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e Introducere

Cultura romana moderna a stat, de la nasterea sa tarzie, sub semnul lui Schopenhauer.
Filosoful german a fost descoperit de Titu Maiorescu in 1862 si introdus de catre acesta — prin
intermediul Junimii si al Convorbirilor literare — in miezul culturii romane. Socotindu-I
,barbatul secolului" si ,,un geniu absolut incomparabil" ce va ajunge in curand ,,la ordinea zilei si
de aceea trebuie cunoscut temeinic dinainte” [1], Maiorescu i-a tradus in romana Aforismele
asupra intelepciunii in viata. Traducerea cititd si discutatd la Junimea, publicatd in serial in
Convorbiri literare, apoi in volum, Tn 1890, a fost un succes — ca dovada, reeditarea ei de inca
patru ori inainte de primul rdzboi mondial. Pasiunea lui Maiorescu pentru Schopenhauer a facut
adepti: la sfatul lui Maiorescu, prietenul sau I.A. Cantacuzino, supranumit ,,Zizin", s-a apucat de
tradus Schopenhauer in franceza. Acest efort s-a finalizat prin traducerea in limba franceza a
unui numar de patru carti ale lui Schopenhauer; este una dintre intamplarile ori dintre istoriile
frumoase ale culturii roméne nascande ca, din absoluta ei saracie, a facut un cadou de lux celei
franceze. De asemenea, Maiorescu, prin propriile traduceri — Aforismele ... si fragmente din
scrierile estetice — prin cursurile universitare si prin influenta pe care a avut-0 asupra
reprezentantilor Junimii, a impregnat cultura romana cu ideile filosofului german.

In perioada formarii intelectuale a tandrului Cioran — sfarsitul deceniului trei, inceputul
deceniului patru, al secolului trecut — chiar daca ,,moda" lui Schopenhauer se stinsese, filosofia
acestuia era, in schimb, intim asimilatd de cultura romana. In anul 1936, anul in care Cioran
recunoaste ca i-ar displacea sa fie socotit discipolul lui Schopenhauer, opera acestuia era, in mod
cert, bine cititd si asimilatd de Cioran insusi. Marturii epistolare tarzii ale lui Cioran dateaza
contactul sau cu opera schopenhaueriana, in perioada tineretii sale bucurestene. Fise de lectura
ale lui Cioran, alcatuite ,,la 18-19 ani" si pastrate in arhiva familiei [2], dovedesc ca 1n anii 1929-
1933 Cioran citise cel putin anumite pagini din urmatoarele carti ale lui Schopenhauer: De la
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quadruple racine du principe de la raison suffisante, trad. I.A.Cantacuzéne, Paris, 1928; volumul
[l al tratatului Le Monde comme volunté. .., in traducerea aceluiasi Zizin Cantacuzino. in sfarsit,
lista de lecturi a Iui Cioran cuprinde, fara alte informatii, si unica lucrare schopenhaueriana (tot
in traducere franceza) Essai sur le libre arbitre. Insa si mai interesante sunt cateva mici texte ale
lui Cioran ramase in manuscris, datand din anul 1927, deci din vremea cand Cioran era elev de
liceu, care arata ca adolescentul facea frecvente referiri la Schopenhauer, caruia, cu o uimitoare
precocitate, ii patrunsese bine filosofia. Unul dintre aceste texte reprezintd o rezumare
exceptional de clara a volumului din 1924, Arthur Schopenhauer, Viata, amorul, moartea, tradus
si prezentat de Constantin Pestreanu, o selectie semnificativa de fragmente din opera autorului
german.

Urmarile clare ale acestor lecturi precoce pot fi detectate in cele 12 exceptionale scrisori
de tinerete (1930-1933), citre Bucur Tincu. In aceste scrisori, fard si-] numeasci pe
Schopenhauer, Cioran foloseste expresii contaminate de schopenhauerianism: el vorbeste despre
Limperialismul vietii", despre ,,tendintele de iluzionare"ale oamenilor, pe care ii caracterizeaza
existenta unui impuls foarte asemanator cu vointa de a trdi: ,existd o tendintd originard si
fundamentala, constituitd dintr-0 iluzionare imperialista de care foarte putini isi dau seama" . Tot
in aceste scrisori care reprezintd un adevarat certificat de autentificare a intregii sale opere,
Cioran diagnosticheaza caracterul ,,irational" al realitatii, irationalitatea ,,individualitdtii", care,
spune el, tine de ,,realitati organice". Aceste sintagme si obsesii cu indecis iz schopenhauerian ar
putea fi insd si consecinta familiarizarii lui Cioran cu filosofia lui Nietzsche si a lui Bergson,
ganditori Indatorati lui Schopenhauer si familiari lui Cioran.

Una dintre scrisorile citre Bucur Tincu si anume scrisoarea a 10-a, din 23 septembrie
1932, dovedeste contactul ideatic strans dintre Cioran si Schopenhauer; caci Cioran vorbeste aici
despre eseul sau ,,Revelatiile durerii", rezumandu-l astfel: ,,incercasem sa arat ca destinul
individual, ca o realitate interioara, irationald si imanenta, nu ni se reveleaza decat prin durere, ca
ea este singurul drum pozitiv de intelegere launtrica a problemelor personale" [3]. Termenii —
destinul ca realitate interioara irationald, precum si durerea ca realitate pozitiva — sunt clar
schopenhauerieni. Eseul la care se face referire, ,,Revelatiile durerii", publicat de revista Azi abia
in februarie 1933,desi ne arata un Cioran inca nesigur si confuz, probeaza totodata fara dubii ca
acesta il cunostea bine pe Schopenhauer: ,,Infinitatea durerii nu trebuie conceputa in genul acelui
pesimism care incearca sa stabileasca superioritatea cantitativa a durerii fatd de placere. Departe
de noi intentia de a umbla cu balanta intr-un domeniu atat de intim si de ciudat. Este mai mult
sigur decat probabil ca durerea e mai frecventa decat placerea. Dar nu aceasta apreciere
cantitativd importd, ci intensitatea calitativd a trdirii. Or, din acest punct de vedere, toate au
margini, numai durerea nu" [4]. Cel care, intr-o scrisoare catre Tincu, se lamentase cu trufie ca
,,la varsta mea putini cunosc ceea ce inseamna boala si durerea" [S] polemizeaza acum — dar de
prisos! — in numele acestei intime cunoasteri a suferintei, cu urmatorul pasaj din Schopenhauer:
oInainte de a spune cu atita siguranti ci viata este un bun vrednic de a fi dorit sau de
recunostintd, binevoiti sa comparati o datda macar fard nici o patimd suma tuturor bucuriilor
posibile pe care un om le poate gusta in existenta sa cu aceea a tuturor suferintelor posibile care
il pot lovi. Dupa pérerea mea, balanta nu va fi greu de echilibrat. Dar in fond discutia asupra
proportiei binelui si raului din lume este inutild: deja simpla existentd a raului transeaza
problema; caci raul nu poate fi niciodatd nici inlaturat, nici chiar compensat printr-un bine
simultan sau posterior” [6]. Pasajul provine din Lumea ca vointa §i reprezentare scrisa de
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filosoful german intre 26 si 30 de ani si care este, asa cum observa Thomas Mann, ,,conceptia
unui om tanar" si, din acest motiv, cu succes la alti oameni tineri [7] — ba chiar la adolescenti,
daca ne luam dupa varsta de 16 ani la care Cioran a fost pentru totdeauna cucerit de ea.

e Influenta filosofiei schopenhaueriene asupra lui Cioran

Contactul precoce al lui Cioran, cu gandirea lui Schopenhauer a lasat urme recognoscibile
atat in publicistica sa de la inceputul anilor 1930, cat si in volumul sau de debut, Pe culmile
disperarii (1934). In mod sigur, datele ,,organice" si temperamentale, bolile si suferintele de care
Cioran, ca si Schopenhauer de altfel, face atita caz au avut si ele un cuvént de spus. In cartea de
debut, Cioran opune ,ganditorul organic si existential" celui ,abstract"; pentru primul,
»adevarurile sunt vii, produse ale unui chin launtric si ale unei afectiuni organice", iar gandurile,
produs al ,,unui dezechilibru vital", pastreaza ,,0 aroma de sange si de carne"; pentru al doilea,
gandurile, veritabild ,,abstractie vida", sunt ivite dintr-o speculatie inutild si gratuitd [8]. Din
aceasta lucrare reiese si dispretul lui Cioran fata de filosofia de tip sistematic si universitar, pe
care o acuza de o abila manuire de concepte goale. Tipologia insdsi - ,,ganditor personal", adica
cel ,,ce gandeste pentru sine insusi", respectiv ,,filosof", adica cel ,,care isi trage ideile din carti"
si se indeletniceste cu ,,a explica un cuvant printr-altul, a compara un concept cu un alt
concept”[9] — a fost 1nsa repetat si sarcastic discutata de Schopenhauer insusi.

Toate temele filosofice ale tuturor volumelor ulterioare,cu exceptia problemei
romanismului, sunt continute in aceastd prima carte. Ele isi au centrul de greutate intr-o continua
meditatie asupra vietii. Pentru Cioran, viata a fost, in mod tacit, ceea ce a fost pentru
Schopenhauer, Tn mod explicit, vointa, vointa de a trai; si anume, la Cioran, conceptul de viata a
jucat rolul de factor metafizic central. Ca si vointa oarba si fard finalitate postulatd de
Schopenhauer, viata, la Cioran, ,n-are niciun sens", ,radacinile" ei sunt ,irationale", iar
,fenomenul irationalitatii vietii... mentine viata fard motive", cu intreaga ei ,,bestialitate" si cu
»dinamism orb". Omul se poate salva din mecanismul ei de functionare nu prin contemplare
detasata — cum a propus Schopenhauer — ci, dimpotriva, prin regresiune, prin cufundarea in
indistinctia irationalului: ,,in fata fenomenului irationalitatii vietii, a evolutiei ei fira niciun scop,
care face din viata un avant haotic de forme debordante si necristalizabile, exigenta unei ierarhii
de valori este o simplad exigenta. Si atunci se naste revolta constiintei impotriva vietii, revolta
omului detasat de viatd impotriva irationalului, la care revoltd viata raspunde omului: mladiaza-
te dupa mine si renuntd la constiinta, la principiul separativitatii si tarat in fluxul irationalului vei
inceta sa cauti un sens acolo unde nu e".

Pentru Cioran, intensitatea dionisiacd a trdirii este o cale de salvare preferabila celei a
renuntarii, tanarul filosof atribuind trairii frenetice aceleasi virtuti eliberatoare pe care
Schopenhauer le punea pe seama creatiei si contemplatiei estetice; si anume, prin subiectivitatea
paroxistica, ,,individualul se ridica in planul universalului. Experientele subiective cele mai
adanci sunt si cele mai universale, fiindcd in ele se ajunge pand la fondul originar al vietii".
Cioran a facut multiple variatiuni pe aceasta idee, a plonjarii in adancurile subiectivitatii, pentru
ca, prin medierea ,,extazului radacinilor ultime ale vietii", sa te ridici ,,in planul universalitatii".
El a sperat ca prin acest mecanism mediator formele §i aspectele individuatiei ar putea fi
anulate, ca Insasi ,,barierele individuatiei" [10] ar putea fi anulate, sfardmate. Pentru Cioran, ca
si pentru Schopenhauer, individuatia este raul. Pe culmile disperarii este doar o abordare
fragmentara a acestei mari teme care l-a obsedat pe Cioran toatd viata. Daca Schopenhauer a
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lasat in suspensie cauza acestui nefast principium individuationis, marginindu-se doar s-0
consemneze ca problema, sub forma intrebarii — ,.cine a determinat-o pe vointa sa paraseasca
repausul infinit preferabil si fericirea neantului?" [11], constrangand-o sa se individueze in lume,
in fenomenele lumii — Cioran, in schimb, pune principiul individuarii pe seama suferintei. In
viziunea sa, aceasta ,,este o cale de separare, de disociere, este o forta centrifugala ce te detaseaza
de samburele vietii, de centrul de atractie al lumii" [12].

In gandirea lui Cioran, existenta constiintei si a corolarului ei, cunoasterea, reprezinta — in
perfect acord tacit cu Schopenhauer — o cale de accentuare a individuatiei si deci o cale de
intensificare a suferintei. Filosoful german observase legatura dintre evolutia viului (deci gradul
de individuare) si intensitatea suferinfei, precum si exacerbarea durerii prin constiintd si
cunoastere: ,,Caci, pe masura ce vointa imbraca o forma fenomenala din ce in ce mai desavarsita,
in aceeasi masura suferinta devine mai evidenta ... cu cat cunostinta devine mai limpede, cu cat
constiinta urca pe trepte mai Inalte, cu atat suferinta este mai mare; in om ea ajunge cel mai inalt
grad al sdu si creste cu atdt mai mult cu cat individul intelege mai bine, cu cét este mai inteligent;
iar cel 1n care sdlasluieste geniul sufera cel mai mult" [13]. La randul sau, Cioran nu oboseste sa
denunte: ,,Cunoasterea este o plagd pentru viatd, iar constiinta o rand deschisa in samburele
vietii" sau sa declare ca ravneste: ,,a uita totul, pentru a nu mai fi nimic, pentru a scapa de spirit
si de constiinta ... vreau sa nu mai stiu nimic, nici macar sa stiu ca nu stiu nimic".

Tanarul Cioran, obosit de-a avea o constiintd vesnic treaza, excedat de ,,a trai intr-0
vesnicd incordare de cunoastere", regretd atat imposibilitatea intoarcerii in dulceata animalitatii
inconstiente, cat si pe aceea a saltului (nietzschean) in conditia de supraom. Si, exasperat de
congtiinta, isi autoobserva inertia vitala, inertia de a trai, adica ceea ce Schopenhauer numise
vointa de a trai: ,,Desi pentru mine viata este un chin, nu pot sa renunt la ea, fiindca nu cred in
absolutul valorilor transvitale ... Daca as fi sincer ar trebui sa spun ca nu stiu de ce traiesc si de
ce nu incetez sa traiesc Probabil cheia raméane in fenomenul irationalitdfii vietii, care mentine
viata fara motive" [14].

In aceastd cea mai filosofica lucrare a sa, ce le cuprinde in nuce pe toate celelalte, cum
observa mai tarziu el Tnsusi nu fara trufie, mai razbat ecouri shopenhaueriene distincte si in
paginile despre timp, femeie, 1ubire, supliciul muncii, irationalitatea lumii etc. Pot fi Insd
decelate si urme ale lecturilor sale din Nietzche, Pacal, Dostoievski, Bergson, Spengler s.a.,
precum si reziduuri ale frecventarii cursurilor lui Nae Ionescu. Dar cea mai adanca, incifrata si
importantd rdmane totusi prezenta lui Schopenhauer.

Relatia Iui Cioran cu Schopenhauer nu S-a epuizat in prima sa carte;ea nu s-a Stins
niciodata, iar uneori s-a consumat sub semnul fascinatiei. Tarziu, prin anii 1980, de pilda, intr-0
convorbire cu Francois Fejto, filosoful a marturisit ca pe vremea sederii sale la Dresda, oras in
care a fost scrisd Lumea ca voinga si reprezentare, ,eram fascinat de Schopenhauer".Cioran a
stat la Dresda in vara anului 1935, la sfarsitul stagiului sau german de doi ani, iar in anul 1936 a
publicat al doilea volum al sau, pe care il putem socoti rod al experientei sale germane: Cartea
amagirilor, cea mai schopenhaueriana (si, totodata, nietzscheana), prin titlu si tematica, opera a
sa. Prin titlu, Intrucat amagirea este sinonimul cioranian pentru ,,iluzia" schopenhaueriana. Ca si
la filosoful german, la care lumea este fenomen, adica iluzie, lipsa a plinatatii ontologice, iar
certitudinile nu sunt decat autoinselare, la Cioran existenta lumii este ,,iluzorie", ,totul este
amagire", iar omul ,,iubeste amagirile", adica se autoiluzioneaza si se complace in iluzionare.
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Legea acestei epifanii a neantului nu poate fi decat durerea: ,,Cu cat existenta lumii pare mai
iluzorie, cu atat devine mai reald suferinta ca o compensatie" [15].

Pornind de la existenta raului in lume, Schopenhauer formulase concluzia filosofiei sale:
,Ca trebuie mult mai putin sd ne bucurdm decat sa ne indureram de existenta lumii, ca
nonexistenta ei ar fi preferabild existentei, cd in fond ea este un lucru care nu ar trebui sa fie"
[16]; iar Cioran, din miezul amagirilor, enunta , tristetea de a fi" [17], regretul si povara de a avea
existentd. Acelasi Schopenhauer a repetat, pana la saturatie, ca ,,greseala cea mai mare a omului
este aceea de a se fi nascut" [18]. De la tristetea cioraniana ,,de a fi" din Cartea amagirilor, la un
al titlu de-al sau, profund schopenhauerian — De l'incovénient d'étre né — distanta n-a fost decat
temporald. Cartea amdgirilor ramane in proximitatea filosofului german inclusiv prin tematica,
deoarece dominantele ei sunt: individuatia, muzica, sfintenia. In acest volum, Cioran formuleaza
uneori — ceea ce nu mai facuse pand acum — chiar cu conceptele lui Schopenhauer: vorbeste
despre accesul nostru la ,,suferinfa universala" si enuntd ca ,,muzica slabeste vointa de a trai" .
Totodata, in acest volum, el 1si scrie marea arie a individuatiei: ,,Blestemata fie clipa in care viata
a Inceput sd ia o forma si sa se individueze; caci de atunci a inceput singuratatea fiintei si durerea
de a fi numai tu, de a fi parasit. Viata a voit sa se afirme prin individuatie; uneori a reusit si
atunci a ajuns la imperialism... Aduni, cuceresti, castigi si lupti pentru a fugi de tine, pentru a-ti
invinge tristetea de a nu exista in mod real decat tu insati... Sentimentul de singurdtate creste cu
atdt mai mult cu cat creste sentimentul de irealitate a vietii" sau ,,Individuatia ne-a scos din
lumea inceputurilor, adica din potentialitate...", asa ca omul este ,,un tremur al individuatiei",
cunoasterea nu-i decat o exacerbare a acestei dureri, iar muzica ,,ultima noastra pierdere", deci
ultima cale de anulare a individuarii si de regasire a identitatii paradisiace initiale. Solutia
schopenhaueriana — eliberarea, prin sfintenie, din catusele vointei de a trdi — a devenit, in Cartea
amagirilor, iar apoi in magnifica sa carte din 1937, Lacrimi si sfinti, un imn inaltat sfintelor.
Declarand cd l-ar incomoda sd fie catalogat drept discipol al lui Schopenhauer ori a lui
Nietzsche, tanarul Cioran se-ntreabd: ,dar oare mi-ag stdpani bucuria, cdnd m-ar chema
discipolul sfintelor?™ [19].

Perfect sincere si exprimandu-l perfect, titlurile catorva dintre cartile sale par a extrase
direct din finalul Lumii ca vointa s reprezentare. Astfel, La tentation d'exister (1956) nu e decat
,,vointa de a trai" despre care a vorbit Schopenhauer, descriindu-i avatarurile. Formula — titlul La
Chute dans le temps (1964) — echivalenta cu aceea de ,,cadere in lume" sau cu ,,izgonirea din
Paradis" — este o trimitere nu doar la mitul biblic pe care Cioran I-a socotit ,,singura mare
descoperire 1n istoria lumii" [20], ci si la metafizica schopenhaueriana a cosmogenezei; caci, in
viziunea filosofului german, vointa produce lumea luand forma timpului, iar a fi in lume este
sinonimul lui a fi in timp. De aceea, expresia cea mai elocventa a acestui fapt ii pare si lui
Schopenhauer — coincidenta — chiar mitul biblic al caderii: ,,Mitul pacatului si al caderii ... este
singurul din Vechiul Testament caruia ii recunosc un adevar metafizic, desi pur alegoric". Ca
urmare a acestei caderi, noi, oamenii, ,,suntem in fond ceva ce nu ar trebui sa fie", iar ,,locul
pacatului", adica lumea, ,,are ceva de infern in ea". Spectacolul lumii, in care fiecare vietuitoare
este mormantul viu al altora, il face pe Schopenhauer sa conchida ca ,,un Dumnezeu ce s-a gandit
sa se transforme intr-o astfel de lume trebuie sa fi fost intr-adevar posedat de Diavol"[21].

De aici pand la Le Mauvais démiurge (1969), carte in care Cioran isi declara
imposibilitatea de a crede ,,cd Dumnezeul cel bun, Tatal, ar fi amestecat in scandalul creatiei.
Totul ne face sa credem ca n-a participat la ea in niciun fel, ca autorul ei este un zeu fara
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scrupule, un zeu tarat" [22], distanta este pur stilisticd. De fapt, pandemonismul, ca denumire a
filosofiei schopenhaueriene, este o formuld potrivita si pentru opera celui care argumenta ca
,patronul" nostru si al lumii este Diavolul, deoarece ,,atributele lui coincid cu cele ale timpului”
[23]. Ca si Schopenhauer, Cioran a suportat foarte greu faptul de a se fi ndscut om si a marturisit
asta pe toate tonurile cu putinta, toatd viata. Parca intorcand pe dos cuvintele prin care Thales, in
zorii istoriei si ai filosofiei, mulfumea sortii pentru ca s-a nascut om, iar nu animal, Cioran (la fel
ca, inaintea sa, Schopenhauer) exclama acum, in amurgul infricosator al civilizatiei: ,,Mai bine
animal decat om, insectd decat animal, planta decat insecta, si asa mai departe. Salvarea? Tot ce
micsoreazd influenfa constiintei si-i compromite suprematia". Regresiunea Iintr-adevar
mantuitoare este insd cea completd, Intoarcerea in pacea de dinaintea nasterii, iar adevarata
salvare consta in ,,a nu te fi nascut" [24].

Aceeasi cu nostalgia lui Schopenhauer, care marturisea c-ar fi vrut ,,sa fiu lasat in linistea
neantului meu" [25] prenatal, in care individualitatea nu exista incd, nostalgia lui Cioran se
indreaptd inspre: ,,0 lume in care nimic nu s-a Injosit sd se iveasca, in care presimti constiinta
fara sa aspiri la ea, in care, tolanit in virtual, te bucuri de plenitudinea vida a unui eu anterior
eului... ,,Sa nu te fi ndscut, numai sa te gandesti la asta, ce fericire, ce libertate, ce spatiu!" [26].
Caci, in aceasta stare a purei virtualitati, indivizii — in calitatea lor de ,,organe ale durerii" [27] —
nu existd inca. Schopenhauer si Cioran sunt, in aceasta privinta, intr-un acord complet, care face
ca textele lor sd fie intersanjabile. De pilda, impovarat cu eul propriu, Cioran deplange nesansa
de a veni pe lume ,,cu o constiinta incarcatd de parca ai fi savarsit 1n altd viatd nelegiuiri aparte"
[28]; la randul sau, filosoful german este obsedat de ,,pacatul originar, altfel spus crima existentei
insesi", crima ce apasa asupra constiintei noastre si este, in final si pe buna dreptate, platita cu
moartea. De altfel, in Lumea ca vointa si reprezentare se afirma explicit ca ,,nasterea omului
...este totuna cu caderea 1n pacat", iar pacatul nostru originar constd nu in actul cunoasterii, ci in
insusi actul existarii omului.

Punerea in paralel a temelor si chiar a frazelor lui Cioran si Schopenhauer poate continua.
Iata cateva exemple: ,,nicio fiinta, cu exceptia omului, nu se mird de propria sa existentd" [29] si
,»-.. uimirea de a fi preceda uimirea de a fi om" [30]. Sau, alt exemplu: ,,Universul preschimbat
in dupa- amieze de duminicd... iatd definitia plictisului..." [31] si ,plictisul... are ca
reprezentare duminica". Care dintre enunturile de mai sus sunt ale lui Cioran, care ale lui
Schopenhauer? Iatda acum doud fragmente paralele pe tema letala: ,,Daca aspectul inspaimantator
sub care ne apare moartea s-ar datora ideii de non-existenta, ar trebui sa simtim aceeasi groaza
atunci cand ne gandim la timpul cand nu existam"[32] si ,,Cum se face ca faptul de a nu fi
existat, cd absenta colosala ce preceda nasterea nu pare sa deranjeze pe nimeni, si chiar daca il
tulbura pe cineva nu-1 tulbura peste masura?". Sau doua sofisme antiletale: ,,Lumea incepe si Se
sfarseste cu noi. Nu exista decat constiinta noastra, ea este totul, iar acest tot dispare odata cu ea.
Murind, nu pardsim nimic. Pentru ce, atunci, atdtea mofturi in jurul unui non-eveniment?" [33] si
,(Groaza de moarte se bazeaza In cea mai mare masurd pe aceastd aparentd iluzorie cd eul va
dispdrea, in timp ce lumea va continua sa existe. Dar adevarat este mai degraba contrariul: lumea
dispare, iar substanta launtrica a eului, suportul si creatorul acestui subiect a carui reprezentare
constituia Intreaga existenta a lumii persista" [34].
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e Concluzii

Diferenta dintre cei doi filosofi este mai degraba stilistica decat ideatica. Lectura paralela
a operelor lor ofera 1nsa si alte surprize: preferinta lor pentru biografii, revenirea lor frecventa la
sfinti si la mistici — a caror experienta eliberatoare niciunul n-a putut-o insa reface pana la capat,
interesul pentru budism, pretuirea pentru Epicur, Shakespeare si Dante, aceleasi sarcasme la
adresa femeii, etc. Doar gustul lor muzical — nu si metafizica muzicii, care este, cum se poate
verifica, identica 1n cazul celor doi — 1i mai diferentiaza: caci, In vreme ce filosoful roman este
pasionat de Bach si Mozart, Schopenhauer, avand un gust muzical execrabil, era, asa cum
noteaza Cioran insusi, admiratorul lui Rossini. Coincidenta ca amandoi au fost obsedati de
reverberatiile propriului trup si asemanarea lor temperamentala 1i fac sa apartina aceleiasi familii
spirituale. De unde si naturaletea cu care Cioran il asimileazd pe Schopenhauer. Gandirea si
personalitatea lui Cioran, atdt de inrudite cu cele ale lui Schopenhauer, ar putea fi, din
perspectiva gandirii schopenhaueriene, dovada ca autorul Lumii ca vointa §i reprezentare n-a
reusit sd-si puna biografia in acord cu propria sa conceptie si cd, drept urmare, a rdmas pana la
capat prizonierul vointei de a trdi... .
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