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INTRODUZIONE. 

 

 

 

Voci. 

 

 

 

Nulla vi è che ti muova- tu stesso sei la ruota, che corre da sé e non ha posa. 

                                                          Angelus Silesius, Il pellegrino cherubico. 

 

                                      I fanciulli trovano il tutto nel nulla, gli uomini il nulla nel tutto. 

                                                                      Giacomo Leopardi, Zibaldone di pensieri. 

 

Unôoasi dôorrore in un deserto di noia! 

Charles Baudelaire, Il viaggio. 

 

                    Lôassenza di dio ¯ un dio anchôessa. 

Fernando Pessoa, Poesie esoteriche. 

 

                           Vi sono poemi famosi composti dôuna sola enorme parola.  

Jorge Luis Borges, Finzioni. 

 

Se fosse possibile, credo che farei film di una sola inquadratura. 

Abbas Kiarostami, Cahiers du cinéma. 

 

 Sii certo di aver esaurito tutto quello che si comunica attraverso lôimmobilit¨ e il 

silenzio. 

Robert Bresson, Note sul cinematografo. 

 

 

 

 



 3 

   Queste le possibili voci di un immaginario coro che canti lôesperienza di 

un pensatore, di uno scrittore, di un artista-filosofo al culmine della 

disperazione.  

   Va subito fatta una precisazione. Cioran è uno scettico, non un 

ñnichilistaò. Egli lavora a dominare non un senso, bens³ uno stile di vita: da 

qui uno sguardo distanziato, nel ricercare, nellôosservare (skeptein) e nel 

registrare in forma di frammenti- pensieri, aforismi o brevi saggi che siano- 

i propri declini e quelli del mondo, con lôeleganza, lôonore, la dignit¨ etica 

dello scettico.  

   Non nascondendo però, nella sua espressione, la linea di spasmo che 

tradisce una tensione allôascesi, una mistica disperata. 

   Basta vedere i quadri di Arnulf Rainer, le sue sovrapitture, quadri 

cancellati, pittura per viam negationis, o imbattersi nelle contrazioni 

organiche del teatro di Samuel Beckett, oppure osservare la fragilità 

ontologica delle sculture di Giacometti, per comprendere in maniera 

essenziale la necessità di riferirsi, tanto nel loro caso quanto in quello di 

Cioran, ad una mistica della disperazione.  

   Profeta della decomposizione, Cioran curva il suo eccesso dôintensit¨ 

espressiva secondo la logica vertiginosa di colui che dà forma alle parole 

dellôassurdo trasformandole in immagini del nulla.  

   Quel nulla che egli rimpiange, lamentando lôinconveniente di essere nati, 

avendo così rinunciato allo stato anteriore della quiete assoluta, della pura 

possibilità. 

   La diserzione del possibile a favore del necessario ¯ causa dôesistenza, ed 

¯ lôinizio della veglia di Cioran- sospeso obliquo fra la caduta nel tempo e 

quella dal tempo- che patisce lôassurdo di una spietata lucidit¨- equivalente 

negativo dellôestasi-, ossessiva vertigine, come quella di Leopardi. 

   Con lôatto di scrivere, Cioran realizza il movimento inverso, regressivo, 

della poiesis, una vera e propria decreazione che si oppone alla naturale 
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tendenza affermativa dellôessere, decreazione che gli permette di 

dissolversi in quanto soggetto che scrive,  sottraendosi mediante quella 

forma convulsa e discontinua la quale, a partire da Nietzsche, fa esplodere 

il sistema in frammenti.  
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PARTE PRIMA. 

 

IL SOSPESO OBLIQUO: ñLôEXTASE SANS LA FOIò. 

 

   La potenziazione estrema di ogni passione è sempre di volere la propria 

fine: così la passione pi½ alta della ragione ¯ di volere lôurto, bench® lôurto 

possa in qualche modo segnare la propria fine. È questo allora il supremo 

paradosso del pensiero, di voler scoprire qualcosa chôesso non pu¸ 

pensare
1
.  

Soeren Kierkegaard, Briciole di filosofia. 

 

   Se noi fossimo veramente persuasi che il principio di non contraddizione 

è il fondamento logico irremovibile, come insegnava Aristotele, saremmo 

costretti a dichiarare che la vita e la morte non possono coesistere 

contemporaneamente nellôuniverso, esisterebbe solo la vita o la morte. 

Resta soltanto da credere che il principio di non contraddizione non sia 

cos³ irremovibile e universale come viene detto, oppure che lôuomo non osi 

rimettersi sempre ad esso, e se ne serva solo nei limiti in cui è capace di 

creare egli stesso. L¨ dove lôuomo ¯ padrone, dove governa, questo 

principio lo serve. ñDueò ¯ superiore ad ñunoò, non gli ¯ uguale, non gli ¯ 

inferiore. Ma la vita non ¯ stata creata dallôuomo, come non ¯ stata creata 

da lui la morte. E, nondimeno, pur escludendosi a vicenda, entrambe 

coesistono nellôuniverso con disperazione del pensiero umano che ¯ 

costretto ad ammettere di ignorare dove finisce la vita e dove comincia la 

morte, se ciò che gli sembra la vita non sia la morte e, viceversa, se ciò che 

gli sembra la morte non sia la vita
2
. 

Lev Chestov, Sulla bilancia di Giobbe. 

                                         
1  S.Kierkegaard, Briciole di filosofia, in Opere, trad. a cura di C.Fabro, Firenze, Sansoni, 1972, p.219. 

 
2  L.Chestov, Sulla bilancia di Giobbe, trad. di A.Pescetto, Milano, Adelphi, 1991, p.45. 
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1.1 Lôavvento del patico. 

 

    Kierkegaard e Chestov. Ossia, insieme allôEcce homo e allôEcclesiaste, 

le letture predilette del giovane Cioran
3
, che nel 1933, a soli ventidue anni, 

scrive in rumeno Pe culmile disperari, Al culmine della disperazione. Si 

potrebbe definire questo libro lôepifania dôuna veglia: 

  ñIl fenomeno capitale, il disastro per eccellenza ¯ la veglia ininterrotta, 

questo nulla senza tregua. Per ore e ore passeggiavo di notte nelle strade 

deserte, o talvolta in quelle dove bazzicavano prostitute solitarie, compagne 

ideali nei momenti di supremo smarrimento. Lôinsonnia ¯ una vertiginosa 

lucidità che riuscirebbe a trasformare il paradiso stesso in luogo di 

torturaò
4
. 

   Il non poter dormire acuisce lôesasperazione di un pensiero in lotta contro 

se stesso, la ripulsa della coscienza, ñmentre a letto si rimugina lôinsolubile 

fino alla vertigineò
5
. Ed è proprio lôinsolubile il perno attorno al quale ruota 

lôasse della riflessione cioraniana: 

 « Si on nôa pas en soi la passion de lôinsoluble, on ne peut pas se 

repr®senter les exc¯s dout est capable la negation, lôimpitoyable lucidit® de 

la negation »
6
 . 

   Animato da un impulso fondamentale, quello di disperdere la 

soggettività, il lirismo di Cioran è interno ad uno spazio estetico ed 

estatico: 

                                         
3  Sulla vita di Cioran si veda: P.Bollon, Cioran, lôh®r®tique, Paris, Gallimard, 1997; G.Liiceanu, 

Itin®raires dôune vie: E.M.Cioran, Paris, Michalon, 1995. 

 
4  E.M.Cioran, Al culmine della disperazione, trad. di F.Del Fabbro e C.Mantechi, Milano, Adelphi, 1998, 

p.11. 

 
5  Ivi, p.12. 

 
6  E.M.Cioran, Entretien avec F.J.Raddatz, in Entretiens, Paris, Gallimard, 1995, pp.186-187. 
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  ñCi¸ che abbiamo di unico, di specifico, si compie in una forma cos³ 

espressiva che lôindividuale si eleva al livello dellôuniversale. Le 

esperienze soggettive più profonde sono anche le più universali, perché in 

esse si tocca il fondo originario della vita. La vera interiorizzazione 

conduce a unôuniversalit¨ inaccessibile a quanti restano alla superficieò
7
. 

   Lôangoscia, lôinquietudine palesate dalla scrittura del rumeno nascono da 

una forma patica. Scrive Aldo Masullo: 

  ñSe nellôintimo della vita, che sentendo si vive, il sentimento del sé viene 

svolgendosi, evidentemente solo la vita accade, e accade in quanto accade 

a sé, ad un sé a cui lôaccadere tocca, come se il sé fosse prima 

dellôaccadere, come se il vissuto fosse prima e non a partire dalla vita 

vivente. Questa piega in cui la vita si duplica ¯ lôavvento del patico, 

lôoriginarsi dellôaffezione autoaffettiva del tempoò
8
. 

   Da tale duplicazione risulta il conflitto tra sapere e sentire: 

  ñIl y aura toujours un conflit entre ce que je sais et ce que je sensò
9
. 

    Ed è intorno allo scontrarsi e incontrarsi di logos e pathos, nella 

reciproca coappartenenza di scepsi e mistica, Sesto Empirico e Plotino, 

Beckett e Meister Eckhart, Camus e Dionigi lôAreopagita, Bataille e Juan 

de la Cruz, che il pensiero di Cioran si incarna in una scrittura liminare, 

capace di varcarsi come soglia del patico. Ma di questo poi. 

  ñSiamo lontani dalla letteratura: lontani solo in apparenza. Non si tratta 

che di parole, peccati del Verbo. Vi ho raccomandato la dignità dello 

scetticismo: ed ecco che mi aggiro attorno allôAssoluto. Tecnica della 

contraddizione? Ricordatevi piuttosto le parole di Flaubert: óSono un 

mistico e non credo in nullaô. In queste parole riconosco lôadagio del nostro 

                                         
7  E.M.Cioran, Al culmine della disperazione, op. cit., p.17. 

 
8 A.Masullo, Metafisica, Roma, Donzelli, 1996, p.279. Si veda, inoltre, dello stesso autore, 

Lôimprovvisazione patica, in Filosofie del soggetto e diritto del senso, Genova, Marietti, 1990, pp.123-

175, e Il tempo e la grazia, Roma, Donzelli, 1995. 

 
9  E.M.Cioran, Entretien avec F.Bondy, in Entretiens, op.cit., p.14. 
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tempo, di un tempo infinitamente intenso, e senza sostanza. Cô¯ una volutt¨ 

che ci appartiene: quella del conflitto come tale. Spiriti convulsi, fanatici 

dellôimprobabile, lacerati tra dogma e aporia, siamo tanto pronti a lanciarci 

in Dio per rabbia quanto sicuri di non potervi vegetareò
10

.  

    Essere mistici e non credere in nulla. Espressione flaubertiana e vera 

ossessione della lucidità cioraniana che cresce e prende corpo nella ricerca 

di Dio, culminante nellôincapacit¨ di credere in lui e nellôimpossibilit¨ di 

abbandonarlo. Nasce la consapevolezza di vivere lôesilio metafisico: 

lôesistere. E questo vivere è un pensare: 

  ñPensare, significa correre dietro allôinsicurezza, agitarsi per dei nonnulla 

grandiosi, rinchiudendosi in astrazioni con avidità da martire, cercare la 

complicazione come altri la rovina o il guadagno. Il pensatore è per 

definizione avido di tormentoò
11

. 

    Il sospeso obliquo ̄ la manifestazione dellôestasi in uno spirito scettico: 

  ñIn essa non si perviene né a una certezza esplicita né a un sapere 

definitivo, ma a un sentimento di partecipazione essenziale tanto intenso da 

superare tutti i limiti e le categorie della conoscenza abituale. Come se in 

questo mondo di ostacoli, di miseria e di tormenti, che ci appare in tutta la 

sua irriducibile consistenza, si fosse aperta una porta sul mondo 

dellôesistenza, e noi potessimo afferrarla nella pi½ semplice ed essenziale 

delle visioni, nel più magnifico incanto metafisico. Lo strato superficiale 

dellôesistenza e le forme individuali sembrano sciogliersi per favorire 

lôaccesso alle regioni pi½ profonde. E mi chiedo se il vero sentimento 

metafisico dellôesistenza sia possibile senza lôeliminazione di questo strato. 

Poich® solo purificando lôesistenza dai suoi elementi contingenti si può 

raggiungere una zona essenziale. Il sentimento metafisico dellôesistenza ¯ 

di natura estatica, e ogni metafisica affonda le sue radici in una forma 

                                         
10  E.M.Cioran, La tentazione di esistere, trad. di L.Colasanti e C.Laurenti, Milano, Adelphi, 1984, 

pp.106-107. 

 
11  E.M.Cioran, Squartamento, trad. di  M.A.Rigoni, Milano, Adelphi, 1981, p.158. 
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particolare di estasi. A torto si ammette solo la variante religiosa. Esiste 

infatti una molteplicità di forme che, dipendendo da una formazione 

spirituale specifica o dal temperamento, non portano necessariamente alla 

trascendenza. Perch® non dovrebbe esserci unôestasi dellôesistenza pura, 

delle radici immanenti della vita? E una tale forma estatica non si realizza 

nellôapprofondimento che squarcia i veli superficiali per facilitare lôaccesso 

alla sostanza del mondo? Pervenire alle radici del mondo, conseguire 

lôebbrezza suprema, lôesperienza dellôoriginale e del primordiale significa 

vivere un sentimento metafisico sorto dallôestasi degli elementi essenziali 

dellôessere. Lôestasi come esaltazione dellôimmanenza, illuminazione, 

visione della follia del mondo- ecco una base per la metafisica, valida 

persino per gli ultimi istanti, per i momenti della fine. Lôestasi vera ¯ 

rischiosa. Ricorda la fase finale dellôiniziazione dei misteri egizi, quando la 

formula: óOsiride ¯ una divinit¨ neraô suppliva alla conoscenza esplicita e 

definitiva. Come dire che lôassoluto, in quanto tale, resta inconoscibile. 

Nellôestasi delle radici ultime della vita vedo solo una forma di follia, non 

di conoscenza. Questa esperienza non è possibile se non nella solitudine, 

che d¨ lôimpressione di planare al di sopra del mondo. Ora, la solitudine 

non ¯ lôhumus della follia? Non è significativo che tale estasi possa 

prodursi anche in uno spirito scettico? La follia dellôestasi non si manifesta 

forse con la presenza della più strana delle certezze e della più essenziale 

delle visioni su un fondo di dubbio e disperazione? Nessuno potrebbe 

infatti conoscere lo stato estatico senza lôesperienza preliminare della 

disperazione, poich® lôuno e lôaltra comportano purificazioni che, sebbene 

diverse per il loro contenuto, sono egualmente importanti. Le radici della 

metafisica sono complesse quanto quelle dellôesistenzaò
12

. 

   Queste pagine brillano per la loro essenza cameristica, piene della 

leggerezza di una Suite per violoncello di Bach. La vertigine estatica 

                                         
12  E.M.Cioran, Al culmine della disperazione, op.cit., pp.49-50. 
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Cioran la raggiunge infatti attraverso la musica, unica forma conoscibile 

dôassoluto. Ma di questo pi½ avanti. 

 

 

1.2 Senso e sospensione. 

 

   La sospensione ¯ lôeffetto di una disperazione kierkegaardiana, ñmalattia 

mortaleò e indicatrice della propria finitudine: 

  ñQuando il pericolo ¯ cos³ grande che la morte ¯ divenuta la speranza, la 

disperazione ¯ lôassenza della speranza di poter morire (é). Morire 

significa che tutto è passato, ma morire la morte significa vivere, provare 

vivendo il morire: e poter vivere in questo stato per un solo momento vuol 

dire dover vivere in eterno (é). Il morire della disperazione si trasforma 

continuamente in un vivereò
13

. 

   Il disperato, colui ñ[é] che sente il tempo, che ne è vittima, che ne crepa, 

che non prova nientôaltro, che ¯ tempo a ogni istante, conosce ci¸ che un 

metafisico o un poeta intuiscono solo grazie a uno sprofondamento o a  un 

miracoloò
14

. 

   Il sospeso è obliquo, oscillante tra lôorizzontalit¨ dellôimmanenza e la 

verticalità della trascendenza, gioco di tempo ed eternità attraverso la figura 

di colui che non può liberarsi da se stesso. La lettura della pagina 

cioraniana va fatta in chiave patologica, nel senso di Masullo: 

  ñLa fenomenologia persegue il sapere dei significati nella loro universale 

e necessaria visibilità, quali si offrirebbero in piena chiarezza, come 

sostiene Husserl nelle Meditazioni cartesiane, alla visione mentale di uno 

óspettatore disinteressatoô. La patolgia invece rappresenta lôesigenza, anche 

                                                                                                                                       
 
13  S.Kierkegaard, La malattia mortale, trad. di M.Corssen, Milano, Mondadori, 1991, p.17. 

 
14  E.M.Cioran, Lôinconveniente di essere nati, trad. di L.Zilli, Milano, Adelphi, 1991, p.178. 
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se non si sa come e quanto soddisfacibile, di un sapere non degli oggettivi 

significati, di cui la soggettività sarebbe portatrice, compresi gli oggettivi 

significati delle stesse condizioni costitutive della soggettività, ma della 

pura emozionalità del vissuto che ogni volta anche della cognizione 

costituisca in fondo il singolarissimo sensoò
15

. 

   Il superamento delle categorie della conoscenza abituale avviene ad opera 

di un sentimento di partecipazione essenziale, di una sensibilità che apre 

allôesistenza nellôattimo, lôheideggeriano Augen-Blick, ñcolpo dôocchioò 

autentico sulla situazione esistenziale. La scoperta avviene attraverso 

unôintuizione, una forma di visione: il rapporto con lôessere ¯ lôincanto 

metafisico, inteso nel senso bruniano del raptus mentis- si pensi al dialogo 

Degli eroici furori ove lôintelletto ñeroicoò, ossia erotico, è congiunto con 

ñil proprio oggetto che ¯ il primo vero o la verit¨ assolutaò
16

 che è la natura 

stessa. ñIl sentimento metafisico dellôesistenza ¯ di natura estaticaò, scrive 

Cioran, e ñil senso vissuto della ragione ¯ lôavvertimento di un óabissoô, che 

d¨ la óvertigineôò. La ragione è vissuta nel suo essere scissa, e quindi nella 

sua coappartenenza allôirrazionale
17

, dando luogo al conflitto tra sapere e 

sentire, nellôñinsopportabile contraddizione di essere la coscienza 

dellôincombente annullarsi della coscienza, la comprensione eterna della 

propria temporaneit¨ò
18

. Scrive Cioran ne La tentation dôexister: 

  ñSupporre ancora lôatemporale e saper tuttavia che noi siamo tempo, che 

produciamo tempo, concepire lôidea di eternit¨ e prediligere il nostro nulla; 

                                         
15  A.Masullo, Heidegger e la questione del senso, in Heidegger oggi, a cura di E.Mazzarella, Bologna, il 
Mulino, 1998, p.48. 

    
16  G.Bruno, Degli eroici furori, (I,4), cit. alla voce Estasi in N.Abbagnano, Dizionario di filosofia, 

Torino, Utet-Tea, 1993, p.348. 

 
17  Tale coappartenenza è da intendersi come gioco, risonanza tra senso e non senso. Sullôintreccio tra 

raison e déraison, si veda M.Merleau-Ponty, Senso e non senso, trad. di P.Caruso, intr. di E.Paci, Milano, 

il Saggiatore, 1962, pp.21-23.     

 
18  A.Masullo, Metafisica, op. cit., p.281. 
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derisione da cui emergono sia le nostre ribellioni sia i dubbi che nutriamo 

nei loro confronti. 

   Cercare la sofferenza per evitare il riscatto, seguire a ritroso il cammino 

della liberazione, tale è il nostro apporto in materia di religione: degli 

illuminati biliosi, dei Buddha e dei Cristi ostili alla salvezza, e che 

predicano ai miserabili il fascino della propria miseria (é). Nellôattesa, 

tutto in noi, fin nelle fibre nervose ha il ribrezzo del paradiso. Soffrire: il 

solo modo dôacquisire la sensazione dôesistere; esistere: lôunica maniera di 

salvaguardare la nostra perdizione. Così sarà fintanto che una cura 

dôeternit¨ non ci avr¨ disintossicati dal divenire, finch® non saremo 

prossimi a quello stato in cui, secondo un buddhista cinese, ólôistante vale 

diecimila anniôò
19

. 

   Lôñestasi dellôesistenza pura, delle radici immanenti della vitaò ¯ la 

temporalità heideggeriana, ñlôoriginario fuori di sé in sé e per sé. Perciò noi 

chiamiamo i fenomeni esaminati sotto i titoli di avvenire, esser-stato e 

presente, le estasi della temporalit¨ò
20

. Successivamente Heidegger ha visto 

nelle estasi temporali le manifestazioni dellôessere. Cioran stesso denota la 

nascita del sentimento metafisico dallôestasi degli elementi essenziali 

dellôessere
21
. Ma qual ¯ per egli ñla pi½ essenziale delle visioni su un fondo 

di dubbio e disperazioneò? 

 

1.3 Lôesperienza dellôestasi. 

 

  ñFu tra il 1920 e il 1927, epoca di continuo malessere. Vagavo tutte le 

notti per le strade in preda a funeste ossessioni. Durante quel periodo di 

                                         
19  E.M.Cioran, La tentazione di esistere, op.cit., p.25. 

 
20  M.Heidegger, Essere e tempo, §65, trad. di P.Chiodi, Milano, Longanesi, 1976, p.395.     

 
21

  Afferma Cioran in Entretien avec F.Savater, in Entretiens, op. cit., p. 24: « Les auteurs qui nôont ®t® 

quôune exp®rience  intellectuelle, comme Husserl, ne môont pas marqu®. De Heidegger môint®resse le c¹t® 

kierkegaardien, pas le côté husserlien ». 
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tensione interiore, ho fatto a pi½ riprese lôesperienza dellôestasi, o 

comunque mi ¯ successo, per attimi, di essere trasportato oltre lôapparenza. 

Ti coglie una sensazione immediata, senza alcun preavviso. Lôessere si 

trova immerso in una pienezza straordinaria o, piuttosto, in un trionfale 

vuoto. Fu una prova fondamentale, la rivelazione diretta della vanità di 

tutto. Queste poche illuminazioni mi schiusero la conoscenza di quella 

felicità suprema di cui parlano i mistici. Al di fuori di tale felicità, a godere 

la quale siamo invitati soltanto in via eccezionale e per breve tempo, nulla 

ha unôesistenza reale: viviamo nel regno delle ombre. In ogni caso, non si 

ritorna mai uguali dal paradiso o dallôinferno (é). Lôunica esperienza 

profonda è quella della solitudine. Quella che è frutto di un contagio resta 

in superficie: lôesperienza mistica non ¯ unôesperienza di gruppo. Ma, in 

fondo, il buddhismo è solo una forma di saggezza. La mistica va più 

lontano. La mistica, vale a dire lôestasi: io stesso ne ho conosciute quattro, 

allôepoca del mio intenso smarrimento; sono prove estreme, che si possono 

vivere con o senza la fede (é). La beatitudine dellôestasi ¯ quasi 

insopportabile. Si ha lôimpressione che tutto sia risolto, e che il divenire 

non abbia pi½ senso (é). La lucidit¨, grazie al vuoto che lascia intravedere, 

si trasforma in conoscenza: essa allora è mistica senza assoluto. La lucidità 

estrema è il gradino ultimo della coscienza; ti dà la sensazione di avere 

esaurito lôuniverso, di essergli sopravvissutoò
22

. 

   Il colloquio con Sylvie Jaudeau del 1988 raccoglie in nuce i temi della 

riflessione di Cioran; è la noia ad avergli fatto intravedere ñil regno 

dellôessenzialeò, non la fede: 

  ñAbituato al tempo stesso dalla tentazione dellôassoluto e dal sentimento 

persistente della vacuità, come avrei potuto sperare?ò
23

.   

                                         
22   S.Jaudeau, Conversazioni con Cioran, seguite da Mistica e saggezza, trad. di L.Carra, Parma, Guanda, 

1993, pp.16-17. Mystique et sagesse fa parte del testo di S.Jaudeau, Cioran ou le dernier homme, Paris, 

Corti, 1990. 

 
23  Ivi, p.21. 
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   Nei Discorsi esasperati. Sulle estasi di Plotino, scrive Chestov:  

  ñIl mistero della filosofia si manifesta solo agli óiniziatiô. E il mistero 

principale, il più fuorviante tra tutti quelli di cui parla Plotino, consiste 

precisamente in questo: che la verità ultima, e forse anche la penultima, 

non ¯ il risultato di una riflessione metodica, ma ci viene dallôesterno, 

allôimprovviso, grazie a unôilluminazione istantanea (Enn., V, 3, 17, in 

fine). Ma, se così è, se Plotino ha ragione, se cioè la verità filosofica non si 

ottiene con la riflessione, ¯ impossibile óapprenderlaô. Non solo, ¯ anche 

impossibile verificarla. E questo non è tutto: non si può nemmeno esser 

certi che, sullôesempio delle verit¨ fornite dalla riflessione, essa sia sempre 

e per tutti la stessa, e che sia sempre la stessa per lo stesso individuo. 

Quando ósfioravaô la verit¨ o ócomunicavaô con essa, forse Plotino vedeva 

ora una cosa, ora unôaltra. Egli non lo dice, ¯ vero, anzi parla in modo tale 

che si è indotti a credere il contrario: il cambiamento caratterizza il mondo 

empirico, mentre nel mondo superiore, sempre uguale a se stesso, i 

cambiamenti sono impossibili, inammissibili. Ma, se così è, perché tutti i 

termini, tutti i concetti di cui disponiamo, si dimostrano inapplicabili al 

mondo della realtà vera? Eppure, da Socrate in poi i nostri concetti sono 

stati elaborati come se fossero destinati a esprimere non il mutevole, ma 

lôimmutabile. Gi¨ secondo Parmenide, la conoscenza (episthmh) ci 

permette di cogliere lôessenza permanente sotto il mutare dei fenomeni. 

Questo era anche lôinsegnamento di Platone e, su questo punto, Plotino si 

attiene saldamente alla tradizione parmenidea e platonica: anche per lui il 

mutevole ¯ lôinesistente, ci¸ che realmente esiste non muta. Lo stesso 

termine con cui Plotino designa il principio supremo, lôUno, mostra 

chiaramente che il cambiamento ¯ ai suoi occhi il vizio dellôessere. Come ¯ 

possibile dunque ammettere che, quando raggiungeva il suo Uno o si 
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confondeva con esso, la sua esperienza non sia stata sempre identica? 

[é]ò
24

.      

   Plotino aspirava a fuggire dal potere del logoz, dellôepisthmh, della 

scienza come sistema. La Forma è imprevedibile, ineffabile, espressione del 

sensibile avvertito nella percezione, che non si apprende, ma che investe e 

spinge a scandagliare al livello dello Spirito. 

    Lo scandaglio, atto del misurare la profondità dei mari, è un operazione 

delicata, soprattutto se riferita ad un pensatore del calibro di Cioran: 

  ñUna densit¨ concettuale imprevedibile cala in figura di folgore sulla 

mente che ascolta, lasciando sui lembi di luogo comune carbonizzati una 

lenta eco di melodia notturna che svanisce planareò
25

. 

   Sono parole di Guido Ceronetti, la cui prosa condivide la rarefazione, la 

scarnificazione linguistica cioraniana: 

  ñNella prosa filosofica il linguaggio ha mantenuto, senza perdere in 

dignità, il nitore cartesiano, di cui Cioran si è appropriato lavorandolo come 

una nicchia, trafiggendolo di ombre, imprimendogli, emigrato danubiano, 

una cadenza melodica in lui nativa, animandolo con un fuoco di mistico 

ulceroso, col respiro infuocato di una misantropia disperata, con lôenergia 

febbrile di una rivelazione negativa dellôuomo, il cui delito mayor,  

sovranamente da lui rianatomizzato, torna a essere haber nacidoò
26

.  

   La creazione e la ricreazione di una lingua, quella francese, ripensata da 

colui che, emigrato a Parigi, ritiene oramai insensato tradurre Mallarmé in 

rumeno
27
, spinge, in un gioco dôurti poietici, a ritracciare una linea entro 

cui le cose vadano ridefinendosi secondo la vocazione dellôinaudito. Ma 

                                         
24  L.Chestov, op.cit., pp.413-414. 

 
25  G.Ceronetti, Cioran, lo squartatore misericordioso, pref. a Squartamento, op.cit., p.11. 

 
26  Ivi, pp.11-12. 
27  « Durant lô®t® 1947, alors que je me trouvais dans un village pr¯s de Dieppe, je môemployais sans 

grande conviction ¨ traduire Mallarm®. Un jour, une r®volution sôop®ra en moi: ce fut un saisissement 

annonciateur dôune rupture. Je d®cidai sur le coup dôen finir avec ma langue maternelle ».E.M.Cioran, 

Entretien avec G.Bergfleth, in Entretiens, op. cit., p.145. 
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inaudito è il poietès, colui che facendo disfa il già fatto e lo desitua meta-

fisicamente in una rete di corrispondenze meta-foniche. Perché attraverso il 

suo suono ñLa penulti¯me est morteò
28

.  

   Ĉ lôavvento del pathos, ñsoffrire ¯ produrre conoscenzaò, scrive Cioran
29

, 

il cui lavoro di scavo- poietico- nella pienezza del nulla è espressione 

filosofico-artistica prossima alla teo-alogia di  Eckhart, di Juan De La 

Cruz, di Dionigi lôAreopagita che, nel De mystica theologia scrive: 

  ñCelebreremo il principio sovraessenziale in modo sovraessenziale, vale a 

dire eliminando tutte le cose: allo stesso modo, coloro che modellano una 

statua bella di per sé eliminano da essa tutti gli impedimenti che potrebbero 

sovrapporsi alla pura visione della sua nascosta bellezzaé Nel caso delle 

negazioni, noi eliminiamo tutto allorché risaliamo dalle ultime realtà fino a 

quelle pi½ originarie, in modo da conoscere senza veli lôignoranza nascosta 

in tutti gli esseri da tutte le cose conoscibili, e da vedere la tenebra 

sovraessenziale nascosta da tutte le luci presenti negli esseriò
30

.  

   La ñtenebra sovraessenzialeò di Dionigi coincide col ñNulla 

superessenzialeò di Meister Eckhart. 

 

 

 

 

 

1.4 Lôimprovviso che abbaglia. 

 

                                         
28  S.Mallarmé, Le d®mon de lôanalogie, in Poesie e prose, introd. e note di V.Ramacciotti, trad. di 

A.Guerrini e V.Ramacciotti, Milano, Garzanti, 1992, p.204.  

 
29  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, trad. di D.Grange Fiori, Milano, Adelphi, 1986, p.131. 

 
30  Pseudo-Dionigi lôAreopagita, De mystica theologia, II, cit. in: C.Yannaràs, Heidegger e Dionigi 

Areopagita. Assenza e ignoranza di Dio, a cura di A.Fyrigos, Roma, Città Nuova, 1995, p.74.  
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   Ceronetti scrive che Cioran ñ(é) ha scoperto lôultima riserva, la meno 

esausta, la pi½ tragicamente degna dellôhomo cogitans, e si è messo a 

saccheggiarla come in delirio. Per fare questo occorre lôistinto metafisico, e 

un rinnegamento di principio del pensiero razionalista, questo atto di morte 

sottoscritto interminabilmente dalle civiltà, dalle università, dagli stati, 

dallôirragionevole libert¨ umana. Di inesauribile, a nostra disposizione, non 

cô¯ che lôassoluto: restarne privi ¯ una pura assurdità, come morire di sete 

dove non scorre che acquaò
31

. 

   La metafisica di Cioran risponde alla definizione dellôinterlocutore di 

Pavel Florenskij in Le porte regali. Saggio sullôicona: 

  ñSicch¯ vuoi dire che la pittura dôicone ¯ una metafisica, come la 

metafisica ¯ per sua natura pittura dôicone delle paroleò
32

.  

   E qual è allora il senso iconologico della ñpitturaò di Cioran? Il nulla del 

senso è il senso del nulla, nulla ñche non trova nel nostro linguaggio, n® di 

per sé, un succedaneo equivalente. Inesprimibile, come volgarmente si 

dice, ma di fatto non inesprimibile, bensì ancora irrealizzato, in via di 

formazione. Forse potremmo, fino a un certo punto, suggerire di un tale 

stato una nozione, o almeno unôimmagine, dicendo che in esso si racchiude 

unôassoluta insofferenza di quella situazione di equilibrio, di perfetta 

compiutezza, di soddisfazione, che la coscienza ordinaria (i ómoltiô di 

Platone, o lôóomnitudineô, il ótutti noiô di Dostoevskij) considera lôideale 

del pensiero umanoò
33

.  

   Queste le parole di Chestov. E lôinsofferenza alla situazione dôequilibrio 

è una definizione che combacia perfettamente con quella di un uomo in 

rivolta anche nei confronti della sua stessa rivolta, amante del parossismo e 

della contraddizione: 

                                         
31  G.Ceronetti, op.cit., p.15.  

 
32  P.Florenskij, Le porte regali.Saggio sullôicona, a cura di E.Zolla, Milano, Adelphi, 1977, p.175. 

 
33  L.Chestov, op.cit., p.49. 
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  ñTutto ¯ nulla, anche la coscienza del nullaò
34

. 

   Quando la messa in discussione del principio di non contraddizione nella 

sua irremovibilit¨ inficia la categoria dellôidentità, allora il senso di una 

logica paradossale, di un pensiero che si nega e che negandosi annulla 

qualsiasi tentativo di mediazione, prende corpo nellôñurtoò kierkegaardiano 

e nella ñinsofferenzaò chestoviana, disegnando cos³ i lineamenti scettici 

dellôanamorfòsi di Cioran. Occorre infatti vedere il fenomeno di scorcio se 

si vuol restarne abbagliati. Dice Plotino: 

  ñDobbiamo credere di averlo visto soltanto quando lôanima scoprir¨ 

allôimprovviso la luce (Enn., V, 3, 17)ò
35

. 

   Lo scorcio del dubbio, strumento di squartamenti metafisici, apre la 

riflessione allôimprovviso che abbaglia, allôimmediatezza dellôesperienza 

ek-statica, che sta fuori, nellôintuere, dove il ñgrundò ¯ identico 

allôñabgrundò. La cosa pensa se stessa come icona del vuoto. Cioran lavora 

incessantemente secondo il processo di afairesis ossia quel toglier via 

grazie al quale viene rimosso tutto ciò che è accidentale ed inessenziale, e 

trova così il fondamento, nudo residuo di una nudità. Analogamente alla 

speculazione teo-alogica il pensiero del rumeno fa il vuoto dinamicamente, 

mettendo in guardia con i silenzi del suo disincanto da qualsiasi tentazione 

sistematizzante: 

  ñSono attratto dalle lontananze, dal grande vuoto che proietto 

sullôesistenza. Un vuoto che si estende dallo stomaco al cervello, 

traversando organi e membra, simile a un fluido impalpabile e leggero, a un 

sommesso palpito. E non so perch®, nellôespansione progressiva di questo 

vuoto, di questa vacuit¨ che cresce allôinfinito, sento la presenza misteriosa 

e inspiegabile dei sentimenti più contrastanti che possono agitare l'animo 

umano. Sono felice e infelice nello stesso tempo, esaltato e depresso, 

                                         
34

  E.M.Cioran, Squartamento, op.cit., p.147. 

 
35  Cit. in L.Chestov, op.cit., p.479. 
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dominato dalla disperazione e dal piacere, in seno alla più contraddittoria 

delle armonie. Che sia il vago della lontananza, la nostalgia di una verginità 

cosmica, di una solitudine spettrale e misteriosa? Sono soggiogato dal 

sentimento musicale delle lontananze- vibrazioni di una melanconia senza 

fine, con un ritmo di estasi in solitudine, con lo sguardo errante sulle 

altezze celesti e con lôafflizione delle proprie altezzeò
36

. 

   In preda ai sentimenti più contrastanti, Cioran è preso da una forza 

centripeta che lo risucchia nel proprio caos interno, che rischia di causarne 

lôimplosione, un crollo interiore in un nulla soggettivo. Al culmine della 

disperazione, vivendo i margini della vita, il silenzio ¯ unôoasi dal 

perimetro indefinito, le cui grida sono cascate interiori il cui fragore si 

oggettiva nel mondo esterno. Lôesasperazione di parole ormai ridotte a 

sonorit¨ vuote vibra al punto tale da prosciugare i concetti: lôunica forma 

espressiva allora rimarrebbe il tacere. Cioran vive solo perché è in suo 

potere morire quando meglio gli sembrer¨: senza lôidea del suicidio, si 

sarebbe subito ucciso
37
. Lôessenza della solitudine, della vita che ripiega su 

se stessa, potenza senza volontà, ¯ nel pensiero, ñdistruzione nella sua 

essenza. Più esattamente nel suo fondamento. Si pensa, si comincia a 

pensare, per rompere vincoli, dissolvere affinità, compromettere 

lôintelaiatura del órealeô. Solo pi½ tardi, quando il lavoro di smantellamento 

è già molto avanti, il pensiero si riprende e insorge contro il proprio moto 

naturaleò
38

. 

   Significative allora le parole di Masullo su Nietzsche: 

                                         
36  E.M.Cioran, Al culmine della disperazione, op. cit., p.121. 

 
37  Riflessione, questa, gi¨ nietzscheana: ñIl pensiero del suicidio ¯ un energico mezzo di conforto: con 

esso si arriva a capo di molte cattive nottiò. F.Nietzsche, Sentenze e intermezzi, af.157, in Al di là del bene 

e del male, trad. di F.Masini, in Opere, a cura di G.Colli e M.Montinari, vol. VI, t. II, Milano, Adelphi, 

1968, p.80. 

 
38  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op.cit., p.131. 
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  ñIl caso, cio¯ nulla, ¯ tutto, il suo senso ¯ la completa mancanza di senso, 

il tempo vuoto. Lôunico luogo del senso ¯ il tempo del pensiero, vissuto: 

lôintera vita del corpo, impensata. Pensarla, è tra-passare ogni pensiero che 

si pensi: sempre comunicabile questo, essa maiò
39

. 

    Cioran sembra aggiungere: 

  ñ[é] Il fatto ¯ che la filosofia, lungi dallôeliminare lôinessenziale, lo fa 

proprio e vi si compiace: tutti gli sforzi che dispiega non tendono forse a 

impedirci di percepire la duplice nullit¨ della parola e del mondo?ò
40

. 

   Cosa resta allora dellôabitatore di questo tempo, il ñtempo del pensieroò? 

  ñQuello che resta di un filosofo ¯ il suo temperamento, ciò che fa si che 

egli si dimentichi, che si abbandoni alle sue contraddizioni e ai suoi 

capricci, ad alcune reazioni non compatibili con le linee fondamentali del 

suo sistema. Se mira alla verità, si emancipi da ogni preoccupazione di 

coerenza. Deve esprimere unicamente ciò che pensa, non ciò che ha deciso 

di pensare. Più sarà vivo, più si lascerà andare a se stesso: e sopravviverà 

soltanto se non terrà conto di ciò in cui dovrebbe credereò
41

. 

   Esprimere ciò che si pensa e non ciò che si è deciso di pensare è pensare 

lôintera vita del corpo come corpo della vita
42

, epicentro del sensibile e del 

conoscibile e methodos, cammino non iscritto nei sentieri di una Verità ma 

                                         
39  A.Masullo, Metafisica, op.cit., p.238. 

 
40  E.M.Cioran, La tentazione di esistere, op. cit., p.172. 

 
41  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op.cit., p.154. 

 
42  Occorre qui riferirsi alla corporea ñnauseaò sartriana: ñNella nausea la coscienza, intaccata nella sua 

struttura intenzionale, mutilata del suo costitutivo potere oggettivante, si riduce al suo limite estremo. 
Quando ogni oggetto come tale, significativo, ¯ scomparso, quando lôintero orizzonte intenzionale ¯ 

perduto, allora non resta che la sorda presenza corporea, lôindifferenziato rumore dellôorganico fungente, 

il ócenesteticoô: tolta lôidealizzante rappresentazionalit¨ della esperienza storicamente strutturata, non 

resta che un isolato informe vissuto, in cui brutalmente nudo si dà il fatto di esistere, o meglio lôesistenza 

come oscura, pesante fattualitàò. A.Masullo, Fenomenologia del frammento e psichiatria dellôincontro, 

saggio introduttivo a  B.Callieri, M.Maldonato, G.Di Petta, Lineamenti di psicopatologia  

fenomenologica, Napoli, Guida, 1999, p.23. Sul richiamo tra sospensione o atmosfera pre-delirante (il 

ópresagioô) e sospensione fenomenologica del dato, tra delirio e metafisica si veda anche: G.Di Petta, Il 

mondo sospeso. Fenomenologia del ópresagioô schizofrenico, Roma, Edizioni Universitarie Romane, 

1999.    
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linea meridiana, alla maniera di Celan- amico di Cioran e suo traduttore- 

linea verissima ed inesistente a cui bisogna far attenzione: 

  ñóLôattenzioneô- mi concedano di riportare qui, dal saggio su Kafka di 

Walter Benjamin, una frase di Malebranche-, lôattenzione ¯ la preghiera 

spontanea dellôanimaôò
43

. 

   Lôurgenza di questa preghiera ¯ per Cioran posteriore a Dio, e alla stessa 

fede: 

  ñLa religione ¯ un sorriso che plana sopra un non-senso generale, un 

profumo residuo sopra unôonda di nulla. Ĉ per questo che, quando ¯ a corto 

di argomenti, la religione ripiega nelle lacrime. Esse sole possono, a questo 

punto, assicurare, sia pure di poco, lôequilibrio dellôuniverso e lôesistenza di 

Dio. Una volta esaurite le lacrime, anche il desiderio di Dio scomparir¨ò
44

. 

 

 

1.5 ñErmeneutica delle lacrimeò. 

 

   Nel 1937, anno dellôemigrazione a Parigi, Cioran pubblica Lacrime e 

santi. Giustamente Sanda Stolojan sottolinea il fervore stilistico del primo 

Cioran, preso da Sturm und Drang
45
. Il ñfilosofare poeticamenteò gli fa 

intravedere ñunôermeneutica delle lacrime, che tenti di scoprirne lôorigine e 

tutte le possibili interpretazioniò, lo scopo di tale ermeneutica essendo ñdi 

guidarci nello spazio che collega lôestasi alla maledizioneò
46

. Affascinato 

dalle sante e dai mistici, se ne separerà in seguito, dando addio anche al 

ñlirismoò che aveva contraddistinto la sua prima prosa, ma il pensiero delle 

lacrime emergerà anche nel Précis de décomposition, ne Le mauvais 

                                         
43 P.Celan, La verità della poesia, a cura di G.Bevilacqua, Torino, Einaudi, 1993, p.16.  

 
44  E.M.Cioran, Lacrime e santi, a cura e con una Nota di S.Stolojan, Milano, Adelphi, 1990, pp.52-53. 

 
45

            
�
 Si veda: S.Stolojan, Nota, in Lacrime e santi, op. cit., pp. 95-105. 

   
46  Ivi, p.73. 
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démiurge, nei Syllogismes de lôamertume. Ma qual è per Cioran il senso di 

questa ermeneutica? 

  ñLa mistica oscilla tra la passione dellôestasi e lôorrore del vuoto. Non si 

pu¸ conoscere una senza aver conosciuto lôaltro. Entrambi presuppongono 

unôardua volont¨ di fare tabula rasa, uno sforzo verso una lacuna 

psichicaéLôanima, una volta matura per un vuoto durevole e fecondo, si 

innalza fino alla cancellazione totale. La coscienza si dilata al di là dei 

limiti cosmici. Una coscienza spossessata di tutte le immagini è la 

condizione indispensabile dello stato di estasi e dellôesperienza del vuoto. 

Non si vede pi½ niente allôinfuori del niente, e questo niente è tutto. 

Lôestasi ¯ una presenza totale priva di oggetto, un vuoto pieno. Un brivido 

attraversa il nulla, invasione di essere nellôassenza assoluta. Il vuoto ¯ la 

condizione dellôestasi, come lôestasi ¯ la condizione del vuotoò
47

. 

   E ancora: 

  ñTutti i nichilisti hanno avuto a che dire con Dio. Prova supplementare 

della sua vicinanza al niente. Dopo aver calpestato tutto, altro non vi resta 

da distruggere se non questôultima riserva del nullaò
48

. 

   Scrive Sylvie Jaudeau: 

  ñCi¸ che importa non ¯ lôesistenza di Dio, ma il solo fatto che egli ci 

ossessioni, e che ci porga uno specchio in cui fissiamo le nostre mancanze. 

Dio, in quanto nostalgia dellôassoluto, acuisce la coscienza e il disagio di 

essere. Le imprecazioni che gli vengono rivolte altro non sono che 

preghiere negative, in cui si esprime il rimpianto della sua perditaò
49

.  

   Perché le maledizioni sono più vicine a Dio della stessa teologia: 

  ñLa teologia ¯ la negazione di Dio. Che idea bizzarra, mettersi in cerca di 

argomenti per provare la sua esistenza! Tutti quei Trattati non valgono 

                                         
47  Ivi, p.45. 

 
48  Ivi, p.46.  

 
49  S.Jaudeau, op.cit., p.39. 
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unôesclamazione di Santa Teresa. Da quando la teologia esiste, non una 

sola coscienza ne ha ricavato una certezza in più, perché essa non è altro 

che la versione atea della fede. Il più modesto balbettio mistico è più vicino 

a Dio che la Summa theologica. Tutto  ciò che è istituzione e teoria cessa di 

essere vivo. La Chiesa e la teologia hanno assicurato a Dio unôagonia 

duratura. Soltanto la mistica, di tanto in tanto, lo ha rianimatoò
50

. 

   Cioran si arrende alla vertigine dellôimpossibile: pensa Dio, ñespressione 

positiva del nullaò: 

  ñIn fondo ci siamo soltanto Lui ed io. Per¸ il suo silenzio ci invalida 

entrambi. Può anche darsi che non sia mai esistito niente. 

   Posso  morire con la coscienza tranquilla, perché da Lui non mi aspetto 

più niente. Il nostro incontro ha aumentato il nostro isolamento. Ogni 

esistenza ¯ una prova supplementare del nulla di Dioò
51

. 

   Scrive Pascal:  

  ñCorriamo incuranti verso il precipizio, dopo esserci messi qualcosa 

davanti perché ci impedisca di vederloò
52

. 

   Cioran- che è sostenuto da tutti i declini- toglie quel ñqualcosa davantiò e 

mostra i precipizi di unôesistenza tormentata, errando ñaupr¯s de margelles 

dont on a soustrait les puitsò, ñin prossimit¨ di orli i cui pozzi sono stati 

tolti viaò
53

- come scrive René Char-, e dando nuovamente luce alle soglie 

di quei pozzi. 

   Ancora Sylvie Jaudeau: 

  ñLa coscienza estende il suo territorio grazie ai propri limiti e alle proprie 

pecche, grazie al proprio male di esistere. Un simile cammino implica 

lôidea che lôindividuazione umana sia uno stato patologico dellôessere, una 

                                         
50  E.M.Cioran, Lacrime e santi, op. cit., p.56. 

 
51  Ivi, p.53. 

 
52  B.Pascal, Pensieri, trad. di F.Masini, Pordenone, Edizioni Studio Tesi, 1994, p.157. 

 
53  R.Char, Fogli dôIpnos, trad. di V.Sereni, Torino, Einaudi, 1968, p.61. 
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maledizione ontologica. La propria insufficienza suggerisce in modo 

spontaneo alla mente il paragone con una dimensione totale dellôessere, 

entro il cui orizzonte troverebbe giustificazione il finito. Questôultimo si 

nutre dellôinfinito, il quale, a sua volta, ha il potere di ridurre il finito a 

nulla. Tale dialettica è origine di un dilemma che ispira a Cioran una 

soluzione radicale: óTutto ci¸ che in me aspira alla vita esige che io rinunci 

a Dioôò
54

. 

   Svilimento dellôuomo nellôaffermazione di Dio. Si ¯ visto che Cioran 

considera lôesistenza una prova supplementare del fatto che Dio è nulla. Lo 

scontro tra temporalità ed eternità, tra esistenza ed assoluto, questa 

contraddizione insanabile ¯ lôostacolo allôñesistenza di Dioò. Assimilandosi 

a lui, si scompare; rifiutandolo, si perde la ragione di esistere. Parleremmo 

altrimenti di una ragione in virtù della quale esistiamo? Lôuomo ¯ animal 

incertum, ancor prima che symbolicum. Si è incerti, indecisi, perché si è in 

ombra: 

  ñInsomma, nellôorizzonte della luce e delle tenebre non possiamo scorgere 

altro che lôombra. Essa ¯ nellôorizzonte del bene e del male, del vero e del 

falso. In essa è quel medesimo che può essere reso benefico o dannoso, 

falsato o informato di verit¨; e si dice chô¯ ombra quando da un lato tende 

verso di questo, e dallôaltro verso di quelloò
55

. 

   In Bruno va rilevato che lôidea fisiopatologica dellôombra forma una serie 

di pieghe, di anfratti del pensiero: 

  ñInfine non ti sfugga la somiglianza fra le ombre e le idee: infatti n® le 

ombre n® le idee sono contrarie ai loro contrariiò
56

. 

   Non vô¯ contrario dellôidea, con la medesima idea si conosce il bene e il 

male, il bello e il brutto, ñnon potendosi dare idee proprie e positive di ciò 

                                         
54  S.Jaudeau, op.cit., p.43. La citazione di Cioran rinvia a Lacrime e santi, op.cit., p.88. 

   
55  G.Bruno, Le ombre delle idee, Intenzione IV, a cura di M.Maddamma, Milano, Mimesis, 1996, p.40.   

 
56  Ivi, Intenzione XXI, p.48. 
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che ¯ soltanto negativoò
57
. Ĉ il tema dellôñeffettivit¨ del non essente nel 

reale, per esempio del maleò- tema della tradizione neoplatonica- e 

ñLôesperienza del maleò- secondo Plotino-  ñrende la conoscenza del bene 

più chiara per gli esseri che hanno una capacità troppo debole per poter 

conoscere il male semplicemente, senza farne esperienzaò
58

. 

   Si vedrà più avanti come il pensiero neoplatonico e la visione gnostica 

coesistano in Cioran in maniera essenziale. La dimensione formale che lega 

Bruno a Cioran è chiaroscurale, lôanarchia del chiaroscuro di cui parla il 

giovane Lukács
59

 è esistenza di pieghe- come scrive Deleuze ne La piega. 

Leibniz e il barocco- che si dispiegano, riconsegnandosi ad un ou-topos, un 

non-luogo ove non si può amare Dio se non odiandolo, perché non gli si 

può credere. Artista del paradosso, Cioran ¯ unôanima scettica consumata 

dalla passione dellôassoluto, dal bisogno dôunità. 

   Il suo muto interlocutore appare, nel suo non essere, supremo nulla. 

Allora il discorso è quello della teologia negativa, e della corrispondente 

teopatia: 

  ñPi½ salivo in alto/ pi½ il mio sguardo sôoffuscava,/ e la pi½ aspra 

conquista/ fu unôopera di buio; [é]ò
60

. 

   Lôesperienza di Juan de la Cruz prova che lo stato mistico è un non-

conoscere, e nemmeno unôilluminazione, come si evince dalle parole di 

Angela da Foligno: 

  ñQuando vedo Dio, cos³, nelle tenebre, non ho devozione n® fervore, 

lôanima vede un nulla e vede ogni cosa. O nulla sconosciuto!ò
61

.     

                                         
57  F.Tocco, Le opere latine di Giordano Bruno esposte e confrontate con le italiane, Firenze, Le Monnier, 

1889, p.45. La citazione è in: G.Bruno, Le ombre delle idee, op. cit., p.57, n.43. 

 
58 Plotino, Enneadi, IV 8, 7, 15-17, cit. in P.Hadot, Plotino o la semplicità dello sguardo, trad. di 

M.Guerra, Torino, Einaudi, 1999, p.100. 

 
59  Il Lukács de Lôanima e le forme. 

 
60

  Juan de la Cruz, Poesie, trad. di G.Agamben, Torino, Einaudi, 1974, p.21. Sul discorso poesia e 

teopatia si veda lôinteressante introduzione di Agamben. 
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   Iniziazione al nulla, dunque, che non è esperienza religiosa, immaginaria, 

rappresentata. La distruzione dellôimmaginario come mezzo per un ritorno 

al reale ¯ lôesperienza radicale, mistica, appunto. Il reale che si offre al 

mistico ¯ il bergsoniano ñriconoscimento del fatto puroò
62

, fenomeno non 

accessibile al pensiero. Il reale assoluto si manifesta nella vertigine 

mistica, che può essere sentita, mai colta, perché fuori dal tempo del 

pensiero: è la vita del corpo allora, nel turbamento dei sensi, a fungere da 

criterio di autenticit¨. Lôaspirazione del mistico non ¯ ñ(é) di soddisfare le 

esigenze del suo pensiero, ma quelle delle sue sensazioni. E alla sensazione 

egli tende molto più del poeta, giacché è attraverso questa che confina con 

Dioò
63

. Ma anche il poeta sa esprimere la vita del corpo come ñcriterio di 

autenticit¨ò; una delle Quartine di Omar Khayyâm, infatti, recita: 

  ñSappi che un tempo verr¨ che dallôAnima lungi tu andrai,/ E oltre il 

velame segreto del Nulla per sempre tu andrai./ Bevi, bevi, ché nulla sai 

donde sei venuto,/ Staô lieto, ch® nulla sai dove un giorno tu andraiò
64

. 

                                                                                                                                       
61  La citazione è in: S.Jaudeau, op.cit., p.48. Fondamentale ¯ lôesperienza interiore di G.Bataille. Nella 

Seconda digressione sullôestasi nel vuoto ¯ fortissima la corrispondenza con lôesperienza di Cioran: ñIl 

non-sapere comunica lôestasi- ma soltanto se la possibilit¨ (il movimento) dellôestasi apparteneva gi¨, in 

certo grado, a chi si spoglia del sapere. (La restrizione ¯ tanto pi½ ammissibile in quanto fin dallôinizio ho 

voluto lôestremo del possibile, e non vi ¯ possibile umano cui io non sia tenuto, in tali condizioni, a 

ricorrere). Il movimento anteriore allôestasi del non-sapere ¯ lôestasi dinnanzi a un oggetto (sia esso il 
punto puro- come vuole la rinuncia alle fedi dogmatiche, o qualche immagine sconvolgente). Se questa 

estasi dinnanzi allôoggetto ¯ in un primo tempo data (come un possibile) e se io sopprimo, dopo, 

lôoggetto- come fa la ócontestazioneô, fatalmente- se per tale ragione entro nellôangoscia- nellôorrore, nella 

notte del non-sapere- lôestasi ¯ vicina, e quando sopravviene mi inabissa più profondamente di alcunché 

di inimmaginabile. Se avessi ignorato lôestasi dinanzi allôoggetto, non avrei raggiunto lôestasi nella notte. 

Ma iniziato come ero allôoggetto- e la mia iniziazione aveva rappresentato la penetrazione più lontana del 

possibile- non potevo, nella notte, che trovare unôestasi pi½ profonda. Da quel momento la notte, il non-

sapere, sar¨ il cammino dellôestasi in cui mi perder¸ò. G.Bataille, Lôesperienza interiore, trad. di 

C.Morena, Bari, Dedalo, 1978, p.194. 

 
62  Anche se per Cioran Bergson non ha colto, come Simmel  invece ha fatto, ñche la vita óper conservarsi 

deve distruggersiô. Bergson, in effetti, ha trascurato il lato tragico dellôesistenza, ed in questo va ricercata 
la ragione dellôoblio in cui ¯ caduto. Non si elude impunemente una crisi interioreò, in S.Jaudeau, op. cit., 

p.16. 

 
63  E.M.Cioran, La tentazione di esistere, op. cit., p.142. 
64  O.Khayyâm, Quartine, 36, a cura di A.Bausani, Torino, Einaudi, 1979, p.15. E un pittore come Arnulf 

Rainer, mistico della disperazione che attua la tecnica della sovrapittura-cancellando il quadro- 

producendo lôopera per viam negationis, scrive: ñApprendendone lôorigine si ritorna a lui. Ĉ lôanelito 

dalla vita allôessenza. Questa via ¯ diritta. La si percorre senza fatica, lo sguardo rivolto a quellee luci 

lontanissime e segretissime. Non più vasto degli altri, uno non vede più se stesso. Guadagnando solo 

attraverso la perdita, la poesia contro il silenzio (lôinvisibile contro la pittura), lôavventura contro un 

segreto, aperto sorriso, ascoltando ci¸ che non sente lôorecchio, ignaro dellôesprimibile, nutrito da quel 
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   Ĉ il corpo a separarsi dallôanima: per il poeta, unôanima puramente 

spirituale ¯ unôillusione, ñsa di vacuit¨ò; vero ¯ il corpo-anima. 

Imposizione dôassoluto in una fisiologia delle essenze, lontano dallo spazio 

teo-logico. 

 

 

1.6 Fenomeno e assenza. 

 

   Cioran fa a pi½ riprese unôesperienza estatica, ci¸ che decide di tutto il 

suo pensiero successivo: è riuscito a penetrare in una sfera atemporale, ove 

le cose di questo mondo sono abolite. Scrive la Jaudeau: 

  ñCioran non impiegher¨ il suo talento di scrittore per tentare di spiegare il 

fenomeno (gli sforzi dei filosofi in questa direzione sono sempre 

vanificati), ma per descrivere questi stati limite. Impresa veramente 

fenomenologica, nel senso husserliano del termine, di cui si ricorda la 

definizione: sospensione di tutto ci¸ che dipende dai dati dellôesperienza 

empirica. È un modo per affrancarsi dalla coscienza mondana, per 

distinguere lôio puro dalle rappresentazioni che lo abitano. Cioran opera 

precisamente in tal senso quando tenta di circoscrivere un oggetto di 

pensiero puro, di definire una coscienza liberata dai suoi parassitiò
65

. 

   Egli si muove  infatti nellôossessione del puro, innervata alla nostalgia di 

uno stato anteriore alla caduta, intendendo lôimpuro secondo le concezioni 

gnostiche, ossia come distintivo dellôesistenza intramondana. Sottrarsi al 

mondo ¯ sfuggire allôimpuro per Cioran, che si pone nello stato del sospeso 

obliquo:  

                                                                                                                                       
quieto fuoco interiore, con cui ¯ intessuto tutto lôessere. La bocca aperta, senza che parli, vive del respiro 

di tutti gli esseri (senza muoversi, così immortale). 

 (Lôessere, anchôesso, disgregandosi si ridurr¨ a un cieco nucleo interno, unito con quellôUno, da cui ¯ 

sorto)ò. A.Rainer, Prospettiva: Lôunico contro lôaltro, 1952, in A.Rainer, Retrospettiva 1948-2000, 

catalogo a cura di P.Weiermair, Torino, Hopefulmonster, 2001, p.35.  
65  S.Jaudeau, op. cit., p.53. 
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  ñAccosto le tende e aspetto. In realtà non aspetto niente, mi rendo solo 

assente. Mondato, non fosse che per qualche minuto, dalle impurità che 

offuscano e ingombrano lo spirito, accedo a una coscienza da cui lôio ¯ 

evacuato, e sono placato come se riposassi al di fuori dellôuniversoò
66

. 

    È il fascino di un io puro che si offre ad uno spazio interiore reso scevro 

da qualsiasi traccia di rappresentazione: 

  ñPurghiamo la coscienza di tutto ci¸ che essa ingloba, di tutti gli universi 

che trascina con sé, purifichiamola insieme alla percezione, confiniamoci 

nel bianco, dimentichiamoci tutti i colori tranne quello che li nega. Che 

pace, non appena annullata la diversità, non appena sfuggiti al calvario 

della sfumatura, e inabissati nellôunito! La coscienza come forma pura, e 

poi lôassenza stessa della coscienzaò
67

. 

   Ĉ ancora una volta la figura dellôossimoro a venir in aiuto: una coscienza 

assoluta è quella di cui parla Cioran, mistico profano, gnostico assetato di 

assoluto. Mistica senza Dio, estasi senza fede, come nella notte di Bataille: 

  ñ(é) il desiderio dellôesistenza (é) dissipata nella notte verte su un 

oggetto di estasi. Lo spettacolo desiderato, lôoggetto, nellôattesa del quale la 

passione diviene esorbitante, ¯ ci¸ per cui ómuoio di non morireô. Tale 

oggetto si cancella ed è la notte: lôangoscia mi lega, mi inaridisce, ma la 

notte che si sostituisce allôoggetto e sola risponde ora alla mia attesa? 

Improvvisamente lo so, lo indovino senza grido, non è un oggetto, è LEI 

che aspettavo! Se non avessi cercato lôoggetto, non lôavrei mai trovata. 

Lôoggetto contemplato dovette fare di me quello specchio alterato di 

splendore che ero divenuto perché la notte potesse infine offrirsi alla mia 

sete. Se non fossi andato verso di LEI come gli occhi vanno allôoggetto del 

loro amore, se lôattesa di una passione non lôavesse cercata, ESSA sarebbe 

solo lôassenza della luce. Mentre invece il mio sguardo esorbitato LA 

                                         
66  E.M.Cioran, Lôinconveniente di essere nati, op. cit., p.99. 

 
67  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op. cit., p.103. 
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TROVA, vi si sprofonda, e non solo lôoggetto amato fino al grido non 

lascia rimpianto, ma poco manca che io dimentichi- misconosca avvilisca- 

quellôoggetto senza il quale tuttavia il mio sguardo non avrebbe potuto 

óesorbitareô, scoprire la notteò
68

.   

   Il ritorno alla normalità, la caduta dopo lôesperienza ¯ ñsvilita da una 

coscienza lucidaò: 

  ñLôestasi ¯ una rivelazione non in s® stessa, ma perché suscita una visione 

del mondo in negativo. Essa conduce innanzitutto a un sapere delle cose, 

alla certezza interiore che il mondo è solo il luogo delle apparenze. 

Lôesperienza mistica scredita il tempo, e fa nascere la nostalgia di un 

mondo che ne sia al di fuori. Nemmeno evasione, dunque, senza il ritorno 

doloroso nel tempo e senza il vivo sentimento della caduta. Soltanto 

questôultima esperienza segna in profondit¨ lôindividuoò
69

. 

   Ab-soluta, sciolta è la contraddizione fra essere e non-essere ñse li si 

considera con la stessa intensit¨ò. Recita un distico di Silesius: 

  ñSo che senza di me Dio non pu¸ un istante vivere:/ Se io divento nulla, 

deve di necessit¨ morireò
70

. 

   Cioran sembra rispondergli: 

  ñLa cosa pi½ difficile al mondo ¯ mettersi al diapason dellôessere, e 

afferrarne il tonoò
71

. 

   Ĉ possibile afferrare il tono dellôessere-nel-nulla? Perch® lôeffetto della 

noia è questo: sentirsi essere nel nulla. Cantore di noia- eco del tempo che 

si squarcia e rivelazione del vuoto, delirio di vita-, Cioran la considera 

unôesperienza chiave per la rivelazione essenziale: 

                                         
68  G.Bataille, op. cit., p.195. ñIn piedi, a notte fonda, giravo per la camera con la certezza di essere un 

eletto e uno scellerato, doppio privilegio, naturale per chi veglia, rivoltante o incomprensibile per i 

prigionieri della logica diurnaò. E.M.Cioran, Lôinconveniente di essere nati, op. cit., p.176. 

 
69  S.Jaudeau, op.cit., pp.55-56. 

 
70  A.Silesius, Il pellegrino cherubico, I,8, trad. di G.Fozzer e M.Vannini, Cinisello Balsamo, 1989, cit. in  

Marco Vannini, Mistica e filosofia, Casale Monferrato, Piemme, 1996, p.83.  
71  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op. cit., p.118.  
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  ñFra la Noia e lôEstasi si svolge tutta la nostra esperienza del tempoò
72

. 

   Gli fa eco Andrea Emo, pensatore schivo e solitario: 

  ñLôeco ¯ la voce del nulla, ¯ la risposta del nulla, è la voce del nulla. 

Lôeco risponde alle parole come lo specchio risponde alle immagini. Esso 

risponde alla nostra voce traducendo le parole nel linguaggio, nei modi del 

nulla, del mondo del nulla. Una traduzione come quella dello specchio, 

esatta, fedele e illusoria. Il nulla ¯ identico, ed ¯ lôillusione dellôidenticoò
73

. 

   La noia è dunque voce del tempo che si annulla
74

. Lôestrema lucidità, 

consapevolezza della noia, ¯ minacciata dallôangoscia del vuoto:    

  ñEssere vissuti da sempre con la nostalgia di coincidere con qualcosa, 

senza, a dire il vero, sapere che cosaé Ĉ agevole passare dal non credere al 

credere, o inversamente. Ma a che convertirsi, e che mai abiurare, immersi 

in una lucidità cronica? Sprovvista di sostanza, essa non offre alcun 

contenuto che sia possibile rinnegare; è vuota, e il vuoto non lo si rinnega; 

la lucidit¨ ¯ lôequivalente negativo dellôestasiò
75

. 

   È questo uno dei temi nevralgici della tesi: la scepsi come equivalente 

negativa della mistica, in un gioco di torsioni poietiche che dicano il limite 

di un ou-topos tra esserci e non esserci, abitato da una figura eraclitea tra la 

vita e la morte, il terzo stato che ossessiona Rilke, nelle Elegie duinesi. 

Scrive Franco Rella: 

  ñLo spazio ulteriore che Rilke disegna con la sua opera è lo spazio che 

non ¯ n® vita n® morte, ma óuna nuova terza cosaô. Ĉ questa scoperta di 

questo mondo intermedio, che è il mondo propriamente umano, che lega la 

                                         
72  E.M.Cioran, Sillogismi dellôamarezza, trad. di C.Rognoni, Milano, Adelphi, 1993, p.50.  
 
73  A.Emo, Supremazia e maledizione. Diario filosofico 1973, a cura di M.Donà e R.Gasparotti, Milano, 

Cortina, 1998, p.104.                      

 
74  « Lôennui est la substance de la durée et le désespoir celle du combat dans la durée [...] Ni santé, ni 

maladie: deux absences que remplace le vide de lôennui. La seule raison dô°tre de lôunivers consiste ¨ 

nous montrer que, sôil dispara´t, nous pouvons lui substituer la musique- une irréalité plus vraie ». 

E.M.Cioran, Bréviaire des vaincus [scritto in rumeno a Parigi tra i1 1941 e il 1944, trad. fr. di A.Paruit, 

1993 ], in Oeuvres, a cura di Y.Peyré, Paris, Gallimard, 1995, p.563.   

   
75  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op. cit., p.23. Il corsivo è nostro. 
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poesia di Rilke alla pi½ grande e vertiginosa parola di Eraclito [é]. 

Lôuomo ¯ lôessere che vive in entrambi i regni, quello della vita e della 

morte. La sua ócaducit¨ô ¯ anche il suo bene pi½ prezioso: gli permette di 

cogliere nel mondo quella sofferenza, le schegge luminose del patimento, 

che neanche gli angeli possono cogliereò
76

. 

   E tra mistica e scepsi si muovono, oltre a Cioran, anche Beckett e 

Giacometti, nellôinventio di una begriffsdichtung
77

, una poesia di concetti 

che prenda forma allôombra dellôassurdo, tutti loro ñ(é) in fondo ad un 

inferno, dove ogni attimo ¯ un miracoloò
78

. 

   Lôestasi colma lo scarto temporale tra coscienza e mondo, la noia lo 

scava. Scrive Jaudeau: 

  ñLa riduzione fenomenologica si esercita di conseguenza in modo diverso 

nellôuno e nellôaltro caso: lôestasi pone lôaccento sulla purezza della 

coscienza, la noia su quella del tempo. La noia, che mette a nudo il tempo, 

è erosione pura, materia di una rêverie positivista in grado di ridurre a 

oggetto di coscienza una dimensione che altro non è se non la coscienza 

stessa; tale rêverie, insomma, denuncia il carattere perverso dello spirito 

che si dissocia da se stesso. La noia rimugina il nulla, realizzando le 

potenzialit¨ autodistruttive dello spirito: simulacro di morte, che lôestasi 

riproduce in una versione nobile e luminosa. Noia ed estasi incarnano, 

quindi, le due figure complementari di uno stato eccezionale di purezza 

dellôessere, in cui si verifica lôirruzione dellôassoluto nella storia, per 

riprendere la definizione della mistica proposta da Cioran. Questôassoluto 

si manifesta in una sospensione degli oggetti della coscienza, in una 

                                         
76  F.Rella, Introduzione a R.M.Rilke, Elegie duinesi, trad. di F.Rella, Milano,Rizzoli, 1994, p.18. 

 
77  Si veda a tal proposito La filosofia dellôassurdo di G.Rensi, alla quale ci si riferirà nella Parte Seconda. 

 
78            � E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op. cit., p.161. ñIl coraggio supremo della filosofia ¯ lo 

scetticismo.   

 Al di là di esso la filosofia non riconosce che il caos. Un filosofo sfugge alla mediocrità solo grazie allo   

scetticismo o alla mistica- le due forme della disperazione di fronte alla conoscenza. La mistica è 

unôevasione dalla conoscenza, lo scetticismo una conoscenza priva di speranza. Due modi per dire che il 

mondo non è una soluzioneò. E.M.Cioran, Lacrime e santi, op. cit., p.33. 
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vertigine, in cui appare, ormai, soltanto la notte di una simile perdita. Ecco 

perché la noia, in quanto variante profana di tale abbandono, è più vicina a 

quella purezza vertiginosa di quanto non sia lôaccidia, che si pone dei punti 

di riferimento religiosiò
79

. 

   Se dunque è nella nudità che si rivela lôassoluto, questo ¯ manifestazione 

dellôesilio metafisico, il destino di colui che è cacciato dalla storia e dal 

tempo. Ma Cioran non si rifugia presso i santi: la santità riconcilierebbe 

storia ed eternità; saggio invece rimane colui che è assolutamente estraneo 

alla storia, avendo perso finanche il desiderio fondamentale dellôassoluto. Ĉ 

lôuomo che capisce. La corrispondenza tra vertigine ed estasi, tra noia e 

accidia, impone la necessità di un sapere negativo che deluda, che liberi 

cio¯ dal gioco dellôinganno, il gioco dellôillusione, la cui interruzione fa 

cadere il tempo. ñ(é) ci restano tanti esseri da deludere (é)ò confida 

Cioran
80
. Delusione che non ¯ confutabile, vera essenza dellôesperienza 

mistica, e basta un fallimento perché si manifesti: 

  ñIl fallimento ¯ un parossismo della lucidit¨; il mondo diventato 

trasparente allôocchio implacabile di chi, sterile e chiaroveggente, non 

aderisce pi½ a niente [é]ò
81

. 

   È facile riconoscere nel fallito figure come quelle dellôIdiota di 

Dostoevskij, il principe Myskin, figura scacciata
82

.  

                                                                                                                                       
 

79  � S.Jaudeau, op. cit., p.59. 

 
80  E.M.Cioran, Sillogismi dellôamarezza, op.cit., p. 68.   

 
81  E.M.Cioran, Lacrime e santi, op.cit., p.76.  

 
82  Su Dostoevskij afferma Cioran: « Je connais Dostoµevski tr¯s, tr¯s bien. Je lôai ®norm®ment aim®, côest 

lôune des passions de ma vie. Il est peut-°tre lô®crivain le plus profond, le plus ®trange, le plus compliqu® 

de tous les temps. Je le mets en tête de tout le monde, avec les défauts énormes mais avec des éclats de 

saintet® [é] Il a touch® le plus profond®ment le mal, comme essence delôhomme, mais en m°me temps 

lôispiration est double chez lui ». E.M.Cioran, Entretien avec B.B.Le Comte,  op. cit., pp.268-269. Sempre 

a proposito di Dostoevskij, essenziali risultano le osservazioni di Pareyson: ñIl suo pensiero ¯ senza 

dubbio profondamente cristiano, e in tal senso è di eccezionale importanza per un ritrovamento odierno 

del cristianesimo: oggi nessuno può esser cristiano in modo attuale se non tien conto di Dostoevskij, così 

come non può esserlo se trascura Kierkegaard. Ma la sua meditazione, in quanto intende penetrare il 

mistero del dolore, dellôangoscia, della sofferenza umana, va oltre la questione dellôateismo, va oltre il 

problema stesso dellôesistenza di Dio, o almeno li trasfigura nellôatto di restituirli al loro vero e profondo 
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   Il nesso tra lôascesi alla rinuncia e la delusione è peculiare: la prima è 

lôequivalente volontarista della seconda. Juan de la Cruz sôincammina 

verso lôatteggiamento contemplativo della Noche oscura: si assiste 

allôabdicazione della volont¨ nella notte dellôintelligenza, notte di 

sfinimento. Ma il anche il deluso è sfinito: 

  ñSecondo Meister Eckhart, la divinità precede Dio, ne ¯ lôessenza, il 

fondo insondabile. Che cosa troveremmo, nel pi½ intimo dellôuomo, che ne 

definisca la sostanza in opposizione allôessenza divina? La nevrastenia: 

essa dunque sta allôuomo come la divinit¨ sta a Dio. 

   Viviamo in un clima di sfinimento: lôatto di creare, di forgiare, di 

fabbricare, è meno significativo per se stesso che non per il vuoto, per la 

caduta che lo segue. Rispetto ai nostri sforzi sempre e inevitabilmente 

compromessi, il fondo divino e inesauribile si situa fuori dal campo dei 

nostri concetti e delle nostre sensazioni. Lôuomo ¯ nato con la vocazione 

alla stanchezza: quando adattò la stazione eretta e diminuì così le sue 

possibilità dôappoggio, si condann¸ a debolezze sconosciute allôanimale 

che era stato. Portare su due gambe tanta miseria e tutti i disgusti che vi si 

connettono! Le generazioni accumulano la stanchezza e la trasmettono; i 

nostri padri ci lasciano in eredità un patrimonio di anemia, riserva di 

scoraggiamento, risorsa di decomposizione e un impulso a morire diventa 

più potente dei nostri istinti di vita. Ĉ cos³ che lôabitudine a sparire, 

sostenuta dal nostro capitale di stanchezza, ci permetterà di realizzare, nella 

carne diffusa, la nevrastenia- la nostra essenzaéò
83

.  

   Come la vocazione alla stanchezza crei analogie e corrispondenze 

essenziali con la scrittura di Samuel Beckett- amico e sostenitore di Cioran- 

lo si vedrà in seguito. 

                                                                                                                                       
significato; e si colloca [é] su un piano in cui unôangosciata compassione per lôumanit¨ sofferente e un 

trepido presagio di trascendenza possono accomunare tutti gli esseri pensosi, credenti e non credentiò. 

L.Pareyson, Ontologia della libertà. Il male e la sofferenza, Torino, Einaudi, 2000, p.204.  
83

  E.M.Cioran, Sommario di decomposizione, trad. di M.A.Rigoni e T.Turolla, con una Nota di 

M.A.Rigoni, Milano, Adelphi, 1996,  p.152. 
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   Qui va considerato il rapporto divinità-nevrastenia: entrambe precedono 

in quanto essenze, ma lôuomo vive ñin un clima di sfinimentoò tale che lo 

stesso atto poietico, e quindi divino, precipita in una caduta, quella della 

miseria. Realizzare lôessenza dellôuomo attraverso ñlôabitudine a sparireò 

equivale a riconoscere che ñla salvezza si compie nel mondo, ma 

nellôindifferenza per il mondoò
84

. Allora bisognerebbe smettere di essere 

uomoé 

 

 

1.7 Consapevolezza, o della necessità. 

 

   Il distacco, insegnamento centrale di Eckhart, ñimplica la rimozione di 

ogni óimmagineô, di ogni ósapereô, che viene compreso nella sua finitezza, 

nel suo condizionamento spazio-temporale. Esso va completamente 

rimosso: lôanima deve essere in profondo silenzio, anzi ódormireô di fronte 

ad esso [é] Il distacco (é) ¯ libert¨ da ogni contenuto, in quanto signoria 

su ogni forma di vita, aperto a ogni nuova forma di vita: perciò non si 

lascia chiudere in una sintesi, che è sempre appropriativa e finalizzata a un 

utile- nemmeno in una sintesi teologicaò
85

. 

   Ma, se esiste assoluto, ¯ concesso solo il tendere, lôanelare ad esso. 

Lôessere impone la rinuncia alla rinuncia, fa resistenza allôaspirazione. La 

rinuncia di Cioran è rinuncia anche alla speranza di uscire dal mondo: 

  ñFare assegnamento su qualcosa, qui o altrove, ¯ dare la prova che 

trasciniamo ancora delle catene. Il reprobo aspira al paradiso;  

questôaspirazione lo diminuisce, lo compromette. Essere liberi è sbarazzarsi 

per sempre dellôidea di ricompensa, non aspettarsi niente n® dagli uomini 

                                         
84  S.Jaudeau, op. cit., p.65. 

 
85

  M.Vannini, op.cit., pp.40-41. ñ(é) il distacco ¯ la cosa migliore; esso infatti purifica lôanima, rischiara 

la coscienza, infiamma il cuore, risveglia lo spirito, sollecita il desiderio (é)ò. Meister Eckhart, Del 

distacco, in Dellôuomo nobile, a cura di M.Vannini, Milano, Adelphi, 1999, p.145.   
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né dagli dèi, rinunciare non soltanto a questo mondo e a tutti i mondi, ma 

anche alla salvezza, e frantumarne addirittura lôidea, questa catena fra le 

cateneò
86

. 

    È la rinuncia al desiderio: 

  ñA sentire Tolstoj, bisognerebbe desiderare solo la morte, poich® questo 

desiderio, che si realizza immancabilmente, non sarà una presa in giro 

come tutti gli altri. 

   Eppure, non ¯ forse nellôessenza del desiderio di tendere verso qualsiasi 

oggetto, fuorchè la morte? Desiderare è non voler morire. Se dunque si 

comincia ad augurarsi la morte, significa che il desiderio è distolto dalla 

sua stessa funzione; è un desiderio deviato, levato contro gli altri desideri, 

destinati tutti a deludere, mentre quello mantiene sempre le proprie 

promesse. Puntare sul desiderio della morte significa giocare a colpo 

sicuro, vincere in ogni modo: esso non inganna, non può ingannare. Ma ciò 

che ci aspettiamo da un desiderio è, per lôappunto, che ci inganni. Ĉ 

secondario che si realizzi o no; lôimportante ¯ che ci dissimuli la verit¨. Se 

ce la svela viene meno al proprio dovere, si compromette e si rinnega, e in 

conseguenza di ci¸ devôessere espulso dalla lista dei desideriò
87

.    

   Ma ñ[é] rinunciare ¯ ancora voler rinunciare; aspirare alla salvezza 

significa comprometterla facendo atto di volontà: la rinuncia, insomma, 

implica un attivismo contrario alla condizione desiderata. Tale condizione 

ci si impone nostro malgrado. I veli cadono allora da soli, devastandoci e 

liberandoci al tempo stesso. Musil non dice altro: óUn uomo consapevole ¯ 

un uomo devastatoôò
88

. 

                                         
86  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op. cit., p.84. 

 
87  Ivi, p.145. 

 
88  S.Jaudeau, op. cit., p.66. 
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   La coscienza di Cioran è trafitta da una sensibilità estrema, la 

maliconia
89
, ed ¯ ñdi fronte alla certezza che non cô¯ niente da vedere e che 

lôassoluto si identifica col nulla [é] Lôangelo della malinconia óvede il 

nulla di ci¸ che ¯ô, osserva Roger Munier commentando la celebre 

incisione di D¿rerò
90

. 

   Un angelo disingannato e disincantato, disperato, in preda ad un dubbio 

abissale capace di sconvolgere le categorie del pensiero, che lo sospende 

obliquamente tra il non poter credere allôessere e il non poter confessarne il 

nulla: né essere né nulla sono. Un angelo, come quello di Rilke che appare 

demone invalicabile del Termine, secondo lôespressione di Massimo 

Cacciari ne Lôangelo necessario: 

  ñLa Gloria delôAngelo, la Herrlichkeit del suo ordine, non è, nelle 

Duinesi, che óil tremendo al suo inizioô: herrlich e schrecklich [stupendi e 

tremendi] formano qui una sola ófamigliaô semantica. Gli Angeli di Rilke 

hanno la bellezza di quelli che appaiono sulle Porte regali, ma non si 

rivolgono al fedele che per impedirgli lôaccesso. La loro stessa tremenda 

presenza è segno di distanza, di separazione. Una metafisica frattura 

interviene nella tradizione angelologica. Piuttosto che custodi di una soglia, 

qui gli Angeli appaiono demoni invalicabili del Termine. La tradizione che 

li ha sempre immaginati guida, interpretes, rischiaratori attraversa, nelle 

Duinesi, unôinterrogazione radicaleò
91

. 

                                         
89  Scrive Schelling, nelle Lezioni di Stoccarda: ñLôanimo (Gemüt) ¯ il principio oscuro dello spirito (é), 

il principio mediante il quale lo spirito dal lato reale è in rapporto con la natura, e dal lato ideale è in 

rapporto col mondo superiore, ma soltanto in un rapporto oscuro. 

    Ciò che vi è di più oscuro e quindi di più profondo nella natura umana è la nostalgia (Sehnsucht), che 

¯, per cos³ dire, la forza di gravit¨ interiore dellôanimo (die innere Schwerkraft des Gemüts), e che perciò 
nella sua manifestazione più profonda è malinconia (Schwermut). È in particolare per mezzo di essa che 

viene mediata la simpatia dellôuomo con la natura. Anche ciò che vi è di più profondo nella natura è 

malinconia: anchôessa sôattrista per un bene perduto, e ogni vita ¯ accompagnata da unôindistruttibile 

malinconia perché ha sotto di sé qualcosa di indipendente da sé (ciò che sta sopra innalza, ciò che sta 

sotto attira in basso)ò, F.W.J.Schelling, Lezioni di Stoccarda (1810), in Scritti sulla filosofia, la religione, 

la libertà, a cura di L.Pareyson, Torino, Mursia, 1990, pp.177-178. 

 
90  Ivi, p.67. 

 
91            � M.Cacciari, Lôangelo necessario, Milano, Adelphi, 1998, pp.27-28. 
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   Lôinaudito ¯  proprio nel distruggere persino le certezze fondate sul nulla. 

La futilità dellôesistenza sembrerebbe aver intaccato lôessenza. 

   È questa lôorigine della tristezza. Il mondo della rappresentazione 

svanisce agli occhi del malinconico, un punto vuoto gli si offre allo 

sguardo. Volontà e desiderio sprofondano nel mare della negazione. La 

tristezza, prodotto della malinconia, ne ¯ la forma degenerata: ñtale pu¸ 

apparire la manifestazione affettiva di uno stato metafisicoò
92

: 

  ñSe una sola volta sei stato triste senza motivo, lo sei stato tutta la vita 

senza saperloò
93

. 

   Malinconia come rimpianto del divino, disperato rifiuto dello stato 

nevrastenico . 

   Essa va letta in chiave metafisica, dimensione, questa, negata dal 

carattere puramente affettivo di ciò che è necessario alla conoscenza di sé: 

non si può guarire dalla malinconia perché essa è malattia senza malattia, 

spleen, non si può guarire da se stessi, dalla propria essenza patica, saltar 

fuori dalla propria ombra; allora vita e morte sono ridotte a nulla 

dallôesperienza del vuoto, allo scopo di renderle sopportabili. 

   Lôapprofondimento della malattia termina nel buddhismo, che ne 

sviluppa la logica estrema. Liberato da volont¨ e desiderio, lôuomo 

abbandona il carattere affettivo, innalzandosi così al rango metafisico. Ma 

Cioran non oltrepassa la soglia di questo stadio estremo, la tentazione del 

buddhismo in lui rimane tale
94

: egli resta il non-liberato dal fardello che 

                                         
92  S.Jaudeau, op. cit., p.69. 
 
93  E.M.Cioran, Sillogismi dellôamarezza, op. cit., p.49. 

 
94  « Lecteur assidu des Upanishad, de Nâgârjuna, Cândrakirti et Cânditeva, les trois plus grands penseurs 

(...) de lô®cole M©dhyamika du bouddhisme tardif, ainsi que du classique de Rudolf Otto sur les Mystique 

dôOrient et mystique dôOccident, il est lôun de ceux au XX si¯cle qui a le mieux per­u ce qui les 

rapproche- les ®troites congruences, notamment, qui existent entre le nirv©na, le óvideô plein et positif 

dont Bouddha pr¹ne la recherche par le moyen de la m®diation et de lôasc¯se int®rieure, et la d®it®, le 

ón®antô empli de calme et dôharmonie universelle, ¨ quoi confine ou plut¹t en quoi r®side 

lôabegescheidenheit (...), le ód®tachementô eckhartien ». F.Bollon, op. cit., p.191. 
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continua a pesare su di lui, figlio di un pastore ortodosso- sorte condivisa 

con Nietzsche, figlio di pastore protestante-: il cristianesimo. 

   Il tutto che è nulla dei mistici, preambolo allôassorbimento nel veramente 

tutto, in Leopardi- come in Cioran- rimane nulla: 

  ñIo era spaventato nel trovarmi in mezzo al nulla, un nulla io medesimo. 

Io mi sentiva come soffocare considerando e sentendo che tutto è nulla, 

solido nullaò
95

.                  

   Gli fa eco Cioran: 

  ñUn disgusto, un disgusto- da perdere lôuso della parola e anche della 

ragione. 

   La maggior impresa della mia vita ¯ di essere ancora in vitaò
96

. 

   Esperienza, quella di Cioran, davvero troppo umana, priva di illusioni. 

Egli non può ignorare la propria sensibilità, la propria tristezza che non è 

vanificabile, ma che può però mutarsi in ars vivendi. Unôarte che ha il 

potere di ñesiliare dal mondo entro i confini stessi del mondoò
97
. Lôarte del 

paradosso, quel paradosso che è vivere, si prefigura come scepsi infinita, 

esercizio esistenziale e ricerca che vada oltre il tempo della storia, verso il 

divino delle cose, in prossimit¨ dellôenigma: 

  ñN® abbastanza infelice per essere poeta, n® abbastanza indifferente per 

essere filosofo, io sono soltanto lucido, abbastanza però per essere 

condannato. 

   Come capisco Michelangelo quando dice: óIo vivo di ci¸ di cui muoiono 

gli altriô!  Non cô¯ altro da aggiungere sulla solitudineéò
98

.     

 

                                         
95  G.Leopardi, Tutto è nulla. Antologia delloñZibaldone di pensieriò, fr.[85] , a cura di M.A.Rigoni, 

Milano, Rizzoli, 1997, p.29.  

 
96  E.M.Cioran, Squartamento, op. cit., p.148. 

 
97  S.Jaudeau, op. cit., p.72. çCe que dessine la pens®e de Cioran, côest tout simplement un art de vivre 

®volutif sans dogmes, une fa­on de sôaccomoder du monde et de soi, de remplir ce que Pavese appelait  le 

óm®tier de vivreô. Une éthique ». F.Bollon, op. cit., p.164. 

 
98  E.M.Cioran, Lacrime e santi, op. cit., p.81. 
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1.8 Disinganno del non-liberato: sul buddhismo. 

 

  ñUnôonda non cade nellôacqua dallôesterno, ma proviene dallôacqua senza 

separarsene; scompare e torna allôacqua da cui ha tratto origine e non lascia 

nellôacqua la minima traccia di s®. Come onda, essa si solleva dallôacqua e 

torna allôacqua; come acqua, essa ¯ il movimento dellôacqua. Lôacqua 

forma con lôonda unôunit¨, e tuttavia lôacqua non sorge e non tramonta col 

sorgere e tramontare dellôonda [é] 

   Lôonda che sorge e passa intesa come soggetto ¯ simile al se stesso 

quotidiano dellôuomo. Il fatto che questo soggetto sempre di nuovo ritorni 

dallôacqua allôacqua, ¯ lôessenza del Nulla Zenò
99

.  

   Le parole di Hisamatsu, monaco buddhista e filosofo giapponese, 

introducono il tema della meditazione: 

  ñIl tempo vuoto della meditazione ¯, in verit¨, il solo tempo pieno. Non 

dovremmo mai arrossire di accumulare istanti vacui. Vacui in apparenza, di 

fatto ben riempiti. Meditare è un ozio supremo, di cui si è perduto il 

segretoò
100

. 

   Uno spirito lucido come Cioran non può non esser tentato dalla dottrina 

buddhista. 

   Ne Il funesto demiurgo, una sezione ha per titolo: Il non-liberato. Scrive 

il rumeno: 

  ñColui che sa non crede più a tutte le fandonie generate dal desiderio e dal 

pensiero, esce dalla corrente, non acconsente pi½ allôinganno. Pensare 

partecipa dellôinesauribile illusione che genera e divora se stessa, avida di 

perpetuarsi e distruggersi, pensare è competere col delirio (é). 

                                                                                                                                       
 
99  H.S.Hisamatsu, La pienezza del nulla. Sullôessenza del buddismo zen, trad.di C.Angelino, Genova, il 

melangolo, 1993, p.48. 

 
100  E.M.Cioran, Lôinconveniente di essere nati, op. cit., p.141. 
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Lôesperienza del vuoto [é] implica lôeliminazione momentanea del 

desiderio, perché è il desiderio che ci immerge nel non-sapere, ci fa 

divergere, e ci spinge a proiettare lôessere in ogni direzione, intorno a noi. 

   Il vuoto ci consente di mandare in rovina lôidea di essere; ma non ¯ 

trascinato esso stesso in questa rovina; sopravvive a un attacco che per 

qualunque altra idea sarebbe autodistruttore. Vero è che il vuoto non è 

unôidea, bens³ ci¸ che ci aiuta a disfarci di tutte le ideeò
101

. 

   Ma come è possibile, per lo scrittore, fare tabula rasa di tutte le idee? 

  ñCi riusciremo solo alzandoci al di sopra delle operazioni di pensiero: 

infatti, fin quando agisce e si impone, il pensiero ci impedisce di scavare le 

profondità del vuoto, percettibili soltanto quando declina la febbre 

dellôintelligenza e del desiderioò
102

. 

   E ancora: 

  ñIl vuoto- io senza io- ¯ la liquidazione dellôavventura dellôóegoô, ¯ 

lôessere senza alcuna traccia dôessere, inghiottimento beato, disastro 

incomparabile (é). Per debellare i nostri vincoli, dobbiamo imparare a non 

aderire più a niente, fuorché al niente della nostra libert¨ [é]ò
103

. 

   La meraviglia intesa anche come lôorrore dôessere situa il fondamento del 

buddhismo nella malinconia che, sopprimendo il desiderio, cancella vita e 

morte. Il desiderio si riduce a quello fondamentale dellôassoluto, lôassoluto 

del nulla: il nulla della malinconia va a mutarsi nella vacuità piena 

dellôilluminazione. La distinzione tra nulla e vuoto ¯ essenziale
104

, essendo 

il vuoto ñlôabisso senza vertigineò, ñil nulla privato delle sue qualifiche 

negative, il nulla trasfiguratoò. La coscienza del nulla ¯ dunque una tappa 

                                         
101  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op. cit., p.99. 

 
102  Ibidem. 

 
103  Ivi, p.100. 

 
104

   Si veda G.Pasqualotto, Lôestetica del vuoto. Arte e meditazione in Oriente, Venezia, Marsilio, 

1992. 
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fondamentale verso la vacuità
105

, la quale opera la trasformazione sul nulla, 

che da negativo diviene positivo.  

   Cioran non aderisce alla dottrina, ma le sue osservazioni ne testimoniano 

una comprensione profonda; la sua facoltà di essere deluso oltrepassa 

lôintendimento. Essa, che gli fa capire il Buddha, è la medesima che gli 

impedisce di seguirlo. 

   Egli riconosce al buddhismo il merito di essere ateo, privo cioè di 

accecamenti dettati dalla fede: 

  ñN® Lao Tze n® il Buddha si rifanno a un Essere identificabile; 

disdegnando le manovre della fede, ci invitano a meditare, e perché questa  

meditazione non giri a vuoto ne fissano il termine: il Tao o il Nirvana. 

Avevano unôaltra idea dellôuomoò
106

. 

   Coscienza e lucidità sono seriamente considerate dal buddhista, che si 

serve del paradosso per segnare lôimpasse del pensiero. E questo, a Cioran, 

è familiare. 

   Le forme dôesistenza sono insostanziali e transitorie, e anche quelle 

dellôio; non cô¯ un sub-iectum ma una corrente di stati di coscienza nei 

quali ci si identifica. Si constata lôirrealtà del fenomeno. Scrive Cioran: 

  ñIo sono un óessereô per metafora; se ne fossi uno di fatto, lo resterei per 

sempre, e la morte, sprovvista di significato, non avrebbe presa su di 

meò
107

. 

                                         
105   ñMa anche se la tua forma apparente ¯ stata vista, non si pu¸ dire che tu sei visto. Visto il 

reale, tu sei  visto appieno: ma la realt¨ non si vedeò. N©g©rjuna, Lo sterminio degli errori, a cura di 

A.Sironi, Milano, Bur, 1992, p. 113. Su due specie di intuizioni, cos³ Cioran: ñDue specie di intuizioni: 
quelle originarie (Omero, Upanisad, folclore) e quelle tardive (buddismo Mahayana, stoicismo romano, 

gnosi alessandrina). Bagliori primigeni e chiarori estenuati. Il risveglio della coscienza e la stanchezza di 

essere svegliò. E.M.Cioran, Lôinconveniente di essere nati, op. cit., p.147. E ancora: « Le Vedânta et le 

bouddhisme- le soi et la negation du soi- deux mani¯res de sôaccomoder de la mort et dôen triompher »; 

« Ma position philosophique est faite dôune double tentation: celle du Ved©nta et des Madyanika. 

Lôabsolu et le vide; la supr°me r®alit®; la suprême irréalité ». E.M.Cioran, Cahiers 1957-1972, a cura di 

S.Boué, Paris, Gallimard, 1997, p.299, p.461. 

 
106

  E.M.Cioran, La tentazione di esistere, op. cit., pp.160-161. 
107  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op. cit., p.97. 
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   Ma lôuomo ¯ accecato dalla volontà di esistere, estinguibile solo con un 

sacrificio dôidentit¨. Se cio¯ lôidentit¨ fosse sacrificata, si potrebbe 

accedere alla libertà, inseparabile- per Cioran- dallôanonimato e dalla 

rinuncia. Si sarebbe, così, nessuno- avendo sconfitto il proprio nome. 

   E se si estingue il desiderio di avere un nome, il suicidio non ha più 

senso
108

. Schopenhauer individua a ragione nel suicidio lôultima forma 

della volontà di vivere, volontà così forte da essere insopportabile. Ancora 

Cioran: 

  ñLa felicit¨ non ¯ nel desiderio ma nellôassenza di desiderio, e pi½ 

esattamente nellôentusiasmo per questôassenza- dove vorremmo poter 

avvoltolarci, inabissarci, sparire, gridareéò
109

. 

   La differenza fondamentale tra Occidente e Oriente è che nel primo si 

cerca la felicit¨ nellôillusione del desiderio, nel secondo la si cerca 

nellôassenza del desiderio. 

   Cioran condivide con Schopenhauer il fatto che esistere è soffrire: 

  ñBuddha era un ottimista. Comô¯ possibile che egli non abbia osservato 

che il dolore definisce tanto lôessere quanto il non-essere?ò
110

. 

   Chi decade si aggrappa alla propria sofferenza, e provare ancora i 

tormenti del desiderio può essere una salvezza. 

   Ne Il mondo come volontà e rappresentazione, scrive Schopenhauer: 

  ñIl dolore pu¸ condurre alla negazione della volont¨ di vivere [é] La 

maggior parte degli uomini arriva alla liberazione soltanto per questa strada 

                                         
108  ñSe fossimo in grado di sottrarci ai desideri, ci sottrarremmo nel contempo al destino; 

superiori agli esseri, alle cose e a noi stessi, restii ad amalgamarci di più con il mondo, attraverso il 

sacrificio della nostra identità accederemmo alla libertà, inseparabile da un allenamento allôanonimato e 

alla rinuncia. óIo non sono nessuno, ho vinto il mio nome!ô[é]ò. E.M.Cioran, La caduta nel tempo, trad. 

di T.Turolla, Milano, Adelphi, 1995, pp.37-38. 

 
109  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op. cit. p.103. 

 
110  E.M.Cioran, Lacrime e santi, op. cit., p.81. 
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[é] Un uomo giunge alla beatitudine solo dopo aver percorso tutti i gradi 

della disperazioneò
111

. 

   Ma la domanda di Cioran è decisiva: 

  ñA che scopo, poi, inseguire una irrealt¨ suprema, quando tutto, quaggi½, 

è già irreale?ò
112

. 

   Cioran ¯ prevenuto verso lôidea di Nirvana: 

  ñIl nirvana corrisponde a uno stato di sofferenza pi½ eterea, a un grado pi½ 

spiritualizzato del tormentoò
113

. 

   E se questa condizione risultasse un tormento più grande dello stesso 

desiderio? 

  ñLa liberazione? Non ci si arriva, ci si sprofonda, ci si soffoca. Il nirvana 

stesso-  unôasfissia!ò
114

. 

   La liberazione, negando lôesistenza, elimina le ragioni di vivere 

dellôindividuo; la salvezza mette fine a tutto, anche alla vita. Si vive 

davvero soltanto grazie al rifiuto di liberarsi dal dolore. 

   È il dolore che spinge a creare, che dà senso alla poieticità di Cioran: 

  ñLa salvezza ¯ la morte del canto, la negazione dellôarte e dello spiritoò
115

. 

    Egli rimane non-liberato, influenzato da un dualismo di matrice 

gnostica: per la dottrina dello gnosticismo, lo scandalo del male proviene 

dal fatto che esso ha una realtà ontologica, esiste, sebbene sprovvisto di 

senso. Invece, parte della filosofia occidentale, seguendo Hegel 

nellôassioma: ñTutto ci¸ che ¯ reale ¯ razionaleò, riconosce un senso al 

male. Per Schopenhauer, invece, il principio del reale, la volontà di vivere, 

è privo di senso; non si giustifica la sofferenza di dover essere. 

                                         
111  A.Schopenhauer, Il mondo come volontà e rappresentazione. La cit. è in S.Jaudeau, op. cit., 

p.83. 

 
112  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op. cit., p.113. 

 
113            � E.M.Cioran, Lacrime e santi, op. cit., p.81. 
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  E.M.Cioran, Squartamento, op. cit., p.127. 

 
115  Ivi, p.44. 
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   Scrive Jaudeau: 

 ñLo stesso Platone riconosce il diritto di cittadinanza allôassurdo, quando 

ammette lôesistenza di un essere irriducibile al senso, che egli considera 

come materia radicalmente separata dal mondo delle Ideeò
116

.  

   Cioran riprende il discorso degli gnostici e di Schopenhauer, affermando 

lôingiustificabilit¨ del male, e opponendosi cos³ alla tradizione cristiano- 

hegeliana. Un dolore che non è né necessario né tantomeno apparente è un 

dolore ab-surdo, dis-sonante. E il buddhismo, se offre una risposta radicale 

al problema della sofferenza, rimane soluzione tuttavia imperfetta per chi 

sostiene la non illusorietà del male. Cioran è sospeso tra Schopenhauer e il 

buddhismo: per il filosofo di Danzica lôessere resta associato al senso 

allôinterno di un sistema, mentre per la dottrina orientale lôessere ¯ 

illusione; il rumeno non può accettare né la concettualizzazione filosofica 

n® oltrepassare, nellôambito del buddhismo, lo stadio della tentazione.      

   Quando Cioran rifiuta lôopportunit¨ di salvezza- prevista dalla stessa 

ortodossia gnostica- può accostarsi allo spirito buddhista: 

  ñTrovare che tutto ¯ privo di fondamento e non farla finita, non è 

unôincoerenza: spinta allôestremo, la percezione del vuoto coincide con la 

percezione del tutto, con lôingresso nel tutto. Si comincia finalmente a 

vedere, non si va pi½ a tentoni, si ¯ pi½ sicuri, pi½ forti. Se cô¯ una 

possibilità di salvezza fuori dalla fede, si deve cercarla nella facoltà di 

arricchirsi al contatto con lôirrealt¨ò
117

. 

   Il paradosso del buddhismo è questo: rinunciando a tutto, si rinuncia 

anche alla liberazione. La filosofia della rinuncia diviene rinuncia della 

filosofia. Eliminando lôossessione della salvezza, convincendosi che non ve 

nô¯, forse la si raggiungerebbeé 

                                                                                                                                       
 
116  S.Jaudeau, op. cit., p.85.  

 
117  E.M.Cioran, Il funesto demiurgo, op.cit., p.114.  
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   La clavis è in un rapporto altro con il tempo, per uno spirito scettico e 

troppo inquieto, troppo indipendente per non liberarsi da qualsiasi 

liberazione: 

  ñAndare ancora pi½ lontano del Buddha, elevarsi al di sopra del nirvana, 

imparare a farne a menoénon essere pi½ fermato da niente, neppure 

dallôidea di liberazione, ritenendola una semplice sosta, un impaccio, 

unôeclissiéò
118

. 

   Una ñsemplice sostaò che pu¸ rendere- scrive Elèmire Zolla in Archetipi- 

ñ[é] possibile lôestasi di quiete: si attinge il silenzio e il vuoto, il mondo 

esteriore e lôinteriore si compenetrano, gli eventi diventano coincidenze, 

sincronismi. Ora il tempo si ferma (é). Lôesperienza metafisica si situa 

nellôintervallo tra gli scatti del tempo, nella pausa fra i battiti del polso. Se 

il tempo ¯ la misura del movimento, quando non lo misuro, non esisteò
119

. 

   Replica Cioran: 

  ñĈ incredibile che un san Tommaso abbia visto nello stupore un óostacolo 

alla meditazione filosoficaô, mentre proprio quando siamo óstupefattiô 

cominciamo a capire, cio¯ a intravedere lôinanit¨ insita in ogni óveroô. Lo 

stupore ci stordisce, ma per meglio ridestarci: ci apre, ci consegna 

allôessenziale. Una piena esperienza metafisica altro non è che ininterrotto 

stupore, stupore trionfaleò
120

. 

   Quello stesso stupore accade se si osserva unôonda cadere nellôacqua 

dallôacqua, onda il cui metapherein ha oltrepassato Hisamatsué    

 

1.9 Languore di cosmogonia: la fuga dellôarte. 

 

   Cosô¯ che allontana Cioran dal buddhismo? 
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119  E.Zolla, Archetipi, trad. di G.Marchianò, Marsilio, Venezia, 1988, pp.24-25.  
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  ñLa musica mi ha dato troppa audacia di fronte a Dio. Ĉ questo che mi 

allontana dai mistici orientaliéò
121

. 

   Nel Sommario di decomposizione, in un paragrafo dal titolo Musica e 

scetticismo, egli scrive: 

  ñHo cercato il Dubbio in tutte le arti, non lôho trovato se non mascherato, 

furtivo, sfuggito alle paure dellôispirazione, sorto da un allentamento dello 

slancio: ma ho rinunciato a cercarlo- anche in questa forma- nella musica; 

qui non pu¸ germogliare: ignorando lôironia, la musica proviene non gi¨ 

dalle malizie dellôintelletto ma dalle sfumature tenere o veementi 

dellôIngenuit¨- idiozia del sublime, irriflessione dellôinfinitoé Poich® il 

motto di spirito non ha equivalente sonoro, definire intelligente un 

musicista significa denigrarlo. Questo attributo lo sminuisce ed è 

inammissibile in quella cosmogonia languida in cui egli, come un dio 

cieco, improvvisa universi. Se il musicista fosse consapevole del proprio 

dono, del proprio genio, soccomberebbe di orgoglio; ma egli non ne è 

responsabile; nato nellôoracolo, non ¯ in grado di comprendere se stesso. 

Spetta agli sterili interpretarlo: egli non è critico, così come Dio non è 

teologo. Caso limite di irrealtà e di assoluto, finzione infinitamente reale, 

menzogna più veritiera del mondo- la musica perde il suo fascino non 

appena, aridi o malinconici, ci dissociamo dalla Creazione, e lo stesso Bach 

ci sembra un rumore insulso; essa è il punto estremo della nostra 

partecipazione alle cose, della nostra freddezza, e della nostra decadenza. 

Sogghignare in pieno sublime- trionfo sardonico del principio soggettivo, 

che ci rende simili al Diavolo!  È perduto colui che non ha più lacrime per 

la musica, che vive ancora soltanto nel ricordo di quelle versate: la 

chiaroveggenza sterile avr¨ avuto ragione dellôestasi- che un tempo 

generava mondiéò
122

. 
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  E.M.Cioran, Lacrime e santi, op.cit., p.15. 
122  E.M.Cioran, Sommario di decomposizione, op.cit., pp. 135-136. 
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   Il paradosso di questôarte ¯ nel concetto di assoluto, un assoluto vissuto 

nellôillusione; esso svanisce dinanzi al silenzio. Esperienza da rinnovare 

continuamente, simile a quella mistica, anchôessa dissolventesi al ritorno 

nel quotidiano. Ancora Cioran: 

  ñLôestasi musicale raggiunge lôestasi mistica. Si ha lôimpressione di essere 

arrivati a un confine, di non poter andare oltre. Nullôaltro conta, nulla esiste 

più. Ci si trova immersi in un universo di vertiginosa purezza. La musica è 

il linguaggio della trascendenza, e questo spiega la complicità che essa sa 

creare fra gli esseri: li introduce in un universo dove le frontiere sono 

abolite. È un peccato che Proust, cos³ impegnato nellôanalizzare la musica e 

i suoi effetti, ignori la sua capacità di trasportare al di là della sensazione. È 

dôaltronde significativo, a questo proposito, che non abbia praticato lôopera 

di Schopenhauer e si sia limitato a Bergson. Proust non va oltre la 

psicologiaò
123

. 

   La musica appartiene al campo della mistica; nellôarmonia si manifesta la 

voce dellôinfinito. E lôUno plotiniano ha gli attributi di armonia e ritmo. La 

coscienza che si pone in ascolto di una dimensione essenziale non 

riducibile allôessere finito, rivela un trasporto metafisico correlato agli 

interrogativi di Cioran sul divino: 

  ñSenza Bach la teologia sarebbe priva di oggetto, la Creazione fittizia, il 

nulla perentorioò
124

. 

   E ancora: 

  ñóNon posso fare distinzione tra la musica e le lacrimeô(Nietzsche). Chi 

non lo capisce istantaneamente non ¯ mai vissuto nellôintimit¨ della 

musica. Ogni vera musica ¯ sgorgata dalle lacrime, nata comô¯ dal 

rimpianto del paradisoò
125

; 
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  ñPerch® frequentare Platone, quando un sassofono può farci intravedere 

altrettanto bene un altro mondo?ò
126

.     

   La musica si distingue dalle tenebre
127

, perché non suscita la vertigine del 

nulla. Ma qual è lo sbocco del pensiero suggerito- in base a tali riflessioni- 

da Cioran? 

  ñLa meditazione musicale dovrebbe essere il prototipo del pensiero in 

genere. Quale filosofo ha mai seguito un motivo fino al suo esaurimento, 

fino al suo limite estremo? Soltanto nella musica si dà un pensiero 

compiuto. Dopo aver letto i filosofi più profondi sentiamo il bisogno di 

ricominciare da zero. Soltanto la musica ci d¨ risposte definitiveò
128

. 

   Il dubbio di Cioran non corrode lôillusione della musica; da essa, anzi, 

emerge una parvenza di incorruttibilità: 

  ñSoltanto le estasi sonore mi danno una sensazione di immortalità. Vi 

sono giorni intemporali in cui si è preda a reminiscenze, da chissà quale 

oltre-orizzonte! Piangere sul tempo diventa allora inconcepibileò
129

. 

   Lôarte musicale ¯ chiamata in causa dal rumeno quando il concetto si 

schianta al muro dellôineffabile: 

  ñSenza lôimperialismo del concetto, la musica avrebbe preso il posto della 

filosofia: sarebbe stato il paradiso dellôevidenza inesprimibile, unôepidemia 

di estasiò
130

. 

                                         
126  E.M.Cioran, Sillogismi dellôamarezza, op.cit., p.100. 

 
127  E il suo ascolto non dà il plaisir dôistint di Malebranche (si veda: N.Malebranche, Trattato 

dellôamore di Dio, trad. di D.Bosco, Milano, Rusconi, 1997) altrimenti detto piacere preveniente, 

confuso. Il piacere della musica è qui in rapporto direttamente con la vera causa che lôha prodotto. Scrive 

Agostino: 
 ñPer questo la musica, come uscendo dai suoi segretissimi penetrali, ha lasciato delle tracce nei nostri 

sensi e in ciò che è da noi sentito. Non è dunque opportuno che noi per prima cosa seguiamo quelle 

tracce, per poter essere condotti più tranquillamente senza errore, se saremo capaci, in quelli che ho 

definito penetrali?ò. Agostino, De Musica, I,13,28, trad. di M.Bettetini, Milano, Rusconi, 1992, p.123.  
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130  E.M.Cioran, Sillogismi dellôamarezza, op.cit., p.99. « Je sens que je perds de la matière, que 

mes r®sistances physiques tombent et que je me dessous dans lôharmonie et la mont®e de m®lodies 
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   La fuga dellôarte musicale si realizza nellôaggiramento di un ñterritorio 

esteticoò, a vantaggio di una ñprospettiva ontologicaò, o non è piuttosto il 

caso di considerarla al varco di una soglia ontocosmopoietica, 

nellôorizzonte delle ñ(é) metamorfosiò- scrive Focillon- ñche  sono 

lôanima stessa della vita delle forme e che scorrono sotto i nostri occhi con 

una ricchezza che sconvolge le variazioni eseguite da unôet¨ allôaltra su un 

principio o su un tema costante. Esse ci fanno conoscere insieme i limiti e 

lôestensione della mente umana, che non saprebbe inventare allôinfinito 

figure nuove, ma che conferisce a quelle di cui dispone una vitalità 

inesauribileò
131

? 

   Ne La monade, il numero e la figura, Bruno afferma che ñ (é) la figura ¯ 

il numero sensibileò
132

. Scrive Trione, in Ars combinatoria: 

  ñIl numero esprime e rappresenta la monade, le cui figure simboliche sono 

il cerchio e la sfera, che rinviano a quella origine alla quale si ritorna 

quando si rifluisce ódalla regione in cui la vita tramontaô. Lôinfelicit¨ della 

mente, lacerata tra la contingenza dellôesserci e la necessità della Legge, si 

placa in questo luogo, dove la potenza e lôatto ócostituiscono unôunit¨ 

giacch® lôuno e lôaltro sono tutto ci¸ che pu¸ essere fattoô, e dove il 

Massimo e il Minimo sono la medesima cosaò
133

. 

   Da Cusano a Meister Eckhart, a Bruno; se la figura è numero sensibile, 

cosa sono i suoni di una fuga di Bach se non i numeri delle figure, i numeri 

dei numeri sensibili? Forma meta-fisica per eccellenza, la musica come 

arte della fuga è fuga dellôarte, fuga dalla rappresentazione concettuale. 

                                                                                                                                       
intérieures. Une sensation diffuse, un sentiment ineffable me réduisent à une somme indéterminée de 
vibrations, de  

 résonances intimes et de sonorités envoûtantes ». Cioran, Le livre des leurres [scritto in rumeno nel ô36, 
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Avventurandosi al di fuori di tali sistemi, le riflessioni sulla musica di 

Schopenhauer sono affini a quelle di Cioran- meno lo sono quelle relative 

alla visione negativa del mondo: 

  ñPi½ leggo i pessimisti, pi½ amo la vita. Dopo una lettura di Schopenhauer 

reagisco come un fidanzato. Schopenhauer ha ragione di sostenere che la 

vita è soltanto un sogno. Ma dà prova di grave incoerenza quando, invece 

di incoraggiare le illusioni, le smaschera facendo credere che al di là di esse 

ci sia qualcosa.  

   Chi potrebbe sopportare la vita, se fosse reale? Sogno, essa è una 

mescolanza di terrore e di incantamento alla quale si cedeò
134

. 

   Il paragrafo 52 del terzo libro de Il mondo come volontà e 

rappresentazione è quello dedicato dal filosofo di Danzica alla musica: 

  ñNella musica non riconosciamo più la copia, la ripetizione di qualche 

idea degli esseri di questo mondo. E nondimeno la musica ¯ unôarte cos³ 

sublime e meravigliosa, di efficacia così grande sui sentimenti più intimi 

dellôuomo, cos³ facile a comprendersi interamente e profondamente quale 

lingua universale oltrepassante in chiarezza la stessa evidenza del mondo 

intuitivo, che senza dubbio ci dobbiamo vedere ben più di un puro 

óexercitium arithmeticae occultum nescientis se numerare animiô, come la 

definiva Leibniz [é] Pure lôanalogia fra la musica e il mondo, il senso in 

cui quella ¯ unôimitazione o una ripetizione di questo, rimangono 

profondamente nascosti. Si è sempre fatto della musica, senza mai riuscire 

a rendersene conto; paghi dôintenderla immediatamente, non si ottenne mai 

una comprensione astratta della sua intelligibilit¨ immediataò
135

. 

   La musica è a tal punto indipendente dal mondo fenomenico, che 

ñpotrebbe in certo modo continuare ad esistere anche quando lôuniverso 
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non fosse pi½ [é] La musica non ¯ dunque, come le altre arti, una 

riproduzione delle idee, ma una riproduzione della stessa volontà, una sua 

oggettivazione allo stesso titolo che le idee [é] Ci¸ che nella musica vi ¯ 

dôineffabilmente intimo, che ce la presenta come un paradiso familiare, e 

pur eternamente lontano, sta nel suo riprodurre tutte le commozioni della 

nostra intima natura, ma senza la loro tormentosa realt¨ [é] Lôoggetto suo 

non ¯ la rappresentazione ma lôimmediato volere, chô¯ qualcosa di 

assolutamente unico, perché ogni cosa ne dipende [é] Se ci riuscisse dare 

della musica una spiegazione completa, esatta e penetrante nei particolari; 

se cioè riuscissimo a riprodurre per via dei concetti quanto la musica 

esprime, avremmo insieme ottenuto, per via dei concetti, anche una 

soddisfacente riproduzione o spiegazione del mondo, che sarebbe la vera 

filosofia. Per conseguenza: il detto di Leibniz (é) secondo la nostra 

superiore concezione si potrebbe parodiare come appresso: óMusica est 

exercitium metaphysices occultum nescientis se philosophari animiô. 

Perché scire, sapere, significa sempre un esprimere per via di concetti 

astratti [é]ò
136

. 

   Affrancata dalle leggi di causalità, la musica si impone senza bisogno 

alcuno di ricorrere al significato. Essa non ha senso, ma è senso: ñNon cô¯ 

musica vera che non faccia palpare il tempoò
137

, afferma Cioran, e 

aggiunge: ñLôinfinito attuale, un non senso per la filosofia, è la realtà, 

lôessenza stessa della musicaò
138

. 

   Scrive Jankélévitch ne La musica e lôineffabile, a proposito di esprimere 

lôinesprimibile allôinfinito: 

  ñIn breve: il mistero musicale non ¯ lôindicibile, ma lôineffabile. 

Lôindicibile, infatti, ¯ la notte nera della morte e desolante non-essere, la 
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cui tenebra impenetrabile come un muro invalicabile ci impedisce di 

accedere al suo mistero: indicibile, quindi, perch® su di esso non cô¯ 

assolutamente niente da dire e rende lôuomo muto, prostrando la sua 

ragione e pietrificando come Medusa il suo discorso. Lôineffabile invece, 

tutto allôopposto, ¯ lôinesprimibile perch® su di esso cô¯ infinitamente, 

interminabilmente da dire: tale ¯ lôinsondabile mistero di Dio; e 

lôinesauribile mistero dellôamore, che ¯ il mistero poetico per eccellenza 

[é] Dove la parola manca, l¨ comincia la musicaò
139

. 

   Ed è proprio il carattere ineffabile a rivelare, secondo Cioran, la 

fisionomia dellôOccidente: 

  ñSe lôOccidente non ha creato una saggezza n® una metafisica che gli 

fossero del tutto proprie, e nemmeno una poesia della quale si possa dire 

che non ha esempio, in compenso ha proiettato nelle sue produzioni 

musicali tutta la sua forza di originalità, la sua finezza, il suo mistero e la 

sua capacità di ineffabile. Ha potuto amare la ragione fino al pervertimento; 

eppure il suo vero genio fu un genio affettivo. Il male che più lo onora? 

Lôipertrofia dellôanima [é]ò
140

. 

   La corrispondenza tra lo stato dôessere che la musica incarna e 

lôintuizione di unôunit¨ originaria- di cui la stessa musica sarebbe 

portavoce, e della quale si conserverebbe nostalgia- rivela la metafora del 

tempo, sempre trasceso nella sua organizzazione ritmico-armonica: 

  ñLa materia musicaleò- scrive Jaudeau- ñnon trae origine dal residuo di un 

senso a lei trascendente, è la condizione stessa del tempo, che rende 

tangibile quella presenza da cui lo gnostico si sente esiliato in eterno. Tale 

materia, in qualche modo redenta, non sarebbe più il luogo della caduta, 

della pietrificazione dello spirito, ma la fonte della sua miracolosa 
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liberazione. Non posso fare a meno di citare un bel saggio di Jean 

Starobinski, Emblèmes de la musique et du temps (é): óQualsiasi musica 

risveglia in noi il ricordo dellôeternit¨ [é] Alcuni si spingono fino a dire 

che, essendo la materia peritura, niente altro che suono materializzato, una 

caduta e un imprigionamento della musica nellôinerzia delle tenebre, la pi½ 

umile melodia ¯ il principio di una liberazione dello spiritoô ò
141

. 

   Sospesa tra materia in trasformazione e spirito incarnato, tra lôinerzia 

delle tenebre e il principio di una liberazione, la musica (classica, jazz, 

rock, post-rock, contemporanea) va a situarsi in una zona di frontiera, 

dimensione paradossale ove la risonanza fra ascesi e caduta genera opere 

quali la Passione secondo Matteo di Bach e il Requiem di Ligeti, il mistico 

A love supreme del tenorsassofonista afroamericano John Coltrane e il 

disperato pianismo del Bill Evans di You must believe in spring, il gelido, 

artico Permafrost di Thomas Köner e il sintetismo post-digitale di +/- di 

Ryoji Ikeda. Opere mobili, eventi che vivono in aperture fatte di pluralità, 

di ambigui chiaroscuri, di ombre: 

  ñLôombra non ¯ tenebraò- scrive Bruno nel De umbris idearum, II 

intenzione- ñma ¯ o vestigio della tenebra nella luce, o vestigio della luce 

nella tenebra, o partecipe della luce e della tenebra, o un composto di luce e 

tenebra, o una mescolanza di luce e di tenebra, o non è né luce né tenebra, 

ma è da entrambe distinta. E così è perché o perché essa non è verità piena 

di luce, o perché non è falsa luce, o perché non è né vera né falsa, ma 

vestigio di ciò che è veramente o falsamente ecc. 

   Di conseguenza, sia considerato invece come vestigio di luce, come 

partecipe della luce, come luce non pienaò
142

. 

   ñVestigio di luceò, ñluce non pienaò, lôopera musicale dice la 

secolarizzazione delle lacrime. Scrive Cioran: 
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  S.Jaudeau, op. cit., pp.98-99.  
142  G.Bruno, Le ombre delle idee, op.cit., p.40.  

 




