "usufrui" da moral. Cioran sugere que a Nietzsche faltaria uma Ultima visao
antropologica, talvez uma ltima decepgdo. Como “profeta fulgurante”, Nietzsche se demonstrou um “estrategista
imprudente”, para usar a expressdo do ensaista brasileiro Walter Benevides. A comentadora Catherine Sylvestre
escreveu inclusive que a persisténcia de Cioran no ceticismo seria a constante diferenciadora de sua filosofia em
relagdo a Schopenhauer e Nietzsche. Entre as constantes tematicas do "conhecimento como queda”, do
"gnosticismo/pessimismo”, e da "integracdo com o mundo" (ou com a vida), "é somente com a Gltima constante,
o ceticismo, que a especificidade de Cioran aparece definitivamente. [...] Ele ndo ultrapassa seu momento cético.
Ao contrério, sua divida é concentrada e sistematizada" (SYLVESTRE, 2017, p. 56-57).
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3.3. Da intuicéo

Até chegar a conclusdo de que a intuicdo € o sentido principal para obtencdo de
conhecimento, o intuicionismo precisou antes produzir algumas distingdes conceituais. Cioran
iniciou tal desenvolvimento por meio, primeiramente, de uma reprimenda a faculdade da
inteligéncia. Para o autor, o intuicionismo avalia a inteligéncia como uma espécie de aptiddo
para decomposicao e recomposicdo dos dados da realidade, conformando-os a algum sistema
que se Ihe pareca cognoscivel. Assim escreveu Bergson na sua obra A evolucdo criadora: “A
inteligéncia é caracterizada pela pulséo indefinida de decompor segundo ndo importa qual lei
e de recompor em ndo importa qual sistema” (BERGSON, 1948, p. 158).

Destarte, a inteligéncia se distancia do carater fluido da vida, a qual se movimenta como
devir continuo e ndo como uma sequéncia ordenada de estados, como aquela faculdade faz
supor®®. De acordo com Cioran, “a inteligéncia nio admite o imprevisivel” (CIORAN, 2009a,
p. 137), o que a faz insuficiente desde o ponto de vista da sua tarefa investigativa, pois ela
sempre sera surpreendida pela inapreensibilidade do viver.

Por outro lado, o instinto humano é uma faculdade que estd “familiarizada” com a
dinamica da vida. E através dele e de seu carater simpatico que podemos acessar e participar
das coisas da realidade concreta. O instinto, contudo, s6 poderia nos revelar “a intimidade da
vida [...] se a consciéncia adormecida em instinto se despertasse, se ela se interiorizasse no
conhecimento, no lugar de se objetificar em manifestacdes exteriores” (CIORAN, 2009a, p.
138). Sé ai, entdo, podemos falar de intuicdo. Ela nada mais € do que o instinto despertado pela
inteligéncia?. Uma interpenetracio entre as duas faculdades, uma com capacidades simpaticas
e outra com aptiddes formais, permite a ascensdo da intui¢do: “o instinto, o qual é simpatico,

tornado contetido, transforma-se em intuicio?””” (CIORAN, 2009a, p. 138).

25 Sobre a diferenca entre intuicdo e inteligéncia Bergson ainda afirmou: “A intui¢do parte do movimento, pde-
no, ou antes, percebe-o como a prépria realidade e ndo vé na imobilidade mais que um momento abstrato,
instantaneo que nosso espirito tomou de uma mobilidade. A inteligéncia brinda-se ordinariamente com coisas,
entendendo com isso algo estavel, e faz da mudanca um acidente que lhe viria por acréscimo. Para a intuigdo, o
essencial é a mudancga: quanto a coisa, tal como a inteligéncia a entende, ela é um corte praticado no meio do devir
e erigido por nosso espirito em substituto do conjunto” (BERGSON, 2006, p. 32).

26 Sobre o papel da inteligéncia para a intuigdo: “A intuigio, por outro lado, s6 sera comunicada pela inteligéncia.
Ela é mais que ideia; todavia, para se transmitir, precisara cavalgar ideias. Pelo menos se enderecara de preferéncia
as ideias mais concretas, que uma franja de imagens ainda envolve. Comparagdes e metaforas sugerirdo aqui
aquilo que ndo conseguiremos exprimir” (BERGSON, 2006, p. 45).

27 Cioran utilizou diversas vezes a ideia de intuicio durante sua fase romena. Para ele, apenas a intuicio
corresponderia a dindmica da vida e a poderia compreender: “O conceito ¢ uma forma que transcende o que esta
vivo. A intuicdo é moldada no elemento vivo, dindmico e irracional. [...] A intuicdo busca o conhecimento
definitivo, o que explica o sentimento de certeza que a acompanha” (CIORAN, 2009a, p. 69).

Além disso, Cioran via na intui¢do o Unico caminho para apreender profundamente as estruturas, as orientacdes e
os destinos das formas de vida: “as expressodes historicas de uma cultura ndo devem ser julgadas pelo seu carater
externo e superficial, mas, pelo contrario, pela sua configuracdo interna, que se revela a uma abordagem intuitiva,
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Nesta altura, devemos observar do que trata a ideia de Bergson. A intuicdo revela a
intimidade da vida, sendo, portanto, uma revelacdo do tipo metafisica. Cioran anuncia a
especificidade do intuicionismo: ele estipula uma espécie de intuicdo metafisica, capaz de
pressentir a orientagdo e 0 movimento da vida em sua totalidade?. O instinto se direciona em
um sentido particular, cuja unicidade ndo transcende o acontecimento. A intuigéo, pela sua
qualidade inteligivel, pode se sobrepor ao mero dado e investigar as direcdes continuas do

viver.

A intuicdo de que falamos, entdo, versa antes de tudo sobre a duracgéo interior.
Apreende uma sucessdo que ndo € justaposicdo, um crescimento por dentro, 0
prolongamento ininterrupto do passado no presente que avanga sobre o porvir. E a
visdo direta do espirito pelo espirito. Nada mais de interposto; nada de refragao
através do prisma do qual uma das faces € o espaco e a outra é a linguagem. Ao invés
de estados contiguos a estados, que se tornardo palavras justapostas a palavras, eis a
continuidade indivisivel e, por isso mesmo, substancial do fluxo da vida interior.
Intuicdo, portanto, significa primeiro consciéncia, mas consciéncia imediata, visao
que mal se distingue do objeto visto, conhecimento que é contato e mesmo
coincidéncia. — E, em segundo lugar, consciéncia alargada, premendo contra os
bordos de um inconsciente que cede e que resiste, que se rende e que se retoma:
através de alterndncias rpidas de obscuridade e de luz faz-nos constatar que o
inconsciente esta ai (BERGSON, 2006, p. 29).

Apesar da diferenca fundamental, no que diz respeito a dimensdo de analise, ha uma
forte analogia entre a intuicdo metafisica de Bergson e a intuicdo estética, o que contribui na
elucidacdo da primeira. Na arte, a intuicdo estética funciona como que para consolidar a
experiéncia, num esforco individualizante. A obra artistica acompanha uma vivéncia original
a qual as formas, por elas mesmas, ndo encerram. O mais importante, o que ha de mais valoroso
na experiéncia estética ndo € exatamente o produto que se declinou de um génio artistico, mas

a individuacao da obra que denota o0 empenho pela expressao de uma vida intima e Unica.

A arte se baseia sobre um supremo esforgo de individualizacdo e de especificagdo da
experiéncia; a visdo artistica tenta surpreender o caréater irredutivel do dado. Dai o
abandono das formas intelectuais, abandono que € especifico da visdo artistica. O
absoluto na arte ndo é apresentado nas formas, ele é vivido. Aqui se realiza uma
relacdo imanente com a experiéncia, a qual é vivida em sua pureza, para além da
transcendéncia ou da idealidade das formas (CIORAN, 20093, p. 138).

a uma penetracdo em profundidade” (CIORAN, 2009a, p. 74). A intuigdo, desta forma, acaba se consolidando
COMO uma via para a experiéncia metafisica.

28 Sobre a apreensio da unidade do fluxo vital: “Decerto, a ciéncia ha de nos dar de forma cada vez melhor a
fisico-quimica da matéria organizada; mas a causa profunda da organizacdo, com relacdo a qual vemos
perfeitamente que ndo entra nem no quadro do puro mecanicismo nem no da finalidade propriamente dita, que
ndo é nem unidade pura nem multiplicidade distinta, que nosso entendimento, enfim, sempre caracterizara por

simples negagdes, serd que ndo a atingiremos ao recuperar pela consciéncia o eld da vida que estd em nos?”
(BERGSON, 2006, p. 30).
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Assim se pensa também a intuicdo metafisica, a qual manifesta a persisténcia para uma
apreensdo total da vida em sua unidade. Enquanto esforco unificante, € uma espécie de retorno
aos dados originais, mas que esta contido pelas dificuldades de expressao inteligivel. Portanto,
a apresentacdo dos dados originais alcancados pela intuicdo metafisica deve sobrepujar o
carater abstrato da manifestacdo inteligivel, expondo com vivacidade a dindmica propria da
unidade do real?®. De acordo com Cioran “a intui¢do representa mesmo a transcendéncia dos
simbolos. Ela ¢ assim um conhecimento absoluto e direto” (CIORAN, 2009a, p. 139).

A diferenca radical entre o intuicionismo e o que podemos nomear de “intelectualismo”,
é que lidam de formas muito distintas com um mesmo pressuposto. Em se considerando a
irracionalidade dos objetos, ou seja, a irredutibilidade das coisas do mundo no que tange a
abstracdo, o segundo movimento admite a incognoscibilidade (o pressuposto de que nao
poderiamos conhecer as coisas tais como sdo), enquanto o primeiro nao enxerga neste fato um
problema relevante. O intuicionismo néo pretende exprimir o conhecimento absoluto obtido no
fluxo irracional da vida, porque sua importancia ndo tem valor de expressao, mas de vivéncia.
A filosofia intuitiva é uma postura com vistas para a experiéncia metafisica da vida, vivéncia
filosofica que faz da disciplina uma prética individual e organica. Seu objetivo é um retorno

experiencial aos dados originais da vida.

3.4. Do vitalismo

O vitalismo bergsoniano é o ponto principal onde Cioran se distancia de seu
influenciador. Precisamos entender em que parte se aproximam e em qual outra se afastam. E
importante destacar que o jovem Cioran admitia o0 anti-mecanicismo bergsoniano, segundo o
qual a vida € um ela ininterrupto e irredutivel. O romeno descreveu a ideia de “vida” do filésofo
francés como uma forca que se sobrepde a mera matéria: “A diferenga fundamental que
estabeleceu entre a matéria morta e a vida se deve, em grande parte, ao fato de que ele se
interessa pelo aspecto novo e criador que a vida apresenta, e ndo ao que se repete” (CIORAN,

2009a, p. 139).

29 Sobre a metafisica intuicionista, Bergson escreveu: “Bem menos comoda sera a posi¢do da metafisica
verdadeira [em relacdo a ciéncia]. Ela também comegara por expulsar os conceitos ja prontos; ela também se
confiard a experiéncia. Mas a experiéncia interior ndo encontrard em parte alguma linguagem estritamente
apropriada. Por forga terd que voltar ao conceito, acrescentando-lhe no maximo a imagem. Mas entéo sera preciso
que alargue o conceito, que o flexibilize e que anuncie, pela franja colorida com a qual o envolvera, que ele ndo
contém a experiéncia inteira. Nem por isso € menos verdade que a metafisica tera realizado em seu dominio a
reforma que a fisica moderna efetuou no seu” (BERGSON, 2006, p. 48).
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O mecanicismo estipula uma ldgica e uma variedade finitas de combinacgdes para a
realidade, o que o intuicionismo veementemente despreza por considerar uma espécie de auto-
engano do intelecto, o qual, no lugar de dar verossimilhanga aos sistemas por meio de seus
postulados, consolida uma realidade abstrata e paralela, cujas normas ndo dependem e, por
vezes, contradizem a dindmica da vida. Ao contrario, o vitalismo de Bergson da primazia aos

aspectos inovador e imprevisivel do devir.

Qual € a natureza das explicagdes mecanicistas? Elas consideram a totalidade do real
como dado de toda eternidade, com uma possibilidade reduzida de combinagdes,
excluindo assim o imprevisivel e 0 novo. Segundo Bergson, entretanto, a vida ndo
pode ser compreendida através de explicacdes mecanicas. Ela € um eld que percorre
a matéria bruta, uma consciéncia que percorre as combinagfes fisico-quimicas

(CIORAN, 20094, p. 139).

De maneira geral, Cioran comporta esta dualidade (mecanicismo x vitalismo
bergsoniano) em seu projeto filoséfico. Em um ensaio publicado no mesmo ano da sua
dissertacdo (1932), chamado O sentido da cultura contemporénea, o filosofo romeno escreveu
que o desenvolvimento mecanico da vida vige “sem significagdo para a menor ideia de
produtividade, a criacdo estando excluida a priori” (CIORAN, 2004, p. 75), o que demonstra
a sua aprovacéo da ideia de Bergson.

As diferencas comegcam a aparecer a partir da introducéo ao tema da individuagéo. De
acordo com Cioran (2009a), Bergson encarou a vida como um fluxo que age sobre a matéria
bruta. Ao encontrar resisténcia, acaba, na tensdo entre devir e cristalizacdo, conformando-se
razoavelmente em individuos e espécies particulares. Portanto, o motivo bergsoniano da
individuagdo é uma sorte de conflito entre 0 movimento continuo da vida e a resisténcia
paralizante da matéria bruta. Também a necessidade de reproducdo simbolizaria a antinomia
entre movimento e imobilidade. Tal heterogeneidade entre os dois pélos é o alvo das criticas
cioranianas. A matéria ndo € algo em relacdo ao que a vida se diferencia plenamente.

Em primeiro lugar, Cioran encarava a vida como “uma objetividade que nos
transcende” (CIORAN, 2009a, p. 140), o que nos impede de uma expressao plausivel sobre o
tema. Em segundo lugar, 0 romeno a enxergava como uma antitese imanente, uma continua
auto-superacao. Aqui a influéncia simmeliana se demonstra mais fortemente, conduzindo
nossos esforgos ao seu esclarecimento.

O empreendimento que se segue pretende contribuir neste sentido, o de uma retomada
dos sustentaculos filosoficos do pensamento cioraniano, a partir, para o caso, de uma revisao

breve da teoria simmeliana da vida. Por meio do aludido objetivo, intentamos deslindar os
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principios que justificariam a visdo de Simmel desde um ponto de vista intuicionista, e quais
seriam as continuidades de seus fundamentos nas obras de Cioran durante a década de 1930,

época de suas primeiras publicagdes.

Georg Simmel estruturou sua teoria vitalista (sua Lebensanschauung, ou viséo da vida)
a partir de um conceito metafisico de vida. Estamos persuadidos de que tal concepcao permitiu
que o jovem Cioran pudesse desenvolver plenamente sua ideia de transfiguracgéo, tal qual temos
acesso ao longo de seu programa filoséfico. Investigaremos posteriormente® ndo apenas esse
mérito, como toda a complexidade do conceito, ponto fundamental do presente trabalho. A
metafisica vitalista simmeliana sintetizou pela primeira vez a nocdo de vida, na esteira do
vitalismo alemé&o personificado em Schopenhauer e Nietzsche, e em didlogo/oposi¢cdo ao
francés Bergson. A sistematizacéo filosofica de Simmel provavelmente foi, arriscadamente, a
principal fonte cioraniana de sua juventude no que diz respeito a um amparo epistémico
contundente acerca da condigéo tragica da existéncia. O vitalismo de Simmel segue principios
até a constatacao daquele conceito, tais quais o principio dos limites, da superacédo e da vida
como ‘mais-vida’ e ‘mais-que-vida’.

Primeiramente, temos que a realidade humana é caracterizada pela finitude, mais
apropriadamente, pela persisténcia de limites que se impdem acima e abaixo de todos: ao
menos dois critérios discriminativos que se contrastam num horizonte referencial
(acima/abaixo, esquerda/direita, melhor/pior). Os limites revelam uma estrutura formal da
existéncia humana, ao mesmo tempo em que sao, eles mesmos, partes dessa existéncia. Toda
atividade vital tem intensidade, unicidade ordinal, diregdo, mas igualmente divisas que sao
como que seus polos determinantes. A experiéncia da insuficiéncia € um dos grandes fatores
que permitem conhecer um individuo como sendo ele mesmo.

Conjuntamente, nenhum de seus limites especificos sdo acabados, apesar da sua
finitude permanecer absoluta. Suas fronteiras podem ser rebaixadas, desafiadas, modificadas.
O ato vital, em sua integralidade, configura-se diversamente na medida em que uma criatura se
individua. A realidade do principio dos limites €, por assim dizer, paradoxal: sempre estamos
demarcados por alguma disposicao individualizante, contudo, a dinamica da experiéncia com
os limites, que os impedem de qualquer sorte de cristalizacdo, conduzem o sentido da

individuagdo a uma total indeterminacdo. E como se tivéssemos e ndo tivéssemos

80 Cf. 5. A transfigurac&o como conceito e método.
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absolutamente um extremo ou uma antipoda. O ato unitario da vida®:, apenas artificialmente
decomposto para 0 escrutinio, abarca toda essa contradicdo e a realiza: consolida
concomitantemente o ‘estar-limitado’ e o ‘rebaixar-0-limite’, num fluxo continuo o qual ignora
a plena fixacéo.

Simmel pensou o espirito como uma dimensdo superior em que a vida, tornando-se
mais abstrata, caminhando mais além da imediatez e concretude, pode alargar seus limites e
passar por cima deles por meio da atividade consciente. Conhecer suas divisas proporciona um
avanco sobre elas. Portanto, 0 homem, cuja vida espiritual é proeminente, adquire capacidades
ainda mais pungentes de superagdo de si. A individuacdo humana detém, no espirito, o
corolério da sobrelevacdo e transfiguracdo da vida sobre si mesma. Sobre esta dindmica do

plano do espirito, Simmel escreveu que

Com este movimento na transcendéncia de si mesmo, mostra-se pela primeira vez o
setor ético com a ideia (que reaparece sempre nas mais diversas formas) de que a
superacdo de si mesmo é a missdo moral do homem, desde a forma totalmente
individualista: ‘Do poder que une a todos os seres, emancipa-se 0 homem que se
supera a si mesmo’, até a historico-filosofica: ‘O homem ¢ algo que ha de ser
superado’. Também isto ¢ uma contradi¢do se se considera logicamente: o que se
supera a si mesmo &, sim, o superador, mas também o superado. O eu sucumbe, pois,
ao vencer, e vence ao sucumbir. Mas a contradi¢do ndo se apresenta até se consolidar
em organizagdes opostas, as quais propriamente se excluem entre si. E precisamente
0 processo totalmente unitario da vida moral, a qual supera, rebaixa todo estado
inferior por outro mais alto e este, por sua vez, por outro mais alto ainda (SIMMEL,
1950, p. 15).

O pensador alemao claramente oferece aos seus leitores a ideia de uma moral humana
tragica, ou seja, de uma moral baseada numa eterna luta contra si, em uma busca continua por
elevacdo e aperfeicoamento. Sem ddvidas, a contradicao entre o carater auto-destrutivo da vida
e sua pujanca por permanéncia eterna, continua, é o nucleo duro daquilo que mais apeteceu a
Cioran quando de seus estudos simmelianos. A vida como movimento de superacdo de si
mesma é o ponto capital o qual revelou ao jovem romeno um solo fecundo para o
desenvolvimento de seu programa sobre o individuo. O conceito de vida, portanto, adquire
intrinsecamente caracteristicas metafisicas. Ela é sempre mais do que o dado sensivel, mais do
que a realidade individuada, mais do que as formas consolidadas. Ela se desenvolve num fluxo,
alimentando-se de si mesma e se sobrepondo as proprias raizes mortas. A “metalinguagem”
(ou “autofagia”) da vida é o principio basico por onde Cioran vislumbrou o complexo

conceitual e metodologico da sua transfiguragéo.

81 cf. SIMMEL, 1950, p. 12.
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Que a vida seja um fluir sem interrup¢do e ao mesmo tempo algo fechado em seus
portadores e conteudos, e, portanto, visto em outra direcéo, uma configura¢do sempre
limitada, que constantemente rebaixa sua limitagdo — isto é a constituicdo que forma
sua esséncia. [...] Em verdade, ela até agora sé foi designada esquematica e
abstratamente, oferecendo desta sorte apenas o modelo ou a forma para a vida
concretamente cumprida, posto que sua esséncia é (ndo algo que se incorpora ao seu
ser, mas que constitui seu ser) que a transcendéncia Ihe é imanente (SIMMEL, 1950,
p. 20).

Outra contribuicdo de Simmel foi a sua sintese dos vitalismos schopenhaueriano e
nietzschiano. Por meio dos conceitos complementares de vida como mais-vida e como mais-
que-vida, o pensador alem&o demonstrou o ponto culminante em que a ideia metafisica de vida
pdde se sobrepor a qualquer nivel de separacgéo entre o plano bioldgico (volitivo) e o do espirito.
De certa forma, o vitalismo simmeliano estipula uma totalidade da vida, em que mesmo suas
‘oposi¢des’ sao partes dela mesma, em uma dinadmica autofagica.

A vida como mais-vida “resume” o schopenhauerismo, naquilo que tange ao aspecto
dialético-criativo da realidade. Isso significa dizer que, nessa dimensdo do conceito de vida,
ela representa 0 movimento que engloba morte e nascimento, alcangando uma direcéo e um
sentido de busca por mais de si mesma, ainda que ao custo da extin¢do de suas antigas formas.

A autoconservacao da vida ndo ¢, por assim dizer, “conservadora”, ou seja, nao
cristaliza seus elementos para se perpetuar. A manutencao da vida, e que a faz deter o carater
de mais-vida, acontece por meio de uma mudanca e inovagdo continuas. O limite, a morte, a
obsolescéncia, a desfiguracdo sdo fendbmenos necessarios a perpetuacdo da vida, pois ela se
sustenta por meio de uma orientacdo produtiva e avassaladora. Ndo amplia a matéria, mas a
renova. Constitui-se em formas, mas infinitamente as supera. Assim se estabelece uma sorte
de inefabilidade, segundo a qual o viver jamais se estanca plenamente, seguindo um fluxo
continuo.

A vida como mais-que-vida pretende “sintetizar” o vitalismo nietzscheano. De acordo
com Simmel (1950), este aspecto revela a possibilidade da criacdo de unidades autbnomas por
meio do plano do espirito, unidades as quais, mesmo em suas autonomias, sao ainda fatos vitais.
Bem como a procriacdo é um fendmeno biol6gico e imanente, no qual individuos produzem
outros portados, eles também, de independéncia vital, as criagdes do espirito sdo produtos da
vida, mas em uma dimensdo superior, que se desprende da vida criadora e como que dela se
emancipa. Portanto, a possibilidade de uma transcendéncia dos conteldos objetivos da
realidade, da estipulacéo de um sentido légico autbnomo, e ndo mais vital, totalmente separado

do ser vivente que o estruturou, é a esséncia do mais-que-viver.
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Aqui também se encontra a evidente relacdo antitética que caracteriza toda vivéncia
real para Simmel, ou seja, o aparente conflito da vida contra si mesma: o ser vivente da forma
a algo que passa a vigir fora e independentemente dele, um auto-alheamento que se mantém
para além da vida que o estruturou. Assim se observa a persisténcia do que o autor aleméo
encarou como definicdo e esséncia do viver: a transcendéncia como fenémeno imanente da
vida. Este ponto, o da ‘essencialidade’ da transcendéncia, foi o fator crucial que permitiu o
afastamento de Cioran em relagdo a Bergson: “Minha orientacao filosofica foi marcada por
esta palavra de Simmel em seu pequeno ensaio sobre Bergson e que li por volta de 1931:
‘Bergson ndo viu o carater tragico da vida que, para se manter, deve se destruir’ (CIORAN,

1997a, p. 947).

Apds termos dissecado brevemente o vitalismo simmeliano, tendo em vista, sobretudo,
a sua divergéncia com o vitalismo bergsoniano, somos levados a encarar ainda um outro
problema inserido neste tema: aquilo que o comentador romeno Ciprian Valcdn chamou de
ontologia nietzschiana e sua influéncia sobre Cioran. Para Valcan (2016), Nietzsche sustentou
uma visao do mundo como caos e conflito constante de forgas, solo para a “esquematizagdo da
vontade de poder, 0 caos que ndo faz outra coisa que nomear todas as forcas brutas da natureza,
animadas ou inanimadas, que ela submete a seu imperialismo irresistivel” (p. 151). Cioran, por
sua vez, apesar de repudiar o conceito de vontade de poder, aceitaria aquela visdo de mundo
como sustentaculo geral das antinomias individuais. “Com isto demonstra ser, em seus textos
de juventude, um nietzschiano quase ortodoxo que aplica de maneira especifica as teses de seu
mestre” (VALCAN, 2016, p. 155-156).

Desde o nosso ponto de vista, a relagcdo cioraniana com a “ontologia” de Nietzsche —
na verdade, com a totalidade da filosofia do alemdo — apresenta um tom um pouco mais
brando. Apesar de sua “veia” nietzschiana declarada, Cioran esteve, como tentamos demonstrar
passadamente, especificamente influenciado por pelo menos mais duas fortalezas
“ontologicas”, a saber, Bergson e Simmel. Apesar do vitalismo comum entre os trés
influenciadores, a ideia de “Vida” cioraniana esta embebida das particularidades de cada um.
Nao ¢ possivel, por meio de nosso prisma de analise, pensar Cioran como “um nietzschiano
quase ortodoxo”, porque quando o romeno escrevia “vida”, “tragédia”, “devir”, ndo estava se
referindo puramente a Nietzsche, muito menos aos outros dois mestres de sua filosofia. A
“Vida” cioraniana, como exemplo da ontologia abordada por Valcan, ndo ¢ meramente o
mesmo conceito nietzschiano, vide a persisténcia da filosofia de Simmel no imaginario do

romeno.
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Além disso, acreditamos ser uma imprecisdo a ideia de que Cioran aplicou “de maneira
especifica as teses de seu mestre”. Obviamente, a filosofia de juventude do romeno continha
motivos nietzschianos, sobretudo por ter sido a fase da mais volumosa familiaridade com o
autor de Zaratustra. Entretanto, as caracteristicas gerais do que estamos tentando demonstrar
como o intuicionismo cioraniano ndo se encontram, em sua totalidade, em Nietzsche, e muito
menos se acham exclusivamente no pensamento do alemao.

O que gostariamos de sustentar como sua principal heranca a Cioran, ndo sao
exatamente motivos ou temas, mas uma postura filosofica, a qual se manifesta muito mais do
que estética ou epistemologicamente, mas, sobretudo, metodologicamente. O exemplo
filoséfico de Nietzsche foi principal para a consolidacao da postura agonistica de Cioran, com
0 que o romeno pdde vislumbrar um caminho filosofico-terapéutico para seus conflitos intimos.
Dai a asser¢do cioraniana, exaltando a unicidade da obra de seu mestre: “podeis ler todos os
filésofos que quereis, nunca sentireis que vos tornastes um outro homem. Naturalmente, dentre
os filosofos excluo Nietzsche, que ¢ muito mais que um filésofo” (CIORAN, 2014, p. 164).
Um filésofo que € mais que filésofo, postura capaz de mexer verdadeiramente com a vida
intima de si e de outra pessoa. Esse €, em resumo, 0 modo nietzschiano ao qual Cioran se
apegou e que, ao que nos parece, permaneceu como critério metodologico de sua conduta

intelectual.

Em verdade, sdo trés os principais pilares do vitalismo cioraniano que permitem a
ascensdo nao so do seu problema fundamental do individuo, mas sobretudo de todo o programa
da transfiguragdo. Cioran os cita significativamente num relatério escrito em 1939, quando
prestava contas de uma pretensa tese (nunca terminada) sobre Nietzsche a ser concluida em
solo francés (algo especificamente sobre o conflito entre consciéncia e vida em Nietzsche). Na
ocasido, o romeno revelou planejar, para um dos capitulos da sua tese, um texto sobre ‘os
valores da vida e os valores do espirito’, cujo resumo seria: “O mundo do espirito que emana
da vida e que se volta contra ela. A dialética que resulta disto e suas expressdes em Nietzsche,
Bergson e Simmel — Kierkegaard®? como predecessor” (CIORAN, 2009a, p. 143).

32 Kierkegaard foi certamente 0 menos analisado por Cioran dentre os quatro filésofos citados. Durante sua fase
romena, Cioran se utilizou explicitamente de Kierkegaard em basicamente dois sentidos. O primeiro tratou da
dialética da existéncia, como quando comentou o livro Psychologie der Weltanschauungen de Karl Jaspers: “Ha
um elemento kierkegaardiano muito impressionante no livro de Jaspers: sua ideia da estrutura antindmica da
existéncia (CIORAN, 2004, p. 161)” ou quando comparou o dinamarqués com Nietzsche: “Kierkegaard e
Nietzsche, que tiveram uma experiéncia muito original da problematica da existéncia, sdo os maiores psicologos
das concepcbes de mundo. O que lhes interessa ndo é coloca-las na historia, € a ‘existéncia’, a individualidade, a
dialética de qualquer ser subjetivo” (CIORAN, 2004, p. 160). A ideia de dialética da vida que se volta contra si
foi indicada por Cioran através da expressdo “estrutura antinomica da existéncia”. No segundo sentido, o romeno
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As importancias metodoldgica e hermenéutica desta citagdo sdo enormes. Nao apenas
por atestarmos a raiz do que Cioran considerava o mais relevante no tema da oposi¢céo entre
vida e espirito, além de estar evidenciada a concordancia com a ideia metafisica de Simmel,
mas sim pela escolha das comparagdes: Nietzsche como centro, tanto da sua tese como do seu
problema fundamental; Bergson com o projeto intuicionista e sua importancia metodologica
para uma abordagem em profundidade das questdes, além de toda a elucubracdo sobre a vida
como fluxo indiscriminavel; Simmel como coroacdo e sistematizacdo do conceito de vida,
sendo, portanto, o apice do ambiente tragico cioraniano, ao unir o vitalismo de Nietzsche com
as discussodes intuicionistas de Bergson. Fora todo esse caminho fornecido, ainda nos sobra um
solo geral dos trés pilares supracitados, a saber, a presenca predecessora da filosofia de

Kierkegaard, como que a introduzir um tipo de pensamento tragico-vitalista.

3.5. Do irracionalismo

Como ja abordado, Cioran considerou o intuicionismo como uma expressao do
processo de desintegracdo dos valores da cultura moderna. Ao seu ver, os fundamentos desta
realidade sdo de ordem irracional®. Em primeiro lugar, os principios sdo irracionais porque
ndo podem ser contrapostos por esforcos exteriores, retornando a discusséo sobre a decadéncia

cultural: uma cultura se desintegra por conta de uma insuficiéncia na dindmica da sua propria

se referiu a Kierkegaard para expor a afinidade entre a sua ideia de salto histérico (em que uma cultura '‘pequena’
pode se tornar uma 'grande cultura’, ativa e forte diante da disputa politica global) e a de salto qualitativo do
pensador dinamarqués: “O conceito de salto historico tem afinidades com a ideia de salto qualitativo presente na
problematica dos estados em Kierkegaard. A passagem do estado estético ao estado ético e deste para o estado
religioso ndo se efetua por uma transi¢cdo, mas por um salto qualitativo. Depois da experiéncia estética, imediata
e direta, os saltos na ética e na interioridade religiosa ndo se ddo sem provocar solu¢bes de continuidade
substancial” (CIORAN, 2009b, p. 107). A ideia de um salto qualitativo guarda perfeito paralelismo com a
transfiguracdo cioraniana, sobretudo no que diz respeito ao sentido de ascenséo substancial e radical de um estado
para o outro.

33 Cioran usou diversas expressdes para falar da irracionalidade imanente da vida, o que demonstra sua total
concordancia com o pressuposto irracionalista. “Fundo organico e irracional da vida” (CIORAN, 2004, p.10), "o
devir historico e seu ntcleo irracional” (Ibid. p. 48), "fluxo irracional da existéncia" (Ibid. p. 58), "devir irracional"
(Ibid. p. 63), "quadros irracionais" (Ibid.), "o elemento vivo, dindmico e irracional” (Ibid. p. 69), "mundo bestial,
demoniaco e irracional” (Ibid. p. 136), “carater irracional da vida" (Ibid. p. 137), para ficar apenas em alguns
exemplos. Em Nos cumes do desespero, chegou a escrever que: “O carater irracional da vida se apresenta num
duplo aspecto: irracional como dinamismo cego que recusa toda hierarquia de valores [demonismo] e o irracional
como realidade em cuja assimilagdo vivemos ingénuos, satisfeitos e equilibrados [assimila¢do]. Essa dupla
acepcdo do irracional explica por que podemos dizer que a vida ndo tem sentido, ela sendo irracional em esséncia,
como também por que apoiamos a possibilidade de salva¢ao s6 por meio da experiéncia ingénua do irracional”
(CIORAN, 2012, p. 148). O fato é que além de associar essa compreensao essencial ao intuicionismo, Cioran a
ligava aos pensadores que tiveram a capacidade de, a partir dela, chegar a visdo tragica da existéncia, tais quais
Kierkegaard, Simmel e Nietzsche. Apesar de desenvolver a sua filosofia a partir de seus préprios conflitos, os
quais partiam de uma antinomia psicolédgica até uma metafisica, é na esteira dos pensadores com aquela percepgao
tragica que o romeno provavelmente se via filosoficamente amparado.
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vida interior. Apenas pela sua debilidade é que se produzem novidades do ponto de vista dos
valores, 0s quais se contrapdem ao sistema fragil. Destarte, temos que os fundamentos
intuicionistas estdo neste interim, constituindo uma postura antagbnica a moderna desde a
dimensdo mais interior.

Em segundo lugar, o intuicionismo, enquanto corrente filos6fica e ndo meramente como
vanguarda de valores, d4 especial aten¢do ao “elemento irracional, sob todos seus aspectos, sob
todas as formas que toma na objetividade. Irracional é aquilo que é refratario a redutibilidade,
ou, em sentido muito geral, aquilo que, na vida, é historico” (CIORAN, 2009a, p. 141). A
defini¢@o de “irracional” para Cioran adquire entdo uma complicag¢do notavel sob o critério do
conceito de histdria. Assim como Simmel, o autor romeno pensava que “o devir historico
transcende a irracionalidade elementar do dinamismo concreto da vida” ( CIORAN, 2004, p.
106) e que a histéria “¢ a vida desintegrada, arrancada aos seus quadros irracionais, a vida que
se conhece a si mesma” (CIORAN, 2004, p. 108). Portanto, como o irracional poderia ser,
mesmo “‘em sentido muito geral”, aquilo que ¢ historico? Para Simmel (2011), a historia destaca
e reduz os acontecimentos vividos num movimento contra a vida, mas que €, também ele, uma
forma de vida. Expde o esforgo da historia em decantar a totalidade da experiéncia um conjunto
de estados, os quais, quando apropriadamente arranjados, cuidam de dar inteligibilidade a uma
narrativa.

Apesar da contradicdo, a assertiva cioraniana provavelmente se refere ao seu
pessimismo historico. Nele, a historia adquire um patamar “ontoldgico”, cComo que equivalente
ao de “devir”, mas naquilo que se refere especificamente a existéncia humana. A historia,
enquanto vida que se conhece a si mesma, deve fazer avivar o seu carater tragico, sem mais se
abandonar as ilusdes teleoldgicas do progressismo. Diante do télos harmonioso das abordagens
otimistas, Cioran propds a moral tragica como resposta pessimista, a qual se consolida na ideia
de irracionalidade medular da vida, por meio do que a irredutibilidade das experiéncias ndo
pode ser resumida em fungdo de nenhum horizonte: “A natureza complexa da historia é
simplificada se eliminarmos o tragico, se um entusiasmo futil antecipa ou atribui finalidades
inexistentes. A nossa época deve desenvolver o sentido do tragico na vida e na historia”
(CIORAN, 2004, p. 104-105). Destarte, destacamos o profundo simmelianismo da viséo
cioraniana da historia.

A vida apresenta um elemento irracional que se manifesta na sua irredutibilidade, bem
como na sua desrazoabilidade: ndo ha um sentido que a transcenda ou defina. O irracionalismo,
cujas origens remontam, de acordo com Lukacs (1968), a Schelling, Fichte e Kierkegaard, foi

um movimento filoséfico caracterizado pela desautorizacdo da razdo no que diz respeito a um
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contato privilegiado ou imediato com a realidade. Cioran leu os trés autores e, como ja
mencionamos, associava 0 Vvitalismo de suas principais referéncias teoricas (Nietzsche,
Bergson e Simmel) a uma fonte comum, a saber, Kierkegaard.

O problema da irredutibilidade no irracionalismo retorna para a questdo da unicidade,
portanto, da individualidade como contradigdo a generalidade e a igualdade do racionalismo.
Existe, ao nosso ver, uma diferenca fundamental entre o individuo racionalista e o
irracionalista. O primeiro, € uma unidade com aptiddes gerais, faculdades intelectivas comuns,
representacdo imaterial do ente humano. Tem-se, assim, que se constitui como abstracao e
despersonalizacdo. O segundo é qualitativamente Unico, irredutivel e como que uma concretude
total. E o conjunto ndo fixado de seus proprios conflitos e animado por uma vida intima,

figurada e portentosa.

E preciso discernir claramente entre o individualismo da llustragdo, que afirma (em
tese) o valor absoluto da razdo, idéntica em todos os homens, e o individualismo do
Sturm und Drang e dos romanticos, que salienta o valor da singularidade e unicidade
de todo individuo. So essa Ultima concepcgdo é irracionalista, porque o individuo,
entendido ndo como portador de valores idénticos em todos 0os homens, mas como
entidade singular e totalidade indivisivel, ndo se presta a analise e ndo pode ser
captado nas malhas do conceito abstrato. (ROSENFELD, 2007, p. 65)

Destarte, temos que a caracteristica irracionalista do intuicionismo apresenta raizes
muito mais complexas sobre a filosofia cioraniana do que a mera contribuigcdo para o conceito
de “Vida”. Com isso, podemos notar que o elemento irracional que subjaz no devir ¢ também
a matéria que compde a unicidade radical a que se direciona Cioran, quando de sua apologia
ao exercicio filoséfico enquanto reflexo de um conflito intimo. Além disso, expde com clareza
0 mesmo tipo de postura existencial que a do romeno: a de uma sustentacdo total da
pessoalidade diante das perspectivas generalizantes e impersonalizantes, contra o que se
estabelece o historicismo e o otimismo filosoficos. A pessoalidade (ou o individualismo

irracionalista), por sua vez, nasceu como resposta ao individualismo racionalista:

as tendéncias irracionalistas surgem com frequéncia como resultado de um
individualismo extremado. Levando o individualismo as Ultimas consequéncias,
envolvendo-se na dialética de todo individualismo, procuram finalmente supera-lo.
Neste sentido, o irracionalismo pode ser expressdo de um legitimo anseio de
comunhao (de individuos, de individuo e sociedade, de individuo e natureza, cosmos
e entidades divinas). Segue dai que o irracionalismo é resultado de estruturas sociais
muito desenvolvidas e ja em vias de degeneragdo — estruturas que dificultam a
integracdo do individuo, aumentam o sentimento da solid&o, insatisfa¢do e angustia,
bem como a marginalidade de certos grupos e classes (ROSENFELD, 2007, p. 65).
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Cioran sinalizou para a emergéncia do intuicionismo como uma sorte de decadéncia.
Decadéncia cultural, contudo, apenas desde o ponto de vista da modernidade. O intuicionismo
se insurge como oposicdo total do ideario moderno, ao mesmo tempo em que expde o declinio
da forca de seus valores e crengas. Para 0 romeno, a modernidade sustentou um antagonismo
irredutivel entre cultura e vida, como se a primeira fosse exterior e transcendente ao homem,
sistema de valores com carater formal, ponto fixo de referéncia para o guiar em suas atividades.
Pelo contrério, o intuicionismo entende a cultura como um conjunto de valores derivados da
vida, cuja cristalizacdo denota a perda de seu carater vital. Portanto, a exteriorizagdo e
formalizacdo dos elementos de uma cultura ndo significam mais do que o afastamento, em
relagdo a eles, do homem e de sua vida: “a cultura, no que tem de especifico e criativo, ndo tem
este sistema esquelético e morto (que encontramos formando a estrutura da moral normativa in
genere, quando quer considerar a vida em uma perspectiva totalmente estrangeira a ela), mas
ela ¢ alguma coisa viva, sendo ela mesma tao relativa quanto a vida” (CIORAN, 2009a, p.
141).

A analitica cioraniana da historia e das culturas tenta fixar a irracionalidade que baseia
a vida intima de toda individualidade como tema principal de seu trabalho, 0 que a leva a se
aproximar de um tipo de abordagem que acolhe o seu carater irredutivel. E desta forma que a
intuicdo é apresentada como via para a apreensdo integral da vida individual, gragas as suas
caracteristicas ndo-formais (ou supra-formais). Assim, encontramos finalmente o grande ponto
da aproximacdo cioraniana para uma analitica da individualidade, qual seja, a ideia de destino.

Em um dos textos mais importantes escritos em sua juventude, O sentido da cultura
contemporanea, de 1932, Cioran revelou a estrutura epistémico-metodolégica de seu
intuicionismo, ostentando um conceito de destino proveniente, desde 0 nosso prisma de analise,
de um alinhamento entre as ideias de Oswald Spengler e Georg Simmel. Como se sabe, Cioran
ja havia lido Spengler por volta de 1930, ou até mesmo antes®*. Provavelmente, ao que nos
parece, em janeiro de 1932, teve contato com a obra Rembrandt, de Simmel. Os dois autores,
nos quais a perspectiva intuicionista é notdria, desenvolvem a ideia de destino explicitamente
em seus livros.

O destino spengleriano é uma dire¢do interior, mas sobretudo um fundo da vida intima
que se movimenta num ser, elemento irredutivel e ininteligivel o qual ndo pode jamais ser
descrito, e cujo vislumbre se nos aparece a partir da arte, da masica, da religido ou da poesia.

O filésofo desenvolveu a ideia de destino a partir de uma oposi¢cdo com o principio de

84 Cf. ITTERBECK, 2002, p. 11-16.
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causalidade. Em primeiro lugar, essa ideia requer a centralidade da vivéncia ndo intelectual, da
intuicdo, em termos que ja discutimos, no sentido de uma relacéo total e ndo abstrata com a
realidade. Spengler (1976) nomeou esse exercicio intuitivo de “tato fisiondmico”, o que, ao seu
ver, “permite extrair de uma visdo, uma vida inteira, da imagem de uma época, a destinac¢ao de
povos inteiros, sem arbitrariedade, sem <<sistema>>, esta muito longe de toda causa e de todo
efeito” (p. 122).

A centralidade do destino deve ser somente experimentada, tal a sua natureza avessa ao
escrutinio intelectual. Podemos nos remeter, nesta ocasido, a ideia ja exposta de intuicdo
metafisica, em que a unidade vital se poderia vislumbrar por meio de um acesso para além da
prépria individuacdo limitada. O destino spengleriano representa a totalidade da vida animica,

cuja direcdo € passivel de ser observada em uma experiéncia intuitiva.

A ideia de destino requer a experiéncia da vida, ndo a experiéncia cientifica; a
faculdade de intuicdo, ndo de combinacdo; a profundidade, ndo o espirito. Ha uma
légica organica de todo ser, instintiva e certa como uma visdo de sonho, e, por
oposicdo, uma ldgica do inorganico, do entendimento, do entendido (SPENGLER,
1976, p. 121).

N&o devemos analisar a ideia de destino spengleriana como uma teleologia, assim como
ndo deveremos fazé-lo ao pensarmos o conceito em Simmel e mesmo em Cioran. O destino em
Spengler € um elemento central de irredutibilidade (vide a sua natureza irracional) que
compreende a vida animica de um individuo. O individuo aqui ndo designa necessariamente
uma pessoa, mas uma forma individuada qualquer, fato que permite a referéncia a culturas,
principal alvo das analises spenglerianas. A vida animica de uma pessoa ou de uma cultura
aponta suas proprias tendéncias e dire¢cdes por meio das quais podera concretizar manifestaces
na realidade externa. Ela ndo é em si nenhum conteudo, virtude ou aptiddo. Contudo, indica
limites, faculdades, nuances as quais submetem o0s acontecimentos exteriores a sua propria

“logica” de apreensdo e transformacao.

O destino € o nome de uma certeza interior que ndo se deve descrever. Explica-se a
natureza do causal por um sistema de fisica ou do conhecimento critico, pelos
numeros, pelas analises de conceitos. So se ensina a ideia de um destino pela arte, por
uma pintura, uma tragédia, pela muasica. A primeira demanda uma discriminacéo,
portanto uma destruigdo; a outra é, de parte a parte, criacdo. Dai a relacdo do destino
com a vida e da causalidade com a morte. (SPENGLER, 1976, p. 121).

Torna-se claro como o destino spengleriano € uma radicalizacdo da irracionalidade

como forga central da vida, contrariando as reducgdes da I6gica mecanicista, cuja causalidade
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vem representar. O destino, destarte, opde-se a causalidade vide o imperativo de sua
inefabilidade intelectiva, encobrimento que se rebela essencialmente contra a autoridade da
razdo. Ao mesmo tempo, submete o exercicio intelectivo aos direcionamentos e tendéncias
movimentados pela prépria vida animica, fato que, mesmo néo representando a substancia de
uma teleologia, transforma as realiza¢des do espirito em meras justificativas, expressoes e ecos

de uma dinamica subjetiva cuja capacidade de manipulacdo esta como que privada ao homem.

Simmel (1950), por sua vez, escancarou o carater ndo teleoldgico do destino. Para o
sociélogo alemao, os acontecimentos sdo sempre contingentes e ndo estdo de nenhuma forma
condicionados pelas tendéncias animicas de uma individualidade, contudo, na medida em que
Ihe afetam e que se Ihe chocam, adquirem um sentido dentro de sua vida subjetiva. Tal sentido
ndo é racional, ndo é apreensivel ou redutivel por qualquer ideia, posto que pode se expressar
de forma indignante, destrutiva, incompreensivel, sem nenhuma necessaria imposi¢éo exterior.
Os acontecimentos, tomados por um sujeito, sdo animados por sua propria diretiva interna, cuja
I6gica ndo se pode determinar objetivamente.

O destino simmeliano &, antes de tudo, uma categoria da vida. A filosofia de Simmel,
ao que nos parece, retorna constantemente ao seu vitalismo. A vida de um individuo é seu modo
de relagdo animica com o mundo, e esse modo se estabelece na consolidagdo da categoria vital
do destino. Para o filosofo alemao, nem tudo o que nos acontece se encaixa como nosso destino.
O critério desta determinacdo é o que nos faz perceber a direcdo de uma vida animica: s6
constitui destino aquela relacdo com um acontecimento que afete, choque ou contrarie a
tendéncia individual e intima. Assim escreveu o autor: “s6 nos pode chegar a ser destino o que
pode ser acolhido por nossa mais prépria determinacdo da vida e elaborado em forma de
destino” (SIMMEL, 1950, p. 121).

Ontologicamente, o destino simmeliano se estabelece aprioristicamente como
faculdade de formacédo da vida individual, sem o que ndo seria possivel qualquer unicidade.
Por ele, a mera contingéncia do objeto adquire significado através da direcdo da vida individual.
A relacdo animica com o mundo, o destino, consolida-se na tensdo entre o sem-sentido da
contingéncia e a for¢a acolhedora da propria atividade animica, energia capaz de dar grau e
aspecto de pessoalidade a fatos que podem prescindir completamente da existéncia individual

do homem.

Assim como 0 mundo determina o que deve ser o contetldo do nosso conhecimento, mas s
porque o conhecimento determinou previamente o que pode ser mundo para nos, assim o
destino determina a vida do individuo; mas s6 porque esta elege, mediante certa afinidade,
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aqueles acontecimentos aos quais pode se atribuir o sentido em virtude do qual podem chegar
a ser o destino dela (SIMMEL, 1950, p. 121).

Destarte, ndo ha qualquer natureza teleoldgica no conceito de destino simmeliano,
contrariamente, os contetdos do que a vida subjetiva de um individuo vira a elaborar, com
vistas a compor significativamente seu destino, sdo dados pela total contingéncia dos
acontecimentos externos. Tal composicdo sé € possivel pela capacidade simpatica da vida
animica, a qual expressa sua propria tendéncia ao ser afetada pelas experiéncias as mais

diversas.

3.5.1. O conceito de destino como uma visao intuicionista geral do contemporaneo

Desde o ponto de vista cioraniano, o destino representa o aspecto central do pessimismo
historico®. O conceito abarca tanto o fatalismo quanto o irracionalismo, elementos os quais
expressam o aspecto ‘necessario’ do desenvolvimento de uma cultura, e a irredutibilidade do
sentido que a determina. Primeiramente, o destino cioraniano é uma necessidade profunda.
Devemos observar, portanto, que o critério da necessidade se sobressai em relagdo ao da
autoridade da razéo e da liberdade humanas. Uma forma histérica segue uma tendéncia porque
ela é uma urgéncia da sua propria vida animica. A sua no¢édo da fatalidade e da fortuna se serve,
ao que nos parece, tanto de Spengler quanto de Simmel, como gostariamos de demonstrar. A
analise de Cioran da historia e das culturas cuida de altear essas influéncias.

Os momentos historicos sdo manifestagdes particulares de uma cultura, as quais
participam de um fundo originario e especifico em que reside o carater simbdlico e unitario de
cada povo. Uma abordagem filosofica intuitiva descobre o sentido das expressoes individuais
e sua relacdo com uma totalidade que as transcende. Ndo é uma relacdo causal de ordem

mecanica. As realizacdes historicas colocam os valores do substrato original da cultura num

35 Além de Transfiguracdo da Roménia, alguns ensaios de Cioran sdo especialmente importantes para
compreender sua visao da historia durante a juventude: Individuo e Cultura, O sentido da cultura contemporanea,
O irracional na vida, A perspectiva pessimista da histdria, Um aspecto da irracionalidade da vida, Para onde
vao os jovens?, Tempo e Relativismo, Contra a histdria e os historiadores, para ficar apenas em alguns exemplos.
Além deles, gostariamos de destacar também os artigos produzidos durante o periodo de Cioran na Alemanha,
tema de nosso capitulo 4. O periodo alemao, os chamados Escritos politicos. De modo geral, apesar do manifesto
tom de exortacdo de sua fase romena, sua visao da historia é uma critica geral ao fundamento do progresso e a
teleologia, como bem fez notar Rossano Pecoraro: “Nao se trata de demolir, banal e abruptamente, as especulagoes
filosdficas mais refinadas sobre historia e politica através da sua reducdo a uma forma de utopia religiosa, mais
ou menos disfarcada. O que Cioran enfatiza — radicalizando, estendendo e relancando um dos processos mais
singulares e explosivos da modernidade: o da secularizagdo — é o entrelagamento, ou melhor: a fuséo irremediavel
e ineludivel, entre expectativas, remédios, solucdes, consolagBes, enganos, necessidades, escapatorias, vias de
fuga, isto &, entre teologia, utopia, esperanga, progresso, escatologia, crenga, filosofia, religido, messianismo,
razdo esclarecida” (PECORARO, 2004, p. 181).
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plano atual. A poténcia produtiva de um povo reside na capacidade de tornar o seu circulo
valorativo atual, de viver profundamente o presente sem que crie um distanciamento qualquer
entre si € suas proprias expressoes: “Uma compreensdo intuitiva dos processos internos revela
no fendmeno da Renascenca ou da Reforma a predeterminacdo de todo o carater da cultura
moderna. A multiplicidade de formas ndo impede uma viséo essencial da necessidade profunda
da cultura, de seu destino” (CIORAN, 2004, p. 75-76).

O elemento irredutivel presente na ideia de destino faz com que todas as diversas formas
de expressdes de uma cultura se refiram a um mesmo fundo comum, uma dire¢cdo e uma
tendéncia encerradas na vida interior que a anima. Em contrapartida, o seu fatalismo faz com
que todas aquelas expressdes estejam limitadas a um ‘marco de possibilidade’, uma espécie de
limitagdo vital que faz das manifestagdes possiveis de uma cultura algo finito: “Toda cultura é
definida por expressoes limitadas. A criagcdo € possivel apenas sob esta condi¢ao” (CIORAN,
2004, p. 78). Portanto, uma tendéncia e um limite comportam os modos possiveis do
desenvolvimento de uma cultura, o que consolidara seu destino em uma tensao com a natureza
contingente da realidade externa.

Uma abordagem intuitiva representa o esfor¢o por fazer revelar a tendéncia de uma
forma de vida em sua unicidade, desvelando, neste interim, o sentido de suas prdprias
limitacOes, elementos os quais se coadunam na integralidade viva de um corpo histérico.

Cioran (2004) estabeleceu uma oposicao geral entre épocas de vivéncia ingénua e
épocas de labilidade e perspectivismo, contraposic¢do que expGe a diferenca de tendéncia entre
culturas. De um lado, um periodo criativo em que o homem esté limitado ao seu circulo de
valores. De outro, um periodo senil, em que a afasia valorativa permite a comparacao
generalista entre modos de vida. Tal oposicdo, uma alusdo clara a filosofia de Spengler,
pretendeu demonstrar como a modernidade encontrava o seu fim, desde o ponto de vista dos
valores, e como 0 homem contemporaneo esta como que fadado a atravessar as consequéncias
vitais e historicas de um modo de vida proeminentemente perspectivista.

H& uma sorte de dindmica valorativa na cultura humana, decantada, de acordo com
Cioran, de um fundo antropoldgico subjetivo. Os valores, numa época ingénua, ndo sao ideais
e ndo se desprendem da vivéncia orgénica da sociedade. A modulacao valorativa acontece na
experiéncia e pela experiéncia. Neste contexto, os valores mantém um carater vivo. A nocéo
de transcendéncia dos principios e das crencas so faz sentido em um tipo de cultura que afasta
a valoracdo da sua experiéncia organica mais original, num movimento abstratizante. E nesta
ocasido em que podemos observar o nascimento do mundo historico. O homem passa a

considerar os valores em sua autonomia e exterioridade.
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Com o advento do mundo histérico e da autonomia dos valores, o homem vem a
experimentar o fendmeno do ecletismo moral: “A reivindicagdo de universalidade que
prevalece na cultura de hoje revela seu ecletismo” (CIORAN, 2004, p. 78). O ecletismo ¢ a
combinacdo de valores e expressdes culturais diversos numa articulagdo formal, expondo a
falta de aderéncia que se constitui entre as vivéncias na atualidade e suas préprias crencas.
Todas as expressdes culturais da histéria se igualam num mesmo patamar de abstracdo. Por
ele, 0 homem enxerga a vida desde uma consciéncia historica.

O ecletismo expressa, por oposicdo, a existéncia de um principio geral da analitica
cioraniana: viver sem consciéncia historica ¢ experimentar a eternidade do momento. E
vivenciar a universalidade de seu circulo de valores. Ingenuidade e espontaneidade que
encerram a experiéncia humana em um ritmo organico.

A intensificacdo paroxistica da consciéncia levou o0 homem moderno a incapacidade de
se determinar a favor de uma categoria ou sistema, insuficiéncia que o impediu de se posicionar
pessoalmente diante dos valores culturais. N&o ha mais uma participagédo fecunda e produtiva
nas formas do espirito, e uma reflexdo cética é a caracteristica essencial dos espiritos
superiores.

As disciplinas (os campos do conhecimento) representam, destarte, formas espirituais
autdnomas e irredutiveis, manifestacdo da falta de convergéncia dos elementos da cultura para
uma atualidade. Apenas uma abordagem intuitiva seria capaz de derrubar as barreiras
distintivas formais para restaurar uma unidade valorativa entre todas as matérias.

Somente a filosofia intuitiva revela o trdgico do homem contemporaneo, qual seja, o
paradoxo de buscar uma orientagcdo consciente rumo ao ingénuo e ao irracional. Desta forma,
observamos como o intuicionismo é, ele mesmo, uma demonstracao da decadéncia da cultura
e uma expressdo genuina do contemporaneo para Cioran. Outra demonstracdo daquela
decadéncia é o0 advento e sucesso da psicanalise. O romeno a considerou desde a sua impulséo
por tornar cada individuo um espectador de si mesmo, escancarando o fim da ingenuidade de
si, em um movimento exacerbador da consciéncia: “Na verdade, o homem nunca foi menos
ingénuo do que é hoje. Como poderia ser diferente em uma época ainda dominada pelo
historicismo e onde a psicanalise é dominante? Isso destruiu em grande parte a fé na cultura e
seu progresso” (CIORAN, 2004, p. 82-83).

Eis, portanto, o carater geral do homem contemporaneo para Cioran: um espirito
problematico, o qual afasta de si a possibilidade de uma vivéncia ingénua. Executa um
movimento desenraizante, o qual retira da vida toda a sua naturalidade. A ideia de natureza

aparece para ilustrar a espontaneidade genuina de quem vive sob a universalidade de seus
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proprios valores. A ilusdo da naturalidade é um critério basico para a existéncia de um modo
de vida criativo e pujante.

O destino de uma cultura deve se desenvolver num dinamismo que s6 € abalado quando
os valores dela mesma sdo consumidos. O homem é uma criatura historica, fatalmente
prisioneiro das formas valorativas de sua cultura. Enquanto vige a sua dire¢do, o homem se
estabelece em uma relacdo a ela imanente. Com a labilidade valorativa e o afastamento do
fundo antropoldgico, a humanidade passa a contemplar as formas histéricas, em uma atitude
investigativa.

Para Cioran (2004), o esgotamento do individualismo e do liberalismo, enquanto
marcadores valorativos principais da cultura moderna, refletem o enfraquecimento da sua
substancia mesma. A atomizagdo social expds o rompimento dos lagos organicos que unem
uma comunidade, destrui¢do do espirito de solidariedade.

A abordagem intuitiva destrdi a crenca na validade intemporal das ideias ao revelar sua
raiz vital e sua incapacidade de modificar efetivamente a esséncia irracional do ser. Encerra,
portanto, a vigéncia das ideias no circulo dos préprios valores de uma forma de vida historica,
depois da qual seus sentidos s6 podem ser retomados por apropriacéo e atualizagédo, passando
a dizer, destarte, da dindmica vital do presente, e ndo mais do passado.

A insuficiéncia antropoldgica, ou seja, a finitude da capacidade valorativa do homem,
é um limitante para a pretensao universalista de analise das culturas. Cada cultura deve ser
analisada como uma unidade especifica de vida animica. Nao ha uma convergéncia ou uma
finalidade que supera a pluralidade das culturas, como numa espécie de acumulacdo supra
historica dos valores, ha apenas o seguimento e a destruicdo ocasionados pelo devir.

Por fim, devemos compreender como se consolida o declinio de uma forma de vida
histdrica. O que a leva a decadéncia é o cumprimento do seu destino. Ou seja, a imposi¢ao de
um ritmo e de uma direcao que cessa na vida animica, demonstrando sua limitacéo e debilidade,
0 que representa a culminéncia de sua destinacdo enquanto forma de vida. A nogédo de destino
é a grande expressao do fatalismo cioraniano. O fatalismo estipula que o destino do homem
contemporaneo é levar a cabo a tarefa para a qual se inclina: expor sua tendéncia e os valores
que o circunscrevem. De maneira geral, o fatalismo é o principio segundo o qual o sentido de
uma forma de vida histdrica ira se desenvolver até que sua forga animica entre em debilidade
e se enfraqueca até o ocaso. Os modos como essa decadéncia se manifesta na realidade devem

ser analisados pela filosofia e relacionados com o movimento vital interior daquela cultura.
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3.6. Da religiosidade

O ultimo elemento, o qual gostariamos de ilustrar, mesmo nédo tendo sido citado durante
a dissertacdo de Cioran, € especialmente importante para compreendermos a unicidade do
intuicionismo cioraniano: a religiosidade®. O romeno situou tal elemento dentro de um quadro
intuicionista mais vasto. Escreveu que “o conhecimento religioso, que ¢ um tipo de
conhecimento entre outros, € a0 mesmo tempo uma forma particular da estrutura mais
complexa que constitui o intuicionismo, o qual representa, por sua vez, um quadro mais vasto
no conjunto dos modos de conhecimento” (CIORAN, 2004, p. 66). Em verdade, Cioran
dedicou um namero consideravel de textos ao tema da religiosidade (e a assuntos que se lhe
circulam) durante sua juventude®’.

O ensaio mais relevante, no que diz respeito ao envolvimento entre religiosidade e
intuicionismo, chama-se A estrutura do conhecimento religioso, publicado em mar¢o de 1932.
Nesta ocasido, Cioran pretendeu estabelecer as principais diferengas entre a intui¢do “comum”
e a intuicdo religiosa, além de especificar a importancia da religido para a filosofia intuitiva.

O texto levanta discussdes cruciais. A primeira delas é (a) a classificacdo do
conhecimento religioso como uma forma de conhecimento intuitivo. Para Cioran (2004), a
compreensdo religiosa faz parte do complexo intuicionista porque é por meio da intuicdo que
0 homem pode experimentar um conhecimento direto do objeto. A experiéncia da religido
acontece por meio de uma relacdo imediata com o sagrado, a qual assume conteudos distintos
dentro da variedade de culturas. O conhecimento intuitivo ndo € progressivo nem sintético,

opondo-se, portanto, a dialética. Ele tem por caracteristica fundamental a peremptoriedade, o

36 Sobre 0 aspecto religioso da filosofia de Cioran, o comentador brasileiro Rodrigo Menezes fez as seguintes
consideracdes: "Eu sou um descrente que soO & pensadores religiosos. A razéo profunda disto é que apenas eles
tocaram certos abismos. Os ‘laicos’ sdo refratarios ou inaptos a eles."" Cioran se refere a autores como Meister
Eckhart, Teresa d’Avila, Pascal, Dostoiévski, Chestov, Kierkegaard, Unamuno, Berdiaev, Fondane, Simone Weil,
Edith Stein, para citar alguns dos mais conhecidos da 'tradi¢do de pensamento humilhado', no dizer de Camus.
Cioran é camplice desses abismos que s6 os pensadores religiosos teriam chegado a tocar com o pensamento, e
que insiste em fazer a razéo 'humilhar' a si mesma. No fundo ele se considera, mesmo sem a fé, e justamente por
essa caréncia tragica, um pensador religioso como aqueles (MENEZES, 2016, p. 219). Ja o filésofo Clément
Rosset v& no pensamento de Cioran justamente o distanciamento mais perfeito da religiosidade latente nas
filosofias dogmaticas: “Ele é assim um dos tnicos filésofos de nossa época, se ndo o Unico, que ndo pode ser
suspeito de religiosidade; precisamente por ter percebido a dose de religiosidade que se esconde na maioria das
ideologias modernas, as quais reintroduzem a religido que pretendem combater sob as espécies novas do sentido
da historia ou da cientificidade” (ROSSET, p. 97, 2000). De qualquer sorte, o elemento de religiosidade ¢ um
tema crucial sobre o qual o romeno se debrugou também na tentativa de demonstrar uma condicéo antropoldgica:
“Criador de valores, o homem ¢ o ser delirante por exceléncia, vitima da crenca de que algo existe” (CIORAN,
1989, p.22).

37 Alguns exemplos: entre 1928 e 1929 escreveu O teismo como soluc&o ao problema cosmoldgico; em fevereiro
de 1929, Sobre o protestantismo; em fevereiro de 1931, A vontade de crer; em dezembro de 1931, Simon Frank:
Forma e liberdade na ortodoxia grega; também em dezembro de 1931, Erwin Reisner e a concepcao religiosa
da historia; em marco de 1932, A estrutura do conhecimento religioso; e ainda tantos outros, 0s quais se avangam
para além do nosso itinerario até 0 momento.
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que o faz contrario a qualquer natureza de conceituacdo, intelectualismo ou esforc¢o sintético.
Dai a perfeita confluéncia entre 0 movimento da apreensdo intuitiva religiosa e a do quadro
geral do intuicionismo filosofico.

A segunda discussdo é (b) sobre a diferenca entre intuicdo religiosa (intuicdo
ontoldgica) e intuicdo comum. Como ja discutimos anteriormente no topico sobre a ideia de
intuicdo, temos que ela representa uma faculdade de acesso imediato ao nucleo substancial de
uma forma animica, sem o que estariamos fadados as reducdes conceitualistas da representacéo
formal. Contudo, a intuigdo religiosa empreende um movimento ainda mais radical: para além
até mesmo da intuicdo metafisica bergsoniana, a qual expressa a ideia de uma experiéncia
integral de unidade da vida, a religiosidade pretende alcancar um absoluto ontolégico que se

transcende de toda concretude do devir, ou do desenrolar da historia.

a proposito do objeto, a intuicdo religiosa ndo visa a simples objetividade tal como
ela se apresenta diante de n6s; nem mesmo o ndcleo substancial que se mantém por
detras da diversidade de formas fenoménicas e que constitui o centro produtivo e
imanente. Ela visa o absoluto que transcende a objetividade sensivel. Evidentemente,
ndo se trata ai da existéncia ou da inexisténcia do objeto vislumbrado, pois fazemos
uma critica do conhecimento e ndo da metafisica religiosa. O que nos interessa aqui
é a intencionalidade da intuicdo religiosa; seu objeto intencionado, e ndo a estrutura
essencial desse objeto. Sua realidade pode mesmo ser colocado em questdo, sem que
isso exclua a problematica do conhecimento religioso (CIORAN, 2004, p. 68).

Portanto, o intuicionismo religioso € uma espécie de forma drastica e profunda do
intuicionismo mais geral, mesmo naquilo que tange a metafisica. A intencionalidade ontologica
da intuig&o religiosa a transforma em um direcionamento para fora de toda realidade objetiva.

O terceiro ponto € (c) a intuicdo ontoldgica como uma superacao da relatividade da vida
e da inconsisténcia das formas. Nesta matéria podemos comecar a vislumbrar as razGes para o
interesse profundo de Cioran acerca dos problemas da santidade e da mistica®. Por um lado,
as duas questdes retornam a um lugar comum, qual seja, a intuicdo religiosa e a sua
caracteristica supra-estética. A religiosidade representa uma ‘vontade-ontologica’ que pretende
se sobrepor a natureza intermitente da vida, o que sugere a forma de seu vitalismo. O

intuicionismo, em sua modalidade religiosa, é a substancia da mistica enquanto exercicio para

38 «Exceto a poesia, a metafisica e a mistica, nada tem valor” (CIORAN, 1995c, p. 43-44). José Thomaz Brum
também fez referéncia a questdo da santidade para o romeno: “A ‘questdo da santidade’, em Cioran, pode ser
colocada, a meu ver, do ponto de vista da ‘anormalidade’. O texto importante sobre Guido Ceronetti, incluido em
Exercicios de admiragdo (1986), nos adverte: ‘Salvo no essencial, a santidade é do dominio das aberragdes dos
orgdos, de uma série de anomalias, de uma inesgotavel combinacéo de disfuncdes, e isto é verdadeiro para tudo o
que ¢ profundo, intenso e tnico’. Mas mesmo antes dessa formula lapidar, Cioran ja havia indicado que ‘ndo ha
santidade sem volUpia do sofrimento e sem um refinamento suspeito. A santidade é uma perversdo sem igual, um
vicio do céu’” (BRUM, 2015, p. 105). Voltaremos a esse ponto em capitulo posterior (Cf. 5.1.10. Santidade).
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acesso direto do sagrado em uma experiéncia transcendental.: “A intuicdo religiosa, que se
encontra em todos os grandes misticos, € uma tentativa de ultrapassar as relatividades da vida
e a inconsisténcia das formas. Nas religies, o absoluto ndo é histérico, ndo se desdobra no
processo histérico; em todo caso, o devir histérico ndo é uma categoria constitutiva do
absoluto” (CIORAN, 2004, p. 69-70). Por outro lado, a santidade também pode espelhar o grau
méaximo de abnegacdo e afastamento da vida, de uma maneira ainda mais contundente que o
intelectualismo. Por meio desta oposicdo, discutiremos, em um capitulo posterior, a
importancia da religiosidade na filosofia cioraniana e no seu programa geral.

Finalmente, o quarto debate é (d) a intui¢do ontoldgica como elemento fundamental da
experiéncia religiosa, componente sem o qual ela se torna submetida ao espirito construtivo do
conhecimento racional e ndo representa mais do que um sistema, permanecendo afastada da
vivéncia propriamente dita. Com este problema, Cioran pretendeu expor o quanto, mesmo o
desenvolvimento tedrico no plano religioso, com exemplo na dogmatica, deve estar vinculado
a uma experiéncia de vida genuina.

Tal fato exibe a religiosidade como fenémeno circunscrito na plasticidade valorativa de
uma cultura, mesmo que seu movimento intuitivo seja o de uma transcendéncia geral do carater
imanente que Ihe d& materialidade. Paralelamente, apresenta a experiéncia do sagrado como
nicleo essencial da religido, o que, consequentemente, acaba por submeter o0s
desenvolvimentos tedricos as dire¢des vislumbradas por meio da vivéncia da sacralidade.

Como um todo, a unidade da experiéncia religiosa contribui para se pensar sobre a
natureza da intuicdo enquanto faculdade orgéanica, bem como se nos auxiliam a experiéncia
estética e a metafisica. Entretanto, a religiosidade retrata, sobretudo, o “mistério” da
intencionalidade ontologica. Isso significa dizer que, em Cioran, o escrutinio das figuras
religiosas (como santos e misticos) representa uma investigacao da intui¢do ontologica desde
o ponto de vista da ‘fisionomia espiritual’ do individuo que a exerce at¢ o de uma analise
vitalista (com pontos antropoldgicos) sobre o sentido profundo de uma intencionalidade que se
dirige para fora da historia e da vida. O desenvolvimento desse tema, tarefa para a qual o auxilio

oferecido pela ideia de transfiguracéo sera fundamental, acontecera em capitulo posterior®.

Como se pode notar, nossa intencdo durante este capitulo foi a de demonstrar como a
filosofia romena de Cioran constitui um intuicionismo. Fizemos isso a partir da enumeragéo e

discussdo dos elementos que compdem uma filosofia intuicionista (nominalismo,

39 Cf. 5.1.10. Santidade.
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irracionalismo, vitalismo, etc.), elementos indicados pelo préprio romeno em sua dissertacdo
para licenca em filosofia O intuicionismo contemporaneo. O principal objetivo foi tornar
patente a incidéncia daqueles temas filoséficos na obra de Cioran. Além disso, quisemos
evidenciar as trés principais influéncias tedricas sobre o autor, quais sejam, Nietzsche, Bergson
e Simmel*°. Buscamos demonstrar como cada elemento da sua filosofia recorria a uma ou mais
influéncias diretas daqueles pensadores, expondo a constituicdo de um verdadeiro tripé
epistémico sobre o qual o romeno edificou a sua obra.

Ainda um terceiro objetivo subjaz ao fim de nosso desenvolvimento, horizonte que liga
0 capitulo ao restante do trabalho. Tivemos de apontar essas nuances para entendermos as

influéncias tedricas do autor, a sua posicao na tradi¢do, seus recursos terminologicos e o quadro

40 No que diz respeito a influéncia de Schopenhauer sobre o jovem Cioran, devemos fazer notar que o romeno
assumiu preponderantemente uma postura critica em relagdo ao alemdo. Concordamos, portanto, com o
comentador Ciprian Valcan, o qual vé na filosofia romena de Cioran uma verdadeira oposi¢do ao pessimismo
schopenhaueriano: “Cioran ndo hesita em criticar o pessimismo sobre a existéncia; ele considera isso uma espécie
de covardia, uma capitulacdo as vicissitudes da vida, uma incapacidade de responder as provocacdes do fluxo
tumultuoso do ser. Para ele, adotar uma atitude pessimista significa dar a prova de um déficit de vitalidade, a
prova da impossibilidade de propor uma viséo heroica, a Unica capaz de viver a altura da tragédia da existéncia.
Nem pessimista nem otimista, Cioran adere a solucdo grandiosa de Nietzsche de sempre dizer sim a vida,
recebendo criativamente a fatalidade do devir por meio de um enérgico amor fati, tentando superar a oposi¢do
estéril entre otimismo e pessimismo por meio de uma intensificagdo quase insuportavel da experiéncia”
(VALCAN, 2016, p. 197). O comentador ainda continua a exposicdo, demonstrando a divergéncia entre os
filésofos no que diz respeito ao tema da individuacdo (0 que temos chamado neste trabalho de problema
fundamental do individuo): ‘“Para Cioran, a individuagdo néo é uma prisdo temporaria, uma ilusdo que deve nos
conduzir a espiral infernal da dor; pelo contrério, € a Unica possibilidade de sair da armadilha da ndo diferenciagdo,
do murmdrio sombrio do ser, para alcancar a clareza da consciéncia e subir na escala do que existe, introduzindo
uma nuance particular no catalogo do ser por invengdo de si mesmo” (VALCAN, 2016, p. 205).

A posi¢do do comentador romeno ¢ ainda confirmada pelo estudioso brasileiro José Thomaz Brum: “A principal
razéo da oposicao de Ciprian Valcan a um suposto schopenhauerismo do jovem Cioran é a ideia de que este seria
‘um adepto do pathos, das transformages radicais... um adorador do vivido, ao qual a ideia da rendncia, do
afastamento dos sentidos, da expulsdo da subjetividade ndo pode de forma alguma parecer mobilizadora’. De
acordo com essa visdo, o jovem Cioran parece estar mais proximo do entusiasmo nietzschiano do que das
consolagdes schopenhauerianas” (BRUM, 2012, p. 104).

Gostariamos de destacar, desta forma, como o jovem Cioran era critico do pessimismo schopenhaueriano, ao
menos em dois niveis. No primeiro nivel ele repudiava a dualidade entre aparéncia e esséncia sugerida pela teoria
da Vontade de Schopenhauer: “Schopenhauer tem razdo ao afirmar que a vida é um sonho. Mas cai em grave
incoeréncia quando, em vez de fomentar ilusdes, as desmascara, dando-nos a entender que ha algo mais além
delas”. (CIORAN, 20171, p. 165). No segundo nivel, via no pessimismo uma espécie de doenga, de diminuicao e
enfraquecimento da vitalidade: “O ritmo como reacgdo voluntaria ndo deveria faltar nunca no tratamento das
doengas incuraveis, entre as quais figuram, em primeiro lugar, o ceticismo, o desespero e o pessimismo”
(CIORAN, 2014, p. 175). Sendo assim, a viséo filosofica de Cioran durante seu periodo romeno se manteve mais
préxima da critica nietzschiana ao pessimismo do que a uma filiagdo a doutrina schopenhaueriana.

Mais tarde, em sua fase francesa, Cioran voltou a se reportar a Schopenhauer, sobretudo em seus cadernos pessoais
postumamente publicados. Nesta ocasido, relatou o seu gosto pelo filésofo aleméo especialmente em seu lado
“menos filosofico™: “O que eu gosto em Schopenhauer sdo suas peculiaridades, seus caprichos, suas piadas, suas
extravagancias e essa mistura de seriedade e ma-fé, criada pelo humor, que o torna o maior dos moralistas alemaes
depois de Nietzsche”. (CIORAN, 1997a, p. 767). Esse tipo de consideracdo levou o comentador Ciprian Valcan
a atestar que na maturidade “Cioran esta cativado pelo Schopenhauer escritor e ndo pelo Schopenhauer fil6sofo”
(VALCAN, 2016, p. 194). O pesquisador romeno ainda desenvolveu o tema de uma retomada cioraniana tardia
dos temas do pessimismo de Schopenhauer, o que ndo desenvolveremos no presente trabalho mas que podera ser
investigado em uma oportunidade ulterior.



76

geral de seu pensamento, o qual oferece a oportunidade da emergéncia precisa da ideia de
transfiguracdo. A nossa intencdo foi a de reproduzir as condicBes de possibilidade para a
compreensdo integral da transfiguragdo, passando do problema do individuo até o corolario da
via transcendental protagonizada pelo conceito. Apenas por meio das caracteristicas somadas,
quais sejam, intuicdo, nominalismo, autenticidade, vitalismo, irracionalismo e religiosidade, é
que poderiamos retratar o parametro de uma filosofia a qual pretendeu contrapor o sentido
moderno da inteligibilidade do real (racionalismo), do progresso como horizonte humano
(teleologia) e da historia como atmosfera epistémica geral (historicismo). Apenas no
intuicionismo cioraniano as relacdes entre intuicdo filosofica e experiéncia metafisica,
vitalismo e espirito tragico, e, sobretudo, individuacdo e transfiguracdo, estdo devidamente
demonstradas. Pudemos oferecer, portanto, o quadro geral da sua filosofia, platd inerente aos

seus estudos de Bergson, Simmel, Kierkegaard e Nietzsche.
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4. O periodo alemdo (outubro de 1933 - 1935)

Todas as obras romenas do filosofo Emil Cioran, como se sabe, foram escritas e
publicadas durante a década de 1930, mais precisamente entre 1932 e 1940. O continente
europeu vivia entdo um de seus momentos de maior turbuléncia politica, fato que ndo deixou
a Roménia incolume. As vésperas da segunda guerra mundial, o periodo foi o estrado sobre o
qual Cioran produziu alguns dos escritos que marcariam para sempre 0 seu caminho como
filosofo: artigos sobre o hitlerismo e um livro de narrativa notadamente exaltada, o seu
Schimbarea la fata a Romdniei (Transfiguragdo da Roménia), de 1936.

Mais tarde, ja radicado em Paris desde 1937 e escrevendo em francés, um Cioran
amadurecido e distanciado do seu pais comecou a obter notoriedade continental. Ganhou 0s
prémios de literatura Rivarol (1950) e Combat (1960), pelos livros Précis de Décomposition e
Histoire et Utopie respectivamente, além de conseguir um relativo sucesso em vendas com a
versdo de bolso de seu Syllogisme de L ’amertume. Iniciam-se as investigacdes sobre sua obra
e seu passado na Roménia. Logo surgem as primeiras indagacfes sobre o posicionamento
politico do autor: teria sido Cioran um fascista, um jovem pensador da extrema-direita, ou até
mesmo um hitleriano desertor?

Alguns dos estudos que se desenvolveram sobre o tema exprimiram um perfil
especifico de analise, qual seja, o de uma investigacdo afirmativa acerca do engajamento
politico de Cioran, relacionando-o ao seu contato com a Alemanha hitleriana. E o caso da
filosofa romena Marta Petreu, a qual distinguiu um Cioran “apolitico” (2009c¢, p.13), anterior
a sua viagem de estudos para a Alemanha (1933-1935), e um outro convertido ao entusiasmo
nazista, cuja datacdo pode ser precisada entre o fim de outubro e o inicio de novembro de 1933
(Cf. 2009c, p. 15). Também de uma pesquisadora romena vem uma conclusdo semelhante a de
Marta Petreu. Liliana Nicorescu, cuja tese sobre Transfiguracdo da Roménia é uma das maiores
referéncias sobre a obra, reafirmou a ideia de que o clima alem&o da época levou Cioran a um
engajamento politico acelerado (Cf. 2009a, p. 94). A filésofa francesa Alexandra Laignel-
Lavastine interpretou igualmente a ocasido como uma sorte de conversao pela qual passou o
autor romeno em favor da ideologia fascista (Cf. 1997, p. 103).

A questdo de uma possivel cooptacdo de Cioran pelo nazismo, ou mesmo de uma
admisséo de seus preceitos, ndo deve ser estudada em separado do conjunto dos seus escritos
no periodo. O escrutinio dos elementos que nos ajudariam nesta empresa deveria estar
amparado pela preocupacdo em ndo recairmos numa constatacdo apressada, motivada pela

gravidade do tema. Portanto, se nos pareceria que a evidente atracdo do romeno pelo hitlerismo
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alemdo corresponderia a uma conversdo, tal qual a opinido de algumas das estudiosas
supracitadas, colocaremos em suspenso a conclusdo ao admitirmos a magnitude de uma
consideracdo nesses termos. Diversamente, pretendemos confrontar as inclinagdes de Cioran
com a soma de seus escritos, processo em que se revelaria a importancia e o lugar de suas
afirmacdes dentro do complexo de sua filosofia do periodo.

Outrossim, o pesquisador romeno Horia Péatragcu diagnosticou algumas insuficiéncias
nas interpretacdes da fildsofa Marta Petreu sobre Transfiguracdo da Roménia e a ideia mesma
de transfiguracdo utilizada por Cioran. Demonstrou que no estudo da autora haviam faltas tanto
investigativas, tais como erros no numero de ocorréncias de termos e conceitos somados a
lapsos sobre conteddos notérios de escritos cioranianos (Cf. 2013, p. 72-73); quanto
interpretativas, tais quais a omissdo de sentencas completas que mudariam a possibilidade
critica de seu comentario (Cf. 2013. p. 75-76). Consequentemente, somos levados a retomar a
analise do tema, buscando manter um nivel rigoroso de inferéncias e ponderando sobre 0s
trabalhos ja realizados.

Nosso objetivo pode ser descrito, portanto, como a tentativa de uma inquiricdo
apropriada acerca dos escritos cioranianos relativos a Alemanha da década de 1930,
confrontando-os a totalidade de seus trabalhos & época. Entendemos que apenas colocando 0s
aludidos escritos dentro da variedade de conceitos e temas utilizados pelo autor no periodo é
que teremos a possibilidade de avaliar suas relevancias. A nossa hipotese é de que, durante o
periodo alemdo, Cioran aplicou mais apropriadamente e pela primeira vez, a sua abordagem
intuitiva recém “forjada” no ano anterior (1932), aproximagdo cujos aspectos podem ser
observados com ineditismo quando comparada aos seus ensaios passados. O nosso intuito nao
é 0 de amenizar as consideracdes do autor ou de tornar menos grave a consequéncia objetiva
do nazi-fascismo europeu, evento cruel e nefasto da histéria humana, mas fazer aparecer o
modo mais verossimil da abordagem cioraniana, sem 0 que ndo poderemos compreender as
formas de observacédo pratica de seu intuicionismo. Além disso, gostariamos de expor como,
nesta ocasido, o filésofo constituiu uma peculiaridade no método da transfiguracdo. O conceito
se transformou, adquiriu um corpo especifico pela analitica das culturas, por meio do que a
alcunha de uma moral tragica — processo ja previsto na originalidade da no¢do — estabeleceu

a via para uma metamorfose radical, qualitativa e “ontoldgica” da romenidade.
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4.1. A ideia de uma conversdo politica

Como ja expusemos, Marta Petreu distinguiu duas fases do jovem Cioran em relacéo a
seu engajamento politico, tendo como marco separador o seu contato com a Alemanha nazista
em 1933. A primeira fase mostraria um Cioran apolitico, como escreveu a autora: “Cioran foi,
primeiramente, apolitico” (2009c, p.13). De acordo com ela, esse estado teria se prolongado
até o fim de 1933. Para a pesquisadora, tal fato se evidenciaria por declaracdes em que Cioran
expde sua aversao a todos os sistemas politicos e sociais. Diferentemente, seus temas principais
durante esta fase seriam a condicdo tragica do homem no universo, a cultura e a histéria, tendo
0 autor dispensado a aderir a qualquer corrente politica (Cf. 2009c, p. 13-15). Entretanto, sera
que a postura de ndo adesdo do romeno poderia ser chamada de apolitismo? Ainda mais: sera
que poderiamos chamar qualquer exaltacdo ou apologia de Cioran como uma forma de
afiliacdo?

Gostariamos de demonstrar como os desenvolvimentos intelectuais de Cioran ndo
constituem uma teoria politica, sendo uma estética. Persistimos calcados pelo pensamento do
préprio autor, como exp0s em uma entrevista datada de 1986, também acerca do tema de suas
relagdes com a Alemanha nazista: “meu ponto de vista sempre foi estético, nao politico”
(19954, p. 180). Admitimos que h&d uma continuidade no estilo e no conteido de suas produgdes
romenas, e que mesmo a sua admiragdo ao hitlerismo foi uma consequéncia de um feitio
filosofico que ja lhe caracterizava desde o inicio.

Horia Patrascu mais uma vez nos recorda de que ha uma forte interacdo conceitual entre
as obras do filésofo através do que chamou de “conceito chave do pensamento de Cioran”
(2013, p. 73), a transfiguracio®’. Esta é uma nogdo extremamente complexa e ainda ndo
suficientemente estimada nos escritos cioranianos, mas que foi resumidamente definida por
Patrascu como “salto qualitativo e, portanto, ex-tatico (para outro nivel ontologico, de negativo
para positivo, de desespero para beatitude, de uma atitude teérica para uma heroica, da morte
para a vida)” (Ibid.). De acordo com o pesquisador, a transfiguragdo so6 pode ser alcangada por
um processo introduzido por Cioran em seu primeiro livro Nos cumes do desespero como
método da agonia, o qual “poderia ser reduzido ao esquema de morte-renascimento, a morte
do velho homem e o nascimento do novo” (2013, p. 74).

De fato, Cioran apresentou seu método da agonia em Nos cumes do desespero (Cf.
2012, p. 26-28) em que o estado agdnico de um conflito constante entre vida e morte é

transformado em metodologia para a ascensao subjetiva. O valor antitético da oposi¢édo vida-

41 Sobre o conceito de transfiguracdo em Cioran: Cf. 2009a, p. 95; Cf. 2014, p. 119-126; Cf. 2012, p. 119-121.
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morte, cujo beneficio € a elevacdo de uma transformacdo em novo, o aludido salto da
transfiguracdo, habilita Cioran a uma apologia dos sobressaltos, um manifesto contra qualquer
mediocridade: “s6 os mediocres vivem na temperatura normal da vida” (2012, p. 27). E
importante localizar esta obra dentro do conjunto cioraniano. Estamos tratando de algo que
antecedeu a viagem de Cioran para a Alemanha, apesar de sé ter sido publicado quando o autor
I estava. Portanto, foi um escrito da sua fase “apolitica”, tal como distinguiu Petreu.

Podemos observar, contudo, que mesmo nessa obra ja ha o tipo de entusiasmo, por um
lado, e a constelagdo conceitual, por outro, 0s quais compuseram também o0s escritos
posteriores de Cioran (da sua suposta “fase politica”). Escreveu o filosofo: “se pudesse, eu
infringiria a agonia ao mundo inteiro, a fim de produzir uma purificacdo da vida desde as suas
raizes” (CIORAN, 2012, p. 27). Flagrante do tipo de paixdo que seria ainda acentuado em seu
segundo livro O livro das ilusdes (1936), e sistematizado em Transfiguracdo da Roménia:
“atearia chamas ardentes e insinuantes a essas raizes — Nao para as destruir, mas para dar-lhes
outra seiva e outro calor. O fogo que eu atearia a este mundo ndo provocaria ruinas, mas uma
transfiguragao cosmica, essencial” (Ibid.).

A partir do método da agonia, abandona-se a mediocridade e a banalidade para que se
possa atingir a transfiguragdo: “a banalidade tem de ser superada para que se atinja a
transfiguracdo, que nada mais ¢ que o triunfo da expressividade absoluta” (CIORAN, 2012, p.
119). O clima de exortacdo a transfiguracdo é apresentado no primeiro livro e mantido nos
mesmos termos nas obras posteriores. Em O livro das ilus@es, publicado no mesmo ano de
Transfiguragdo da Roménia, Cioran escreveu: “s6 o desespero muda o curso de uma vida,
porque o desespero é a auréola da dor. A transfiguracdo é um salto a partir da dor, um salto a
partir dos limites da dor, quer dizer, do desespero. O desespero € o sentimento mais fecundo;
dele emana tudo” (2014, p. 100) e, como uma convocagao, “explodi em fecundagdes, irmaos!”
(2014, p. 77). Do modo semelhante, o romeno diagnosticou o espirito antitético dos grandes
povos em Transfiguracdo da Roménia: “os tinicos povos que tiveram um significado na historia
universal sdo aqueles que se destruiram para afirmar seus instintos e suas ideias, que sofreram
por seu senso no mundo, que sacrificaram tudo a uma gloria, precipitando sua agonia” (2009c,
p. 340).

Admitimos que se pode afirmar, no minimo, uma continuidade tematica nos trés
primeiros livros de Cioran, ocupados, sobretudo, na exploragdo das “fisionomias espirituais”
(Cf. CIORAN, 2004, p. 13) do homem e balizados numa mesma proposta metodoldgica,
encerrada na ideia antitética da transfiguracdo. A partir dessa admissdo, comegamos a

demonstrar como a nogdo de uma conversdo, ao menos no sentido de uma modificacdo
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filosofica relevante, ndo pode ter acontecido no pensamento cioraniano da época*?. Ha, como

exposto, persisténcia tematica e metodologica em ambas as pressupostas “fases” do autor.

A ideia de uma conversdo sO é possivel a partir da observacdo de uma mudanca de
visdo, costumes, ideias, sentido ou dire¢do. Portanto, haveria de se constatar uma ou mais
alteracdes no modo de pensar cioraniano durante a sua referida viagem a Alemanha que o
fizesse, a0 menos, assimilar, quando ndo os preceitos e temas, o estilo nazista de analise dos
fendmenos, mais notadamente a politica. Ora, gostariamos de demonstrar como isso é nao
somente invidvel do ponto de vista filoséfico, mas como também se configura como uma sorte
de omissdo de elementos notorios do periodo. Inviavel, primeiramente, porque ndo ha nenhuma
novidade na perspectiva de analise de Cioran em relacdo a cultura, ao individuo, a histéria e a
politica; omisséo, por outro lado, porque ignora o aspecto critico e diagnosticador das analises
do filésofo direcionadas ao nazismo.

Para bem observarmos suas relagdes com a Alemanha nazista, devemos retornar aos
textos e recompor seu método analitico. Em um escrito de 1932 (O intelectual romeno),
portanto um ano antes dos seus artigos “politicos”, Cioran assim descreveu a sua empreitada
critica de, na ocasido, escrutinar o perfil do intelectual romeno: “vou tentar esbogar a fisionomia
espiritual do intelectual romeno” (2004, p. 13). Ja em 1933, em seu Aspectos Alemées, o
filosofo inicia a andlise do carater alemao nos seguintes termos: “para compreender o espirito
da Alemanha de hoje € indispensavel apreciar tudo o que é exagerado, tudo o que € proveniente
de uma paixao excessiva e transbordante” (2009a, p. 19).

A busca pela compreensao e delineamento de diferentes “espiritos” foi uma das grandes
tarefas de Cioran durante a sua fase romena. Com essa nocao, o pensador se referiu a uma
organizacao subjetiva cuja I6gica e ordenamento s6 se percebem a partir de seu estilo de vida,
ou seja, de como se manifestam no real. Ndo apenas diagnosticar, mas conceber a dindmica
que caracterizaria a vida subjetiva da multiplicidade de perfis humanos foi uma de suas
principais empresas. Nao a toa, dedicou especial atencdo aos excessos: por meio deles melhor
se compreenderia 0s movimentos animicos e as grandes experiéncias do sublime e do grotesco

que deles se desencadeiam. Disto resulta o trabalho do fil6sofo em explorar o fenbmeno

42 Divergimos, portanto, de uma das conclusdes de Sylvére Lotringer em seu texto Portrait d'un jeune écrivain
dans le délire hitlérien, no qual escreveu: “Cioran se tornou hitlerista arrastando seu delirio atras de si. Com o
passar dos anos, ndo cessou de Ihe dar uma forma mais singular, divergindo dos modelos de pensamento de que
se apropriara. E isso que ‘delirio” significa: sair dos trilhos” (2009, p. 60). Pelo contrario, sustentamos a ideia de
que, apesar da notoéria exaltacdo do filésofo a época, suas producbes do periodo alemdo correspondem ao
desenvolvimento de seu programa e ao conjunto de seus trabalhos romenos, ndo constituindo, desta forma, uma
"divergéncia" do ponto de vista filosofico.
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estético da transfiguracdo, sobretudo em O livro das ilusdes, ja que nele se atesta o principio
pelo qual se efetivariam os feitos mais grandiosos. A antitese, mais uma vez, entre a
individuacao de um certo estilo de vida e a sua possibilidade de transfiguracdo substancial foi
o grande “objeto”, se assim pudéssemos nomear, das analises de Cioran. Desta forma, se nos
direcionamos ao conjunto de escritos cioranianos da sua época romena, percebemos o
desenvolvimento de um metodo caracterolégico em que se esboca a fisionomia espiritual de

diversos tipos de personalidades e culturas humanas.

Ainda seguindo os Aspectos Alemées, temos a apresentacdo de uma ideia crucial para
que entendamos a abordagem de Cioran sobre o fenomeno alemao: “Eu sempre apreciei a
Alemanha por sua Formlosigkeit, a qual, ainda que tenha, as vezes, afundado no grotesco,
devemos uma parte dos valores e das realiza¢6es sublimes que nos tiram provisoriamente da
vulgaridade do cotidiano” (CIORAN, 2009a, p. 19). A Formlosigkeit, ou seja, a “informidade”
alemd, relaciona-se a0 mesmo tempo com o grotesco e com o sublime. E a caracteristica de
uma vida subjetiva sem forma definida, mas que movimenta forcas com grande vigor para
alavancar sua propria individuagdo. Os alemaes da época eram barbaros e desmesurados. Seu
entusiasmo surgia de uma “admiravel efervescéncia” que lhes permitiam o culto do heroismo,
a “coragem de uma liquidag@o”, a capacidade de “arriscar infinitamente” e o desenvolvimento
de um “messianismo” incompreensivel aos estrangeiros (Cf. CIORAN, 2009a, p. 19-21). O
poder de Formlosigkeit estava justamente na sua barbaridade: o espantoso, a0 mesmo tempo
desumano, cruel, admirdvel e sublime. A forca de uma barbaridade cujo vigor criativo elevaria
ao estatuto de “missdo” a individuagdo nacional foi, sobretudo, a maior razdo da apreciacao
cioraniana. Esta pela primeira vez demonstrada a sua via de analise.

A intencdo de Cioran foi a de verificar se o aludido messianismo “recém-nascido” na
Alemanha pertencia ao sentido imanente da historia alema. Neste tipo de afirmacdo esta
implicito o perfil de anélise do fildsofo, o qual se caracteriza pela pressuposic¢ao de um destino,
de uma fatalidade para cada forma de vida histérica. O valor do seu diagnostico se avalia pela
agudeza em que corresponde ao sentido profundo dessa forma de vida, seu ordenamento e
movimento subjetivo: “nenhum fendmeno historico de grandes proporcdes é inteligivel se ndo
se aborda sob o signo da fatalidade, de um destino imanente, fruto da estrutura e da substancia
de uma forma de vida historica” (CIORAN, 2009a, p. 19). A substancia ¢ algo, portanto, que
determina o potencial que certa forma de vida pode alcancar. Temos, destarte, apresentado o
carater total da fatalidade: toda organizacao de vida detém em sua substancia intima a aptidao

segundo a qual sua individuacdo pode se desenvolver. Sdo os limites de um destino em que
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cada corpo sO pode se tornar o que “ja era”, de certa forma, desde o principio. A fatalidade
cioraniana é uma especie de diagnostico da virtualidade vital de uma forma de vida historica.
Sé mais tarde, com a exploracdo do conceito de transfiguragdo, é que Cioran deixou
claro como funciona, em seu pensamento, a tenséo entre a determinacdo do destino e uma
transformacéo radical do espirito. Com a transfiguracdo, o filésofo exp6s a possibilidade de
um salto substancial em que ha uma espécie de alargamento da virtualidade de uma forma de
vida histérica. Nesta possibilidade, sedimentou as bases de sua Transfiguracdo da Roménia,

em que a alternativa de uma renovacdo total na subjetividade romena € apresentada.

No que diz respeito especificamente as interpretacdes da Alemanha nazista por parte de
Cioran, precisamos delinear os limites entre admiracdo, diagnostico e espirito critico. Os
escritos sobre o tema se encarregam, como um todo, de fazer evidenciar um clima de
efervescéncia entre os alemées que sustentou a exploracdo da dindmica da transfiguracao
cioraniana. Entretanto, os diagnosticos do filésofo ndo estavam embebidos de puro
encantamento, como se houvesse encontrado ali a experiéncia exata a qual suas expectativas ja
anunciavam. Igualmente, como ja dissemos, ndo se entregou a um novo pensamento ou modo
de filosofar, de forma que parecesse cooptado ou rendido. Pelo contrério, sua tentativa foi a de
demonstrar toda a morfologia dos aspectos espirituais alemaes daquele periodo, traduzindo a
complexidade da experiéncia que se arquitetava na ocasido.

Em seus Aspectos Alemaes, Cioran escreveu que o povo alemao é caracterizado, em
diferentes niveis, pelo sentimento de “solenidade da existéncia”. Esse sentimento, que ¢ “ter a
todo momento consciéncia do carater simbdlico do vosso gesto, viver a todo instante como se
vossa existéncia fosse uma sucessdo de escolhas decisivas, vossa elaboracdo intima vos
elevando sem cessar rumo ao vosso tipo ideal” (CIORAN, 2009a, p. 20), exprimia o dinamismo
absoluto do espirito germanico. Ao mesmo tempo, identificou que o aleméo é um tipo humano
que “vive seus estados de animo em fungdo das normas e dos valores que deles derivam ou a
eles relacionados” (Ibid.) e que disso decorre o seu “excesso de pedagogia e de moral, seu
normativismo escandaloso, sua concep¢do do dever” (Ibid.). Afirmou que eles t€ém a tendéncia
de levar a vida a sério, e, portanto, que lhes falta “o sentido da realidade”, justamente por essa
“seriedade permanente”. Por fim, destacou: “mais de trés quartos dos aspectos da vida ndo
merecem ser levados a sério. E se alguém o faz, torna-se fatalmente errético, ridiculo, pueril
ou santo” (Ibid.). Entretanto, “ndo nos ¢ chegada a hora de excedermos os alemaes...” (Ibid.).

Essas consideracbes do romeno sdo indispensdveis para compreendermos como

pensava a fisionomia espiritual alemd e como a ela se relacionava. Primeiramente, ha a
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constatacdo da tendéncia messianica do povo germanico, contida no seu sentimento de
solenidade. Nele se manifestam o0 excesso e a desmesura subjetiva, ja anunciada por Cioran
através da Formlosigkeit. O dinamismo absoluto referente ao animo solene, desencadeia um
exagero da atividade simbolica em que toda acdo adquire um patamar decisivo. O tipo aleméo
se movimenta em favor do seu ideal de grandeza. Concomitantemente, demarcou o carater
funcionalista deste perfil, normativismo que o condena a sempre tomar a vida a sério. E o
dualismo de seu vigor irracional: por um lado extremamente audacioso, por outro,
exageradamente submisso aos principios de um dever, de uma moral. A manifestagdo antitética
da Formlosigkeit decorre de sua energia bruta, absurda, insensata.

Temos apresentadas as forgas que, ao mesmo tempo, mobilizam a seriedade alema para
a acdo (solenidade) e para o normativismo. A irracionalidade se estabelece como uma
incapacidade de ironia: levando a vida tdo a sério, jamais satirizariam suas préprias normas
fundadoras. Contudo, encerra seu comentario com uma retificacdo, segundo a qual ainda nao
se poderia “superar os alemaes”, como se se devesse primeiro alcangar a sua dindmica subjetiva
para sO entdo a exceder. E nesta Ultima ressalva que esta contida o entendimento de Cioran em
como acolher o diagnéstico do aspecto alemdo. Tomar, como fez em Transfiguracdo da
Roménia, a Formlosigkeit como projeto, é encarar a sua necessidade como etapa para um

destino “superior”.

O interesse de Cioran pela Alemanha nazista foi motivado pela Formlosigkeit, ou seja,
pela informidade do espirito alem&o que os permitia realizar um estilo de vida baseado em
excessos e exageros. O filosofo nomeou o estilo hitleriano de “retorno ao elementar”, uma
espécie de frenesi irracionalista que submeteria 0 senso critico a expansao da virilidade e a
exaltacdo da vitalidade, culto que se oporia as tendéncias contemplativas e perspectivistas da
cultura moderna (Cf. CIORAN, 2009b, p. 24-25). Assim sintetizou sua admiragao: “se aprecio
alguma coisa nos hitlerianos é o culto do irracional, a exaltacdo da vitalidade enquanto tal, a
expansao viril das forgas, sem espirito critico, sem reserva e sem controle” (2009b, CIORAN,
p. 24).

Ora, a precedéncia deste tipo de argumento na filosofia de Cioran é notoria, e inclusive
ja a observamos no presente trabalho em capitulos anteriores (Cf. 3.5 Do irracionalismo).
Desde antes da publicacéo de seu primeiro livro, Nos cumes do desespero, em seus artigos
romenos lancados entre 1931 e 1933, o autor expunha o complexo de caracteristicas que
compdem a fisionomia dos espiritos criativos na histdria: “a vivéncia ingénua, propria as

épocas criativas da historia, as épocas em que 0 homem ndo se sente de fora da vida e da cultura,
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em que ndo se contentaria em contemplar, realiza uma insercdo na existéncia que nao é nada
além de uma crenca fanatica a um circulo de valores, crenca fundamentada sobre a iluséo de
sua universalidade” (CIORAN, 2004, p.77). Na totalidade do pensamento de Cioran ha uma
conexao, assim explicitada, entre forca, vitalidade, irracionalidade e fanatismo. Do outro lado,
compondo a antitese, uma ligag&o entre fraqueza, languidez, consciéncia e ceticismo. O fundo
da analise do filésofo acerca da Alemanha é esta aludida oposicdo em que se desenvolveu seu

pensamento da dindmica das formas de vida historicas.

4.2. O estético antes do politico

Cioran analisou o fenbmeno alemdo do inicio da década de 1930 a partir de uma
abordagem “estética”, e ndo politica. Esse ¢ o resumo de nosso esfor¢o para o presente topico,
encarando a tarefa como essencial para a compreensao da analitica cioraniana geral e para a
introducéo de sua ideia de transfiguracdo. Mas, em primeiro lugar, como se teceu essa pretensa
diferenca entre ordens estética e politica na obra do romeno? Os textos do periodo aleméo néo
mascaram, mas escancaram, desde 0 nosso prisma de observacao, a natureza da investigacao
cioraniana.

Inicialmente, podemos fazer evidenciar a desimportancia e fraqueza que a ideia mesma
de politica adquire nos ensaios de Cioran. O autor geralmente fez usos despreocupados do
termo, mas quando ndo o fez, ou melhor, quando pretendeu dar atencédo especifica ao termo e
seus sentidos circundantes, expds suas caracteristicas de insuficiéncia e de afastamento das
raizes irracionais da vida. Portanto, destacou que “o politico desvinculou-se, dissociou-se da
fonte dos elementos irracionais, de uma soma de irredutibilidades misticas, no entanto muito
necessarias a unificacdo de todos os aspectos da vida nacional” (CIORAN, 2009a, p. 35). O
politico como matéria, disciplina e unidade autdnoma significa para o filosofo romeno uma
desvinculagéo vital da unicidade individual de um povo. E a mesma sorte de abstracio da
divisdo entre cultura e vida, sobre a qual ja desenvolvemos uma discussdo (Cf. 3.5. Do
irracionalismo). A dimensdo politica, por meio destas caracteristicas de abstracdo e
afastamento, consolida-se como doutrina. Em Cioran, a alianca entre doutrina e politica
produzem apenas contetdos insignificantes, insuficientes, os quais nao tém, por si, capacidades
para despertar os conflitos mais intimos dos homens.

Por um lado, a doutrina é exigua, limitacdo que a impede de abater os problemas mais

fundamentais do homem: “Ao constatar que a miséria estd intimamente ligada a existéncia
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humana, ndo consigo mais aderir a nenhuma teoria ou a nenhuma doutrina de reforma social.
Todas me parecem igualmente estiipidas e intiteis” (CIORAN, 2012, p. 111). Por outro, ela é
desimportante, ja que, no que tange a uma organiza¢cdo ou movimento politicos, o crucial é a
intensidade animica que os sustenta: “No fundo, a doutrina tem pouca importancia. Se eu visse
uma juventude comunista tdo dinamizada como a juventude alemd, ndo deixaria de expressar
a minha admiracgao. As ideias tém pouco valor em si” (CIORAN, 2009a, p. 38). Este ultimo
trecho, inclusive, foi escrito enquanto Cioran estava em solo alemao, em janeiro de 1935, A
propdsito de uma outra Roménia. Portanto, temos evidenciada a ideia de que uma doutrina
politica significa pouco, ou mesmo nada, a partir do ponto de vista cioraniano.

Os aspectos exteriores, ou seja, 0s contelldos objetivos de uma doutrina sdo apenas
elementos secundarios, como que reflexos de uma dindmica intima, esta sim, forte ou fraca,
languida ou rija, instigante ou enfastiante. Gostariamos de escorar essa evidéncia sobre o plano
de fundo intuicionista que subjaz nas analises do fil6sofo.

A abordagem intuitiva ¢ uma analise “estética”. Ela pretende superar o dado exterior
que se lhe apresenta uma forma de vida historica, decantando desta experiéncia uma sorte de
“morfologia” da subjetividade. Diante da impossibilidade de uma objetificacdo da vivéncia
intuitiva, essa filosofia intenta expressar somente o elemento mais critico, o qual denuncia uma
orientacdo geral da vida que anima. Ao mesmo tempo, reconhece nas experiéncias nao-
intelectuais a ocasido maxima de uma aproximacado plena da irracionalidade vital. Como se
consolidou a transposicao entre a abordagem intuicionista dentro do problema cioraniano do
individuo e a de uma investigacdo desde a ordem das culturas?

E, portanto, necesséario compreender como a questio do individuo persiste em Cioran
mesmo enquanto uma analitica da cultura, conclusdo a qual evidencia a continuidade de seu
motivo fundamental. O individuo participa do centro irracional e irredutivel de uma unidade
historica, fatalidade a qual determina seu préprio marco valorativo. O problema cioraniano da
individualidade €, destarte, necessariamente uma questdo cultural no que diz respeito ao seu
carater fatalista. A ideia de transfiguracdo como superacao de si se insurge neste contexto, em
que o embate ‘individuo x cultura’ expressa o conflito fundamental de uma forma de vida
contra si mesma, em busca de rebaixamento e superacdo de seus limites. A cultura é uma
individualidade determinante contra a qual o individuo-pessoa se tenciona.

O intuicionismo cioraniano encara as expressoes historicas de uma cultura como suas
préprias vias de autoconhecimento. A individuacdo acontece por meio desse movimento da
cultura sobre si mesma, essa espécie de metalinguagem em que, como forma de vida historica,

ela elabora sua dindmica animica em manifestagoes exteriores. A “fisionomia” de uma cultura
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expressa, ainda que com certa laténcia, as experiéncias mais fundamentais de sua dindmica
interna, a sua morfologia subjetiva (Cf. CIORAN, 2009a, p. 28). O autoconhecimento, desta
forma, € uma fatalidade antropoldgica, categoria que ndo se consolida como sistema, mas como
conjunto de valores, 0s quais estdo latentes nas produgdes genuinas de uma determinada
cultura.

Podemos notar que se sugere na particularidade do intuicionismo cioraniano uma
retomada orientadora do “conhece-te a ti mesmo” délfico (yvdb1 ceowtdv), expressdo da
tenacidade de sua filosofia do individual mesmo numa analitica das conjunturas sociais. As
formas de vida espirituais se individuam por meio do aprofundamento de seu
autoconhecimento. E esse exercicio se expressa nos modos de elaboracdo de si, manifestos de
auto-ordenamento. O ‘conhece-te a ti mesmo’ cioraniano, se se pode falar nestes termos,
configura-se como condicdo antropoldgica, determinacdo que abrange o conflito “individuo x
cultura” e aponta para a tendéncia da vida animica como sobreposi¢do de si mesma (semelhante
a tragédia simmeliana) e como forg¢a produtora de valores.

Paralelamente, a forma de vida historica apresenta uma “morfologia” que revela o modo
como o individuo compreende o mundo. Este ponto é crucial para que entendamos como
Cioran pensou a dindmica das culturas e o proprio problema do conhecimento. O fil6sofo,
amparado pela nogéo intuicionista de irredutibilidade de cada forma de vida, defendeu uma
sorte de impossibilidade hermenéutica segundo a qual culturas diferentes ndo poderiam

consolidar uma compreensdo mutua apropriadamente.

A individualidade das culturas apenas permite uma interpretagdo plural do processo
histérico da humanidade. A historia em geral torna-se uma tragédia, ndo sé pelas
antinomias essenciais que estdo na base da vida, mas também pela irredutibilidade
das diferentes estruturas de valores nas quais se realizam as diversas culturas. Dai
uma incapacidade organica de compreensdo matua (CIORAN, 2009a, p. 23).

Para Cioran (2009a), a Verstehen (compreensdo) de Dilthey, Troeltsch e Spranger,
esbarra na falsidade do ‘mecanismo antropologico’ ao qual tais autores faziam alusdo, a saber,
um fundo psicoldgico quase comum aos homens, 0 que permitiria a compreensdo simpatica
entre eles, mesmo pertencendo a culturas diferentes. Contrariamente, 0 romeno escreveu que
“os estrangeiros compreendem apenas esquemas de outras culturas, estruturas mortas de seus
valores” (2009a, p. 23). Isso significa dizer, basicamente, que a compreensao entre estrangeiros
acontece sobretudo por uma via intelectual, por meio da qual a dindmica intima da cultura é

reduzida (apesar de sua irredutibilidade prépria) a um esquema, para sé assim ser de alguma
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forma entendida. Através de um tal aminguamento, o estrangeiro s6 chega a ter acesso a
estruturas mortas que ja ndo tangenciam a unidade de uma vida historica.

Destarte, a tarefa de Cioran de uma analitica da cultura alema sé poderia ser realizada
a partir de um exercicio da intuicdo, por meio do que os impedimentos de sua prépria
individualidade sdo como que abatidos pela simpatia organica desta faculdade. Transcendendo
a necessidade simbolica do intelecto, a intuicdo proporciona uma vivéncia aproximada e
profunda de uma dindmica vital estrangeira, ainda que tal experiéncia ndo alcance um patamar
absoluto, nem muito menos o expresse.

Como ja aludimos em tdpico anterior, Cioran elegeu a Formlosigkeit (informidade)
como ponto crucial da substancia animica no caso especifico da Alemanha. Deste ponto crucial
decorrem todas as outras caracteristicas que transformam o fendmeno alemdo em um caso
exponencial dentro da dinamica das culturas. Por um lado, podemos falar da barbaridade aleméa
e de sua ética do sacrificio. Por outro, da sua incapacidade de ironia e seu sentimento de
constante solenidade. As duas perspectivas descendem da “informidade” subjetiva porque
apontam ora para uma aplicacdo exagerada de forca, ora para um esforco e disciplina gerais
para a materializacdo de uma formalidade, a qual, ausente desde o ponto de vista intimo, sO
pode ser conquistada por meio de uma radical contencdo exterior, experiéncia que beiraria o
ascetismo.

A barbaridade alema, segundo Cioran, representava, ela mesma, um dualismo. Como
conceito, € uma elevacao geral do vitalismo enquanto culto do elemento irracional da vida. Ao
mesmo tempo, apologia da intrepidez, da coragem desmesurada, da valentia que se sustenta
sobre uma satisfacdo geral com o sacrificio. A barbaridade é uma nogdo que expressa a
particula positiva da informidade alema, portanto, sintetiza tudo aquilo em que é pujanca, forca
e vigor. E o gosto pelo destino, é o Amor fati em sua mais afirmativa manifestacdo (Cf.
CIORAN, 2009a, p. 34-35). Tudo de culto, exortagdo e heroismo. Elemento asseverativo que
compde o carater antitético da tragédia: o desejo, a vontade de rebaixar os proprios limites, a
confusdo pela desestabilidade de seus proprios marcos valorativos.

O alemdo desconhecia o horizonte de sua produtividade de valores, sonhava em
transcender vigorosamente qualquer marcador moral. O paradoxo hitleriano, de acordo com o
pensador romeno, estava expresso na associacdo entre Volk (povo) e Adel (nobreza),
contradicdo que escoraria 0 espirito fulgurante da Alemanha a época, disposi¢do que teceu o
mais crucial messianismo da investida nazista. Essa barbaridade que aparece como frenezi,
forca capaz de associar caracteres historicamente opostos, foi o0 elemento positivo ao qual

Cioran mais se afeicoou.
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Reconhego de bom grado que a literatura hitleriana ¢ ilegivel, que o nivel espiritual
da Alemanha atual é bastante baixo, que no plano artistico é, por enquanto,
desinteressante, que em muitos aspectos o nacional-socialismo é um atentado contra
a cultura; mas que me seja permitido concordar também que a formidavel organizacao
da juventude pode desculpar um vazio cultural e que a participagao ativa da nacéo no
seu destino politico preenche uma lacuna temporal do espirito moderno. Se tenho
uma simpatia pela Alemanha, ela ndo diz respeito aos homens nem as ideias, mas ao
frenesim que invadiu um pais inteiro. (CIORAN, 2009a, p. 38-39)

Contudo, a oposi¢do negativa da barbarie tem igual preponderancia dentro dos aspectos
morfoldgicos do espirito alemao. O exagero ético e o sacrificio sdo disciplinas que impdem aos
individuos um ritmo peculiar de experiéncia social. Para Cioran, o alemdo se sentia
encarregado do destino do mundo, protagonista no teatro da historia, papel em proveito do qual
todo sacrificio poderia ser realizado. A guerra, a volupia pela educacdo moral, a ditadura, o
condicionamento dos jovens, tudo representava um preco baixo diante da preponderancia
colossal do destino alemdo. Vé-se aqui como a ideia de sacrificio adquire em Cioran um carater
de contrariedade em relacdo a resignacdo. O heroismo germanico é formado pela abdicacao:
s6 obtém profundidade porque esta disposto a tudo dispensar em beneficio de uma tarefa que
como que lhe transcende. A absurdidade da volUpia alema compreende o barbaro e o ético, o
desejo desenfreado e a necessidade de uma unificacdo quase universal. Cioran assim analisou
tal dualidade:

Penso apenas que ha homens que, vivendo para além da moral, podem realizar no
plano humano mais do que os prisioneiros da moral; e ndo vejo verdadeiramente por
que razdo a forma ética da vida deveria constituir uma finalidade essencial e Gltima,
como acontece na Alemanha de hoje. No entanto, quando fui forcado a comparar 0s
estilos de vida romeno e alem&o, ndo pude reprimir um sentimento de admiracéo.
Encontrei aqui, em quase todas as pessoas com quem falei, uma consciéncia,
desenvolvida e por vezes até exagerada, da sua responsabilidade pelo destino dos
outros. Nao é a consciéncia da responsabilidade no sentido universal que lhe conferiu
0 cristianismo, mas ndo € menos verdade que esta preocupagao representa o primeiro
grau do amor. (CIORAN, 2009, p. 31).

A partir da oposicao entre os aspectos aleméaes e os romenos podemos identificar o
gérmen da proporcdo que a ideia de transfiguracao adquiriria na filosofia cioraniana. A analitica
da Formlosigkeit germénica promoveu a concepcdo de um programa mais profundo de
escrutinio do espirito romeno, tarefa a qual Cioran apenas havia esbocado em textos

anteriores®,

43 0 intelectual romeno (Cf. CIORAN, 2009a, p. 13-20).
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4.3. Cioran contra a romenidade

Os ensaios do periodo aleméo dedicados @ Roménia sdo os seguintes: O que se pode
fazer na Roménia, A proposito de uma outra Roménia e O adanismo romeno, publicados em
1935. Todos estes textos, dentro de um quadro mais vasto da primeira fase do autor, S0 como
que introdugdes ao livro Transfiguracdo da Roménia, surgido apenas um ano mais tarde, em
1936. Nao pretendemos antecipar agora a discussdo mais pormenorizada sobre toda a estrutura
do conceito de transfiguracéo, objetivo do capitulo que se segue (Cf. 5. A transfiguracdo como
conceito e método), mas sim estabelecer uma conexdo entre a analitica intuicionista da
Alemanha e o nascedouro do programa de transformacéao estético-ontolégica constituido por
Cioran para seu proprio pais.

Apesar da producdo dos aludidos ensaios, o problema da Roménia enquanto espirito e
nacao, contraposta a iniciativa revolucionaria alema, insurgiu-se formalmente, ao que que nos
parece, ainda no inicio de 1934, ja no texto intitulado A problematica ética na Alemanha. Na
ocasido, o filosofo opds a capacidade de abdicagdo germanica a resignacdo e a mesquinharia
da forma de vida romena, elementos que denunciariam a passividade e a indiferenca
caracteristicas da romenidade, o que a torna inabilitada a mobilizar a participagdo humana.
Como raiz, esta € a oposicdo fundamental que deu sustentacdo aos desenvolvimentos
posteriores de Cioran. Por meio da Alemanha, o pensador diagnosticou a pequenez do espirito
romeno, em que todos os seus valores mais prezados como que esconderiam uma mais
substancial corrup¢do: “o capricho ¢ chamado de individualismo; a superficialidade,
inteligéncia; o ceticismo vulgar, humanismo; o desleixo indolente, bondade” (CIORAN,
20094, p. 31).

Diante da barbaridade alema, Cioran alteou a inaptiddo romena, insuficiéncia que a
impediria de sustentar e de defender um destino. A Roménia ndo podia se comprometer com
um destino porque todos os seus elementos mais intimos revelam incapacidade e
apequenamento. “A Roménia é um pais desprovido de ethos herdico, desprovido da vontade
absurda de vencer uma fatalidade, um pais entristecido” (CIORAN, 2009, p. 31). Devemos
perceber aqui 0 quanto a orientacdo desta critica cioraniana retorna ao seu problema
fundamental da individualidade. O seu pais, por todas as caracteristicas de mesquinharia e
resignacao, é inapto a sustentar sua propria individualidade no mundo. Sua dindmica subjetiva
ndo apresenta a consisténcia, tal qual os pensadores especulativos e os historiadores (Cf. 2.2.1
O estranho ceticismo cioraniano), para afirmar a sua unicidade diante da variedade de valores

e culturas.
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Ao mesmo tempo, a desaprovacdo cioraniana é uma investida terapéutica contra a
romenidade que o compde. “Romenidade”, portanto, deve ser compreendida como um
conceito, em que se coadunam resignagdo, mesquinhez, ceticismo vulgar e superficialidade,
contra o que o filésofo propGe uma transformacdo radical por meio da transfiguracdo. Os
termos desta transformacdo também ja estdo antecipados nos ensaios introdutérios ao qual
fazemos alusdo neste topico. Resume-se, em geral, a um abandono total dos elementos que
compdem o presente estado da individualidade romena, em vistas de se alcangar um outro
formato e modo de estar na vida. Consequentemente, trata-se de um sacrificio integral da
tradicdo e da historia romenas, feito que so se faz possivel por meio de uma extremada volupia.
“Penso que, na Roménia, s6 pode haver um nacionalismo fecundo, criativo e vitalizante, aquele
que ignora a tradi¢do e, além disso, a nega e vence” (CIORAN, 2009a, p. 31).

A negacdo da tradi¢do € uma rejeicdo, ndo meramente uma desaprovacao, porque ndo
se refere a nada desde o ponto de vista intelectual, mas de uma recusa organica, valorativa e
estética, ja que a romenidade enquanto modo de ser é um sinénimo do apequenamento pessoal,
tendo de ser, assim, derrotada: “pois querer basear o futuro de uma cultura numa tradicédo
infinitamente vergonhosa, insignificante, fortemente comprometida, equivale a decompor-se
numa podridao historica e a confessar que se deseja isso” (CIORAN, 2009a, p. 31).

Em parte, o escrutinio do espirito romeno é uma analise de si, horizonte terapéutico que
se insinua por toda obra de Cioran. Alternativamente, por meio de todo um lastro intuicionista,
a analitica das culturas cioraniana é a consolidacao de seu pensamento geral sobre o problema
do individuo, consisténcia que sé seria apropriadamente superada pela ideia de santidade*,

Aqueles que acusam o pensamento cioraniano do periodo alemao de ter sido submetido
a uma cooptacdo nacional-socialista provavelmente ndo alcancaram a importante separacao
construida pelo filésofo entre uma critica a ideocracia e uma apologia do nacionalismo. Uma
ideocracia, que etimologicamente € um regime ideoldgico, designa qualquer forma de
organizacao politica onde o poder é exercido em nome de uma ideologia. A critica do romeno
a essa categoria politica retoma a sua via de andlise intuicionista, em que as questfes de ordem
intelectual-tedrica pertencem apenas em segundo plano ao problema fundamental do individuo.
A aposta fanatica na ideologia como sistema explicativo geral denuncia apenas o
enfraguecimento subjetivo de uma forma de vida, fato que ajuda a consolidar a discrepancia

entre planos politico e estético dentro do pensamento cioraniano.

44 0 que corresponde, contudo, a um fenémeno paralelo ao tema central do nosso atual periodo, qual seja, a
relagdo entre o problema do individuo e a histdria.
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Por um lado, o politico tenta privilegiar alguma constelacdo conceitual, cujos axiomas
se sobressaem a experiéncia e como que a subsumem. Portanto, ele tem como carater principal
o de ser uma justificacdo esquematica da pluralidade da interacdo humana. O politico é uma
matéria descolada, em sua autonomia, da unidade experiencial. Por outro, a estética
intuicionista percebe na formulacédo teodrica apenas um quesito do aspecto total de uma forma
de vida histérica complexa. Ela esta interessada sobretudo nas forcas subjetivas que
possibilitam a insurgéncia das expressfes singulares, considerando estas Ultimas como
consequéncias do trabalho de uma individualidade sobre si mesma. O intuicionismo se dirige
a capacidade de uma vida mobilizar forgas em proveito de si, consolidando a trajetéria de seu
préprio destino. A analitica das formas que essa vida toma em sua histéria € meramente uma
das etapas das consideracgdes estéticas da individuacgéo, escrutinio que acompanha 0 movimento
principal de uma aproximagdo em profundidade, na busca fundamental de uma experiéncia
intuitiva reveladora da orientacdo e do ritmo que se Ihe impde o individuo. Assim comentou

Cioran sobre a tendéncia ideocratica de seu contemporaneo:

A ideocracia nunca foi tdo amaldicoada como hoje. Foram encontradas algumas
ideias comparativas, colocadas num sistema e declaradas obrigatdrias. O terror das
ideias é uma verdadeira camisa-de-forcas. A forma artificial como se consolida o
sistema e o carécter relativo de certas visdes politicas — andlises transcendentes ou
simples olhares subterraneos — revoltam e convidam & exploracgéo de tudo o que a
histéria oferece, a rendncia a qualquer ideia de valor. As anomalias do nacional-
socialismo alemao nascem da necessidade de identificar uma constante que, também
ela, ndo tem qualquer ligagdo com a vida. [...] Pensem na facilidade vergonhosa com
gue todos os fanaticos de esquerda declaram reaciondrio qualquer ideia que ultrapasse
as ciéncias econdmicas. Qualquer homem que ndo duvide em segredo do sistema que
aceita é digno de desprezo. Esta divida deve ser uma descontinuidade na via do
fanatismo. Poder acreditar como um louco em algo — ainda mais, morrer por esse
ideal sem recusar a si mesmo uma luz, uma lucidez bizarra que revela realidades ainda
mais essenciais pelas quais valeria a pena morrer. Um sacrificio é tanto maior quanto
é 0 seu Ultimo consentimento. Sacrificar-se por uma ideia é perceber que ela ndo é a
mais importante (CIORAN, 20094, p. 36).

Concomitantemente, percebemos a natureza irracionalista do nacionalismo cioraniano,
0 que o contrapde fundamentalmente a ideocracia. Para 0 romeno, o nacionalismo deve
representar uma sorte de exortacdo. E uma apologia de si, uma vontade de afirmaco, uma
exuberancia a qual demarca o impeto para a realizagdo de um destino. Ndo corresponde a um
cddigo, a um modo especifico de conduta ou a um conjunto de valores objetivos, mas é a
intensidade que permite a principalidade do sentimento nacional sobre o espectro das formas
estrangeiras. A raiz do nacionalismo € o messianismo, conceito segundo o qual um pais
autodetermina o seu protagonismo no destino historico da humanidade. Toma para si ndo

apenas o desejo imperialista de regéncia dos fatos humanos, mas a necessidade ética de
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conducdo do futuro global, o dever moral pela exceléncia do homem e a imposicao organica
da realizacdo de si mesmo. Estd implicita no nacionalismo cioraniano a substancia de uma
conflagracdo animica, cuja materializacdo se insere na esteira do processo de individuagao,
retornando a analitica da cultura ao problema primevo do individuo.

Destarte, observamos o0 nascedouro da exploracdo formal da particularidade da
transfiguracdo nacionalista de Cioran. Tratou-se, primeiramente, de uma identificacdo do
nacionalismo como apreciacdo de si — ou seja, como uma atencao e cuidado sobre si mesmo,
naquilo que representa de orgulho, compromisso e dever. Segundamente, foi um patriotismo
como emancipacéo radical e expansividade da responsabilidade diante da humanidade. Disto
resulta a seriedade de um comprometimento total com seu préprio destino e com o
protagonismo messianico para com a integralidade da raca humana. De acordo com essa
concepcao de nacionalismo cioraniana, a experiéncia romena néo significava mais do que um
sub-patriotismo ou um nacionalismo razo, mediocre: “O nacionalismo romeno, tal como foi
concebido até agora e tal como se encontra na consciéncia publica, ndo ultrapassa a ilusao de
uma conservagao territorial e, eticamente, de uma moralizacao coletiva” (CIORAN, 2009a, p.
37).

O problema, portanto, arquitetou-se como uma necessidade de alteracdo radical da
natureza mesma do nacionalismo romeno. A questdo do individuo aqui se renovou:
transformou-se na urgéncia de uma afirmacéo e sustentacdo da individualidade nacional dentro
de um plano historico. O quadro vastissimo da histéria humana representa, destarte, o patamar
méaximo em que as na¢des demonstram as proprias capacidades de altear seu circulo de valores
e de os impor diante da variedade cultural dos povos. O ponto, ainda que elevado ao
identitarismo nacional, permanece incélume, qual seja, a consolidacdo de uma substancia
subjetiva cuja aptidao permita a sustentagdo do “si mesmo” em meio a generalidade, em termos
de valores, orientacdo e destino. “O problema essencial do nacionalismo romeno reside na
seguinte questdo: como a Roménia pode fazer historia? [...] O que interessa é a capacidade de
afirmagao, a vontade de poténcia e o orgulho de ter um destino historico” (CIORAN, 2009a, p.
37).

Se nos aplicamos aos conteldos anteriores do presente trabalho, notamos uma
preliminar contradicdo ja na colocacdo do aludido problema cioraniano do nacionalismo
romeno. Estudamos que, pelo prisma de analise intuicionista, cujo pessimismo histérico é
notério, nenhum esforco exterior pode produzir efeitos desde o ponto de vista subjetivo,
naquilo que diz respeito a sua dindmica, vitalidade ou orientacdo (Cf. 3. O intuicionismo

cioraniano). Portanto, a fatalidade da vida animica se sobrep6e aos empenhos externos, o que
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destitui qualquer ordem de autoridade para as realiza¢6es derivadas da inteleccdo e da razao.
N&o existe a possibilidade de se autoimpor deliberadamente um ritmo que determine uma
transformacdo substancial de sua propria configuracdo subjetiva. Como, contudo, Cioran se
colocou a questdo de pensar os meios para que a Roménia fizesse histdria?

A resposta para a pergunta é complexa. A aparente inconsisténcia teérica se baseia na
alternativa encontrada pelo autor para a transformagao romena. “A Roménia deve ser posta sob
pressdo” (CIORAN, 2009a, p. 37). Cioran defendeu a instalagao de um regime ditatorial, o qual
conduziria o povo a explorar o desejo de mudanca radical, em contradicdo aos ideais de
comodidade e tranquilidade. Um regime, portanto, que partisse de um impeto interior, de um
assentimento coletivo.

E importante demarcar aqui o horizonte da exortaco cioraniana, sem o que ele jamais
viria a escrever sobre uma possivel revolucao romena. Nao houve total “incongruéncia” na sua
andlise justamente pela sutileza deste ponto: o filésofo ndo propds uma intervencao
“exteriorizante”, mas anunciou a possibilidade de um desejo latente, o qual talvez estivera
ocultado na aparente passividade espiritual romena, e que entdo poderia se desvelar por meio
das suas proprias expectativas. Cioran, via-se ele mesmo como o exemplo manifesto da
capacidade “radicalizante” da subjetividade romena, vide a sua propria expressao como fruto
dos valores locais daquele pais. Destarte, o fundo psicoldgico da Roménia talvez ndo estivesse
completamente comprometido pela pequenez, o que uma revolta total, uma transfiguracao
substancial cuidaria de altear e elevar como destino nacional.

Devemos, portanto, investigar a ideia de transfiguracdo em sua integralidade,
aproveitando o ensejo das introdugfes escritas pelo autor durante seu periodo alemdo, mas
admitindo toda a complexidade do conceito como importancia notdria na primeira fase da sua

filosofia.
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5. A transfiguracdo como conceito e método (1935 - 1937)

Apos retornar da Alemanha para a Roménia, em 1935, Cioran assumiu 0 posto como
professor em um liceu na cidade transilvana de Brasov (antes, contudo, serviu ao exército entre
0 outono de 1935 até a primavera de 1936)*. Lecionou durante o ano de 1936, periodo o qual
seria marcado como o Ultimo vivido integralmente em solo romeno. Jamais pretendeu,
entretanto, consolidar uma carreira como académico. Posicdo que Ihe despertava os mais
diversos sentimentos negativos, a docéncia representou um agravamento de suas mazelas
intimas. Em uma carta de 1938, ao se referir a este momento, o fil6sofo, j& vivendo em Paris,
escreveu que “Estou disposto a aceitar qualquer coisa, exceto ser professor. Sempre que penso
em Brasov, fico enjoado, e acredito que nunca teria escrito paginas tdo amargas quanto as do
meu ultimo livro se eu ndo estivesse exasperado com uma profissao tao impossivel” (CIORAN
apud ZARIFOPOL-JOHNSTON, Ilinca, 2009, p. 106). A relacdo entre modulagéo do humor e
obra aparece mais uma vez explicita nas palavras do autor. A produgdo acompanhou o
horizonte terapéutico do modo de vida do homem Cioran. Sentido Gltimo autodeclarado para
seus escritos, a terapéutica significa ndo apenas o apaziguamento de um mal psiquico, mas a
perspectiva, a efetivacdo de uma reabilitacdo e de um retorno a si. A transfiguracao aparece
neste interim, elevando-se sobre a fulminante experiéncia do periodo alem&do unida ao
temperamento anarquico e radical do filésofo romeno. Os livros apareceram quase que
sequencialmente: O livro das ilusbes e Transfiguracdo da Roménia no mesmo ano (1936).
Logo depois, no ano seguinte, Lagrimas e Santos, quando Cioran ja vivia na Franca.
Precisamos entender a notoriedade do conceito em meio ao surgimento das obras, além de sua
consolidagcdo como método.

E necessério que facamos algumas consideracdes preliminares. Gostariamos de propor,
antes de mais nada, uma introducdo ao problema da transfiguracdo. Todo o desenvolvimento
do presente trabalho até o atual capitulo nos serve de material introdutério para o que
consideramos ser o coroldrio do programa romeno cioraniano: a transfiguracdo. Nocéo
principal, o importante comentador Horia Patrascu a elegeu como “conceito chave do
pensamento de Cioran” (PATRASCU, 2013, p. 73). Assim igualmente a identificamos,
atribuindo ainda mais peso a sua gravidade, como uma sorte de eixo medular da estética

cioraniana e como oposi¢édo geral ao negativismo epistémico, protagonizado pelo ceticismo.

45 Cf. ZARIFOPOL-JOHNSTON, llinca, 2009, p. 91.
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Para compreendermos a integral importancia do conceito, precisamos destacar a sua
natureza metafisica (e de uma certa tensdo entre estética e metafisica*®). Como ja fizemos notar,
consideramos que a filosofia cioraniana expde uma espécie de ‘“ambigdo metafisica”
(VALCAN, 2016, p. 281) em que Cioran propde constantemente um abandono dos problemas
"intermediarios" ou das "banalidades" em func¢ao do problema existencial fundamental: “E me
pergunto se a verdadeira sensacdo metafisica da existéncia seria possivel sem essa eliminacao
das camadas superficiais e das formas individuais. Somente por meio de uma purificacdo da
existéncia, em que se eliminem seus elementos contingentes e casuais, é possivel atingir uma
zona essencial” (CIORAN, 2012, p. 51). Essa "purificagdo" acontece por meio do que

gostariamos de apresentar aqui como a transfiguracéo.

Naquilo que diz respeito a génese do termo, encontramos um entrave metodoldgico.
Determinar a origem de algo é se esforcgar para dar inteligibilidade ao que assentimentos ter
sido a realidade passada, ainda que a sua irredutibilidade prevaleca inc6lume. N&do podemos
discriminar asseguradamente o inicio da acepg¢éo cioraniana, muito menos 0 momento em que
um conjunto mais ou menos esparso de sentidos se consolidou num conceito. Cioran ndo nos
ofereceu alternativas textuais desenvolvidas para que pudéssemos estabelecer a substancia de
um sistema baseado na transfiguracdo. Contudo, consideramos ser possivel revelar um aparato
geral da ideia, distinguindo sua funcdo ora como conceito, ora como método.

Na altura em que nos encontramos neste trabalho, ja estamos habilitados a apontar uma
certa variedade de influéncias sobre o fil6sofo romeno, as quais representam um quadro
intelectual mais vasto que Ihe engloba numa determinada tradi¢do. Referimo-nos, sobretudo,
ao vitalismo e ao intuicionismo. Portanto, quando imaginamos o nascedouro de um problema
no pensamento do autor, devemos recorrer a esse quadro na expectativa de vislumbrar como a

sua postura pode ter dado a oportunidade, dentro da constelacdo de temas e nocgdes que se

46 Dentro do lastro filosofico no qual o autor romeno esta inserido, devemos entender a estética como a dimenséo
geral da realidade e a metafisica como um movimento da aparéncia sobre si mesma. A metafisica ndo se consolida
como disciplina filos6fica mas como ordem de experiéncia, a qual se manifesta tanto na filosofia quanto na arte.
N&o a toa, a ideia de transfiguragdo em Nietzsche se relaciona muito intensamente com a de arte tragica, em que
se observa o heroismo transfigurador do artista ao superar o negativismo da vida por meio de suas obras. A
metafisica, dentro do quadro vitalista, segue, grosso modo, 0 esquema nietzschiano das forgas dionisiacas e
apolineas, por meio do qual a contradigdo entre as intensidades estabelece uma tensdo, carater tragico do real, em
cujo jogo de claro-escuro as formas do mundo ascendem e decaem pelas mesmas vias. A transfiguragdo, neste
interim, é morte e renascimento do apolineo — superacdo e refinamento das formas —, também irrupcéao e
afiguracdo do dionisiaco — rebaixamento e ascensdo dos limites das aparéncias. Como vimos, também o
bergsonismo explora a experiéncia metafisica como o evento filoséfico por exceléncia (Cf. 3.3. Da intui¢éo).
Apenas a superacdo momentanea de sua prépria individualidade pode proporcionar a vivéncia integral de uma
percep¢do metafisica. A transfiguragdo se arquiteta pela capacidade intuitiva. A intuicdo artistica, bem como a
filosofica, sdo vias transfiguradoras por meio das quais uma espécie de revolugdo estética se consolida.



97

encerram naquele espectro, ao surgimento de um novo ponto. A tarefa hermenéutica pressupde,
nesta circunstancia, um elemento simpatico, o qual, associado ao conhecimento prévio do
conjunto epistémico que formaliza a atmosfera conceitual do pensador, pode fazer altear a
orientacdo do ensejo que deu partida ao problema inédito.

O conceito cioraniano ndo é exatamente original. Apesar da dimensdo e do contexto
inovadores do ponto de vista filoséfico, a teologia, a estética e o vitalismo ja haviam cuidado
de dar a sua sustentacdo tedrica. Elegemos duas principais origens do termo em que se teria
baseado Cioran, quais sejam, a “cristica” e a nietzschiana: (a) a transfiguracdo de proveniéncia

cristica, nomeadamente, metamorphdomai (transformar, transfigurar)*’; e (b) a transfiguragéo

47 Sobre a expressdo, pode-se ler alguns estudos contemporaneos, tais quais 4 exortacdo ‘Vita consecrata’ e
transformag&o dos crentes pelo Espirito Santo de Mieczystaw Lubomirski, O Mistério da Transfiguracdo de
Raniero Cantalamessa e Em forma de deus,em forma de escravo: a propésito da tradugdo de MORPHE,-¢&S, em
FL2,6-7 nas edic¢bes da Biblia no Brasil de Claudio Vianney Malzoni. No primeiro dos textos, vemos: “Para
ajudar a compreender a mensagem e o dinamismo do conceito de transfiguragdo como verdadeira chave
interpretativa da vida consagrada de hoje, vamos nos concentrar no termo central que é o termo metamorphéomai.
Do ponto de vista semantico, metamorph6omai significa mudar de aparéncia, transformar. Na passagem que se
refere & gléria de Jesus na montanha, esse termo é traduzido em italiano como transfiguragdo” (LUBOMIRSKI,
1997, p. 547).

Naturalmente, por meio do lastro milenar do cristianismo, a ideia de transfiguracdo ndo pode ser dissociada do
evento biblico que ela nomeia. O mistério da Transfiguragdo de Cristo, o qual foi relatado em alguns textos das
sagradas escrituras, compreende a narrativa em que Jesus teria subido a um monte ndo nomeado (historicamente
assentido como Monte Tabor) na companhia de Tiago, Pedro e Jodo. No alto da montanha, Cristo teria se
transfigurado e se revelado em sua majestade, circunstancia na qual dois profetas do passado histérico do judaico-
cristianismo também se manifestaram: Elias e Moisés. De acordo com os textos biblicos, Jesus brilhava e
resplandecia, sublimidade que impunha medo e reveréncia aos seus discipulos, 0s quais se prostraram em saudacéo
integral. Das nuvens, a voz do Criador afirmava a natureza divina do Cristo, confirmando a substancia epifanica
do evento.

O significado epifanico da transfiguragéo é um fato notdrio. De certa forma, todo uso do termo dever retornar ao
sentido mais manifesto de uma ‘revelagdo da real natureza’. Por analogia, temos a figuragdo da experiéncia
transfiguradora como uma ascensdo exibidora, ostentacdo de algo em sua mais essencial pureza. O sentido
epifanico é fundamental porque expde a circunstancia aparentemente contraditéria da transfiguragéo. Por um lado,
metamorph6omai aponta para uma transformacéo e, por outro, para uma espécie de retorno a si. A revelagao
essencial ndo indica uma mudanca em sua radicalidade, mas antes um regresso profundamente efetivo: “O Deus
homem se revela realmente Filho nas suas duas naturezas e essa plenitude do 'verdadeiro Deus e verdadeiro
Homem' sera reafirmada na Transfiguracdo como um ato j& manifestado no Batismo: 'Este é 0 meu Filho bem
amado.' E por isso que o Batismo se chama Theofania, Epifania, manifestacio das trés Pessoas no seu testemunho
unanime. Se o tropario da Transfiguragdo diz: 'Tu te transfigurou... para mostrar aos teus discipulos tua gloria’, o
tropério do Batismo anuncia: 'Desde 0 momento de teu Batismo no Jorddo 6 Cristo... a voz do Pai te prestou
testemunho te dando o nome de Filho bem amado e o Espirito, sob forma de pomba confirmou a irrecusavel
verdade desta palavra...”” (Evdokimov, 2014, p. 109). Ao mesmo tempo, €, sem dlvidas, uma alteracdo. Variagéo
que se justifica pela exuberancia de um estado que antes nao se podia apreciar. O Cristo ja era 0 Messias antes de
subir ao Tabor. Contudo, apenas no alto do monte apresentou, por meio de uma reviravolta estética, a sua mais
essencial aparéncia.

A metamorphdomai, em sua peculiaridade epifanica, demonstra a dualidade perfeita da transfiguracdo. A metafora
com Cristo é implacavel, ja que, as duas naturezas que convivem em sua figura representam também o duplo
aspecto do conceito: limitagcdo e demiurgia. A humanidade do Messias € a limitagdo figurativa que consentiu
assumir em sua tarefa salvifica. A demiurgia é a forca para rebaixar a limitacdo e manifestar a esséncia de sua
mais pura natureza. A tensdo humano-divino do Cristo € a pressdo que condensa a semantica da transfiguracéo,
revelando sua face tragica e, a0 mesmo tempo, irracionalista. A ideia que subjaz na metamorphdomai
(transfiguragdo cristica) é logicamente contraditoria, a de um ser imortal que morre, de um Deus figurativamente
limitado, um demiurgo que se crucifica. Idéntica contradi¢cdo da nocao dai depreendida, a da tensdo superagéo-



98

de proveniéncia nietzschiana, qual seja, Verklarung*® (transfiguracdo). A transfiguracédo
cioraniana ndo as exclui, mas as condensa por tensdo, estado que prevalece nos
desenvolvimentos intelectuais do autor e que o permite utilizar a ideia em muitos pontos de
naturezas aparentemente distintas. Nossa intencdo também é a de demonstrar essa unido
aplicada por toda a obra do fildsofo.

Considerando as razdes apresentadas até aqui, afirmamos que o objetivo deste capitulo
é apresentar a ideia de transfiguracdo em duas dimens@es: como conceito e como método. Para
realizar a tarefa, ofereceremos uma analise do desenvolvimento e dos usos dados por Cioran a

expressdo durante toda a fase romena.

5.1. A transfiguracdo cioraniana

O problema da transfiguracdo em Cioran ndo pertence meramente a dimensdo
semantica ou as questdes que envolvem o desenvolvimento de sua filosofia. Ele se impde como
um desafio aos pesquisadores porque, além de provavelmente nunca ter sido demonstrado em
sua integralidade, tem como plano de fundo uma diversidade desde o ponto de vista linguistico:
a transfiguracdo romena pode ser expressada por ao menos quatro modos. O estudioso Horia
Patrascu, ao tratar das possiveis insuficiéncias interpretativas cometidas pela filésofa romena
Marta Petreu, autora de um livro critico acerca da obra cioraniana, elegeu alguns sinénimos
para a manifestacdo do conceito: temos, portanto, al transfigurarii (literalmente “da
transfiguracdo”), al metamorfozei, al schimbarii la fata (“da mudanga de face”, sinbnimo cujo
sentido é precisamente o da transfiguragdo) e al transformarii*® (Cf. PATRASCU, 2012, p.
67).

limitacdo que consolida a atmosfera geral do vitalismo cioraniano. Portanto, a epifania talvez seja a propriedade
mais medular para o conceito.

48 O filosofo Paul van Tongeren escreveu um ensaio intitulado A arte da transfiguracdo no qual interpretou o
sentido da transfiguracdo para Nietzsche, sobretudo a partir de suas alusdes a pintura de Rafael (A
Transfiguracdo). No texto, Tongeren expds como a transfiguracdo em Nietzsche representa uma transposicéo de
estados na "realidade” da aparéncia, ou como o autor continuamente retomou: uma "despotenciacéo da aparéncia
na aparéncia". O pesquisador fez notar que a transfiguracao nietzschiana se mostra, por um lado, como sublimacéo
e superacdo de estados de dor, sofrimento e doenca e, por outro, como "reflexdo da contradicdo eterna”, como
correspondéncia entre o estado "sublimado” (da producéo filosofica ou artistica) e aquele 'negativo/pueril' (da dor
e da doenca), manifestando a "necessidade reciproca" entre ambos e, por fim, a unidade geral de toda a realidade
como aparéncia. A transfiguragcdo demonstraria que a ascensao estética das formas artisticas ou filosoficas, ainda
que surgidas pela “vitoria” sobre os estados doentios, ndo representaria o advento de uma substancia superior as
aparéncias mesmas, mas pelo contrario, o seu aspecto “tragico” (no sentido simmeliano), uma “vitoria” das
aparéncias sobre elas mesmas: “Tudo que antes fora considerado com desconfianga ¢ acolhido novamente. A
desconfianca desmascarou como formas da aparéncia tudo aquilo que se fazia passar por verdade, beleza, amizade
e vida; mas ndo como formas da aparéncia por tras das quais pudessem ser descobertas a verdade, a beleza, a
amizade e a vida genuinas. A aparéncia ndo ¢ vencida, a aparéncia vence” (TONGEREN, 2014, p. 270).

49 A transfiguragéo, etimologicamente, tem origem no latim transfiguratio, que significa a mudanca para uma
nova forma, transformacao (Oxford Latin Dictionary, p. 1964). De acordo com 0 Dictionarul explicativ al limbii
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A variedade de termos se demonstra, igualmente, como um notério embaraco aos
tradutores e comentadores. Sem o conhecimento prévio da importancia conceitual da
transfiguracdo, algumas das aludidas expressées podem ser traduzidas despreocupadamente.
Gostariamos de explorar pormenorizadamente o processo de desdobramento da nogdo dentro
da filosofia cioraniana desde algumas dimensdes, as quais comportam a totalidade de uma
investida hermenéutica. Dentre elas, pretendemos apresentar uma breve figuracéo estatistica, a
qual traz a tona perfis latentes de alguns periodos produtivos do autor.

O ensejo nos foi oferecido pelo importante “debate” intelectual dos dois comentadores
aos quais fizemos referéncia neste topico, Horia Patragcu e Marta Petreu, os quais discordaram
sobre a relevancia e a recorréncia do conceito de transfiguracdo na obra cioraniana.
Procuramos, deste modo, recuperar alguns dados estatisticos na expectativa de sanar a
disparidade entre as duas afirmagdes.

Por um lado, Petreu apontou para uma suposta infima recorréncia do termo
transfiguracdo na obra do romeno, tendo sempre sido vinculado ao limite seméantico imposto
pela composi¢io ‘transfiguracio da Roménia’®. Por outro, Pitrascu distinguiu a no¢do como
conceito chave do pensamento cioraniano, tendo feito inclusive um levantamento do uso do
termo no primeiro dos livros publicados pelo autor, Nos cumes do desespero, contando com 18
apari¢des, sendo uma delas, inclusive, no titulo de um marcante aforismo, ‘Banalidade e
Transfiguracio’™. Percebe-se que as duas colocaces sdo radicalmente dispares, o que
representa uma grave incoeréncia dentro dos estudos sobre o filésofo. Nossa intencédo € avancar
um pouco mais no tema da discusséo, iniciando 0s argumentos a partir de uma outra realidade
estatistica: a da totalidade dos escritos cioranianos da fase romena.

Dentro deste universo, recuperamos a utilizacdo do termo pelo nimero de 145
oportunidades, dentro de um espectro de 10 anos (entre 1927 e 1937, espa¢o do que assentimos
ser a primeira fase produtiva do filésofo). No gréafico abaixo, podemos visualizar a crescente

de sua aplicagéo:

roméne (DEX’ 09, Dicionario explicativo da lingua romena), transfigurar (transfigura) tem o sentido de “alterar
(essencialmente) a expressdo da face, a aparéncia, o estado da mente”.

50 Cf, PETREU, Marta. An Infamous Past: E.M. Cioran and the Rise of Fascism in Romania. Chicago: Ivan R.
Dee, 2005.

51 cf. PATRASCU, 2013, p. 73.
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O uso do termo "transfigura¢ao” ao longo do periodo romeno

B Ocorréncias

65

41

1929 1931 1932 1933 1934 1935 1936 1937

Vale notar que nos anos de 1934 e 1936, em que 0s numeros de ocorréncias parecem
ser destacadamente os maiores, ha a publicacdo de trés dos quatro livros da primeira fase.
Apesar de lancado apenas em 1934, Nos cumes do desespero, o qual conta com 30
ocorréncias®, ja estava escrito em 1933. Também os textos O livro das ilusdes e
Transfiguracdo da Roménia, ambos lancados em 1936, provavelmente ja estavam bastante
adiantados no ano anterior, em 1935, o que explica a discrepancia entre 0s nimeros nas duas
datas.

Quando analisamos a linha de tendéncia do grafico, observamos a crescente até 1936.
Esse fendmeno pode ser explicado pela centralidade que o tema foi adquirindo na filosofia
cioraniana, cujo cume esta, realmente, quando da publicacdo de Livro das llus6es. Temos a
hipdtese de que a orientacdo vitalista do pensamento de Cioran, paradigma que funda a sua
filosofia por meio do problema do individuo, percebeu na transfiguragdo um campo semantico
suficiente para compreender a complexidade de sua via estética e terapéutica, o que, durante o
passar do tempo e o desenvolvimento dos trabalhos, contribuiu na consolida¢do do conceito.
As producdes de 1936 podem ser encaradas, destarte, como desenlace deste processo organico
de crescimento da perspectiva vitalista do autor, cuja problemética da individualidade

encontrou seu termo apote6tico por meio daquela nogéo.

52 Dado que discorda do levantamento de Pitrascu, de apenas 18 ocorréncias.
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H4, entretanto, uma real queda das ocorréncias na passagem entre 1936 e 1937, periodo
da aparicdo de Lagrimas e Santos. Aparentemente, a diminuicdo se demonstra contraditdria,
vide que o tema da santidade, alvo principal do livro em questdo, envolve com notoriedade o
conceito de transfiguragdo. Contudo, como ainda pretendemos investigar mais profundamente
(Cf.5.1.10. Santidade), o estudo de Lagrimas e Santos se referiu, sobretudo, & intuicéo religiosa
e a intencionalidade ontoldgica, temas que esquadrinham a relacdo entre abnegacgéo/ascetismo
e vontade, e apenas em segundo plano remetem a transfiguracdo, ainda que como coroléario
programatico da filosofia cioraniana.

Nossa hipotese é de que, neste livro, o ponto central das elucubragdes do autor ndo era
mais a transfiguracdo, assunto amplamente investigado nas suas trés obras anteriores, mas a
idiossincrasia da experiéncia metafisica da santidade e do perfil psicologico do abnegador,
motivos que despertavam as mais profundas contradigdes no pensamento organico de Cioran.
A nem t&o diminuta quantidade de ocorréncias do termo no escrito ndo deve significar, como
parece, a auséncia do debate que ele suscita. O tema da transfiguragdo retorna continuamente
por meio de outras analogias: transcendéncia de si, auto-superacdo, abnegacdo, perfeicéo,
revolucdo estética, transformacéo radical, metamorfose, entre outras. A falta da citagéo literal
ndo resulta de uma lacuna no debate, mas de uma variabilidade linguistica, em primeiro lugar,
e de centralidade em outros aspectos do vitalismo cioraniano. O seu intuicionismo ja havia
estabelecido, como discutimos anteriormente (Cf. 3.6. Da religiosidade), a proeminéncia da
intuicdo religiosa como intencionalidade ontoldgica.

Encontramos, durante nossas pesquisas, uma certa quantidade de pontos problematicos
acerca de algumas versdes dos escritos. As traducdes francesa e americana de, respectivamente,
André Vornic e llinca Zarifopol-Johnston, dissolvem 11 das 30 apari¢fes da expressao literal
“transfiguracdo” em Nos cumes do desespero (insuficiéncia em que também incorreu o
comentador Patragcu ao levantar dados de ocorréncias). Isto ndo acontece nas traducdes italiana
e brasileira, as quais contam com o mesmo numero de recorréncias do original romeno. As
traducBes francesa e espanhola apresentam 46 registros da expressdo em Livro das llusbes, em
comparacdo a 51 na brasileira. O diferencial se da, provavelmente, pela variedade de termos
em romeno, fato cuja relevancia ja anunciamos. Os usos somados na lingua original d&o por
volta de 50 (0 nimero ndo pode ser exato porque, em algumas circunstancias, a expressao ndo
é usada literalmente, mas por meio de sinbnimos ou semelhantes), em coincidéncia com a
versdo do Brasil, traduzida do francés por José Thomaz Brum, mas em que certamente houve
consultas ao original (vide a diferenca no nimero de ocorréncias do termo entre as duas

versOes, francesa e brasileira). Em 1986, quando do lancamento francés de Des larmes et de
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saints, o filosofo romeno retirou uma parte consideravel das passagens e textos primarios. A
versdo corrigida por Cioran de Lagrimas e Santos conta apenas com 4 apari¢des da expressao,
enquanto que a original apresenta 9 ocorréncias.

A partir da evidéncia revelada pelos nimeros recolhidos, devemos recolocar os termos
daquele debate entre os comentadores. Temos reafirmada a insuficiéncia dos apontamentos de
Marta Petreu. Contudo, observamos igualmente o agravamento da constata¢do de Patragscu. A
transfiguracdo apresenta uma ocorréncia muito maior do que supunha o proprio revisor

romeno, em tom otimista®. Ela se demonstra, se ndo como um conceito chave — algo que a

3 A particularidade dos estudos de Patrascu envolve o seu entendimento da complementaridade entre a
experiéncia extatica e um método que a desencadeia, o que ele distingue como “método da agonia”, inspirado pela
expressdo de Cioran em Nos cumes do desespero. O comentador realizou um trabalho fundamental, porque
pretendeu escrutinar 0 processo da vivéncia metafisica por meio do problema cioraniano da subjetividade, o qual
da total centralidade ao individuo. Destarte, em Patrascu (2012) vamos encontrar a peculiaridade da transfiguracéo
na obra romena de Cioran a partir de trés grandes frentes, as quais pretendemos destacar resumidamente como:
(1) Do vitalismo extatico, ou seja, daquilo que o filésofo elegeu como as vias para a vivéncia metafisica, em que
os limites experienciais sdo explorados ao maximo até a sensacdo de demiurgia. A transfiguracdo esta inserida
nesse contexto, como salto qualitativo entre humanidade e divindade. Tal caracteristica representa uma observagdo
perspicaz, presente nas duas formas anteriores da transfiguracdo as quais demonstramos nos tépicos passados:
Metamorphdomai e Verklarung. “A transfiguragdo é o salto qualitativo e, portanto, exatico (para outro nivel
ontoldgico, de negativo para positivo, de desespero para bem-aventuranga, de uma atitude tedrica para uma
heréica, da morte para a vida)” (PATRASCU, 2013, p. 73). Para Pitrascu, o aspecto demitirgico do éxtase é
sempre enfatizado por Cioran em seus primeiros livros. Entrar em éxtase é ascender a divindade em um sentido
diferente: ndo para realizar uma unido divina, mas para se tornar Deus a si mesmo. Tornar-se Deus é ir além do
Deus deste mundo, deixa-lo para tras. Como este mundo € apenas um dos mundos possiveis, 0 Deus deste mundo
é apenas uma possibilidade de Deus.

O éxtase demiurgico de Cioran apregoa 0 acesso para aquela area de possibilidade de vida onde se pode operar
ndo s6 no nivel deste mundo, mas criar mundos novos, desconhecidos, ndo iniciados. Ele poderia abolir a morte,
curar doengas, confortar o sofrimento. Ou entdo, simplesmente, poderia destruir e recriar a realidade. Para tanto,
o mundo deve ser trazido para 0 mesmo estado de agonia e éxtase, para que a vida nele entre em erupgéo em sua
plenitude e pureza. Colocar fogo nas fundacBes do mundo é fazer as pessoas viverem ‘nas alturas’, levar seus
sentimentos a beira da morte e de uma nova vida (a morte estando num patamar claro de imanéncia a vida). Trazer
0 homem para a agonia prova ser um método eficaz ndo s6 individualmente, mas também coletivamente: “A
transfiguragdo pode ser alcangada apenas por meio do chamado ‘método da agonia’, introduzido por Cioran em
Nos cumes do desespero, retomado em Livro das ilusBes, para que seja proposto como ‘politica de estado’ na
Transfiguragdo da Roménia” (PATRASCU, 2013, p. 73-74).

N&o por coincidéncia, o Livro das llusGes e a Transfiguracdo da Roménia sdo publicados no mesmo ano (1936):
no primeiro o “método agonico” ¢ aplicado ao individuo, no segundo a uma nagdo inteira. “A agonia de que
Cioran fala é, de fato, uma morte da ‘morte’ da vida, consistindo em uma excitacao de suas formas desvitalizadas,
reificadas, alienadas e automatizadas e na remodelagdo do vinculo com o nucleo vivo da vida” (PATRASCU,
2013, p. 74). Solo dolore, a expressdo cioraniana (Cf. CIORAN, 2014, p. 126), é uma adicdo de transfiguracéo
para individuos e coletividades.

Qualquer experiéncia, desde que vivenciada com intensidade maxima, pode empurrar para além da “vida”, ou
pelo menos além do que é comumente compreendido ao longo dela. Sente-se, como o proprio Cioran diz, que se
‘morre por causa da vida’, que se esta morrendo ‘de muita vida’. A propria morte tem um significado bidirecional:
morrer € ir além do aspecto ‘fenomenal’ da vida em direcdo ao que ela ¢ em sua esséncia, fluindo rumo a sua
dimensédo inefavel e ndo manifesta. Além desse significado metafisico da morte, Cioran colocou em jogo a
explicacdo bioldgica do perigo de uma morte ocorrendo no contexto de experiéncias muito intensas que de repente
consomem toda a energia vital.

Sumariamente, podemos registrar os seguintes significados da morte em Cioran: Como (a) endurecimento,
retirada da vida, primeiro no sentido adequado do ato fisico da morte, do fim da vida, da ‘morte fria’ contra a qual
Cioran opde a ‘morte quente, em chamas’, depois no sentido figurado de sabedoria, banalidade, mecénica,
desprendimento como neutralidade, indiferenca afetiva, e até ‘filosofia’; ou como (b) o limiar méximo da
intensidade dos humores, um verdadeiro ‘salto metafisico’, um mergulho na esséncia da vida.
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avaliacdo estatistica ndo daria conta de demonstrar, vide a urgéncia qualitativa de uma tal
analise —, ao menos como um tema constante na literatura cioraniana do periodo.
Paralelamente ao escrutinio da realidade estatistica do conceito, fato que nos serve de

predmbulo hermenéutico ao problema central, gostariamos de introduzir as discussdes de

Nessa espécie de dialética cioraniana estruturada por Patrascu, a morte quente, neste seu segundo sentido, de
paroxismo da vida, é diretamente oposta a morte, em seu primeiro sentido, como presuncao ou resfriamento da
vida. A morte quente ndo é apenas uma alternativa & morte — como costumamos compreender —, mas também
uma vitoria sobre ela, um triunfo da vida. A morte ‘quente’ ¢ o mais alto nivel de vida e, portanto, morrer assim
significa tanto derrotar a finitude fria quanto, acima de tudo, superar a dicotomia da vida-morte e o conflito entre
os dois ‘pdlos’ da existéncia.

(2) Da condicdo antropolégica. Para introduzirmos o ponto, precisamos trazer a tona algumas das nocdes da
antropologia filosofica cioraniana, as quais, de acordo com Patrascu (2013), deve muito as ideias de Ludwig
Klages. De acordo com essa antropologia, manifestando-se, 0 homem conhece um processo de afastamento
continuo da vida. Na medida em que ele se torna consciente da vida, 0 homem se separa dela. Os dois elementos
(consciéncia e vida) nao sdo irredutiveis, mas podem se comunicar €, assim, até se encontrar novamente. O
‘espirito’ nasceu da vida, mais precisamente a partir de sua diminuic¢ao, das suas objetivacdes, de suas deficiéncias.
No estado ingénuo — estado que ainda podemos encontrar na imagem da crianca e do primitivo — o homem esta
imerso nos conteddos irracionais da vida, estd como que assimilado a existéncia.

A ideia de ‘assimilagdo a existéncia’ deixa cada vez mais clara a dualiza¢do cioraniana. Por causa de uma
‘deficiéncia vital’ entre 0 humanidade e a vida, um vazio aparece e se desenvolve cada vez mais na subjetividade,
obrigando o homem a tentar explorar todos os tipos de meios para sua sobrevivéncia e, ainda mais, superar aquela
caréncia por meio de um ‘salto’. De um lado técnica, do outro metafisica. Ambos, no entanto, nos dizem que o
homem ¢ um ‘animal indireto’. Transcendéncia mas também expressdo da vida, em cujo conteudo irracional ainda
gostaria de se reintegrar. O homem consciente € um ser tragico, um ser que sofre. Sua condi¢do ontoldgica é o
sofrimento. O signo sob o qual se inscreve é o de uma tragédia. Este apontamento de Patrascu, ainda que ndo
tenha sido discernido pelo comentador, apresenta a laténcia da influéncia simmeliana sobre o vitalismo e também
no interior disso que o romeno chamou de ‘antropologia filosofica cioraniana’.

(3) Do sofrimento como experiéncia total da subjetividade. O sofrimento torna possivel uma experiéncia subjetiva
tdo profunda que equivale a uma experiéncia de Ser. O “eu” torna-se entdo a propria epifania do ser, a Unica
maneira de acessar as esséncias finais da realidade. Dessa forma, o amor & vida se reconcilia na filosofia
cioraniana com aquele imperativo solo dolore. Isso explica porque o éxtase s6 pode ser alcangado através do
sofrimento, e ndo através de experiéncias afetivas positivas. Qualquer tipo de sofrimento pode se tornar uma
experiéncia metafisica se atingir uma intensidade maxima de experiéncia, o “limiar da morte” (a morte quente).
E s6 a partir desse limiar que pode se insurgir uma questdo original de serenidade ou felicidade. Os picos de
desespero sdo convertidos em cumes de felicidade. Alguns exemplos de sofrimento ocupardo constantemente a
atengdo do filésofo: insdnia, infelicidade no amor, doenca, loucura, tristeza, insatisfacdo total e o desespero.
Outros serdo rejeitados como incapazes de equivaler ao status de experiéncia metafisica, o sofrimento sendo nestes
casos baixo ou vago: divida, melancolia, fé. Serdo considerados ndo metafisicos e nao tragicos: graca, entusiasmo,
sensibilidade mégica, porque o sofrimento aqui é totalmente ausente; aqueles que vivem sob o signo dessas
disposigdes afetivas provam contato ininterrupto com a vida, sdo 0s proprios expoentes da ingenuidade da vida.
Sinteticamente, o que podemos apreender de Patrascu se divide entre a sua tripla separagdo epistémica da
atmosfera cioraniana da transfiguracéo: vitalismo (extatico), antropologia filos6fica e uma sorte de metafisica do
sofrimento; e a sua dupla segmentacdo hermenéutica: a experiéncia metafisica e 0 método da agonia. Devemos
perceber como nessa segunda divisdo os dois elementos contribuem uma para 0 outro e sdo como que
complementares (técnica e metafisica) na dire¢@o de uma “vitdria da vida” sobre a finitude da morte. Ha um acerto
fundamental acerca da experiéncia total da subjetividade, a qual recupera o sentido epifanico da transfiguracéo
como uma sorte de descoberta de Ser. O patamar ontoldgico da experiéncia transfiguradora se atinge por meio de
trabalho de vitdria sobre si, em que a esséncia metafisica da vida esta como que exposta: transcendéncia continua
de si mesma. A magnitude ontoldgica do processo esta entdo subsumido pelo seu “retorno” essencial. Entretanto,
a integralidade do conceito jamais pretendeu ser sistematizada pelo comentador. A sua importancia metodoldgica
unida a totalidade de seus aspectos como conceito (topicos terapéuticos, estéticos e metafisicos) ndo foi
apresentada. Como representa o corolario epistémico da filosofia cioraniana? Como chegou a ser a sua chave
filosofica? Em contraposicdo a qual realidade a nocdo se insurge? Em quais pardmetros esta estabelecida
metodologicamente? Pontos 0s quais gostariamos de explorar pormenorizadamente.
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ordem qualitativa. Por meio desta ocasido, tornaremo-nos habilitados para analisar
particularmente as ocorréncias do termo e a consisténcia que adquiriu ao longo das producgdes
do filésofo.

O pensamento sobre a transfiguragdo ndo se inaugurou em nenhuma ocasiao especial
nas obras de Cioran. Pela relevancia estatistica e pela notoriedade qualitativa, como
pretendemos demonstrar em seguida, admitimos o Livro das llusbes como o texto da
transfiguracdo por exceléncia. Contudo, as nuances de cada aplica¢do do conceito podem nos
revelar ndo apenas as suas peculiaridades mas a persisténcia de uma orientacdo. Sem tal
percepcdo, talvez ndo conseguiriamos avaliar a dualidade complementar da nogao, ora como
expressao de um salto qualitativo, ora como método. Gostariamos, portanto, de realizar a
substancia de uma analise geral das ocorréncias do termo ao longo do periodo romeno,
temporalidade a qual nos dedicamos no presente trabalho. O escrutinio pretende se demorar
sobre o recorte de cada ano em questdo, dentro do intervalo entre 1929 até 1937, como aludido
no grafico apresentado no inicio do topico.

A tarefa expGe um embaraco metodoldgico, qual seja, o de retomar anos anteriores a
faixa temporal estabelecida para o presente capitulo, os quais pretensamente ja haviam sido
examinados nas partes antecessoras. Contudo, para além do recorte cronoldgico, fizemos
claramente uma reducdo temética com objetivo de altear a principalidade de alguns conteudos
mais fundamentais para a exploracdo do contexto filos6fico do autor. Além disso, em se
considerando a complexidade do presente topico, a saber, o de demonstrar uma suposta
integralidade do conceito de transfiguracdo, vimo-nos obrigados a ampliar a entrevisdo da
analise. Retornamos aos periodos anteriores com a expectativa de revelar um desenvolvimento
conceitual e metodol6gico da expressdo, com vistas a fazer do periodo destacado no nome do
presente capitulo (1935-1937) o cume da sua centralidade filoséfica. Com este intuito,

pretendemos apresentar as proximas notas.

5.1.1. O acréscimo do individual (1929)

A Unica ocorréncia da transfiguracdo a que tivemos acesso do ano de 1929 esta
registrada no texto Sobre o protestantismo, escrito em periodo universitario. Na circunstancia,
Cioran estava definindo o perfil do sujeito que vivencia reais experiéncias religiosas (o
fendmeno religioso). A descricdo atendeu ao carater fatalista e personificante de sua filosofia.
Para o autor, apenas “eleitos” sdo capazes do drama metafisico em que incorre a vivéncia

religiosa: “Por ‘eleito’ devemos entender aquele que acredita que tem o direito de viver na
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metafisica, transfigurando o real e adaptando-o as suas estruturas espirituais” (CIORAN,
2020a, p. 1). Qual a principal relevancia desta passagem? Assentimos que a centralidade da
assercdo esta na ideia de transfiguracdo como adaptacao as estruturas espirituais. Isso significa
uma espécie de aumento do individual sobre a realidade do mundo. A transfiguracdo é uma
sorte de extensdo da sua propria estrutura subjetiva sobre a devassidao irracional do real. Impor
as estruturas espirituais particulares, é, de alguma forma, submeter a realidade a sua prépria
fisionomia. A transfiguracdo se evidencia na forga de uma consisténcia subjetiva, somada ao
desprendimento que inflama a capacidade metafisica. Neste ponto, precisamos entender como
subjetividade e metafisica se unem no pensamento cioraniano.

Seguiremos por etapas. Primeiramente, para Cioran (2020a), o drama de uma
consciéncia individual ¢ “um turbilhdo interno da consciéncia em que diferentes tendéncias
interferem, com um carater antinomico” (CIORAN, 2020a, p. 1). Aqui devemos retomar a
discusséo do estranho ceticismo cioraniano (Cf. 2.2.1 O estranho ceticismo cioraniano) em
que ressaltamos a importancia da experiéncia antitética como impulsionador filoséfico e, ainda
mais, como sintoma do carater cético no contemporaneo®. O turbilhdo antindmico pode ser
um drama interior benéfico ao individuo quando representa a transfiguracdo do impasse. A
transfiguracdo €, por ela mesma, uma expressao da antinomia superada, de uma afirmacéo do
individuo que se consolida a partir de um rebaixamento de si. Na desrazdo de um conflito
subjetivo que ndo se sintetiza, a resolucéo € a radicalizacdo de uma tendéncia. A transfiguracéo
representa a vitoria, na vida intima, de uma forca sobre as outras.

Em segundo lugar, o carater metafisico do drama interior é condicdo necesséria da
experiéncia para que ela chegue a ser uma transfiguragao. O fildsofo escreveu que “o metafisico
¢ um atributo do drama espiritual” (CIORAN, 2020a, p. 1). Portanto, manifesta-se por uma
intencionalidade que transcende as mazelas diminutas da individualidade comum, al¢cando vias
ascensionais tais quais o destino da humanidade, no ideario historico-politico, ou a busca por
Deus, no fendmeno religioso. A ideia fundamental do fil6sofo nesta ocasido é, destarte, a de

54 para Cioran (2004) existe uma natureza de forca que persiste em reacéo ao fundo negativo do temperamento
cético. O romeno observou um paradoxo no seio da antinomia subjetiva que subjaz na verdadeira duvida: “todo o
charme deste género de divida reside em um paradoxo bizarro, o qual faz que um individuo, ndo crendo em nada,
preconize, contudo, atitudes, convicgdes, ideias, pronuncie-se sobre todas as questdes, lute contra adversarios,
adira a um movimento politico” (2004, p. 201-202). Neste sentido, poderiamos verificar uma sorte de contraponto
positivo que se suscitaria em meio aos constrangimentos céticos, assertividade que se apresenta objetivamente
como um absoluto contrassenso. O que tal incoeréncia denunciaria? Segundo o autor, nada menos do que uma
reatividade vital. Cioran (2004) julgou que uma experiéncia cética profunda feriria tdo gravemente as raizes
orgénicas do homem e suas possibilidades de vida, que apenas uma contrapartida radical da vitalidade a poderia
combater. Portanto, 0 embate antitético que abala a intimidade da pessoa cética seria um conflito destas duas
naturezas de forcas: por um lado, a negatividade da hesitacéo frente ao mundo e, por outro, a positividade reativa
da propria vida em revelia ao “vazio” despertado pela divida organica.
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que os fatalmente “eleitos” vivem experiéncias metafisicas segundo as quais podem
transformar o real de acordo com seu proprio espirito. O eleito cioraniano adquire uma ‘vontade
de poder’ capaz de traduzir simbolicamente a realidade ao modo de seu feitio particular. E uma
caracteristica de filésofos, religiosos ou artistas, mas representa, sinteticamente, a vivéncia

genuina de uma mazela interior.

5.1.2. Mistério e solucdo antinémica (1931)

No que diz respeito a 1931%°, Cioran escreveu um ensaio dedicado ao livro do fildsofo
compatriota Lucian Blaga, qual seja, Lucian Blaga: O Eon dogmatico. Na ocasio, analisou a
ideia de dogma do autor romeno, fato que o conduziu ao pensamento acerca da transfiguracao.
E muito importante que nos atentemos a possivel influéncia de Blaga sobre Cioran, porque ha
um uso muito especifico do conceito em questdo que o eleva ao patamar de resolucdo
metafisica das antinomias, carater fundamental da transfiguracio cioraniana®. Blaga (2013)
afirmou que “dogmas sdo antinomias transfiguradas” (BLAGA, 2013, p. 163), 0 que significa
dizer que sdo expressbes das solucBes postuladas para os elementos contraditorios que as
constituem, ainda que tais solugfes ndo sejam compreensiveis ao intelecto. Para o autor, 0
dogma salvaguarda, por meio de uma infima parcela de inteligibilidade, um mistério
metafisico, o qual a antinomia transfigurada expressa de forma latente em seu aspecto de
“antilogica”.

Em verdade, Cioran apreendeu a ideia de ‘mistério metafisico’ como literalmente um
“fundo de irracionalidade na existéncia” (CIORAN, 2004, p. 65), termos muito mais
apropriados para a ontologia vitalista (Cf. 3.5. Do irracionalismo) com a qual estava
familiarizado naquele periodo: “A solidariedade l6gica inerente a estrutura dos conceitos ¢
atacada em seu mecanismo intimo. O dogma nao modifica o préprio significado dos conceitos,

mas seus relacionamentos, de modo que eles parecem, fora de sua funcgéo ldgica, tender a um

®5 N4o identificamos ocorréncias em 1930.

56 E importante notar que a escolha pela expressdo “transfiguragio” possa ter sido realmente “retirada” da obra
de Blaga. Com isso ndo queremos contradizer justamente o que ja haviamos apontado, ou seja, a origem por um
lado cristica e por outro filosofica (sobretudo por influéncia nietzschiana) do termo, mas apenas sugerir o
empréstimo, digamos, “semantico” que Cioran talvez tenha realizado a partir da obra de seu conterraneo. Isto
pode se evidenciar quando analisamos temas filoséficos coincidentes entre Blaga e Cioran (tais quais mistica,
religido, valores e cultura), além da escolha intercambidvel das expressdes para transfiguracdo, como no caso de
schimbarea la fata (literalmente “mudar o rosto”) no lugar de transfigurare (literalmente “transfigura¢do”). No
segundo tomo da sua Trilogia dos Valores, Lucian Blaga escreveu: “Os misticos atonitos comparam a luz que
sentem lhes invadir com a aura que Jesus estava cercado no monte Tabor no momento de sua transfiguragdo”
(BLAGA, 1996, p. 296-297), em que transfiguracdo estd escrita na forma conjugada schimbarii la fata
(literalmente “mudanca de rosto”), modo reincidente na obra cioraniana.
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‘qualquer coisa’ transcendente” (CIORAN, 2004, p. 67). Lucian Blaga formou uma nogao
peculiar de transfiguracdo: uma espécie, grosso modo, de horizonte hermenéutico.

O entendimento de que nos servimos aqui para dar conteudo a ideia de ‘horizonte
hermenéutico’ ¢ da mesma ordem do conhecimento intuitivo bergsoniano, ou seja, uma
experiéncia metafisica. A transfiguracdo em Blaga € um apontamento ascensional para uma
solugio real das antinomias que compdem um dogma. E rigorosamente a mesma “formula” da
superacdo do antitetismo cético de Cioran. A transfiguracdo da ddvida se manifesta, por outro
lado, como consolidagcdo dogmatica. Na contradicéo se experimenta o limite da l6gica, o que,
por sua vez, € ultrapassado pela transfiguracdo. Como isso é possivel? Por meio de uma
formalizacdo da antinomia em que ndo se esteja expressada meramente uma oposicdo de perfil
dialético, mas uma antitese cuja intencionalidade manifeste um patamar “metalogico”, de
inacessibilidade intelectual que busque preservar o fundo de irracionalidade que permite a

experiéncia metafisica.

A “Transfiguragdo” ndo ¢ uma solugdo, mas tem um lugar de solugdo. O que significa
que a “Transfiguracdo” deve ser entendida em termos de uma solugdo inacessivel,
mas postulada. Considerando a solucédo positiva, embora inacessivel, que o dogma
postula, o atributo de antilégico, devido ao seu contetdo, é substituido pelo atributo
de “metaldgico”. A monstruosa deformidade dogmatica ¢ vista, em sua falta de
sentido, cheia de outro significado, com o qual ndo podemos ter contato mental. Uma
antinomia (transposta ou ndo), embora logicamente um zero, um nada, as vezes pode
desempenhar nas operacdes do intelecto um papel que ndo seja 0 de nada; uma
antinomia também pode representar o equivalente intelectual de um mistério. Isso
primeiro adivinhou a filosofia patristica em toda a sua profundidade, e deve ser
ressuscitado novamente na consciéncia filoséfica do nosso tempo (BLAGA, 2013, p.
166).

A oposicdo entre contradi¢do dialética e dogmatica foi inclusive um dos alvos da
exploracdo cioraniana. Ela ajuda a compreender em que termos 0 autor se preocupou em altear
expressdes as quais, mais tarde, consolidaria por meio de seu intuicionismo através do conceito
mesmo de intuicdo. As diferencas entre processo dialético e dogmatico sdo da mesma ordem
da oposic&o entre mecénica e metafisica, o que ja desenvolvemos anteriormente®’. A dialética
compreende as antinomias da realidade concreta, por meio do que Blaga nomeou de um
intelecto “estatico”. Para Cioran (2004), também a disciplina filosofica da metafisica dos
ultimos séculos foi produzida por esse tipo de percepg¢do. Ao contrario, a antinomia dogmatica,
entendida apenas por um intelecto “extatico”, transcende o concreto em um movimento

enriquecedor no qual a I6gica alcanca o limite dos seus dominios.

57 Cf. 3. O intuicionismo cioraniano.
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Esta explicita a concepcdo do éxtase como via privilegiada da experiéncia metafisica.
Também esta ai a primeira — ou a principal — relacédo entre percepcao filosofica e mistica. A
qualidade extatica da mistica, ndo &, ela também, um dos elementos centrais da experiéncia
unificadora? A ‘metafisica intuicionista’, expressdo que pretende englobar variedades
filosoficas distantes, mas as quais povoavam a atmosfera intelectual de Cioran, ndo se

assemelharia demasiadamente a intuicao religiosa ascensional dos santos, misticos e ascetas?

5.1.3. Imanéncia e Transcendéncia (1932)

Quando nos atentamos ao ano de 1932, notamos novos aspectos para o conceito. O
primeiro deles é o da transfiguragdo como unido entre imanéncia e transcendéncia®®. Aqui cabe
um retorno ao sentido de Metamorph6omai por meio da figura cristica de conciliacdo entre
divindade e humanidade. A transfiguracdo cristica representa precisamente a unido entre
transcendéncia e imanéncia, uma ‘reviravolta’ metafisica. Guardada a via teologica de
interpretacdo da dualidade de sua natureza, o exemplo do Cristo é fundamental para expor a
qualidade metafisica do fendmeno. A dualidade antinbmica que comporta é uma espécie de
unido, de ponte entre a concretude das aparéncias figuradas e da transcendéncia metafisica que
as excede. Em se pensando no vitalismo cioraniano, a demiurgia cristica cede espaco para a
condicdo extatica de superacdo de si. A metafisica se consolida na capacidade de um
aprofundamento intuitivo em um movimento de supra-individualidade. A ontologia estética
estd ai vislumbrada: a transfiguracdo representa a reconciliacdo entre forgas apolineas e
dionisiacas, em uma realizacdo ‘meta-estética’.

Outro aspecto observado em 1932 é o que envolve a contradicdo entre tempo e
eternidade. Em seu texto Consideragdes ndo filosoficas, Cioran escreveu que “negar o tempo
significa negar a vida. Ora, o que define a embriaguez da eternidade, embriaguez que
transfigura o carater dionisiaco pelo éxtase metafisico, € que tem uma perspectiva exterior ao
tempo e combate-o como se fosse uma realidade estrangeira” (CIORAN, 2004, p. 132).
Devemos notar como o papel da transfiguragdo demonstra a disparidade entre as naturezas das
expressdes. Por um lado, temos a negagéo do tempo como uma negacao da vida, destacando a

‘embriaguez da eternidade’ da imanéncia. Por outro, observamos como o ‘€xtase metafisico’ ¢

58 Cf. CIORAN, 2004, p. 231. No texto Estilo e Escatologia, Cioran utiliza o pensamento hegeliano para
estabelecer o que chamou de ‘sentimento escatologico’, expressdo de uma experiéncia imanente de eternidade:
“Obviamente, ndo estamos pensando na escatologia cristd, que s6 é concebivel na transfiguragdo do mundo
imanente, na aproximacao da realidade transcendente; estamos pensando em uma visdo escatolégica em um plano
imanente. E nesse sentido que poderiamos falar de uma escatologia hegeliana”.
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uma via transfiguradora a qual pode surpreender o ‘carater dionisiaco’ — temos, entdo,
evidenciada a for¢a dionisiaca como uma dimensao do vitalismo cioraniano, carater do ‘nao
figurado’, em oposi¢do ao apolineo, o ‘figurado’, os dois aspectos imanentes — e 0 fazer
transformar ascensionalmente a uma condicdo postulada de eternidade.

O embate ‘transcendéncia x imanéncia’ aqui adquire consisténcia pela contraposicao
‘tempo x eternidade’, na qual a metafisica se confirma como uma espécie de elo. O mesmo
‘éxtase metafisico’ que promove a supra-individualidade da experimentacdo dionisiaca é
também o salto pelo qual um postulado de eternidade se vislumbra, contra a temporalidade e a
imanéncia da vida. A experiéncia extatica da metafisica €, ao mesmo tempo, apice da atividade
vital e apontamento ascensional para uma (embriaguez de) eternidade postulada. Cioran
inclusive associou o vislumbre da eternidade com a consciéncia da fatalidade e a percepcao do
destino. Para além da variabilidade das formas, a percepcdo metafisica permite uma
experiéncia de integralidade da vida a qual estabelece o paradoxo fundamental do espirito
tragico cioraniano: “a irracionalidade do mundo tem sua légica, ou seja, o nucleo irracional do
mundo tem uma produtividade inevitavel e determinagdes imanentes fatais” (CIORAN, 2004,
p. 122).

Como terceira perspectiva deste ano, temos a importancia do conceito de transfiguragdo
como uma caracteristica do contemporaneo. E notério como a filosofia cioraniana se
desenvolveu como um pensamento sobre os aspectos de sua atualidade. A ‘morfologia da
cultura’ contemporanea ¢ uma constante do periodo romeno. Em 1932, no texto Para onde vao
0s jovens?, o autor utilizou a transfiguragdo no sentido de uma descontinuidade valorativa. O
que isso representa? Pensamos que 0 uso caracteriza o fulminante espirito de perspectivismo
do contemporaneo, o qual opera como uma especie de devorador das circularidades de valores.

Cioran escreveu que:

As épocas cldssicas da humanidade conheceram apenas o processo gradual,
desprovido de tenséo, descontinuidade e transfiguracdo; toda a sua existéncia mal foi
suficiente para 0 homem internalizar os elementos de um estilo de vida limitado. Hoje
em dia, 0s jovens mantém em si um braseiro insano e devorador, cujo calor e chamas
gueimam e charriseram toda a vida que antes era consistente ou permanente, um
braseiro absurdo que calcina as raizes ingénuas da vitalidade. A metamorfose interior
elimina todos os estilos de vida especificos, tanto que ndo é paradoxal dizer que os
jovens tém no estilo de vida a negacéao de qualquer estilo (CIORAN, 2004, p. 155).

O tema é complexo e insinua para a transfiguracdo novamente o sentido de uma vitéria
sobre a cristalizagdo da individualidade. O desenvolvimento do filésofo representa a

caracterizacdo da transfiguracdo como oposi¢ao geral a moral, ou seja, como uma via de escape
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ao circulo fechado de valores da moral. Para Cioran, 0 contemporaneo ndo apresentava
afinidades com o espirito classico, cuja proeminéncia da vivéncia valorativa nao correspondia
a efemeridade que a substancia moral passava a traduzir.

O perspectivismo encontrava, entdo, nesse braseiro intimo da juventude
contemporanea, a contraposi¢do pelo radicalismo estético, em que, de repente, ndo mais a
virtude dos valores, mas a intensidade das vivéncias adquiria centralidade total na experiéncia
subjetiva. A transfiguracdo se insere, neste interim, como elemento figurativo da fisionomia
espiritual contemporanea, unida ao arcabou¢o tematico do intuicionismo.

Como discutimos anteriormente®®, Cioran admitia que a postura filoséfica intuicionista
se adequava (na verdade, era um sintoma) ao perfil decadente da cultura moderna. O
florescimento de uma filosofia como a intuicionista era a demonstracdo da faléncia do sistema
moderno, o qual perdia a sua intensidade valorativa. A peculiaridade do intuicionismo,
contudo, estava nisso que pode ser descrito como a centralidade do “fundo irracional da
existéncia”, o que torna secundaria a objetivacdo formal de um sistema moral. Portanto, é tipico
do perfil intuicionista — perfil ao qual o autor esta expandindo para “o espirito da juventude”,
um verdadeiro zeitgeist — dar principalidade as experiéncias subjetivas por meio do critério
de intensidade, vide a desqualificacdo geral dos contetidos formais para dar qualquer nivel de
inteligibilidade fundamental a vida.

O fato é que, a altura do contemporaneo cioraniano, a vida se desprendeu da ideia de
inteligibilidade. Gragas ao seu “nucleo” irracional, o exercicio transfigurador, ou seja, de
superacdo constante das figuracdes objetivas, elevou-se ao patamar de vivéncia auténtica por
exceléncia. A radicalidade contraposta ao perspectivismo seria a saida diante da fugacidade
dos contetidos morais. A transfiguracéo € a total depuracao do espirito em meio a uma realidade

dessubstancializada.

5.1.4. O desespero como método, parte 1 (1933)

O ano de 1933 é 0 momento de maior ocorréncia do termo em textos esparsos, ou seja,
ensaios o0s quais ndo constituem a substancia de uma obra. O fato também corresponde ao
intervalo ter sido um periodo muito produtivo quando comparado aos outros: muitos artigos
publicados, sem contar a escrita de Nos cumes do desespero, livro que SO apareceria no ano

seguinte. E um ano decisivo para o conceito de transfiguracio e que marca, desde 0 nosso

59 Cf. 3. O intuicionismo cioraniano.
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prisma de analise, 0 aparecimento de uma oposicdo metodoldgica ao ceticismo resignante e
especulativo. Na ocasido, veio a tona o seu Uma estranha forma de ceticismo, texto ja
discutido® em que pela primeira vez vemos apontada uma via terapéutica/resolutiva contra a
negatividade dos estados de desprezo da vida.

Em um trecho que ja trouxemos algumas vezes durante o presente trabalho, Cioran
escreveu que “embora menospreze a realidade, o ceticismo, se combinado com algo tragico,
demoniaco e herdico, acaba transfigurando a duvida, gracas a uma chama interior benéfica para
o individuo” (CIORAN, 2004, p. 93). A caracteristica “desfigurante” dos estados de inanidade
e negatividade vitais é apaziguada e verdadeiramente ultrapassada pela unido com um elemento
tragico. Este pretenso ‘elemento’ €, de fato, uma modalidade de vivéncia a qual corresponderia
a uma intensidade positiva contraria ao negativismo cético. Cioran apontava, neste tema, a
urgéncia da composi¢do de uma antinomia, protagonizada, de um lado, pelo ‘menosprezo da
realidade’, e, de outro, pela radicalidade de uma conflagracao afirmadora. O fil6sofo romeno
estabelecia entdo a necessidade do desespero para a transfiguracao.

Ha toda uma nuance na ideia cioraniana de desespero, a qual investigaremos com mais
propriedade ao analisarmos o primeiro livro do autor, mas a sua importancia como condicao
transfiguradora teve sua emergéncia j& nos escritos de 1933. Quanto estabelecemos a pretensdo
de expor o desespero cioraniano como um método, ja encontramos de antemado um conflito
evidente: como pensar uma metodologia diante do plano de fundo fatalista prenunciado? Ou
seja: como estabelecer uma disciplina para a transfiguracdo, uma vez que a sua via esta
acessivel apenas aos ‘eleitos’ (para ficarmos com um termo utilizado pelo pensador em
oportunidades anteriores)? De fato, o fatalismo da filosofia de Cioran ndo é radicalmente
alterado no decorrer do periodo romeno, o que significa dizer que a elaboracdo metodoldgica
pelo desespero se referia apenas aos sujeitos ‘capazes’ deste estado.

Como ja anunciamos no inicio desta pesquisa®, Cioran opunha gravemente o sujeito
que se afirma em sua individualidade e a massa, a sociedade, o povo, em toda a sua
caracteristica de quantitatividade e desfiguracdo. Portanto, a capacidade para a transfiguracao
é um elemento chave do ideario cioraniano. O autor ndo escreveu para ‘todos’, nem assim

pretendia. Ao dar méaxima centralidade ao aspecto qualitativo da existéncia, produziu sua obra

€0 Cf. 2.2.1 O estranho ceticismo cioraniano.

61 Cf. 2. Por uma filosofia do individual. Cioran escreveu que:

“1) Devem haver valores no individuo que o elevem acima da massa; esses valores sdo embriondrios na multidao,
que apenas 0s expressa. Para ela, eles flutuam no ar — ela os sente tremulando, sem perceber sua esséncia.

2) A massa sente a vida como algo sério — ndo percebe seu carater eminentemente tragico.

Este € o papel do individuo” (CIORAN, 201 1c, p. 15).
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em funcdo dos que poderiam acompanhar a intensidade das experiéncias ali relatadas. De que
serve, entdo, um método pelo desespero? A resposta para a pergunta retorna ao dever délfico
de “conhece-te a ti mesmo” (yv®0 ceawtov). Mesmo diante da fatalidade de uma orientagao,
a qual determina a esséncia da possibilidade figurativa de uma forma de vida, o trabalho interno
para o aperfeicoamento e epifania de si permanece por fazer. Esse €, portanto, o caminho do
“conhece-te a ti mesmo”, o qual prefigura a matéria de um destino, mas nao consolida a
realidade de sua demonstragdo. Apenas o exercicio de retorno a si é capaz de fazer aparecer o
“si mesmo” intencionado.

Em Cioran, a tarefa délfica se realiza pela triade “tragico-metafisca”: desespero-éxtase-
transfiguragdo. “Ninguém entrou nas regides profundas do ser sem ter sofrido a combustio
interna e a dolorosa purificagdo provocada pelo desespero, que acompanha a sensacéo de estar
preso no nada, o que leva a uma transfiguragcdo organica e essencial” (CIORAN, 2004, p. 123).
Neste periodo, o autor consolidou o0 manifesto para um pensamento organico, tendéncia que,
apesar de indicada, estava muito mais latente do que exposta. “Vivendo totalmente, fazendo a
carne participar do pensamento e, assim, transfigurando-o, arriscamos tudo a todo momento”
(CIORAN, 2004, p. 135). O desespero é fundamental porque da o poder organico ao sujeito. A
filosofia assim produzida é um pensamento transfigurado, uma ideia a qual exibe a mais
elevada intensidade experiencial.

A exasperacdo é um exercicio contra 0 vazio da hesitacdo cética e da inanidade
perspectivista. Ela promove a emergéncia de uma radicalidade vital benéfica ao individuo.
Aqui vislumbramos a dualidade do desespero como método: purificacdo e epifania.
Percebemos um “retorno” crucial a Metamorph6omai. O desespero aperfeigoa, purifica e revela
“ser”. A epifania da transfiguracio cioraniana é uma revelagdo estético-ontologica®.
Demonstra a orientacao intima de uma forma de vida e, a0 mesmo tempo, a tendéncia recéndita
da vida mesma. A experiéncia metafisica da transfiguragdo é um regozijo vital, uma meta-
estética da vida sobre ela mesma, o que, por outro lado, expde caracteristicas do seu ser. E a

recomposicdo da premissa simmeliana, cuja sintese é de que esséncia da vida é a sua propria

62 Cioran escrevia constantemente sobre uma “estrutura” interna que poderia se referir ao "ser", a "cultura" ou
mesmo a "individualidade" (sdo mais de 100 ocorréncias apenas em Soliddo e Destino). O fato é que a ideia de
estrutura em Cioran resguarda o que chamamos de aspecto estético-ontoldgico porque trata da determinacao
"essencial" de uma individualidade (“constitui¢do e possibilidades intimas") bem como a forma como ela se
apresenta ou pode, virtualmente, se apresentar no mundo. A transfiguracdo cioraniana expde a "estrutura interior"
de uma forma de vida na medida em que ¢ "o triunfo da expressividade absoluta” (CIORAN, 2012, p. 119), ou
seja, a revelacdo total das virtualidades do ser.
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transcendéncia. Vida é meta-vida, em termos simmelianos; transfiguracdo como meta-ldgica,
em Blaga; transfiguracio como entrada nas profundezas do ser, em Cioran®,

O desespero como método se desenvolve como o trabalho de condugdo das préprias
antinomias. Tarefa a qual reconduz as energias de uma mazela intima para uma orientacdo
ascensional. O exercicio filosofico € uma elaboracao de si, uma via transfiguradora em que o
éxtase se afirma como elemento medular. Em Cioran, ndo apenas a dimensao afetiva do
desespero é fundante, mas a transfiguracio do pensamento por meio da afeccio organica. E
necessario destilar um programa da dor, porque ela é capaz de revelar a esséncia do viver. Esta
expressa a obrigatoriedade bioldgica da filosofia cioraniana: “Nossa biologia ¢ uma biologia
transfigurada, escurecida e aprofundada por noites, mistérios e tormentos, iluminada por
éxtase, bem-aventurancas e sonhos. Nosso destino nasce dessa confusdo primordial, desse caos
inicial” (CIORAN, 2004, p. 91).

5.1.5. O desespero como método, parte 2 (1934-1)

A transfiguragdo em Cioran representa uma negacéo afirmadora. Talvez, nesta evidente
contradicdo, possamos encontrar a grande chave do pensamento cioraniano, ao menos da sua
filosofia romena. Essa filosofia, esse programa de um pensamento que se complexifica
seguindo um lastro dos vitalismos alemao e francés, o que ensina? A publicacdo em 1934 de
Nos cumes do desespero fundou oficialmente o projeto cioraniano. Obra que anuncia a ‘paixao
pelo absurdo’, o ‘método da agonia’, a ‘experiéncia da eternidade’ e a ‘luta contra si’. Todos
os temas circundam e se adequam ao ‘novelo’ semantico da transfiguracédo: a perda de tudo, o
sacrificio de si, o esvaziamento da vida, o afastamento da ingenuidade, todos como pontos
comuns do negativismo; ao mesmo tempo, purificacdo, extremada paixao, salto, embriaguez,
destino, superagdo da moral, unido de elementos os quais constituem a atmosfera afirmadora
da antinomia cioraniana. E a filosofia organica, momento de instauracéo do principal critério

de seu pensamento, a saber, a necessidade®. Uma filosofia sé é auténtica quando urge de uma

63 “Gostaria de escrever uma vez uma analise da inquietagdo do existir ou da existéncia que parece inquietacéo.
A mistura de mistério, vibracdo e clareza torna a inquietacdo um complexo muito estranho. O que quero dizer é
que essas coisas me interessam nao apenas como fendmenos psicoldgicos, mas sobretudo por seu significado
metafisico; porque eles revelam ndo apenas aspectos do conhecimento, mas a propria estrutura da existéncia.
Nesse sentido, podemos falar de uma tristeza de ser que ultrapassa em muito um significado puramente
psicologico” (CIORAN, 2013, n.p.).

64 «“Nio sei qual é a melhor atitude para com a vida e qual é a pior, pois estabelecer uma hierarquia é quase
impossivel nesta matéria. Se ha uma que eu prefiro, ndo é por causa de um célculo racional ou de uma especulacao
prévia, € por causa de uma necessidade subjetiva e de um impulso interno a que ndo posso resistir, assim como
ndo posso resistir serenamente as contradi¢des demoniacas e as incertezas intimas” (CIORAN, 2009a, p. 195).
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necessidade organica, como resposta, elaboracdo, terapéutica a uma mazela intima.
Contraposta a ela, apenas um regozijo intelectual, um prazer académico dos onanistas da forma.
“E evidente que, diante de questdes puramente formais, por mais dificeis que sejam, ndo se
pode exigir uma seriedade infinita, pois elas sdo exclusivamente produzidas por incertezas da
inteligéncia, sem despontar da estrutura organica e total do nosso ser” (CIORAN, 2012, p. 132).

A necessidade se torna a marca de ascensao do pensamento, exercicio simbolico o qual
descende diretamente dos anseios vitais. O necessario se firma como o ‘sério’. A seriedade ¢
aquilo por meio do que os problemas adquirem centralidade existencial, e ndo apenas
importancia para os jogos da inteligéncia. “So6 o pensador organico e existencial é capaz desse
tipo de seriedade, pois s6 para ele as verdades sdo vivas, frutos mais de uma tortura intima e
de uma afeccao organica que de uma especulagao inutil e gratuita” (Ibid.). O pensador organico
de Cioran é o personagem da transfiguracio. E o agonico, o desesperado, o débil que converte
a total negatividade de seu estado auténtico em uma reverberacgao positiva. O positivo, nesta
circunstancia, nada tem a ver com uma apreciacdo de valor. Trata-se de uma intensidade
positiva, afirmadora, expansiva, por meio da qual um anterior estado de contri¢do € rebaixado
para a expressdao de uma obra ou disposi¢ao préospera. “Diante do homem abstrato, que pensa
pelo prazer de pensar, surge o homem organico, que pensa sob a determinacdo de um
desequilibrio vital que esta além da ciéncia e além da arte” (Ibid.). A filosofia cioraniana ¢ uma
orientacdo terapéutica, uma revolucdo contra a debilidade. E, por fim, uma filosofia do débil
contra si mesmo e a favor de sua autossuperacao.

No contexto de uma terapéutica, a filosofia de Cioran insere a transfiguragdo como
procedimento de superacdo da morte. Surge, neste interim, a primordialidade da exposicéo das
nuances que a desfiguracdo vem representar. Ha, na obra do autor romeno, uma verdadeira
dissecacdo do desfalecimento. A teoria da morte cioraniana pode ser pensada por meio das
seguintes etapas:

Temos (1) a morte é imanente a vida®®. A morte ndo é ontologicamente diferente da
vida, ndo é uma realidade autbnoma. A agonia, cuja importancia é notéria para a consolidacao

do método pelo desespero, apresenta-se ndo como uma via para uma dimensao transcendente,

65 A morte é imanente: “O homem, como ser que pensa na morte, esta suspenso no infinito, oprimido por uma
soliddo avassaladora, atormentado e destruido. Essa impressdo de soliddo no mundo néo é oferecida apenas pela
concepgdo da transcendéncia da morte objetivada fora da vida, concepcéo criticavel, mas por qualquer reflexdo
sobre ela, independentemente dos principios em que se baseia, pois a morte é a a Unica ocasido em que 0 homem
ndo pode assumir o papel de espectador, uma vez que ndo é algo externo. Por isso, me parece mais aceitavel falar
da imanéncia da morte” (CIORAN, 2020b, n.p.). A morte tem a mesma “natureza” da vida: “A morte ndo ¢ algo
exterior, ontologicamente diferente da vida, pois morte como realidade autbnoma néo existe. [...] A distingdo
dessas visOes, 0 verdadeiro sentido da agonia parece-me ser a revelacdo da imanéncia da morte em vida”
(CIORAN, 2012, p. 35).



115

mas como uma revelacdo da imanéncia da morte em vida. A metafisica da morte néo é,
portanto, a descoberta de seu aspecto transcendental, mas a de sua total imanéncia, seu sentido
profundo como ‘pulsacdo’ do vital. A revelacdo metafisica s6 nasce quando o equilibrio
superficial do homem oscila e a experiéncia da agonia, a constante presenca da morte, passa a
viger. A ideia da transcendéncia da morte (modo de entendimento comum entre os homens
médios, a da separacdo ontologica entre vida e morte) € uma forma de sua exteriorizacao,
denuncia a incapacidade para uma agonia intima. O fato de que a sensacao da morte s6 aparece
quando de um desequilibrio da espontaneidade irracional prova a imanéncia da morte na vida.
Cioran tratou do fenémeno, por um lado, como uma persisténcia do sentimento de finitude (a
perenidade da iminéncia da morte) e, por outro, desfiguracdo sequencial, ou seja, a constancia
dos abandonos de si, das auto-superacdes, das reinvencdes. Nestes termos, a morte pode ser
parte do negativismo antitético, mas, sobretudo, a oportunidade para a realizacdo de uma
presenca decisiva por meio da transfiguracéo (a vida como uma sequéncia de mortes). A andlise
das profundezas vitais demonstra a convic¢do num substrato metafisico do ‘demonismo’ da
vida.

Depois (2) a consciéncia da morte®. O homem normal néo ¢ perturbado pela constancia
da morte porque ndo percebe a sua imanéncia na vida. Passa ingenuamente, na medida da
diminuigdo de sua intensidade vital, para o fim derradeiro. Nao detém nenhuma sorte de
compreensdo metafisica, uma vez que ndo é capaz de sair de si. O agbnico cioraniano provém
de uma autonomia em relacdo a vida possibilitada pela consciéncia. A consciéncia representa
um elemento central na filosofia de Cioran, porque protagoniza a experiéncia de agonia. E por
meio do espirito que apreendemos a perenidade da morte na vida. A partir de tal conhecimento,
0 agobnico perde toda ingenuidade de uma vivéncia plena: perdem-se todas as ilusdes, todas as
projecdes finalistas e teoldgicas do homem. Constitui, portanto, um atentado contra as proprias
raizes irracionais da vida. Ao mesmo tempo, fomenta grandes efervescéncias interiores. E a
férmula bésica da transfiguracdo: antinomia de uma negacdo radical que se converte em

afirmag¢do ainda mais enérgica. “Negacao afirmadora”.

66 «“Ter a consciéncia de uma duradoura agonia significa obter a experiéncia individual a partir de um contexto de
ingenuidade e de sua integracdo natural, a fim de desmascarar sua nulidade e sua insignificancia, significa atacar
as proprias raizes irracionais da vida. Observar como a morte se estende sobre este mundo como um spro imanente
e destruidor, como ela destréi uma arvore ou se insinua no sonho, como murcha uma flor ou uma civilizacéo,
como corrdi o individuo e a cultura, significa estar acima das lagrimas e dos remorsos, acima de quaisquer formas
ou categorias” (CIORAN, 2012, p. 37).
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Terceiramente (3) o agonismo expde o demonismo vital®”. O que Simmel chamaria de
carater tragico da vida, Cioran optou geralmente por nomear demonismo. O demonismo e a
tragédia, em verdade, ndo sdo integralmente idénticos. O primeiro pretende representar mais
do que meramente a contradicdo da vida sobre si mesma, um confronto metafisico, mas o
caréater destruidor, raivoso, bestial, corruptor da irracionalidade essencial do viver. E uma
exuberancia daquela “razdo antropologica”®, segundo a qual 0 homem assume certas formas
objetivadas a partir de sua experiéncia irracional, seu fundo vital, mas delas se afasta quando
esgotam suas tenacidades espontaneas, quando nao correspondem mais a um desenvolvimento
organico e vivo. Exuberancia porque no agonismo hd como que um “impulso frenético de
substituir aspectos gastos por aspectos novos” (CIORAN, 2012, p. 38), uma transvaloracao
incessante®.

Em quarto lugar temos que (4) a revelacdo da imanéncia da morte se d4, autenticamente,
por meio de doencas e estados depressivos’™. Aqui um ponto importante sobre a ideia de
fatalidade. Doengas e estados depressivos sdo, para Cioran, causas interiores, e ndo exteriores
como sdo as banalidades e contingéncias, alvos de suas criticas da mediocridade. Como pode
ser assim? O fil6sofo pensou sempre que a debilidade organica pode ‘chegar a ser’ um destino,
em seus termos, possibilidade que s6 os determinismos da fatalidade podem sustentar. Apenas
certas estruturas subjetivas dao carater de destino a uma debilidade. Mas, ao mesmo tempo,
apenas por meio do advento de uma debilidade é que se pode viver a urgéncia filoséfica do
agonismo auténtico. Vejamos que, assim como ja discutido em 3.5 Do irracionalismo e em
3.5.1. O conceito de destino como uma visao intuicionista geral do contemporaneo, o destino
compreende o contingente da realidade a partir de uma abertura para significagéo interior. A
contingéncia sé se torna destino se a orientacdo de uma forma de vida assim eleva-la de

patamar, atribuindo-a valor e significado para além da irracionalidade despropositada do devir.

67 «O fato de que a sensagdo da morte s6 aparece quando a vida sofre um desequilibrio ou uma interrupgdo de sua
espontaneidade irracional, quando a vida é sacudida em suas bases e quando o ritmo vital é ativado por uma tenséo
total e ndo por uma expansdo superficial e efémera, prova, até o nivel da certeza interior, a imanéncia da morte na
vida. Uma anélise de suas profundezas nos demonstra quao ilusdria é a crenca numa pureza vital e qudo fundada
¢ a convicgdo num substrato metafisico do demonismo da vida” (CIORAN, 2012, p. 36).

68 Cf. 3. O intuicionismo cioraniano.

69 “Quem nunca teve a sensagio daquela terrivel agonia, quando a morte se alga dentro de nés e nos envolve como
um afluxo de sangue, como uma forca interior incontrolavel que se apodera de nés até nos sufocar, ou quando nos
pressiona como uma serpente, provocando pavorosas alucinagdes, ndo conhece o carater demoniaco da vida e a
efervescéncia interior que produzem as grandes transfiguragdes” (CIORAN, 2012, p. 37).

70 «A revelagio da imanéncia da morte na vida da-se em geral por meio de doencas e estados depressivos. [...] Se
as doengas tém uma misséo filosofica neste mundo, ela ndo pode ser outra sendo demonstrar quao ilusdria é a
sensacdo da eternidade da vida e quao fragil é a ilusdo de uma definicdo e de um triunfo da vida. Pois, na doenga,
a morte esta sempre presente na vida. Os estados genuinamente doentios nos conectam a realidades metafisicas
que um homem normal e saudavel é incapaz de entender” (Ibid, p. 38).
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A debilidade é a grande porta de entrada para a experiéncia agonica, da constancia da morte,
porque ela a materializa na vida cotidiana. O débil convive, pelo seu adoecer, com a imanéncia
das limitacGes e da sua propria desfiguragdo gradual. A condicdo que torna essa deficiéncia
uma vivéncia metafisica ndo esta, contudo, na debilidade por si mesma. Ela se consolida apenas
por meio do processo de substancializagdo de um destino. Apenas uma subjetividade capaz de
amparar um destino pode realizar a experiéncia metafisica, transfigurando a doenca em uma
afirmacdo das limitagdes abismais do individuo.

O “centro gravitacional” da ideia de transfiguragdo em Nos cumes do desespero é o
aforismo ‘Banalidade e Transfigurag¢ao’, unido ao outro "subtdpico" que o prossegue, qual seja,
‘A degradagdo produzida pelo trabalho’. Pela primeira vez na obra cioraniana, temos uma
defini¢do explicita para a transfiguracdo, ela “nada mais ¢ que o triunfo da expressividade
absoluta” (CIORAN, 2012, p. 119). Ela ¢ um atentado contra a banalidade, contra os gestos
didrios e comuns. A superacdo da banalidade, insignificancia que desvia da atencéo ao proprio
destino, que persuade para uma vida de pura superficialidade, ocorre no tensionamento
constante, intensificagdo continua de uma energia rumo ao centro de si. E necessaria muita
angustia, angustia como energia de interiorizacdo, para so6 entdo exteriorizar uma “presenca
decisiva”. A transfiguragdo ocorre como uma reviravolta perigosa para a persisténcia do
individuo. Ela é, antes de tudo, uma negagdo da individualidade. Negacdo que se torna
afirmadora e benéfica. Expressividade absoluta, realizacdo de uma presenca cujo perfil
epifanico retoma diretamente o sentido de Metamorph6omai. Parte da constatacdo de que uma
tal presenca representa uma espécie de valor em si, uma sorte de importancia imediata,
capacidade de se tornar o centro de uma confluéncia geral das energias, das vontades, dos
entusiasmos, das dedicacBes. A magnitude da transfiguracdo, algo que se observa no exemplo
cristico e que estd como que replicado na fisionomia do agonico cioraniano, € a de se tornar
horizonte de contemplagéo, objeto fundamental das intencionalidades, cume e caminho para o
homem. A seriedade transfigurada representa a importancia de um vislumbre ascensional da

raca humana como um todo’’. Realizar a presenca decisiva, a expressividade absoluta, a

1 Cioran cultivava uma apreciagio diibia em relagio a uma “ética” universal. De um lado, admirava a pretensdo
ascensional para a defesa de um destino. De outro, criticava o “excesso” de seriedade das culturas que apostavam
em uma leitura ética do mundo (a radicalidade cioraniana eleva a metafisica sobre a ética, 0 que, portanto, coloca
esta Gltima em segundo plano). Em seus Aspectos Alemées, Cioran escreveu que o povo alemao era caracterizado,
em diferentes niveis, pelo sentimento de “solenidade da existéncia”. Esse sentimento, que € “ter a todo momento
consciéncia do carater simbolico do vosso gesto, viver a todo instante como se vossa existéncia fosse uma sucessao
de escolhas decisivas, vossa elaboragdo intima vos elevando sem cessar rumo ao vosso tipo ideal” (CIORAN,
20093, p. 20), exprimia o dinamismo absoluto do espirito germanico. Ao mesmo tempo, identificou que o aleméo
era um tipo humano que “vive seus estados de animo em fung¢do das normas e dos valores que deles derivam ou
a eles relacionados” (Ibid.) e que disso decorre o seu “excesso de pedagogia e de moral, seu normativismo
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transfiguracdo, é fazer de si uma espécie de meta-ética, demiurgia que se sobrepGe a qualquer
moral, numa sorte de experiéncia estético-metafisica.

O total destaque da dimensdo estética estd naquilo que ja discutimos como via de
contemplacdo, por meio da qual a presenca transfigurada torna-se igualmente objeto de
intencionalidade e, portanto, meio de transfiguracdo. A ordem metafisica estd nisso que é o
resultado do agonismo mesmo, a conquista de uma vitdria sobre sua propria individualidade
por meio da constancia da morte. A luta contra a banalidade é o conflito ante a propria
conformacao de si. Assim se pensa a luta contra a massa, o vulgar, o desfigurado. A epifania
materializada na presenca individual transfigurada constitui um movimento do homem como
aperfeicoamento de si mesmo. O transfigurado ¢ “um” homem e “o0” homem. E particularidade,
mas se estende por todo territorio do espirito humano. E a realizacdo de uma edificacio da
propria humanidade sobre si. E assim decisivo porque seu trabalho vence as fronteiras de sua
prépria individualidade, supera a ética, derrota a moral, confronta a embriaguez de eternidade
do destino humano.

A energia de interiorizacdo movida pelo método da agonia € o exercicio de um trabalho
interior. Cioran opde radicalmente a atividade exterior ao exercicio sobre si. "O verdadeiro
trabalho, que deveria ser uma atividade de continua transfiguracdo, tornou-se uma atividade de
exteriorizacdo, de abandono do centro do ser" (CIORAN, 2012, p. 123). Passamos a
compreender, a partir de entdo, o papel da transfiguracdo na tarefa délfica de edificacdo de si.
‘Conhece-te a ti mesmo’ é o esfor¢o constante na diregdo de um engrandecimento, de um
vislumbre ascensional em que a principal obra de uma vida seja a criagéo superada de si mesma.
O filosofo resolveu “ndo opor ao trabalho nem a contemplacao passiva € nem o devaneio vago,
mas a transfiguracdo intensa para a realizacdo de uma presenga” (Ibid.). Cioran pretendeu
"despertar o mundo moderno para a vida" através do elogio a um retorno da orientagdo das
energias e dedicacdo ao centro de si, ao destino, a consolidacdo de uma presenca edificada e
edificante: "Por isso, o verdadeiro elogio ndo pode ser outro senédo o da transfiguracéo™ (Ibid.).

A substancia de um método se insinua da definicdo mesma de transfiguracdo. Triunfo
da expressividade absoluta, negacdo afirmadora, interiorizacdo para uma exteriorizacdo. O

método da agonia é a formalizacdo de uma tendéncia negadora contra si, em favor de uma

escandaloso, sua concepgéo do dever” (Ibid.). Afirmou que eles tém a tendéncia de levar a vida a sério, e, portanto,
que lhes falta “o sentido da realidade”, justamente por essa “seriedade permanente”. Por fim, destacou: “mais de
trés quartos dos aspectos da vida ndo merecem ser levados a sério. E se alguém o faz, torna-se fatalmente errético,
ridiculo, pueril ou santo” (Ibid.). Entretanto, “ndo nos ¢ chegada a hora de excedermos os alemaes...” (Ibid.): uma
clara aluséo a seriedade que pretendia impor, a época, a0 povo romeno, na expectativa de que seu pais realizasse
o chamado “salto historico” (Cf. 5.1.9. Nacionalismo heroico).
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presenga futura. “Tenho que lutar contra mim mesmo, explodir contra o meu destino, contra a
minha sorte. Com o mais barbaro eld, lancar ao anonimato do meu ser todos os cadaveres que
blogueiam minha ascensao, todos os obstaculos que adiam a transfiguracdo” (CIORAN, 2012,
p. 128). O ‘pensar contra si’, condigao metodoldgica que se consolidou apenas na fase francesa
em A Tentacdo de Existir, ja estava expresso no pensamento da transfiguracao, necessidade de
uma revolta absoluta contra a propria individualidade.

Devemos recordar, destarte, que a urgéncia da transfiguracao se imp&e em contradicao
aos elementos constitutivos do homem Cioran: contra a romenidade, contra a passividade,
contra o pessimismo’?, contra o ceticismo, contra a modernidade, contra a debilidade do insone.
A transfiguragdo ¢ uma terapéutica pela aniquilagdo do ‘velho homem’ em funcdo de uma
complei¢ao epifanica. ‘O que a minha presenca revela?’, eis uma questao fundamental para o
intuicionismo cioraniano. A expressdo, a estética é o elo de uma ontologia inefavel. A
metafisica € uma ponte em que a reviravolta estética se realiza e a epifania de um centro de
vitalidade pode se materializar.

Lutar contra si mesmo é um método cujo sentido se observa monoliticamente ao longo
de toda fase romena. Consiste em aplicar uma negativa sistemética dos elementos de sua
individualidade, fomentada pela energia desprendida de uma conflagragdo intima (retorno a
nogdo de perturbacdo como mote filosofico e edificante), para entdo sustentar uma saida de si
e um caminho futuro. A negativa sistematica é a expressao formal de uma negativa organica
de si mesmo. E a objetivacdo da perda total e da atragdo antropoldgica pelo nada. E também a
agitagdo do débil, ¢ o fogo cujo incéndio quer tudo purificar: “Se eu pudesse, eu infligiria a
agonia ao mundo inteiro, a fim de produzir uma purificacdo da vida desde as suas raizes; atearia
chamas ardestes e insinuantes a essas raizes — nao para as destruir, mas para dar-lhes outra

seiva e outro calor” (CIORAN, 2012, p. 78). O éxtase, a saida, algo como furor meta-estético

2 Existe uma peculiaridade na forma como Cioran enxergava o pessimismo. Sinteticamente, ele o via como o
resultado da incidéncia de depressfes sobre uma vitalidade exuberante. Ao contrario do "cético vulgar", resignado
e mediocremente perspectivista, o pessimista é um agonico, alguém que sofre pelo conflito entre consciéncia e
vida. De fato, Cioran se ocupou do problema do surgimento do pessimista em Nos cumes do desespero: "Qual o
processo por meio do qual alguém se torna pessimista? Uma grande frequéncia de depressdes num homem que,
por ser provido de tanto eld, vive cada momento” (CIORAN, 2012, p. 146). Desta forma, vemos que, para Cioran,
0 pessimista foi "abatido" pelos estados depressivos e, portanto, consolida-se também como um agbnico: "Néo
nos tornamos pessimistas — um pessimista demoniaco, elementar, bestial e organico — sendo depois que a vida,
em sua luta desesperada contra as depressdes, s6 contou derrotas. Surge entdo na consciéncia humana o destino
como forma do irreparavel, daquele irrepardvel originado da esséncia do mundo como se quisesse nos mostrar,
mais dolorosas e opressoras, as vanidades desta vida" (Ibid., p. 147). A superacdo do pessimismo em Cioran
significa algo mais profundo, por assim dizer, do que o a superacao do ceticismo "vulgar". Uma vez que o primeiro
representaria o desespero diante do "irreparavel”, a sua transfiguragdo adquire a substancia de uma verdadeira
virada terapéutica sobre a antitese entre "consciéncia e vida". A radicalidade da transfiguracdo consistiria,
portanto, em dar um passo além da conturbagdo pessimista, utilizando o espirito tragico como "trampolim" para
uma afirmacao que a redima.
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em que o fraco se regozija. A afirmacdo reverberada em obras, e mais do que as obras,
radicalidade materializada em si mesmo. O futuro cioraniano é a previsibilidade que um grande
espirito pode antecipar pelo movimento de si. A transfiguracdo como um golpe cénico! A

tragédia incorporada numa figuragdo demidrgica, uma perspectiva e um caminho.

5.1.6. Conhece-te a ti mesmo (1934-2)

Os artigos publicados em 1934 foram praticamente todos construidos com referéncias
diretas a transfiguracdo. Ja& consolidados em solo alemdo, os escritos adquiriram a
particularidade da ideia de uma ‘transfiguragdo da vida’, ou seja, tirar dela mais do que ela
oferece. O periodo é fundamental para que possamos compreender como a questdo do destino
obteve total centralidade na filosofia cioraniana por meio da transfiguragdo, fato que
estabeleceu a importancia, por um lado, da problematica da romenidade e, por outro, da
consisténcia subjetiva do homem Cioran pela exasperagao do ‘conhece-te a ti mesmo’.

Precisamos entender como o problema da transformagdo romena representa um
desenvolvimento do projeto délfico cioraniano sobre si. Desvendar o fundo animico da
Roménia era confirmar ou desprezar a sua prépria pujanca e capacidade subjetiva. Assim 0
filésofo resumiu a tarefa, com referéncia ao lema de Santa Tereza D’Avila: “Sofrer ou morrer,
nédo para lembrar o que queremos fazer, mas para saber o que somos. Ou temos um destino ou
ndo temos” (CIORAN, 2004, p. 89). A nuance da transfigura¢do se insurge em meio a este
impasse categorico. ‘Tirar da vida mais do que ela d4’ demarca o territério semantico de uma
urgéncia, a qual é a necessidade mesma por tras da intencionalidade transfiguradora, a saber, o
de aniquilar em si o0s vestigios e o0s elementos vulgares, apequenados, banais,
impersonalizantes. “Sempre fui pessimista quando falava da Roménia; mas acho que a vida ¢
irracional o suficiente para conseguir sair da rotina de uma historia e de um destino tdo
comprometido quanto o nosso” (CIORAN, 2004, p. 201). O desejo da transfiguracdo expde um
embarago complexo nas teias da morfologia subjetiva. ‘Sera possivel?’, ‘terei um destino?’,
sdo manifestacdes literais de uma angustia perene acerca das possibilidades de sua prépria
individuagdo. No limite, ‘quais serdo as fronteiras do auto-conhecer?’. “Assim que eu estiver
convencido de que uma transfiguracdo da Roménia é uma ilusdo, a questdo romena nao existira
mais para mim” (Ibid.), fato, inclusive, que se demonstrou durante a sua fase francesa, a

negacdo completa da questio romena’®.

3 \oltaremos a este ponto na conclusdo: Cf. 6. O ocaso do romeno.
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Gostariamos de apresentar, a partir da exposi¢do dessa atmosfera peculiar adquirida
pela transfiguracdo durante 1934 (parte do periodo alemé&o), o0 modo pelo qual a nocéo passou
a representar a centralidade da filosofia cioraniana pela sua importancia para o ‘conhece-te a ti
mesmo’, revigorando o problema fundamental do individuo. O vislumbre da transfiguracao
manifestou a via de um salto qualitativo por meio do qual a consisténcia subjetiva do homem
entra em cheque: é ou ndo capaz dessa radicalidade?; tem ou ndo um destino?; é ou ndo um
grande espirito?; questdes as quais se somam na perturbacdo organica e, portanto, urgente, do
homem Cioran em sua deliberacdo filoséfica. “Tirar da vida mais do que ela pode dar, ¢ o
impossivel que essa voluptuosidade de infelicidade alcanga, na qual os arrebatamentos
acompanham o sofrimento” (CIORAN, 2004, p. 24).

No interim dessa ‘sobre-extracao’ da vida ¢ que se insinua a ideia de um heroismo, um
heroismo de conquista, segundo o principio ja repetidamente aludido da transformacdo dos
elementos negativos em positivos. No fundo, a simplicidade deste principio persiste: a
transfiguracdo como um esforco para converter o nada em tudo, o pouco em muito, o
sofrimento em arrebatamento. E entdo, outra vez, podemos perceber o quanto toda a cadeia de
unidades da filosofia cioraniana convoca sempre uma ‘causa subjetiva’, uma ‘razao interior’,
orientacéo por meio da qual as consequéncias de um modo de ser se depreendem. A dualidade
sofrimento-arrebatamento que corresponde a transfiguragdo ndo se refere a nenhuma
contingéncia externa em especifico. “Nao importa se sdo causados por homens, por doengas
ou por uma perda irreparavel; o que importa é que possamos fertiliza-los internamente, para
que a vida seja enriquecida com novos brilhos e novas profundidades” (Ibid.). O método pelo
desespero se baseia naquele dualismo, por meio do qual uma perturbacéo interior pode ser
convertida em uma afirmagao, em uma presenga decisiva: “intensificando ao maximo a tensao
organicamente presente no claro-escuro e explorando sem restricGes as virtualidades
dramaéticas desse dualismo ou tranquilizando-nos, encontrando uma forma na confuséo,
impondo-nos limites através dos quais a tempestade se acalmara” (CIORAN, 2004, p. 96). E o
impasse ndo oferece outra alternativa sendo ser levado a termo pelo acirramento do método
agonico, ja que “as outras solucdes sao mediocres” (Ibid.).

Destarte, 1934 se mostrou como 0 ano em que mais apropriadamente a transfiguracéo
cioraniana compreendeu a preocupacao metodoldgica com o conhecimento e a transformacao
de si. Caso retornemos ao vitalismo metafisico de Simmel, seremos obrigados a admitir a
notdria semelhanca entre a ideia de conhecimento de si, num sentido epifanico tal qual pretende
a transfiguracéo, e a da esséncia da vida, a qual € sinteticamente transcendéncia e superacgéo de

si mesma. A transfiguracdo cioraniana € herdeira direta da percepcao de Simmel, mas eleva até
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0 mais alto compromisso a tarefa organica de auto-exploracao e auto-negacdo. Compreendendo
o sentido cioraniano de trabalho como edificagdo de si (continua transfiguracéo), a sua filosofia
romena e um exercicio perene na mesma labuta. A empresa do conhecimento de si se confunde

com a consolidagdo metodoldgica da transfiguragéo.

5.1.7. Transfiguracéo radical (1935)

No ano de 1935, data em que os textos de Livro das llusdes e Transfiguracdo da
Roménia estavam sendo redigidos, os artigos de Cioran se referiram a transfiguracdo sempre
dentro do contexto de uma alteragdo radical do espirito romeno. Gostariamos de expor o avango
qualitativo do conceito por meio da comparagdo entre trechos do préprio fildsofo. Nossa
intencdo é demonstrar como a transfiguracdo se insurgiu como uma resposta ao ceticismo e ao
pessimismo diante da insolubilidade dos problemas da realidade, atacando as raizes
(“ontoldgicas”) mesmas das formas de vida historicas.

Como ja vimos, a partir de 1934, a transfiguragdo, no seu sentido de ‘luta contra si’
adquiriu cada vez mais centralidade na filosofia de Cioran. Temos a peculiaridade, em especial,
da questdo da romenidade, essa sim evoluindo numa ascensdo notdria em seu pensamento.
Devemos, portanto, examinar a alternativa cioraniana de uma reviravolta social romena. Como
a Roménia poderia superar sua condi¢do subalterna na politica mundial e, sobretudo, livrar-se
de suas caracteristicas as mais organicas, como a passividade, o ceticismo vulgar e a
mesquinharia (elementos elencados pelo proprio autor’®)? Cioran ndo apenas ja havia se
demonstrado desesperan¢oso com as vias futuras de sua nac¢do, como também em relacdo ao
fato mesmo da dissolucao da miséria humana. Para ele “A esséncia da vida social € a injustiga.
Portanto, como aderir a uma doutrina social e politica? [...] Ndo admito uma revolta relativa
diante das injustigas, mas apenas uma revolta eterna, pois eterna ¢ a miséria da humanidade”
(CIORAN, 2012, p. 112-113). Diante da facticidade da esséncia social, seu pessimismo
permaneceria incolume. Mas nao foi assim que se sucedeu. A ideia de uma ‘revolta eterna’ nao
apenas nao fora abandonada por Cioran como acabou compreendida pelo dominio semantico
da transfiguracio. A época deste trecho, em Nos cumes do desespero, a ligacdo entre

4 Por meio da Alemanha, o pensador diagnosticou a pequenez do espirito romeno, em que todos os seus valores
mais prezados como que esconderiam uma mais substancial corrupggo: “o capricho ¢ chamado de individualismo;
a superficialidade, inteligéncia; o ceticismo vulgar, humanismo; o desleixo indolente, bondade” (CIORAN, 2009a,
p. 31). Diante da barbaridade alemé, Cioran alteou a inaptiddo romena, insuficiéncia que a impediria de sustentar
e de defender um destino. A Roménia ndo podia se comprometer com um destino porque todos os seus elementos
mais intimos revelam incapacidade e apequenamento. “A Roménia é um pais desprovido de ethos herdico,
desprovido da vontade absurda de vencer uma fatalidade, um pais entristecido” (Ibid.).
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transfiguracdo e revolta social ndo estava explicita, apesar da coincidéncia terminoldgica de
todo o contexto dos temas. Além disso, 0 método da agonia expresso no livro ja propunha,
mesmo que em um tom de embriaguez lirica, a possibilidade de uma submissdo universal na
busca por uma elevagado transfiguradora geral: “Se eu pudesse, eu infringiria a agonia ao mundo
inteiro, a fim de produzir uma purificacao da vida desde as suas raizes; atearia chamas ardentes
e insinuantes a essas raizes — ndo para as destruir, mas para dar-lhes outra seiva ¢ outro calor”
(CIORAN, 2012, p. 112-113). O tema da alteracdo radical por meio da transfiguracdo é o
elemento mais fundamental dessas citacdes. A agonia é uma sorte de acirramento do ritmo
animico em beneficio de uma transformagéo substancial. E uma asseveragio da conducgio de
si, uma auto-disciplina, uma auto-imposi¢do contra as suas particularidades mais constitutivas.
A imponéncia do projeto cioraniano se demonstra como tentativa de metamorfose essencial,
ontoldgica, e, por isso, radical. Eis a maior das contradi¢fes da transfiguragdo: representa uma
intencionalidade de mudanga radical, mas realiza, quando dessa alteragdo, um ‘ato de destino’.
O seu aspecto tragico é o de, mesmo na sua vitoria mais surpreendente, materializar o marco
imposto pela sua propria fatalidade (retomada da esséncia da vida simmeliana, a transcendéncia
de si).

Destarte, a partir deste plano de fundo sobre a transfiguracdo desde seu ponto de vista
radical, observamos o0s seguintes desenvolvimentos por parte de Cioran, em se tratando da
aplicacdo sobre a questdo romena:

Primeiramente, (1) a transfiguracdo se tornou a resposta contra a insolubilidade da
problemadtica social, medida por meio da qual a radicalizacéo se eleva como via para fora das
debilidades historicas. “A unica coisa que podemos fazer, que devemos fazer, ¢ realizar a
transfiguracdo historica da Roménia, na qual a nossa consciéncia teldrica se tornara uma
consciéncia historica” (CIORAN, 2009a, p. 38). A demanda determinada pela esséncia
‘corrupta’ da vida social deveria, portanto, ser atacada fundamentalmente em sua substancia, e
ndo de maneira relativa ou paliativa. Assim como no caso da alteragdo radical da Roménia
como nag¢do, a qual deve aniquilar a sua esséncia, a vida social deve se ‘refundar’. A ideia de
renascimento em Cioran € realmente uma refundacdo ontoldgica de si, ou uma intencao para
tal projeto. Sem essa urgéncia, o individuo estd como que condenado & constancia de seus
préprios marcos e, por consequéncia, a perenidade da sua mediocridade.

E, a0 mesmo tempo, (2) a transfiguracéo pressupde um plano, ou melhor, a arquitetura
de um método. “Concebo um regime que lancaria um plano de transfiguragdo da Roménia em
sete anos, que lhe imporia um tal dinamismo que ninguém poderia desviar-se da sua linha

ascendente, da sua espiral historica” (CIORAN, 2009a, p. 38). A referéncia ao tempo de
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duracdo metodoldgica para a consolidacdo de uma transfiguracdo ndo chegou a ser
desenvolvida pelo autor, mas nos serve para visualizar a perspectiva de uma aplicacédo real de
sua necessidade agbnica. Todo o Transfiguracdo da Roménia € um prolongamento de tal
urgéncia. A ideia de um regime, de uma disciplina, a qual deveria corresponder a um clamor
organico do povo romeno, foi a expectativa metodoldgica do filésofo. O seu método, como
uma imposicdo de um dinamismo para uma antinomia intima (drama interior cuja pujanca
determinaria a capacidade psicoldgica do préprio povo romeno), atendeu aos vislumbres
objetivos para eliminar tudo o que compromete a substancia animica de um povo.

No caso romeno, Cioran consolidou o que traduziu como “adamismo”, qualidade
maxima das pequenas culturas: “O adamismo cultural significa que todo problema da vida
espiritual, historica e politica se pde pela primeira vez, que tudo o que vivemos é determinado
por um novo mundo de valores, por uma ordem e um estilo incomparaveis” (CIORAN, 2009a,
p. 41). Uma cultura adamica € aquela que deve tudo inventar, aquela que tem tudo a fazer
dentro da perspectiva historica. Cioran propds, portanto, a necessidade de uma seriedade
implacavel como via de resolucdo destes problemas recém inaugurados que como que se
impunham ineditamente ao espirito da nacéo.

De certa forma, o0 autor estava replicando a seriedade alemé, observada nos tempos do
nazismo. Invocou a importancia de uma ditadura™ nascida dos proprios anseios romenos,
motivacdo para o0 caminho ascensional. O meétodo agdnico de Cioran significava a maxima
centralidade do destino historico romeno, urgéncia a qual deveria se sobrepor a todos os fatores
de “debilidade” cultural que impediram a nagdo de recuperar o sentido de si mesma, de atribuir
como horizonte fundamental a sua propria edificacdo. Devemos perceber como ha uma total
coincidéncia entre as conclusdes cioranianas da necessidade agbnica social e pessoal,
obrigatoriedades que se coadunam no universo semantico da transfiguracdo. A questdo
permanecia uma e a mesma, monoliticamente estabelecida como problema fundamental do

individuo.

75 «As épocas turbulentas, incertas, em que o homem oscila, atormentado, & procura de um fanatismo que o liga
diretamente e fatalmente a algo, trazem necessariamente a ditadura, que é a ocasido de um ancorar duradouro e a
consciéncia de uma grande estabilidade. E quando a corda vital de uma nagéo esta prestes a ceder que a ditadura
se impBe como uma necessidade. S6 é fecunda e criadora quando estende ao méaximo esta corda vital. A ditadura
s0 faz sentido se revelar e explorar o que a nagao tem de melhor num determinado momento da sua evolug&o. Eis
a razdo por que uma verdadeira ditadura deve colocar a nagao sob pressao” (CIORAN, 2009a, p. 35).
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5.1.8. Método e Metafisica (1936-1)

Em 1936, foi publicada a principal obra cioraniana sobre o conceito de transfiguracao,
O livro das ilusdes. A sua importancia geral € muito maior do que meramente pela grande
recorréncia do termo em seu conteido. O texto cuida de apresentar pormenorizadamente o
‘feitio’ da transfiguracdo e sua aplicagao metodoldgica contra as debilidades do espirito, coisas
as quais Cioran nomeou como ‘ceticismo vulgar', ‘pessimismo’, ‘'indoléncia’ e ‘imoralismo
superficial'. Gostariamos de investigar a substancia dessas ocorréncias por meio da exposicao
daquele método.

Mas o que é um método e como a transfiguracdo pode chegar a sé-lo? Em primeiro
lugar, um método é uma coordenagdo, um procedimento, uma técnica, uma disciplina e um
meio, elementos para a realizagdo de alguma empresa. Pressupde um horizonte e uma intencao.
A sistematica formal de uma metodologia, ampliddo objetiva a qual permite a replicacdo de
seu esquema em diferentes contextos, estd mais ou menos comprometida na investida do
filosofo romeno. A transfiguracdo cioraniana, €, por um lado, explicitamente um método,
naquilo que tem de compromisso com um objetivo, naquilo que revela de disciplina e
implicacdo integral, e também naquilo que constitui o fundamento de um processo, via central
da sua filosofia pelo método agbnico. Por outro lado, dificulta qualquer sorte de
esquematizacao pela sua preocupacao amplamente qualitativa, pela sua particularidade total
para cada individualidade, pela sua exposta recusa as nocdes de leis, programacfes e
manifestos. A transfiguracdo pode ser um método apenas pelo seu carater de praticabilidade ou
ainda pela sua pretensdo como modus vivendi. Ndo representa, pela via contraria, nenhum
sistema, esquema ou conhecimento impessoal. Atende essencialmente a figuracdo e sua
unicidade. Todavia, ha elementos constantes que se coordenam no estabelecimento de uma
cadeia substancialmente monolitica. E 0 que pretendemos apresentar por meio da ideia de
sofrimento.

O sofrimento e o desespero fazem parte de uma mesma problematica. O primeiro é a
expressao organica geral, dentro da qual o segundo é uma experiéncia psiquica. O desespero é
0 cume dos sofrimentos pessoais, dentre 0s quais estdo elencados todos os tipos de aflicdes,
dores, medos e manias. O desespero é o sentimento mais frutifero’®. Mas é o sofrimento, o
sofrimento como categoria experiencial geral, aquilo que € capaz de mudar o homem. S&o trés

os blocos gerais de alusdo ao sofrimento, tema que se confunde com o do desespero: (1)

76«56 0 desespero muda o curso de uma vida, porque o desespero ¢ a auréola da dor. A transfiguragdo é um salto

a partir da dor, um salto a partir dos limites da dor, quer dizer, do desespero. O desespero € o sentimento mais
fecundo; dele emana tudo” (CIORAN, 2014, p. 100).
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capacidade de modificacdo essencial; (2) método contra a mediocridade; e (3) perspectiva de
sua aplicacdo universal.

O sentido epifanico da transfiguracdo se intensifica e se aprimora através do
pensamento sobre o desespero. Deixa de ser meramente uma revelagéo essencial para se tornar
alteragdo substancial e descoberta de uma natureza ainda mais profunda de si mesmo. Neste
ponto podemos perceber uma nova investida da primordialidade da experiéncia interior em
Cioran. S6 o sofrimento muda o homem essencialmente, s6 uma vivéncia dolorosa pode
realmente corrigir, ensinar, alterar e colidir o homem contra sua antiga imagem, fazé-lo outro
com toda radicalidade. “Um homem que tem a maldi¢cdo e o inesgotavel privilégio de poder
sofrer permanentemente [...] tem por si mesmo bastantes reservas para tornar inatil qualquer
contribuicao exterior” (CIORAN, 2014, p. 63). O sofrimento aponta para vias inimaginaveis
aos homens comuns. Apresenta mundos e regides que jamais poderiam ser vislumbradas sem
a sua experiéncia continua. Para Cioran (2014), a santidade é o fenémeno que melhor expde a
radicalidade da transformacéo pelo sofrimento, porque foi capaz de tornar pessoas regulares
em figuras particularmente peculiares, tipos que colocaram em cheque a constituicdo simbdlica
humana.

O segundo bloco circunda a afirmacdo de que a Unica arma contra a mediocridade € o
sofrimento’”’. Exple o sentido de uma aplicacdo do infortGinio, de um uso disciplinar e
pedagdgico. Ele se estabelece como ferramenta anti-mediocridade. A ideia de um método pelo
sofrimento s6 ganha a sua devida proporcao por meio desse aspecto técnico, o qual estipula
uma fisionomia e um horizonte ao que, em um primeiro momento, € meramente uma
experiéncia agonica do presente que se vive. Entre a momentaneidade de uma aflicdo e a
constancia de um método demonstra-se a intencionalidade para um universo experiencial que

8 nos

se “descobre”. Quando, anteriormente, discutiamos sobre o ceticismo cioraniano
colocamos pela primeira vez durante o presente trabalho a questdo fundamental: a de tentar
conceber que beneficio deve trazer a dita “metaconturbagdo” do método do fildésofo romeno,
uma angustia que agora compreendemos no seio da experiéncia do sofrimento e a qual se auto-
impBe com vistas a estabelecer continuidade e ritmo rumo a transfiguracdo das banalidades de
um individuo. Realmente, ao fundo deste inquérito esta a pergunta sobre a necessidade e a

urgéncia de uma tal disciplina sobre si, 0 que permitiria que a sua polémica ndo se resumisse a

7 “Nio existe um meio mais eficaz de suportar a dor do que fustigar-se e torturar-se. Autotortura. A dor te corrdi,
te mina e te engole? Bata-te, esbofeteie-te, flagela-te até sentir as maiores e mais atrozes dores. Nao venceras
assim, mas a suportaras e extrairds dela infinitamente mais do que de uma resigna¢do mediocre” (CIORAN, 2014,
p- 112); “s6 os mediocres vivem na temperatura normal da vida” (CIORAN, 2012, p. 27).

78 Cf. 2.2.1. O estranho ceticismo cioraniano.
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uma espécie de capricho filosofico, alvo geral das proprias criticas do autor em relacdo ao
quadro do intelectualismo de seu tempo.

A importéncia deste ponto nos obriga a retornar para Simmel, cuja clareza favorece
nossa empreitada. O alemao escreveu que "a superacdo de si mesmo é a missdo moral do
homem, desde a forma totalmente individualista: ‘Do poder que une a todos os seres, emancipa-
se 0 homem que se supera a si mesmo’, até a historico-filosofica: ‘O homem ¢ algo que hé de

o

ser superado’" (SIMMEL, 1950, p. 15). Por que? Qual a razao para justificar que a superagao
de si € a missdo moral do homem? Em Simmel, a resposta tem termos muito evidentes, quais
sejam, o homem manifesta o movimento essencial da vida. A ‘superagdo de si’ dentro do campo
moral é o mais alto patamar da vida que se transforma sobre si mesma. Ao realizar-se sobre si,
o homem “concretiza” um ato vital unitario e fundamental: a transfiguragdo como superagao
moral é o corolério da transcendéncia da vida. Nisto esta explicitada, portanto, uma razdo
ontoldgica. A metafisica vitalista simmeliana compreende a tarefa humana basicamente como
uma busca de transcendéncia sobre si mesmo. A ideia de carater tragico da vida ndo é suprimida
na forma humana, mais intensificada ao apice. Em primeiro plano, a obra moral e, ademais,
uma ‘supra-moral’, por meio da qual a consisténcia simbolica do homem é rebaixada, tornam-
se 0 horizonte metafisico da humanidade.

Em Cioran, tal ideia estd desenvolvida. A superagdo moral do homem € uma sorte de
regozijo extatico, um demonismo que tudo consome, tudo “queima” como a ignorar os quadros
antropoldgicos de submissao ao circulo valorativo que produz. O individuo comum participa
espontaneamente da diversidade dos valores que de certa forma decantaram de sua vivéncia
mais plena, a mais orgénica. O agonistico cioraniano, pelo contrario, ndo para sob nenhum
“teto” moral, motivado por perturbac¢des que o distanciam da integridade psiquica que o aliaria
a uma simpatia valorativa geral. No fim das contas, a proposta de Cioran é a realizacdo de uma
“meta-ética” para a aniquilagdo do homem enquanto figuragdo submetida a quadros

valorativos:

Temos de deixar para trds muitos rostos; tivemos muitos, nascidos de nossa mudanca
e da mudanca do tempo. S&o como selos que a futilidade imprimiu em nés. Quantas
caras teve 0 homem? Tantas quanto as sombras que eclipsaram sua nostalgia pelo
divino. O homem sempre teve inveja de Deus. A transfiguracdo € a aniquilacdo
suprema do homem; entdo ele se alcangou a si mesmo, se aniquilou na divindade. A
transfiguracdo é uma abjuracdo de si mesmo; é a libertagdo do homem de tudo o que
ele foi e de suas marcas passadas, que Sdo Seus sucessivos rostos. Entrar no éxtase
interior e contemplar tua primeira e Gltima cara! (CIORAN, 2014, p. 123)
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O filésofo romeno chegou mesmo a nomear a no¢do de uma “ética” pelos o6culos da
transfiguracdo, a qual nomeou de ética do sacrificio. “E uma estupidez afirmar que a vida nos
foi dada para vivé-la; ela nos foi dada para sacrifica-la, ou seja, para extrair dela mais do que
suas condi¢des naturais permitem. N&o existe outra ética sendo a do sacrificio” (CIORAN,
2014, p. 36). O aspecto de “meta-ética” se desenvolve quando a oposi¢ao representada pela
ideia de sacrificio se torna um repudio sistematico aos elementos constitutivos de sua propria
individualidade. A metodologia da transfiguracdo compreende sobretudo uma investida
terapéutica, pois se direciona ao individuo agonico, perturbado, o filésofo em sua mais pura
forma, como assim o pensava Cioran. SO o debilitado pode se transfigurar. A alusdo cioraniana
aos saudaveis é explicita: "é possivel lutar contra todas as pessoas, mas nao contra os saudaveis,
pois eles sdo tdo insensiveis que ndo podem realizar em seu a@mago nenhuma forma de
transfiguracdo” (CIORAN, 2012, p. 122).

Caso recuperemos o sentido fatalista de sua filosofia, temos que o individuo agdnico é
um ‘eleito’. Esta essencialmente apartado da dindmica espontanea do viver, e sO lhe resta
manejar sua circunstancia. A disciplina da transfiguracdo aparece como uma tarefa de destino.
"Desprenda-te de tudo para tornar-te centro metafisico, teu Unico ganho, teu unico destino”
(CIORAN, 2014, p. 34). Encontrar o centro de si € a maneira ascensional de superar a condi¢éo
débil do agdnico. "O sacrificio, s6 o sacrificio, salva a nossa morte e sé ele resgata uma vida.
A partir do momento em que a vida nao € pura, mas infernal e torturante, ndo é o sacrificio uma
sublime aniquilacdo?" (CIORAN, 2014, p. 69).

Mas sacrificio e resignacdo sao negatividades qualitativamente diferentes para Cioran.
A transfiguracdo é uma negacao afirmadora, a contradi¢do que determina um ganho superior a
partir da perda total. Pelo contrario, quando nédo efetuada pelo sacrificio, "mas termina em
desiluséo e ceticismo, fracassou uma experiéncia capital” (CIORAN, 2014, p. 96). O ceticismo
aqui se insurge como estado o mais repudiavel, o mais futil e banal. O ceticismo é a postura
fundamental da futilidade, antbnimo da necessidade e da urgéncia de uma filosofia com raizes
vitais (ndo o estranho ceticismo cioraniano, cuja substancia é a perturbacéo, esséncia filoséfica,

mas o especulativo, o da ‘davida metodica’’®). O estado débil do agonismo cioraniano pode,

9 Cf. 2.2.1. O estranho ceticismo cioraniano. Em 1933, escreveu e publicou um artigo na revista romena
Calendarul intitulado Uma estranha forma de ceticismo, no qual expds a particularidade de se pensar a postura
cética a partir da vivéncia de uma tensdo intima que se constituiria como causa originaria da hesitagdo. Para tanto,
estabeleceu como que uma diferenga de naturezas entre experiéncias de incerteza, discriminando a qualidade de
posturas céticas sob o crivo de uma conturbacdo interior. Por um lado, uma dlvida metddica, cuja substancia,
sendo meramente especulativa, revelaria apenas uma preocupacdo sistémica e pontual, sem nenhuma
consequéncia desde o ponto de vista subjetivo de quem a sustenta. Por outro, uma ddvida organica, resultado de
uma inquietacdo essencial, por meio da qual qualquer ordem de assercéo se torna invidvel e em que a prdpria vida
do fildsofo estaria implicada.
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portanto, levar ao ceticismo vulgar quando ndo potencializado pela realizacdo do sacrificio. A

doenca, para ser fecunda, reclama um método.

A doenca nos transporta para estados de vibragdes que normalmente ndo temos. Mas
para tornar fecunda a doenca e converté-la em mola de nosso dinamismo interno, é
condicgdo essencial intensificar as vibragdes até o paroxismo. Existe um verdadeiro
método de vibragdo total, que nos abre as vias de purificagdo interna, de exaltacéo
nas vibragdes intimas. Temos que alcancar uma tensdo psiquica durante a qual tudo
0 que vivamos implique o0 aumento das vibragdes. As tensdes intimas tém que ser tao
grandes que os atos de vontade, comparados com esse paroxismo, paregam simples
atos reflexos. Se no periodo em que a doenga nos domina, a vontade estéa paralisada
e apagada, no periodo de frutificacdo da doenca realizamos um verdadeiro salto por
cima da vontade. Esta aparece muito diminuida e vaga ante esse vulcédo de vibrag6es
que rebenta, como uma exploséo e defesa da vida, desde as profundezas do ser. Nas
vibragdes da doenca, a intensidade das vibragdes vitais constitui um excesso pelo qual
as tendéncias a desintegracdo que a doenga contém transformam-se em outros tantos
éxtases de nossa vida que resiste a ceder antes de haver conhecido a grande mudanca,
a transfiguracdo dltima.

A doenga traz para a superficie da consciéncia tudo o que ha de mais profundo em
nos. Deste modo, s6 somos profundos de verdade na doenga; e, quando conseguimos
dominar a doenga, nos tornamos mais do que Somos, Nos criamos a NGS Mesmos
(CIORAN, 2014, p.32).

Temos que a doenca pode representar um atentado as raizes da vitalidade, fato que pode
ser utilizado, a partir de um método para intensificacdo ritmica da atividade psiquica, para a
realizacdo de uma transfiguracdo fundamental de si. A doenca recoloca os centros das
preocupacdes e das energias do individuo para ele mesmo. Ela reestabelece o quadro geral de
sua tarefa edificante. Também escancara, por um lado, a perspectiva organica da transfiguraco
e, por outro, a sua natureza na necessidade. Nao se forja ou se deseja uma doenga, apenas se
dela padece ou ndo. Na debilidade, em que a perda vital constitui quase um extravio de si
mesmo, a proposta filoséfica de Cioran se insinua como uma oportunidade terapéutica, por
meio do que a perda se transmuta num sacrificio frutifero.

O romeno chegou mesmo a estabelecer a ideia de uma fustigagdo ndo-ascética (ou um
novo ascetismo, a favor da vida e contra a morte), para intensificacdo do paroxismo psiquico.
“Nao existe um meio mais eficaz de suportar a dor do que fustigar-se e torturar-se. Autotortura”
(CIORAN, 2014, p. 36). A diferenca fundamental entre o seu auto-flagelo e o ascético, diz o
autor, ¢ que “o asceta se flagela para escapar as tentacdes da vida; e nos, para escapar as
tentacdes da morte. Uns, o fazem pela rentincia; outros, contra a rentincia” (Ibid.). O tema ¢
muito sensivel e peculiar, refere-se diretamente ao aspecto ‘contra si mesmo’ da filosofia
cioraniana. Também no mesmo contexto, escreveu que “aos que sofrem nao lhes resta outra
coisa sendo a ofensiva contra si mesmos” (Ibid.). Tal ofensiva é o marco do pensamento de

Cioran. Estabelecer uma metodologia sistematica contra a propria individualidade é uma
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férmula de ascetismo que pretende dar oportunidade as experiéncias de mais alto grau da vida:
“E preciso estabelecer os métodos de um novo ascetismo que néo nos faga voar para Deus, mas
para nossas proprias alturas, das quais nos afastou o abismo de nossas tristezas” (CIORAN,
2014, p. 98). Com isto, temos que o método agdnico de Cioran pretende acirrar em todos 0s
niveis a propria inquietude individual, a partir da evidéncia da antinomia determinada pela
fatalidade ontoldgica, com o horizonte de uma experiéncia estético-metafisica de vitoria sobre
as limitacGes, a transfiguracdo. O modelo dessa transfiguracdo é a saida para os estados
doentios cuja principal figura é a do cético. Precisamos, neste ponto, recapitular todos os

elementos desta oposicao a qual elevamos como metodologia.

Cioran, em seu ensaio Uma estranha forma de ceticismo, estabeleceu uma
diferenciagcdo entre posturas céticas. Por um lado, uma advinda da ‘divida metodica’, cuja
substancia, sendo meramente especulativa, revelaria apenas uma preocupacao sistémica e
pontual, sem nenhuma consequéncia desde o ponto de vista subjetivo de quem a sustenta. Por
outro, uma cuja proveniéncia desvela a duavida organica, resultado de uma inquietacdo
essencial, por meio da qual qualquer ordem de assercdo se torna inviavel e em que a prépria
vida do filésofo estaria implicada. A filosofia adquire aqui uma originalidade e um custo
determinados pela conturbacdo inicial da pessoa, centro e totalidade animica do pensamento.
A organicidade filosofica de Cioran estd nisso que é a preponderancia da situacdo psiquica,
“epidérmica”, somatica do individuo com suas mazelas concretas na experiéncia integral da
vida. Portanto, pela fatalidade caracteristica do viver, matéria ontoldgica que transcende o
poder de decisdo e autoridade da razdo, algumas pessoas experimentam a perturbacdo intima
que as aparta de uma vivéncia plena, naquilo que o romeno chamou de ingenuidade ou
espontaneidade. O homem comum é saudavel e ingénuo. O agénico, débil e consciente. A dor
revela e a limitacdo ensina. Nao ha aqui nenhuma espécie de novidade epistémica, todas estas
assercdes sio comuns nos pensamentos modernos romantico e pessimista®. Destarte, ja temos
entdo evidenciada a parcela especifica da humanidade para a qual a obra cioraniana se destina.
Primeiramente, para ele mesmo, numa atitude edificante. Em segundo lugar, para os agénicos
como ele, num exercicio ético (ou ‘meta-ético’, como ja observamos).

Diante da situacdo angustiante de uma perturbacdo intima, a dedicacdo filosofica
adquire a importancia de uma urgéncia terapéutica. O plano de fundo, grosso modo, do mote

cioraniano esta ai apresentado: filosofia como via terapéutica. Contudo, algo ainda ndo esta

80 Cf. O intuicionismo cioraniano.
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totalmente evidenciado, a saber, como terapéutica, o que ela combate? Quais as doencas para
0 que a filosofia se insurge como alternativa convalescente? Ela se aplica contra a perturbacao
ou por meio dela? A essas perguntas, respondemos que Cioran elegeu seus alvos na negacgéo e
no “apequenamento” da vida. Nao se direcionou ao sofrimento em si. O autor mesmo
vislumbrou “regras para vencer o pessimismo, mas ndo o sofrimento” (CIORAN, 2014, p. 54).
Sofrer é a condicdo de possibilidade da exaltacdo da vida, pelos moldes cioranianos. A
experiéncia estético-metafisica do éxtase s se alcanca através da dor. Por isso o romeno faz a
apologia do paroxismo, porque, em verdade, o seu elogio é, mais profundamente, o da
transfiguracdo®. Aquela negacéo e aquele apequenamento séo as caracteristicas fundamentais
do ceticismo vulgar ou especulativo, quadro geral do pensador sem capacidades subjetivas de
comprometimento. A mensagem cioraniana €, basicamente, oposta: ‘ndo deveis, contra sua
perturbacdo, recair no ceticismo vulgar, na indiferenca e na impessoalidade, pois assim estarieis

criando um distanciamento covarde e resignado entre vos e a vida’:

Seria preciso fixar as regras e 0s exercicios necessarios para cultivar uma confianca
absoluta em si mesmo, para vencer e sufocar todas as davidas. O ceticismo s6 pode
ser superado por meio de uma ginastica cujo ritmo saia diretamente das ilusdes e das
dilatacGes da megalomania. Cada forma de ritmo é uma arma contra o ceticismo, 0
desespero e 0 pessimismo. O ritmo como reacdo voluntaria ndo deveria faltar nunca
no tratamento das doencas incuraveis, entre as quais figuram, em primeiro lugar, o
ceticismo, o desespero e o pessimismo (CIORAN, 2014, p. 34).

A superacdo de estados doentios representa aquilo que Cioran nomeou como heroismo.
A temaética heroica é preponderante para explicar o irracionalismo cioraniano diante da negacao
da vida, postulado cético. Em favor da irracionalidade essencial da vida, e contrariamente a
hesitacdo cética ou as asser¢des meramente dogmaticas (num sentido tradicional), o filésofo
propde uma afirmacdo sobre os escombros da sabedoria. Os limites impostos pelo ceticismo
sdo categoricos: o saber culmina na equipoléncia. Mesmo com a asseveracao de tal rigor, como
ndo recair num distanciamento orgulhoso e futil em relagdo a realidade? “Toda a nossa luta nao
pode ser sendo uma luta contra a tentacdo de tais certezas e todo nosso heroismo uma explosédo
contra n6s mesmos” (CIORAN, 2014, p. 74). Cioran estabeleceu a certeza como um sintoma
da doenca da resignacao o que, num primeiro momento, parece uma contradi¢do de sua critica
ao ceticismo. O ceticismo especulativo, em Cioran, € uma forma de ‘certeza’, no sentido de
seguranca e aporte, porque ndo participa da conturbacdo e da verdadeira inseguranca de uma

situacao perturbadora em que se sobressai a duvida organica. Portanto, para o filésofo romeno,

81 "o verdadeiro elogio ndo pode ser outro sendo o da transfiguracdo” (CIORAN, 2012, p. 125).
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a mera sabedoria, 0 exercicio intelectual por ele mesmo, sem raizes organicas, representa
apenas o jogo preservado de uma resignacao subjetiva. A sabedoria especulativa é a condi¢do
ideal da certeza. Pelo contrario, Cioran defendia a vitéria do paroxismo irracionalista e extatico
sobre a limitagéo intelectual do conhecimento: “nds queremos viver, ainda que saibamos que
nada pode salvar a vida das garras da morte. E nosso ideal ndo pode ser sendo passar por cima
do que sabemos, vencer as tentacdes do conhecimento e todas as coisas seguras que nos fizeram
desesperar” (Ibid.).

O heroismo cioraniano, destarte, deve ser resumido como a disposicao irracionalista
que transfigura a debilidade da hesitacdo e das segurancgas especulativas céticas em energias
afirmadoras. E a transformacéo do negativo em positivo. O heroismo é o arranjamento psiquico
e organico da transfiguracdo, ndo por acaso em aluséo direta ao espirito tragico. O heroi tudo
sacrifica em prol da realizacdo de sua presenca decisiva e exemplar. A apologia da
transfiguracdo é também o elogio da coragem para a materializacdo de um tal feito.

A metafisica cioraniana adquire sua centralidade no problema fundamental do
individuo, o que determina a transfiguracdo como corolario geral de seu desenvolvimento
tedrico. O homem cioraniano € aquele que vivencia um "tremor da individuagdo™, homem que
sente a vulnerabilidade e a inseguranca do isolamento da vida na forma de individuo. A
transfiguracdo representa a experiéncia de tirar da vida mais do que ela pode oferecer. Negagéo
afirmadora: “Amo somente o que vai mais além do que €; 0 que sente suas origens e as coisas
que o precedem; 0 que recorda os tempos em que nao era ele, o que salta nas antecipacdes da
individuacao” (CIORAN, 2014, p. 42). O “profundo sentido da individua¢do™ coloca o
problema do individuo desde uma perspectiva metafisica, ou seja, como isolamento de uma
energia ou substancia anterior. A transfiguracdo é um retorno as fontes nao individuadas da
realidade, uma espécie de morte. A dualidade da morte cioraniana, por um lado ‘quente’,
edificante, sem a qual os homens estariam escravizados pelas formas mais vulgares de estar no
mundo. Por outro, uma morte ‘fria’, por meio do que sucumbem desfigurados pelo limite
bioldgico do existir. E uma morte pelo retorno. Uma negacao da individualidade que se mostra,
posteriormente, benéfica. A realizagdo de uma presenga decisiva, horizonte ‘meta-ético’ do ato
transfigurador, s6 ocorre sobre os escombros do antigo homem: “E sobre nossas proprias ruinas
que chegamos a saber quem somos” (CIORAN, 2014, p. 26). Tirar todas as consequéncias da
experiéncia da individualidade se torna a marca da filosofia cioraniana. Reconhecer a morte e
0 nascimento como os temas fundamentais de cuja proveniéncia resultam todos os outros. “A

individuacdo nos revela o nascimento como um isolamento e a morte como retorno. Nao ama
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a vida aquele que ndo cultiva esse isolamento, como tampouco a ama aquele que nao teme o
retorno” (CIORAN, 2014, p. 241).

Precisamos apreender como o fatalismo metafisico de Cioran representa, a partir da
nogdo de um vitalismo muito notério e medular, a substancia de um Amor fati®2. O amor ao
destino cioraniano se estabelece numa atividade exemplar de cultivo do préprio isolamento na
individualidade. Tal aperfeicoamento compreende uma sorte de progresso na cadeia da
individuacdo. Beneficiar o individual, aumentar a regido de seu marco, empreender-se como
um ‘mundo no mundo’. “A individuacao deu um nome a vida. Todos nds temos um nome; o
mundo que precede a individuagdo € a vida sem nome, é a vida sem rosto. S6 a individuagao
deu um rosto a vida. Por isso, o desmoronamento da individuacdo na morte é uma
desfiguragao” (Ibid.).

Devemos discernir os usos terminoldgicos dessa metafisica de Cioran. Primeiro, a ideia
de ‘rosto’. A expressdo andloga a transfigura¢do, em romeno, cuja tradu¢do ¢ a mesma, ¢
schimbarea la fata, o que significa literalmente ‘mudar a face’ ou ‘mudar o rosto’. O rosto
cioraniano ¢ um sinal metafisico do isolamento da vida por meio da individuagao: “O homem
ndo ama sua cara, que so0 € um acidente, mas seu rosto, porque € um sinal metafisico” (Ibid.).
Portanto, a individuagdo é o fendmeno figural em que a vida se isola em um rosto,
contrariamente a sua caracteristica como devir e desfiguracdo constante. A individuagéo € a
exposicdo da antinomia vital. Demonstra a necessidade da vida em se isolar para poder seguir.
Contradi¢do que alimenta a maxima da vida como transcendéncia de si mesma. A morte é uma
desfiguragdo, ¢ 0 homem cioraniano pressente essa reversdo pelo seu ‘estremecimento’. O
estremecer da individuacdo é a experiéncia metafisica de antecipar a desfiguracdo, é a
constancia agoénica que revela a mazela do individuo que vivencia a inevitabilidade de seu
sucumbimento.

Mas também pelo tremor se arquiteta a via para uma apreciacdo total da vida. A
‘vacilagdo’ existente na individuac@o ¢ 0 que permite essa saida de si, essa negagdo subjetiva
que pretende recuperar 0 éxtase de uma participacdo universal na qualidade irracional da
realidade. Percebe-se a presenca ininterrupta das filosofias de Simmel e, sobretudo,
Kierkegaard. “Nossa relagdo com 0 que precedeu a individuacdo a estabelecemos descendo
pela escada de nosso espirito, permanecendo em nés, vencendo o isolamento de nosso rosto,

trans-figurando-nos na direcdo de nossos inicios, e ndo nos transfigurando, perdendo o sentido

82 “Cjoran adere a solugdo grandiosa de Nietzsche de sempre dizer sim a vida, recebendo criativamente a
fatalidade do devir por meio de um enérgico amor fati, tentando superar a oposicdo estéril entre otimismo e
pessimismo por meio de uma intensificagdo quase insuportavel da experiéncia” (VALCAN, 2016, p. 197).
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figural da individuagao, na morte” (Ibid.). O ‘jogo’ figural da transfiguragao esta exposto nesta
passagem. A orientacdo da transfiguracdo se estabelece rumo aos inicios, ou seja, as fontes
vitais, a vida sem rosto. N&o pode chegar a ser uma transfiguracdo como aniquilamento figural,
porque a desfiguracdo representa a morte. Transfigurar significa permanecer em si, vencer
consigo a si mesmo por meio de uma ruptura do isolamento de seu préprio rosto.
Transfiguracdo é a vitdria sobre o proprio rosto na direcdo de si. A mudanca de rosto é o
“renascimento”, ¢ o acesso as fontes vitais para uma reviravolta radical na individuacao. A
transfigura¢do é o retorno a essas fontes e também o renascimento: “Voltamos sempre que
amamos a vida com paixdo infinita e nos sentimos insatisfeitos com as barreiras da
individuacdo; e sempre que descobrimos as raizes de nosso entusiasmo para além de nossa
finitude figural” (Ibid.).

Entre retorno como transfiguragao e reversdo como morte, Cioran formalizou a anélise
figural de sua metafisica como uma espécie de apologia antindmica do individuo. Por um lado,
esta claro como a individuagdo representa uma privagdo extatica, ja que o isolamento figural
retira 0 homem da experiéncia do eterno devir. Por outro, a individuacéo é a sua grande tarefa
e 0 seu destino. Por meio dela, numa atitude transfiguradora, pode se consolidar uma
aproximac&o essencial do viver, quase como uma mistica cuja ascese pretende a realizacdo de
uma presenga heroica. “O retorno é uma transfiguracdo vital; o reverter, uma desfiguracéo

metafisica. O retorno ¢ uma mistica das fontes vitais; o reverter, pavor das ultimas perdas”

(Ibid.).

5.1.9. Nacionalismo heroico (1936-2)

No ano de 1936 também apareceu o terceiro livro de Cioran, A transfiguracédo da
Roménia. Em Schimbarea la fatd a Romaniei (Transfiguracdo da Roménia), a profusdo do
conceito de transfiguracdo em nivel social e histdrico é acentuada. Terceira obra publicada por
Cioran, antecedida, respectivamente, por Nos cumes do desespero (1934) e O livro das ilusdes
(1936), Transfiguracdo da Roménia € um dos trabalhos responséveis pela associacdo do
pensamento de Cioran ao ultranacionalismo europeu da época. Dentre tantos temas, o livro
explora as caracteristicas do que seria uma cultura menor, a qual estaria a margem no palco
politico mundial, subsistindo apenas pelas consequéncias das acGes afirmativas de outras

nacBes. Pensar como as culturas menores poderiam realizar um salto para a historia, passando
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de uma postura passiva para uma ativa®, era uma preocupacdo de Cioran. Seu intuito era
projetar para a Roménia uma perspectiva de transformacao radical de seu estilo de vida®.

A transfiguragdo romena concretiza-se como completa metamorfose de estilo de vida,
denuncia as limitacGes figurais de uma maneira de viver. Cioran (2004) entende que a
mediocridade do estilo de vida romeno corresponde ao seu posicionamento periférico em
relacdo as grandes culturas do mundo. Um apequenamento sintomatico de modelo doentio e
que deve ser curado através de uma alteracdo estética. A transfiguracdo, para os parametros de
um povo, deve se direcionar a sua entrada na dindmica politica mundial®®. Retirando-se do seu
estado original de resignacdo em funcdo de um dever global e langando-se em um projeto
“messianico”, cujo destino estaria indubitavelmente relacionado a sua acéo frente ao restante
das nacGes.

O argumento principal usado por Cioran para justificar a mudanca de postura de um
povo se refere & integragdo entre comunidade e cultura. De acordo com o filésofo, estar
integrado € estar num estado imanente em relacdo a cultura. Significa permanecer conformado
ao seu espectro de pensamento e de atuacdo, limitando-se a um marco (cadrul). Ao mesmo

tempo, o relaxamento deste marco, sua labilidade (labilitatea), corresponde ao principio de um

83 Alexandru Matei considera, acerca dos fundamentos filos6ficos da obra, que “Hegel, Spengler e Bergson
representam as trés fontes metodologicas da Transfiguragdo da Roménia” (2012, p.4).

84 Cf. Cioran, 2004, p. 134.

85 E importante fazer notar que Cioran néo estava preocupado com nenhuma doutrina ou teoria politica. A
centralidade da afirmag&o nacional para ele significava a traducdo formal de um espirito heroico que conseguiria
transformar o povo romeno, fazendo-o abandonar o seu “ceticismo vulgar” e sua “resigna¢éo” em troca de uma
consciéncia tragica e uma ética universal. O mais importante, portanto, seria impor uma intensidade animica ao
povo, tornando a ideologia (ou “ideocracia”, como chamava o romeno) algo subalterno. Podemos evidenciar a
desimportancia e fraqueza que a ideia mesma de doutrina politica adquire nos ensaios de Cioran. O autor
geralmente fez usos despreocupados do termo, mas quando ndo o fez, ou melhor, quando pretendeu dar atengéo
especifica a expressao e seus sentidos circundantes, expds suas caracteristicas de insuficiéncia e de afastamento
das raizes irracionais da vida. Portanto, destacou que “o politico desvinculou-se, dissociou-se da fonte dos
elementos irracionais, de uma soma de irredutibilidades misticas, no entanto muito necessarias a unificacdo de
todos os aspectos da vida nacional” (CIORAN, 20093, p. 35). O politico como matéria, disciplina e unidade
auténoma significa para o filésofo romeno uma desvinculacéo vital da unicidade individual de um povo. E a
mesma sorte de abstracdo da divisao entre cultura e vida, sobre a qual ja desenvolvemos uma discusséo (Cf. 3.5.
Do irracionalismo). A dimenséo politica, por meio destas caracteristicas de abstracdo e afastamento, consolida-
se como doutrina. Em Cioran, a alianga entre doutrina e politica produzem apenas contetidos insignificantes,
insuficientes, os quais ndo tém, por si, capacidades para despertar os conflitos mais intimos dos homens.

Por um lado, a doutrina € exigua, limitagdo que a impede de abater os problemas mais fundamentais do homem:
“Ao constatar que a miséria estd intimamente ligada a existéncia humana, ndo consigo mais aderir a nenhuma
teoria ou a nenhuma doutrina de reforma social. Todas me parecem igualmente estipidas e intiteis” (CIORAN,
2012, p. 111). Por outro, ela é desimportante, j& que, no que tange a uma organizagdo ou movimento politicos, o
crucial ¢ a intensidade animica que os sustenta: “No fundo, a doutrina tem pouca importancia. Se eu visse uma
juventude comunista tdo dinamizada como a juventude alemd, ndo deixaria de expressar a minha admiracdo. As
ideias tém pouco valor em si” (CIORAN, 2009a, p. 38). Este tltimo trecho, inclusive, foi escrito enquanto Cioran
estava em solo alem&o, em janeiro de 1935, A proposito de uma outra Roménia. Portanto, temos evidenciada a
ideia de que uma doutrina politica significa pouco, ou mesmo nada, a partir do ponto de vista cioraniano.
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declinio cultural, pois promove a desintegracdo de sua direcdo interior, ou seja, de seu estilo
(stil).

O conceito de estilo é importante para compreendermos o funcionamento da cultura®.
Para Cioran, ele expressa a tendéncia da vida em criar formas para si. Portanto, a nogéo de
estilo repousa sobre a capacidade de representacdo. A cultura reproduziria tal potencialidade
em uma esfera mais ampla, ela efetivaria a possibilidade da vida de manifestar-se em modos
inteligiveis apesar da irracionalidade de sua substancia intima. E uma tendéncia a forjar-se
numa forma temporal, a realizar-se em uma estrutura dada e circunscrita, caracterizando-se
como uma figuragio®. Portanto, toda cultura corresponde a um estilo especifico, a uma
orientacdo particular do seu dinamismo intimo. Cada cultura é um sintoma — ela diz, de uma
maneira singular, algo sobre uma manifestacdo inteligivel da substancia irracional que
caracteriza a vida. De acordo com Cioran (1990), quando um estilo perde seu poder, quando
comeca a apresentar sinais de sua caducidade, significa que a cultura comeca a entrar em
decadéncia. O seu poder esta no grau de adesdo dos membros da comunidade que a compde.
Em sua forca, uma cultura deve ser absoluta, o que significa dizer que ela deve ser tdo evidente
que ndo permita a um membro da comunidade pensar sobre a ordem de seu funcionamento. O
pensamento sobre sua organizagdo denota um grau de afastamento, indicando a distancia de
sua influéncia. Portanto, uma cultura poderosa deve ser tdo evidente que prescinde ou dificulta
a elaboracdo, por parte da comunidade, sobre sua orienta¢io®.

A partir destas formulacdes sobre a cultura e sua dinamica, Cioran desenvolveu alguns
principios que relacionam os propdsitos da cultura com o seu salto na historia. Podemos
organiza-los em trés diretrizes expressas como veremos abaixo:

i) E proprio da grande cultura querer-se necessaria. Isto significa que, para garantir sua

poténcia, sua forca, uma cultura deve forjar para si um destino, um propdsito e ideais universais

86 Em 1932, em seu texto chamado Estilo e Escatologia, Cioran escreveu que: “o estilo exprime a tendéncia da
vida a assumir temporariamente uma forma, a realizar-se numa estrutura determinada e limitada, a dirigir o seu
dinamismo interior e a elevar a irracionalidade da sua substancia intima a um plano de maior inteligibilidade”
(CIORAN, 2004, p. 131-132).

87 «“A cultura é uma vitéria da individuagdo” (CIORAN, 2009b, p. 185).

88 «paralelamente & biologia, ou & ortogénese que ensina que o nascimento e a afirmagdo da vida estdo
determinadas por condicfes e orientacfes interiores que tém sua razdo de ser na resisténcia mecanica do meio
ambiente, ha também no mundo histérico uma ortogénese das culturas, que justifica a individualidade de cada
uma delas pelas suas condi¢des e determinantes originais, pelo seu impulso especifico. A marcha das grandes
culturas na historia parece assim uma fatalidade; porque nada pode impedir a sua tendéncia a afirmar-se e a
individualizar-se, a impor o seu estilo de vida aos outros, a escravizar a todos com o seu violento fascinio. Como
ha relativamente poucas grandes culturas, o nimero de fendmenos histdricos é necessariamente limitado. Muitos
povos perderam o seu destino porque ndo souberam realizar-se espiritualmente e politicamente, condenados a
permanecer nas suas fronteiras étnicas, incapazes de se tornarem nagdes, de criar uma cultura!” (CIORAN, 2009b,

p. 82).
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que, além de dignifica-la, justifiquem sua razao de ser no mundo e para 0 mundo. Toda cultura
deve ter um papel fundamental na histéria universal (a isso Cioran chamara messianismo)®°.

ii) E proprio da grande cultura se realizar. Isto ¢, tendo forjado seu papel necessario ao
mundo, uma cultura inclina-se para a realizagdo deste projeto. Toda grande cultura, neste
sentido, tende ao imperialismo, a imposicao de seu projeto sobre outros (com este argumento,
Cioran sustentara que a principal caracteristica do homem politico é o 6dio)*.

iii) E proprio da grande cultura entrar em declinio. O que quer dizer que, tendo esgotado
sua possibilidade de adesdo, um dado estilo deve ser atualizado para que uma nagao possa
garantir a continuidade de seu imperialismo. Em muitas ocasides, o declinio de uma dada
cultura acompanha o declinio nacional.

Um povo que nao tem, em seu marco, nenhum dos principios definidos anteriormente
faz parte de uma cultura menor. Elas estdo a margem da dindmica politica porque se recusam
a agir, recusam-se a sair do gérmen historico que as localiza na periferia mundial, evitam toda
possibilidade de submeter outros povos a sua vontade. Para reforcar tal ideia, Cioran chamara
este tipo de cultura de infra-histdrica®.

Apesar de sua condicdo desfavoravel em relacdo ao mundo politico que lhe cerca, uma
cultura infra-historica pode conseguir superar sua realidade e obter seu estatuto na historia.
Para tanto, precisa romper irremediavelmente com sua continuidade habitual, ou seja, deve
reconhecer sua condicdo subalterna e cunhar para si um projeto pelo qual combater. Cioran
chamara a este fendmeno de ruptura fecunda (ruptura fecunda), a descontinuidade total da
cultura em relacio a seu estilo anterior®2.

Esta fratura funciona através de um acesso de lucidez, o qual primeiramente torna
evidente as caréncias e defasagens do povo quando comparado as demais nac¢des. Logo depois,
a cultura afunda em uma espécie de febre, que corresponde ao messianismo. A tarefa
messianica se traduz como a alcunha de um proposito universal para a cultura, ao

desenvolvimento de sua profecia. Baseada na profecia é que os acontecimentos historicos

89 Cf. CIORAN, 2004, p. 87-89.

90 Cf. CIORAN, 2004, p. 286.

91 “Um povo s6 tem um destino no mundo a partir do dia em que transpds o limiar da historia. Antes disso, esta
na infra-histéria. Mas seria arriscado - se ndo impossivel - avancar uma data, prever em que época o franqueara.
Quando os valores pelos quais um povo luta cristalizam num verdadeiro mundo histérico, entdo esse povo se
integrou no devir das culturas. Seria em vao buscar precisar o0 momento da "cristalizagdo", pois a afirmacéo no
mundo ndo se produz simultaneamente em todos os planos, mas, 0 mais frequente, de maneira sucessiva. Como a
Italia, que o Renascimento fez entrar na historia gragas ao plano espiritual. O que importa na teoria das culturas é
saber se a afirmacdo de uma delas ndo é mais que um episédio ndo relevante ou é, ao contrario, um destino
essencial” (CIORAN, 2009b, p. 103-104).

92 Cf. CIORAN, 2004, p. 105.
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deverdo acontecer. Cioran chega a dizer que “tudo o que ndo ¢ profecia na Roménia ¢ um
atentado contra a Roménia” (CIORAN, 1990, p. 26).

Também neste movimento de translacdo da cultura, € possivel observar o papel da
transfiguracdo. O acesso de lucidez desemboca em uma negatividade gerada pelo vislumbre
dos limites. O estado doentio que se segue aprofunda a negatividade e lan¢a o povo em uma
condicdo cadtica. O que se segue € uma febre cuja forca provocara um estado delirante. Tal
delirio servird para Cioran como impulso de transfiguracdo da negatividade. Assim, o
adoecimento ter4 um valor e poderé se converter em positividade.

Portanto, o diagnostico de Transfiguracao e a proposta de Cioran na obra se identificam
na busca por uma alteracdo radical do perfil psicolégico do povo romeno e das alternativas para
essa modificacdo, resultado alcado através do heroismo coletivo que detém o poder de
transformar o negativo psicolégico em positivo.

O aspecto psicoldgico negativo de um povo para Cioran é identificado como a negagdo
da histéria. A condicdo das culturas pequenas, que as impede de realizarem-se, de atuar
politicamente, a agir sobre as outras nagdes, da-se o nome de prudéncia (prudentd)®. A
prudéncia corresponde a uma espécie de cautela que inviabiliza a acao historica, na medida em
que a racionaliza, a pondera sobremaneira. A afirmacdo da historia é andloga a afirmacéo da
vida. O salto historico é o progresso no processo da individuacdo da cultura que viabiliza o
aperfeicoamento na escala de transfiguracdo. A prudéncia, entretanto, afrouxa os lacos da
mobilizacdo necessaria aos atos (aumenta a labilidade), ja que a acdo nao provém da sensatez,
mas da inconsciéncia®. Sendo assim, a afirmac&o da vida ao nivel nacional corresponde ao seu
salto na histéria, uma espécie de febre que interrompe o estado de prudéncia e mobiliza o povo

em prol de seu triunfo sobre suas debilidades. A afirmacdo historica, neste sentido, € uma

93 «A nossa resignagio secular tornou-nos prudentes. Se, num plano individual, a prudéncia pode atingir cumes,
enguanto fendmeno coletivo é uma inércia. O povo romeno é o0 mais prudente da Europa, mas por falta de coragem
e de afirmagdo, ndo por espirito” (CIORAN, 2009b, p. 147).

94 A associagdo entre “ato” e “inconsciéncia” ou “irracionalidade” em Cioran existiu desde seus primeiros escritos,
como se |&, por exemplo, em A necessidade do radicalismo (1935): “Da intelec¢do e da compreenséo ndo nasce
nenhum ato. Todo ato é um gesto de violéncia e nasce de uma limitagdo voluntaria ou inconsciente de
perspectiva. A unilateralidade do estimulo é a mola indispensavel de qualquer agdo. Os pensamentos sem
aderéncia organica ndo significam absolutamente nada. Um pensamento que ndo converta gesto é perfeitamente
inutil” (CIORAN, 2020b, n.p.). Essa separacdo ¢ mais explorada em sua fase francesa, como em seu livro Do
inconveniente de ter nascido. Do ponto de vista da analise politica, Cioran associou o “instinto politico” a uma
inclinacdo para a acdo. Portanto, hd uma ligacdo implicita (e também explicita, em outras circunstancias) entre
atuagdo politica e irracionalidade: “Um povo sem instinto politico se perde no caminho que conduz & nagdo. Mas
0 que é o instinto politico? A paixdo irrefletida da afirmac&o, da afirmacdo como tal, sem deixar que os valores a
impegam; a forca e a vitdria da finalidade, independentemente das restrigdes morais; a sede de primazia e unidade;
o culto da organizagdo e das formas objetivas” (CIORAN, 2009b, p. 137).
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afirmacdo da propria vida. A prudéncia (a cautela, a ponderacao, a resignacéo), ao contrario, é
um aleijamento da vida, é a sua negacao.

Cioran (1990) repetidamente utilizou-se da comparacéo entre povo e nagdo, camponés
e operario, campo e cidade para ressaltar uma certa divisdo entre mobilidade e quietude que
diferenciaria as ordens da historia e da infra-historia®. Seu objetivo é mostrar a divergéncia
entre as naturezas destas duas ordens, qualificando o campo (povo, camponés) como sindnimo
de niilismo (ou negacdo da vida)®, enquanto a cidade (nagao, operario) € o lugar da historia,
da afirmacéo da vida, do movimento.

A entrada na histéria, promovida por um messianismo, deve ser de carater
soterioldgico®’. O que significa dizer que a busca da realizacdo do prop6sito universal forjado
para a nacdo deve pretender, de maneira geral, a redencdo das falhas, a salvacao definitiva do
povo através da materializacdo de sua utopia. O messianismo, neste sentido, nunca deve
abandonar seu elemento mistico: tentar alcangar o absoluto. A mistica resguarda dentro de si
uma vontade de poder (vointa de putere) que, quando aplicada em nivel nacional, tem a for¢a
capaz de fazé-la ingressar no campo da histéria e buscar a realizacdo de seu maior desejo. Aqui
retomamos a ideia de que a transfiguracdo requer uma super vontade, uma vontade heroica, a
qual Cioran situa na nocéo de mistica. Através dela, um povo pode saltar de um estilo de vida
baseado, sobretudo, na sobrevivéncia, para alcar os mais altos patamares de sua hegemonia.
Portanto, podemos admitir que o messianismo corresponde, a nivel politico, a0 movimento
psicoldgico do heroismo, e que a mistica € a ordem na qual o autor pdde localizar a diferenca
de dimensdo da vontade que se manifesta na transfigura¢do: “um messianismo sem mistica
seria vazio e inttil” (CIORAN, 2009, p. 126).

O messianismo se vale do elemento mistico ndo somente para mobilizar forcas
suficientes em prol de seus objetivos, mas para dar a tarefa da nagédo o carater de superacéo de
uma certa condi¢do humana. E o que retrata Cioran ao dizer que: “Néo h4 nada mais produtivo
que um orgulho infinito para escapar da miséria da condi¢do humana” (CIORAN, 1990, p.65).

O pensamento basico da transfiguracdo, ou seja, aquele que diz de uma superacdo de uma

9 “Expressoes dos povos agrarios, as culturas populares estdo desarmadas espiritual e materialmente face a
envergadura das culturas modernas, expressdes das na¢des industriais. De um lado o camponés e a aldeia, do outro
0 operdrio e a cidade. Um mundo fechado sobre si mesmo ¢ um mundo aberto a tudo” (CIORAN, 2009b, p. 203-
204).

96 “E niilista um povo que ndo tem histéria e que se mantém sem converter-se em uma nagio” (CIORAN, 1990,
p. 132).

97 «“A Roménia sera redimida quando o destino nos atormentar a todos, quando todos nos atormentarmos por ela.
O defeito da nossa autocritica é ndo ter nada de uma paixao religiosa, é ndo fazer do messianismo uma soteriologia.
Se o problema da nossa missdo ndo se tornar uma doutrina de redencéo, estaremos perdidos, ou seja, perderemo-
nos em nds mesmos, ja que o mundo nunca nos teve” (CIORAN, 2009b, p. 154).
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condicdo limitante, permanece e se intensifica. A enfermidade de um povo, neste caso, € a sua
inadequacdo a historia. A resignacao, esta timidez frente ao quadro politico global, é o grande
“mal” a ser combatido por um povo cuja pretensio seja o salto na historia. A salde nacional,
portanto, esta relacionada com uma coincidéncia entre povo e tempo, entre a sociedade e sua
atuacdo sobre a realidade. A concepcdo de um destino histérico é o grande vislumbre que
possibilita a saida da condi¢do enfermica. Assim sendo, recuperando a ideia de uma superacao
da escada figural, processo que se sobrepde as possiveis naturezas das aparéncias particulares,
Cioran retira, através da transfiguraco, a viabilidade de vinculacdo a qualquer tipo especifico
de sistema social: “O homem procura hoje na ditadura ou no socialismo uma simplificacéo,
uma férmula Unica, um principio irredutivel. O pluralismo, sob qualquer forma que seja, ndo é
uma solucao para os mortais” (CIORAN, 2009b, p. 181).

Para Cioran (2012) ndo é possivel dar uma credibilidade especial a nenhuma teoria
social ou politica, porque todas conservam a sua esséncia, que € a injustica. “A esséncia da vida
social € a injustica. Portanto, como aderir a uma doutrina social e politica?” (CIORAN, 2012,
p. 112). SO se supera a miséria e a injustica através de uma revolta eterna, e ndo de uma relativa:
“Nao admito uma revolta relativa diante das injusticas, mas apenas uma revolta eterna, pois

eterna ¢ a miséria da humanidade” (CIORAN, 2012, p. 113).

Ninguém que siga a vida da dor e do pecado, da loucura e da morte, perde de vista a
envolvente fascinacdo de uma luz final. Mas tampouco nenhum dos que viveram
amargamente a dialética demoniaca da vida pode aceitar a beatitude final, quando
ainda tem que viver. Por medo de seu fim. Pois a transfiguracdo é uma derrota da
dialética, a transcendéncia essencial de todo o processo. A santidade ¢ um estado de
continua transfiguracdo, porque é a superacdo definitiva da dialética. Um santo nao
tem historia de nenhuma espécie; vai diretamente para o céu (CIORAN, 2014, p. 110)

A santidade aparece na narrativa sobre a transfiguracdo porque representa a sua forma
mais integral: seu estado continuo. A beatitude é a condicdo de expressividade maxima do
mundo pré-individuado, uma vez que corresponde a uma constante extatica, ao
“distanciamento extremo do individual” (CIORAN, 2014, p. 213). Os santos, para Cioran, “sao
0s unicos seres que tiram proveito do sofrimento” (CIORAN, 2014, p. 215). Marta Petreu
(2009) considera que a transfiguragdo cioraniana constitui uma verdadeira “pedagogia da dor
para alcancar a iluminagio individual” (p. 19). E, portanto, na santidade que o maximo grau de

transfiguracéo se efetivaria.
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5.1.10. Santidade (1937)

Lagrimas e Santos foi publicado por Cioran em 1937, ainda em romeno, apesar do autor
ja estar vivendo a grande transicdo cultural de sua vida, que culminou na sua mudanca em
definitivo para Paris e na decisdo de escrever obras posteriores em francés®, Esta publicagio
enfrentou alguns problemas. Foi um livro de aceitacao dificil por parte das editoras romenas, o
que obrigou Cioran a transitar por varias delas até que obtivesse um contrato editorial com a
condicdo de arcar com todas as despesas. Mesmo depois de publicado, LAgrimas e Santos ndo
se tornou popular. O efeito provocado foi 0 de um escandalo, como contou a autora romena de
sua biografia comentada (Searching for Cioran, 2008), Ilinca Zarifopol-Johnston. Ainda
segundo ela, Cioran foi enquadrado, de certa forma, ao movimento intelectual que surgia no
pais, cujas caracteristicas orbitavam a negacdo dos valores morais contemporaneos e uma
extremada consciéncia tragica, mas que, através da influéncia mistica/ascética, tentou, no

campo da politica, recobrar o espirito nacional perdido na Roménia:

De acordo com o artigo da Criterium, a jovem geracdo de Cioran se via como
representante de uma “nova espiritualidade revoluciondria” que se sobrepde e ao
mesmo tempo rejeita outros tipos de espiritualidade presentes na cultura romena
contemporanea: a espiritualidade tradicional e ortodoxa de seu carismatico professor
e mentor de filosofia Nae Ionescu e o tipo mais “cultural” ou humanista adotado por
outros jovens intelectuais como Petru Comarnescu e Constantin Noica. Mircea
Vulcanescu, autor do artigo, estimou que um grande nimero [de jovens] dessa nova
geracdo, "liderada por Mircea Eliade", adotou uma nova “espiritualidade agonica"
cujas principais caracteristicas sdo “lucidez, negagdo e uma duvida tragica que se
deseja invalidar pelo revelagdo de um novo tipo de homem, ainda por nascer”.
(ZARIFOPOL-JOHNSTON, 2008, p. 134).

A provavel razdo da comparagao entre Cioran e 0s outros jovens pensadores de seu pais
foi a publicacdo imediatamente anterior a Lagrimas e Santos, chamada Transfiguracdo da
Roménia (1936). Seu texto, de cunho explicitamente politico, trouxe uma proposta radical
contra a decadéncia social romena da época. A ideia basica corresponde a uma espécie de
encaminhamento mistico-politico no qual o filésofo enfatizou a necessidade de uma figura
nacional que servisse de gatilho para a irrup¢do de uma nova postura para o pais. Esta postura,
portanto, deveria possibilitar a instauracdo de um sistema social potente que, unido por um
espirito coletivo, encontraria todas as justificativas para sua ascensao na mobilizacdo irracional
da fé, tal qual fariam os misticos (Cf. ZARIFOPOL-JOHNSTON apud CIORAN, 2008, p.
136).

98 Sobre a mudanca de lingua efetuada por Cioran e os respectivos efeitos em sua obra, ler a tese de Rodrigo
Inécio Ribeiro Sa Menezes, Existéncia e escritura em Cioran (2016).
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Desta forma, Lagrimas e Santos tem, como obra, um valor duplamente importante para
a trajetoria intelectual de Cioran: a) porque € o texto que marca um rompimento significativo
do pensador em relacdo as suas ‘atividades politicas’ explicitas (0 que corresponderia ao
esgotamento do tema da transfiguracdo como metodologia nacional); b) porque é sua ultima
obra produzida em solo romeno, o que, complementarmente, culmina na diferenca de natureza

dos textos franceses.

Lagrimas e Santos, portanto, € uma obra crucial para o desenvolvimento do pensamento
de Cioran sobre a natureza da mistica enquanto aparecimento da forma mais extremada da
“vontade de poder”. O problema da santidade em Cioran tem suas raizes na questdo
fundamental do individuo. O santo representa 0 homem que aniquilou a si mesmo em
definitivo: ndo desenvolve o menor apreco pela propria individualidade e parece ja ter morrido
mesmo em vida. Deve-se, portanto, desde a perspectiva individual, temer a santidade naquilo
em que ela ¢ limite metafisico da “pessoa”. Dai sua disparidade substancial com o heroismo.
O santo ndo pretende jamais sucumbir diante do destino, assimilando-se ao ‘demonismo’
essencial da vida, mas quer transcender o carater dialético da existéncia rumo ao seu ideal

transcendental. A santidade ¢ uma desfiguragcdo ascensional, uma “morte aureolada”.

Gostariamos de demonstrar como a questdo da santidade (protagonizada pelo livro
Lagrimas e Santos) constitui a substancia de uma discussdo que circunda o problema
fundamental do individuo, ainda que o uso literal da expressdo ‘transfiguracdo’ esteja

notoriamente negligenciado no ano de 1937, como j& observado pela analise estatistica.

A santidade em Cioran é talvez o termo mais correlato da ideia de transfiguracdo. Os
santos sdo os Unicos que conseguem verdadeiramente tirar proveito do sofrimento®®, enquanto
que a arte da transfiguracdo é justamente a de saltar por cima da dor, a de utilizar o sofrimento
e 0 desespero como vias ascensionais. Talvez por isso o filésofo romeno tenha dito que a
santidade ¢ um estado de continua transfigura¢do: “A santidade ¢ um estado de continua

transfiguracédo, porque ¢ a superacdo definitiva da dialética” (CIORAN, 2014, p. 47).

Como ja dissemos no topico sobre a religiosidade!®, o tema percorre toda a obra
romena de Cioran, e inclusive se estende também pelo periodo francés, consolidando-se como
uma das suas grandes constantes. Ha um duplo aspecto da relacdo entre Cioran e a santidade,

0 que forma uma espécie de antitese entre 0 apreco e o escarnio, qual seja, a unido entre

99 Qs santos sdo os Gnicos seres que tiram proveito do sofrimento” (CIORAN, 2014, p. 215).
100 cf, 3.6. Da religiosidade



143

admiragdo pela “ambigdo metafisica” (junto a “voluptuosidade do sofrimento”!%) e a

depreciagdo da “negacao da vida”.

A “ambic¢do metafisica” dos santos consiste na “intencionalidade ontoldgica”, ou seja,
a orientacdo para o contato direto com Deus. Tal ambicdo s6 pode ser sustentada quando
acompanhada de um grande e continuo sacrificio: o regime permanente para anula¢do dos
apetites da carne e de qualquer atencdo as vaidades do mundo. A via deste sacrificio é o
sofrimento. Dele, 0s santos parecem extrair os mais elevados éxtases, movimento que sintetiza
a compreensdo cioraniana da transfiguracdo na santidade (méximo sofrimento convertido em
méaximo éxtase). Além disso, sendo a transfiguragdo uma transformacdo do 'negativo' em
‘positivo’, Cioran vé na experiéncia dos santos uma espécie de resolucdo metafisica: tendo
reduzido o mundo a vaidade (ao estilo de Eclesiastes), ao invés de encontrar o Nada (para
Cioran, um vazio "negativo™), os santos ‘descobriram' Deus (pelo contrario, um vazio
"positivo™)!%2, A ideia de Deus transfigura o Nada em um interlocutor metafisico que torna
mais “apreensivel” a convivéncia com a completa fugacidade do real (Deus se consolida,

portanto, como “altimo refligio” do homem agonico)®,

101 «“Nzo ha dor suficiente no mundo? Parece que néo, segundo os santos. Caso contrario, por que razao estes
teriam multiplicado os seus tormentos até o absurdo e inventado tantos métodos criminosos de auto-tortura? Nao
hé santidade sem a voluptuosidade da dor e sem o refinamento perverso do tormento” (CIORAN, 2017f, p.81).
102« desespero que cresce entre a implacabilidade do deserto e a imobilidade do céu gerou a cruel disciplina da
santidade. A «aridez da consciéncia» de que todos os santos se lamentam é o equivalente psiquico do deserto
exterior. Tudo é nada: eis a revelagéo inicial da mistica. Do nada a Deus ndo ha nem sequer um passo. Por ser
Deus a expressdo positiva do nada. Quem ndo pressente o que deve ser a rarificacdo do ar num mosteiro, a
evacuacdo do tempo numa cela, em vao tentaria compreender alguma vez a tentacdo da soliddo, a de Deus ou a
do desespero” (CIORAN, 20171, p. 84).

103 Tal interlocucdo metafisica est4 consideravelmente presente em toda obra de Cioran. Como escreveu José
Thomaz Brum: “Podemos discernir, em Cioran, uma espécie de ‘misticismo ateu’ a maneira de Schopenhauer e,
além disso, ver em seu interesse pela santidade um movimento de admiragdo por esses elds em dire¢do a um
alhures inefavel. Afinal, diz Cioran: ‘Deus, assim como os santos, ¢ uma ocasido para escapar da opressiva
banalidade do verdadeiro’” (BRUM, 2015, p. 106). Outro pensador brasileiro, o médico e escritor Walter
Benevides (sob o pseuddénimo de Correia de S&), também fez notar essa espécie de “necessidade metafisica de
Deus” na filosofia cioraniana, observando, ainda mais, a divergéncia neste ponto entre o romeno e sua principal
referéncia, Nietzsche: “Foi o caminho sem triunfo aberto por Nietzsche, que se empenhava mais em destruir Deus
do que em negéa-lo. O 6dio de Cioran, seguidor exemplar do aleméo ndo chega ao deicidio. Deus € para ele o
inimigo necessario, 0 companheiro incomodo mas indispensavel ao seu solipsismo: ‘peut-on parler honnétement
d’autre chose que de Dieu ou de so0i?” Além do mais, para perplexidade perene do mal que nos rodeia, convém
que haja um bode expiatdrio. E quem melhor do que o Criador, responsavel que é por todas as imperfei¢oes que
no mundo cada dia se renovam? Por isto ndo titubeia 0 nosso romeno em invocar o Demo, exortando-o a que
venha roubar o seu ‘sol para o pendurar em outro universo’. Nao quer cair, pois, no engano patético do seu querido
mestre que, estrategista imprudente, pretendeu acabar com Deus sem antes haver liquidado o Diabo. De fato,
depois de fazer com que Zaratustra afirmasse nédo existir Diabo nem Inferno, Nietzsche acabou reconhecendo nédo
s6 que ‘o Diabo ¢ simplesmente o 6cio de Deus a cada sétimo dia’, como, pior ainda, que nos, infames, nos

999

tornamos seus apologistas: ‘wir sind die Ehrenretter des Teufels’”.



144

Ja a ideia de negacdo da vida, o que algumas vezes Cioran chamou de "niilismo"%,
uma provavel ligacdo direta a Nietzsche, representa o rebaixamento vital completo que os
santos e misticos efetuam para alcancar o éxtase. Esta posi¢cdo de Cioran é contraditéria, uma
vez que 0 mesmo "impeto", por assim dizer, que leva os santos ao desprendimento também os
faz chegar a "positividade" da transfiguracdo. Para o autor, a contradi¢cdo ndo importa tanto
enquanto tal. O mais crucial seria tentar entender o que leva o homem a santidade: “A santidade
em si mesma ndo é interessante, apenas as vidas dos santos sdo. Como é que um homem

renuncia a si mesmo e escolhe o caminho da santidade?” (CIORAN, 1995, p. 13).

Devemos notar que ha uma substancia comum que pode nos fazer apreciar
concomitantemente tanto o tipo “her6i” quanto o tipo “santo”, qual seja, a propria
transfigura¢do. Nao podemos dizer que hd um “heroismo” na transfiguragdo ‘beatifica’ dos
misticos, uma vez que, diferentemente dos herdis, os santos nao pretendem sucumbir diante do
destino, ndo desenvolvem nenhum Amor fati. Mesmo assim, com exemplo na comparagao
tecida por Nietzsche em aforismo de Além do bem e do mal‘%, a ambicéo do religioso parece
apontar para conquistas e regozijos ainda mais surpreendentes que os alcangados pelos fortes
e belicosos. A suspeita de um “dominio superior”, de um feito mais incalculavel do que
qualquer outro (porque ndo pertence a matéria e a0 mundo do fugaz), transforma a figura do
santo em um “antitetismo misterioso” que unifica a debilidade aparente da carne ao dominio

(ou a pretensdo de dominio) do espirito.

104 <0 apego a Deus ndo ¢ um ato positivo de afirmagdo, mas o resultado de um exagero contra a existéncia. Para
aproximar-se dele, ha que ter perdido o gosto pelo devir em tal medida que os instantes se projetem como tentacoes
infernais. O apetite de Deus, de que fala Sdo Jodo da Cruz, é em primeiro lugar uma negacéo da existéncia, e so
como ato final uma afirmac&o. Purificar-se de tudo o que ndo é Deus significa eliminar o mundo da consciéncia.
Para quem, desiludido, suporta as sombras do mundo, a total aceitagcdo de Deus ndo pode ser sendo niilismo, e
aquele que aceita organicamente o mundo ha de considerar a fé um acesso de deméncia...” (CIORAN, 20171, p.
91)

105 «Os homens mais poderosos sempre se curvaram respeitosamente diante do santo, ante o enigma da sujeic&o
de si mesmo e derradeira rendncia intencional: por que se curvavam eles? Nele pressentiam - como que por tras
do ponto de interrogacdo de sua aparéncia fragil e misera - a forca superior que queria se testar com uma tal
sujeicdo, a fortaleza de vontade na qual reconheciam e honravam a propria fortaleza e prazer em dominar: estavam
honrando a si mesmos, ao honrar o santo. A isto se junta que a visdo do santo Ihes despertava uma suspeita: uma
tal monstruosidade de negacdo, de antinatureza, nao tera sido desejada em vao, assim diziam e perguntavam a si
mesmos. Ndo haveria uma razdo para isso, um perigo muito grande, do qual o asceta estaria mais informado,
gragas aos seus acolitos e visitantes secretos? Em suma, os poderosos do mundo aprendiam diante dele um novo
medo, e pressentiam um novo poder, um inimigo estrangeiro, ainda ndo sujeitado - a ‘vontade de poder’ € que os
obrigava a se deter frente ao santo. Eles tinham que interrog-lo” (NIETZSCHE, 2005, p. 52)
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Diante do programa geral da filosofia cioraniana, estabelecido pelas nossas
investigacdes como intuicionismo e como recentralizacdo do problema da individualidade,
ocupamo-nos de especificar todas as particularidades da transfiguracéo e como ela se constituiu
como uma tarefa e via filoséficas. J& haviamos entendido como o ceticismo poderia chegar a
ser uma debilidade: como ceticismo vulgar, como mediocridade e descompromisso, como
duvida metodica que ndo espelha nenhuma mazela ou descompasso subjetivos. Os estados
débeis se caracterizam pelo impedimento e pela resignacdo. A debilidade espiritual,
diferentemente da doenca orgénica, ndo oferece nenhuma oportunidade de reviravolta sobre si,
é, antes de tudo, um aminguamento e conformidade, uma aquietamento perspectivista que
pretende nada afirmar, é uma desisténcia de si mesmo. O projeto da transfiguracao apresenta o
exato movimento inverso. E um trabalho continuo e central do individuo sobre si. E um
atentado contra a rendicdo: apologia paroxistica e paradoxal que compreende um exercicio
negativo contra os elementos constitutivos de sua prépria humanidade em proveito de uma
outra humanidade porvir. E a postura de uma auto-negagao para a invencéo de um modo novo
de ser. Uma rejeicdo do individuo que se Ihe resulta benéfica. A atitude extemporanea, meta-
moral, meta-€etica, cuja reinvencdo até mesmo estéetica resulta num compromisso organico e
numa convalescenca definitiva, uma filosofia terapéutica.

Estabelecemos os parametros totais da transfiguracdo no decorrer do periodo romeno
de Cioran, dentro do marco temporal que observamos (1927-1937). Seus aspectos gerais, como
determinamos em nosso capitulo sdo: transfiguracdo como acréscimo do individual; como
solucdo antindbmica; como unido entre imanéncia e transcendéncia; como método pelo
desespero; como 0 ‘conhece-te a ti mesmo' cioraniano; como experiéncia metafisica; como
nacionalismo; e, enfim, como santidade. Em todos os aludidos topicos, porém, algo ainda mais
primevo se insinua e sugere, emerge com grande notoriedade na medida em que nos
aprofundamos nos estudos do tema. E a ideia de que a transfiguracdo é uma negacéo
afirmadora, uma sorte de replicacdo dindmica do carater essencial — e contraditério — da
prépria vida: a transcendéncia de si mesma. A vida sé é vida quando se vence a si mesma,
assim como a transfiguracdo é uma morte individual que se torna benéfica para o individuo.
Né&o é uma desfiguracdo, no sentido de um termo definitivo na atividade figurativa, mas uma
transfiguracdo, na direcdo de um retorno e de um renascimento. A exploragdo cioraniana
perpassa as expressdes ética, moral, politica, estética, terapéutica e, ainda mais, metafisica
desse movimento que é, para a filosofia do autor, a grande centralidade do espirito humano. A
sistematica da transfiguracéo pretende esgotar e aniquilar o perfil filoséfico que ndo empreenda

nenhum trabalho ou compromisso sobre si. A filosofia, em termos cioranianos, € um exercicio
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continuo de transfiguracéo, ou entdo nédo significa nada mais do que um regozijo retérico. Ou
edifica, ou é vazia. E foi somente neste interim de radicalidade metodoldgica que sua postura
como pensador, inseparavel da do homem vivo, pdde algum dia se consolidar: sempre contra
a mediocridade das atividades especulativas e contra a resignagdo das disposi¢des aviltantes e
aquietantes do pessimismo e, medularmente, de um ceticismo vulgarizado em

descomprometimento subjetivo.
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6. O ocaso do romeno: uma conclusdo

Ha um problema metodologico fundamental na restituicdo hermenéutica de uma obra.
Ele se instaura e se insinua na prépria concepcao do que seria esta obra e de como a poderiamos
demonstrar. Qual a sua substancia? O que determinaria o invélucro epistémico que se sobrepbe
(ou ndo) aos incomensuraveis conteidos vividos na partenogénese filosofica? Como emprestar
ao escrutinio a complexidade da orientacdo subjetiva que pertence tdo somente a uma
pessoalidade praticamente inefavel do ser humano vivo que concebeu seus pensamentos em
total intimidade?

A obra é um frémito que se desprende do que assimilamos como seus registros, como
suas objetivacges. E tanto menos € um mero frémito quanto mais a avivamos (mesmo em nossa
evidente investida sistematizadora). A hermenéutica consiste em tornar presente a
imaterialidade da obra passada, é recuperar o corpo que alguma vez lhe deu a ocasido de estar
viva. O Cioran romeno, cuja heterogeneidade ndo poderia ser formalmente apresentada em um
trabalho, tornou-se uma figura estranha, estrangeira, até para o proprio Cioran em sua
posteridade. Em um texto ndo datado, provavelmente da década de 1960, nomeado Meu Pais,
o0 autor afirmou a profunda estranheza de revisitar sua prépria producao romena: "fico surpreso
ao saber que esse estranho era eu” (CIORAN, 2009, p. 71). Quem foi o Cioran romeno e,
sobretudo, como morreu? Quais as circunstancias que poderiam explicar isso a que estamos
chamando de ocaso da pessoa gque se compreendia a si mesma também pela necessidade de
uma afirmacdo da sua propria nagéo?

Para avaliarmos a transformacdo sofrida pelo filésofo romeno entre os seus dois
momentos devemos levar em consideragao especialmente um personagem: Paul Valéry. Cioran
chegou a confessar a grande influéncia do prosador francés quando da época em que escrevera
Breviario de Decomposicao, seu primeiro livro publicado na nova lingua (Cf. CIORAN, 1997,
p. 121). Registrou também que Valéry contou na sua “evolugdo intelectual, ndo, na consciéncia
que eu tinha da linguagem” (Ibid. p. 537). De fato, a, digamos, virada francesa de Cioran,
representou uma sorte de desalienacdo de diversos aspectos de sua vida. Da linguagem, da
cultura e da economia dos atos os mais sutis: “O que eu finalmente aprendi na Franga?
Primeiro, o que significa comer e escrever” (CIORAN, 1997, p. 113).

O método hermenéutico resguarda a falsificacdo de um fundo psicolégico que se
coincidiria numa espécie de solidariedade esquematica humana. Uma razdo antropoldgica,
portanto. Quanto a isso, assistindo ao verdadeiro impasse que se nos interpde, preferimos

suspender o0 juizo. Se 0os homens séo ou ndo capazes de se entender pelas justificativas as mais
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incomensuraveis, as mais irracionais ou afetivas, o certo é que, no trato do inteligivel, s6
podemos chegar a nos conhecer pela capacidade duvidosa da traducdo. A descri¢do geral de
uma obra se assemelha, destarte, a de uma sensacgéo: exclui os entremeios e as exterioridades
de uma vida que ndo se contém, que ndo se esquematiza, mas expde um modelo que pode
representar a fisionomia psicolégica do criador. A pergunta sobre "como se concebeu?" atinge

sua validade menos pela riqueza de suas solucGes, mas pela perspicacia de seus apontamentos.

Portanto, nem amantes, nem credores, nem anedotas, nem aventuras — SOmMOS
conduzidos ao sistema mais honesto: imaginar, com exclusdo de todos esses detalhes
exteriores, um ser tedrico, um modelo psicol6gico mais ou menos grosseiro, mas que
represente, de alguma forma, a nossa prépria capacidade de reconstruir a obra que nos
propusemos de explicar-nos. O sucesso é muito duvidoso, mas o trabalho néo € ingrato:
se nao resolve os problemas insolGveis da partenogénese intelectual, pelo menos os
aponta, e com uma clareza incomparavel (VALERY, 1998, p. 173).

Portanto, a natureza do nosso ‘grato trabalho’ de expor a obra cioraniana coincide com
a da sua propria morte como “romeno”: uma desalienagdo, um escrutinio esquematizante, a
percepcao geral de toda uma economia criativa, de toda uma nuance tematica, semantica e
psicoldgica. Esquemas, proto-sistemas, a criagdo em “estufa” de uma atmosfera filosofica da
transfiguracdo. O romeno Cioran morreu pela sobriedade estética encontrada na Franca.
Também o itinerario filosofico do jovem autor sé se demonstrou possivel com um
apaziguamento geral de seu impeto desfigurador, violento, subversivo. As duas mortes, a do
jovem e a do pretexto para a investigacdo, foram também as oportunidades para dois
nascimentos: a do novo moralista francés e de um trabalho organizador para o programa
filoséfico de sua primeira fase. Da negacdo para a afirmacdo, as duas ocasides podem ter
chegado a ser vias transfiguradoras elas mesmas.

A parte do ja alongado “tom literario”, concluimos este trabalho afirmando ser a
transfiguracdo uma metodologia arquitetada por Cioran contra o ceticismo enquanto condigédo
de afastamento e descompromisso com a vida (tal qual o pessimismo e o desespero), mas ndo
meramente isso: a transfiguracdo se consolidou como negacdo da debilidade, mas sobretudo
como asseveracdo da individualidade renovada, da transcendéncia e afirmacdo de si. A
investida que iniciamos ao tentarmos distinguir um mote fundamental na filosofia romena de
Cioran, uma unidade de visdo que permitisse fazer convergir toda a variedade tematica da sua
obra, encontra, agora, 0 seu corolério na apreciacdo da transfiguragdo como programa. Tal
percepcao ja estava insinuada desde nossa atitude mais primeva. O esforco por estabelecer o
solo de uma ‘filosofia do individual’, como fizemos, ndo escondia, mas expunha a tarefa de

situar a centralidade da individuacdo como cerne filos6fico mas também terapéutico,
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epistémico, hermenéutico, do Cioran em sua juventude. E, entreposto ao problema da
individuacao, o que ¢ a transfiguracdo cioraniana? Ela ndo é o retorno a tarefa da edificacdo de
si? Nao ¢ a expropriagdo da vulgaridade ‘externalista’, das realiza¢cBes materiais as quais,
contudo, ndo nobilitam, ndo dignificam? Nao representa a admissao e o cultivo de um destino?
A substancialidade e a consisténcia subjetivas que escancaram a pujanca do individuo que ndo
se resigna? A transfiguracdo é uma apologia sistematica do retorno do individuo ao centro de
Si.

O percurso que tracamos até aqui foi construido sobre etapas para a consolidagdo de
um retrato do programa filosofico cioraniano. Desde o primeiro avango, em se tratando da
formalizacdo do que chamamos de ‘problema fundamental do individuo’, procuramos opor
“urgéncia organica” e “especulacao”. Nossa principal tarefa nesta ocasido foi a de demonstrar
como Cioran admitia a centralidade do individuo na filosofia porque a atividade filoséfica s6
se desencadearia por uma necessidade cuja fonte é a perturbacdo subjetiva. Recorremos as
contribuicBes de Sextus Empiricus para considerar que o trajeto de um fildsofo se inicia com
uma perturbacdo diante do mundo (Cf. 1997, p. 107), e dela se desencadeia a busca por
resolugcbes dos problemas que a realidade se lhe impde. Pela primeira vez, anunciamos a
diferenca qualitativa entre as posturas filosoficas elencadas pelo autor, trazendo & tona a sua
contrariedade a um “ceticismo vulgar”, especulativo, metodico. A dualidade entre urgéncia e
futilidade é um eixo metodoldgico da oposicao filosofica de Cioran, o que submete o esforco
intelectual a uma antecedéncia organica, mas também “metafisica”. A perturbagao cioraniana,
a qual desperta a virtude filos6fica no individuo, ndo é meramente um embaraco biolégico ou
um desarranjo subjetivo, mas uma complicacdo metafisica por meio da qual o ente reconhece
um abalo na individuagio. E o surgimento da ideia de ‘tremor da individuag¢io’, segundo a qual
0 homem metafisicamente instavel vive a persisténcia da desfiguracédo e da morte. Estao dados,
destarte, os termos da conflagracdo agbnica do individuo cioraniano, exaltagdo responsavel
pelo anseio filosofico e pela tarefa fundamental de conhecer e edificar a si mesmo, contra a
fatalidade de uma resignacao no seio de uma angustia virtualmente irreparavel.

Reconhecemos a importancia metodologica da oposi¢do ‘individuo x sociedade’,
recuperada também na filosofia nietzschiana por meio de sua segunda consideracdo
extemporanea. A aludida oposicdo apresenta a tarefa pessoal de contrariedade sistematica
contra a moral do tempo presente, também contra a vulgaridade da desfiguragcdo massificante.
O pensamento extemporaneo é uma via metodoldgica para a afirmacdo de sua prépria

singularidade e, portanto, um contributo na articulacao de uma filosofia complexa do individuo.
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A etapa seguinte foi a de expor o intuicionismo cioraniano. Por que isso foi relevante?
Precisdvamos demonstrar como a filosofia de Cioran constitui um verdadeiro intuicionismo,
definido pelos seus proprios termos e com diferencas e aproximacgdes com a teoria bergsoniana.
Tivemos de apontar essas nuances para entendermos as influéncias teéricas do autor, a sua
posicdo na tradicdo, seus recursos terminoldgicos e o quadro geral de seu pensamento, o qual
oferece a oportunidade da emergéncia precisa da ideia de transfiguracdo. A nossa intencao foi
a de reproduzir as condicdes de possibilidade para a compreenséo integral da transfiguracao,
passando do problema do individuo até o corolério da via transcendental protagonizada pelo
conceito. Apenas por meio das caracteristicas somadas, quais sejam, intuicdo, nominalismo,
autenticidade, vitalismo, irracionalismo e religiosidade, é que poderiamos retratar o parametro
de uma filosofia a qual pretendeu contrapor o sentido moderno da inteligibilidade do real
(racionalismo), do progresso como horizonte humano (teleologia) e da historia como atmosfera
epistémica geral (historicismo). Apenas no intuicionismo cioraniano as relagdes entre intui¢cdo
filosofica e experiéncia metafisica, vitalismo e espirito tragico, e, sobretudo, individuacéo e
transfiguracdo, estdo devidamente demonstradas. Pudemos oferecer, portanto, o quadro geral
da sua filosofia, platd inerente aos seus estudos de Bergson, Simmel, Kierkegaard e Nietzsche.

Diante do paradigma geral da filosofia cioraniana, estabelecido pelas nossas
investigagcdes como intuicionismo e como recentralizacdo do problema da individualidade,
ocupamo-nos de especificar todas as particularidades da transfiguracdo e como ela se constituiu
como uma tarefa e via filosoficas. J& haviamos entendido como o ceticismo poderia chegar a
ser uma debilidade: como ceticismo vulgar, como mediocridade e descompromisso, como
duvida metodica que ndo espelha nenhuma mazela ou descompasso subjetivos. Os estados
débeis se caracterizam pelo impedimento e pela resignacdo. A debilidade espiritual,
diferentemente da doenca organica, ndo oferece nenhuma oportunidade de reviravolta sobre si,
é, antes de tudo, um aminguamento e conformidade, uma aquietamento perspectivista que
pretende nada afirmar, € uma desisténcia de si mesmo. O projeto da transfiguracdo apresenta o
exato movimento inverso. E um trabalho continuo e central do individuo sobre si. E um
atentado contra a rendicdo: apologia paroxistica e paradoxal que compreende um exercicio
negativo contra os elementos constitutivos de sua propria humanidade em proveito de uma
outra humanidade porvir. E a postura de uma auto-negac&o para a invencéo de um modo novo
de ser. Uma rejeicdo do individuo que se lhe resulta benéfica. A atitude extemporanea, meta-
moral, meta-€ética, cuja reinvencdo até mesmo estética resulta num compromisso organico e

numa convalescenca definitiva, uma filosofia terapéutica.
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Estabelecemos os parametros totais da transfiguracdo no decorrer do periodo romeno
de Cioran, dentro do marco temporal que observamos (1927-1937). Seus aspectos gerais, como
determinamos em nosso quinto capitulo sdo: transfiguracdo como acréscimo do individual;
como solugdo antindbmica; como unido entre imanéncia e transcendéncia; como método pelo
desespero; como o 'conhece-te a ti mesmo' cioraniano; como experiéncia metafisica; como
nacionalismo; e, enfim, como santidade. Em todos os aludidos topicos, porém, algo ainda mais
primevo se insinua e sugere, emerge com grande notoriedade na medida em que nos
aprofundamos nos estudos do tema. E a ideia de que a transfiguracdo é uma negacéo
afirmadora, uma sorte de replicacdo dindmica do carater essencial — e contraditorio — da
prépria vida: a transcendéncia de si mesma. A vida sé é vida quando se vence a si mesma,
assim como a transfiguracdo é uma morte individual que se torna benéfica para o individuo.
N&o é uma desfiguracdo, no sentido de um termo definitivo na atividade figurativa, mas uma
transfiguracéo, na direcdo de um retorno e de um renascimento. A exploragdo cioraniana
perpassa as expressdes ética, moral, politica, estética, terapéutica e, ainda mais, metafisica
desse movimento que é, para a filosofia do autor, a grande centralidade do espirito humano. A
sistematica da transfiguracédo pretende esgotar e aniquilar o perfil filoséfico que ndo empreenda
nenhum trabalho ou compromisso sobre si. A filosofia, em termos cioranianos, € um exercicio
continuo de transfiguracéo, ou entdo ndo significa nada mais do que um regozijo retorico. Ou
edifica, ou é vazia. E foi somente neste interim de radicalidade metodoldgica que sua postura
como pensador, inseparavel da do homem vivo, pdde algum dia se consolidar: sempre contra
a mediocridade das atividades especulativas e contra a resignacdo das disposicoes aviltantes e
aquietantes do pessimismo e, medularmente, de um ceticismo vulgarizado em

descomprometimento subjetivo.

6.1. Sobre as proximas etapas da pesquisa

Gostariamos de apontar o desenvolvimento da nossa pesquisa a partir do ensejo surgido
durante a realizacdo do atual trabalho: a questdo da existéncia ou ndo de uma mudanga
paradigmética (ou inovacdo conceitual, ou alteracdo de visdo filosofica) no pensamento de
Emil Cioran, sobretudo no que se refere as dessemelhancas entre suas producdes romena e
francesa. Até o0 momento, mesmo com as investigacdes de Rodrigo Menezes (2016) e Patrice
Bollon (1997), nem a questao do “estrangeirismo” (no sentido do que o autor nomeou de “exilio
metafisico”), nem o problema hermenéutico que tornaria peculiar o critério para o

estabelecimento de fases na filosofia de Cioran parecem ter sido esgotadas. Isto em razédo de
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ainda ndo se ter desenvolvido suficientemente um estudo que, ao expor a critica cioraniana
geral das possibilidades de interpretacdo e compreensao, determine a existéncia ou nao de
particularidades filosoficas em cada periodo da obra do pensador.

A fim de solucionar a questdo sobre se existem elementos filosoficos suficientes para
constatar a existéncia de uma mudanca paradigmatica que nos revele a substancia de uma
inovacao entre fases romena e francesa, precisaremos expor o quadro filoséfico de Cioran.
Portanto, o objetivo geral da nossa futura pesquisa serd o de averiguar a existéncia de um
programa na totalidade da filosofia cioraniana. Esse trabalho ja se encontra iniciado gracas aos
nossos esforcos desta pesquisa do mestrado, ocasido em que exploramos o programa filoséfico
geral da chamada fase romena de Cioran. Sendo assim, precisaremos avancar com nossas
investigacdes até os escritos franceses, estimulando, neste interim, a discussdo sobre a
continuidade ou dessemelhanca entre 0s periodos.

A divisdo da obra cioraniana em fases é uma questdo hermenéutica problematica que
se sustenta, na obra do romeno, a partir de duas dimensdes fundamentais, uma mais especifica
e outra mais geral, as quais gostariamos de apresentar brevemente: (i) o problema de sua
interpretacéo filosofica, ou o que chamou de Lebensgefiihl (sentimento de vida)'%’, e (ii) a sua
objecdo a um pressuposto hermenéutico, o qual nomeou de ‘mecanismo antropologico’ € que
corresponderia, grosso modo, a um fundo psicoldgico quase comum aos homens, o0 que
permitiria a compreensdo simpatica e reciproca, mesmo quando pertencentes a culturas

108

distintas Através da nossa investigacdo sobre as duas dimensdes fundamentais da

problematica hermenéutica cioraniana, pretendemos elucidar se é possivel eleger elementos

106 0 que se pode observar nos trabalhos dos autores supracitados é que (i) a distingéo entre periodos romeno e
francés se deve meramente ao abandono da lingua romena e ‘conversdo’ de Cioran para a lingua francesa e (ii)
que a op¢do por aquele abandono tem origem em uma motivagdo estética, ou até mesmo estilistica: “Digamos que
nem passava pela sua cabega, inicialmente, a possibilidade de abandonar definitivamente a lingua materna, e que
essa decisdo teve a ver com os impasses da tradugdo” (MENEZES, 2016, p. 355). Desta forma, a admisséo de
uma diferenca contundente entre fases se torna insegura, uma vez que a alternancia estética e, mais
especificamente, de linguas, ndo comprometeria necessariamente a continuidade de um mesmo projeto filoséfico.
1070 termo alemdo Lebensgefiihl foi traduzido pelo proprio filosofo como ‘sentimento de vida’, portanto
seguiremos, via de regra, essa opcdo. A intencdo de explorar as possiveis influéncias que incidiram sobre Cioran
é problematica porque o filésofo a recusava. Tracar aquelas influéncias esbarra constantemente na ideia cioraniana
de Lebensgefuhl a qual submete os temas e o modo da sua filosofia a uma orientagdo interior: “N&o sou
influenciado por ninguém. Falo a meu respeito. E ridiculo citar Schopenhauer ou Nietzsche ou quem quer que
seja para definir o meu Lebensgefiihl, que me vem dos meus antepassados e da minha propenséo para converter
os meus infortinios em desgragas e desgragas em calamidades” (CIORAN, 1997a, p. 690-691).

108 «“H4 muito que desprezo uma questo essencial da filosofia alem4 contemporéanea: a quest&o da compreensio
(Verstehen) no mundo histdrico, questdo central em Dilthey, Troeltsch, Spranger, porque, dizia a mim mesmo,
desde que os homens tenham caracteristicas originais comuns, a compreensao dos valores que criam é evidente,
devido a quase identidade do seu fundo psicoldgico. Ora, este mecanismo antropoldgico esta completamente
errado” (CIORAN, 2009a, p. 23).
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filos6ficos que justifiguem, para além de uma constatacdo estética, uma mudanca
paradigmatica no pensamento do autor.

E desta forma, portanto, que concebemos o trajeto de nossa investigacao a partir de trés
questbes fundamentais: (a) A filosofia de Cioran admite uma analise hermenéutica? Tendo
averiguado este ponto, acreditamos que se torna possivel examinar a peculiaridade de sua
postura ou motivo filoséfico central, Lebensgefiihl. (b) No que consiste o sentimento de vida
(Lebensgefihl) cioraniano? Definindo-o, esperamos compreender de que forma se estabelece
0 programa mais geral da sua filosofia. () E possivel determinar uma divisio em periodos na
obra cioraniana? A partir da resposta para tal questéo, e considerando o programa geral da sua
filosofia, podemos nos tornar capazes de constatar a existéncia ou ndo de uma mudanca
paradigmatica que nos revele a substancia de uma inovacéo filosofica entre fases romena e
francesa.

Os problemas acima orientam o caminho do nosso futuro trabalho. Com eles,
buscaremos definir e estabelecer a existéncia ou ndo de dois periodos filoséficos na obra
cioraniana, além de situd-la em relacdo ao pensamento do romeno sobre a hermenéutica e suas
possibilidades analiticas. Acreditamos assim, poder colaborar com um empreendimento

significativo no conjunto de estudos sobre o autor.

(@) A questdo hermenéutica da filosofia de Emil Cioran

Como antecipado acima, a problematica da questdo hermenéutica na obra cioraniana
apresenta duas dimens@es fundamentais. A primeira delas é (i) Cioran impds dificuldades no
que diz respeito ao exame das influéncias filosoficas que teriam Ihe persuadido porque, para o
autor, a compreensao da sua filosofia remete ao seu Lebensgefiihl e ndo a tradicdo. Antes de
analisarmos propriamente o sentido de Lebensgefiihl, gostariamos de indicar as possiveis
razBes iniciais que guiariam este topico da investigacdo. A posicdo do romeno retoma um
motivo filosofico bastante recorrente em sua juventude e que participa de uma visdo
intuicionista mais geral, como pretendemos sugerir: efetivamente, a ideia de que problemas

filosoficos descendem de necessidades psicoldgicas, organicas ou mesmo subjetivas'®.

109 Em seu ensaio de 1933, Contra a histéria e os historiadores, Cioran estabeleceu sua critica ao perspectivismo
histérico e evidenciou o critério de valor por meio do qual avalia a importancia de uma filosofia ou de qualquer
obra do espirito humano. Em sua analise, o romeno definiu como crivo de uma postura diante da vida a
“necessidade subjetiva” de a assumir, urgéncia que se sobrepde a qualquer forma de medida racional ou
especulativa. Destarte, o primeiro passo para o desenvolvimento de sua critica ao historiadores é a exposi¢do da
ideia de que uma posicdo qualquer perante a vida deve ser fruto de uma inevitabilidade orgéanica, forca contra a
qual o individuo pode pouco ou nada fazer: “Nao sei qual € a melhor atitude para com a vida e qual ¢ a pior, pois
estabelecer uma hierarquia é quase impossivel nesta matéria. Se h4 uma que eu prefiro, ndo é por causa de um
calculo racional ou de uma especulacdo prévia, € por causa de uma necessidade subjetiva e de um impulso interno
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Portanto, a unicidade de um programa filosofico s6 poderia ser revelada e compreendida por
meio de uma abordagem que excedesse a andlise dos seus componentes formais, “uma
abordagem intuitiva, a uma penetragdo em profundidade” (CIORAN, 20093, p. 74).

Ao sistematizar 0 seu ponto de vista sobre o intuicionismo, Cioran se ocupou
especificamente do tema da originalidade dos problemas do espirito. A busca pela originalidade
do intuicionismo enguanto movimento auténtico, e ndo como subgrupo ou subestudo de uma
outra corrente mais abrangente, apontou, na ocasido, para a questao da autenticidade mesma de
qualquer projeto filoséfico. O que faria de um movimento algo original? Para Cioran, e desde
um ponto de vista intuicionista, a resposta desta pergunta nao se direcionaria a um conjunto de
particularidades objetivas, sendo que a uma espécie de ‘vivéncia originaria’. Uma corrente
espiritual deve decorrer de um conteudo de vida anterior que determinaria as formas que se
manifestam objetivamente em elaboragdes conceituais. A partir de entéo, por analogia, aquela
corrente se utilizaria de outras escolas e pensamentos os quais se afinariam a sua organizagao

subjetiva, sem contudo se afastar de seu motivo gerador.

Se é auténtico, um movimento espiritual provém de um sentimento profundo, de uma
vivéncia originaria. Existe, anteriormente & toda elaboragao conceitual, um conteido
de vida irracional e irredutivel. Acontece que as ideias promovidas por um
movimento apresentam analogias com aquelas de um outro movimento.
Imediatamente ha um condicionamento necessario de umas pelas outras? Certamente
que ndo. As analogias se revelam apenas em seguida. E sabido que uma época
aprecia, dentre aquelas que a precedem, aquilo pelo que tem mais afinidade. Mas esse
julgamento ndo ocorre sendo quando sua vida espiritual esta cristalizada (CIORAN,
20093, p. 134).

Esta ideia provavelmente bergsoniana, a de que uma unidade ou contetido de vida, seja
de um movimento ou de um individuo, detém em si uma originalidade que coloca em segundo
plano as objetividades que dela derivam, expde uma das tarefas intuicionistas que € a de se
observar a forca e as potencialidades animicas de uma forma de vida.

A segunda das dimensdes fundamentais que comp&em a problemaética hermenéutica na
obra cioraniana € (ii) Cioran objetava a expectativa da interpretacdo filoséfica que vé nos
homens uma coincidéncia (ou quase coincidéncia) psiquica, 0 que permitiria a compreensao
simpatica e reciproca, mesmo quando pertencentes a culturas distintas. Gostariamos de sugerir

a ideia de que o pensador romeno retomava entdo um principio irracionalista''®. Para Cioran,

a que ndo posso resistir, assim como nao posso resistir serenamente as contradicdes demoniacas e as incertezas
intimas” (CIORAN, 2004, p. 195).

110 £ importante fazer notar que para Cioran o irracionalismo é uma tendéncia filos6fica que da centralidade ao
carater irredutivel da realidade: “Irracional é aquilo que ¢ refratario a redutibilidade” (CIORAN, 2009, p. 141).
Essa tendéncia acompanha a analitica intuicionista, uma vez que a ideia de irredutibilidade corresponde ao
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uma ‘forma de vida histérica’ apresenta uma morfologia psicologica que revela o modo como
o0 individuo compreende o mundo. Este ponto é crucial para que entendamos como Cioran
pensava o problema do conhecimento. O filésofo, amparado pela no¢do intuicionista de
irredutibilidade de cada forma de vida, defendeu uma sorte de impossibilidade hermenéutica
segundo a qual culturas diferentes ndo poderiam consolidar apropriadamente uma compreensao

mutua:

A individualidade das culturas apenas permite uma interpretacdo plural do processo
histérico da humanidade. A histéria em geral torna-se uma tragédia, ndo s6 pelas
antinomias essenciais que estdo na base da vida, mas também pela irredutibilidade
das diferentes estruturas de valores nas quais se realizam as diversas culturas. Dai
uma incapacidade organica de compreensdo matua (CIORAN, 2009a, p. 23).

Para o autor, a Verstehen (compreensdo) de Dilthey, Troeltsch e Spranger, estaria
impossibilitada gragas a falsidade do ‘mecanismo antropoldgico’ ao qual tais autores fariam
alusdo, a saber, um fundo psicoloégico quase comum aos homens, o que permitiria a
compreensdo simpatica entre eles, mesmo quando pertencentes a culturas diferentes.
Contrariamente, 0 romeno escreveu que “os estrangeiros compreendem apenas esquemas de
outras culturas, estruturas mortas de seus valores” (CIORAN, 2009a, p. 23). Isso significa dizer
que a compreensdo entre estrangeiros aconteceria sobretudo por uma via meramente
intelectual, por meio da qual a dindmica intima da cultura é reduzida a um esquema, para s
entdo ser de alguma forma absorvida. Através de um tal aminguamento, o estrangeiro so
chegaria a ter acesso a estruturas mortas, por assim dizer, que ja ndo tangenciariam a unidade
irredutivel de uma forma de vida historica.

Considerando, portanto, (1) a ideia intuicionista de que problemas filoséficos
descendem de necessidades psicologicas, organicas ou mesmo subjetivas; e (2) o pressuposto
irracionalista que estabelece uma espécie de impossibilidade hermenéutica segundo a qual
culturas diferentes ndo poderiam consolidar apropriadamente uma compreensao muatua, SOmos
levados a supor uma primeira hipotese de pesquisa: a interpretacao geral do programa filosofico
cioraniano é possivel desde que se oriente pelo intuito de examinar a unicidade de sua postura

ou motivo central, o que o autor nomeou Lebensgefiihl (sentimento de vida).

(b) O problema do Lebensgefiihl

pressuposto de que apenas a intuicdo, e ndo a faculdade da inteligéncia, seria capaz de acessar diretamente 0s
fendmenos da realidade sem reduzi-los a conceitos.



156

A importancia da caracterizacao do que Cioran chamou de seu 'sentimento de vida' esta na
possibilidade ali despertada de interpretacdo de seu programa filosofico geral. Durante as
pesquisas do mestrado, investigamos a producdo romena do filésofo, a partir da qual
observamos a constancia de uma problematica fundamental, a do conceito de transfiguracgao.
Nossos esforgos, portanto, em avancar sobre a ideia de Lebensgefiihl representam a intengéo
investigativa de perseguir uma apreciacao integral da visdo filoséfica cioraniana, feito que deve
ser empreendido a partir de uma contraposicao entre as producdes romena e francesa do autor.

Até o presente momento de nossas pesquisas, distinguimos trés aspectos daquilo que
Cioran definiu como seu sentimento de vida, quais sejam, (i) a inutilidade, (ii) o pessimismo e
(iii) a terapéutica. Gostariamos de 0s apresentar para que se torne viavel consolidarmos uma
hipdtese interpretativa mais geral.

Inicialmente, temos o elemento (i) da inutilidade: “Meu sentimento de vida: ein vOllig
unbrauchbarer Mensch [um homem completamente inttil]” (CIORAN, 1995, p. 756). O tema
da inutilidade €é recorrente em toda obra cioraniana, podendo ser verificado desde os seus
primeiros textos. O assunto remete a um sentido bastante estrito: ele significa uma oposicao
total ao que Cioran considerava como tecnocracia, otimismo e mediocridade do espirito
moderno. Em um aforismo de seu primeiro livro publicado, Nos cumes do desespero (1934),
corpisculo nomeado de “A degradagdo produzida pelo trabalho”, Cioran tratou
especificamente do deslocamento da dedicacdo humana continua para realizacfes exteriores,
sobre como esse fato “idiotiza, trivializa e impersonaliza” (CIORAN, 2012, p. 123). Ha,
apontou o romeno, um erro fundamental no feitio moderno, pois “o verdadeiro trabalho, que
deveria ser uma atividade de continua transfiguracdo, tornou-se uma atividade de
exterioriza¢do, de abandono do centro do ser” (CIORAN, 2012, p. 123-124). Para Cioran, o
homem moderno esta objetificado, sem condic¢des animicas de sustentar sua existéncia como
sujeito de si. “Em vez de tender na direcdo de uma presenga brilhante no mundo, de uma
existéncia solar e cintilante, em vez de viver para ele mesmo — ndo no sentido de egoismo,
mas de crescimento interior — 0 homem tornou-se um servo pecador e impotente da realidade
exterior” (CIORAN, 2012, p. 124). Cioran opde radicalmente a atividade exterior ao exercicio
sobre si. O filosofo resolveu “ndo opor ao trabalho nem a contemplacdo passiva € nem o
devaneio vago, mas a transfiguragdo intensa para a realizagdo de uma presenca” (Ibid.). Cioran
pretendeu “despertar o mundo moderno para a vida” através do elogio a um retorno da
orientacdo das energias e dedicacdo ao centro de si, ao destino, a consolidacao de uma presenca
edificante: “Por isso, o verdadeiro elogio ndo pode ser outro sendo o da transfiguracao” (Ibid.).

Em segundo lugar, temos (ii) o aspecto pessimista:
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Nada é mais convincente e mais exasperante a0 mesmo tempo do que o0 pessimismo.
Quando leio um livro negro, sigo-o desde que o leia; assim que paro de 1é-lo, culpo-
me por té-lo aprovado, afasto-me dele e tento por todos 0s meios arruinar as suas
teses. Isto acontece-me em relacdo as minhas préoprias produgdes (diria sobretudo)
sombrias. Depois de cada uma delas, sinto uma forte necessidade de negar a ela e
tudo o que fiz; mas ndo consigo, ndo posso repudiar o meu Lebensgefiihl, nem adotar
outro, pois 0 que tenho se funde com quase todas as minhas experiéncias, com a
minha propria existéncia. E impossivel para mim muda-lo ou preferir outro
(CIORAN, 1995, p. 335).

O pessimismo na filosofia de Cioran nédo constitui a substancia de uma doutrina. Ele
pode ser observado como consequéncia do que o ensaista brasileiro Walter Benevides nomeou,
ao analisar o programa da obra cioraniana, como “a verificagdo do irremediavel na existéncia”
(BENEVIDES, 1968, p. 34). Contudo, devemos fazer notar que o elemento pessimista do
pensamento de Cioran sempre apareceu contraposto a um exercicio transfigurador, um esfor¢o
terapéutico que serviria, nas palavras do autor, de “tratamento das doengas incuraveis, entre as
quais figuram, em primeiro lugar, o ceticismo, o desespero e o pessimismo” (CIORAN, 2014,
p. 175). Desta forma, podemos observar que o aspecto pessimista do sentimento de vida
cioraniano é o de uma certa tendéncia a uma avaliacdo negativa da realidade (até a formacao
de toda uma cadeia de pensamento sobre o problema do Mal no mundo) a qual aparece
constantemente suprimida ou transfigurada por uma antitese positiva e ndo-dogmatica,
orientacdo nomeada pelo autor como “consciéncia tragica”, elemento terapéutico apresentado
adiante.

Por fim, temos (iii) a dimensdo terapéutica: “Meu Lebensgeflihl estd muito mais
préximo dos pagdos, dos gregos do que dos cristdos. No cristianismo, s6 me agradam alguns
excessos, e a histeria que dai deriva. Diante de todas as formas de infortanio, reajo como o coro
na tragédia. Nao preciso da Providéncia” (CIORAN, 1995, p. 812). A terapéutica cioraniana
aparece como reacdo aos estados de debilidade animica (de forma geral, ao sofrimento).
Entretanto, Cioran pretendeu destacar, novamente pelo conceito de transfiguracdo, a
necessidade reciproca entre sofrimento e superacao de si, compondo a unidade daquilo que
pensava como a esséncia ou o nucleo tragico da vida. Como nos sugere a imagem supracitada
do ‘coro na tragédia’, notadamente desenvolvida por Nietzsche também ao falar sobre a ideia
de transfiguracdo, a reacdo cioraniana aos infortinios ndo busca contradizer, mas quer
“expressar a tragicidade imposta pela vida” (PAULA JUNIOR, 2007, p. 134). O proprio
filésofo romeno chegou a definir a transfiguragdo como “o triunfo da expressividade absoluta”

(CIORAN, 2012, p. 119), circunstancia que revela a expressao filosofica — bem como a
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artistica — como redencdo na aparéncia e, mais apropriadamente, como virtude
fundamentalmente terapéutica.

Considerando, portanto, os trés aspectos do problema do Lebensgefiihl em Cioran, os
quais introduzem o caminho investigativo que podera ser tomado durante nossas pesquisas,
somos levados a supor uma segunda hipétese de pesquisa: o sentimento de vida cioraniano
deve ser entendido como o seu motivo filoséfico central e, consequentemente, como eixo de
seu programa geral. Ao consolidarmos a unidade monolitica entre os trés aspectos, poderemos

compreender o paradigma fundamental da filosofia de Cioran.

(c) Programa e periodizacgédo

Durante as nossas pesquisas do mestrado fomos levados a questionar a possibilidade de
analisar a obra cioraniana a partir de duas fases ou periodos filosoficos: um romeno (de
juventude) e outro francés (de maturidade). Este fato decorreu da escassez de evidéncias que
pudessem indicar de forma eficaz a continuidade ou dessemelhanca entre os periodos quando
comparados ao programa geral de Cioran. Ainda ndo foi suficientemente realizada uma
investigacao que constatasse a existéncia ou ndo de uma mudanca paradigmatica que nos revele
a substancia de uma inovacao filosofica entre fases romena e francesa. Gostariamos de
contrastar o programa filosofico geral de Cioran com as producdes romena e francesa na
expectativa de solucionar o impasse da possibilidade ou ndo de uma periodizacao da sua obra.

Para introduzirmos a questdo, temos que a fase romena da obra de Emil Cioran poderia
ser delimitada por marcadores diversos. Ora pelo periodo em que viveu na Roménia, ora pelo
tempo em que escreveu em sua lingua materna, ou até mesmo por um conjunto especifico de
temas, todos pontos que podem ser consideravelmente questionados. Nao poderia ser de outra
forma: o primeiro critério é insuficiente, ja que no meio do aludido periodo Cioran viveu na
Alemanha (1933-1935), fato crucial para a sua atividade filoséfica; o segundo marcador é
razoével, mas diminuto, porque ndo considera as importantes transi¢oes vividas pelo pensador
quando de sua mudanca para Paris, onde ainda escreveu em romeno por varios anos antes de
abandonar a lingua materna; o terceiro parametro talvez seja 0 mais problematico, sobretudo
por ser obscuro, ja que se constitui como uma tarefa complexa de tentar demonstrar quais temas

ndo se repetem ou nao se prolongam nas duas fases da obra do romeno. Além disso, o préprio
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Cioran se referiu, na sua maturidade, ao periodo anterior, como uma época em que Seus
principais temas ja estavam demonstrados®*?.

Se ndo podemos nos referir seguramente a nenhum dos trés supracitados marcadores,
em que podemos nos amparar no intuito de observar a integridade de uma fase particular no
pensamento de Cioran? Sera mesmo que isso é possivel?

N&o podemos abandonar o problema sem antes apreciarmos uma outra perspectiva de
analise sugerida pelo proprio filésofo: a sua mudanca em definitivo para a Franga. Isto significa
dizer que o elemento principal que determinaria o advento disso que nomeamos fase francesa
(ou mesmo a segunda fase de Cioran) seria a sua experiéncia como estrangeiro no seio daguele
pais. A mudanca para Paris, diferentemente do que aconteceu com a estadia na Alemanha,
representou realmente uma alteragdo, de certa forma, paradigmatica na filosofia de Cioran, o

distanciamento da questao da “romenidade” e do esforgo para investigar o seu contemporaneo:

Em varios sentidos ja ndo sou 0 mesmo. De algum modo, mudei meu ponto de vista
no que diz respeito as realidades "historicas". As vezes me parece engragado ter
escrito A Transfiguracdo da Roménia; — N&o estou mais interessado. Exceto a
poesia, a metafisica e a mistica, nada tem valor. Toda participagdo nas convulsdes
temporais é perda de tempo e desperdicio. [...] O homem que tenta preservar uma
certa dignidade espiritual deve esquecer sua condicdo contemporanea. [...] Todo
homem ¢é vitima de seu temperamento. Acredito ter liquidado muitos erros e
esperancas enganosas. Tente, por qualquer meio, ficar fora das paixdes e supersti¢des
efémeras que envenenam inutilmente a alma e os brios do espirito (CIORAN, 1995c,
p. 43-44).

A concluséo do trecho supracitado®!? representa uma postura radicalmente diferente do
gue podemos encontrar nos textos de quando Cioran visitou a Alemanha. Em solo germanico,
escreveu ensaios tais quais O que se pode fazer na Roménia, A propdsito de uma outra
Roménia, além de O adanismo romeno, 0 que atesta a intensificacdo que a questdo da
“romenidade” ganhou na ocasido. Pelo contrario, em seu periodo na Franga, o que ganhou
espago em sua filosofia foi a questdo do “exilio metafisico” (ainda “estrangeiridade” ou
“estrangeirismo”). O crucial a se destacar ¢ como a experiéncia do “exilio” contribuiu na
consolidacdo da propria filosofia de Cioran em sua suposta segunda fase. Como escreveu em

seu texto ndo publicado Razne!®3: “Ser estrangeiro em qualquer pais, em qualquer esfera: elevar

111 Cf. CIORAN, 1995a, p. 11: “[Iniciei] com um livro aparecido em Bucuresti em 1933: Nos cumes do desespero
e que ja continha tudo o que viria em seguida. E o mais filoséfico dos meus livros™; Cf. CIORAN, 2010, p. 10:
“O que eu sei aos sessenta, sabia-0 igualmente bem aos vinte. Quarenta anos de um longo, de um supérfluo
trabalho de verificagao...”.

112 Trecho de uma carta escrita ao seu irm&o em 1947, dez anos depois da mudanca em definitivo para a Franca.
113 Razne foi certamente a “Gltima obra” em formato de livro escrito por Cioran em lingua materna. Como
escreveu o tradutor espanhol da obra Christian Santacroce: “Razne expressa uma desintegracdo, um



160

o seu estatuto juridico a qualidade metafisica” (CIORAN, 2018, n.p.). Ora, devemos notar que
o filosofo chegou, portanto, ao horizonte de uma “estrangeiridade” do tipo “metafisica”
enquanto ainda escrevia em romeno. Isso ressalta a suposicdo de que ndo foi a escolha pela
lingua francesa que determinou a sua mudanca de paradigma, mas a mudanca de paradigma
que acabou tendo como corolario, anos mais tarde, a escolha pelo abandono da escrita em
romeno. Contudo, a sugestdo insinuada pelo problema do “exilio metafisico” s6 pode ser
justamente apreciada do ponto de vista filoséfico — ou seja, do ponto de vista de sua
centralidade e importancia diante da totalidade da obra — quando comparada a uma viséo mais
geral do programa de Cioran. A possibilidade, portanto, de observar no “exilio metafisico” uma
substancia filosofica que represente uma mudanca paradigmatica depende da compreensao
integral da tendéncia programatica cioraniana.

Considerando, deste modo, os entraves para a determinacdo das fases filoséficas da
obra de Cioran e, além disso, a necessidade de comparar suas produgcfes com a totalidade de
seu projeto, somos levados a supor nossa terceira hipotese de pesquisa: A partir da visao sobre
0 programa da obra cioraniana, o problema da periodizacdo deve ser investigado por meio da
ideia de "exilio metafisico”, sua substancia filosdfica alem de suas consequéncias gerais (tais

quais a mudanca da lingua romena para a francesa).

desenraizamento, um desvio, uma divagacao, uma excursdo, um delirio, sendo a livre dispersdo que concerne a
fatura fragmentaria e diversa desta obra” (In: CIORAN, 2018, n.p.).
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APENDICE — Emil Cioran e Correia de Sé: o ensaio de um “desconhecido” ilustre.

“Dans le Jornal Do Comercio de Rio de Janeiro du 2 XI 68, un inconnu, Correia de Sa, vient
d’écrire un des articles les plus sérieux qu’on ait jamais €crit sur moi. Que ce soit dans un
«Journal de Commercey, cela me plait” (CIORAN, 1997, p.644).

O extrato acima encontra-se nos Cahiers, como se sabe, uma edi¢do postuma (1997)
dos trinta e quatro cadernos de anotacdes escritos por Cioran entre 1957 e 1972. No
apontamento, o filésofo romeno radicado na Franca destacou um texto critico escrito por um
brasileiro em 02 de novembro de 1968 no periddico Jornal do Commercio do Rio de Janeiro.
Cioran caracterizou o autor como um “desconhecido”, ou seja, um critico que aparentemente
ndo ostentava qualquer notoriedade em sua época. Contudo, o artigo lhe causou grande
impressao, que foi registrada em nota. Cioran declarou o seu profundo apreco pela perspicacia
intelectual do autor. O escrito do brasileiro, entretanto, ndo estava disponivel aos leitores até o
presente momento.

Mesmo entre tantas outras notas contidas no compilado dos Cadernos, esta, em especial
aparece como um gatilho para a curiosidade: o que escreveu Correia de S4? Quem era esse
homem? O que teria agradado tdo seriamente a Cioran em seu artigo? Aos pesquisadores,
entretanto, tais perguntas se exibem ja ndo simplesmente como uma instiga¢do, mas tal como
um verdadeiro vazio, uma lacuna no tocante ao assunto sobre com o que concordaria Cioran
ao examinar uma andlise critica a respeito de si mesmo, e, ainda mais gravemente para nos
brasileiros, uma omissao ao tema da recepcao das obras cioranianas em nosso pais.

A tarefa para a qual nos dedicamos, a partir do ensejo oferecido pela nota de Cioran,
foi a de resgatar o ensaio do Correia de Sa, além de o apresentar em sua integralidade e mais
uma vez aos leitores, fazendo jus ao estatuto que lhe pertence, conferido pelo proprio Cioran:
como um dos artigos mais sérios ja escritos sobre o filosofo. Antes disso, procuramos realizar
um esboco conciso acerca da recepgédo da obra do romeno no Brasil, partindo da recuperacéao
de artigos, comentéarios e ensaios de jornais nacionais do periodo entre 1949 (marco da
publicagdo na Franca de Précis de Décomposition) até 1970 (data da provavel terceira
publicacdo de Correia de Sa& sobre Cioran) sem com isso pretender esgotar a matéria que
permanecera incompleta, considerando todas as possibilidades que se sugerem nas narrativas

dos colunistas durante a época em quest&o.
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Cabe a nos, previamente aos comentarios, destacar a funcdo crucial da ferramenta de
pesquisa desenvolvida pela Biblioteca Nacional Brasileira, a Hemeroteca Digital, através da
qual tivemos acesso irrestrito aos periddicos digitalizados disponiveis em seu acervo. O método
de pesquisa por palavras-chave impulsionou drasticamente o ritmo de levantamento dos
materiais necessarios ao oficio, propiciando a investigacdo varios niveis e direcdes de
perscrutacdo. Como reforco e incentivo as iniciativas desta natureza, ressaltamos nossos
sinceros agradecimentos. Sublinhamos, igualmente, a opcéo por transcrever sem alteracfes a
grafia dos excertos selecionados para um esbogo da recepcéo, presente logo abaixo. Fazemos
excecdo somente a transcri¢do do ensaio de Correia de Sa, texto comentado por notas de rodapé

e apresentado integralmente em portugués atualizado.

Um esboco acerca da recepg¢do das obras cioranianas no pais

Précis de Décomposition e 0 Prémio Rivarol (1949-1950)

Nossa narrativa se inicia nos idos de 1949, quando um Cioran desencantado por sua
lingua materna publica a primeira de suas dez obras em francés, Précis de Décomposition, livro
que espantou ao publico europeu e que lhe fez experimentar pela primeira vez algum
reconhecimento internacional. Em nossa pesquisa, ndo encontramos nenhuma mengéo ao autor
em periédicos brasileiros nos anos anteriores ao aparecimento da aludida obra, o que
provavelmente se refere & baixissima exposi¢do que a lingua romena oferecia na época, fato
que fez de Cioran um verdadeiro andnimo fora de seu pais até 1949. Em alguns casos, como o
leitor observara no artigo de Correia de S&, os colunistas provavelmente desconheciam as
producdes em romeno do pensador, sugerindo uma opinido corrente de que Précis fora a sua
primeira publicacéo.

No ano em questdo, encontramos a traducéo do texto em francés de um Daniel-Rops,
pseuddnimo do escritor Henri Petiot''4, em cujo contetido estd um breve comentario a banca
analisadora e aos participantes do Prémio Rivarol, articulado em 1949 e decidido em 1950. Tal
premiacao se destinava ao autor da melhor obra em lingua francesa escrita por estrangeiro, para

a qual concorria Cioran, além do poeta brasileiro Ribeiro Couto!'®. Ao falar das obras passiveis

114 Daniel-Rops (1901-1965), escritor e historiador francés. Fez parte da banca que decidiu o Prémio Rivarol, a
qual contava com outros grandes nomes da literatura, como Jean Paulhan.

115 Ribeiro Couto (1898-1963), poeta, romancista, contista e jornalista brasileiro. Recebeu votos nas fases
antecedentes do Prémio Rivarol, o que o fez, provavelmente, avancar na competic&o.
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de destaque que passaram por sua mdo, Daniel-Rops escreveu o seguinte sobre o filosofo:
“quantos outros nao mereciam ser igualmente distinguidos [...] tal como o rumeno Cioran, autor
de um Précis de décomposition, amargo e violento, que faz pensar, sob certos aspectos, em
Nietzsche”'!® (DANIEL-ROPS, 1949, p. 4).

Apds o sucinto comentario, o nome de Cioran s6 voltou a aparecer nos jornais nacionais
no ano posterior, quando sai vitorioso, por decisdo unanime na terceira etapa, da disputa pelo
Rivarol. O resultado apareceu em 24 de junho de 1950, sendo publicado nos impressos
brasileiros ja no dia posterior: “O Prémio Rivarol, fundado no tltimo ano para atribui¢do aos
escritores de nacionalidade estrangeira que escrevem em francés, foi concedido hoje, em
terceiro escrutinio e undnimimente, a Emilio Cioran, rumeno, pelo seu ensaio intitulado
‘Tratado de Decomposi¢do’, ¢ de 50.000 francos o total do Prémio” (CONCEDIDO..., 1950,
p. 15).

Entretanto, meses antes da condecoracdo de Cioran, seu livro ja havia causado um
primeiro espanto em um intelectual brasileiro, a saber, Augusto Frederico Schmidt, poeta
modernista que dedicou duas publicagdes ao autor romeno, além de citd-lo em uma terceira,
todas as referéncias realizadas na mesma coluna do Correio da Manhd do Rio de Janeiro. O
primeiro ensaio, a 31 de janeiro de 1950, revela o tom de surpresa e um certo desconcerto do
poeta frente a impressdo sobre aquela obra. Escreveu assim: “Nao sei, ndo conheco livro tdo
penetrado pelo desespéro em estado de indiferenga como o de Cioran”. E ndo bastasse isso,
sendo a comparagao com Nietzsche quase um movimento intuitivo, arriscou: “O eco désse
autor, em quem o Ié, deve ser semelhante a surpresa que Nietzsche provocou nos seus
contemporaneos, nos que de repente se encontravam com 0 espetaculo que nascia do
pensamento do homem de Zaratrusta e do Genealogia da Moral. Mas Nietzsche suscitava a
afirmacéo de certos valores perenes; um frémito se desprendia désse temerario. Cioran, porém,
convida ao abandono de qualquer indignagdo, a indiferenca gelada. Em lugar do Super-
Homem, o homem-vazio, 0 homem sem mais curiosidade, resignado ao seu destino de
apodrecer como os continentes e as estrélas...” (SCHMIDT, 195043, p. 2).

Poucos dias depois, a 05 de fevereiro de 1950, Augusto Schmidt volta a escrever e
publicar sobre Cioran, desta vez mais espantado, ainda mais mobilizado e inquieto. Chegou a
conclusdo de que “é um livro horrivel o désse romeno admirador de Paul Valery, um livro
desagregador, em cujas paginas ndo se sente sequer a tristeza da revelacdo de tdo grandes

desgracas, nem a infelicidade que vem désse duro conhecimento de que a humanidade € apenas

116 Texto traduzido para Vérios jornais nacionais da época.
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um pouco de nada a espera continuamente, nas suas geracdes sucessivas, do nada”. Mas ndo se
tratou de uma critica depreciativa a obra, como uma possivel demonstracdo de desagrado
estético ou divergéncia conceitual. Ao contrario, a ideia do horrivel de que se serviu Schmidt
acompanha o sentimento de espanto, denota a contemplacdo do terrivel, do monstruoso,
daquilo que pode haver de tremendo e assustador na obra de Cioran: “Lendo €sse livro que ndo
deve ser lido, porque é dos poucos que realmente fazem mal, lendo ésse triste livro em que
tantas verdades sdo ditas, e em que a Verdade néo raro se vela e esconde, lendo esse livro
pensei bem mais no ser que o escreveu do gque nas coisas por ele escritas [...] Quem ensinou a
ésse lirico tantas coisas que melhor fora ndo saber jamais? Quem pds, nessa alma humana ésse
Tédio que seguindo o proprio possuido é o martirio dos que ndo vivem ou morrem por nenhuma
crenga?”’. Por fim, sintetiza sua analise explorando qual seja a verdadeira exposi¢ao de Cioran
através de suas obras: “Uns matam o corpo dos outros; Cioran pretende matar a alma
escrevendo o que escreve, mas o que faz realmente é confessar-se, é exibir a todo o mundo, as
suas proprias chagas” (SCHMIDT, 1950b, p. 2).

Até entdo, podemos admitir sem maior esfor¢o que a grande porta de entrada no Brasil
para o filosofo romeno foi a sua participacdo no Prémio Rivarol. Mesmo antes de triunfar na
selecéo, a sua mencdo como um dos destaques da edi¢édo pode ter sido a via pela qual Augusto
Schmidt chegou a Précis de Décomposition. Obviamente, sendo isso uma mera hipo6tese, ndo
nos demoraremos na questdo. O que nos convém, na medida em que enrigquece a nossa
narrativa, € propor possibilidades de analise. Neste interim, aparece, ao fim do ano de 1950,
uma figura fundamental para qualquer estudo de recepcdo de Cioran no Brasil, um romeno

radicado em territorio nacional: Stefan Baciu.

Stefan Baciu e Cioran (1950-1960)

Antes de introduzirmos as apresentacdes a pessoa de Baciu, gostariamos de salientar a
necessidade da reunido de suas obras e de informacgfes mais profundas sobre a sua biografia.
Do pouco que sabemos, podemos dizer que foi um escritor, poeta, critico teatral, estudioso da
literatura em lingua portuguesa e espanhola, professor, jornalista, colunista e, 0 que nos
interessa em especial para o presente trabalho, amigo pessoal de Cioran. No Brasil, comegou a
publicar em 1949 no Diario Carioca''’. Escreveu com grande frequéncia para a Tribuna da
Imprensa do Rio de Janeiro. Ha de se averiguar a historia de sua chegada ao pais e de suas

viagens por toda América Latina. Foi um profundo conhecedor da literatura brasileira.

117 Diario Carioca, Rio de Janeiro, 26 de marco de 1949. O ensaio se chama Os Intelectuais e 0 Comunismo.
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Em 03 de dezembro de 1950, publicou um ensaio acerca do Prémio Rivarol, essencial
para os pesquisadores, no qual expds um pouco de suas relagdes pessoais com o filosofo: “Foi
em Setembro de 1936 que entrou na nossa sala de aula um jovem professor de filosofia. [...] O
professor de filosofia com um topete louro-acastanhado e olheiras profundas, tdo jovem que
parecia um colega mais idoso, estava a nossa frente, algo hesitante e surpreso. Era Emil Cioran
- e para alguns de nds o seu nome ja significava alguma coisa” (BACIU, 1950, p. 5).

Baciu foi um dos poucos alunos que Cioran ja teve, quando de sua breve experiéncia
como professor num liceu em Brasov, na Roménia. A impresséo do estudante era das melhores:
“O nosso novo professor destacou-se dos jovens pensadores que conquistaram um nome a
partir de 1930. [...]JEmil Cioran tornou-se, pelos seus sons patéticos, 0 mais original e 0 mais
talentoso de todos”. E o encontro ndo se resumiu a sala de aula, desembocou numa verdadeira
relacao de amizade: “Creio hoje em dia poder afirmar que, em pouco tempo, travei amizade
com o professor de filosofia - fora das relagcdes de mestre e aluno. Ambos, atormentados pelos
nossos demonios interiores, permaneciamos inclinados, durante dias inteiros, sobre 0s Nn0ssos
autores preferidos [...] e os discutiamos em seguida, durante horas e dias, em ‘reunides' sem
fim, num 'café', ou em longos passeios, sob o céu semeado de estrelas” (BACIU, 1950, p. 6).

Baciu perdera o contato com Cioran quando o pensador se mudara para a Franca.
Depois da guerra, o primeiro sinal que o antigo aluno obteve de seu amigo foi a premiacdo do
Rivarol: “Prestei aten¢do, aqui no Rio, quando um reporter literario informou de Paris que um
livro do romeno E. M. Cioran obtivera um grande sucesso. Frequentemente o mundo parece
uma pequena aldeia e o livro de Cioran chegou depressa as minhas maos: ‘Précis de

299

décomposition’” (BACIU, 1950, p. 5). A partir de entdo, uma grande parte das alusoes a Cioran
em periodicos brasileiros foram feitas por Stefan Baciu, com consideravel frequéncia até o fim
da década de cinquenta. Dele ainda nos cabe destacar um outro ensaio publicado a 20 de Abril
de 1952, em homenagem a Cioran, acerca de seu recém lancado Syllogismes de L'Amertume e
o0 envio para o filésofo de vérios textos circulantes no pais. Por conta de Baciu, sabemos que
Cioran leu alguns poetas brasileiros: “Eis o que afirma o grande escritor E.M. Cioran, que vive
em Paris: 'Li suas tradugdes da obra dos poetas brasileiros. Acho-as admiraveis e vos convido
a publicar o livro com a maior rapidez. Sabeis que os poetas traduzidos sdo desconhecidos
aqui? Falei sGbre ésse trabalho com muitos francéses e éle constituiu uma verdadeira

bofetada™. Por intermédio dele também arquitetou-se uma troca de cartas entre Cioran e José
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Lins do Rego'!8, Além disso, Baciu contesta para si 0 mérito pela divulgacio da obra de Cioran

nacionalmente!®

. N&o s6 no que diz respeito ao pensador, mas a toda a literatura romena, Baciu
exerceu um importante papel como propagador?’, e também esse se configura como um
assunto para investigagdes ulteriores. Ao fim da década de 1960 o jornalista, pelo que nos
parece, saiu em viagem do Brasil e, ja nos anos setenta, constituiu residéncia em Honolulu, no

estado americano do Havai.

A década de 1960 e Correia de S& (1960-1970)

No inicio da década de 1960, mais precisamente em 1961, Cioran volta a ser
reconhecido internacionalmente por uma premiacao, desta vez o Prémio Combat, noticia que
fora traduzida em diversos jornais pelo pais: “PARIS - O Prémio Combat 1961 foi atribuido a
Emile M. Cioran por sua obra <<Histoire et Utopie>>. O premiado é de nacionalidade rumena,
mas tendo vindo para esta Capital na qualidade de bolsista do Instituto Francés de Bucarest,
em 1937, aqui permaneceu desde entio”'?* (PREMIOS..., 1961, p.2). Ao que parece, ja nesta
altura o nome de Cioran estava relativamente proliferado entre os colunistas brasileiros, vide o
numero cada vez maior de ensaistas a lhe citar, mesmo quando ndo destinavam o escrito a uma
andlise critica do fildsofo.

Destes primeiros anos, destacam-se o artigo de Eduardo Frieiro para o Correio da
Manha do Rio de Janeiro a 30 de Junho de 1962, “A Metafisica da Nega¢do”, o qual merece
uma investigagdo apropriada, além do conjunto de excertos nomeado “A Tentagdo de Existir”,
em referéncia a obra de Cioran La Tentation d’Exister, Sem autoria revelada, publicado também
no Correio da Manha do Rio de Janeiro a 13 de Fevereiro de 1965.

Mais do que tudo, a década de 1960 nos oferece um climax para nossa narrativa ao
servir, j& no fim de sua caminhada, nos idos de 1968, como plano de fundo para o “encontro”
entre um Correia de Sa e Emil Cioran. Mas, afinal, quem foi Correia de S4, esse “desconhecido”

a quem se referiu o filosofo romeno e que lhe causou tdo grande impressdo?

118 José Lins do Rego e Cioran combinam um encontro que se realiza em 1952 (Tribuna da Imprensa do Rio de
Janeiro 28-29 de Junho de 1952). Rego ainda publica ensaio sobre o romeno, gracas ao recebimento do livro de
Cioran sobre Joseph de Maistre (Tribuna da Imprensa do Rio de Janeiro 25-26 de Maio de 1957). Baciu submete
o artigo a Cioran que, por sua vez, agradece o reconhecimento enviando a Rego uma carta que também foi
publicada (Tribuna da Imprensa do Rio de Janeiro 27-28 de Julho de 1957).

119 Correio da Manha do Rio de Janeiro. 06 de Fevereiro de 1954.

120 Uma pégina inteira dedicada a literatura romena no periédico em que Baciu mais publicava: Tribuna da
Imprensa do Rio de Janeiro. 17-18 de Dezembro de 1955.

121 \/ersao retirada do Diario do Parana, 19 de Marco de 1961.
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O empreendimento de descobrir informacg6es sobre a biografia do colunista foi, sem
duvidas, o maior dentre os encargos desta presente pesquisa. A dificuldade se deveu, sobretudo,
a0 que, em um primeiro momento, supomos ter sido o uso de um pseudénimo. E quase nula a
quantidade de registros vinculados ao nome. Buscamos, portanto, encontrar quaisquer outros
ensaios e artigos que Correia de Sa pudesse ter escrito antes ou depois da andlise sobre Cioran.
Mesmo assim, levantamos pouquissimo material e, em contraposicao, varios obstaculos.

Entretanto, ap6s o acumulo de tentativas, conseguimos chegar a um artigo do ano de
1963, publicado no Diario de Noticias do Rio de Janeiro, assinado por um “Corréa de Sa”. O
tema do ensaio € um livro recém-lancado & época, do escritor Marques Rebelo. A citacdo do
referido ensaio em uma lista de referéncias acerca da obra de Marques Rebelo'? se dirigia a

[13%2]
1

“Correia” de S4, ao passo que a assinatura no periddico mostrava Corréa de Sa, sem o e
com o acento. Desvendamos um impasse peculiar: as duas grafias eram possiveis e se dirigiam
ao mesmo autor. Mas qual seria a verdadeira?

O achado nos deu novo animo, impeto que nos direcionou até a aposta em outra
hipdtese: seria 0 nome Correia de S& (ou Corréa de S&) realmente um pseuddnimo, ou
estariamos lidando com outro tipo de situacdo? Todas as pesquisas nos apontavam para a
familia Corréa de S& e Benevides, cujos representantes descendem diretamente da nobreza de
Portugal. Seria, portanto, Correia de S& uma assinatura ndo usual de uma figura ilustre?
Recolhemos alguns possiveis nomes até chegarmos na biografia daquele que melhor se
encaixou no perfil do colunista: 0 médico e poeta Walter Corréa de Sa e Benevides, mais
conhecido pela comunidade literaria brasileira como Walter Benevides. Nascido em 04 de
setembro de 1908 no Rio de Janeiro, faleceu nesta mesma cidade em 20 de janeiro de 1981.
Foi otorrinolaringologista, membro da Academia Nacional de Medicina, ensaista, ficcionista,
professor universitario, poeta e critico literario. Era amigo pessoal de Marques Rebelo.

Contudo, até entdo, por mais que as informacdes coincidissem com os dados e o perfil
do colunista Correia de Sa, Walter Benevides era apenas uma forte hipétese. SO nos
contentamos para admitir a coincidéncia entre as identidades quando tomamos conhecimento
da obra de Walter. Sua primeira publicacdo, Poemas Concéntricos (1936), fora assinada por
ele como Corréa de Sa. Sendo assim, a ideia do pseuddnimo é automaticamente substituida
pela de alternancia de assinaturas, dado que ora Walter assinou como Walter Benevides,

principalmente a partir da década de 1970, sendo o nome pelo qual ficou amplamente

122 Revista Brasileira, edicéo de 1974, pagina 217.
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conhecido tanto entre os literatos quanto entre a comunidade médica, ora como Corréa de S4,
rubrica pouco difundida que provavelmente s6 corresponde a primeira fase de suas produgdes.

Apesar de, a essa altura, ja termos assumido a provavel identidade do colunista,
permanecemos inquietos. Decidimos tentar contato com algum familiar de Walter Benevides,
com o intuito de confirmar a autoria dos ensaios e a coincidéncia entre as assinaturas.
Contactando entdo o filho mais velho do autor, senhor Adolpho Corréa de Sa e Benevides,
conversamos sobre 0 nosso trabalho e o ensaio em questdo*?®. Além de confirmadas as nossas
expectativas - Walter Benevides escrevia e publicava com o nome Corréa de S&, sendo a
diferenca de grafia do “Correia” uma circunstancia irrisoria a época - descobrimos o fato
notavel de que Cioran e Correia de Sa se encontraram numa oportunidade em Paris. Néo
pudemos precisar quando a reunido ocorreu. Mesmo com a verificacdo, permanecem em aberto
alguns pontos, tais quais: 0 motivo da escolha pela mudanca de assinatura por Walter
Benevides ou mesmo se durante o encontro com o filésofo romeno os dois chegaram a discutir
sobre 0 ensaio critico do brasileiro. A definicdo para o problema da identidade também pode
ser constatada no prefacio de um livro de Walter Benevides, Rilke ou a convivéncia com a
morte (1976), em que Francisco Inécio Peixoto, autor do texto introdutdrio, nos releva o

seguinte:

Descendente dos Corréa de S& e Benevides, foi como Corréa de Sa que publicou, em
1936, em edicdo de luxo limitada a 75 exemplares, mas lamentavelmente mal
cuidada, seu primeiro e Unico livro de poesia, com ilustrac6es de Portinari, ele que,
entdo, agradecia a Providéncia "néo ter nascido poeta passadista”. Foi também como
Corréa de Sa que colaborou durante muito tempo no Boletim de Ariel e, mais
embucado ainda sob as iniciais C. S. C. de S., que manteve ali as secdes de Mdusica e
de Discos Selecionados, difundindo sua mestria de musicélogo e de melémano,
dando-nos indicagcBes e roteiros percucientes das gravagGes que surgiam ou,
simplesmente, noticiando os principais acontecimentos do mundo musical. Mais
tarde, Corréa de S& ressuscitaria algumas vezes em artigos para o Jornal do
Comércio, mas, abandonando o quase pseuddnimo e ja abandonada a poesia - que
ndo pratica, entretanto nele subsiste em estado latente - é como Walter Benevides que
nos vem dando agora, periodicamente, embora com censuravel avareza, um pouco do
muito que escreve (p.12).

O que finalmente nos interessa €, em poucas palavras, o conjunto dos trés artigos
publicados por Correia de Sa sobre Cioran. Notadamente, um ensaio critico e duas tradugoes,
sendo a segunda delas acompanhada por uma nota introdutéria. Todas as publicacbes

vinculadas ao Jornal do Commercio do Rio de Janeiro, entre 1968 ¢ 1970. O ensaio critico “E.

123 Agradecemos cordialmente ao senhor Adolpho Benevides pela disponibilidade e simpatia demonstradas
durante nossa comunicacdo. As informacgdes levantadas pela conversa foram cruciais ao fechamento da
investigacdo. Dedicamos o presente trabalho a ele, em memoria & obra e a pessoa de seu pai.
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M. Cioran, pessimista quase perfeito” (1968) estd integralmente transcrito abaixo e foi o objeto
do elogio de Cioran em seu Cadernos. Depois dele, uma traducéo por ano: “Do pomar maldito
de Cioran” em 27 de Abril de 1969, selegdo e tradugdo de aforismos, e “Valery por Cioran” em
04 de Julho de 1970, texto que seria prefacio de um livro sobre Paul Valéry mas que acabou

sendo recusado pela editora americana responsavel‘?*,

. M. Cioran, pessimista quase perfeito” <>, i 2
“E.M.C P ta quase perfeito”?®, por Correia de Sa

A furia da alfabetizacdo que grassa cada vez mais forte pelo mundo tem suas vantagens.
Assim, ndo fosse esse fervor aparentemente humanitario, certos autores pobres jamais
gozariam o prazer de se verem em letra de forma. Obtida a dilatacdo capitalista do mercado
leitor, os editores se animam, garantidos pela voracidade indiscriminada do publico, a imprimir
as maiores abominacdes, dando ensejo até as mais sordidas manifestagdes reacionarias. E o
que explica, e ndo outra coisa, o aparecimento de uma traducdo ianque de Cioran, escritor que,
maldito na prdpria Europa, nos Estados Unidos s6 poderia ser uma afronta. E tanto o é que a
revista “Time”, apenas uma semana apos ter anunciado o escandalo, j& estampava cartas
furibundas de protesto contra a violacdo do espacgo otimista americano por um desclassificado
que, com tais ideias, s poderia ser impostor'?®,

Cioran é romeno, daquela brava terra latina desgarrada quase no Oriente, tdo mal de
no6s conhecida que ainda hesitamos em como grafar-lhe o nome, s6 lembrada do comum da
nossa gente gracas as aventuras de um ex-rei seu, Hohenzollern de opereta, que aqui veio
passear 0 seu adultério morganatico. Da sua literatura, que ja foi dominada pelo eslavonico, e
fugazmente pelo grego, s6 algum especialista, entre nos, poderia dizer. O que desses dacios
nos tém chegado sédo as letras do exilio, quase sempre em francés: o dadaismo de Tristan Tzara,
o cosmopolitismo de Panait Istrati, os requintes das Princesas Bibesco, as desintegracdes de
lonesco, as intimidades eruditas com o sagrado de Mircea Eliade. Todos desembocaram em
Paris, onde em geral se acomodaram muito bem, com excec¢éo deste Cioran, criatura rara, que

insiste na coeréncia de viver miseravelmente de acordo com o seu desespero particular, a custa

124 Outros artigos e ensaios relevantes, publicados em periddicos nacionais, sobre Cioran: “Bizancio”. Wilson
Martins. Suplemento Literario de Sdo Paulo. 20 de Outubro de 1962; “5 minutos com o espirito de Cioran”. T.
das L. Tribuna da Imprensa do Rio de Janeiro. 13-14 de outubro de 1951; “O Desespéro como Mercadoria”.
Pierre-Henri Simon. Tribuna da Imprensa do Rio de Janeiro. 19-20 de Julho de 1952; “Fim do Romance?”.
Temistocles Linhares. Diario de Noticias do Rio de Janeiro. 18 de Maio de 1958; “O Acido Cioran”. José Lins
do Rego. O Jornal do Rio de Janeiro. 24 de Setembro de 1952; “Os Sonhos”. José Lins do Rego. O Jornal do Rio
de Janeiro. 25 de Maio de 1957.

125 Jornal do Commercio, Rio de Janeiro, 02 de novembro de 1968.

126 0 artigo da revista Time citado por Correia de Sa é provavelmente o “ Education: LUCID PESSIMISM: A
CIORAN SAMPLER?”, publicado em 09 de Agosto de 1968.
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de traducgbes e de resenhas ocasionais, numa exasperada soliddo. Pessimista feito homem, é
pois, um réprobo.

Surgido como necessidade antitética perante o culto burgués ao progresso, embora haja
recebido chancela poética de Leopardi e se tenha estruturado em doutrina por Schopenhauer
h& bem mais de um século, o pessimismo tem sobrevivido muito precariamente. Todas as
ideologias modernas Ihe sdo adversas. Tanto para 0s marxistas como para 0s democratas e até
para os fascistas (1) é tido como pegonha decadente. Na verdade, muito pouca gente tem tido
coragem de se confessar pessimista. E como que uma degradac&o, t3o suja quanto admitir uma
doenca pudenda ou um vicio escondido. O proprio Eduard von Hartmann, apesar de discipulo
confesso de Schopenhauer, ndo deixava de ter a sua ponta de covardia, empenhado em
desculpar o rigor do seu sistema com a amenidade que reinava em seu lar, quando, caso fosse
consequente, deveria, pelo contrario, proclamar com o exemplo doméstico o carater ndo
circunstancial da sua filosofia.

Cioran ndo se da ao trabalho de fazer profissdo de fé pessimista. Ndo que lhe falte
intrepidez, mas por dispensar-se provar o evidente. Com pouco menos de sessenta anos,
relativamente escassa tem sido a sua obra, publicada a partir de 1949%’, e subdividida em cinco
livros compactos de pensamento e angustia, com uma riqueza de poesia nos titulos que ja
representa a constancia de um programa: “Précis de Décomposition” (1949), “Syllogismes de
L'Amertume” (1952), “La Tentation d’Exister” (1956), “Histoire et Utopie” (1960) e “La Chute
dans le Temps” (1964). (2) Mas programa nado quer dizer doutrina. O que ha nessas paginas,
ndo muito abundantes no todo, é o rastro de uma horrorizada descoberta, a verificacdo do
irremediavel na existéncia. Poeta como os maiores, injetando no francés uma tremenda selva
de virilidade verbal e sintatica, o que ele vé e 0 que ele mostra se reveste permanentemente da
forca da frieza e do frenesi da crueldade.

O desamparo € total. SO nos resta a vantagem da perspectiva histérica, mais ampla que
a de qualquer outra época, para nos conceder um derradeiro gesto de dignidade: “‘caminhar para
o fim da historia com uma flor na lapela”?®, atitude em que a secura dos estdicos se mescla
crepuscularmente a elegancia de Brummel. Cairam todos os véus. Por mais que teime em néo
o acreditar, 0 homem sabe que esta sua civilizacdo vai acabar e talvez breve. E se 0 sabe é por

ter perdido a fé. Ninguém mais do que Cioran se ressente dessa mutilacdo. Nas aporias do seu

127 Tal comentario sugere que Correia de Sa desconhecia as obras romenas de Cioran, as quais S6 passaram a ser
traduzidas para o francés anos mais tarde. Foram cinco livros publicados na sua lingua materna em vida: Pe
culmile disperarii (1934), Cartea amagirilor (1936), Schimbarea la fatd a Romdniei (1936), Lacrimi si Sfingi
(1937) e Amurgul Gandurilor (1940).

128 précis de Décomposition, em Euvres, p. 685.



171

ceticismo consome-se até o extremo de duvidar da propria descrenca, ultimo personagem de
Dostoiévski, pois reconhece que as vezes a razdo o leva a Deus, embora nunca O sinta no
corac¢do. E o drama do “humanismo ateu'?°, estudado com tanta preocupacio pelo Padre de
Lubac, que nessa soma de negagdes vé “muito mais que um ateismo propriamente dito” “um
antiteismo”, e, mais precisamente, um “anticristianismo”*%.

Foi o caminho sem triunfo aberto por Nietzsche, que se empenhava mais em destruir
Deus do que em nega-lo. O 6dio de Cioran, seguidor exemplar do alemdo ndo chega ao
deicidio. Deus é para ele o inimigo necessario, 0 companheiro incomodo mas indispensavel ao
seu solipsismo: “peut-on parler honnétement d’autre chose que de Dieu ou de s0i?”*3! Além do
mais, para perplexidade perene do mal que nos rodeia, convém que haja um bode expiatoério.
E quem melhor do que o Criador, responsavel que é por todas as imperfeicdes que no mundo
cada dia se renovam? Por isto ndo titubeia 0 nosso romeno em invocar 0 Demo, exortando-o a
que venha roubar o seu “sol para o pendurar em outro universo”*2, N&o quer cair, pois, no
engano patético do seu querido mestre que, estrategista imprudente, pretendeu acabar com
Deus sem antes haver liquidado o Diabo. De fato, depois de fazer com que Zaratustra afirmasse
ndo existir Diabo nem Inferno, Nietzsche acabou reconhecendo ndo s6 que “o Diabo ¢é
simplesmente o 6cio de Deus a cada sétimo dia”**3, como, pior ainda, que nés, infames, nos
tornamos seus apologistas: “wir sind die Ehrenretter des Teufels”***,

Este é, a bem dizer, o drama central da histdria para aqueles que oscilam entre saber
mais do que creem, e crer mais do que sabem: “Quel dommage, que, pour aller a Dieu, il faille
passer par la foi!”!%, soluco ndo sufocado que bastaria para lhe dar livre acesso ao grupo de
“Os Possessos”1%. Iconoclasta que quebrou os seus “idolos para sacrificar aos seus cacos”¥,

era natural que s6 lhe restasse encarar a sociedade ndo como “um mal, mas como um

desastre!38, Compreende-se entdo que para ele se dispa de sentido qualquer consideracio sobre

129 | e Drame de I'humanisme athée (1956), do Cardeal francés Henri de Lubac (1896-1991).

130 Na edicfio americana da Ignatius Press, The Drama of Atheist Humanism (2005), a passagem inteira esta no
prefacio da obra, pagina 11-12: “The negation that underlies positivist humanism, Marxist humanism and
Nietzschean humanism is not so much atheism, in the strict sense of the word, as anti theism, or, more precisely,
anti-Christianism”.

131 syllogismes de L'Amertume, em Euvres, p. 780.

132 prgcis de Décomposition, em Euvres, p. 705.

133 F. Nietzsche, Ecce Homo, 2017, p. 128.

134 F_ Nietzsche, Der Wille zur Macht, 2016, p. 423.

135 syllogismes de L'Amertume, em Euvres, p. 783.

136 Becwi (“Os Possessos” ou “Os Demdnios”), livro publicado em 1872, do escritor russo Fiodor Dostoiévski
(1821-1881).

137 syllogismes de L'Amertume, em Euvres, p. 787.

138 précis de Décomposition, em Euvres, p. 725.
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atividades humanas, todas secundarias e contingentes. A desgraca essencial estd na
“humilha¢do ¢ na vergonha do ser”**°. Tudo mais deriva dessa catéastrofe primeira. E o
existencialismo as avessas: “étre homme n’est pas une solution, ni non plus cesser de 1’étre” %,
Dai o seu desinteresse pelo suicidio, para espanto dos nao iniciados na angustia: “ne se
suicident que les optimistes, les optimistes que ne peuvent plus 1’étre. Les autres, n’ayant
aucune raison de vivre, pourquoi en auraient-ils de mourir?”’*** Se os remédios individuais sdo
ineficazes, muito menos valerdao os coletivos: “il est €également vain de refuser ou d’accepter
’ordre social”'*2, Nada mais ldgico, portanto, do que classificar o marxismo como pecado
otimista, ver na América uma “fatalidade sem substincia”*®, e sentir que a Europa esta
gangrenada. E o supremo equivoco seria recorrer a essa “mistura de duas salivas”*** que é o
amor: “a tel point le doute travaille les étres que, pour y remédier, ils ont inventé I’amour, pacte
tacite entre deux malheureux pour se surestimer, pour se louanger sans vergogne”#.

Por lhe faltar, como admite, “calor” no niilismo®*®, é incapaz de negar tudo para
conseguir a extingdo das proprias davidas. E assim vai se adaptando a vida mercé de nefandos
sortilégios. Um deles ¢ o de “mudar de desespero como de camisa”'*’. Outro é a paix&o
pecaminosa pela musica, tdo intensa que o prende a existéncia por um fio de melodia. Mas o
que realmente o sustenta é a convicgdo de estarmos no fim de um ciclo. Nem tudo foi
insuportavel neste hediondo planeta: “O século de Alcebiades e o século XVIII francés sdo
duas fontes de consolo”*®, perigosa concessdo, capaz de fazer brotar o veneno da esperanca
nas ressurrei¢cdes. Nem sempre € firme o terreno da amargura. Bem o demonstra o nosso autor
ao afirmar que “un pessimiste sans ivresses, un agitateur sans aigreur ne mérite que mépris”1#°,
momento de inconsisténcia no pessimismo, que se repete na sua admiragcdo contrafeita pelos

»150 que “ao presente que entorpece opdem as virtudes

judeus, esses “maitres a exister
afrodisiacas do amanha”®!. O pessimista integral dispensa motivacoes e despreza 0s que se

seduzem com futuras melhorias.

139 précis de Décomposition, em Euvres, p. 660.
140 |_a Chute dans le Temps, em Euvres, p. 11186.
141 syllogismes de L'Amertume, em Euvres, p. 783-784.
142 précis de Décomposition, em Euvres, p. 615.
143 14 Tentation d’Exister, em Euvres, p. 836.

144 précis de Décomposition, em Euvres, p. 585.
145 | a Chute dans le Temps, em Euvres, p. 1115.
146 syllogismes de L'Amertume, em Euvres, p. 759.
147 syllogismes de L'Amertume, em Euvres, p. 807.
148 précis de Décomposition, em Euvres, p. 586.
149 précis de Décomposition, em Euvres, p. 733.
150 1.4 Tentation d’Exister, em (Euvres, p. 868.

151 1a Tentation d’Exister, em (Euvres, p. 870.
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Na dilaceracdo com que se despoja qualquer ilusdo vital, Cioran ndo deixa, contudo, de
contar com os seus prazeres, dois deles embriagadores: o da decadéncia e o da prépria vilania.
Tem a certeza de ser nulo, mas sem se sentir absolutamente humilde, carregando a “sua
inutilidade como uma coroa”*®2. Quanto a decadéncia, em que se banha num gozo abjeto, quer
que seja estimulada em vez de combatida, para que, pelo esgotamento, propicie o aparecimento
de novas formas. Com isto ndo condescende a nenhuma fé no progresso, roteiro de cretinos,

153 onde “ndo ha

nem apela para nenhum quiliasmo, ja que a utopia ¢ um “paraiso dirigido
lugar para o acaso”**. Mas € que o impacto de uma nova barbarie talvez venha a ser divertido.

Schopenhauer sem vontade, Stirner descrente do anarquismo, Kierkegaard sem fé,
Nietzsche que rompeu com o super-homem, Spengler sem sistema, este romeno que tao
estupendamente escreve, que tdo acirradamente detesta os intelectuais, que admira acima de
todos Didgenes, porque o cinico “nada propunha”®® tem o orgulho de ndo oferecer nenhuma
mensagem. Espelho deste nosso presente deprimido, compilagbes suntuosas de nossas
negacdes latentes e ostensivas, o que redime a obra de Cioran, o que de certo lhe dara
permanéncia, é a forca do estilo que em todas as suas paginas transparece. Evangelho do caos,
poderia ser adotado pela convulsa mocidade que agora se agita sem diretrizes, se acaso aos
jovens de hoje restasse algum faro de beleza. Seria a salvacdo pela estética. Mas quererd alguém

salvar-se?

Notas:

156 assim se

(1) A edigdo de 1938 de “Knaurs Lexikon” de intensa impregnacdo nazista
refere aquele com suas ideias, segundo muito contribuiu bastante, ainda que
involuntariamente, para a implantacao do regime entao dominante: “Spengler Oswald
(1880-1936) pessimista. Fildsofo de cultura: Decadéncia do Ocidente; Prussianismo e
Socialismo; Anos decisivos” - Com que desdém, dir-se-ia, quase, com que nojo o

qualificativo “pessimista” ¢ encaixado nesta nota tdo sucinta!

(2) Edicdes Gallimard.

152 précis de Décomposition, em Euvres, p. 656.
153 Histoire et Utopie, em Euvres, p. 1041.
154 H
Ibid.
155 précis de Décomposition, em Euvres, p. 638.
156 A vinculagdo de Knaurs Lexikon A-Z é desconhecida. Publicado em 1 de janeiro de 1938.
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