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Resumo: Neste artigo, nosso objetivo & apresentar alguns dos aspectos centrais da vida e do pen-
samento de Cioran, mostrando como, apesar de suas tendéncias atefsticas e niilistas, existe nele um
ambito essencialmente religioso de reflexfo. A dimensio religiosa de scu pensamento se exprime
por sua “obsessao” por Deus € pelo problema do mal em chave teoldgica, personificado pela fi gura
de Sata e do qual deriva sua postulagdo do pecado original, entendido pelo autor como uma queda
no tempo. Por fim, pretendemos sustentar que, além de teoldgica, a chave interpretativa Gltima para
se compreender a obra de Cioran pela perspectiva religiosa €, particularmente, gnéstica, de raiz
bogomila. Ele proprio reivindica parentesco espiritual com os bogomilos, seita gnéstica dualista
que habitou os Balcas na Idade Média ¢, além disso, defendemos a tese de que a insdnia enfren-
tada em sua juventude implica, conforme o proprio Cioran d4 razdes para inferir, uma experiéncia
mistica, uma forma muito peculiar de gnose. (Essa é a 2¢ e tltima parte do artigo.)

Palavras-chave: Cioran, Insénia, Queda, Pecado Original, Demiurgo, Mal, Gnosticismo,
Gnose, Bogomilos

Abstract: In this article, we aim at introducing some of the main aspects in Cioran’s life and
thought, showing how, despite his atheistic and nihilistic tendencies, there exists in him an essen-
tially religious concern. The religious instance of his works is expressed by his obsession with God
and with evil in a theological sense, as personified by the figure of Satan, and from which derives
his postulation of the original sin, understood by the author as a fa/l into time. Finally, we intend to
sustain that, beyond theological, the ultimate interpretative key for understanding Cioran’s work,
through this religious perspective, is specifically gnostic, having a bogomil root. Cioran himself
claims spiritual kinship with the bogomils, an extremely dualistic gnostic movement which inhabited
the Balkans during the Middle Ages. We also support the thesis that the insomnia endured during
his youth implies, as Cioran himself gives reasons to assume, a mystical experience, a very pecu-
liar form of gnosis. (This is the 2™ and final part of the paper).

Keywords: Cioran, Insomnia, Fall, Original Sin, Demiurge, Evil, Gnosticism, Gnosis,
Bogomils
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a primeira parte deste artigo, tentamos mostrar que, muito embora

Cioran seja freqiientemente interpretado como um espirito niilista e

ateu pura e simplesmente, permanece, apesar de toda a negatividade
e do desencanto contidos em sua obra, um profundo apelo religioso, uma von-
tade mistica de transcendéncia, uma nostalgia do absoluto, o lamento pela
auséncia de Deus, ainda que expressos de forma bastante heterodoxa.

Sua paixdo por Dostoievski, segundo ele “o Escritor”, pelos santos
¢ misticos cristios, bem como sua pretensdo em considerar-se um discipulo
de J6, indicam uma dimensdo do seu pensamento sobre a qual pouco se fala.
Devido a sua personalidade contraditéria ¢ 2 ambigiiidade de seu texto, ¢ dificil
determinar com clareza quais sdo as relacdes de Cioran com a religido e apreen-
der sua identidade religiosa, uma vez que ele nfio se encaixa em nenhuma das
religides historicamente estabelecidas. E verdade que, como Nietzsche, ele
declara guerra ao Cristianismo, tradigéo religiosa predominante em seu pais
de origem, a Roménia, e da qual o seu pai era sacerdote, mas isso no significa
que Cioran se posicione como um pensador anti ou irreligioso.

“O que nio se pode traduzir em termos de mistica nfio merece ser
vivido” (Cioran, 1995b, p. 1444). Depreende-se, pela leitura de sua obra, que
a mistica constitui para Cioran uma preocupagcdo capital, sendo uma referéncia
muito mais essencial a formacao do seu pensamento que a filosofia propria-
mente dita — com a qual rompe durante a juventude, quando ¢ devastado pela
insénia. Mas o que Cioran entende por mistica? Ela est4, primeiramente, rela-
cionada a experiéncia do éxtase — religioso ou nfio — que, na sua visdo, designa
estados singulares de arrebatamento e transfigurago, que certos individuos
experimentam e tentam, de alguma forma, traduzir em palavras. “Toda expe-
riéncia profunda se formula em termos de fisiologia” (Silogismos da Amar-
gura); segundo Cioran, s6 o que procede de nds mesmos, das nossas visceras,
do interior do nosso organismo vivo, € capaz de nos transformar, enquanto as
afecgdes vindas do exterior exercem apenas um efeito superficial sobre nds.
Experiéncia de excepcional intensidade, o éxtase provém dos nossos desequi-
librios, do funcionamento exaltado dos nossos 6rgios, imprimindo em nosso
ser um novo ritmo, no apenas mais intenso, quantitativa ou qualitativamente,
mas de outra ordem.
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A mistica seria, pois, uma busca interior, “uma aventura vertical em meio
a uma geografia mvisivel” (Cioran, 1995b, p. 915), em que as categorias da razio
e 0 proprio eu se dissolvem quanto mais fundo se avanca, e as verdades tedricas
sdo substituidas pelas verdades de vertigem, a sensagdo por exceléncia. “O mis-
tico”, segundo ele, “néo vive nem seus éxtases nem seus desgostos nos limites de
uma definigio: sua pretensdo ndo ¢é satisfazer as exigéncias do pensamento, mas
as da sensagdo” (Croran, 1995b, p. 915), sendo que o proprio éxtase talvez ndo
seja mais do que isso'. Ademais, ele tende a dissociar a mistica, enquanto fend-
meno antropolégico, tanto da religido quanto da fé e da categoria de santidade,
em relagdo as quais a considera independente ¢, de certa forma, anterior. A mistica
seria um fendmeno que esta presente nas religides, mas que nio se restringe a elas,
tendendo a transcendé-las e transgredi-las. Seria a religifo em seu momento de
intensidade, vigor, desmedida, excesso. Ele argumenta que:

’

E um etro ndo admitir mais do que a variante religiosa do éxtasc. Existe,
de fato, uma multiplicidade de formas que, dependendo de uma configura~
¢ao espiritual ou de um temperamento especifico, ndo conduzem necessaria-
mente & transcendéncia. Por que ndo haveria um éxtase da existéncia pura,
das raizes imanentes da vida? (Cioran, 1995b, p. 43).

O proprio Cioran afirma abertamente, nas entrevistas, ter experimentado
mais de um éxtase durante seus anos de insdnia. Desse modo, ele fala da mistica com
conhecimento de causa. “Eu tive cinco ou seis em toda minha vida, mas ndo foram
em seguida, de modo que eu néo tinha uma vocagdo mistica, e também ¢ verdade
que eu ndo era epiléptico” (Cioran, 1995a, p. 90). Eis justamente o que o fascina
nos personagens de Dostoievski, o fato de que grande parte deles, com ou sem f&,
estdo o tempo todo passando por experiéncias extéticas. Segundo Sylvie Jaudeau, é
perfeitamente legitimo considerd-lo um mistico no sentido pleno do termo,

pois ele pode, com toda justiga, se arrogar o direito & palavra: o mistério do qual
trata, ele mesmo o entreviu, € suas asser¢des t8m a autoridade da experiéncia.
Durante sua juventude, esgotado por um longo periodo de insonia, ele fez por
diversas vezes experiéncias extaticas. Um abalo imediato langa-o numa plenitude
extraordindria onde sAo abolidas as coisas deste mundo. Ele ¢ arrebatado por uma
espécie de éxtase dos sentidos numa dimensao estrangeira & nossa realidade, fora
do tempo. Momento capital na vida de Cioran, que recebe assim a explicacio de
suas intui¢des anteriores e de seu mal-estar latente (Jaubrau, 1990, p. 131).

" “Qudo miscravel ¢ a sensagéio! O proprio &xtase talvez niio passe de uma” (Cioran, 1995b, p. 1273).
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Essa dimensiio & qual Cioran tem acesso em suas experiéncias extati-
cas é, conforme explica Jaudeau, intemporal, uma vez resultante da queda do
tempo. Trata-se de um absoluto experimentado néo como ascenso, mas como
queda vertiginosa, eternidade negativa. Pensando a partir desse referencial
mistico que descreve um movimento de unido e separacgio, ascensio € queda,
poder-se-ia interpretar as descri¢des que Cioran faz do mundo e do tempo
como provenientes de alguém que estd na perspectiva do segundo momento,
aquele do retorno, da queda, do abandono. “Por haver contemplado a luz, ele
¢ ferido pelas grisalhas do tempo. O pre¢o de uma graca fugaz é um inferno de
duragdo indefinida” (JAuDEau, 1990, p. 136).

Seu arrebatamento ¢ fal, as coisas que conhece sfo tdo maravilhosas,
que voltar ao normal ¢ quase um aniquilamento. “O éxtase ¢ revelagdo néo
nela mesma, mas pela visdo em negativo do mundo que revela. Ele conduz,
sobretudo, a um saber acerca do mundo, a evidéncia intima que ele nfo passa
de um lugar de aparéncias” (Jaubeau, 1990, p. 135). Ndo apenas das aparén-
cias, como das sombras. Uma vez exposto ao sol, o retorno a caverna revela
uma escuriddo ainda maior do que antes. Mais do que denunciador e desenga-
nado, o saber que ¢ revelado a Cioran vem tingido de um tom profundamente
pessimista, revelando o mundo material como dominio da morte, da decom-
posicio, o tempo como a duragio mesma do mal. “A experiéncia mistica pde
o tempo em descrédito ¢ inspira a nostalgia de um mundo fora do tempo”
(Jaupeau, 1990, p. 135). Uma méaxima do Evangelho de Tomé diz que “quem
quer que tenha conhecido o mundo encontrou um cadéver, e 0 mundo ndo
merece aquele que encontrou o cadaver” (Evangelho de Tomé, 42:23 apud
PacgLs, 2006). Cioran, por fim, dird que este mundo ¢ um acidente, nossa
realidade sumamente proviséria, precaria, degradada. A sensagio de vertigem
que acompanha esse mergulho mistico tem uma forga de persuasio infinita-
mente maior do que qualquer argumento logico:

Durante esse periodo de tensdo interior, eu passei diversas vezes pela expe-
riéncia do éxtase. Em todo caso, vivi instantes em que se ¢ langado para fora
das aparéneias. Um abalo imediato o toma repentinamente. O ser encontra-se¢
mergulhado numa plenitude extraordindria, ou antes, em um vazio triunfal.
Foi uma experiéncia capital, a revelagao direta da inanidade de tudo. Essas
poucas iluminagdes me abriram os olhos para o conhecimento da felicidade
suprema de que falam os misticos. Fora desta felicidade que s6 experimenta-
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mos excepcional ¢ brevemente, nada possui uma existéncia verdadeira, nés
vivemos no reino das sombras. Seja como for, néio se volta 0 mesmo do paraiso
ou do inferno (CioraN, 1995a, p. 218).

Em vez de se lamentar por ter suportado tamanho fardo durante tanto
tempo, Cioran demonstra uma imensa gratiddo pelo fato de que a insdnia sozi-
nha lhe revelou tudo o que sabe. Ela o fez compreender as coisas. Ndo temos
motivo para duvidar de que, caso pudesse escolher entre passar por ela ou nio,
ndo decidiria evita-la, pois “ceder, em meio aos nossos males, a tentacio de
acreditar que ndo nos terdo servido para nada, que, sem eles, estarfamos infini-
tamente mais avangados, € esquecer o duplo aspecto da enfermidade: aniquila-
mento e revelacdo” (Cioran, 1995b, p. 1126). Néo obstante acabe com os seus
nervos, a insonia lhe proporciona momentos inesqueciveis, de uma beatitude
extatica tdo indescritivel que, por raros que sejam, esses instantes sio tdo ilumi-
nadores que, por si s6, compensam todo o sofrimento suportado. Se considerada
da perspectiva dos éxtases que proporciona, a insénia pode ser vista como uma
dadiva, um presente divino, por mais ambiguo que possa parecer. No deixa
de ser uma eleigdo que esta em questdo, psicologicamente falando, no sentido
da percepgdo de que isso nfio poderia estar acontecendo com outra pessoa, que
Cioran foi, com efeito, escolhido para passar por tudo aquilo.

Muito mais do que evitar o sofrimento, Cioran parece disposto a
aceitd-lo e inclusive buscé-lo, provavelmente por reconhecer nele uma
importante fonte de auto-conhecimento. Conforme acredita, s6 existe
conhecimento profundo em nossas crises, nossos desequilibrios, em tudo
aquilo que nos desestabiliza e que abala nossas certezas mais intimas. Uma
questdo de “discernir que o que vocé ¢ nfio € vocé, que 0 que vocé possui
ndo ¢ teu, ndo ser camplice de nada, nem da propria vida — isso € ver com
precisdo, isso é descer até a raiz nula de tudo” (CioraNn, 1995b, p. 1199).
Ademais, Cioran nega a ciéncia em nome da sabedoria, rejeitando as son-
dagens da matéria a favor das sondagens da alma. “Objeg¢io contra a cién-
cia: este mundo ndo vale a pena ser conhecido” (Cioran, 1991, p. 25). Em
oposicao a agdo, ele propde a contemplagdo, atividade do homem interior
por exceléncia, principio intemporal de nossa natureza: “Considerando-se
as coisas de acordo com a natureza, o homem foi feito para viver voltado ao
exterior. Se ele deseja olhar para si mesmo, deve fechar os olhos, renunciar
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a suas empresas, abandonar o imediato” (Cioran, 1995b, p. 1289). Se, por
um lado, o auto-conhecimento, possivel apenas através do “otho do Conhe-
cimento” (CioraN, 1995b, p. 1199), € o inico que vale a pena, por outro, a
tendéncia do ser humano ¢ voltar-se para o exterior...

No entanto, a fungio dos olhos ndo ¢ ver, mas chorar; e para ver realmente &
preciso fecha-los: € a condigao do éxtase, da inica visao reveladora, enquanto
a percepedo esgota-se no horror do jd visto, do irreparavelmente sabido desde
sempre (Cioran, 1989, p. 97).

“Sofrer produz saber” (Cioran, 1995b, p. 1239). Partindo dessa perspec-
tiva, segundo a qual 0 nosso autor atribui ao sofrimento uma virtude gnosioldgica
de suma importincia, conclui-se que quem ndo estd disposto a sofrer € alguém
fechado ao conhecimento, que se ignora, que jamais experimentaré certos estados
arrebatadores em que somos revelados a nés mesmos. Além de contribuir para que
tomemos consciéncia das coisas, do mundo e de nés mesmos, de nossa fragilidade
e de nossa miséria, o sofrimento contribui para que nos desenganemos, para que
abandonemos as esperangas ¢ renunciemos a crenga de que as coisas tém de ser
conforme esperamos (wishful thinking). Ndo que seja preferivel viver no softi-
mento, mas a questio ¢ que o homem tende a desejar tanto a salvagéo, a se agar-
rar tdo desesperadamente as esperancas ¢ sonhos que sua propria expectativa em
relacdo a eles acaba tornando-se um fator de frustraco e infelicidade. Podemos
dizer que a meta principal do conhecimento por meio do sofrimento reside, para
Cioran, na liberacdo. Apenas o conhecimento conquistado a duras penas ¢ capaz
de liberar-nos das aparéncias, dos medos, das esperangas:

Quando MaRA, o Tentador, tenta suplantar Buda, este the diz: “Com que direito
pretendes reinar sobre os homens e sobre o universo? Por acaso sofiestes pelo
conhecimento?

Eis a questdo capital, talvez tmica, que se deveria fazer ao indagar-se sobre
alguém, principalmente sobre um pensador. Seria preciso estabelecer a dife-
renga entre aqueles que pagaram pelo menor passo em dire¢io ao conhecimento
e aqueles, incomparavelmente mais numerosos, a quem foi outorgado um saber
cdmodo, indiferente, um saber sem adversidades (Cioran, 1995b, p. 1286).

Assim como Buda, uma de suas figuras preferidas, Cioran reivindica
para si um conhecimento caro, alcangado por meio de muito sofrimento.
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Alegando ter enfrentado provagdes sem igual, ele se sente no direito de
equacionar o verdadeiro conhecimento com as intermindveis horas de vigi-
lia que enfrentou:

O verdadeiro saber se reduz as vigilias nas trevas: s6 o conjunto de nossas
insonias nos distingue dos animais ¢ de nossos semelhantes. Que idéia rica
e estranha foi alguma vez fruto de um adormecido? Seu sono é bom? Seus
sonhos tranqiiilos? Engrossard a turba anénima. O dia & hostil aos pensamen-
tos, o sol os obscurece; s6 florescem em plena noite... Conclusio do saber
noturno: quem chega a uma concluso trangiiilizadora sobre o que quer que
seja da provas de imbecilidade ou de falsa caridade. Quem salvou a honra
do intelecto com propésitos diurnos? Feliz daquele que pode dizer: “Tenho o
saber triste” (CioraN, 1989, p. 145).

Conclusdo do saber noturno: “todas as verdades estdo contra nés”
(Cioran, 1989, p. 51), e, a partir disso, toda pretensdo de certeza, seguranca,
otimismo mostra-se suspeita. “Desconfiemos dos que aderem a uma filosofia
tranqiiilizadora, dos que créem no Bem ¢ o eri gem em idolo; ndo teriam chegado
a isso se, debrucados honestamente sobre si mesmos, tivessem sondado suas
profundezas ou seus miasmas” (CIorAN, 1994, p. 78). O “saber triste”, resultante
do mergulho mistico na alma, ¢ aquele que reconhece “o motivo sérdido de nossos
gestos, o inconfessavel inscrito em nossa substancia” (Cioran, 1994, p. 81), aquele
que revela que “estamos afogados no mal” (Cioran, 1994, p. 108).

Um saber que desanima, desilude, que nio permite iluséo nem esperanca,
um conhecimento contrério a vida,> que envenena a idéia mesma de conheci-
mento. Trata-s¢ de um saber adquirido nas regides-limite da alma, oriundo de
estados ultimos que nos langam para além de nés mesmos e inclusive de Deus.
Cioran est4 convencido de que a tristeza jamais pode ser falsa, pois, assim como
a dor, ¢ principio de realidade, enquanto a alegria pode ter algo de ilicito, ilegi-
timo: “O que arruina a alegria € sua falta de rigor; contemple, por outro lado, a
logica do fel...” (Croran, 1991, p. 35). Da mesma forma...

* “S6 podemos escolher entre verdades irrespiraveis ¢ trapagas salutares. Apenas as verdades que ndo
permitem viver merecem o nome de verdade. Superiores as exigéncias do vivente, néo condescendem
a ser nossas cmplices. Sio verdades ‘desumanas’, verdades de vertigem, que recusamos porque nin-
guém pode prescindir de apoios disfargados de slogans ou de deuses.” (Cioran, 1995b, p. 1415-6).
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O quc irrita no desespero ¢ sua legitimidade, sua evidéncia, sua “documen-
tacio”: é pura reportagem. Observe, a0 contrario, a esperanca, sua genero-
sidade no erro, sua mania de fantasiar, sua repulsa ao conhecimento: uma
aberracio, uma fic¢io. E é nessa aberragdo que reside a vida e, dessa ficgdo,
que cla se alimenta (Croran, 1991, p. 57).

Contrariamente a grande parte da tradigdo filosofica, Cioran atribui &
enfermidade, sobretudo pelas provagdes (des épreuves) que proporciona, 0O
mais alto valor cognitivo. Ndo apenas isso como ele utilizou, com genialidade,
o seu proprio mal como impulso para sua criagdo literaria e filoséfica. A isso
se relaciona sua critica & Academia: “Os filésofos sdo demasiado orgulhosos
para admitir o medo que sentem da morte, demasiado pretensiosos para reco-
nhecer na doenca uma fecundidade espiritual” (CiorAN, 1995b, p. 36). Por
isso mesmo, “qualquer enfermo pensa mais que um pensador. A enfermidade
¢ disjungiio, logo refiexdo” (CIORAN, 1995b, p. 1493). A recusa do sofrimento,
de aceitar estados negativos e deprimentes como sendo um terreno propicio
para a reflexdo filosofica, reflete, segundo ele, uma cegueira espiritual, uma
certa incapacidade de encarar a miséria humana e extrair dela um aprendizado.
Pois o sofrimento inerente ao auto-conhecimento nos revela a fragilidade ¢ o
desequilibrio fundamentais da existéncia ¢ da vida enquanto tal, a proviso-
riedade de tudo, nos faz ver as coisas de uma perspectiva exasperadamente
sensivel ao drama universal, inconcebivel em outras circunstancias:

O sofrimento abre nossos olhos, ajuda a ver o que ndo veriamos de outra forma.
Portanto, s6 & til ao conhecimento e, fora isso, ndo serve sendo para envenenar
a existéncia. O que, diga-se de passagem, favorece ainda mais 0 conhecimento.
“Ele sofreu, logo, compreenden.” E tudo o que podemos dizer de uma vitima da
doenga, da injustiga, ou de ndo importa que variedade de infortunio. O softimento
niio melhora ninguém (salvo aqueles que jé eram bons), € esquecido como sao
esquecidas todas as coisas, nio entra no “patriménio da humanidade”, ndo € con-
servado de maneira alguma, mas se perde como tudo se perde. Mais uma vez, nao
serve sendo para abrir os olhos (Cloran, 1995b, p. 1378).

Até agora, falamos apenas de mistica e nada de gnose. Em que sentido
pode Cioran ser considerado gnostico? e, mais ainda, em que medida pode
ser inserido na tradicdo mistica cristd que vai, digamos, de Santo Agostinho
a Meister Eckhart? A divergéncia entre estes e Cioran ¢ tdo significativa que
poderiamos até considera-lo um mistico pagdo, helenista, totalmente alheio
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ao Cristianismo, ainda mais pelo fato de que a mistica, enquanto fendmeno
antropoldgico, ndo se restringe 4 nova religifio. Podemos responder a ambas
as questdes de uma s6 vez. Para isso, recorremos a pesquisa do historiador
norte-americano Bernard McGinn (cf. Mcainn, 1991), que investiga a historia
da mistica cristd no Ocidente. Sua tese ¢ que a mistica cristd tem origem na
influéncia que o helenismo exerce sobre o Cristianismo, oferecendo a ele um
aparato conceitual que insere a possibilidade de contemplago e uniio com
Deus, de experiéncia direta do Absoluto. Seria precisamente do debate entre os
cristdos gnosticos, de origem helénica, e os cristdos ortodoxos, que, segundo
McGinn, teria surgido a mistica cristd: “o futuro da mistica cristd foi mol-
dado pela reagdo ao gnosticismo de uma maneira permanente” (McGinn, 1991,
p. 95). McGinn afirmard que, na origem, gnose ¢ mistica sdo essencialmente
a mesma coisa, designando a tendéncia mais “intelectualista” no Cristianismo
- oriunda das influéncias trazidas por intermédio do Judaismo helenizado — de
buscar o conhecimento imediato das coisas divinas.

Se concordarmos com McGinn, temos que mistica ¢ gnose sdo, original-
mente, categorias intimamente relacionadas, cuja delimita¢do ndo pode ser preci-
sada. Gnose ¢ um termo que pertence, no maximo, ao vocabulério heresioldgico
da Igreja. Segundo McGinn, a gnose antiga teve um papel fundamental na evo-
luc@o da mistica cristd ocidental (Catolica), mas, desde os primoérdios de nossa
era, cla parcce ter sido banida, muito embora sua influéncia na Igreja nascente
tenha se mantido ativa, principalmente em circulos mais misticos da comunidade
cristd. Considerando-se a Idade Média, por exemplo, em que ha casos de misti-
cas catolicas que foram tanto queimadas quanto canonizadas (Marguerite Porcte
e Teresa D’Avila, por exemplo), podemos afirmar que a mistica, devido ao seu
carater potencialmente autondmico e andrquico, sempre representou para a Igreja
uma ameaca, muito embora csta tenha, dependendo do acaso, aberto excegdes.
Partindo da analise de McGinn, gostariamos, por enquanto, apenas de reter que,
apesar das especificidades, mistica e gnose remetem, originalmente, a um mesmo
fendmeno, caracterizado pela busca de um conhecimento direto de Deus, prescin-
dindo assim da mediagfio de sacerdotes e de doutrinas teoldgicas. Antes, porém,
de precisar em que sentido Cioran ¢ um gnoéstico, cumpre tratar de uma questdo,
esta por sua vez relacionada a sua cultura natal, que tem importancia fundamental
para a tese de sua identidade gnostica: os bogomilos.
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Os bogomilos constituiram uma comunidade gnéstica que habitou a
regidio dos Balcas entre os séculos X e XIII, e que, da mesma forma que os
cétaros na Franca, foi combatida pela Igreja como herética. Os dois movimen-
tos possufam caracteristicas em comum que iam conira a doutrina ortodoxa.
Por exemplo, a afirmagdo de que o mundo material € obra de um deus inferior
e falso, o demiurgo, tema de um dos livros de Cioran, Le Mauvais Demiurge
(1969). O mundo terreno é onde impera a imperfeicio, a desordem, a miséria,
o sofrimento. E inconcebivel que isso seja obra de um deus virtuoso. Aqui ¢
o reino das trevas, onde a luz espiritual tende a se encolher ¢ enfraquecer. A
oposi¢do entre o mal material (sensivel) ¢ o bem espiritual (inteligivel, fora
deste mundo, non apparentibus) remonta a nogdo de dualismo:

Dualismo, nesse sentido, significa a crenga de que a bondade existe somente
no mundo espiritual do deus bom ¢ que o mundo material ¢ mau ¢ foi criado
por um deus mau ou espirito chamado Satd. O Bem e o Mal possuem dois
criadores diferentes, e tal concepgo estd préxima das seitas gnosticas que
também tinham as mesmas idéias e foram igualmente disseminadas no inicio
da Idade Média, nos Balcis e no Oriente Proximo, pelas seitas dos paulicia-
nos e dos bogomilos (FALBEL, 1976, p. 36).

A intensidade do dualismo, entretanto, varia de acordo com cada movi-
mento, assim como internamente a eles. Entre os proprios bogomilos, havia
aqueles que afirmavam que Satd era um anjo caido, e aqueles que afirmavam
que ele é uma divindade independente, ou seja, graus diferentes de se afirmar
o estatuto e a forca do mal no mundo. Cioran, por sua vez, dird que € travada
no cosmos uma cterna bataltha entre o Bem ¢ o Mal, luta csta que, se por um
lado se d4 de igual para igual, por outro tende inclusive a vitéria do mal. Sua
visio dualista sugere o universo como palco de uma imensa tragédia, cujo
bode expiatoério é justamente o homem, animal consciente, protagonista deste
conflito, que ocorre fora dele como também em sua propria interioridade. Seu
dualismo radical fica claro numa passagem como esta:

Assim como a doenca nfio é uma auséncia de saude, mas uma realidade tao
positiva e tdo durdvel quanto cla, da mesma forma o mal equivale ao bem,
ultrapassando-o até em indestrutibilidade e plenitude. Um principio bom e
um principio mau coexistem e se misturam em Deus, como coexistem € se
misturam no mundo [...]. O combate entre os dois principios, bom ¢ mau,
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trava-se em todos os niveis da existéncia, inclusive na cternidade. Estamos
mergulhados na aventura da Criagdo, proeza das mais temiveis, sem “fins
morais”, e talvez sem significagio (Cioran, 2001, p. 12).

Muito embora ndo se estabelega em uma concepgo teolégica definitiva a
esse respeito, Cioran parece disposto a levar o dualismo as ultimas consegiiéncias,
subindo na escala do mal a ponto de erigir Satd & poténcia absoluta que controla o
mundo. Aos poucos, os papéis de Deus e do Diabo vio se invertendo, e a prépria
presenca do homem no mundo ¢ um argumento a favor de que quem detém a
ultima palavra € o mal. Em Histdria e Utopia, um de seus livros mais virulentos, de
um pessimismo implacdvel contra a histéria e a vontade uidpica moderna, que ele
define como “antimaniqueista por esséncia” (CioraN, 1994, p. 107), Cioran aponta
para o Principe do Mal como senhor de nosso destino:

Satd, anjo decaido transformado em demiurgo, encarregado da Criagdo, insurge-
se contra Deus e revela-se, neste mundo, mais a vontade e até mais poderoso do
que Ele; longe de ser um usurpador, é nosso mestre, soberano legitimo que sobre-
pujaria o Altissimo se o universo estivesse reduzido ao homem. Tenhamos, pois, a
coragem de reconhecer de quem dependemos (Cioraxn, 1994, p. 108).

Hans Jonas, filésofo que faz uma abordagem existencialista do gnosti-
cismo, identifica as raizes do dualismo gndstico no maniqueismo persa. Seria de
14 que vem essa idéia, segundo a qual o Mal (simbolizado pelas trevas), é uma
poténcia ativa que luta com o Bem (luz) e acaba inclusive prevalecendo sobre ¢cle.
De acordo com Jonas, “a ‘equac@o mundo (cosmo) = trevas’|...] € simbolicamente
vélida para o gnosticismo em geral” (Jonas, 2001, p. 57-8). Kurt Rudolph, por
sua vez, autor da principal obra historiografica sobre o gnosticismo, encontra nos
bogomilos a heranga tardia desse dualismo maniqueu. Acentuado e colocado numa
moldura cristi, ele produzird uma concepgdo de mundo como obra do proprio Saté:
“o carater gnostico da doutrina bogomila € claro: a historia do mundo é dominada
pela luta entre o Deus bom e o caido Satanael, que criou o mundo material e o
homem” (Ruporen, 1987, p. 374). Segundo Cioran, por fim, o mal comeca aquém
do homem, uma vez que o universo ja ¢ em si uma obra satinica.

A Criagao, idéia hebraica e ndo grega, € central na obra de Cioran, sendo
identificada por ele como aquela da queda. Ela pressupde um Deus livre e todo-
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poderoso que cria o mundo ex nihilo, em demonstragdo de seu amor pela criatura.
Cioran, por sua vez, questionard essa suposta liberdade teologicamente postulada,
dizendo que Deus talvez tenha sido constrangido pela necessidade da soliddo para
criar o mundo ¢ o0 homem, cuja fungdo scria assim distrai-lo ¢ entreté-lo.

Em todo caso, o importante na idéia de Criagdo é que ela permite
pensar o universo e 0 homem enquanto criatura, como resultado de um engen-
dramento que para ele possui algo de lamentavel, pois catastréfico: “A criagdo
¢ o primeiro ato de sabotagem” (CIoraN, 1991, p. 61). Se 0 que Deus comegou
foi um erro, o0 homem, heresia da natureza, surge para garantir o agravamento
do processo. Acusa-lo implica, de certa forma, acusar seu Criador, na medida
em que a culpa recai indiscriminadamente sobre ambos. No que diz respeito a
esta obra fracassada que ¢ o universo, cumpre denunciar tanto o responsével
por seu surgimento quanto aquele por sua corrupgdo posterior.

O demiurgo inaugura o escandalo da criagdo, sendo sua agdo a pri-
meira, modelo de todas as agdes humanas. A exortagdo da procriagdo, vista
por Cioran como uma loucura, um “crime,” ¢ um dos alvos principais de sua
critica ao Criador: “A injun¢fio do Génese: ‘Crescei ¢ multiplicai-vos’, ndo
poderia ter saido da boca de um Deus bom. ‘Sede escassos’, deveria ter suge-
rido, caso tivesse voto na matéria” (CioraN, 1995b, p. 1174).

Partindo do dualismo gndstico que se desdobra no repudio ascético a
reproducdo, vista como obra de Satd,* podemos sentir no sugestivo titulo de
L inconvenient d’éfre né um leve cheiro de gnosticismo. E o que dizer, entdo,
deste fragmento? “Nada prova melhor o quanto a humanidade regrediu do
que a impossibilidade de encontrar um tnico povo, uma tinica tribo, em que o
nascimento ainda provoque luto ¢ lamentagdo” (Croran, 1995b, p. 1272). Esta
outra passagem de Histdria e Utopia, que, diga-se de passagem, esta repleto

3 +“Ter cometido todos os crimes exceto aquele de ser pai” (Cioran, 1995b, p. 1273).

4“No concilio de 1211, contra os Bogomilos, foram anatematizados aqueles denire eles que sustentavam
que ‘a mulher concebe em seu ventre com a cooperagio de Satd, que 14 permancce sem retirar-se até 0
nascimento do bebé’. Nio me atrevo a supor que o Demdnio pudesse se interessar por nos a ponto de nos
fazer companhia durante meses; mas ndo posso duvidar de que fomos concebidos sob o seu olhar ¢ que
ele deu toda a assisténcia aos nossos queridos genitores” (Ciorax, 1995b, p. 1213). Se pensarmos no fato
de que o batismo comporta em si um exorcismo da crianga, essa idéia mostra o quanto as concepgoes
tcoldgicas ortodoxas ¢ heterodoxas foram, ao Jongo da histéria, infimamente intcrligadas.
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de referéncias gnosticas, expressa com clareza a identificagio de Cioran com
os bogomilos em particular e com o0s gnosticos em geral:

Antigamente, quando o espago encontrava-se menos abarrotado, menos
infestado de homens, umas seitas, indubitavelmente inspiradas por uma forca
benéfica, preconizavam a castragio; por um paradoxo infernal, elas desapa-
receram no momento preciso em que sua doutrina teria sido mais oportuna e
mais salutar do que nunca (Cioran, 1994, p. 77).

Se “criar € legar seus sofrimentos” para outros, o que “é verdade para
um poema e pode ser verdade para o cosmos” (Cioran, 1994, p. 92), nos, seres
humanos, somos os legatarios do Primeiro Sofredor, sendo que procriar repre-
senta a perpetuacdo dessa cadeia de sofrimentos, pois “a multiplicagdo de nossos
semelhantes beira a imundicie; o dever de amé-los beira o absurdo” (CloRAN,
1994, p.77). O caréter radicalmente ascético de muitas correntes gndsticas, que
as levavam a condenar a reprodugdo e o matriménio, ¢ um dos pontos mais
importantes para Cioran, ele que por sinal ndo teve filhos, e que, apesar de viver
a maior parte da vida acompanhado da mesma mulher, Simone Boué, tinha
horror a tudo que remetesse a instituicdo familia: “Fundar uma familia. Creio
que me feria sido mais facil fundar um império” (Cioran, 1995b, p. 1461).

A critica a procriagdo ¢ uma critica direta a Deus e a sua Criacdo fra-
cassada, uma vez que “toda revolta ¢ dirigida contra a Cria¢do. O minimo
gesto de nsubmissdo compromete a ordem universal aceita pelos escravos do
Criador” (Cioran, 1995b, p. 312). O sentimento de onde parte esse impulso
acusatorio manifesto em seus escritos €, segundo Cioran, 0 mesmo que esta
profundamente enraizado na alma romena:

Eu me reconhego bastante proximo da crenga profunda do povo romeno,
segundo a qual a Criagdo e o Pecado sdo uma e a mesma coisa. Em grande
parte da cultura balcénica, a Criagdo ndo cessa de ser colocada em acusagio.
O que ¢ a tragédia grega sendo a queixa constante do coro, isto é, do povo, em
relagdo ao destino? Dionisio, ademais, veio da Tracia (Cioran, 1995a, p. 10).

De acordo com nosso autor, uma atitude cética e fatalista esta no fundo
da alma romena, assim como de muitos outros povos do leste europeu. Sua
origem reside na heranga que o bogomilismo deixou na regido dos Balcs.
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“Porque nos Balcis, assim como na Bulgéria, existiram movimentos religio-
sos extremamente interessantes, na Idade Média, como os bogomilos, uma
seita que sustentava que o mundo era o produto de um Deus qualquer, mal-
vado, iniquo” (CioraN, 1995a, p. 131).

Esse sentimento, se por um lado estd disperso e latente na cultura
romena, por outro, adquire forma acabada em Cioran, que o investe de erudi-
¢do e consisténcia. Néo seria errado dizer que ele encontra nos bogomilos uma
espécie de patria espiritual, um universo com o qual seus sentimentos € suas
idéias sentem-se em casa. Ademais, ¢ o seu ponto de partida pessoal para se
remeter a0 universo gnostico maicr, no qual transita como insider.

Mas em que sentido Cioran ¢ bogomilo? Sabemos que ele vem de uma
familia burguesa de professores, padres, médicos e engenheiros da Transilva-
nia, sendo dificil dizer se h4 a presenga de ancestrais bogomilos na sua arvore
gencalogica. Trata-se de uma comunhdo espiritual reivindicada, uma pertenga
simbélica baseada em fatores concretos que permitem tal afiliagio. Podemos
dizer que parte de uma afinidade ndo apenas afetiva como teolégico-filoséfica
com os bogomilos, estabelecendo-se pelas influéncias culturais presentes no
espirito do povo romeno.

Ao ser indagado, numa entrevista, se a origem de seu pessimismo
encontra-se no Cristianismo ortodoxo, responde que “estd mais para a seita
gnostica dos bogomilos, ancestrais dos cataros, Cu_]a influéncia foi grande
principalmente na Bulgaria” (Cioran, 1995a, p. 9). E essa afinidade que levou
Jacques Lacarriére a ver em Cioran um “bogomilo edulcorado pelo contato
com o Ocidente” (LACARRIERE, 1991, p. 174). Cioran, o Gltimo dos bogomilos,
um gnostico das estepes. Uma passagem contida em Historia e Utopia sugere
isso que queremos sustentar, ou seja, essa sua vontade de pertencer a uma
linhagem espiritual ilustre, de reunir em si elementos de tradigdes espirituais
heterodoxas que povoaram e povoam os Balcis:

Sinto a Asia mover-se em minhas veias: sou o Gltimo descendente de alguma
tribo inconfessavel?, ou o porta-voz de uma raga outrora turbulenta e hoje muda?
As vezes, tenho a tentacio de inventar, para mim, uma outra genealogia, de
mudar de ancestrais, de escolhé-los entre aqueles que, em sua época, souberam
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difundir o luto por meio das nag¢des, ao contrério dos meus, dos nossos,’ apaga-
dos e machucados, atulhados de misérias, amalgamados ao lodo ¢ gemendo sob
o anatema dos séculos. Sim, em minhas crises de fatuidade, julgo-me o epigono
de uma horda ilustre por suas depredac¢des, um turaniano de coracdo, o herdeiro
legitimo das estepes, o tltimo mongol (Croran, 1994, p. 31).

Temos, pois, um Cioran que se quer eslavo, mongol, bogomilo, o tltimo herdeiro de
alguma tribo inconfessavel. Uma outra evocagdo desta pertenca: “Tracios e bogo-
milos: ndo posso esquecer que habitel as mesmas paragens que eles, que uns chora-
vam pelos recém-nascidos e que os outros, para inocentar Deus, responsabilizavam
Satd pela infamia da Criagao” (Cioran, 1995b, p. 1283). Ele se outorga a liberdade
de reivindicar parentesco com essas referéncias que considera interessantes nas
culturas dos povos do leste europeu e inclusive da Asia, fazendo questdo de dizer
que vem da regido onde os bogomilos habitaram, que tem ascendéncia asidtica no
sangue etc. Uma forma de enriquecer a propria identidade com elementos que sdo
comumente desprezados por provirem de culturas ditas infetiores.

De seu pessimismo em relagdo ao tempo deriva o seu pessimismo histo-
rico: “Um historiador otimista é¢ uma contradi¢ao em termos” (Cioran, 1995a, p.
64), diz, convencido de que a histéria é uma aventura “necessariamente demoni-
aca, a negagfo da moral” (CioraN, 1995a, p. 64), “a maior licdo de cinismo que
se pode conceber” (Cioran, 1995a, p. 65). Eo lugar das ilusdes e das mentiras,
do 4dio e dos acontecimentos,® dos massacres, das revolugdes sangrentas, das
guerras, de todo tipo de injustica, onde o ser humano se agita, desperdica suor,
se engana e morre achando que existe nela algum sentido teleoldgico.

Essa concepgiio combina perfeitamente com aquele que Cioran afirma
ser o sentimento profundo do povo romeno, esquecido e desenganado, segundo
o qual a histéria ndo leva a lugar algum e n3o ha nada a se fazer em relagéo ao
“Destino — palavra preferida na terminologia dos vencidos...” (Cioran, 1989, p.
46). Sentimento este que ele proprio admite compartilhar: “na origem da minha
posicio, estd a filosofia do fatalismo. Minha tese fundamental € a impoténcia

5 A passagem em questdo, extraida de Histdria e Utopia, faz parte de uma carta enviada ao amigo
e filésofo conterraneo Constantin Noica.

s“()dio e acontecimento sdo sindnimos. Ali onde ha 6dio algo acontece. A bondade, pelo contrério,
¢ estitica; conserva, detém, carece de virtude historica, freia todo dinamismo. A bondade ndo é
ctmplice do tempo, enquanto o 6dio ¢ sua esséncia.” (Cioran, 2000, p. 252).
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do homem. Ele ndo passa de um objeto da historia, jamais o sujeito” (CIORAN,
1995a, p. 167-8). Essa ¢ uma afirmagfo dura, que vai na contracorrente de toda
uma tradi¢io metafisica que vé na histéria algum tipo de finalismo do bem. Por
ele sustentar que o Demiurgo, ou Satd, ¢ quem comanda a historia, tese geral
contida em Le Mauvais Demiurge, Sylvie Jaudeau afirmara que “Cioran perpe-
tua assim a tradi¢io do demiurgo” (Jaubeau, 1990, p. 61). Em oposi¢do a agéo,
que da origem a histdria, ele exalta a inércia, a imobilidade, a quietude, caracte-
risticas que associa ao bem. Em entrevista a Sylvie Jaudeau, ele comenta:

Para os gndsticos, tudo o que esta associado ao tempo procede do mal. O des-
crédito se estende a histéria em seu conjunto, como pertencente a esfera de
realidades falsas. Ela nfo possui nem sentido nem utilidade. A passagem pela
historia é infrutifera. Uma visdo como essa se distancia consideravelmente
da escatologia cristd oficial e edulcorada, que vé na historia e nos males que
ela engendra provagdes redentoras. (Cioran, 1995a, p. 223).

Cioran dird que, assim como Deus, de quem herdou sua natureza
expansiva e fértil, o homem € um animal de movimento, de a¢do, que se com-
praz na agitagdo ¢ tem horror ao tédio.” Mas “o movimento, sabemos, ¢ uma
heresia; e é precisamente por isso que nos atrai, que nos langamos a ele e
que, irremediavelmente depravados, o preferimos a ortodoxia da quietude”
(CiorRAN, 1995b, p. 1075). O homem ¢, com efeito, um demiurgo em minia-
tura, e a historia, esse “desafio a contemplagdo” (Cioran, 1995b, p. 1438-9),
o lugar onde d4 vazdo aos seus instintos demitirgicos. “O criador € o absoluto
do homem exterior” (CioraN, 1995b, p. 1172), o homem da acdo, aquele que
estd voltado para a historia, imerso no mundo dos acontecimentos:

Esta incapacidade de permanecer em si mesmo, da qual o criador devia
oferecer uma demonstragéo irritante, todos nds a herdamos: engendrar €
continuar de outra forma ¢ em outra escala a empresa que leva seu nome,

7 “Um zoblogo que, na Africa, observou de perto os gorilas, se surpreendeu com a uniformidade
de sua vida ¢ com sua grande ociosidade. Horas ¢ horas sem fazer nada... Eles ndo conhecem o
tédio, portanto? Essa ¢ bem a pergunta de um homem, de um macaco ocupado. Longe de fugir da
monotonia, os animais a buscam, € 0 que menos querem é vé-la desaparecer. Pois cla s6 termina
para ser substituida pelo medo, causa de toda atividade.

A inagiio € divina. No entanto, é contra cla quc o homem sc insurge. Somente o homem, na natu-
reza, ¢ incapaz de suportar a monotonia, somente cle descja a qualquer custo que alguma coisa
acontega, nfio importa o qué. Por essc motivo, mostra-sc indigno de seu ancestral: a necessidade de
novidade ¢ a marca de um gorila extraviado.” (CIORAN, 1995b, p. 1388).
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¢ acrescentar algo a sua “criagdo” por um deplordvel arremedo (CIoRAN,
1995b, p. 1174).

Em oposi¢ao ao homem da agéo, Cioran exalta o homem interior, mis-
tico por exceléncia. Este rompe com a historia, pois compreende que, “deri-
vada do tempo e do movimento, ela esta condenada & autodestrui¢io” (CloraN,
1995a, p. 223). A histéria representa, ademais, o prolongamento desta lei ine-
xoravel segundo a qual “tudo o que o homem empreende acaba voltando-se
contra ele” (Cioran, 1995a, p. 223). Afinal, “toda ago é fonte de infelicidade,
pois agir contraria o equilibrio do mundo” (Cioran, 1995a, p. 223).

Por isso € que “a historia, espaco onde realizamos o contrario de nossas
aspiragdes, onde as desfiguramos sem cessar, ndo ¢, evidentemente, de essén-
cia angélica. Ao considera-la, s6 concebemos um desejo: promover a agrura a
dignidade de uma gnose” (CioraN, 1994, p. 57-8). O seu pessimismo histdrico
estd ligado, por outro lado, ao seu reptiidio ao Cristianismo oficial, 3 “religido
de Torquemada”. E pela raziio que “toda religido que pactua com a historia
se distancia de suas raizes. Tal € o caso do Cristianismo que, em sua origem,
era pleno de rentincia, mas, logo em seguida — verdadeira traicdo — acabaria
se transformando em religido dominante” (CioraN, 1995a, p. 223). Neste sen-
tido, “Jesus — desde o momento em que quis triunfar entre os homens — deve-
ria prever Torquemada — conseqiiéncia inelutdvel do Cristianismo traduzido
na histéria” (Cioran, 1989, p. 166).

A verdade sobre o homem encontra-se no livro do Génesis. Essa é uma
afirmagdo que Cioran ndo se cansa de repetir nas entrevistas e ndo deixa soar
estranha vinda de alguém que afirma nio possuir fé. As primeiras paginas do
Antigo Testamento, afirma convictamente, contém aquilo que de mais pro-
fundo, de mais verdadeiro ja foi escrito sobre 0 homem. “Dele, tudo esta dito
no Génese, eu leio e releio o livro e tenho o sentimento de que tudo esta dito
naquelas poucas paginas. E assombroso. Aqueles nomades do deserto tinham
uma visdo completa do homem e do mundo” (CroraN, 1995a, p. 204).

Convencido da corrup¢do moral do homem, Cioran aponta para Jerusalém
e ndo para Atenas como a matriz de sua concepgio antropologica. Pois ele encon-
tra na idéia de Pecado uma explicagdo fundamental para a condigio humana deca-
ida. Por mais que se tente reduzir o homem a um ser de natureza, algo nele parece
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escapar a cla, assim como escapa as analises positivas. O pecado original ndo pode
ser demonstrado (até ai, nem a dignitatis hominis), mas como negé-lo? “Exemplo
de anti-natureza” (CioraN, 1995b, p. 1076), 0 homem ¢é um animal vertical, de
profundidade, ¢ por isso mesmo um mistério. Nao ¢ um animal normal, que, como
os outros, pode ser explicado pela biologia: “Ainda que exteriormente tenhamos
tudo da besta e nada da divindade, a teologia d4 mais conta de nosso estado que a
zoologia” (CiorAN, 1995b, p. 1080). Animal paradoxal:

O homem depende de ordens incompativeis, contraditdrias, e nossa espécie,
no que possui de tinica, se situa como que fora dos reinos. Mais que todas as
teorias juntas, o Génese tocou o dmago do ser humano, percebeu, melhor que
nossos sonhos ¢ sistemas, nossa condi¢io humana (Cioran, 1994, p. 56).

Em La Chute dans le temps, Cioran desenvolve a sua exegese propria
sobre o relato do Génese. Na sua interpretagfio, nos ndo caimos de uma inocéncia
completa, pois “a maldi¢io que pesa sobre nés ja pesava sobre nosso primeiro
ancestral, inclusive antes que se dirigisse & arvore do conhecimento” (CiorRAN,
1995b, 1071). A desgraca estava no ar, Adio scntia-se entediado, insatisfeito con-
sigo mesmo e com Deus, de quem invejava coisas que lhe eram proibidas. Era
fatal que cedo ou tarde viesse a cometer o ato decisivo para sua condenaggo. “O
relato da queda permite entrever que ja no coragdo do Eden o promotor de nossa
raca sentia um mal-estar, sendo como explicar a facilidade com que cedeu a ten-
tacfio?” (Cloran, 1995b, 1072). Estava destinado a ela, tudo coniribuia para que
a buscasse, como sc um miasma houvesse depositado desde o inicio, no solo do
paraiso, a semente do mal que terminaria por germinar e se atualizar. Nao podendo
agir de outra forma, Addo escolheu a catéstrofe, foi em direcio a ela. Revelagdo a
parte, mesmo que seja apenas um “mito”, a questdo ¢ que para Cioran o relato do
Génese diz muito sobre nos, toca numa ferida imemorial. O gesto de Adéo sim-
boliza nossa condigio tragica, segundo a qual, naturalmente inaptos a felicidade,
somos atraidos por aquilo que nos destroi. Ao afirmar o pecado como verdade
antropoldgica, ele mostra o seu lado tedlogo:

Como todas as grandes idéias, a da Queda explica tudo e ndo explica nada, sendo
tao dificil fazer uso dela quanto viver sem ela. Mas, enfim, quer seja atribuida a
uma falta ou a uma fatalidade, a um ato de ordem moral ou a um principio meta-
fisico, a verdade é que ela explica, pelo menos em parte, nossos descaminhos,
nossa irrealizacdo, nossas buscas infrutiferas, a terrivel singularidade dos seres,
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o papel de perturbador, de animal desequilibrado e inventivo que foi reservado a
cada um de nés. E se ela comporta numerosos aspectos sujeitos a caucio, existe
um, no entanto, cuja importincia ndo se contestara: é o que faz remontar nossa
degradagio a nossa separagiio do todo (Cioran, 2001, p. 15).

Cioran nflo precisa da fé para ver no pecado original, enquanto idéia, um elemento
indispensdvel para se pensar a condicio humana e sua miséria ontoldgica. Sem
ele, 0 homem permanece inexplicado, um eni gma, pois tudo nele sugere uma cor-
rup¢do original, um “defeito de fabrica”, cujos desdobramentos empiricos sdo tAo
nitidos aos olhos de Cioran que a idéia do bom selvagem de Rousseau resulta aos
seus ouvidos inaceitdvel: “E um erro fundamental! Completamente falso. Repare
nas criangas, como sao malvadas” (Cloran, 1995a, p. 273). O pecado original &,
portanto, afirmado filosoficamente, pretendendo-se uma verdade antropoldgica,
fenomenoldgica e empiricamente demonstravel. Sua postulagdo prescinde da f&,
ndo parte de dogmas teoldgicos e tampouco se conforma a eles. Trata-se de uma
visdo heterodoxa, subversiva, herética. Uma teologia atéia:

Eu ndo creio no pecado original da forma cristd, mas sem ele ndo se pode
compreender a historia universal. A natureza humana estava corrompida
desde o inicio. E ndo, eu nio falo como croyant, mas sem essa idéia, sinto-
me incapaz de explicar o que aconteceu. Minha atitude & a de um tedlogo non
croyant, de um tedlogo ateu (CioraN, 1995a, p. 164, grifo nosso).

Compartilhar origens com os bogomilos, declarar entusiasmo pelos
gnosticos e suas idéias, a ponto de dedicar ao assunto um livro (Le Mauvais
Demiurge), afirmar o mundo como obra mal-feita de um deus malvado — tudo
isso, por mais que indique uma familiaridade com o gnosticismo, ndo garante
que Cioran possa ser considerado um gnéstico. O que nos permite falar de Cioran
como um verdadeiro gnéstico €, de certa forma, o mesmo que nos permite falar
dele como um mistico: a insonia € a experiéncia na qual lhe é revelada a rea-
lidade ultima das coisas. Segundo Jaudeau, “a enfermidade constitui o terreno
fértil para um despertar gnéstico” (Jauneau, 1990, p. 75). O préprio Cioran se
atribui 0 mérito de haver compreendido, pura e simplesmente, gracas as virtudes
reveladoras de sua enfermidade. Associada & insonia estd a idéia de despertar,
que, nesse caso, tem o seu sentido redobrado. Neste grande dormitério que € o
universo, a forga do mal s6 é igualada pela tendéncia geral ao sono, este sim a
regra, enquanto a excecdo € perdé-lo, ser desperto a forca.
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No gnosticismo, da mesma forma que 0 mal ndo ¢ apenas 0 ndo-ser,
a ignoréncia, mais do que nio-saber, é uma realidade independente. Segundo
Hans Jonas, a metafora do “despertar”, presente em diversos textos gnosticos,
denota o imperativo que move o gnostico em sua busca pelo conhecimento.
Referindo-se aquela que seria a “chamada divina” (the call from without)
do Deus verdadeiro para despertar o gnostico de seu sono, ele explica que
seu contetido pode resumir-s¢ as Vezes a0 simples imperativo “desperta-te”
(Jonas, 2001, p. 80), no intuito de fazé-lo sair do estado de sono/esquecimento
em que se encontra:

Enquanto a existéncia mundana €, por um lado, como vimos, caracterizada
pelos sentimentos de desesperanga, temor, nostalgia, por outro, ¢ descrita
também como “entorpecimento”, “sono’, “embriaguez” e “esquecimento”: ou
seja, ela assume (& excegdo da embriaguez) todas as caracteristicas anteriot-
mente atribuidas ao estado dos mortos no submundo (Jonas, 2001, p. 68).

Cioran desperta, mas no inferno. E somente 14 que, segundo ele, pode
haver conhecimento, uma vez que o paraiso leva a marca da ignoréancia e da
inocéncia. No paraiso, os olhos permanecem fechados, abrindo-se fora dele
apenas— o conhecimento s6 ¢ possivel na queda, umavez tendo-o perdido. Pcla
mesma razio, “quem vive sem memoria ainda ndo saiu do Paraiso” (CIORAN,
1991, p. 62), pois a memdria, assim como a consciéncia, é resultado da queda,
maldi¢do exclusiva do animal enfermo®. Inconsciéneia e esquecimento: €is 0
estatuto do paraiso. O inferno, por outro lado, € o lugar onde estamos cons-
cientes, onde somos dotados de uma memoria, “onde compreendemos, onde
compreendemos até demais” (CIORAN, 1995b, 1287). Compreender dbi, pois
envolve a tomada de consciéncia de nossa miséria, de nossa finitude, de nossa
maldicio original. Quando a gnose nao implica a ascenso as esferas celestes,
mas uma descida as regides mais baixas do inferno, a vertigem € a sensagdo
que caracteriza a trajetoria do espirito.

A mesma estrutura tripartite, espirito/alma/corpo, que o gnosticismo
guarda do Platonismo, esta presente em Cioran, muito embora para ele 0
espirito, diferentemente da concepgdo classica, ndo seja mais dotado daquela

% Muito embora o universo como um todo, na visio de Cioran, sofra uma queda, sendoelaea Criacao
uma e a mesma coisa, 0 homem scgundo ele permancee 0 Ginico ser que, pela presenga de uma cons-
ciéncia reflexiva, assim como de uma memoria, demonstra claramente 0s cfeitos dessa queda.
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transcendentalidade que outrora lhe conferia um estatuto divino, capaz de
contato com as realidades celestes. O céu desapareceu para ele, ndo estd mais
disponivel. Nesse sentido, Jaudeau dird que “¢ conveniente falar de Cioran
como um gnéstico sem Deus. Essa precisdo ¢ importante, pois dela deriva
ndo a idéia de uma transcendéncia, mas a constatacio de um real desertado”
(Jaupeau, 1990, 134).

Se a alma, para os gnosticos, € o lugar das paixdes, dos apetites e
medos que desviam o homem de seu destino espiritual, para Cioran, o espirito
também serd perigoso, pois submetido acs poderes mundanos, ndo mais repre-
sentando a faculdade salvifica por exceléncia. Além disso, o fato de ele negar
a salvagdo, o que se suporia ser seu ateismo, ndo nos parece um obstaculo ao
gnosticismo, uma vez que o dualismo gnéstico que opoe o Deus verdadeiro
ao deus falso e inferior, o demiurgo, se levado ao extremo, pode muito bem
produzir um distanciamento radical do primeiro. Em todo caso, sua concepgio
de salvagao, caso ela scja possivel, nfio passaria mesmo pelo espirito, uma vez
que o conhecimento, fator de inquietude e ansiedade, ¢ visto por Cioran como
algo malsdo, o veneno da existéncia.

Quem falava, entdo, da salvagio pelo espirito? E falso que o viver imanente seja
um viver ansioso do qual o homem seria liberado pelo espirito. E mais exato, a0
contrario, que o espirito nos tenha valido desequilibrio e ansiedade, mas também
uma certa grandiosidade. E uma marca de inconsciéncia fazer a apologia do espi-
rito, assim como o ¢ de desequilibrio fazé-lo da vida (Cioran, 1995b, p. 26).

Asua ¢ uma gnose imanente, que nega a alma e o espirito de uma sé vez,
por serem ambos considerados incapazes de nos oferecer um recurso eficaz de
salvagdo — mais do que isso, representam obstéculos para cla A salvagdo, para
Cioran, pressupde a supressiio da consciéncia, base de toda atividade psiquica:
“Melhor ser animal que homem, inseto que animal, planta que inseto, e assim
por diante. A salvagio? Tudo o que diminui o reino da consciéncia e compro-
mete sua supremacia” (Cioran, 1995b, p. 1289). Também cumpre renunciar
a propria idéia de conhecimento, pois “o verdadeiro conhecimento reside na
Inconnaissance, pela via mistica e nio pelos caminhos do saber” (JAUDEAU,
1990, p. 63). Poder-se-ia refutar que isso vai contra aquilo que preconiza a
gnose, ou seja, a salvagdo pelo conhecimento, mas Jaudeau nos lembra de que
Cioran néo esta sozinho nessa concepgio, uma vez que o gnostico “Basilides
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adota esse ponto de vista excepcional em toda a gnose, do conhecimento como
origem do mal e da salvagéo como a * grande Ignorncia’ (Jaupeau, 1990,
63). Basilides ¢ um gnostico bastante peculiar, que defendia o ndo-saber como
forma de recobrar a inocéncia primeira. No que diz respeito & concepgao de
salvagiio, ¢ com ele justamente que Cioran mais se identifica:

Basilides, o gnostico, € um dos raros espiritos a haver compreendido, no
inicio de nossa era, o que agora é um lugar-comum, a saber, que a humani-
dade, se quiser salvar-se, deve voliar aos seus limites naturais pelo retorno a
ignorancia, verdadeiro sinal de redencao. Esse lugar-comum, apressemo-nos
a dizé-lo, permanece ainda na clandestinidade: cada um o murmura, mas
todos se abstém de proclama-lo. Quando vier a tornar-se um slogan, entdo
tera sido dado um importante passo adiante (Cioran, 1995b, p. 1240).

Sendo o inferno o lugar onde despertamos, onde estamos demasiado
conscientes, o paraiso define-se pelo exato oposto: 0 s0no, a inconsciéncia,’
a bem-aventurada ignorncia, tal qual propde Basilides. Mas para Cioran a
verdadeira salvagio comega pela renfincia a idéia de salvagio, sendo que “nos
também buscamos a ‘salvaco’, ainda que seja ndo a desejando” (CIORAN,
1989, p. 43). Toda salvagdo imaginada, esperada, ¢ um produto do espirito
operando na chave da queda, criando falsos absolutos, projetando a felicidade
no devir. Nesse sentido, cumpre tomar consciéncia de que:

Esperar por algo, ndo importa o que [fungdo de pronome substantivo, sO
tem acento se no final da frase], aqui ou alhures, ¢ dar provas de que ainda
sc arrastam correntes [voz passiva sintética = correntes s30 arrastadas]. O
réprobo aspira ao paraiso, € essa aspiragdo o rebaixa, o compromete. Ser
livre ¢ desembaragar-se para sempre da idéia de recompensa, ndo esperar
nada nem dos homens nem dos deuses, renunciar nio apenas a este mundo ¢
a todos os outros, como também a propria salvacdo, romper inclusive com a
sua idéia, essa cadeia entre as cadeias (Cloran, 1995b, p. 1211).

Cioran dira que o posicionamento da salvag¢io no futuro, apds a morte,
¢ o grande erro que revela nossa incapacidade de realizar-nos aqui e agora. E o

9 <A inconsciéncia & o segredo, o ‘principio de vida’ da vida... € o Unico rccurso contra o eu, contra
o mal de ser individuo, contra o efeito debilitante do estado de consciéncia, estado tao terrivel, tao
penoso, que deveria scr reservado somente 20s atletas” (Cloran, 1995b, p. 1378).
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mesmo principio da utopia moderna, no sentido de que, “quanto mais as utopias
nos tenham marcado, mais esperaremos nossa libertaciio de fora, do curso das
coisas ou da marca das coletividades” (CIorAN, 1994, p. 112). E preciso desistir'®
de esperar, pois a espera ¢ sem esperanga ¢ nos escraviza ao tempo, fazendo-nos
sentir a nostalgia de um paraiso que nunca existiu e nunca existira:

O que importa, ao contrario, & interiorizar a nostalgia ou a espera, necessaria-
mente frustradas quando se voltam para o exterior, e obriga-las a descobrir ou
a criar em nds a felicidade da qual, respectivamente, sentimentos nostalgia
ou esperanga. S6 hé paraiso no mais profundo de nosso ser, € como que no eu
do eu; ainda ¢ preciso, para encontra-lo 14, ter recorrido a todos os paraisos,
desaparecidos e possiveis, té-los amado ¢ detestado com a rudeza do fana-
tismo, té-los escrutado e rejeitado depois com a competéncia da decepgio
(Cioran, 1994, p. 142, grifo nosso).

Nao s6 o0s paraisos, mas é preciso ter percorrido todos os infernos, t&-los
conhecido e suportado, para enfim encontrar a regido recondita no mais profundo
de nosso ser, no “eu do cu”, esse lugar aonde o tempo nio chega ¢ a perfeigio
parece possivel. Por mais cético que seja, Cioran parece acreditar, por experiéncia
propria, numa instancia Gltima do nosso ser que seria como que o paraiso fora do
tempo, a dimensdo intemporal de nossa natureza. Ainda que se trate de algo que
“s6 pode ser sentido, jamais percebido, na mesma medida em que mortifica o
pensamento por lembrar-lhe de sua dimenséo temporal” (Jauneau, 1990, p. 130),
Cioran o entreviu e refere-se a ele o tempo todo.

Sua obra descreve o fracasso da razio em lidar com experiéncias
limitrofes, uma vez que ela é necessariamente temporal e impotente perante
“realidades” que escapam as categorias de espago e tempo. Certas experién-
cias revelam sua limitagdo e fragilidade, humilhando-a, de modo que “Cioran
atribui primazia a verdade da sensagdo, mais préxima do espiritual do que o
pensamento” (JAUDEAU, 1990, p. 130). A vertigem mistica, que revela abismos
inacessiveis por outra via, proporciona uma sensagio arrebatadora que, por
mais fugaz que possa ser, nos langa para além de nds mesmos e inclusive de

"“A capacidade de desistir constitui o Gnico critério do progresso espiritual: ndo ¢ quando as coisas nos
abandonam, mas quando nos as abandonamos que atingimos a nudez interior, esse extremo em que ja
ndo pertencemos mais nem ao mundo nem a nds mesmos, extremo no qual vitoria significa demitir-se,
renunciar com serenidade, sem remorsos e, sobretudo, sem melancolia” (Cioran, 1994, p. 96).
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Deus. Se ha algum paraiso possivel, ndo ¢ sendo dentro de nds, e ele pertence
a0 homem interior por exceléncia, aquele que escapa a durago:

O remédio para nossos males € em nds mesmos que devemos buscé-lo, no
principio intemporal de nossa natureza. Se a irrealidade de tal principio
fosse demonstrada, provada, estariamos irremediavelmente perdidos. Que
demonstracdo, que prova, contudo, poderiam prevalecer contra a convicgdo
{ntima, apaixonada, de que uma parte de nds escapa a duragfo, contra a irrup-
¢do desses instantes em que Deus € supérfluo ante uma claridade surgida
subitamente de nossos confins, beatitude que nos projeta para longe de nds
mesmos, comogcdo exterior ao universo? Nao ha mais passado, nem futuro;
os séculos se desvanecem, a matéria abdica, as trevas se esgotam; a morte
parece ridicula, e também a propria vida. E essa comogdo, mesmo que s a
tivéssemos sentido uma vez, bastaria para nos reconciliar com nossas ver-
gonhas e com nossas misérias, das quais ela ¢ sem dtivida a recompensa. E
como se o tempo em sua totalidade tivesse vindo nos visitar, uma ultima vez,
antes de desaparecer... (Cioran, 1994, pp. 141-2).

Temos, pois, que, ao longo de toda a obra de Cioran, em meio aos
incontaveis aforismos sobre os mais variados assuntos, a religido ocupa um
lugar privilegiado, recebendo uma atengdo tao especial que esse mero detalhe
quantitativo indica por si s6 uma certa atribui¢do de valor, uma certa priori-
zacio. Em relagio a isso, Patrice Bollon nota que “a religifio ocupa quase um
terco de sua obra, juntamente com a reflexdo politica e a filosofia da vida”
(BoLron, 1997, p. 190).

Muitos outros sio os temas de seu interesse: a biologia, a historia,
a arte, a psicanalise, por exemplo. Porém, nossa intui¢do continua sendo a
de que todos eles remetem, em ultima instdncia, a uma perspectiva essen-
cialmente religiosa, diga-se teologica ou metafisica. Cioran € um verdadeiro
metafisico e, ao afirmar o pecado original como verdade antropolégica fun-
damental, mostra também o seu lado tedlogo (“um tedlogo ateu”), que nao
representa o Cristianismo mas a tradicéo espiritual gnostica paralela a ele. Na
nossa visdo, a hipotese da gnose implicada na insonia ¢ um argumento muito
mais forte, no que diz respeito & sua identidade gndstica, do que qualquer
outro. Por mais que esteja presente uma série de outras referéncias que con-
firmam essa identidade, consideramos que, sem o elemento vivido da insénia,
do qual deduzimos uma cxperiéneia de gnose, resultaria invidvel consideré-lo,
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com efeito, um gnéstico. E esse o acontecimento que nos permite ver nele um
verdadeiro mistico, um herege'!, um gnéstico perdido numa €poca cientificista
e tecnologica — o wltimo dos bogomilos. Mas isso nio & tudo; como se ndo
bastasse o clemento da insonia, da qual se desdobra sua gnose bastante sui
generis, temos também que Cioran reivindica para si uma missio espiritual:
aquela de despertar as pessoas.

Minha missdo ¢ tirar as pessoas de seu sono cterno, mesmo sabendo que cometo
um crime e que valeria mil vezes mais deix4-las perseverar nele, até porque,
quando despertassem, eu ndo teria nada a lhes propor (Cioran, 2000, p. 174).

“Meus livros tém a fun¢fo de despertar” (Cioran, 1995a, p. 30), afirma
numa entrevista, deixando claro algo que ndo passa despercebido em sua obra.
Ele se atribui a tarefa de despertar uma humanidade adormecida, entorpecida,
inconsciente. A sua €, pois, uma filosofia do desencanto, da desilusio, da desfas-
cinagéio, ndo apenas no sentido de que tem origem nessas mesmas experiéneias,
como também de que se outorga a missiio de causar os mesmos efeitos no leitor.

O homem, segundo ele, tem uma tendéncia natural a se considerar o
centro do mundo, a erigir o préprio cu em absoluto, a comportar-s¢ como Deus,
muito embora tenha consciéncia de sua miséria e de sua mortalidade. Mais do
que isso, ele demonstra uma necessidade vital de ser reconhecido, admirado,
agradado, o que faz com que scja instaurado, cntre os seres, um coméreio de
vaidades, cuja moeda de troca consiste em elogios, bajulagdes, lisonjas.

Naturalmente inclinado ao orgulho e ao investimento na auto-estima,
o leitor que Cioran tem em mente s6 quer ouvir aquilo que lhe agrada, que
o confirma em suas convicgdes agradaveis. Mas isso é tudo o que Cioran se
recusa a fazer. A partir disso, sua filosofia parte do pressuposto de que ¢ neces-
sario fazer justamente o contrério, ou seja, questionar o leitor, incomodé-lo,
atormenta-lo, desequilibrd-lo. A pratica negativa que Cioran se impde como
disciplina espiritual ndo deixa de fazer parte de sua proposta filoséfica.

" Mesmo sabendo que a distingfio entre ortodoxia e heresia & relativa, uma questdo politica que
envolve vencedores ¢ vencidos, ndo obstante Cioran demonstra um imenso prazer em exaltar toda
forma de heresia: “Toda heresia — como amo essa palavra! — ¢ exaltante. Ap6s a demasiado longa
hegemonia cristd, nos podemos agora sustentar, sem nenhum embaraco, a idéia de um principio
impuro, imanente ao Criador ¢ ao criado” (CiorAN, 1995a, p. 157).
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“Um livio deve fustigar as feridas, crid-las inclusive. Um livro deve ser
um perigo” (CloraN, 1995b, p. 1444) — aforismo que exprime perfeitamente
o método que Cioran tem em mente para sua missdo espiritual. O homem,
seguﬁdo ele, é o animal dogmatico por exceléncia, fazendo de tudo para pre-
servar o absoluto do proprio eu, para esquivar-se das idéias e dividas que
questionam sua autonomia e sua viabilidade: “Nenhuma teologia protege seu
deus como nés protegemos nosso eu” (Cioran, 1989, pp. 66-7).

Podemos criticar € negar o universo inteiro, porém sempre mantere-
mos nosso eu intacto, de modo que o homem estd naturalmente inclinado a
evitar o “pensar contra si”. Por isso mesmo, por sua tendéncia incondicio-
nada & autopreservaciio, a auto-indulgéncia, mostra-se fechado ao verdadeiro
conhecimento, uma vez que “as idéias refratdrias ao Essencial sdo as unicas
que tém poder sobre os homens” (Cioran, 1989, p. 87).

Cioran considera a busca cega pela felicidade, aliada a recusa do sofrimento,
como a atitude a-espiritual por exceléncia, propria de quem jamais conhecerd a si
mesmo nem a nada de maneira profunda. No entanto, € justamente esse 0 compor-
tamento que o homem demonstra na maioria das vezes, além de ser 0 motivo pelo
qual “quanto mais carregada de promessas imediatas estiver uma idéia, mais chan-
ces terd de triunfar” (Cioran, 1994, p. 113). Por isso tudo € que Cioran ndo quer,
nem considera correto, facilitar a tarefa do leitor,'? o que seria confirma-lo em suas
certezas. Pelo contrario, sua intengo é fustigé-lo, atormenta-lo, para, quem sabe,
arranca-1o de seu sono dogmatico. Mas ele sabe da dificuldade da tarefa:

Nenhuma critica de nenhuma razio despertard o homem de seu “sono dog-
mético”. Poderd abalar as certezas irreflctidas que abundam na filosofia ¢
substituir as afirmagdes rigidas por outras mais flexiveis, mas como, por um
método racional, conseguira sacudir a criatura, adormecida sobre seus pro-
prios dogmas, sem fazé-la perecer? (Cioran, 1989, p. 67).

A obra de Cioran parece convidar o leitor a uma espéceie de convivén-
cia, a freqiientd-la ocasionalmente de modo a familiarizar-se com ela. Mas ndo

2 “Querer facilitar a tarefa do leitor é um erro. Ele ndo serd nada grato por isso, pois ndo quer
compreender, scno cstancar-se, atolar-se, ser punido. Dai o prestigio dos autores confusos, dai a
perenidade da balburdia (fatras)” (Cioran. 1995b, p. 1443).

Agnes, Sdo Paulo, (8), 21-50, 1.sem., 2008



47

seria absurdo esperar que ele aceite o convite, jé que ela o faz sentir-se inco-
modado, deprimido, ameagado? Essa é sem duvida uma questdo pertinente, da
qual se desdobra um dilema impossivel de ser ignorado. Por mais superficial
que seja essa definigdo, ndo deixa de haver ncle um profundo pessimismo,
proveniente da negatividade que caracteriza sua reflexdo, um pessimismo que
afugenta muitos leitores desavisados.

Cioran tem consciéncia do teor de suas idéias e do perigo em potencial
que clas representam. Existe, de fato, um risco em seus escritos, risco este
que csta diretamente relacionado 4 inconseqiiéneia da atividade da escrita tal
como a concebe. Aqui entraria toda a acusagdo de cinismo e niilismo de que €
freqiientemente alvo. Por outro lado, a liberdade humana & indissociavel dos
riscos de todo tipo, de modo que nilo se pode evitd-los em nome de uma segu-
ranga plancjada, perfeita — falsa em suma. A cxisténcia, pela fragilidade que a
constitui, estd cercada de perigos, sendo a intengio de Cioran fazer com quc o
leitor reconhega ¢ enfrente essa condigio.

E provével que, por motivos diversos, Cioran nfio seja uma leitura indi-
cada para muitas pessoas. Outras, por incrivel que parega, encontram nele um
verdadeiro remédio, uma companhia nos momentos mais dificeis. S0 numero-
sos 0s casos de leitores que The escreveram para agradecer o alenio que encon-
traram em scus livros. Gente que superou a depressdo, crises de todo tipo, que
inclusive desistiu do suicidio, tendo tirado de seus escritos uma forca que lhe
permitiu continuar vivendo. O segredo, pensamos, reside no fato de que Cioran
s¢ entrega completamente a escrita, que constitui para ele um acerto de contas,
uma espécie de testemunho, de confissdo intima, uma maneira de compartilhar
tudo aquilo que sente ¢ pensa de mais profundo, de mais delicado.

Ele escreve em primeira pessoa, com sangue e lagrimas, comprome-
tendo-se integralmente com o que diz; € ele a matéria-prima de sua obra, o
que significa que nela € a sinceridade, elevada & indiscricdo, que da o tom. A
partir disso, entende-se perfeitamente sua recusa a especulagdes impessoais, a
claboragdo de sistemas abstratos ¢ exangues, que carecem de vida.

E bem provavel que uma das maneiras mais comuns que o homem
encontrou, desde os primoérdios, para lidar com seus problemas, ¢ buscando
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conhecer casos semelhantes ao seu, de modo a aprender como diferentes pes-
soas reagem quando se deparam com uma determinada situago. Contradi¢do
a parte, verifica-se entre sua obra e sua vida uma coeréncia notével, na medida
em que ambas se apresentam como instincias indissocidveis e complementa-
res de uma mesma experiéncia, de uma mesma histéria de vida.

Temos, pois, um Cioran gndstico, o que ndo exclui a possibilidade de exis-
tirem nele todas aquelas tendéncias contraditorias que supostamente refutariam
essa hipétese. A substncia religiosa do seu pensamento permanece intacta apesar
de todo ceticismo, ateismo ¢ niilismo nele presentes. A morte de Deus néo implica,
de modo algum, a supressdo do sentimento religioso, da caréncia de absoluto que
nos constitui. Atavismo ou supersticdo, a religifio apela para uma necessidade
indissociavel da condigiio humana. Cioran dird que ¢ somente por meio dela que
enfrentamos as questdes tltimas da existéncia. Ingenuidade achar que, depois do
Tluminismo, tornou-se obsoleta, isenta de valor cognitivo. “O homem que se torna
a-religioso por decisfio ¢ um ser que se esteriliza. E o mais antipético € que isso vem
sempre acompanhado de um orgulho exagerado e desagraddvel. Esses sdo tipos
que tém um vazio interior” (Cioran, 1995a, p. 264).

Para aqueles que véem em Cioran o ultimo porta-voz de uma militén-
cia anti-religiosa e antimetafisica, a mensagem ndo poderia ser mais clara.
Muitos ainda poderiam argumentar que sua identidade gnostica ¢, cla mesma,
apenas mais uma das tendéncias em aberto que constituem a sua obra; que,
ademais, ele jamais afirmara abertamente: “sou gnéstico”. Ora, na medida em
que isso seria, aos seus olhos, a maior demonstragio de impostura intelectual,
como esperar dele uma tal afirmagdo? Cumpre eviti-la a todo custo, diz ele,
que defende o amadorismo como estilo de vida, em detrimento da especializa-
¢io que considera um dos piores sintomas da modernidadc.

Uma das preocupagdes que norteia sua reflexdio diz que “um escritor ndo
deve aprofundar scu assunto, sob o risco de parecer um cientista. Um escritor
deve sugerir” (CloraN, 1995a, p. 163). De resto, existe um abismo historico
devido ao qual Cioran suspeitaria de toda pretensdo moderna de apropriagio de
tradicdes espirituais antigas, dada a diferenga de mentalidade que, segundo cle,
nos separa dos antigos. Ou seja, por mais que se identifique com o gnosticismo
e que inclusive se sinta, em diversos aspectos, um verdadeiro gnéstico, ainda
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assim o seu ceticismo ndo lhe permite acreditar na possibilidade de ser gnostico
no mesmo sentido que o termo outrora teve. E por isso que defini-lo como tal
exige a énfase no fato de que se trata de um gnosticismo azeu.

Esperamos ter conseguido mostrar, ao longo deste artigo, que existe
em Cioran uma preocupagio religiosa profunda, preocupagdo esta que nio
se pode ignorar uma vez que ¢ fundamental para se compreender, de forma
abrangente, o conjunto de suas reflexdes. A dimensio religiosa de sua obra
encontra correspondéncia no fato de que sua vida sempre esteve marcada por
uma tentagdo mistica que, no entanto, jamais sc desdobra em 6. Esta, sabe-
mos, representa a grande impossibilidade de sua vida, sua falta um grande
motivo de lamentac¢do. Cioran nfio a desdenha, nio a deprecia, sendo reco-
nhece nela uma bengdo, um importante auxiliar do homenm.

Fé, diga-se de passagem, num sentido muito mais geral do que aquele que
designa o consentimento a um conjunto de dogmas estabelecidos: fé no sentido
de uma forga interior que nos permite confiar em nds mesmos ¢ seguir adiante.
Mesmo assim ele se sente na obrigagdo de reconhecer que jamais a possuira,
que sua trajetdria € a de alguém que jamais pertencera a comunidade dos cren-
tes. Cioran fala de um lugar exterior a f&; no lugar dela, ele traz o imperativo da
tomada de consciéncia, do despertar para a miséria de nossa condi¢éio ¢ para o
risco de sermos desviados, pelo canto das sirenas, de nosso destino espiritual:

Para mim, a humanidade se divide em duas categorias: aqueles que ndao com-
preenderam (quase a humanidade inteira) e aqueles que compreenderam,
sendo estes apenas um punhado (Cioran, 1995a, p. 104).

Consideramos, por fim, que o recorte religioso da obra de Cioran se justi-
fica para além da especificidade gndstica, pela constatacio de que a religido sofre,
na nossa modernidade, de um descrédito generalizado, descrédito este que impede
o reconhecimento de sua capacidade critica e cognitiva. Por todas as razdes, Cioran
demonstra-se de acordo com essa hipétese, segundo a qual desaprendemos a olhar
para o passado como forma de conhecer a nds mesmos. A sua gnose propde que
abdiquemos de nossas convicgdes mais intimas e que nos disponhamos a admitir
nossa propria nulidade. Afinal de contas, se a religifio ndo tocasse na primeira e
mais senstvel de nossas feridas, ndo terfamos por que rejeita-la.
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