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Elvira Groza

Pierderea timpului ca instrument
de comprehensiune  în eseurile lui
Mircea Eliade

Abstract: This article analyses the concept of “the loss
of time” in the essays of Mircea Eliade. This concept is
shown to be an instrument of knowledge and a form
of freedom that saves the human being from falling
into historicity, and opens a point of access towards
authenticity. The article critically discusses the tempo-
ral alternatives of the modern human being: capital-
ized time, free time, and personal time. The loss of
time is subsequently shown to be both a technique for
obtaining salvation, and a domination technique de-
scribed in scientific works. Finally, the invitation of
losing time is seen as a re-activation of an a priori
structure that makes possible the “humanitarian en-
gagement” of Eliade in order to re-actualize the sacred
at the conscious level of the modern human being, as
well as an attempt at revalorization of parusia for the
religious Christian.

Eliade este polul multor etichetãri, adesea facile; de
aceea, descrierea academicã contemporanã de ,,filozof al
ireductibilitãþii ºi irecognoscibilitãþii sacrului” poate
satisface pânã la a ne bloca accesul la temporalitatea care
se pliazã pe dialectica sacrului. Deºi se considerã cã
timpul reprezintã intersecþia maximã dintre literatura
eliadianã ºi sistematizãrile din tratatele ºtiinþifice,
deschiderea spre un timp alternativ e deja inauguratã în
eseistica din perioada imediat urmãtoare revenirii din
India. În special scrierile reunite în volumul
Oceanografie exerseazã tehnica mistagogului, obligându-
ne sã decriptãm idei ºi intuiþii, care vor constitui
premizele temporalitãþii eliadene, în îndemnuri valabile
de un manual de Savoir vivre adresate omului cãzut din
dimensiunea simbolicã.

Substratul de fond al eseurilor este pierderea
timpului înþeleasã ca instrument de cunoaºtere ºi formã

Elvira Groza
Ph.D. candidate at the
Faculty of History and
Philosophy, Babes-Bolyai
University, Cluj, Romania.
E-mail:
elvira_groza@hotmail.com



212J S R I  •  N o. 10 / Spring  2 0 0 5

de libertate care salveazã de la cãderea în istoricitate ºi
deschide accesul spre autenticitate. Trãirea autenticã
presupune coincidenþa dintre existenþã ºi creaþie, dar ºi
vederea miracolului prin deschiderea limitelor
experienþei. Aceastã coincidenþã ca marcã a autenticitãþii
e semnul cã eseurile lui Eliade gliseazã nostalgic pe
concepþia, fundamentatã ulterior ºtiinþific, potrivit cãreia
religiozitatea e o structurã originarã care dezvãluie omul
ca existenþã deschisã pentru cã se auto-constituie prin re-
generare echivalentã cu creaþia. Ex-perienþa religioasã ca
situare pe frontiera dintre etern ºi temporal are ca revers
ieºirea din timp prin participare, repetare, imitare care
insereazã în real ºi în Clipa trecerii paradoxale. Homo
religiosus cautã neîntrerupt tehnici ale întoarcerii în
urmã, metode de regenerare sau soluþii la teroarea
istoriei pentru a se instala în contemporaneitate cu
Creaþia. ,,Revolta împotriva ireversibilitãþii timpului îl
ajutã pe om sã construiascã realitatea ºi, pe de altã
parte, îl elibereazã de povara timpului mort, îi dã
asigurarea cã e în stare sã suprime trecutul, sã-ºi
reînceapã viaþa ºi sã-ºi creeze din nou lumea”1.  Nu e de
mirare cã Eliade crediteazã, uneori explicit,
comportamentul arhaic ce decurge dintr-o Weltans-
chauung devenitã ontologie pragmaticã potrivit cãreia
existenþa este re-generare sau creaþie.

Condiþionarea autenticitãþii de vederea miracolului,
mai ales în eseul Despre miracol ºi întâmplare, vine pe
fondul revoluþiei introdusã de creºtinism în ,,dialectica
evaziunii din timp” ºi în contextul unei economii a
sacrului în care credinþa e puterea de a interveni în
constituþia ontologicã a universului. Mântuirea, ca formã
de regenerare, depinde de credinþa cã totul e posibil în
istorie, iar deschiderea timpului depinde de participarea
la fenomenologia miracolului prin vedere, pentru cã
miracolul survine ca fapt ordinar. Se poate spune cã
descrierea vederii miracolului irecognoscibil constituie o
pledoarie camuflatã pentru deblocarea temporalizãrii

dinspre parusia, nu numai pe temeiul analogiei vederii
cu prezentarea parusiei ca stare de veghe, ci ºi pentru cã
eseurile exploateazã recenta, pe atunci, experienþã din
India în trãirea timpului vãzut ca instrument de
cunoaºtere ºi eliberare. Aceeaºi ontologizare a timpului
ca ºi ksana sau kairos, care survine prin vederea
miracolului în eseuri, este expusã mai târziu în Imagini
ºi simboluri. Capitolul Simbolisme indiene ale timpului
ºi eternitãþii trateazã imageria ºi simbolistica indianã a
timpului valorizând poziþia intermediarã a celui care
trãieºte timpul istoric ca irealitate pentru a rãmâne
deschis Marelui Timp. Timpul devine instrument de
cunoaºtere nu numai în sensul cã ciclurile tot mai vaste
capãtã funcþie soteriologicã, ci ºi prin asumarea
ritmurilor minore doar ca pe o condiþie care face
posibilã deschiderea ritmurilor majore, situaþie
simbolizatã prin oul spart, Soarele la zenit sau spargerea
acoperiºului. Aceastã cale a asumãrii istoriei pentru a o
deschide eternitãþii face transparentã corespondenþa pe
fond neolitic cu spiritualitatea indianã, e calea de mijloc
descrisã în Baghavad Gita consideratã de Eliade ,,sinteza
spiritului indian ºi a tuturor cãilor sale, a tuturor
filozofiilor sale ºi a tuturor tehnicilor sale de mântuire”2.

Mizãm pe aceste ,,divagaþii eseistice” pentru a
recupera pierderea timpului ca fiind una dintre tehnicile
de dominare a timpului inventariate ulterior în lucrãri
ºtiinþifice sau tematizate simbolic în literaturã. Vedem
invitaþia de a pierde timpul ca o reactivare a unei
structuri a priori care face posibil ,,angajamentul
umanitar”, asumat de Eliade, de a reactualiza sacrul la
nivelul conºtient al omului modern areligios de dupã ,,a
doua cãdere”, dar, mai ales, ca pe o încercare de
valorificare a parusiei pentru creºtinul religios. Pierderea
timpului apare ca o necesitate invers proporþionalã cu
iluzia omului modern cã se aflã în posesia timpului ºi se
dezvãluie ca instrument de cunoaºtere prin care avem
acces la timpul originar al re-generãrii, creaþiei,
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mântuirii, dacã ,,subiectul” eseurilor se detaºeazã de
prezentul vulgar ºi refuzã evadarea inconsistentã în
timpul personal.

Eliade e conºtient cã se adreseazã unui decompozit,
format nu numai în matricea iluzorie a libertãþii ºi
creativitãþii cu care a confundat istoricitatea ºi rezultat al
neputinþei raportãrii la creºtinism din perspectiva
parusiei, încât se poate spune despre el cã ,,…nu e
antiteza omului religios, ci o manifestare aberantã a
acestuia”3, de aceea risipeºte în eseuri, fragmente sau
exerciþii spirituale, aparent doar o provocare la un joc în
care i se aratã ce are  ºi ce pierde.

A avea timpul: timp capitalizat, timp
liber, timp personal

Posesia timpului pare sã fie ultima mare cucerire
dobânditã prin transformarea muncii ºi ºtiinþei în instru-
mente de a domina Natura ºi Timpul, dar în realitate nu
este decât dovada intensitãþii nostalgiei de a ieºi din
timp. Punerea în posesie prin pervertirea conºtiinþei
originare structurate pe refuzul timpului e consecinþa
atitudinii raþionalist-empirice în faþa lumii golite de
sacralitate.

În lumea neutrã, naturalã, în care locuieºte omul mo-
dern, munca nu mai are valoare simbolicã, ci e doar o
tehnicã de exploatare, nu un gest responsabil dupã
modelul mitic prin care e posibilã ruperea de nivel care
deschide timpul. ,,Adevãrata cãdere în timp începe cu
desacralizarea muncii; numai în societãþile moderne
omul se simte prizonierul meseriei sale, cãci el nu mai
poate scãpa Timpului”4.  Munca-instrument confiscã
omul pentru o ,,duratã cenuºie ºi uniformã” tocmai
pentru cã nu-ºi asumã meseria din perspectiva
participãrii la absolut, ca o formã de creaþie. Modernii

uitã cã munca trebuie ,,sã izbucneascã din însãºi voinþa
de manifestare a vieþii”5 ca sã dea ,,setea de a pierde
timpul” prin inserarea altui ritm. Fãrã sã fie ocupaþi la
modul real, ,,modernii presteazã un serviciu sau se
narcotizeazã urmãrind o idee”6. Aceastã disponibilitate
de a-ºi oferi serviciile, ºi implicit timpul, oricãror
eventualitãþi efemere, blocheazã timpul la dimensiunea
prezentului. Timpul are un statut exterior de instrument
sau unitate de calcul care nu mai afecteazã fiinþa
integralã, iar ieºirea din timp e limitatã la dorinþa de
umplere, consumare, petrecere.

Mai mult de atât, revoluþia tehnologicã va dãrui
timpul capital prin care omul devine stãpânul unei
mãsuri, alta decât ritmul vieþii, pe care o poate deforma
prin acceleraþie în numele progresului neîntrerupt.
Regenerarea pe cale sinteticã ºi viteza ca formã de extaz
compenseazã paradoxul de a avea timpul fãrã sã-l ai, cãci
omul modern chiar are iluzia unui calcul al timpului,
mãsurã ce se subdivizeazã în milionimi de secundã,
,,aceastã socotealã a timpului prin numãr este semnul
sigur cã timpul scapã omului modern, care trãieºte în
neliniºtea de a nu mai avea timp…”7. Capitalizarea unei
iluzii e posibilã prin raportarea la timp ca la un bun care
poate fi luat în posesie, depozitat ºi economisit pentru ca
surplusul sau restul sã fie gestionat pentru a-ºi regla
ieºirea din timp.

Exteriorizarea desãvârºitã a timpului prin
,,transformarea unui sentiment într-un indicator
automat”8, vizibilã în ,,aderenþa la ceasornic”, aduce
aºteptarea, întârzierea ºi amânarea ca dispoziþii statice,
dependente de evenimente precise. Sunt dovada
raportãrii omului la sine ca subiect constituit din
evenimente exterioare într-un timp cumulativ al istoriei
consideratã ca orizont cu valoare autonomã. Departe de
,,simpatia organicã” a ritmurilor originare, omul raþional
e obsedat de lucrurile cu rost ºi se lasã atras de claritate,
ordine, regulã, transparenþã, dar cu cât devine mai
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abstract, din ,,exces de claritate ºi luminã”, cu atât e mai
mare riscul sã devinã opac faþã de adevãrurile simple. Pe
mãsurã ce timpul dedicat muncii nu mai oferã
deschiderea simbolicã care întrerupe circuitul unei
durate goale de sens, drama ieºirii din timp urmeazã sã
se consume în timpul liber. Creditarea distracþiilor ca
timp semnificativ al regãsirii are ca revers economisirea
timpului, de care se foloseºte la fel ca de orice capital,
pentru a rãmâne din el acest rest care nu mai e ,,furat de
societate”.

Timpul liber devine un capital personal care trebuie
umplut, consumat, mãsurat ºi calculat. Din teama de a
nu rata ºi acest interval de care dispune ºi pentru a-l trãi
cât mai semnificativ, omul modern s-a specializat în
distracþii, a inventat atât de multe ºi atât de tipizate, încât
ºi ele omoarã timpul pentru cã fac din om prizonierul
unei regii sau îl sustrag realitãþii prin refugii
inconsistente. Activitãþi care ar trebui sã fie spontane
sunt automatizate, obþinîndu-se o uniformizare diferitã
de ,,armonia ºi ritmizarea care constituie þelul valid al
oricãrei existenþe omeneºti”9. În tendinþa spre
uniformitate, societãþile pierd  ,,mecanismul de
rãsturnare”10 care reuºeºte ,,concedierea timpului uzat, a
anului revolut, ºi totodatã, eliminarea deºeurilor
produse de funcþionarea oricãrei economii…”11.

În ,,mediului profan al conservãrii ºi economiei”12

despre care vorbeºte R. Caillois ,,singura evaziune
posibilã la scarã colectivã rãmâne distracþia”13, dar
paroxismul ºi cheltuirea din sãrbãtoarea arhaicã sînt
înlocuite cu vacanþa ca ,,fazã de destindere”, ca ,,vid sau
cel puþin încetinire a activitãþilor sociale”14, este o
evaziune perceputã ca o simplã fugã de griji ºi o
împuþinare a existenþei colective. Nostalgia de a sparge
omogenitatea timpului mai e vizibilã în dorinþa de
distracþii ca ieºiri din timp, dar este o pseudoieºire dintr-
un timp exteriorizat care trãdeazã o nostalgie ratatã,

încât e firesc sã trimitã tot spre o iluzie, cea a evadãrii
într-un timp personal.

Timpul personal apare ca un refugiu inconsistent,
dublet facil al unui alt timp fãrã statut ontologic, atestã
urma unei rupturi în experienþa timpului ºi inserarea
într-un timp al evadãrii în reverii ºi nostalgii care
risipesc. E constituit din intervale ca treceri de la o clipã
semnificativã la alta. În Exerciþii spirituale, timpul
personal e definit ca ,,legãturã sentimentalã pe care o
creeazã individul între diverse evenimente care se
succed”15. În alte eseuri este descris ca un timp
psihologic al memoriei ºi imaginaþiei, mãrturie a
scindãrii facultãþilor omului în inteligenþa care calculeazã
ºi economiseºte timpul ºi imaginaþia care organizeazã
evadarea. Sustragerea continuã prezentului din dorinþa
de ,,a crea un prezent paralel prezentului concret”16 ne
face sã evadãm din actualitate, ne dã o altã actualitate a
unui prezent modificat de personalitatea noastrã ºi o
percepere a lumii printr-o sintezã personalã care se
suprapune universului concret ca un film mental. Dar
evadãrile din timp nu înseamnã decât a evita timpul,
,,Este un lucru eroic…sã rãmâi în prezent, sã nu ai o
continuitate cu trecutul nici o legãturã abstractã,
proiectatã în timp, cu viitorul. Este un lucru foarte greu
sã consumi timpul.”17, este vorba de consum ca ardere
prin asumarea timpului ca întâmplare, clipã
semnificativã, nu trecerile lipsite de substanþã care
constituie timpul personal.

Toate aceste ,,depoziþii impersonale” demonstreazã
cã ,,…suntem blestemaþi sã ne consumãm inutil timpul,
dacã nu ne pierdem niciodatã timpul nu înseamnã cã îl
avem, cã îl stãpânim, cã îl fecundãm”18. Omul modern
are timp liber care trebuie umplut ºi consumat sau timp
personal în care evadeazã, dar timpul contractat prin
capitalizare, economisire ºi personalizare nu dã Timpul.
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Pierderea timpului – condiþie a
mântuirii

Pierderea timpului e prezentatã ca o urgenþã care
vine din ,,incomprehensibilitatea epocii noastre faþã de
anumite adevãruri simple”19, consecinþã a raportãrii la
timp prin calcul ºi exteriorizare. Eliade ne avertizeazã cã
nu este vorba de ,,lene intelectualã” sau ,,etern
vagabondaj”: setea de a pierde timpul implicã un
preaplin care face posibilã asumarea întrupãrii ca
identificare a sacrului cu profanul, devine condiþia
instalãrii în perspectiva vederii miracolului în cotidian.

Pierderea timpului e fericire ºi instrument de
cunoaºtere care echivaleazã, în eseul intitulat la fel, cu
,,abandonarea provizorie a certitudinilor … pentru a te
deschide cãtre miracol”20. Face parte dintre
instrumentele de cunoaºtere în stare sã dea omului nou
acea experienþã descrisã ca o cunoaºtere plenarã a fiinþei
integrale pe care o defineºte prin ,,coincidenþa existenþã
= creaþie” ca semn al autenticitãþii (,,mai nimerit ar fi
Erleibnis german”) în sensul de deplinã deschidere spre
miracole ºi revelaþii care oferã o certitudine cu totul altfel
decât cea obþinutã prin ,,înþelegere stereotipã ºi moartã”
pentru cã ne livreazã convenþiilor ºi dogmelor. Trãirea
autenticã prin actualizare liberã a întregii vieþi, diferitã de
însumare ºi fãrã treceri, într-o simultaneitate care e
,,coincidenþã cu orice”, întâmplare sau stare de suflet,
trebuie depãºitã spre o experienþã definitã ca
,,…nuditate desãvârºitã ºi instantanee a întregii fiinþe”21

care te face sã ieºi din istorie ca ,,devenire formalã a vieþii
care creeazã forme ºi trece prin ele”22.

Definirea autenticitãþii în termenii unei destrucþii a
subiectului degajeazã orizontul pentru dezvãluirea
miracolului. Vederea miracolului impune
depersonalizarea printr-o imaginaþie care oferã o
perspectivã a vieþii dincolo de limitãri ºi o memorie

impersonalã care ,,prinde viaþa în totalitate” pânã la a
ajunge receptacul al vieþii, ,,simple instrumente în voia
vieþii ºi a destinului”23, o arhi-memorie care descoperã
întâmplarea în devenire, trecere, moarte. Deplina
deschidere prin instantaneizare este abandonare
tensionatã, constructivã în care ne amplificãm atenþia ºi
ne pãstrãm luciditatea, în care ascultarea devine
simpateticã expectativã, nu raportare exterioarã la
oameni, dar, mai ales, aºteptarea este ,,exaltare,
anxietate, creºterea pânã la paroxism a unor stãri
sufleteºti nutrite de o viaþã asociatã”24. Sunt descrieri care
trimit spre analogia cu experienþa credinþei ca plonjare
în posibil ºi spre temporalizarea dinspre parusia.

Eseul Despre miracol ºi întâmplare ne instaleazã
declarativ într-o ,,fenomenologie a miracolului” definit
prin sinonimie cu întâmplarea: ,,Miracolul – adicã
întâmplarea, venirea împreunã a unor lucruri care ar fi
putut rãmâne izolate pe vecie”.25  Întâmplarea ca fapt
pur ºi simplu, nu predestinare sau excepþie, va cãpãta
maximã importanþã prin venirea laolaltã, ,,Întâmplarea
poate ajunge atunci cãlãuza existenþei noastre”26.
Fenomenologia miracolului cotidian, implicit
irecognoscibil, solicitã omul autentic sã-ºi deschidã
limitele experienþei pentru asumarea timpului întrupat,
deci paradoxal, pentru cã intervenþia lui Hristos a
transformat miracolul în fapt ordinar ºi a schimbat radi-
cal fenomenologia miracolului dându-i o orientare
cotidianã, ,,…de la Hristos încoace substanþa întregii
istorii s-a schimbat”27. Exersarea vederii pe fondul
suspendãrii certitudinilor ne deschide spre
comprehensiunea miracolului cotidian irecognoscibil
printr-o cunoaºtere ,,vie ºi fãrã voie” a divinitãþii, o
recunoaºtere ca participare care se dã în funcþie de
puterea noastrã de a ne abandona miracolului-
întâmplare. Viaþa trãitã sub semnul întâmplãrii ne
descoperã mântuirea prin adevãruri tragice, ,,gãsite la
întâmplare”, simpla lor prezenþã reuºind sã devinã onto-
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logie, fiind deasupra timpului ºi a oricãrei experienþe. Iar
moartea ne poate fi revelatã ca inaugurare ireversibilã,
,,trecere totalã ºi vie în neant” care aduce o rãsturnare
totalã de valori, numai prin ,,întâmplãri banale”.

Eseul menþionat e important în economia operei lui
Eliade din perspectiva elaborãrii incipiente atât a
creºtinismului ca religie paradoxalã prin ontologizarea
istoriei, cât ºi a teoriei miracolului irecognoscibil. În
acest orizont, fenomenologia miracolului reclamã o
experienþã a abandonãrii ºi o ascezã a vederii care
permite interpretarea ei ca parusia. E semnificativ faptul
cã pe parcursul lucrãrilor ºtiinþifice ulterioare, nu e
reluatã nicãieri explicit parusia creºtinã ca soluþie la
teroarea istoriei, ci soluþia creditatã este salvarea prin
cosmicizare. De altfel, în Aspecte ale mitului,
creºtinismul cosmic ca ,,teologie popularã” e forma de
rezistenþã pasivã la teroarea istoriei. O posibilã explicaþie
ar fi aceea cã venirea în contact cu creºtinismului occi-
dental, trãit ca gnozã consolatoare, l-a împiedicat sã
exploateze parusia implicatã în eseurile timpurii.
Vederea de care depinde recunoaºterea miracolului este
starea de veghe pe care o presupune parusia ca aºteptare
tensionatã, simpatetica expectativã e expectativa ,,fiilor
zilei” de care vorbesc epistolele paulinice. Parusia este
,,construirea” timpului sub posibilitatea permanentã a
re-Venirii, încât fiecare clipã e posibilã revelaþie a
miracolului, în oricare clipã ordinarã poate surveni clipa
kairoticã, simultan clipã a Întrupãrii ºi epectazei
escatologice. De aceea, pierderea timpului exteriorizat
trebuie recuperatã ca o tehnicã de deblocare a vederii
care face sã aparã în raza privirii ceea ce era deja,
dintotdeauna, acolo, dar în modalitatea survenirii.
Motivul este acela cã din miracolul cotidian nu se pot
face provizii prin economisire, ,,…trebuie sã primim
fiecare zi fãrã sã facem din ea provizii, fãrã  acumularea
care ne dezvaþã sã o primim ca un dar. Mana timpului
devine, de asemenea, cotidianã”28.   Suntem destinaþi

intervalului, dar ne putem sustrage dacã învãþãm sã ne
abandonãm unei eternitãþi care se dezvãluie ca
întâmplare, altfel decât a timpului ºi a istoriei care e o
permanenþã, una  în care numai întâmplarea conteazã.
Timpul autentic e întâmplare sau miracol, nu putem
depozita continua pãrãsire ,,…timpul se pãrãseºte,
aceasta e definiþia sa….Nu putem spune trecerea,
scurgerea, fluxul, durata. Încã mai puþin sincopa. Durata
timpului, care constituie timpul, nu are nici o altã
consistenþã decât neîncetata sa dispariþie.”29.  Sã nu ne
mire actualitatea sfaturilor lui Eliade de a trãi viaþa ,,sub
semnul întâmplãrii  (evenimentul filozofiei…)”, fãrã
trecerile în care risipeºte timpul, pentru a re-constitui
omul integral. Pentru acest om viu în stare sã
experimenteze eternitatea pe calea ordinarului anunþã
profetic: ,,…de conceptul de eternitate care se acordã
întâmplãrii ºi experienþei depinde tot destinul viitoarei
metafizici europene. Degajarea experienþei de timp,
valoarea ei de stare purã – cu alte cuvinte eternitatea
oricãrui fapt personal, real, le vom vedea abordate de
metafizica europeanã.”30

Supralicitãm pe acest temei ºi ne permitem afirmaþia
cã, dincolo de recuperarea pierderii timpului ºi
valorificarea parusiei, în eseuri este vorba, totodatã,
despre expunerea anticipatoare a unor intuiþii profetice
clarificate ulterior la modul ºtiinþific sau chiar adeverite
în parte în teorii filozofice contemporane, depãºind
limitele umanismului profetic sesizat la Eliade de cãtre
Culianu. În teoriile contemporane ale evenimentului31

rãmâne urma unei stãri de veghe ca pasibilitate, care
deschide cotidianul evenimentului constitutiv. În
descrierea ei întâlnim aceeaºi suspendarea a
certitudinilor existenþei, atenþia maximã ºi tensiunea
conºtiinþei care expun pe limita dintre fapt intramundan
ºi eveniment, similarã cu indistincþia dintre miracol ºi
fapt ordinar. Invitaþia la ordinar ºi banal ca orizont al
survenirii miracolului într-o experienþã a abandonãrii
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anticipeazã deconstrucþia subiectului ºi ,,eliberarea” lui
ca advenant sau adonat pentru cã ,,…subiectul ca atare
nu dã ºi nu primeºte niciodatã un dar. El se constituie,
dimpotrivã, în vederea dominãrii prin calcul ºi prin
schimb…”32. Eliade ne avertizeazã, mai mult poetic, cã în
orizontul advenirii recunoaºterea miracolulului
irecognoscibil înseamnã distrugerea lui, dar neapãrat
trebuie sã ne angajãm ºi sã dãm o ºansã acestei
,,economii” care se aflã între noi ºi nimic.

Mai ales pentru cã, dintr-o simetrie deja destinalã,
revine spre sfârºitul vieþii, în eseul Homo faber ºi homo
religiosus33, cu o reinterpretare a relaþiei dintre om,
muncã ºi timp. Pe fondul iminenþei escatonului anunþat
simultan de pesimismul din artã ºi de optimismul
datorat dezvoltãrii ºtiinþei ºi tehnologiei aflãm cã
alchimistul recent preparã Viaþa sintetic, fabricã sãnãtate,
tinereþe ºi nemurire pentru cã progresul ºtiinþific poate
satisface inclusiv nostalgii originare, de structurã
religioasã. Omul pragmatic a sucombat prin eficienþã,
deþine secretul nemuririi sintetice, dispune de o
regenerare indefinitã ºi e condamnat la o mântuire
secularizatã, iar mistagogul Eliade nu-l mai poate opri de
la întâlnirea cu nimicul.

Iatã ºi continuarea, aºa cum ne-o descrie Baudrillard:
am depãºit punctul mort, punctul dincolo de care
lucrurile au încetat sã fie reale ºi a început dispersia
timpului ºi a istoriei, ,,ne situãm dincolo de sfârºit” într-
un timp al hiperteliei în care formele prolifereazã
neîncetat. Trãim într-o realitate transformatã în suprafaþã
imanentã prin supraexpunere, hipersemnificare ºi
suntem ostaticii unei socialitãþi hiperreale în proximitate
absolutã cu lucrurile. Timpul nu mai e evident în
curgerea sa normalã, iar acceleraþia a devenit condiþia
noastrã banalã, sigur cã timpul liber nu mai e decât o
,,dimensiune de acum inutilã în derularea sa, de vreme
ce instantaneitatea comunicãrii a miniaturizat
schimburile noastre într-o succesiune de momente”34.

Dacã povestea mai are ºanse sã ne salveze, atunci sã
ne întrebãm împreunã cu scriitorul: ritmul nostru mai
poate avea lentoarea care ne lasã sã vedem ferestrele
Domnului?
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