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Als meus pares i a Donis,
per tots els camins d’amor

A mon tio,
per les sendes compartides

Al C,
per les rutes d’or






Cantava I’augell en lo verger de I’amat.
Vench I’amich, qui dix a ’aucell:

—Si no-ns entenem per lenguatge,
entenam-nos per amor, cor en lo teu cant
se representa a mos hulls mon amat.

Llibre d’amic e amat, v. 27

A Seyner Deus! Enaxi con ’ome qui s’enamora e es
son comensament en amar ab alegre e ab audacia, enaxi
nos en lo comensament que comensam aquesta obra,
comensam ab gran alegria e ab gran audacia per forsa
de gran amor, per que, nos vos pregam, Seyner, que
tota esta obra fassatz esdevenir en amor e en alegre.

Llibre de contemplacio, «Proleg»
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Proleg

Quan faun parell d’anys escrivia el proleg de la magnifica i acurada versio
italiana que Simone Sari va fer del Romang¢ d’Evast e Blaquerna —que
inclou el Llibre d ’amic e amat—, no em vaig poder estar d’advertir I’usuari
de la traduccid que no intentés d’abordar aquesta novel-la de tesi del primer
gran autor de les lletres catalans creient que seria com llegir la Commedia
de Dante. Dante i Llull sén uns escriptors enormes i excepcionals, que van
ser coetanis prop de cinquanta anys en un mon sacsejat pels mateixos con-
flictes. Si s’assemblen més enlla d’aixo és només perque del no-res eleven
les respectives llengiies vernacles a la categoria de «vulgars il-lustresy,
aptes per a I’alta cultura. Els mitjans per fer-ho, tanmateix, no podrien ser
més divergents. Si per a Dante la poesia i la vida, la poesia i la politica, la
poesia i la missié son sempre un ideal unitari, per a Llull la poesia, la dels
trobadors i la dels romans, és ni més ni menys que 1’enemic que cal abatre
0, si més no, esquivar. Res de fer-se acompanyar per Virgili al més-enlla:
amb la seva Art Ramon hi anava sobre segur. Dante assumeix per al lector
I’experiéncia global del ciutada del seu temps i transforma la poesia en
I’eina de penetrar en tots els racons de la realitat historica, humana i divina.
El jo de Dante, a la Commedia, fon la seva particular aventura vital amb
la dimensi6 universal de I’home a la recerca de la salvacio. Llull, quan
escriu literariament, confia la seva missio a una prosa bellament retoricada
—d’acord amb la primera intencié— i només excepcionalment al llenguatge
versificat, sempre instrumental i escarit. Llull es presenta a si mateix com
el guardia humil d’un nou saber salvific que Déu li ha concedit, primer
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des de I’anonimat penitencial, més tard sota la vesta de ’atribolat Ramon,
procurador dels infidels.

Certament Llull no és el Dante catala. No hi ha cap obra lul-liana que
pugui ocupar el lloc de la Commedia en el canon literari occidental: una
obra reconeguda com a imprescindible, en les successives traduccions, fins
i tot per als usuaris de la literatura dominant, la que s’expressa en llengua
anglesa. Pero, n’estem totalment segurs? M’agradaria fabricar-vos unes
estadistiques ben saberudes per mostrar que el Llibre d’amic e amat podria
aspirar a treure un ditet dient «jo també hi soc». «Existeixo dins del canon
literari occidental, soc 1’Unica obra del beat Ramon que tolera una lectura
literaria, que no cau de les mans per autoreferencial, abstrusa, desmesura-
da, repetitiva i obsessiva». Convido a repassar la fitxa de I’obra a la Llull
DB, https://www.ub.edu/llulldb, per valorar I’impacte i/o0 la recepcid del
Llibre d’amic e amat 1, posats a fer, també és revelador llegir-hi el resum
del contingut. Es un estat de la qiiesti6 d’on ha arribat la filologia lul-listica
a la segona década del segle xx1. Tenim el text original editat criticament
i sabem com s’ha d’entendre ’autoria atribuida a un personatge de ficcio
anomenat Blaquerna. També sabem que el Llibre d’amic e amat s’ha de
llegir des de 1’ Art, concretament des de la primera de les Arts quaterna-
ries, 1 que no ens hem de perdre buscant-li fonts en cultures llunyanes
ni sobrevalorar les referéncies a la natura; que darrera de la dispersié de
motius amatoris hi ha una solida estructura de pensament, que el destil-
lat d’impressions puntuals respon a una disciplina intel-lectual exigent i
que t€ una intenci6 didactica. Tot aix0 els lul-listes ho sabem i ho tenim
treballat i mastegat pero, en una lectura ingénua o desprevinguda, continua
vigent el que vaig escriure fa quaranta anys: «literariament la “perla” de la
literatura Iul-liana —afegeixo ara, I’Gnica obra lul-liana que s’ha infiltrat
d’alguna manera al canon literari occidental— continua essent una cosa
invertebrada, inquietantment inexplicabley.

Dongcs el llibre que teniu a les mans es proposa de desfer aquesta inquie-
tud davant del desplegament de pindoles mistiques en forma de dialeg,
qiiestio, descripcid, definicid, narracio; totes diferents, totes sorprenents,
totes igualment impactants. Maria Saiz va escriure una solida tesi doctoral
que oferia una lectura interpretativa dels 357 aforismes del Llibre d ’amic e
amat, amb les eines exegetiques d’una hermeneutica basada en la contex-
tualitzacio cultural i filologica del text. La seva tesi arribava més o menys
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alhora que unes altres dues, la d’Arnau Vives, que compila i analitza un
corpus 3.029 sentencies de la metafora de I’amic i I’amat escampades per
I’obra de Llull, i la de Sergi Castella, que investiga el paper de la literatura
mistica i exemplarista de Llull en ’univers poétic de J. F. Foix. La collita
académica honora les nostres universitats, on hem estat ensenyant les dar-
reres décades Albert Soler, Josep Enric Rubio, Josep Maria Ruiz Simon,
Amador Vega, Maribel Ripoll, Joan Santanach i jo mateixa, tots deutors
dels nostres mestres, des dels germans Carreras Artau fins a Jordi Rubid
Balaguer, a Frances Yates, a Robert Pring-Mill, a Fernando Dominguez, a
Jordi Gaya, a Anthony Bonner.

Es des d’aquest encoratjador rerefons que Maria Saiz ha volgut fer el pas
d’acostar els versicles del Llibre d amic e amat al gaudi literari pur i simple
desfent aquella enutjosa sensacié d’allo inquictantment inexplicable. Amb
aquest seu assaig sobre Els camins de [’amor ha estat capa¢ de despullar
la tesi de la severa crosta argumentativa de qui ha de provar cada paraula
per mereixer ’aprovacio del tribunal i n’ha fet una guia de lectura amis-
tosa amb el lector, una guia que encamina cap al descobriment del tresor
inacabable de sentits que Llull va voler encapsular en els seus aforismes
del Llibre d’amic e amat, una guia que ajuda a entendre el missatge bell i
endrecat del millor assoliment de la nova literatura lul-liana.

A les conclusions Maria Saiz prudentment escriu que «Qualsevol
interpretacio textual té la voluntat d’omplir un buit i la inconsciéncia de
deixar mil escletxes obertes pel cami que ha trepitjaty. En un cas com el
del Llibre d’amic i amat, fet de 357 peces, totes diferents i totes encami-
nades a ensenyar al devot cristia qué ha de fer per mantenir-se actiu en la
recerca apassionada de ’amor a Déu, d’escletxes n’hi ha d’haver per tot
arreu. L’amor «no segueix maneray», diu Llull; pero ara ja no podrem dir
que no tenim un passama on agafar-nos per transitar pel «cami de 1’amicy,
per les «dreceres del mon» i per les «sendes divines». La guia de lectura
que ofereix Maria Saiz es presenta com un triptic que amaga sota aquests
titols suggeridors tres estudis rigorosos i dotats de totes les referéncies
que fan al cas sobre la mistica lul-liana, els fonaments contemplatius de
la seva Art i els continguts estrictament teologics presents en els versets.

A mesura que desplega la doctrina I’assaig subministra mostres del
text lul-lia continuament falcades per extrets estratégics del Llibre de
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contemplacio en Déu, un llibre llarg com quatre vegades el Quixot de
Cervantes, que ¢és el que hauria de competir amb la Commedia de Dante
per fer de Llull una pega clau del canon literari occidental. L’acostament
entre el Llibre de contemplacio i el Llibre d’amic e amat ensenya moltes
lligons. La primera és que Llull era un superdotat que, quan va comengar
a escriure la seva gran opera prima, no tenia en compte les dificultats dels
altres de seguir-lo en la seva nova literatura alternativa; una nova manera
d’escriure, tota votada a la primera intencio, tota construida per exaltar la
bondat i la bellesa divines en la deitat mateixa i en les criatures, especial-
ment en I’anima de I’home delerds d’entendre i estimar el creador. La
segona lligo és que la font principal del Llibre d’amic e amat és el Llibre de
contemplacio amb una correccio important: I’ Ars compendiosa inveniendi
veritatem dona un munt de pistes, com molt oportunament explica el llibre
que teniu a les mans.

La tercera lligd és que la capacitat de Llull per manipular el llenguatge
i les formes expressives no té punt de comparacié en cap altre escriptor
conegut. Després d’anatemitzar la poesia dels trobadors al capitol 118 de
Llibre de contemplacio, Llull proclama 1’adveniment d’una nova joglaria
neta de pecat —¢és a dir, la seva nova literatura en prosa, que reflexiona
ampliament sobre tot el divi i I’huma. Pero un cop ha rebut la formula de
I’Art, I’Ars compendiosa inveniendi veritatem —que soluciona la manera
d’explicar-ho tot, de respondre totes les preguntes possibles sobre la veritat
de Déu i del mon—, Llull va i escriu una novel-la, el Romang¢ d’Evast e
Blaguerna. Una novel-la? Doncs si. Una novel-la de tesi que explica com
el protagonista arriba al cim de la perfeccidé després d’haver estat penitent,
monjo, bisbe i finalment un papa reformador que endrega la gestio de les
coses mundanes. Llull s’amaga al darrere de Blaquerna, esdevingut ermita,
per produir la impactant metamorfosi compressiva de 1’inabastable Llibre
de comtemplacio en I’amable Llibre d’amic e amat. Blaquerna ermita fa
de mestre d’ermitans quan els insta a desxifrar la significacié que amaguen
les metafores dels nostres versets. No us oblideu, pero, que al Romang
d’Evast e Blaquerna, després del Llibre d’amic e amat, hi ha una Art de
contemplacio, és a dir, un espés i avorridissim (amb perdd) manual d’Gs
dels 357 bellissims versicles. Us asseguro que el llibre de Maria Saiz és
molt més atractiu i estimulant que 1’Art de contemplacio, sobretot perqué
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porta el lector del segle xx1 a ple segle i, 1i obre els camins, li il-lumina
el viaranys i li explica tot el que necessita per llegir el que Llull volia que
llegissim al Llibre d’amic e amat.

El que no pot aconseguir la guia de Maria Saiz és fer del lector un devot
amic de I’amat: aixo ho haura de fer pel seu compte i amb 1’esforg conjunt
de I’enteniment, la memoria i, sobretot, la voluntat.

LoLa Babia
Centre de Documentacio Ramon Llull (UB)
Girona, 22 de marg de 2025






I. INTRODUCCIO

La figura de Ramon Llull és probablement una de les personalitats més
estudiades de la literatura medieval. La seua obra ha concitat les atencions
dels més grans experts de la nostra literatura i consegiientment ha estat
difos, analitzat i editat a bastament. Malgrat aixo, la dimensi6 de 1’obra
lul-liana és tan considerable que el beat mallorqui continua sent una font
que no deixa de vessar edicions d’obres inédites, analisis que connecten
els vessants dels seus textos 1 aproximacions al seu fascinant periple vital.

El treball que aci presentem pretén ser un pas més en aquesta continua
descoberta de Ramon Llull i es proposa fer una interpretacié —una exe-
gesi 1 una hermeneutica— del Llibre d’amic e amat, tenint en compte els
diversos contextos en que s’encabeix. No sembla baldera una aproximacio6
a la faceta més mistica de Ramon Llull si tenim en compte que la proposta
teorica —filosofica— i practica —poctica— expliquen en bona mesura
algunes de les obres que vindran després escrites en altres llengilies romani-
ques. Llull és rerefons de versos que en altres literatures remeten sovint de
manera dissimulada a I’obra del beat en una xarxa intertextual d’imatges i
expressions poctiques del desassossec de cercar Déu pels camins de 1’amor
espiritual. El beat va construir metafores, al-lusions intertextuals o figures
retoriques que constitueixen no tan sols un desafiament per a la ment que
cogita, sind també per a I’estudids que en ’actualitat s’hi aproxima. El
treball filologic és aci especialment rendible, perqué Llull apareix com un
mistic que fa poesia i, en fer-ho, investiga les possibilitats d’una llengua
encara en formacio.

El lector que es troba per primera vegada amb el Llibre d’amic e amat
queda inevitablement engolit per la bellesa dels versicles —hereus de
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tantes tradicions i alhora tan originals—, que fa més de set segles escrigué
Ramon Llull. La forma amb qué Llull embolcalla el missatge literari ha
sabut captivar lectors i critics de tot arreu. No debades la col-leccid de
metafores morals compta amb una quarantena de manuscrits que la trans-
meteren, més de cent edicions en setze llengiies diferents i ha resultat ser
I’obra amb una difusié temporal i espacial més gran de la nostra literatura
(Soler, 2012, p. 7). A les pagines del Llibre d’amic e amat hom descobreix
una historia d’amor universal que transcendeix el temps: les vicissituds
d’un personatge a la recerca de ’amor d’un amat inassolible, que camina
infinitament, malgrat les penes que li suposa viure i cantar I’amor que el
posseeix. Pero perqué 1’analisi d’aquesta historia siga eficient i objectiva
haura de prendre en consideracio tots els contextos en queé s’inscriu, tots
els cercles als quals cal circumscriure-la.

El primer cercle que ens cal atendre és el context ficcional de que forma
part i que I’explica, el Romang d’Evast e Blagquerna. La inseparabilitat
del LAA de la novel-la és una evideéncia indiscutible des que Soler (2012)
demostra que els setze manuscrits medievals que transmeten el LAA4 co-
mencen amb el capitol 99 del Blaguerna.

L’analisi de 1’obra també s’enfronta a una problematica ja evidenciada
per la critica: la vertebracio de les metafores. Si bé 1’opuscle esta estruc-
turat en versicles, s’ha dit prou que aquestes metafores no constitueixen
reflexions liricomistiques disperses, sin6 que cada metafora conforma una
unitat tematica i argumental que té un sentit complet i que alhora es rela-
ciona amb la resta.! L’aparent desordre de formes i tematiques respon en
realitat als trets del tema que tria Blaquerna per escriure el llibre, I’amor, ja
que I’emotivitat sentimental és imprevisiblement irracional (Badia, 1992,
p. 274). La forga de I’amor fa esclatar les metafores i les dispersa en ver-
sicles accidentalment aillats, perd substancialment unitaris, si es llegeixen
seguint els fils que cal extraure préviament. El nostre proposit sera, doncs,
traure a la llum quins son aquests fils, perque es fa dificil acceptar que un
autor tan sistematic com Ramon Llull, que feia pocs anys havia organitzat
una summa espiritual i moral de la talla del L/ibre de contemplacio seguint
una estructura tan complexa com detallada, deixara per organitzar els ma-

1. Aixi tracta de mostrar-ho Dilla mitjan¢ant un cataleg tematic (1993) en qué presentava
els temes i motius recurrents del LAA. Fruit d’aquestes mateixes consideracions son els treballs
de Saiz-Raimundo, 2018a, 2018b i 2021.



21

terials d’una obreta tan breu. En efecte, I’home medieval no entén el mén
dissociat de I’estructura i I’ordre; el LAA no és producte de la casualitat,
perque per a ’home medieval ’atzar no té cabuda (Dominguez, 1986,
p. 128). Per aquest motiu diversos autors (Pring-Mill, 1962; Dominguez,
1986; Badia, 1992) han posat en evideéncia que 1’opuscle lul-lia ha d’estar
vertebrat d’alguna manera que no es fa evident al primer cop d’ull.

D’una banda, la vertebracié del L4AA4 s’explica al si de la filosofia lul-
liana i ’examen de ’obra ha de partir de la comprensié d’aquest substrat.
En paraules dels Carreras i Artau, «Hay, pues, en el Libre de amic e amat
una recia contextura filosofica; quien la desconozca no puede saborear to-
das las bellezas de esta obra singular» (1939, p. 592). Les metafores s’han
d’analitzar tenint present el pensament artistic de Llull que en aquest cas
es tradueix en obra mistica. El sistema de pensament que crea el beat és
unitari i coherent i t¢ com a objectiu la difusié del missatge apologétic,
pero es manifesta en una amplitud de formes tal que poden confondre el
lector poc avesat a I’obra Iul-liana. Res més lluny de la realitat: Llull refon
i reformula una vegada i una altra les mateixes idees assajant de trobar la
formula definitiva que les faga entenedores per al public. Es en aquest sentit
que la producci6 en llengua vernacla no es pot escindir de 1’obra llatina,
com tampoc no es pot dissociar 1’obra literaria de la teologica. Aquesta
perspectiva parteix de la linia iniciada per Jordi Rubio i Balaguer (1985)
i assumida ja per la critica com a indiscutible, segons la qual el poeta i el
filosof tenen la mateixa veu. Una veu que es modula, aixo si, segons les
necessitats i els contextos a qué s’adscriuen les obres.

Aixi doncs, ’analisi de les metafores del L4A4 s’ha d’adscriure a la del
pensament lul-lia, i en el context cronologic de I’obra que ens ateny aixo ens
condueix indefectiblement al Llibre de contemplacio. El LC és la primera
obra que respon a la recerca del métode per a trobar la veritat, la font de
queé raja tota la produccid posterior de Ramon i, encara més, és el correlat
tedric a la proposta practica que constitueix el L44.? Perqué la justificacio
teorica del metode contemplatiu que s’exposa al LC es du a la practica al
LAA mitjangant I’experiéncia de Blaquerna i expressat, evidentment, en
un llenguatge diferent. Al LC Llull havia estructurat el contingut en 365

2. Veg., per exemple, Saiz-Raimundo (2022) en qué ja es mostren concomitancies entre
les dues obres a partir de les metafores marines, que representen el cami espiritual.
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capitols segons els dies de 1’any, i n’afegia encara un per als anys bixestos,
iara el LAA segueix I’estructura i el métode de I’obra magna: «Blaquerna
comenga son libre, lo qual departi en aytants versses con ha dies en I’ayn.
E casct vers basta a tot .i. dia a contemplar Deu, segons la art del Libre
de contemplacio» (Llull, 2009, p. 429). En altres paraules, seguint la
intuicié que Albert Hauf compartia a les classes de literatura medieval,
els versicles del LAA son pindoles en qué es condensa el pensament que
es desenvolupa al LC de manera extensa. Totes aquestes consideracions
ens obliguen a abordar la lectura de I’opuscle mistic en relacio amb els
pressuposits teorics exposats al LC.

Dr’altra banda, per a comprendre la vertebracio implicita dels versicles
cal analitzar-ne el context: I’Gltim cercle al qual cal circumscriure 1’estudi
del LAA és el marc historic, social 1 espiritual en que fou escrit. E1 L4A4
necessita ser actualitzat pel lector partint d’una evidéncia: la distancia
cronoldgica i, doncs, cosmovisionaria que ens separa de 1’obra, ja que «tot
allo que es troba expressat explicitament en una obra pressuposa tota una
série d’altres idees que hi resten implicites» (Pring-Mill, 1991, p. 281).
Per aixo els versicles han de ser sistematitzables: com defensa Pring-Mill,
seguint alhora els pressuposits de ’estilistica de Damaso Alonso (2008),
cada versicle té una forma exterior, un significat parcial, i alhora una forma
interior en que es relacionen tots els significats parcials per conformar-ne
el significat total (1991, pp. 281-282). No podem obviar que Llull s’inscriu
de ple en la tradici6 de qué forma part, malgrat que les seues fonts no si-
guen tan explicites com voldriem. De fet, ja s’ha dit que Llull «transfigura,
distorsiona i fins suplanta les formes expressives de la tradicio cristiana
occidental» (Badia, 1989, p. 16). Per aixo 1’estudi del LAA ha de tenir en
compte els preceptes de la tradicid cristiana occidental medieval, les par-
ticularitats de la cosmovisié que ajuden a explicar-lo. Com que el nostre
horitzo d’expectatives (Gadamer, 1993) aixi com la nostra cosmovisi6 sén
ben diferents als dels homes medievals, esdevé necessari explicitar aquestes
consideracions implicites. Aixi, I’enfocament de 1’analisi del conjunt de
les metafores parteix, també, de la metodologia contextual.* Ens situem,
doncs, propers a la teoria literaria tradicionalment denominada extrinseca,

3. Restringirem el terme «context» al context cultural literari, a la produccio literaria de
’autor, al conjunt d’obres que en so6n coetanies i a les creacions d’altres séries socioculturals
del moment (Mignolo, 1978, p. 148).
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que considera que el significat literari s’obté a partir de la relaci6 establerta
entre el textitot el que I’envolta i que és susceptible de generar significacio
(Jiménez, 2018, p. 333). La creacio de ’home, en tant que ésser historic,
es relaciona amb el temps i 1’espai en que fou duta a terme. El text respon
als interrogants d’un temps, els que visqueren els homes d’una societat
concreta: el LAA es vertebra per les idees i la visiéo del mén compartida
per ’autor i pels lectors medievals. A més, a I’inici d’aquesta introducciod
hem triat definir I’analisi com una exegesi i una hermencutica. Exegesi és
un terme habitualment referit a la interpretacio i I’explicacié dels textos
biblics, pero I’Us es fa extensible als textos antics i espirituals; creiem que
I’examen dels versets del LA4 mereix aquesta etiqueta. En la mateixa
linia, el métode hermeneéutic, segons el redefini Gadamer (1993; 1998),
tracta d’examinar ’obra literaria fent encaixar els elements del text en
un tot més ampli, en un context que el faga més comprensible (Eagleton,
1998, p. 49). Seguint el métode exegétic 1 hermencutic, tractarem de fer
una interpretacio critica del text, tan objectiva com ens siga possible, a
partir del context intratextual, del context lul-lia i del context espiritual i
cultural, com acabem de definir.

Per tant, es fara necessari recorrer a 1’obra de Ramon Llull 1 al context
literari, teologic i espiritual en que s’encabeix, els preceptes de la tradicio
cristiana occidental medieval. Ens proposem incorporar en I’analisi ele-
ments interdisciplinaris d’estudi que van des de I’apropament semioestilistic
al de la historia del pensament mistic.

Aixi doncs, el present estudi proposa una interpretacié de les metafores
del Llibre d’amic e amat en conjunt, en relacié amb el pensament i I’obra
de Ramon Llull, especialment amb el Llibre de contemplacio i amb alguns
preceptes de [’Ars compendiosa inveniendi ueritatem. Ens disposem a
analitzar la xarxa de significacions que es descobreix al LAA4 per tal de
mostrar una hermenéutica de 1’obra que partisca de la configuraci6 dels
tres elements fonamentals i la relacié que s’hi estableix. Perque, seguint
el gust medieval, hem departit I’estudi en tres capitols i hem desplegat un
triptic en que resplendeixen els tres elements que sintetitzen la cosmovisio
medieval: ’home, el mén i Déu.* La mistica de Llull és la recerca de la

4. Tota la proposta del beat t¢ en consideracié aquesta terna essencial: no debades el
volum introductori a Llull del Corpus Christianorum (Fidora & Rubio, 2008) estructura el
capitol dedicat al pensament de 1’autor seguint aquesta premissa.
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relacié de ’home amb Déu i amb el mon i per aixo definim 1’analisi de la
contemplacio a partir d’aquests tres elements: el cami de I’amic, que troba
en el mon les dreceres il-luminades per a poder descobrir els misteris divins,
que només son a la vista del mistic que camina de manera incessant cap a
I’amat. Si els versicles han esclatat per la for¢ca d’amor que els vertebra,
cal recollir-ne ara els fragments i fer-los dialogar per mostrar-ne la unitat.
Amb aquest proposit, al final de cada apartat es recull una taula que vol
explicitar I’estructura interna dels versicles i els relaciona amb els frag-
ments comentats del Llibre de contemplacio, que en son el correlat teoric,
i ocasionalment amb fragments d’altres obres de Llull, com el Blaquerna
o I'Arbre de filosofia d’amor.

Finalment, hem d’aclarir algunes qiiestions formals que hem seguit.
Per norma general, les obres de Llull més citades tenen el titol complet
la primera vegada que apareixen i s’abreugen en les segiients aparicions.
Quant a les edicions dels textos citats, s’han seguit sempre les edicions de
referéncia segons la Base de Dades Ramon Llull (LIull DB).* El text del
Llibre d’amic e amat 1 el nimero dels versicles prové de 1’edicio de Soler
(2012). Citarem sempre el text referenciant el namero del versicle i no la
pagina de I’obra, d’aquesta manera: (LAA4 nimero del versicle). El text del
Llibre de contemplacio se cita per dues edicions diferents: els capitols 1-168
provenen dels dos volums publicats per la NEORL (x1v 1 xv1r), mentre que
la resta del text I’hem extret de 1’edicié d’Obrador i Galmés (ORL 1-vi).
Per facilitar la identificacio del text, es referenciara sempre el nimero del
capitol seguit del nimero de paragrafi no de pagina: (LC numero de capitol,
numero de paragraf). Pel que fa a I’Ars compendiosa inueniendi ueritatem
(ACIV), es referencien les dues paginacions de I’edicio de Salzinger: la de
I’edici6 original de 1721 i la de la reimpressio de 1965.

5. https://www.ub.edu/llulldb/




1. La proposta mistica de Ramon Llull

Hi ha termes amb els quals no resulta facil enfrontar-se pel seu abast his-
toric i intel-lectual ni per la multiplicitat de perspectives des de les quals
poden abordar-se. Les definicions de religio, espiritualitat o mistica en sobn
un exemple; poroses, historicament variables i abordables des de diversos
ambits. Parlar d’espiritualitat i, concretament, de mistica, és enfrontar-se a
disciplines immenses la complexitat de les quals emergeix des del mateix
moment en qué hom tracta de definir-les. Si ens situem en les —amples—
fronteres del cristianisme medieval occidental, podem tractar de delimi-
tar-ne 1’extensio: els termes mistica 1 espiritualitat s’entenen com a part
de lateologia que tracta de la vida interior i contemplativa. L’ espiritualitat,
entesa com a disciplina, s’ha de rastrejar entre els murs dels claustres,
pero també en les accions dels laics, a través de formes d’expressio ben
diverses, com una relacio entre determinats aspectes del misteri cristia i de
practiques concretes. El terme espiritualitat expressa la dimensio religiosa
de la vida interior i implica una ciéncia de 1’ascetisme que, mitjangant la
mistica, estableix les relacions personals amb Déu (Vauchez, 1994, p. 11).
Com que I’experiéncia se sistematitza, es transmet d’un autor a un altre i
és llavors quan parlem de corrents espirituals.

Observem que el camp lingiiistic de I’espiritual s’entrellaga amb el del
mistic. La investigacio de la naturalesa del misticisme és una part important
de I’estudi de ’espiritualitat, ja que la mistica és I’objectiu que cerquen
les practiques espirituals: «we can understand mysticism as the inner and
hidden realization of spirituality through a transforming consciousness
of God’s immediate presence» (McGinn, 2008, p. 44). La mistica és un
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fenomen de la vida animica, és la tendéncia fonamental de I’existéncia
humana cap a la unitat amb el fonament des del qual i cap al qual trans-
corre la vida, de manera que el seu caracter universal transcendeix el marc
del fet religios (Haas, 2007, p. 21). Si atenem al sentit etimologic del mot
mystica, el terme, que prové del grec mystikos, es relaciona des dels inicis
amb el silenci i allo velat, amb els misteris i les realitats ocultes. A més,
fa al-lusi6 a una via de percepci6 interior que va més enlla de la rad, a una
modalitat cognoscitiva que implica una nova manera d’accedir a la realitat
suprasensible 1 que respon al desig de comunié amb Déu (Magnavacca,
2005, p. 460). El mistic es relaciona amb el misteri, amb la realitat anterior
i superior a I’home que cada religié configura segons la propia tradicio
com a poténcia innominada, for¢a sobrehumana, Déu, etc. i que també es
fa present més enlla de la religi6 sota «figures profanes» (Velasco, 1999,
p- 253). Si considerem que el cristianisme no €s una religié mistérica
(Bouyer, 1986) —en tant que el misteri cristia no s’entén com a veritat
inaccessible a I’enteniment, sind com a esdeveniment historic que fa de
cada cristia un mistic, perque renova allo que qualifica de mistic— cal
veure com aquesta religio pren el terme i de quina manera I’adapta als seus
pressuposits. Es amb Dionis Areopagita que trobem per primera vegada la
noci6 de teologia mistica que fara fortuna en la posterioritat:

The Greek qualifier mystikos and its derivatives do not occur
in the New Testament, but from ca. 200 C. E. Christian authors
began to use mystikos/mysticus to signify the hidden realities of
their beliefs and practices. By about 500 C. E., the mysterious au-
thor who wrote under the pseudonym Dionysius had invented the
term mystical theology (theologia mystiké), although «mysticism»
as a stand-alone substantive is more modern, not used before the
seventeenth century at the earliest. (McGinn, 2008, p. 44)

De fet, malgrat que sovint parlem d’«experiéncia mistica», aquesta
expressio no era I’emprada pels mistics, que per a referir-se al fenomen
que els apel-lava adoptaren el nom de «teologia mistica».® Pel que fa

6. Tot i que els cristians empraren 1’adjectiu mysticus, com s’ha vist, i des del segle xi
la paraula experientia prengué importancia en relacio amb la trobada amb Déu, no fou fins
al segle x1x que I’expressio comenga a utilitzar-se (McGinn, 2008, p. 45).
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al cristianisme, la mistica va seguir els postulats de la teologia mistica
de Dionis Areopagita, vinculada amb els escrits neoplatonics i algunes
creences orientals i fou amb ell que es comenca a utilitzar per a referir-se
a la comunicaci6 directa entre I’home i Déu, que havia de culminar en
un retorn de ’home a Déu que li permetera unir-s’hi en un acte suprem
(Magnavacca, 2005, p. 461). Resseguint aquesta linia trobem el concep-
te a I’edat mitjana, tot i que el terme adquireix el seu sentit ple a I’edat
moderna, com explica Certeau (2006) quan en restringeix 1’Gs al context
europeu i cristia dels segles xv1 i xvil. Aixi, si el terme «mistic» s’origina
en el paganisme, des del segle 11 es converti en una possessio cristiana, que
sempre va ser eclesial: les profunditats ocultes o mistiques de la Biblia
i els sagraments portaven a una «contemplacié misticay i fins i tot a una
«unio6 mistica» amb Déu en Crist.

Tenint en compte aquestes consideracions, podem afirmar que la mistica
¢és un mode d’aprehendre la realitat que no exclou el misteri, és la recerca
de I’absolut, el cami introspectiu de comunicacié amb Déu. En definitiva,
és una experiéncia espiritual, una experiéncia d’amor que mou el cami-
nant a voler anar sempre més enlla sense arribar mai del tot al lloc desitjat.
Perque, en paraules de Certeau, «Mistico es aquel o aquella que no puede
dejar de caminar y que, con la certeza de lo que falta, sabe de cada lugar y
de cada objeto que no es eso, que no se puede residir agui ni contentarse
con aquello» (2006b, p. 294). Es en aquest sentit que podem considerar
que Ramon Llull és un dels grans mistics d’Occident, entenent la mistica
de la religio cristiana com un procés o forma de vida, en lloc de definir-la
unicament en termes de I’experiéncia d’unié amb Déu.

D’altra banda, si bé la mistica es defineix com una experiéncia personal,
I’element vivencial no es pot deslligar del discurs sobre Déu que té lloc
en el context historic a que pertany el mistic; I’experiéncia personal que
reporta el mistic té lloc en les coordenades teologiques d’una comunitat
concreta, en un temps 1 un espai determinats. Quan Michel de Certeau
exposa la relacio entre cultura i espiritualitat, també repara en la necessitat
de tenir-ne present el caracter historic. L’espiritualitat i la mistica responen
als interrogants d’un temps i ho fan sempre en els termes d’aquests inter-
rogants, que son els que viuen i parlen els homes d’una societat concreta.
Per aixo es tendeix a manifestar com viure I’Absolut en les condicions
reals fixades per una situacio cultural (Certeau, 2006a, p. 51).
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En la mateixa linia, és evident que 1’experiéncia com a tal no forma
part del registre historic, de manera que I’objecte d’estudi de qui pretén
analitzar el fenomen mistic és I’evidéncia en forma de registres escrits que
ens han deixat els cristians d’époques anteriors. L’hermencutica dels textos
mistics esdevé necessaria si es vol fer llum en la historia del misticisme
cristia. Quan parlem de textos mistics ens referim a obres calidoscopiques
que transcendeixen la categoritzacid genérica a qué estem avesats. Mal-
grat aquesta diversitat, la categoritzacié que en fem respon a una qiiestio
tematica. El comt denominador de tots aquests textos, tan diferents en les
seues coordenades espaciotemporals i vehiculats a través d’una multiplicitat
de géneres, ¢€s I’expressié d’un testimoni de contemplacio, que sorgeix
d’una fascinaci6 primigenia i es desenvolupa en la recerca per part de
I’anima humana de la proximitat amb Déu. I el contingut de la qual s’ha
de comunicar a través d’un llenguatge que pot semblar diferent a I’habitual,
pel caire inefable de I’experiéncia que conté (Haas, 2007, p. 27). Prenent
en compte que la interpretacié d’un text requereix del coneixement del
seu context, comprendre els textos mistics passa per acceptar el context
que envolta el text i I’experiéncia com a «context extratextualy, ja siga en
una fe, en una religio, en una problematica divina o espiritual, etc. (Haas,
2013, p. 40). Seguint aquests preceptes, el concepte que apareix en escena
¢s la intertextualitat. Malgrat la multiplicitat de terrenys en que el mistic
s’explicita en les seues distintes formes discursives, hi ha una similitud
entre aquests tipus de texts, una congruéncia de contingut i forma que els
vincula més enlla del context espaciotemporal:

Dado que los textos misticos se refieren de forma radical, es
decir, absoluta, a la relacion del ser humano con lo Absoluto, con
Dios, y pretenden situar la salvacion en ese cara a cara en cierto
modo abstraido, pero construido a propdsito retéricamente, la
incalculable intertextualidad es lisa y llanamente la condicion
para que tales textos puedan ser producidos. (Haas, 2013, p. 36)

Aquesta perspectiva ens ajuda a entendre per que la mistica cristiana
només es pot comprendre a través de la seua historia: I’element mistic
apareix implicit en el cristianisme des de I’inici, pero s’explicita en el
temps i en unes circumstancies concretes. Per aixo qualsevol teologia
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contemporania del misticisme hauria de tenir cura de les diverses formes
en qué s’ha expressat I’element mistic i com aquest ha interactuat amb les
formes institucionals, intel-lectuals i socials de la vida religiosa (McGinn,
1991, p. 10). La intertextualitat és, llavors, un dels fonaments dels textos
mistics, la condici6é perque existisquen i els considerem com a conjunt,
més enlla de les estrictes fronteres historiques i contextuals.

Algunes obres de Ramon Llull formen part, precisament, d’aquesta
xarxa d’intertextualitat que anomenem textos mistics i la seua mistica
presenta algunes particularitats que s’han d’esmentar. Es per tot aixd que
ens calia definir la mistica i la importancia de la intertextualitat que se li
associa. Des del moment de la seua conversio, la vida de Llull és I’itinerari
d’un home a la recerca de I’amor divi, és el cami del laic que posa totes les
seues forces al servei de Déu i dedica els seus esforcos a exposar-ho a la
resta de la humanitat, als cristians pecadors que han oblidat el cami recte
i, sobretot, als infidels que ignoren la fe veritable. La proposta mistica de
Llull parteix de la contemplacio, perod és eminentment activa. Perque la
seua espiritualitat és de realitzaci6 interior, mitjangant una consciéncia que
transforma la preséncia immediata de Déu, pero és també de realitzacio
exterior, perque és productivitat, acte, missio.

L’objectiu de Llull no és la comunicacié d’un coneixement adquirit
i fixat, sin6 1’acci6 cap a una descoberta del que resta ocult, del que és
inefable 1 invisible i, tanmateix, s’expressa de maneres diferents en la na-
tura, en el moén visible i dicible. EI cami mistic és en Llull un fet natural i
necessari, no una via extraordinaria «por partir, como tantas veces ya se ha
dicho, de la presencia fontanal de Dios. Se inicia el camino porque a Dios
se le tiene y no se le tiene al mismo tiempo» (Cruz, 1977, p. 257). Aquesta
accid es materialitza en la indagacié permanent de la sistematitzacié d’un
metode per a la contemplacié de Déu que es puga comprendre i ensenyar,
i en I’afany per convéncer els poderosos de 1’efectivitat d’aquest metode
per tal de propagar-lo. De fet, la missiéo comenca a partir d’una visié que
podem considerar una experiéncia mistica. La «conversié a la peniténciay’

7. El terme conversio ad poenitentiam és el que Llull empra a la Vita magistri Raymundi.
Segons Dominguez, el terme era emprat per altres espirituals del moment i s’utilitzava «para
designar la decision de muchos hombres y mujeres que, sin entrar en una orden mendicante
0 monastica, abrazaban una vida religiosa mas exigente cuyo rasgo esencial era la pobreza»
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de Llull es produeix després de veure fins a cinc vegades Jesucrist en la
creu, mentre escriu a la seua cambra un poema trobadoresc a una dama.
Aixi ho expressa en aquests versos del Desconhort:

Can fuy gran e senti del mon sa vanitat,

comensé a far mal e entré en peccat,

ublidant Deus glorios, siguent carnalitat;

mas plac a Jhesu Crist, per sa gran pietat,

ques presenta a mi .v. vets crucifigat,

per so quel remembras en fos enamorat

tant fort, que eu tractas com €l fos preicat

per tot lo mon, e que fos dita veritat

de la sua trinitat e con fo encarnat;

per qu’eu fuy espirat en tan gran volentat,

que res als no amé mas que ¢l fos honrat:

e adoncs comensé con lo servis de grat.
(Llull, 1936, p. 220)

Com també explica a la Vita magistri Raymundi,? des d’aquest moment
Llull canvia la vida dissoluta pel servei a Déu. La crida que Déu li ha fet
ha estat corresposta i la narracié de la conversi6 deixa entreveure una
experiencia lluminosa que «se presenta sobre todo como la decision vital
de aceptar como imprescindible la contemplacion, el mirar adentro, la
reflexion interior y en soledad como la forma primera de adquirir ciencia»
(Dominguez, 2016, p. 118). Aquesta conviccidé marcara I’inici d’una vida
dedicada a la missio apologética: dipositari d’un missatge que ha de saber
transmetre, Llull es dedicara intensament a cercar la manera d’escriure el
millor 1libre del mén contra els errors dels infidels. El primer tempteig es
traduira en el Llibre de contemplacio, I’ obra en que s’assenten els fonaments
del pensament del filosof que acaba de naixer, un métode per a contemplar:
«cor usant ¢ tractant, Seyner, la manera ¢ la art d’aquest libre, esdevendra

(2016, p. 108). Bonner (1989, p. 11) n’indica la implicaci6 franciscana i remet a 1’estudi
d’Oliver (1966) sobre el tema.

8. Tot i que la tradicié contemporania ha difés el titol de Vita coaetanea, Joan Santanach
ha sabut mostrar que aquest titol no s’ha documentat abans del segle xx i que Vita magistri
Raymundi o Vida de mestre Ramon és la denominacié emprada a les fonts més antigues. En
conseqiiencia, el titol més adient per a I’autobiografia que Llull dicta als monjos de Vauvert
¢és el de Vita magistri Raymundi. Veg. Santanach (2018a).
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hom enamorat de vos, per la qual amor s’estendra e s’examplara sa saviesa
¢ son saber ¢ sa subtilea e sa gracia e sa benediccido» (LC 168, 15).

Encara hi haura un altre moment en la seua biografia que comportara
conseqiiencies en el metode formulat per a la contemplacio: I’anomenada
il-luminacié de Randa, que li expedira el titol de Doctor I1-luminat. A Randa
Déu «il-lustra la seua menty, li comunica la manera de formular el sistema
que sera 1’Art. Segons narra a la Vita magistri Raymundi, Llull associa
el descobriment de 1I’Art a un moment concret, perd aquest moment és
alhora el punt d’arribada d’un procés contemplatiu més llarg, el testimoni
del qual el trobem al Llibre de contemplacio (Gaya, 2002b, p. 16). Encara
després d’escriure la primera versid de 1’Art, Llull torna a Randa i es
produeix una altra experiéncia mistica: una mena de visita angelical que
reafirma la conviccid que I’ Art és un do divi (Badia & Bonner, 1988, p. 22).

Conversio i il-luminacid son, doncs, els dos moments en qué la comu-
nicacio directa entre Llull i Déu es fa palesa i té una conseqiiencia que
s’expressa, en primer lloc, en la presa de consciéncia de I’error i la voluntat
de servir a Déu i, en el segon cas, en I’expressio del métode per a dur a
terme els objectius ja esmentats. Pero aquests dos moments formen part
d’un procés vital de descobriment de la veritat, car Llull entén la mistica
no en el sentit d’una experiéncia concreta d’unié amb la divinitat, sind
com una forma de vida.

Fins ara hem considerat les experiéncies mistiques de Llull, pero ja
hem fet constar que per estudiar el fenomen mistic cal analitzar el registre
escrit que en perviu. Per aixo és fonamental 1’analisi de les obres de Llull
que formen part de la xarxa d’intertextualitat que anomenem textos mistics,
segons hem definit adés. Cal tenir en compte que la mistica de Llull no
és circumstancial, no s’emmarca en un moment concret de la seua vida ni
respon a una necessitat accidental, impregna gran part de la seua obra i es
fa present en una gran diversitat de formes i expressions: «El pensamiento
mistico de Ramon Llull es, a mi entender, el centro de toda su especulacion,
porque lo fue de su vida. Es el eje en torno al que se mueve “circularmente”
todo el fin, la intencion y la dialéctica de su pensamiento» (Cruz, 1977,
p- 254). Que el misticisme és una part essencial del pensament de Llull
ja ho van afirmar els germans Carreras i Artau: «constituye el substratum
natural de la filosofia lulianay» (1939, p. 342) o, encara més endavant, «una
grandiosa filosofia del amor, teologica, metafisica, psicologica y moral a
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la vez, anima y caldea todo el opus luliano» (1939, p. 344). Per a entendre
el pensament lul-lia cal estudiar també la seua filosofia de 1’amor, de la
mateixa manera que no es poden entendre les pagines mistiques sense en-
tendre els fonaments del seu sistema contemplatiu. El pensament de Ramon
Llull opera d’una manera unitaria i el fet que es manifeste en una diversitat
de formes com les que ens han arribat només prova la gran capacitat que
tenia per a adaptar-se a les necessitats de cada context.

La mistica de Llull és escriptura de la recerca constant de Déu i de les
maneres d’accedir-hi, de la preséncia i també de 1’abséncia, de la relaci6 de
I’home amb Déu i amb el mén i de la seua comunicacid. Aquesta recerca
s’inicia ja al Llibre de contemplacio, que conforma una proposta de métode
de contemplacio. Contemplacio 1 mistica son conceptes indestriables en la
filosofia lul-liana i també ho seran mistica i ciencia contemplativa, perque
Llull s’aplicara a sistematitzar un métode per a contemplar i I’assajara en
les diverses obres que son instruments per a seguir la primera intencio i
contemplar Déu. De fet, amb aquesta summa espiritual que ¢s el Llibre
de contemplacio Llull es proposa escriure una «ciencia de contemplacid
novellament ab novella manera demostrada» (LC 366, 16). Per aixo I’obra
es revela com el gran exponent per a entendre el conjunt de la mistica
Iul-liana. Més enlla de la magna enciclopédia, perd, hi ha tot un seguit
d’obres en la bibliografia de Llull que es poden considerar mistiques. Si
seguim la classificaci6 de Carreras i Artau (1939, p. 578), el corpus d’obres
mistiques estaria conformat per dos grups, segons la naturalesa de la seua
tematica: les obres que tracten de I’art d’orar i contemplar i aquelles que
versen sobre 1’amor.’

9. El primer grup estaria conformat per Oracions e contemplacions de |’enteniment
(1274-1276), I’Art de contemplacié (dins del Blaguerna, 1276-1283), Quo modo possumus
Deum contemplari (1297), Cent noms de Déu (1292-1294), Oracions de Ramon (1299), Liber
de compendiosa contemplatione (1313). Les obres mistiques que tracten sobre I’amor serien
Llibre de contemplacio en Déu, Llibre d’amic e amat, Art amativa (1290), Flors d’amors
e flors d’intel-ligencia (1294) i Arbre de filosofia d’amor (1298). La classificacio es deixa,
pero, quatre obres que en les pagines anteriors (Carreras i Artau, 1939, pp. 320-322) havien
inclos també com a mistiques: Llibre de santa Maria (1290-1292), Arbre de filosofia deside-
rat (1294), De contemplatione Raymundi (1297) i Quomodo contemplatio transit in raptum
(1297). Totes aquestes obres es plantegen dins de les fronteres del metode contemplatiu, ja siga
com a mitja per a estimar bé o com a meétodes d’oracid per pregar i per activar les poténcies
de I’anima al servei de Déu. Encara hi ha altres tractats en qué Llull inclou alguns metodes
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La mistica lul-liana s’inscriu en la literatura espiritual del segle xiu,
pero també presenta algunes particularitats que la critica ha fet notar. Son
molts els estudis que s’han dedicat a aquest ambit i que ens permeten es-
tablir, a grans trets, les caracteristiques essencials de la mistica de Ramon
Llull. D’una banda, els primers estudis del segle xx situen Llull entre els
autors de I’espiritualitat franciscana (Carreras i Artau, 1939; Probst, 1914;
Longpré, 1926; Pourrat 1946, etc.) i concretament se’l relaciona amb
sant Bonaventura (Gaya, 1987; Vifias, 1974). Tanmateix, tot i que son
evidents les concomitancies entre 1’espiritualitat de Llull i la propugnada
pel franciscanisme, no hi ha cap prova documental que ens faca adscriure
el mallorqui a I’orde de sant Francesc, ni tan sols al tercer orde, com la
critica ja ha remarcat (Dominguez, 1995; Soler, 1998). Si bé és cert que tant
en la seua biografia com en la seua obra remarquem afinitats amb les de
sant Francesc, també ho és que el clima francisca va nodrir la majoria
de propostes espirituals de 1’época. Aixi, més que dependéncia amb les
idees de sant Francesc, hi ha paral-lelismes, propiciats potser per una font
comuna (Oliver, 1965, p. 55).

D’una altra banda, la proposta mistica de Llull presenta algunes parti-
cularitats que la bibliografia ha sabut recollir. Alguns autors la defineixen
com a sapiencial (Andreu, 2015), perque el model espiritual de Llull es basa
en I’afectivitat, pero també en 1’intel-lecte: la fe perfecciona I’enteniment
fins a arribar a la saviesa, I’estadi culminant del procés. Aquesta fe, pero,
s’ha d’entendre en un sentit ampli: «més enlla de la creenga, és aquella
facultat propia de ’home d’obrir-se conscientment a 1’Infinit, a Déu, al
Tot» (Andreu, 2015, p. 612). El procés de contemplacié del mistic és el
procés d’aplicacid de tots els mitjans de qué disposa al servei de la primera
intencid: 1’exercitacid dels sentits corporals, dels sentits espirituals i de
les potencies de I’anima racional al servei de Déu. Aixi doncs, el procés
contemplatiu ha de ser el procés vital de qualsevol bon cristia, tenint present
que conéixer la realitat és contemplar-la des de Déu.

Es per aix0 que la mistica lul-liana és tan contemplativa com activa, fins
al punt que se I’ha considerada com una filosofia de ’acci6 (Sala-Molins,

d’oraci6 i contemplacio, en forma de pregaries, com la tercera part del Liibre d’home o la
cinquena part de la Medicina de pecat, en qué aborda quin €s el procés de contemplacio que
condueix al rapte mistic (Fernandez-Clot, 2019, p. 77).
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1974). El mistic és aquell que sap llegir en el mon la preséncia de Déu i
alhora vol predicar-la a la resta de la humanitat amb I’exemple i la paraula:
«il peculiare agire di Lullo, che si realizza nella incessante produzione di
pensiero e di scrittura, non solo non contradica I’experienza mistica ma si
radichi in essa, assumendo le caratteristiche di una sapienza dell’amore»
(Pereira, 2008, p. 407). S’entén aixi que el retorn del mistic al mon siga
un dels fonaments de la filosofia de I’amor lul-liana, com va saber veure
Vega (1994, 2002, 2005):'° el mistic no resta aillat de la realitat, sind que
se serveix de la seua experiéncia per fer veure als homes quina ha de ser
la seua funcidé i com poden dur-la a terme. Una altra de les particularitats
de la mistica lul-liana és que s’allunya de les mistiques de 1’excés, car no
hi ha en els textos Iul-lians la pérdua de 1’esséncia dels éssers i la seua
alteritat, ans al contrari. La mistica de Ramon es basa en la diferéncia, en
el refus de la identificacid entre I’amic i I’amat (Sala-Molins, 19651 1974)
i en la preocupacio antropologica que situa I’home al centre del procés.
També podem titllar la mistica de Llull com a racional, perqué és la
recerca de la perfeccio de ’amor a Déu per mitja de la sistematitzacio
d’un métode per a estimar-lo d’acord amb 1’exigéncia de la seua perfeccio.
Que el discurs mistic de Llull va Iligat a la seua filosofia és ja una obvietat
que fins i tot els autors que van separar el filosof llati del literat catala van
saber captar: la mistica lul-liana és una filosofia de I’amor que va molt
més enlla de ’afecte i el fervor, ’amor que prescriu no és un sentiment
irracional i deslligat de la resta de processos sistematitzables (Probst,
1914). En I’obra de Llull hi ha una convivencia de distintes tendéncies i,
de vegades, la voluntat d’encasellar-les és una simplificacié estéril i poc
realista amb els parametres de 1’autor a qué ens enfrontem. La dimensio
narrativa o metaforica es lliga a la concepci6 intel-lectual i als principis
artistics, amb preeminéncia d’una o altra tendencia segons les necessitats
extratextuals, 1’estratégia discursiva i el lector a que s’adrega. També és

10. Segons Llull, I’home pot assolir el coneixement de la divinitat mitjangant la contem-
placié a través dels quatre graus de significacio: el sensible-sensible, el sensible-intel-ligible,
i I’intel-ligible-intel-ligible, conformen 1’ascensio; mentre que finalment la descensio es
dona de I’intel-ligible al sensible. En aquestes maneres diferents d’obtenir significat operen
diversos elements: els sentits exteriors, la imaginacio, les poténcies i els sentits espirituals.
S’ascendeix fins al mon espiritual gracies a la natura de I’anima racional, pero el mistic ha
de ser capag de descendir de nou al mon sensible (Vega, 1994, pp. 96-99).
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aixi en els textos mistics. La mistica que trobem en la filosofia de Ramon
Llull respon a I’aspiraci6 de captar el divi per la fe i la rad, per ’amor i el
coneixement." Es en aquest sentit que 1’autor assajara diverses maneres de
configurar una art d’estimar Déu, un metode per tal d’arribar a contemplar,
que s’explicitara en obres que es presenten com a arts d’enamorar-se de Déu
i en textos que pretenen ensenyar a orar. Tant el Llibre d’amic e amat com
I’Arbre de filosofia d’amor sén exemples d’aquesta mistica de dimensio
intel-lectual, pero 1’aplicacio dels principis artistics a I’ambit mistic es fa
palesa més explicitament en I’ Art amativa. Es a 1’etapa ternaria quan Llull
es planteja la sistematitzacid d’una ciéncia sobre ’amar, els elements de
la qual es troben ja desdibuixats en altres obres amatives anteriors, com
el Llibre d’amic e amat. Aixi, el nexe entre 1’art combinatoria i la recerca
mistica esdevé central a les Flors d’amors e flors d’intel-ligencia, I’ Art
amativa 11’ Arbre de filosofia d’amor (Pereira, 2007, p. 187).

En paral-lel a I’Art inventiva, Llull es proposa crear una Art amativa,
una ciéncia que ensenye a estimar. Aquesta proposta es comprén plenament
d’acord amb I’esperit que anima tota la seua obra, perque Llull s’esforca
a demostrar que 1I’Art era aplicable a totes les ciéncies.'? Fruit d’aquesta
voluntat foren els nombrosos tractats en que aplica els principis de la
combinatoria artistica a diverses disciplines. L’amor ¢és una altra de les
disciplines a que es poden aplicar els preceptes del seu sistema intel-lectual,

11. En la teoria lul-liana, la relaci6é que es dona entre la fe i la rad és de doble direccio-
nalitat: tan important com és la ra6 en la demostracié dels misteris, ho ¢s la fe en el procés
intel-lectual de comprensi6 i contemplacié de Déu. Llull no és original en aquesta qiiestio:
interpreta la doctrina del credo ut intelligam de sant Anselm i segueix els postulats de sant
Agusti, que també fa seua la citacié biblica «Nisi credideritis, non intelligetis» (Is 7,9). El
pretés racionalisme de Llull advoca sempre pel paper preeminent i necessari de la fe, condi-
ci6 necessaria en el procés cognoscitiu de Déu i les realitats espirituals. La fe és un do que
ajuda I’enteniment a reconéixer la veritat de la creenga i comprendre-la. I la contemplacio és
el procés en queé es du a terme la comprensio de la fe. La bibliografia sobre la relaci6 entre
fe i rad en Llull és molt extensa. Remetem només a alguns estudis: Artus (1995); Bordoy
(2019); Carreras i Artau (1939, pp. 514-523); Colomer (1996); Fidora (2018); Garcias Palou
(1957); Gaya (2020); Gracia (1975); Johnston (1987, pp. 120-133); Rubio (1994); Sola
(2003); Trias (1979).

12. Veg. el treball de Bonner (2017) quant a la génesi de I’art com a instrument de con-
versio lligat a la ciéncia i també¢ a I’amancia.
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mitjancant el qual I’home podra orientar la seua voluntat a estimar les coses
amables 1 odiar les odiables:

compilam esta Art amativa en la qual se dona es mostra amancia,
axi com en la Art inventiva sciencia: car enaxi com sciencia es
intitulada sots entendiment, enaxi amancia es entitulada sots vo-
lentat; e car amancia es deffectiva sens sciencia, € sciencia sens
amancia, per aco en esta amancia prenem los comengaments de
la Art inventiva, e la manera d’aquella sciencia seguim en esta
compilacio. (Llull, 1933, p. 4)

Aixi es posen en igualtat I’enteniment i la voluntat, la ciencia del saber
i la ciéncia de I’amar, ’amancia. Iamancia és la ciéncia que té com a
objecte I’amor a Déu, tenint en compte que de I’amor es pot obtenir un
coneixement intel-lectual. Aquesta ciéncia s’ha d’encarregar d’aplicar la
voluntat a dilucidar qué ha de ser estimat i qu¢ ha de ser odiat, perque
I’enteniment i la rad exercisquen correctament la seua funcié i les tres
poténcies de I’anima racional s’apliquen a recordar, entendre i estimar el
que cal que siga recordat, entés i estimat: Déu i les seues virtuts. La ciéncia
s’aplica a accedir a la veritat a través de processos racionals, mentre que
I’amancia t¢ com a objectiu el coneixement de I’amor afectiu i alhora
intel-lectiu: I’objecte de la ciéncia és la veritas, mentre que el de I’amancia
¢s la bonitas, i totes dues son indestriables. Llull esta convengut que una
art amativa ajudara els homes a seguir la primera intencio, perqueé: «si
sabien tan bé amar con saben entendre, per mi [filosofia d’amor] e per ma
sor [filosofia de saber] poria ésser tot lo mon ordenat e en bon estamenty
(Llull, 1980, p. 18). Com afirmavem a I’inici d’aquestes linies, la mistica
lul-liana és deutora del seu pensament i també del llenguatge artistic: els
principis que regeixen tots els ordres de la realitat també poden aplicar-se
a I’ambit amords per tal de mecanitzar-lo. Aixi, en les obres amatives el
llenguatge artistic es barreja amb el llenguatge al-legoric i metaforic tant
de la prosa poctica com de la ficcié narrativa.

Tenint en compte totes les consideracions que acabem d’enunciar,
podem reafirmar que la mistica lul-liana és una mistica racional. L’expe-
riéncia mistica i el coneixement intel-lectual son indispensables 1’un en la
configuracio de I’altre. Perqué contemplar és un element fonamental per als
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dos camps: és comprendre la fe, arribar a conéixer la veritat i a estimar la
bondat. Platzeck (1978) ja va advertir que el métode combinatori es podia
considerar des de 1’is contemplatiu, i mostra de quina manera les figures
i altres recursos sensuals exerceixen un paper de suport en la meditaciod
que, alhora, du a la contemplacio. Estudis posteriors (Vega, 2002; Pereira,
2007; Romano, 2007) han vist I’art com a métode demostratiu i com a
instrument de pregaria i meditacié. En aquestes linies ens hem referit
a I’art d’estimar, a la ciéncia de I’amor, pero també hem esmentat que la
contemplaci6 lul-liana va lligada a I’art de I’oracid i la meditaci6. Totes
dues coses s’expliciten en 1’obra que es constitueix com a objecte del nostre
estudi: el Llibre d’amic e amat.






2. El Llibre d’amic e amat. Una obra per a la contemplacio

Si alguna obra destaca en el repertori lul-lia és el Llibre d’amic e amat.
El reconeixement que ha adquirit es veu explicitat en la ininterrompuda
circulacid del text des de la seua composicio, en I’extensa bibliografia que
se n’ha ocupat i en les traduccions a nombroses llengiies que se n’han fet.
Larticulaci6 estilistica dels continguts, la bellesa i la brevetat dels seus
versicles mistics, és el motiu principal que aquestes siguen, segurament,
les pagines més llegides i conegudes de Ramon Llull. E1 LA4 es considera
la joia més preuada de la mistica lul-liana (Carreras i Artau, 1939, p. 320)
i igualment és 1’obra que ha arribat a captivar autors ben diversos,'* com
Jacint Verdaguer, qui afirma a proposit dels versicles que tenen «una sabor
mistica superior a la de tots los libres mistics escrits per la ma de ”’home»
(2007, p. 38).

Pero I’obreta no es pot deslligar del context del Romang d’Evast e Bla-
querna.** La finalitat amb queé s’hi insereix defineix tant la forma com el
contingut dels versicles que ens ocupen, per aixo tota analisi que es vulga
eficient i objectiva haura de partir d’aquestes consideracions. La lectura
del LAA requereix la comprensi6 del context ficcional en qué s’inscriu,

13. Veg., per exemple, els treballs de Vega (2018) i Castella (2021) sobre la recepcié de
Llull en I’obra de Verdaguer. Veg. també el treball recent de Castella (2023), en que explora
i demostra com la proposta creativa de Foix pren com a model 1’habit actiu i contemplatiu
que es desprén de I’Art de Llull.

14. La inseparabilitat de la novel-la és ja una evidencia indiscutible des que Soler (2012)
demostra que els setze manuscrits medievals que transmeten el L44 comencen amb el capitol
99 del Blaquerna. L’ opuscle deu estar escrit, doncs, pels voltants de 1283, ja que la redaccio de
la novel-la probablement va ser acabada a Montpeller cap a aquesta data (Soler, 2012, p. 34).
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ja que constitueix un exemple de literatura dins la literatura, una obra
inserida dins d’una altra que és fonamental en el corpus lul-lia. El llibre
cinqué de la novel-la, «De vida ermitanay, s’enceta amb la rentincia del
personatge Blaquerna al papat per dedicar-se a la vida ermitana, un ideal
que ha perseguit al llarg de tota la narracié. En aquest sentit, al capitol 96,
Blaquerna Papa fa realitat el seu desig de convertir-se en «contemplador
de Deu en vida ermitanay i prega als cardenals que li permeten complir
la seua voluntat i «que li fos donat aquell ofici de oracié» (Llull, 2009,
p- 420). La vida ermitana es defineix com un ofici d’oracio i es fa explicit
que aquest ¢s el metode lul-lia per a la contemplacio, sempre indissociable
de I’oracié. Finalment, Blaquerna obté el consentiment dels cardenals i
emprén el cami cap a la seua nova vida a la muntanya. Ja establert alli, el
personatge rep la visita de I’ermita de Roma que adés li havia demanat
acompanyar-lo a la seua ciutat per proclamar-se model per a la resta d’ermi-
tans. Com que no ha aconseguit dur-los el mestre que necessiten, sol-licita
ara a Blaquerna que escriga un llibre que els ajude a regir la vida que han
triat. D’aquesta manera, el LAA4 es presenta en la ficcié com un encarrec
adrecat al protagonista, un llibre que ha de servir de model als ermitans
perque seguisquen la primera intencio: recordar, entendre i estimar Déu.

El LAA té, doncs, una finalitat concreta: multiplicar el fervor i la devocio
dels ermitans i de ’amic per a enamorar-los de Déu, representat en la
metafora de I’amat. Aixi, podem afirmar que el LAA pretén ser una obra
de direccio espiritual «destinada a la cura de les animes d’un col-lectiu en
procés d’institucionalitzacio, el dels ermitans [...] que no sap com practicar
la mena de vida que ha elegit» (Ruiz Simon, 2015, p. 69). Amb aquest
proposit, t¢ com a matéria I’amor, tractat al llarg de 357 versicles que Llull
anomena «metafores morals», amb qué es pretén fer pujar 1’enteniment,
ajudant I’anima en 1’ascensio del mon sensible cap a Déu. La tria del format
respon a les necessitats de 1’anima, les senténcies han de ser breus perque
«en breu temps la anima ne pogués moltes decorrer», ja que «cascu vers
basta a tot 1 dia a contemplar Déuy» (Llull, 2012, p. 71).

Podriem dir, tamb¢, que 1’obra ¢és el primer tempteig del beat de crear
una art d’estimar Déu: aquest tractat sobre 1’amor mistic és una obra
didactica, una eina per a qui vol contemplar i saber com actuar en la vida
eremitica. Pero alhora és la transcripcio diaria d’una experiéncia mistica
concreta, la de Blaquerna, una experiéncia que queda fixada en la paraula
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i que per aixo esdevé mitja i model per a la resta, com ja hem exposat en
parlar de les experiéncies i els textos mistics: «Blaquerna estava en oracid
e considerava la manera segons la qual contemplava Déu e ses virtuts; e
con havia finida sa oraci6 escrivia ¢o en que havia contemplat Déu» (Llull,
2012, p. 71). El saber de I’experiéncia, en aquest cas ficcional, s’articula
i es fa paraula perque la comunitat a qui es pretén arribar i sobre la qual
es pretén incidir puga accedir-hi. Ha estat de sobres demostrat que Llull
domina els recursos literaris al servei del seus proposits, i aquesta n’és una
de les proves fefaents; és capag de traduir I’experiéncia d’un personatge
d’una novel-la en uns versicles exquisits, tot convertint-la en una expressio
poctica refinada, i aconsegueix vehicular la seua filosofia en una obreta
d’aparent simplicitat que amaga en realitat una gran complexitat. No ho
sabem explicar millor del que ho ha fet Soler:

Dins del Blaguerna, el Llibre d’amic e amat es revela com una
solucid genial al problema de com informar, en un marc narratiu,
de les vivencies mistiques del protagonista; de com transmetre al
lector aquesta experi¢ncia radical i inefable per definici6 cap a la
qual ha tendit tota la vida del protagonista i que ha estat el motor
de la novel-la. (Soler, 2012, p. 34)

Es cert que la novel-la podria haver-se clos al capitol 98, «De la vida en
la qual estava Blaquerna en son ermitatge», pero llavors no s’hauria entés
el desequilibri entre les parts precedents —dedicades a la resta d’etapes
de la vida consagrada— i aquest darrer capitol que presenta breument la
rutina de Blaquerna ermita. Encara menys tenint en compte que la voca-
ci6 inicial de ser ermita és el motiu que justifica tota la novel-la. Si en el
desenvolupament de la ficcié narrativa es presenta un model per a cada
tipus de vida, regit sempre segons la primera intencié —I’exemple del bon
matrimoni, del monjo, de I’abat, del bisbe i del papa ideals— no tindria
sentit desproveir el lector d’un model de vida ermitana. El Romang d ’Evast
e Blaquerna és un pou d’ensenyaments, consells i exemples didactics per
a cada estament, estat de vida o professio, també per a I’eremita (Badia et
al., 2013, p. 445). E1 LAA 11’ Art de contemplacio que el segueix son, doncs,
capitols coherents en la concepcid de la novel-la. Llull ha de mostrar tam-
bé quina és la manera d’ordenar la vida de qui es dedica exclusivament a
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estimar Déu, perque com en la resta d’etapes existeixen perills i temptacions
que s’han de saber evitar. Alguns autors han volgut llegir la novel-la i els
opuscles que en formen part com la transcripcio del procés contemplatiu
complet en que se succeeixen les etapes ascética i mistica:

En cierto sentido la parte narrativa traduce la etapa ascética,
a través de la cual, el alma del ermitafio va librandose de toda
imperfeccion, mientras que los versiculos del Libro del Amigo
y del Amado y del de contemplacion nos ofrecen los pasos de
la ascension final hacia la union entre el Amigo y el Amado.
De todos modos, conforme con la praxis ya sefialada de los autores
espirituales de la Edad Media, las lindes entre ascética y mistica
se presentan aqui bien definidas y los versiculos, por ejemplo, del
Libre d’Amic i Amat alternan los varios momentos de la actividad
espiritual. (Bertini, 1961, p. 152)

Siga o no aquest el sentit que Llull pretenia donar a la novel-la, resulta
clar que el LAA és la conseqii¢ncia evident del desenvolupament del romang
i I’exemple per antonomasia d’experiéncia mistica.

Dr’altra banda, cal fer atenci6 a la metafora que tria Llull per a la con-
templacié: ’amic i ’amat, I’home i Déu, units per un amor compartit que
escurca la distancia entre el seu caminar. La manera i la matéria del Llibre
d’amic e amat sén obra de Déu, que les revela a Blaquerna:

Dementre que Blaquerna plorava e adorava e en la sobirana
stremitat de ser forges havia puyada Deus sa anima, qui-l con-
templava, Blaquerna se senti exit de manera per la gran frevor e
devocid en que era e cogita que for¢a d’amor no segueix manera
con I’amich ama molt fortment son amat. On, per a¢d, Blaquerna
fo en volentat que feés Libre de amich e amat, lo qual amich fos
feel e devot crestid e-1 amat fos Deu. (Llull, 2009, p. 426)'

15. Abans del LA4, pero, aquests personatges ja s’havien deixat veure entre les pagines
del LC' i als capitols 79, 80 i 83 del Blaquerna. Arabé, si al LC es troba I’origen i la formacio
del tema, la constituci6 de la metafora és posterior, com va estudiar Soler (1992).



43

La metafora que Ramon Llull escull no resulta estranya per al lector
de I’época, ans s’inscriu en un context espiritual avesat a la interpretacio
al-legorica en qué I’amor huma serveix per a descriure I’amor espiritual.'®
De fet, al Llibre de contemplacio Llull dedica la distincié 39 a I’amor
huma i tracta de caracteritzar-lo per mostrar de quina manera s’haurien
d’estimar els humans, atenent a la primera intencid i al model que Jesucrist
els propicia. En sintonia amb la tradicio, Llull sap que I’art d’estimar Déu
també es pot ensenyar, aprofitant precisament I’amor huma:

al principi d’aquest tema hi son molt presents les idees, usuals en
la literatura espiritual dels cistercencs i els victorins, de la prioritat
en el temps i en 1’ordre del coneixement de I’amor carnal sobre
I’amor espiritual i de la necessitat consegiient de tenir-la en compte
si es vol ensenyar ’art d’estimar Déu. Aquestes idees eren darre-
re del discurs sobre la pertinéncia del recurs al-legoric a I’amor
profa en el Cantic dels cantics. Al De natura et dignitate amoris,
Guillem de Saint Thierry havia explicat que aquells mestres que
volen ensenyar aquest art d’estimar tan diferent a I’ensenyat per
Ovidi no poden fer com si I’amor no existis de manera natural en
el cor de I’home. Aquest amor, seguia dient, existeix i la funcio del
mestre és redregar-lo, a través d un procés reeducacio en I’amor en
que allo que cal ensenyar és com s’ha de purificar i de fer créixer
(Gilson, 1986, p. 218). En els versicles del Llibre d’amic e amat,
en que la parella «amic» i «amat» ja protagonitza narracions al-
legoriques, Llull també va partir d’aquest punt de vista. I és des
d’aquesta perspectiva que cal entendre no només 1’us mateix que
hi fa de I’al-legoria, sind també d’alguns dels motius tematics
del Cantic dels cantics i de la poesia trobadoresca. (Ruiz Simon,
2015, pp. 74-75)

L’amor entre I’amic i I’amat s’ha de llegir tropologicament, pero fins
i tot aquesta relacid humana s’expressa ja en termes summament espiri-

16. I en que I’amor huma mateix es vehicula a través d’al-legories. Veg. I’estudi de Lewis
(2013), que analitza 1’al-legoria de I’amor des del segle x1 fins al xvi, des del Roman de la
Rose fins a The Faerie Queene, passant per Chaucer, Gower o Thomas Usk.
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tuals; en cap dels versicles no es descriu un amor erotic o de desig carnal,
sind que es modela un amor dinamic en qué la preséncia i I’abséncia no
depenen de la corporalitat sin6 de la correcta aplicacid dels sentits i de les
poténcies de I’anima racional de I’amic a la contemplacié de I’amat. Si
hi ha un desig, és el de ’amic incansable a la recerca de I’amat, amb la
voluntat d’assolir la companyia de Déu. L’amic ha d’estar predisposat a
estimar Déu i a fer-ho seguint la primera intencio, altrament no pot naixer
I’amar compartit entre els amants, que hi possibilitara I’apropament. Aixi
ho expressa Llull a I’Art amativa: «...car sens compliment del donant e
del resebent non poria naxer complit amar, car I’amatiu e I’amable haurien
defalliment, e enaxi convenria que I’amar hagués defaliment» (LIull, 1933,
p- 330); a I’amat perfecte li cal la correspondencia d’un amant també per-
fecte (Dominguez, 1986, p. 119), malgrat que el grau de perfeccio no puga
ser mai igual entre els dos. Per aixo I’amor es defineix com la voluntat de
I’amic de seguir la primera intencid, basada en el desig que ’amic ha
de gestar abans de comengar el cami:

Demana ’amat a I’amich que era amor. Respos que presencia
de faycons e de paraules d’amat en cor suspirant d’amador; e lan-
guiment per desig e per plors en cor d’amich. Amor és bulliment
d’audacia e de temor per frevor. E amor ¢és final volentat a desirar
son amat. E amor és aquella cosa qui augis 1’amich con ohi cantar
de les bellees de son amat. —E amor és ¢o que és ma mort e en
queé esta tots jorns ma volentat. (LAA4 164)

El desig de I’amic és fonamental per fer viure I’amor per I’amat, ja que
du la voluntat a aplicar-se a la funcié perqué fou creada, estimar Déu. Lla-
vors se li encomana una altra missio: difondre el missatge que ja posseeix
i servir de model a la resta d’amadors. Per aquest motiu I’amor ¢€s teoria i
és, sobretot, practica: practica interior del subjecte lliurat a la recerca de
D¢éu, i practica exterior que pren la forma de missio apologética i exercici
de model per a la resta, com ho és Blaquerna per als ermitans de Roma:

—Digues, foll, qué és amor? Respos: —Amor és concordan-
ca de tesorica e de praticcha a una fi, a la qual se mou lo compliment
de la volentat de I’amich per ¢o que faga a les gents honrar e servir
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son amat. E és qiiestio si la fi se cové pus fortment ab la volentat
de I’amich qui desiga ésser ab son amat. (LAA4 229)

Tanmateix, aquesta condicié s’ha de veure reforgada per 1’ajuda que
li oferira I’amat, que €s qui possibilita ’amor en primer terme: «Dema-
naren a I’amich de la amor de I’amat. Respos que la amor de son amat és
influéncia de la infinida bonea, eternitat, poder, saviea, caritat, perfeccio; la
qual influencia ha I’amat a I’amich» (LA4 81). Gracies a I’amor de I’amat,
I’amor de I’amic sera particip de les dignitats, car €s infonent-li les virtuts
que I’amic reunira les condicions necessaries que el predisposaran a seguir
la primera intencio.

Per tant, tot i que ’amor de I’amat ¢és el que permet iniciar el procés
d’enamorament i contemplacid, ’amic ha de restar actiu i ocupar-se’n,
perqué 1’amor és una accid continua, és el caminar de I’amic que es
fa possible gracies a I’encarnacid, a la humanitat de Déu. De fet, la tria
dels personatges respon, segons Sala-Molins (1965), a la base trinitaria
del pensament lul-lia: I’amor que naix de la relacio de ’amic i ’amat és el
que s’estableix entre el Pare i el Fill. Si I’home pot aspirar a comprendre i
trobar Déu és gracies a Jesucrist, I’esglad necessari entre els dos mons. Es
en aquesta linia que podem dir que la contemplacio i la mistica lul-lianes
son antropocentriques.

En efecte, en la filosofia lul-liana, la dinamica de 1’amor es presenta
des del punt de vista de I’activitat humana (Romano, 2007, p. 388), la qual
cosa es manifesta i es justifica des de dos vessants. D’una banda, perqué
I’encarnacio és el que permet la relacio entre 1’ésser huma i Déu. De I’altra
banda, perque 1’ésser huma és I’entitat més important de la creacio, ja que
participa de Iintelligere de Déu: «és el compendi, el centre de la creacio.
Es la imatge de Déu» (Mensa, 2012, p. 39). L’home és un microcosmos
que resumeix el moén sencer: queda lligat al mon terrenal per la natura
del seu cos i al mén espiritual per la natura de la seua anima i, alhora, el
seu cos resumeix els quatre escalons del mon sensible. En 1’organisme
huma es veu reflectida tant I’estructura ternaria del mon espiritual, en les
poteéncies de 1’anima, com [’estructura quaternaria del mén material, en
la composicié del seu cos (Pring-Mill, 1991, pp. 80-83). Es per aixo que
I’home que es coneix a si mateix podra conéixer la realitat i podra fer-la
congéixer a la resta: «el conocimiento que tiene el hombre de si mismo le
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abre el camino para el conocimiento de toda la realidad. El sujeto hombre
es la llave para conocer el mundo, porque el ser humano es la sintesis de
toda la realidad visible» (Dominguez, 2015, p. 252).

La finalitat per que foren creats tots els éssers és servir Déu en la mesura
de les seues capacitats, i ’home, en tant que criatura espiritual i alhora
corporal, és el que tanca el cercle perfecte que €s la creacio i possibilita
que la resta de criatures puguen seguir la primera intencio. Es pot trobar
Déu a través de I’home virtuos, perque I’home és finit en Déu i perque les
virtuts que conté son el reflex imperfecte de les dignitats divines, els vesti-
gis de Déu que I’enteniment de I’home pot aprehendre perqué la memoria
els recorde i la voluntat els estime. Si I’home deixa de recordar, entendre
i estimar Déu, totes les criatures perdran la manera d’accedir-hi. Per aixo
ha d’aplicar-se a contemplar-lo a cada moment i en cada activitat que du a
terme, perque «des del moment en qué I’home es torna conscientment cap
a Déu i segueix la intencio recta esdevé contemplatiu en totes les accions
de la seua vida» (Rubio, 2015, p. 592). Aquest argument es presenta al
LAA d’aquesta forma:

Crida I’amich en alt a les gents e dix que amor los manava
que amasen en anant e'n seent, en vetlant e'n durment, e'n par-
lant e'n callant, e-n comprant e-n venent, en plorant e-n rient, en
plaer e-n languiment, en guanyant e-n perdent. E, en qualsque coses
feessen, en totes amassen, cor d’amor n’avien manament. (L4A4 77)

El manament de I’amor ha de guiar la vida de I’amic, que ha de saber
que pot contemplar Déu en cada acte que realitza. En les pagines que
segueixen analitzarem si 1’amic és capa¢ de seguir aquest manament
d’amor, aquest cami obert per I’amat i teixit de sendes aspres i dreceres
lluminoses. Aquest cami que comenga en les belleses del mon per arribar
a Déu, la bellesa suprema.



II. ELS CAMINS DE I’AMOR. I’HOME, EL MON
I DEU AL LLIBRE D’AMIC E AMAT

Com els raigs d’una llum que es reflecteix en mil miralls, ’amor, tot i la
seua unitat, es desplega en infinites rutes, ramificades i canviants. Sendes,
dreceres 1 viaranys s’obrin als ulls i als peus de I’amic, delerds de recorrer
cada pas del viatge de contemplacio. L’amat es concep com una realitat
una i transcendent, perd I’amic podra accedir a ell a través de multiples
camins i experiéncies. Caldra descobrir quines son les rutes que I’acosten
a la veritat, car la mistica del LA4 integra la pluralitat en una experiéncia
d’unificacié que transforma la dispersido del moén en una Unica veritat:
«Dehia I’amich a ’amat que per moltes carreres venia a son cor e-s repre-
sentava a sos hulls, e per molts noms lo nomenava sa paraula; mas la amor
ab queé I’avidava e-1l mortificava no era mas Ia tant solamenty (LAA4 88).
L’amic haura de saber aprofitar cada senda que se li obri per contemplar
I’amat en el mdn i assolir el coneixement del suprasensible. En aquestes
linies ja han aparegut els tres elements que sintetitzen la cosmovisié me-
dieval i que ocuparan 1’analisi de les pagines que segueixen: I’home, el
moén i Déu. També son aquests els tres elements clau de 'univers lul-lia.
El regne natural, el regne huma i el regne divi en sén el resultat; filosofia
natural, antropologia i teologia son tres disciplines indissociables en Llull.
La mistica de Llull és la recerca de la relacié de I’home amb Déu i amb el
mon, per aixo definim les pagines dedicades a I’analisi de la contemplacio
del Llibre d’amic e amat a partir d’aquests tres elements: el cami de I’amic,
el simbolisme del mon i la descoberta dels misteris divins. En les pagines
que seguiran descobrirem de quina manera es defineix el cami de I’amic,
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com se serveix del mon per arribar a contemplar I’amat i quin paper hi
juguen els misteris divins de la Trinitat i I’encarnacio en la seua recerca.

Aixi doncs, en aquest capitol pretenem examinar la proposta contem-
plativa del LAA a partir de la relacio que s’estableix entre els tres ambits
i que, d’entrada, s’explica en termes d’exemplarisme. L’amic és el gran
protagonista del L4A4 i en I’examen dels versicles s’ha de considerar com
actua per arribar a assolir la seua comesa: com disposa la memoria, I’en-
teniment i la voluntat a membrar, entendre 1 estimar 1’amat, com es mou
entre ’accio i la contemplacié i com empra el sofriment per acomplir la
seua missio, a través d’una peniténcia que s’emmiralla en el patiment
de Crist. A les pagines que segueixen s’examinen els versicles tenint en
compte aquests plantejaments.

Si I’amic ocupa les pagines del primer apartat, la segona part d’aquest
capitol se centra en el paper del mon sensible en tant que llibre ple de signes
de Déu. Per a Llull, conéixer la realitat és contemplar-la des de Déu, i per
aixo el cami de ’amic comenga i acaba en el mon. Partint de la concepciod
simbolica i al-legorica de I'univers medieval, ’amic adquireix el conei-
xement de [’amat a partir de les significacions que les criatures donen de
les seues dignitats. Aixi, la lectura dels versicles considera el paper de les
dignitats divines com a principis de I’ésser i com a eines epistemologiques.

Finalment, la darrera senda ens mostra de quina manera els misteris
de I’encarnacid i la Trinitat s’encabeixen en el métode contemplatiu que
Llull teoritza al Llibre de contemplacio i tracta de posar en practica a
través del Llibre d’amic e amat. El dialeg que s’estableix entre el Llibre
de contemplacio, el Llibre d’amic e amat 11’ Ars compendiosa inveniendi
veritatem ajudara a donar respostes i a aclarir les observacions lul-lianes
sobre el cristocentrisme en aquesta primera etapa productiva. Jesucrist se
situa al centre del sistema epistemologic i ontologic Iul-lia, i les poten-
cies de I’anima racional veuran en ell el subjecte perfecte sobre el qual
aplicar-se, en tant que signe exemplar de les perfeccions divines. D’altra
banda, Llull recorre al trinitarisme inherent a les coses per a explicar el
misteri de la Trinitat.



1. El cami de ’amic

Per a Ramon Llull, estimar és un acte que sona al ritme d’un tres per quatre
etern. La terna amic, amat i amor es troben en la subdivisio binaria del mén
medieval, dominat pel dualisme sensual/intel-lectual que justifica cada ac-
ci6 de I’home de 1’edat mitjana. En aquest recorregut de passos incessants
que s’inicia i es clou en 1’amat, ’amic ha de ser capag¢ de potenciar les
seues virtuts 1 fer-les visibles per mostrar I’amor que 1’inunda i el sotmet.
L’amic enamorat haura de comencar per disciplinar tots els mitjans de que
I’amat 1’ha proveit per a iniciar la recerca. Aixo el dura, necessariament,
a subordinar les seues capacitats sensuals a la part espiritual que haura de
dominar: I’anima racional i les seues tres poténcies. Memoria, enteniment i
voluntat han d’estar disposades a membrar, entendre i estimar 1’amat, mal-
grat les temptacions i les adversitats amb qué es troben en el caminar etern.

En ocasions llegirem que I’amic voldra isolar-se per tal de facilitar-los
la comesa, pero es veura llengat al mon per cantar les proeses de I’amat,
perque la seua missio que comenca i acaba en I’amat té I’eixida i la meta
en el mén sensual. Els camins delitosos que recorrera son plens a vessar
de paratges dolorosos i penes inclements que no li facilitaran la missio6
que té encomanada. Perd sabra servir-se dels sofriments del viatge per a
apropar-se al model suprem que persegueix, Jesucrist. Perque, al capdavall,
¢és gracies a ell que podra trobar-se amb 1’amat.

1.1 LA VIDA ACTIVA I LA VIDA CONTEMPLATIVA

En el si del projecte contemplatiu que vol dur a terme, Blaquerna es
proposa, des de I’inici de la novel-la, abandonar tot allo munda per tal
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d’arribar a Déu. Regit per la causa final perque fou creat, el protagonista
ha determinat fer-se ermita i posar-se al servei de Déu. Aixi ho exposa a
Evast i Aloma quan tracten de retenir-lo (Llull, 2009, p. 107):

no vull metre honrament ni riqueses ni delits d’aquest mon ni
negunes altres coses, mas Deu tan solament, qui m’ha creat e fet
per ¢o que sia son tabernacle. On, gran injuria sseria feta a Deu
qui-l gitas de la cambra en la qual vol estar, e injuriat seria lo meu
cor si el tollia a Deu.

Com que vol que Déu I’habite, el jove Blaquerna necessita deixar el
moén que li ho impedeix; ésser a prop de Déu comporta la necessitat de
buidar-se de totes les coses terrenals. Per aixo vol anar-se’n sol al bosc:
«vull esser solitari per ¢o que no haja null embargament a amar, a conexer,
loar e beneir Deu ab ¢o que he aprés en lo mon. Aquesta es, senyer, la pus
principal raho per que yo leix lo mony» (Llull, 2009, p. 117). En aquell
moment, pero, Blaquerna desconeix que abans de poder dedicar-se a la
vida contemplativa haura de restituir I’ordre del moén, i que només quan
assolisca el procés reformador de la cristiandat podra dedicar-se a la que
¢és per a ell la veritable vida al servei de Déu. Des de ’inici de la ficcid
el jove coneix quines son les condicions per a la contemplacio, segons la
maxima que per a estar prop de Déu cal estar lluny del mon terrenal, per
sobre de la valoracio de les riqueses i dels plaers sensuals. En la tradicio
monastica, la contemplacié només té lloc en ’altra vida, pero la manera
que tenen els homes de dur-la a terme en la vida terrenal és allunyant-se
tant com els siga possible del mén sensible, posant els ulls en el cel, on
tindra lloc la gloria que vindra:

La contemplation, au sens plein de ce terme, ¢tant la possession
dans la lumiére, ne sera réalisée qu’au ciel: elle est impossible
sur terre. Mais on peut en obtenir de Dieu, comme un don, une
anticipation réelle, qui est le désir méme. [...] la prégustation
suppose qu’on meure au monde: il n’y a pas de contemplation
sans mort mystique, sans mortification. Cette obligation incombe
a tout Chrétien: tous les fidéles doivent étre invités a se détacher
de la terre pour s’attacher a Dieu que le ciel symbolise. (Leclercq,
1957, pp. 68-69)
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Aixis’entén que la contemplacié que I’home pot dur a terme en aquesta
vida ha d’aplicar els sentits sensuals a contemplar el cel i no la terra, com
expressa Ramon Llull amb aquestes paraules:

Enaxi com lo cel es pus bell e pus noble que la terra, enaxi
cove que hom do object a sa vista corporal lo cel; car major vertut
reeb la anima a remembrar e a entendre e voler com hom veu e
guarda en lo cel e en les esteles, que no fa com hom guarda en la
terra; car aitant com la vista corporal ha noble object en so que veu,
aitant la vista occasioneja que la anima aja en pus nobles coses son
remembrament e son enteniment e son voler; e asso es, Senyer, per
la gran uni6 qui es enfre lo cors e la anima, car no pot aver la .j.
noblea ne vertut que lautre non senta. (LC 296, 6)

Per tal d’aplicar les poténcies de 1’anima racional a recordar, entendre
i estimar Déu, la vista ha d’observar el cel, el millor vestigi divi que pot
contemplar. Per aixo no sorprén la rutina que segueix Blaquerna quan ja
¢és a I’ermitatge: «Lleva’s Blaquerna a la mijanit, esguarda lo cel e les es-
teles, e gita de sos pensaments totes coses ¢ mes-los en les virtuts de Déu
a pensar. E volc contemplar la bonesa de Déu en totes les quinze virtuts
e les quinze virtuts volc contemplar en la bonesa de Déu» (Llull, 2009,
p. 424). El procés de contemplacio6 ha de partir del moén perque els sentits
sensuals recullen els vestigis de les dignitats que es troben en les virtuts
de les criatures i del mon creat. Perque en la contemplacié les coses mun-
danes poden actuar com a mitja i també com a obstacle, depenent de 1’Gs
que I’home en sapiga fer. Es pot arribar a la llum a través dels ciris que
Déu ha deixat al mon terrenal, les virtuts que ha difés en la creacio i que el
signifiquen: la bondat i tota la resta de dignitats. L’home, 1lavors, ha de
saber servir-se’n i veure en les coses mundanes ’esglao perfecte des d’on
iniciar-se en la contemplacié de Déu:

Deus glorids, amords! A vos, Seyner, sia gloria e benediccio!
Cor con son cogitant, Seyner, en la bonea del mon e perpens con
el es sobject en lo qual som conexedors de la vostra gran bonea e
de la vostra gran vertut, adoncs, Seyner, cau en mon enteniment
que-l mon es molt noble per so cor es loc en lo qual hom pot eser
conexent de la vostra bonea. (LC 157, 1)
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Ara bé, aquest és només I’inici del procés. Quan els sentits sensuals
han actuat sobre les sensualitats, el procés ha de continuar amb la resta
de mitjans amb queé compta I’home, aplicats de manera ordenada a acom-
plir les seues funcions respectives. Arribats a aquest punt, és convenient
apuntar breument quins sén aquests mitjans i quin €s 1’ordre inamovible
que Déu hi va establir, perqué 1’amic els haura de saber emprar segons
aquesta jerarquia. Al segon llibre del LC, als capitols referits a la relacio
entre Déu i I’home, concretament als 40-43 de la distincio x1 «qui tracta de
I’ordenaci6 divinay», Llull especifica quina és 1’ordenacié de cadascuna
de les poténcies i la jerarquitzacid entre aquestes:

E so per que la potencia racional es, Seyner, dona de totes les
altres, si es per so cor es dona de la ymaginativa, qui es dona de
la sincitiva, la qual sincitiva es dona de la vegetable; e la racional,
Seyner, es dona de la mutiva en so que la racional la mou a la accid
del feyt tota ora que-s vol. (LC 43, 4)

Aixi doncs, és fonamental 1’operacio que les poténcies exerceixen les
unes sobre les altres: una operacid dispositiva de les inferiors respecte a
les superiors i una altra transformativa de les superiors sobre les inferiors
(Gaya, 2020, p. 116). El LAA presenta una finalitat apologetica i pedagogica
compartides amb el LC: pretén orientar els destinataris cap a la correcta
contemplaciéo de Déu. La lectura dels versicles, doncs, no pot bandejar
les explicacions relatives al funcionament del procés epistemologic en
’ascensio del coneixement cap a Déu. En aquest sentit és molt esclaridora
la lectura del versicle 306 que proposa Pring-Mill (1991):

Per les carreres de vegetacio, e de sentiment e de ymaginacio
e de enteniment, volentat, anava 1’amich cerchar son amat. E-n
aquelles carr eres havia I’amich perills e languimens per son amat,
per ¢o que exalgas son enteniment e sa volentat a son amat, qui
vol que-ls seus amadors 1’entenen e I’aman altament. (LA4A4 306)

L’ermita cerca Déu per uns camins mistics, al-legoria dels diversos
nivells del moén material (vegetal, sensual, imaginal), que conformen les
carreres sensuals, seguint I’ordre jerarquic, en ascendent, per a poder arribar
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a les carreres intel-lectuals, el cami de I’enteniment i la voluntat, dues de
les poténcies de I’anima racional. Per tant, prenent el mon sensual com a
base, I’amic aconsegueix arribar fins al mon espiritual, fent s de totes les
eines que t¢ al seu abast. Aixi, els sentits sensuals inicien el cami actuant
sobre les sensualitats i, seguidament, els sentits intel-lectuals han d’aplicar
el que han recollit els sentits sensuals a les intel-lectualitats. Després la
imaginaci6 ho recull i ho transforma en matéria apta per a I’anima, perqué
finalment la poténcia racional ho puga entendre, recordar i estimar.

Tanmateix, 1’home que amb els sentits sensuals sap collir el fruit que
Déu ha deixat en la terra, després ha d’allunyar-se del bullici del mén per
poder emprar el material amb els sentits espirituals:

La .ix. rad se diu de solititat e de contemplacié. On, deym que
qui vol aver art e manera de vos amar sia solitari per tal que mills
pusca son remembrament e son enteniment contemplar en vos, per
la qual contemplaci6 la volentat aja major aparellament d’amar
vos. On, axi com natura dona al bou que culla la erba e puxes que
la remuc e la mastec, e asso fa natura per so car lo bou no auria
temps que masteguas com pex tota la herba que ha mester, enaxi,
Senyer, per art e per manera pot hom cullir ab los .v. senys sensuals
los significats qui signifiquen la vostra noblea, e puxes cove que
hom sasol per tal que ab los .v. senys espirituals hom vos pusca
contemplar. (LC 282, 28)

Aci Llull pareix referir-se a la técnica meditativa de la ruminatio:
la metafora del bou que remuga 1’herba una i una altra vegada fins que la
digereix del tot s’emprava en I’ambit monastic per referir-se a la meditacio
continuada de la Paraula de Déu fins a assimilar-la, de manera que la lectura
s’entenia com a aliment espiritual dels monjos (Cavallo & Chartier, 2004,
p. 182). Al fragment el beat proposa ruminar no la Biblia, sin6 els signifi-
cats de les dignitats divines en les criatures, de manera que es remarca la
importancia de les significacions de les virtuts divines.

L’estratégia del bon contemplador ha de ser utilitzar els mitjans que té
al seu abast i saber quan ha arribat el moment de partir perqué el procés
contemplatiu es puga desenvolupar amb eéxit, emprar tant les sensualitats
com les intel-lectualitats: «Angoxos e ploros anava ’amich encerchar



54

son amat per vies sensuals e per carreres entel-lectuals. E és qiiestio en
qual dels dos camins entra primerament dementre cerchava son amat, ni
en qual ’amat se mostra a I’amich pus declaradament» (LA4A4 343). Aixi
doncs, quan ja ha ordenat els sentits sensuals, I’amic parteix del mon per
trobar I’amat en 1’isolament de la natura, i és alli on pot comunicar-se amb
ell —«en un verger on parlaven secretament I’amich e I’amat» (L4A4 157)—:

En 1 gran boscatge era I’amich, qui anava cerchan son amat.
E atroba veritat e falsetat qui-s contrastaven de son amat, cor veritat
lo loava e falsetat lo blasmava. E per ago 1’amich crida amor que
ajudas a veritat. (LAA4 185)

Anava |’amich per munts e per plans, e no pudia trobar portal on
pugués exir del cargre d’amor, qui longament avia tengut en preso
son cors e sos pensaments, e tots sos desirers e plaers.

Dementre que I’amich anava enaxi treballat, atroba 1 ermita
qui durmia prés de una bella font. Desperta I’amich I’ermita, dient
si avia vist en sompniant son amant. Respos 1’ermita e dix que
egualment eren encarcerats los pensaments en lo cargre d’amor
en vetlant e en durment. Molt plach a I’amich con havia atrobat
companyd en preso. E ploraren amdods, cor I’amat no avia molts
d’aytals amadors. (LAA4 109)

El recurs al bosc, el verger, el prat o la font no és gens estrany en la
tradicio literaria. L’home medieval admira la natura a través de la imatge
literaria fornida per la Biblia, els pares de I’Església i els autors classics.
Quan sant Bernat, per exemple, parla del llibre de la natura o del que hom
pot aprendre sota I’ombra dels arbres, no pensa exactament en el locus
amoenus de la tradici6 classica, es refereix en realitat a I’esforg i al cansa-
ment que requereix netejar la terra i pregar, a I’ascesi que promou el treball
del camp. En efecte, quan ’home medieval lloa la bellesa de la natura ho
fa perque aquesta bellesa representa Déu, com es veura més endavant, i
perque el lloc natural, solitari, és bell en la mesura que pot esdevenir fertil
i ordenat per la pregaria i I’ascesi que hi duen a terme I’ermita o el monjo.
En la cosmovisi6é medieval la natura esdevé un canemas de simbols que la
literatura aprofita en un sentit moral (Leclercq, 1957, pp. 126-127).
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En I’entrenament ascétic per a accedir a la contemplaci¢ espiritual, la
purificacid dels vicis i la disciplina exigeix la rentincia tant interior com
exterior, tant del mén com de les coses materials. L’amic vol seguir la
primera intencio i arribar a morir per I’amat, pero les sensualitats i les
obligacions que té al mén ajornen el seu objectiu: «Passar volia I’amich
a la darrerana fi per la qual amava son amat; ¢ les altres fins donaven-li
embargament en son passatge. E per aco, lonchs desigs he pensaments
daven a I’amich tristicia e languiment» (L4A 135). Aixi, I’amic decideix
abandonar els seus béns i allunyar-se de les vanitats i les temptacions
mundanes: «Plora, dejuna, renuncia al mén e ana cerchar son amat ab
amor» (LAA 273), 1 es justifica «—Amich foll, per que destruus ta persona
e despens tos diners e lexes los delits d’aquest mon e vas menyspreat enfre
les gents? Respos: —Per honrar los honraments de mon amat, qui per més
homens és desamat, desonrat, que honrat e amat» (LAA4 12). Una forma
eficient de mantenir la funcié de les poténcies és, doncs, contemplar en
llocs despoblats i allunyats de la ciutat:

Contemplat Senyor! La rad ni la ocasié per que los sants
hermitans elegen e tenen los locs agrests e inhabitables a orar en
aquells, es per so car lunyen lurs sensualitats d’altres sensualitats
animades, car los uns homens torben los altres; car per so que hom
ha vist o oyt o sentit en alcin home, es la anima occasionada de
remembrar ¢ d’entendre e de voler o d’airar aquella cosa sentida,
e com la dnima proposa adorar e contemplar non cabausa re tro
que ha girat son remembrar e son entendre e son voler en la cosa
sentida: on, per asso, Sényer, los hermitans an triats locs agrests e
solitaris per tal que lurs sensualitats sien soles e per altres no sien
occupades ni embargades a oracid: car enaxi com .j. cors empatxa
loc a altre cors, enaxi les unes oracions donen en la oracié embar-
gament a les altres. (LC 296, 4-5)

Per a enamorar-se de Déu cal activar les tres poténcies sobre ell, i Llull
al LC exposa i argumenta reiteradament la manera de fer-ho.

Santificat Senyor! Enaxi com la nau pot hom carregar aitant
com hom se vol, enaxi, Sényer, la &nima aitant com hom se vol
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la pot enamorar de vos: car axi com la nau ha locs per los quals
hom pot metre en ella so d’on hom la carrega, enaxi la memoria
e ’enteniment son carreres e portals on la anima pot hom umplir
d’amor; e enaxi com hom buida la nau com hom ne trau per la porta
so on ella es plena e carregada, enaxi buida hom la dnima de la
vostra amor com hom no li fa remembrar e entendre vos segons
la vertut que ha potencialment en vos a remembrar e a entendre;
e enaxi com la nau pot hom carregar e umplir de ques vol, enaxi
pot hom umplir la memoria e 1’enteniment el voler de ques vol;
e enaxi com les unes naus son carregadas de mellor mercaderia que
altres, enaxi les unes animes remembren e entenen e volen mills e
meés ferventment que les altres. (LC 282, 21)

La memoria i ’enteniment sén les portes que 1’amic té per acollir

I’amor divi. Si la memoria recorda Déu i I’enteniment ’entén, la voluntat
I’estimara; les potencies han de saber aplicar-se a fer present I’amor que
tenen en poteéncia i aquest proposit pot dur-se a terme més facilment quan
les condicions ho propicien. Encara un altre simil per a expressar la mateixa
idea: com un vaixell o una nau es pot carregar de mercaderies, I’home pot
fer entrar el que desitge en les seues potencies. Al capitol 220, «Com home
es coratjos ni fervent en amor», trobem la mateixa associacio. En aquestes
pagines es fa palesa la importancia de les coses amb que ’home carregue la
memoria, I’enteniment i la voluntat, perque el fervor i la voluntat estimen
directament aquestes coses. En paraules de Llull:

Vertuds Senyor sobre totes vertuts, honrat Deus sobre tots
honraments! Enaxi com vexell buyt es aparellat a reebre qual que
cosa hom vulla metre en ell, sia que sia bella cosa o leja, enaxi,
Sényer, la memoria e I’enteniment e la volentat d’ome son vexells
aparellats a reebre quals que coses hom hi vulla metre remembrant
e entenent e volent, e segons que hom les umple d’aquelles coses
esdevé la coratgia e la fervor en amar aquelles.

On, com los homens peccadors, Sényer, umplen lur memo-
ria e lur enteniment e lur volentat de les vanitats d’aquest mon
remembrant ¢ entenent ¢ volent menjars delicats e boure nobles
vins e vestir bells vestiments e aver belles fembres e bells albercs
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e belles cavalcadures e les altres coses d’aquest semblant, per asso
lur remembrament e lur entendre e lur voler los fa esser coratjosos
e fervents en posseir los delits d’aquest mon qui re no valen. (LC
220, 4-5)

El mateix diu Blaquerna als cardenals quan ha decidit abdicar del
papat: «Senyors, longament he desirat con fos servidor, contemplador
de Deu en vida ermitana per ¢o que en mon coratge no fos altra cosa mas
Deu tant solament» (Llull, 2009, p. 420). Es per aixo que es fa necessari
per al contemplador buidar-se tant com puga de les coses temporals i els
estimuls sensorials que destorben el funcionament correcte de les poténcies
de I’anima racional i el fan pecar. Per aquest motiu en [ 'Art de contemplacio
Blaquerna «gita de sos pensaments totes coses e mes-los en les virtuts de
Deu a pensar» (Llull, 2009, p. 525). També per a orar és necessari oblidar
les distraccions sensuals:

Honrat Senyor! En axi com lo vexell buyt es aparellant a reebre
qual cosa hom se vulla, enaxi, com hom ha buydat lo mon e ses
vanitats de son remembrament e de son enteniment e de son voler,
adoncs pot hom cumplir son remembrament e son enteniment e
son voler d’oracid ¢ de contemplacid: car enaxi com les coses
sensuals fan les unes loc a les altres sensualment, enaxi, Sényer,
les coses entellectuals donen loc entellectual les unes a les altres.
On, com asso sia enaxi, doncs per asso an los hermitans els homens
religiosos presa manera com renuncien al mon per tal que pusquen
aver aparellat remembrament e enteniment e voler a oracié ¢ a
contemplacio. (LC 296, 20)

Com home, Sényer, vos prega ni us demana a esguardament
del cors qui vol posseir los delits temporals, adoncs es la anima
empatxada e embargada en la oracio per so car remembra e yma-
gena e vol e desija los delits del cors, e per aquest embargament
en lo qual es la anima per lo cors, es la anima desendressada, per
lo qual desendressament no pot reebre gracia de vos en sa oracio;
e per assO com la anima no reeb gracia de vos per esta manera e
vos prega desordonadament, per asso aital oracio desordonada no
pot plaer a vos qui sots ordonacio de totes creatures. (LC 200, 6)
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La contemplaci6 i 1’oraci6 es fan efectives més rapidament quan ’home
s’allunya del mon perqué pot recordar, entendre i estimar les dignitats i
la gloria, i també perque recorda i entén les penes de I’infern, per a poder
odiar-les. En aquesta linia s’entenen els segiients versicles del LAA:

Puya-se’n lo cor de I’amich en les altees de 1’amat per ¢o que
no fos embargat a amar en 1’abis d’aquest mon. E con fo a I’amat,
contempla’l ab dolcor e plaer. E I’amat baxa’l a aquest mon per
¢o que-l contemplas ab tribulacions e ab languiments. (LAA4 56)

Lo lum de la cambra de ’amat vench inluminar la cambra
de I’amich, per ¢o que'n gitas tenebres e que la umplis de plaers
e de llangors e de pensaments. E ’amich gita de sa cambra totes
coses per ¢o que hi cabés son amat. (L4A4 96)

Dehia I’amich a les gents aquestes paraules: —Qui vertade-
rament remembra mon amat ublida en les circumstancies de son
remembrament totes coses; e qui totes coses oblida per membrar
son amat, de totes coses lo defén mon amat e part li dona de totes
coses. (LAA 131)

Hublida I’amich tot ¢co qui és dejus lo subira cel per ¢o que
I’enteniment pugués pus alt puyar a conéxer 1’amat, lo qual la
volentat desiga preycar, contemplar. (LAA4 133)

Augis amor en lo coratge de son vertader amich totes coses per
¢o que y pogués viure e caber. E agra mort I’amich si no agués
membranga de son amat. (LAA4 242)

Per tal de contemplar ’amat és necessari que I’amic es buide de tota
la resta de coses, perqué les poténcies puguen aplicar-se només a Déu. La
memoria ha d’oblidar (131, 133) tot el que no siga Déu per fer-li ’espai
que necessita. L’amic no ha de renunciar a si mateix per unir-se a [’amat,
pero si que és efectiu que renuncie al mon durant un temps per contemplar
només les dignitats. Tot i aix0, es tracta d’un allunyament temporal, perqué
el procés contemplatiu és circular, comenca i acaba en el mon: I’amic, des-
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prés d’ascendir fins a I’amat, ha de tornar al moén sensible en un moviment
de descensio, com es veu al versicle 56. Fixem-nos, també, que a la gloria
I’amic contempla felig, perd al mon cal patir contemplant 1’amat, perque
en la gloria I’amic és ja un ésser només espiritual, s’ha deslliurat del cos,
perod en la vida terrenal ha d’evitar que el cos seguisca la seua natura i
s’amarre a les sensualitats. Ha de patir necessariament:

Amable Senyor! Per so com la mia anima vol créxer ¢ multi-
plicar sa coratgia e sa fervor en contemplar en vos, e car les coses
sensuals qui venen de part lo cors la embarguen e la empatxen a
contemplar en vos, per assO la mia anima se vulria departir del
cors per tal que acabadament pogués en vos gloriejar e contemplar;
e car la anima nos pot partir del cors, per assoO turmenta e languex
lo cors ab enamoraments ¢ ab desigs de la vostra gloriosa essencia
a veer e a loar e a honrar e a servir. (LC 222, 9)

Cal véncer la sensualitat per després tenir plaer en adorar Déu en la
intel-lectualitat. I una manera de fer-ho ¢s allunyar-se, tant com siga pos-
sible, dels plaers i les temptacions mundanes:

Avia I’amich a anar longues carreres e dures e aspres; e era
temps que anas per aquelles e que portas lo gran feix que amor
fa portar a sos amadors. E per a¢o 1’amich aleuja sa anima dels
pensaments e-ls plaers temporals per ¢o que-l cors pugués portar
lo carrech pus lleugerament e 1’anima anas per aquelles carreres
en companyia ab son amat. (L4A4 337)

Quan el cos es desfa de les sensualitats que el turmenten, I’anima pot
accedir a les intel-lectualitats i anar a la recerca de ’amat. Arribats a un cert
punt del procés contemplatiu es fa necessari, doncs, renunciar al mén. Per
aix0 I’amic ha d’eliminar la resta de pensaments de I’enteniment: «Dema-
naren a I’amat qui era son amich. Respos que aquell qui per honrar e loar
los honraments no duptava nulles coses, e qui a totes coses renunciava per
obeir sos manaments e sos consells» (LAA4 231). L’anima de I’amic s’ha de
centrar a omplir-se de les dignitats divines deixant fora tota sensualitat, per
tal que el fervor i I’amor s’acomplisquen. Per a fer-ho, I’home requereix
de I’ajuda de Déu, qui ha d’omplir-li el cor d’amor:
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Tota la melor contenplacié en que home pusca eser, es, Seyner,
que hom tenga sa cogitaci6 en la vostra noblea e en la vostra virtut
sens que la anima del home no sia acupada de nula causa sensual;
cor la fervor e la amor es, Seyner, melor e major con .i*. causa
entallectual contenpla en altra entallectual, que no es con causa en-
tallectual contenpla en causa sensual.

Tant con home es escalfat e enflamat, Seyner, d’amor, aytant
es la cogitaci6é d’ome fervent e fortz en so en que cogita; on per
tal que la mia cogitacio sia, Seyner, molt afflamada d’amor, prec
vos que vos umplatz tot mon cor e tot mon cors e tota ma anima
de vostra amor. (LC 149, 2-3)

Rere tota aquesta teoria es troba el concepte de la kenosi, 1’anihilacio
o el despreniment. Si bé el concepte sorgeix de la concepcid cristologica
que es basa en I’himne prepauli que després Pau completa a la Carta als
Filipencs (2, 6-11),"7 en queé Crist, tenint condici6 divina, es «desprengué»
de si mateix, s’«autobuida» per a esdevenir esclau, també s’ha desen-
volupat en la concepci6 trinitaria, en que la kenosi es defineix com una
condici6 fonamental de I’amor entre les persones divines, basada en deixar
espai a ’altre. El concepte kenosi, anihilacio o despreniment té un paper
fonamental en la mistica d’autors com Marguerite Porrette o Mestre Eckhart,
segons el qual el mistic ha de buidar-se per a saber-se habitat per Déu.'*

17. «Hoc enim sentite in vobis, quod et in Christo Iesu: / qui cum in forma Dei esset,
non rapinam arbitratus est esse se aequalem Deo: / sed semetipsum exinanivit formam
servi accipiens, in similitudinem hominum factus, et habitu inventus ut homo. / Humiliavit
semetipsum factus obediens usque ad mortem, mortem autem crucis. / Propter quod et Deus
exaltavit illum, et donavit illi nomen, quod est super omne nomen: / ut in nomine Iesu omne
genu flectatur caelestium, terrestrium et infernorum, et omnis lingua confiteatur, quia Dominus
Iesus Christus in gloria est Dei Patris» (F12,5-11).

18. Quant a la tradici6 del tema i els aspectes dogmatics de la kenosi, veg. von Balthasar
(2000, pp. 27-38). Pereira (2007, 2008) posa en relacié Llull amb Margherita Porete i el seu
Miroir des simples dmes, partint precisament de la imatge de la mort per amor i I’anihilacio.
Segons I’autora, el segon amic de I’ Arbre de filosofia d’amor posseeix caracteristiques propies
de la mistica especulativa: abandona la seua voluntat al servei del voler de Déu, substitueix
les poténcies de I’anima pel poder divi, i, en conseqiiéncia, li naix I’amor a I’anima (Pereira,
2008, p. 406). Tot i que no s’estableix amb els mateixos termes, al LA4 també llegim aquest
abandonament de la voluntat de 1’amic.
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L’obertura a Déu passa per 1’abandonament del jo i del mén en el jo en
funcio de la voluntat divina, pero aquest buidar-se no implica I’anul-lacio
de I’ésser, sind un «saberse habitado, perfeccionado y sostenido en Dios»
(Gonzélez et al., 2018, p. 575).

En efecte, no hi ha en els versicles del LA4A4 la fusié de 1’amic en I’es-
séncia de I’amat ni I’abandonament del seu ésser, pero 1’amic si que disposa
la seua voluntat al servei de I’amat perque 1’habite i la seua voluntat estiga
totalment abocada a estimar-lo. Per tal d’arribar a Déu I’amic ho ha de
sotmetre tot a la seua voluntat: ha de deixar de banda el mén i ha de viure i
d’obrar segons la voluntat divina. I aixo es tradueix en I’abandonament de
les riqueses,' en la solitud i, en definitiva, en la imitacio del cami de Jesu-
crist, en el retorn a la pobresa primitiva. Abandonant-se en la voluntat de
I’amat sense deixar de ser I’amic, I’amic arriba a trobar Déu en aquest mon:

Dehia I’amic a son amat: Tu est tot e per tot e en tot e ab tot.
Tu vull tot per ¢o que aja e sia tot mi.

Respos I’amat: —No-m pots aver tot sens que tu tot no sies
de mi.

E dix I’amich: —Ajes-me tot, e yo tu tot.

Respos I’amat: —Que haura ton fill, ton frare e ton pare?

Dix I’amich: —Tu est tal tot que pots abundar a ésser tot de
cascu qui-s dona a tu tot. (LAA4 67)

Ajustaren-se molts amadors a amar 1 amat, qui-ls abundava
tots d’amors. E cascu havia per cabal son amat e sos pensaments
agradables, per los quals sentien plaents tribulacions. (LA44 3)

Llull explica tota aquesta teoria en diversos capitols del LC. Vegem-ne
alguns fragments que esclareixen els versicles anteriors:

Vos, Seyner, voletz tota la volentat del home per tal que tota
la totalitat del home sia vostra, la qual totalitat, Seyner, deu eser

19. Una idea semblant trobem en la teologia de Dionis Areopagita: «Sostenemos el acer-
camiento entre la apdphasis dionisiana y la idea de la pobreza o desnudez espiritual como
el lugar de encuentro y de union con Dios. La deificacion como “nacimiento” se expresa
en el despojamiento progresivo de todo lo que separa el hombre de la Simplicidad originaria»
(Bezerra, 2007, p. 122).
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tota vostra per so cor tot vos sotz creador e seynor e benfactor e
recreador, per que tot home en ses partz e en son tot deu eser tot
vostre. On, per ays6 vul, Seyner, que tota la mia volentat sia vostra,
per so que vos m’ajatz tot a obeyr tota vostra volentat.

Seynor amat, Seynor volgut, Seynor honrat! En totes quantes
causes es, Seyner, possibol que home pusca voler, en totes es obligat
avoler so qui es en vostre voler, cor pus tot home es vostre, si-s deu
esser, Seyner, tot son voler. On en aqueles causes que nos podem
voler amant vos, totes les devem voler; e totes aqueles causes que
vos voletz que home no vula, totes les deu home desvoler e meyns-
prear. E ayso es, Seyner, molt gran rad, per tal cor lo nostre voler
deu eser tot compreés per lo vostre voler. (LC 163, 9-10)

Es digne de remarcar que tant aci com en el versicle 67 del LAA4 s’em-
pra el mateix recurs retoric: la repeticio del mot «tot». Llull fa aci s de la
diafora, el recurs literari fonic basat en la repeticiéo d’un mot amb sentits
diferents. En aquest cas el mot s’usa en categories gramaticals diferents:
al LAA tot actua com a substantiu («Tu est tal tot...»), adjectiu («sens que
tu tot...»), adverbi i pronom, mentre que al LC se n’empra la derivacio
(«totalitat», «totay).

L’home deu I’ésser a Déu perque, en un acte d’amor i benvolenga su-
prema, aquest I’ha volgut crear i li ha proporcionat els elements espirituals
necessaris per a conéixer-lo. Es més, la voluntat infinita de Déu ha estimat
infinitament I’home fins i tot abans que I’home existira: «per rad del vostre
acabament, per aysd, Seyner, vos avetz volgut mi infenidament, doncs
ans que eu fos en esser ja-m volietz vos e amavetz mi» (LC 163, 21). Per
aixo tot I’home li pertany i ha de saber retornar a ell, donar-li la voluntat
perque I’empre a la seua mercé:

Parti’s volentat de I’amich e dona’s a I’amat. E ’amat més en
preso la volentat en 1’amich per ¢o que fos per ell amat e servit.
(LAA 220)

Compra I’amat a sos honramens un home sclau e sotsmes a
pensamens, languiments, suspirs e plors. E demana-li qué menjava
ni bevia. Respos que ¢o que ell volia. Demana-li que vestia. Respos
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que ¢o que ell volia. Dix 1I’amat: —Has gens de volentat? Res-
pos que serv e sostmes no ha altre voler mas obeir a son senyor e
son amat. (LA4 213)

L’amic ha d’estimar [’amat per retornar-li ’amor que Déu li ha donat
fins i tot abans que fora. Ha d’estimar el que Déu considere estimable i ha
d’odiar el que Déu considere odiable. Pero, com hem vist adés al capitol
149, aquest no és un acte senzill i I’home necessita I’ajuda divina perque
I’0mpliga d’amor i no permeta que entre res ali¢ en la seua voluntat. Tan-
mateix, el procés és un cercle que es retroalimenta: perque a Déu li plaga
I’oraci6 contemplativa que profereix 1’home, primer I’home ha de saber
buidar-se de tot i omplir-se de Déu:

Eternal Senyor, qui en la persona del Fill ajustas natura humana
ab natura divina! Qui vol esser exoit e aver acabament a asso que
demana, umplesca, Sényer, de vos tot son cor ¢ no am nulla altra
cosa sino vos tan solament; car si hom no ama re de vos enfora,
nulla autra cosa no us querra ni us demanara en sa oracio sino tan
solament que pusca vos loar e honrar e servir e beneyr en tots sos
dies e en totes ses forces. On, pus altra cosa nous deman, segur
pora esser que sa oracio serd exoida e agradable a vos e en vos e
per vos. (LC 200, 13)

Si ho aconsegueix, el contemplatiu ja té la clau per a executar el pro-
cés correctament, perque la memoria podra recordar i I’enteniment podra
entendre el que la voluntat estima. Per tant, I’anihilament de la voluntat de
I’amic que estem exposant repercuteix directament en el funcionament
de les altres dues potencies. Memoria, enteniment i voluntat aplicades a
recordar, entendre i estimar només Déu possibilitaran que es duga a terme
correctament I’oracid i, per tant, la contemplacid. A més, possibilitaran que
el procés siga plaent a Déu:

Seényer Deus per lo qual los bonahuirats religiosos en est mon
s’encativen es meten en pres6! Com la memoria, Sényer, del home
s’umple tota de vos a remembrar ¢ nulla altra cosa no remembra
sino vos, adoncs es la anima del home aparellada e endressada a
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contemplar en vos, lo qual aparellament es a vos molt plaent e
agradable.

Com anima d’ome ha, Sényer, tot son enteniment e¢ tota
sa volentat en vos, e nulla autra cosa no ha en son enteniment ni
en sa volentat sino vos, e com tot I’enteniment e la vostra volentat
es ple de vos, adoncs tot so que I’enteniment entén e tot so que la
volentat vol ni demana, tot es plaent a vos. (LC 200, 10-11)

Anava I’amich per una ciutat com a foll, cantant de son amat, e
demanaren-li les gents si avia perdut son seny. Respos que son amat
havia pres son voler e que ell li avia donat son enteniment; per ago
era-li romas tan solament lo remembrament, ab qué remembrava
son amat. (LAA 54)

L’amic abandona les seues poténcies als designis del poder divi
perque li nasca I’amor en 1I’anima i puga contemplar-lo adequadament,
caracteristiques propies de la mistica especulativa que trobem, també, en el
segon amic de I’Arbre de filosofia d amor. Remarquem, pero, que la decisid
de I’amic no ve imposada per Déu, és un acte de la voluntat en el seu lliure
albir, per la qual cosa la valua que té per aconseguir-lo és encara major:

—Mon voler has fet franch a amar tos honraments e a menyspre-
ar tes valors, per ¢o que pusques a mon voler muntiplicar tes amors.
En aquesta libertat has, amat, perillada ma volentat. Amat, en aquest
perill deus remembrar ton amich, qui de sa volentat francha trau
servitut a loar tes honors e a muntiplicar en son cors languimens
e plors. (LAA4 310)

Llavors I’amic se sent ple de ’amor i de les dignitats divines, i tot i
que resta sol, esta millor acompanyat que mai, perque ha aconseguit que

Déu I’habite:

—Amat, en lo car¢re d’amor me tens enamorat ab tes amors,
qui m’an enamorat de tes amors per tes amors e en tes amors. Cor
als no est mas amors, en les quals me fas estar sol e ab companyia
de tes amors e de tos honramens. Car tu est sol en mi sol, qui son
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solitari ab mos pensaments, con la solidat tua, sola en honors, m’aja
sola a loar e honrar ses valors, sens temor dels desconeixents qui
no t’an sol en lurs amors. (LA4 292)

En efecte, tot i que semble paradoxal, la relacid entre I’amic i ’amat
es defineix en termes de soledat: «—Digues, foll, qué és solitudo? Res-
pos: —Solag e companyia d’amich e amat. —E qué és solag companyia?
Respos que solitudo estant en coratge d’amich qui no membra mas tant
solament son amat» (LAA4 239). Com és habitual, el versicle queda explicat
alallum del LC:

On, com solititat, Sényer, sia pus semblant cosa e pus acostada
a contemplacio entellectual que no es companyia de gents, e com
les coses sensuals dementre que son presents embarguen les .iij.
vertuts de la anima e los .v. senys entellectuals adoncs com la
anima vol contemplar en vos, per asso aquell qui vol amar vos
cové que si us vol amar ferventment e devota de tota la forsa de
son remembrament e de son enteniment e de son voler, que sapart
e que sia sol alcunes vegades per tal que les .iij. vertuts pusquen
mills esser en lur vertut e en lur forsa. (LC 282, 29)

L’ermita cerca habitar [luny del mén per viure deslligat de les riqueses
temporals i els estimuls sensorials, com hem exposat més amunt. Evident-
ment, la major distraccio del mon terrenal ve de la ma dels homes, que a més
han oblidat la primera intenci6 i es dediquen a tot un seguit de practiques
punibles, de manera que constitueixen amb el seu obrar I’antiexemple del
bon contemplatiu. Al LAA4 son molts els versicles en queé 1’amic es queixa
de I’actitud de «les gents» que deshonren 1’amat en el seu dia a dia. Per
aixo decideix allunyar-se dels enemics de 1’amat, com ho fa Blaquerna
a ’Art de contemplacio: «tots jorns vos he mester contra mos enemichs,
qui m’enbarguen a contemplar les virtuts de mon senyor, per lo qual son
vengut en est ermitatge» (LIull, 2009, p. 572). Fixem-nos com ho trasllada
a les metafores del LAA:

Desira I’amich soliditat e ana estar tot sol per ¢o que agués com-
panyia de son amat, ab lo qual esta tot sol enfre les gents. (LAA4 46)
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Estava I’amich tot sol, sots la ombra de un bell arbre. Passaren
homens per aquel loch e demnaren-li per queé stava sol; e I’amich
respos que sol fo con los ach vists e ohits, ¢ que dabans era en
companyia de son amat. (LAA4 47)

Asoliava’s I’amich; e acompanyaven son cor pensaments, € S0s
hulls lagremes e plors, e son cors afliccions e dejunis. E con I’amich
tornava en la companyia de les gents, desemparaven-lo totes les
coses demunt dites; e stava I’amich tot sol enfre les gents. (LAA4 227)

Anava I’amich consirds en son amat ¢ atroba en la via grans
gents e grans companyes qui li demanaven de noves. E I’amich, per
¢o cor atrobava plaer en son amat, no respos a ¢o que li demanaven
e dix que per ¢o que no-s lunyas de son amat no volia respondre a
lurs paraules. (LAA 348)

Rere aquests versicles trobem en realitat el topic ciceronia, reformulat
per sant Ambrosi de Mila, de la soledat acompanyada (solus non esse cum
solus esset), segons ¢l qual la soledat consisteix a estar sol amb Déu. Llull
el reelabora i afegeix encara, en contraposicio, la imatge de la companyia
solitaria (Serverat, 1998, pp. 43-44). L’amic esta sol entre les gents, perd
també esta sol en companyia de son amat. El bon contemplador se sent sol
quan esta envoltat d’homes pecadors que han oblidat la primera intenci6
i que, per tant, no reconeix com a semblants. Precisament per aquestes
circumstancies, quan I’amic assolisca la trobada amb Déu, ha de retornar
a la ciutat per redrecar la vida d’aquests homes que ignoren la primera
intencid; 1’objectiu missional i apologétic no es deslliga mai de la contem-
placi6. Acci6 i contemplacio son, en Llull, dues cares de la mateixa moneda,
dos camins que s’alternen. Servir Déu comenca i acaba en la missio, com
veiem amb 1’exemple de Blaquerna: després de reordenar els diferents es-
taments del mon religios, quan ja és ermita té una darrera missio, predicar
amb |’exemple a la resta d’ermitans, mitjangant I’escriptura de dues obres
que els serviran per a contemplar. Els llibres del solitari ensenyen el seu
model concret de vida i proporcionen I’exemple de la practica correcta, de
manera que fins i tot en I’obra per a contemplar la praxi esdevé fonamental
(Galent-Fasseur, 2002, p. 37). El mistic s’allunya del mon en I’ascensio
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cap a Déu, perd ha de tornar-hi en la descensio per continuar predicant
amb I’exemple. Aixi ho resumeix Mancini (1995, p. 69):

L’amico sale «alle alture dell”’ Amato», ma poi deve scendere nel
mondo e li agire per ricordare agli uomini il loro vero fine. Lo stesso
destino che ha accompagnato Llull, nel quale sentiamo insieme
la necessita di agire e la nostalgia per una vita di contemplazione.

Aquesta realitat de I’ambit mistic t€ un correlat en 1’ambit artistic que
ja exposa Vega (2005, p. 170):

Elretorno de lo inteligible a lo sensible tiene, en la mecénica del
Ars, su correspondencia en el descenso del universal en el particular,
pero desde una perspectiva mistico-contemplativa también podria
significar el paso de la vida contemplativa a la activa o, en términos
aristotélicos, de la vida teorética a la practica. Asi es como el tltimo
modo de significacion al que se accede es siempre sensible, siendo
el inteligible un simple medio para regresar a aquél.

De fet, com han sabut veure Pereira (2007) i Rubio (2017b), aixo s’ex-
plicita clarament a I’Arbre de filosofia d’amor. El segon amic i les dones
d’amor van per la ciutat per a veure qui honora I’amat i, meravellats per la
situacio desoladora que troben en els diferents llocs, decideixen abandonar
la ciutat i retirar-se a contemplar a la natura. Remarquem la resposta d’un
peregri en conéixer la intenci6 dels personatges (Llull, 1980, p. 152):

L’amic e les dones ixiren de la siutat, e can foren defores, en
1 bel prat, agren conseyl que farien ni vers quals parts tendrien.
E adoncs I’amic e les dones agren volentat que s’exissen del mén
e que no esteguessen enfre los homes, mas que esteguessen en los
boscatges ab los aucels, bésties e arbres, qui no fan desonor a I’amat.
Enaxi anant I’amic e les dones en los boscatges, atrobaren 1 pelegri
qui venia de pelegrenacid, qui-ls demana on anaven. L’amic e les
dones recomtaren al pelegri la entencid per qué anaven estar en
los boscatges e per que sixien del mon. Lo pelegri repres fortment
I’amic e les dones e dix que tornassen en lo mon estar ab los homes,
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per so que no fossen ocioses, € que 1’amat agués servidors que
s’alegrassen de ses honors e que li tractassen honrament, e que de
ses desonors aguessen dolor e tristicia. «E vosaltres», dix lo pe-
legri, «ajats consolacid per la justicia que 1’amat fara en 1’autre
segle d’aquels qui en aquest li fan desonor; car a I’amat negli no-s
pot defendre ni li pot celar ni negar la desonor que li fa. E tornats
en lo mon e procurats que 1’amat aja molts bons servidors e que
tot lo moén sia en veritat e en bon estament.»

L’amic e les dones tornaren en lo moén e anaren per longues
terres tractar honor a I’amat. E avien molts trebayls e moltes de
langors e marrimens; mas tot 6 fahia soferre ’amor de 1’amat.

La critica a ’ociositat és una de les claus de la mistica lul-liana. Com
en tota la resta d’ambits, I’home no pot caure en el perill de la inactivitat,
per aixo contemplar consta també d’una part activa. Accid i contemplacid
s’alternen en les distintes etapes de la vida de I’amic. En darrer terme, I’amic
no fa més que seguir el model proporcionat per Jesucrist i els apostols,
ser simultaniament actiu i contemplatiu. De fet, quan col-loquem aquests
dos models existencials en relacid, constatem que les posicions tedriques
i practiques en LlIull sén coherents, que 1’ideal que proposa en la ficcio
¢és, també, el que encarna al llarg de la seua vida (Galent-Fasseur, 2002,
p- 29). Des d’aquest punt de vista, Llull resta ben lluny del contemplatiu
frustrat i de I’actiu per resignaci6 i, com els seus protagonistes, es proclama
eminentment un contemplador actiu.

Aixi doncs, després de contemplar 1’amat i assolir-ne el coneixement
parcial, ’amic torna a la realitat de la qual ha estat absent durant un periode
i s’adona de la quantitat de gent ignorant i pecadora que ha oblidat servir
Déu. Lluny d’abandonar de nou el mon, decideix implicar-s’hi activament.
L’amic predica un amor que ve d’adquirir en el seu llarg cami d’ascensio
ino té por de fer-ho en els llocs menys amables, al contrari, ¢és alli on cal
el seu exemple i la seua paraula: «—Preycha, foll, ¢ digues paraules de
ton amat. Plora, dejuna, renuncia al mén e ana cerchar son amat ab amor.
E loava-lo en aquells lochs on era desonraty (L4A4 273). Malgrat que la
resposta que reba no siga automaticament la conversioé de la gent, malgrat
que I’humilien i el ridiculitzen, perqué aquests son els homes que més ne-
cessiten la intervencio de I’amic: «Escarnien e reprenien les gents I’amich
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per ¢o cor anava con a foll per amor. E I’amich menyspreava lurs scarns
e reprenia les gents per ¢o cor no amaven son amaty» (LAA 142). L’amic
no s’esta d’amonestar les gents: per a lloar I’amat, cal també reprovar el
comportament dels pecadors que dediquen llurs vides a vituperar Déu i
els seus amadors:

Dehia I’amich al seu car amat que li mostras manera con lo po-
gués fer coneixer e amar e loar a les gents. Umpli I’amat son amich
de devocio, pasciéncia, caritat, tribulacions, pensaments, suspirs e
plors. E en lo cor de I’amich fo audacia en loar son amat, e en sa
boca foren laors de son amat, e en sa volentat fo menyspreament
de lo blasme de les gents qui jutjan falsament. (L44 130)

Perque els qui obren d’aquesta manera no aconseguiran la gloria.
Aquesta és una altra estratégia que seguira ’amic per a redregar les vides
dels homes que no estimen Déu, exhortar-los a estimar-lo sense tenir por
a la mort, amar per a véncer el temor a la mort: «Cogita I’amich en la mort
e ach paor, tro que remembra son amat. E crida a les gents qui li estaven
devant: —Ha, seynors! Amats, per ¢o que mort ni perills no temats, a
honrar mon amat» (LAA4 60). Per tot ago, I’amic no sent vergonya d’anar
com un foll, de mostrar-se vulnerable i comportar-se de manera diferent
a la resta d’homes, perqueé sap que és I’amor a Déu el que el du a actuar
d’aquesta manera: «—Digues, foll, has vergonya de les gents con te veen
plorar per ton amat? Respos que vergonya sens peccat és per defalliment
d’amor qui no sab amar» (L44 91). La vergonya ¢és propia dels qui saben
que han pecat, pero no dels bons amadors que segueixen la primera intencio.
Aquesta situacid és el que I’empeny a abandonar el mén a la recerca de
I’amat i és la causa que hi retorne per redrecar aquests comportaments. En
altres paraules, el comportament boig dels homes mou 1’amic a esdevenir
foll per amor:

Los homens qui-s depenyen folls per ajustar diners mouen
I’amich a ésser foll per amor. E la vergonya que 1’amich ha de les
gents a anar con a foll dona manera a I’amich con haja amor e preu
de les gents. E per ago és qiiestio qual dels dos moviments és major
occasi6 d’amor. (LAA4 152)
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La implicacié missional de 1’amic es fa evident en el seu retorn al
moén; I’amic se sent amb la necessitat de realitzar aquesta missio perqué
és ja dipositari de ’amor divi que li ha permés establir una relacio amb
I’amat. Es tracta de tornar a fer del moén un lloc ple de virtuts que permeten
contemplar les dignitats de 1’amat, perque la creacié material és plena de
possibilitats per a contemplar Déu, sempre que cada criatura complisca la
funci6 per que fou creada. Si tots els homes seguiren la primera intencio,
el mon tornaria a ser un lloc ordenat i adient per a la contemplaci6 de la
bondat divina:

Con los homens son, Seyner, amadors e lausadors dels vostres
honramens e de les vostres vertutz, adoncs, Seyner, es lo mon
melorat per los homens qui vos servixen; mas con los homens son,
Seyner, desobediens als vostres manamens e an en memoria los
delitz e‘1s honramens temporals, adoncs, Seyner, esdevé lo mon,
per los homens, mal e desordenable. (LC 157, 3)

Aquesta és la darrera missio de ’amic, fer del mon el lloc ideal en que
la societat seguisca la primera intenci6 i retorne a Déu tot I’amor que li ha
estat donat en crear-lo. L’amic ha de ser-ne exemple i s’ha de fer sentir entre
la gent, ha de cridar quin és el manament d’amor que ha de regir llurs vides:

Crida I’amich en alt a les gents e dix que amor los manava que
amasen en anant e-n seent, en vetlant e-n durment, en parlant e'n
callant, en comprant e-n venent, en plorant e-n rient, en plaer
e'n languiment, en guanyant e'n perdent. E, en qualsque coses
feessen, en totes amassen, cor d’amor n’avien manament. (L4A4 77)

El caminar incessant que 1’ha dut a trobar-se amb Déu el retorna, fi-
nalment, al mén. L’amic ha sabut contemplar aillat del moén, en la solitud
acompanyada de 1’amat, i1 ha estat capag, també, de retornar al mén i
mantenir-se fidel a la contemplacio en cada accié. Fins a aconseguir, al
capdavall, que la resta d’homes facen els primers passos i s’inicien en el seu
mateix caminar, que els ha de dur a la saviesa i, per tant, a la felicitat eterna.
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1.2 LES LLAGRIMES DEL CONTEMPLADOR

Els camins de I’amor son ardus i tortuosos, plens de dificultats que
I’amic haura de suportar si vol arribar fins a I’amat. Tampoc no és original
Llull amb el tragat de les sendes que ens descriu: des dels inicis de la seua
concrecio, el dolor es concebé en el cristianisme com una forga cosmologica
i formava part de la consciéncia comuna, com a fet de gran importancia
social (Bakan, 1968, p. 67). Tant les penes que es deriven del pecat original
com la redempcid de la humanitat es defineixen a partir del dolor, ja que la
humanitat de Crist hagué de sofrir les pitjors penes per a aconseguir res-
taurar la condicio humana. A la baixa edat mitjana la imitacié de la passio
de Crist i la peniténcia s’instauren com a mode de vida; en una ¢poca en
que els laics cerquen formes d’espiritualitat propies per a emancipar-se
intel-lectualment, la pietat penitencial se’n manifesta com una via excel-
lent (Soler, 1998, p. 4). En realitat, ja en I’eremitisme dels segles x11 x11 es
gesta una nova accepcio de la peniténcia que inclou el martiri. El fonament
espiritual d’aquestes practiques penitencials és el desig de sofrir amb Crist,
de manera que les proves espirituals i corporals que hauran de superar els
homes es comprenen en la voluntat d’identificar-se amb Jesus i participar
activament del seu sofriment (Nagy, 2000, pp. 215-216).

Es sobretot al segle xmr quan la devoci6 a la humanitat de Jesucrist
pren una magnitud inédita. En aquests temps hi ha dues certeses que
impregnen la consciéncia religiosa a Occident: tant per a arribar a Déu
com per a accedir a la salvacid eterna ¢és necessari seguir I’exemple de
Jesus crucificat (Vauchez, 1994, p. 188). L’amor divi es manifesta a la
humanitat d’una manera corporal a través de 1’encarnacio i la passio, per
aixo a I’edat mitjana la imitatio Christi es fa visible mitjancant les mani-
festacions afectives i corporals (Nagy, 2010, p. 314). En efecte, la imatge
de Jesucrist crucificat és essencial en el métode contemplatiu preconitzat
per I’espiritualitat medieval del segle x1, sobretot per la franciscana, com
s’explicita en les Vitae Christi, la finalitat de les quals no era altra que la
de fomentar la imitacié de Jesucrist, o en altres textos classics de 1’espiri-
tualitat franciscana com 1’ Arbor vitae crucifixae Jesu Christi de Fra Uberti
de Casale, les conegudes Meditationes Vitae Christi o el Lignum Vitae
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de sant Bonaventura.”® El missatge francisca es fonamenta en la devocid
i veneracio de Crist i el seu sofriment en la creu i aix0 es tradueix en el
desig de viure en la pobresa i la humilitat extremes, i en aquesta linia
s’emmarcaran els versicles de Llull. L’espiritualitat dels darrers segles de
I’edat mitjana estara marcada per aquest cristocentrisme radical, que es
manifestara en la devocid a la passio redemptora de Jesus, venerada en la
seua humanitat per tal de poder accedir a la seua divinitat. Aixi doncs, el
sofriment esdevindra una de les vies d’accés al coneixement del divi, un
dels mitjans necessaris que ’home haura de conrear en la contemplacio.
El dolor donara accés al coneixement del cos, de 1’anima, de la realitat,
de Déu, i s’instaurara com a manera d’afirmar les fronteres de la identitat
(Cohen, 1995, pp. 52-53).

Es indiscutible que I’obra de Llull s’encabeix en aquesta tradicié medie-
val d’espiritualitat afectiva, en la qual el patiment de Crist s’utilitza com
a recurs devocional que suscita la compassid. L’espiritualitat lul-liana és
cristocentrica, com s’analitzara al tercer capitol d’aquest treball, i aquesta
concepcid traspua per moltes pagines de les seues obres. L’amic del LAA4
cercara el record de Jesus al llarg del cami, com a model a imitar en la
seua peniténcia per aconseguir I’amor de I’amat. Vegem-ne la justificacid
que dona Llull al LC, a la [lum de la qual s’entenen millor els pressuposits
dels versicles del LAA. Es Jesucrist qui ensenya s que s’ha de fer de les
coses sensibles, precisament mitjangant I’exemple de la seua vida, car la
recreacioé i la redempcié de la humanitat foren possibles gracies al dolor
sofert per Déu fet home:

O Seynor honrat, savi, piados! Enaxi con la lugor qui es en
la lanterna no es de so qui es fora d’ela, enans o es de so qui es
dintre ela, enaxi, Seyner, la recreaci6 del humanal linyatje no es de
nula altra causa qui sia defora los vostres plors e les vostres dolors,
enans o es de los turmens e de les nafres e dels meynspreamens
qui foren feitz al vostre benahuyrat cors.

20. Veg. el treball encara ara fonamental de Hauf (1976) sobre les Vitae Christi medievals
a partir de la de Francesc Eiximenis i, també, la seua introducci6 a I’edicio de la Vita Christi
d’Isabel de Villena (2022).
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Enaxi, Seyner, con lanterna ardent es tota plena de lugor e de
resplandor dintre si metexa, enaxi, Seyner, lo vostre benahuyrat
cors tot fo ple de dolors e d’angoxes e de meynspresamens ¢ de
mort, adoncs con nos recreds en la sancta crou.

Jesuchrist Seyner! Enaxi con vos vengés recrear lo humanal
linyatje plords, angoixds, doloros, assotat, deshonrat, meynspreat,
escarnit, nafrat, mort, enaxi, Seyner, es covinent causa que los
homens qui per aytals causes son recreatz, que ab senblans causes
amen e honren e lausen e benesesquen en aquest segle lur salvador
e lur seynor e lur recreador. (LC 62, 4-6)

Labella imatge de la llum associada a la funci6 de Jesucrist en la recrea-
ci6 permet explicar que el patiment del cos de Déu fet home és la causa i
el mitja que feu possible la redempcié. Es per aixo que el patiment sofert
per Jesus dut a I’extrem en la seua passio ha de ser correspost per aquells
pels quals el senyor dona la vida. Si aixi ho fan, els sentits i les potencies
veuran ordenades les seues funcions i podran acomplir-les segons la primera
intencid. Quan les poténcies de I’anima s’apliquen a entendre, recordar i
estimar el patiment és quan podran sobreposar-se al cos i activar el cos a
imitar-lo. Al capitol 330 del LC s’exposa de quina manera funcionen les
poteéncies de I’anima quan reben la significacié de I’encarnacio:

Acabat Senyor en tols acabaments, honrat Senyor en tots hon-
raments! Com 1’enteniment reeb la D (significacié d’encarnacio)
que la B (encarnaci6) dona de la A (misericordia de Déu), adoncs
la memoria membra les dolors e les fams e les sets e les tribula-
cions els treballs que vostre cors sostenc per nosaltres a recrear ¢ a
salvar e a rembre del mortal enemic, [e] adoncs la volentat se mou
e fa a hom fer dejunis e romeries e affliccions e almoynes per la
vostra amor. On, daitant com la volentat es occasionada que fassa
a hom fer totes estes coses per la vostra amor e fa a hom desijar
com sostengués treballs e mort per la vostra amor axi com vos
sostengués per amor de nos, daitant, Sényer, la A fa misericordia
al voler en esser vertuds en amor e al remembrament en membrar
e al enteniment en entendre; e com I’enteniment se gira a la C (pri-
vaci6 d’encarnacio) e a la E (significacio de privacié d’encarnacio),



74

adoncs lo voler pert sa fervor e sa devocio per ublidament que la
memoria fa de la B.

On, com asso sia enaxi, Seényer, doncs enaxi com F (en Pere)
reeb molt més de la vertut sensitiva que la G (en Guillem), enaxi la
D reeb molt més de gracia a significar la A que no fa la E. On, per
asso sensualment veem e entellectualment entenem que lo poble
qui creu en la B dejuna més e ha més d’afliccio e fa més d’almoyna
e treballa més per son creador e adora e contempla més e ha més
religioses e més clergues e pus honrats, que lo poble qui creu la C.
On, com asso sia enaxi, doncs enaxi com la D demostra mills la A
que la E, per asso lo poble de la B reeb més de gracia de la A que
lo poble de la C. (LC 330, 19-20)

Es necessari que 1’enteniment reba la significacio de 1’encarnacio per-
que s’engegue el procés perque ’home puga fer peniténcia. La memoria
recorda llavors el martiri de Jests i la voluntat activa la devocio i es mou
a fer peniténcia per amor. Aquest mateix exemple serveix Llull per a
mostrar que els cristians suporten més dejunis i afliccions que els qui no
creuen en I’encarnacio6. La peniténcia que inicia I’amic s’emmiralla en la
que softi Jesucrist, per aixo s’esforga a recordar la passio: «Ab lagremes
de sos hulls recomptava 1’amich la passié e la dolor que son amat sostench
per s-amor. E ab tristicia, pensaments, scrivia les paraules que dehia; ¢ ab
misericordia, speranca, se conortava» (L44 268). Fixem-nos, a més, que
I’amic va més enlla de recordar la passié i la comunica a la resta. El cami
de I’amic vol ser semblant al recorregut per Crist i els apostols i en aquest
sentit el major acte d’amor que 1’amic pot mostrar per I’amat ¢és la mort,
seguint de nou I’exemple de Jests, que mori per amor a la humanitat. Aixi
ho explica el versicle 352 del LAA:

Demanaren a I’amich amor en qual era major, o en [’amich
qui vivia o en I’amich qui muria. Respos que en I’amich qui muria.
—Per que?
—Per ¢o cor no pot ésser major en amich qui mor per amor, ¢
pot-o ésser en amich qui viu per amor.

L’amic que viu podra esforgar-se més a estimar I’amat i, consegiient-
ment, sempre tindra la possibilitat de fer acréixer el seu amor; pero 1’amic
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que és mort ja no pot manifestar un amor major per 1’amat. Els treballs i
el sofriment de I’amic arriben a I’extrem amb el martiri, quan 1’amic no
tem la mort sin6 que la desitja perque sap que és la porta a 1’altre mén, on
podra trobar-se amb I’amat cara a cara i ja no «in aenigmate». Desitjar la
mort és el major sacrifici que la voluntat pot fer per amar:

—Amat, si tu ajudes als homens justs de lurs mortals enemichs,
ajuda a muntiplicar mos pensaments en desirar tes honors. E si tu
ajudes als homens injusts con recobren justicia, ajuda al teu amich
con faga de sa volentat sacrifi¢i a ta laor, e de son cors, a testimoni
d’amor per via de martiri. (LAA4 314)

L’amic mor per amor a I’amat amb 1’esperanca de trobar-lo en la vida
eterna amb que ell el guardonara: «Plany-se I’amich e clama’s lo cor de calor
d’amor. Mor-se I’amich; plora’l I’amat e dona-li consolacié de paciéncia,
speranga, guaardo» (LAA4 139). Encara més, quan 1’amic mor arriba a la
gloria i ressuscita després: «Muri I’amich per for¢a de gran amor. Soterra’l
en sa terra ’amat, en la qual fo I’amich resucitat. E és qiiestio, I’amich
de qual reebé major do» (LAA 244). Perque, com els apostols, 1’amic
salva la vida quan la perd per I’amat: «Si quis vult post me sequi, deneget
semetipsum: et tollat crucem suam, et sequatur me. Qui enim voluerit
animam suam salvam facere, perdet eam: qui autem perdiderit animam
suam propter me, et Evangelium, salvam faciet eam» (Mc 8, 34-35). En
el traspas ideal, el bon cristia seguira el cami emprés per ell: ressuscitara,
obtindra la salvacié i passara a la vertadera vida, la vida eterna celestial.
Al capdavall, el martiri és el senyal indiscutible de la conversio total del
bon cristia (Dominguez, 1986, p. 132).

De fet, si en alguna cosa poden assemblar-se els amors de I’amic i ’amat
¢és en aquest patiment compartit, que 1’amic expressara a través dels treballs,
la contricio, els dejunis i les afliccions, pero també les llagrimes i els sospirs,
que son signes d’amor: «Suspirs e plors vengren a jutjament a [’amat ¢
demanaren-li per lo qual se sentia amat pus fortment. Jutja I’amat que-ls
suspirs soén pus prop a amotr, e los plors als hulls» (LA4 21). D’aquesta
manera tan bella ho explica Llull en la metafora 126: «Nuaven-se les amors
de I’amich e I’amat ab membranga, enteniment, volentat, per ¢o que 1’amich
e I’amat no-s partissin. E la corda en que les dues amors se nuaven era de
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pensaments, languimens, suspirs e plors». En una altra metafora aquests
elements es defineixen com les claus de I’amor: «Les claus de les portes
d’amor son daurades de consirers, suspirs e plors. E-1 cordé de les claus
¢és de consciéncia, contriccid, devocid, satisfacio. E-1 porter és de justicia,
misericordia» (LAA4 42). Les llangors son un dels mitjans de ’amic per a
servir ’amat ja que, en assumir la condicié humana de Jests, I’amic sera
més prop de I’amat:

Sobre amor esta molt altament 1’amat e dejus amor esta molt
baxament 1’amich. E amor, qui esta en lo mig, devalla ’amat a
I’amich e puja I’amich a I’amat.

E del davallament e puyament viu e pren comengament la
amor, per la qual llangueix I’amich e és servit ’amat. (L4A4 251)

Dix I’amich a son amat que-1l pagas del temps en que I’avia
servit. Comta I’amat los pensaments e-1s desigs e-1s plors e-1s perills
e-Is treballs que havia sostenguts son amich per s-amor. E afigi
I’amat, en aquel comte, eternal benahuyranca; e dona si mateix en
paga a son amich. (LAA 64)

El patiment es presenta aixi com a condici6 intrinseca a I’amor. El dolor
ésun bé preuat perque és la manera que té I’amic de manifestar externament
els sentiments per I’amat:

Demanaren a 1’amich quals son los fruyts d’amor. Respos:
—Plaers, cogitaments, desigs, suspirs, ansies, treballs, perills,
turments, languiments. Sens aytals fruyts no-s lexa amor tochar a
sos servidors. (LAA 70)

—Digues, foll, quant vench en tu amor? Respos: —En aquell
temps que m’enrequi ¢-m pobla mon cor de pensaments, desirers,
suspirs, languimens, ¢ abunda mos hulls de lagremes e de plors.
(LAA 78)

—Digues, foll, vols ésser franch de totes coses? Respos que
hoc, eceptat son amat. —Vols ésser catiu? Respos que hoc: —De
suspirs e pensaments, treballs e perills e exils, plors, a servir mon
amat, al qual son creat per loar ses valors. (LA4 236)
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O encara en altres metafores, I’amic s’abilla amb els patiments i els
plors d’amor: «Dehia I’amich: —Vestit son de drap vilment; mas amor vest
de plaents pensaments mon cor, ¢ lo cors de plors, languiments, passions»
(LAA 143); «Vestia I’amat son amich. Mantell, cota, gonella e capell li fahia
d’amor; e camissa de pensaments e calces de tribulacions e garlanda de
plors» (LAA 128). Si el que desitja ’amic és contemplar les dignitats de
I’amat, el que espera I’amat de I’amic és que sostinga aquesta peniténcia per
ell: «Vehins de I’amich son los bells capteniments de I’amat. E los vehins
de ’amat son los pensaments de son amich, e los treballs e-lIs plors que
sosté per amor» (LAA4 218). Fora esteéril reproduir la corrua de versets del
LAA que aixi ho mostren, pero volem posar en relleu un parell de metafores
que transmeten aquesta premissa a partir d’una imatge retorica bellissima:

Vench I’amat albergar a I’hostal de son amich; e féu-li son
amich lit de pensaments, e servien-li suspirs ¢ plors. E paga I’amat
son ostal de remembraments. (LAA4 224)

Jahia I’amich en llit d’amor. Los lancols eren de plaers e lo
cobertor era de languiments e-1 cuxi era de plors. E era qiiestio si-1
drap del cuxi era del drap dels langols o del cobertor. (LAA4 127)

Llull defineix la condicié de 1’amic sofrent mitjancant la imatge de la
cambra i el seu camp semantic. Fins i tot en el repos, I’amic mostra I’amor
a I’amat en el sofriment que experimenta per ell.?' Notem que al versicle

21.Jaen la tradicid monastica el simbolisme del 1lit s’associa a I’activitat contemplativa,
en oposicid a I’otiositas tan menyspreada. Aixi es veu florir tota una simbologia al voltant del
«somni vigilant», com mostra per exemple sant Bernat en el serm6 52 dels Sermones Super
cantica canticorum (Leclercq, 1957, p. 68). En un altre versicle Llull també ho explicita:
«Anava I’amich per munts e per plans, e no pudia trobar portal on pugués exir del car¢re d’amor,
qui longament avia tengut en preso son cors e sos pensaments, e tots sos desirers e plaers.
Dementre que ’amich anava enaxi treballat, atroba 1 ermita qui durmia prés de una bella
font. Desperta I’amich I’ermita, dient si avia vist en sompiant son amat. Respos I’ermita e dix
que egualment eren encarcerats los pensaments en lo carcre d’amor en vetlant e en durment.
Molt plach a I’amich con havia atrobat companyd en presé. E ploraren amdds, cor 1’amat
no avia molts d’aytals amadors» (LAA4 109). Tot plegat recorda els passatges de 1I’Evangeli
en que s’indueix els homes a vetlar perqué no se sap quan arribara el Senyor: «Vigilate ergo,
quia nescitis qua hora Dominus vester venturus sit» (Mt 24,42); «De die autem illo vel hora
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224, a més, I’amat recompensa la seua actitud i els seus actes activant-li la
memoria a recordar-lo. En aquest sentit, I’amic no sempre accepta la seua
comesa amb tanta alegria o paciéncia com en els versicles que venim de
comentar, en ocasions necessita reafirmar que el sofriment té un sentit i
que I’amat és conscient del que pateix per ell:

Jurava I’amich a I’amat que per s-amor amava e sostenia treballs
e passions; e per aco pregava I’amat que [’amas, e de sos trebaylls
passi6 hagués. Jura ’amat que natura e proprietat era de s-amor
que amas tots aquells qui I’amaven e que hagués pietat d’aquells
qui per s-amor treball sostenien. Alegra’s I’amich e consola’s en la
natura e en la proprietat essengials de son amat. (LAA4 145)

Apercebé I’amich que era amat per son amat, ¢ demana a
I’amat si sa amor e sa misericordia eren en ell una cosa matexa.
Atorga I’amat que en sa esséncia no han diferéncia sa amor ni sa
misericordia.

E per a¢o dix ’amich per que-1 turmentava sa amor e per que
no-1 guaria sa misericordia de ses langors. E respos I’amat que la
misericordia li dona les llangors per ¢o que ab aquelles honras pus
perfetament sa amor. (LAA4 160)

L’amat demostra a ’amic la seua pietat i la seua misericordia en cada
acte que du a terme. Ho fa mitjancant el dolor que li fa patir, perque asso-
lisca la condici6 de bon amador i el puga contemplar i perque, en darrer
terme, arribe a la gloria pel seu cami virtuos. La misericordia que el va fer
humiliar-se i prendre carn humana és la mateixa que ara provoca el patiment
de I’amic perqueé seguisca la primera intencio. Es evident, per tant, que
I’amat no necessita la paraula de I’amic per a saber que és un bon amador:

nemo scit, neque angeli in caelo, neque Filius, nisi Pater. / Videte, vigilate, et orate: nescitis
enim quando tempus sit. [...] Vigilate ergo (nescitis enim quando dominus domus veniat: sero
an media nocte, an galli cantu, an mane) / ne, cum venerit repente, inveniat vos dormientes. /
Quod autem vobis dico, omnibus dico: Vigilate» (Mc 13,32-33, 35-37).
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—Digues, foll, d’on has tes necessitats? Respos: —De pensa-
ments e de desirar, adorar, treballar, perseveranca. —E d’on has
totes aquestes coses? Respos: —D’amor. —E d’on has amor? —De
mon amat. —E d’on has ton amat? —De si mateix tan solamenty.
(LAA 235)

Ach I’amich contricgio e plors e prega son amat que li retés
amors.

Nudria I’amat son amich a amar e amor ensenyava-li a perillar.
E pasciéncia 1’adoctrinava con sostengués treballs per la amor
d’aquell a qui s’és donat per servidor. (LAA4 270)

Los treballs e les tribulacions que 1’hamich sostenia per amor
I’alteraren e I’enclinaren a inpaciéncia. E représ-lo I’amat ab sos
honramens e ab sos prometiments, dient que poch sabia d’amor qui
s’alterava per maltrets ni per benananga. (L4AA4 286)

Estaven moltes gents denant 1’amich, qui‘s clamava de son amat
con no crexia ses amors; € clamava’s d’amor con li donava treballs
ni dolors. Escusa’s I’amat dient que los treballs d’on acusava amor
eren muntiplicaments d’amors. (LA4 71)

Malgrat que la teoria és clara, en la practica contemplativa 1’amic no
sempre es mostra amb la mateixa paciéncia ni conviccid; en ocasions,
I’arduitat que sosté el fa qiiestionar-se si realment esta seguint la primera
intencio, pero llavors intercedeix I’amat per refermar la condicié de I’amic.
D’entre totes aquestes manifestacions del patiment i la devoci6 ens interessa
especialment el plor, les llagrimes que I’amic vessa per distints motius al
llarg dels versicles del LAA.

La sensibilitat medieval es caracteritza per la intensitat interior del
desig de Déu, que s’exterioritza en distintes manifestacions que donen
compte tant de la joia com del patiment que suposa aquest desig ardent.
Una d’aquestes manifestacions son les 1lagrimes, que tenen una significa-
ci6 singular en ’home medieval, pero s’expliquen en el sistema general
antropologic cristia. Les 1lagrimes constitueixen en el cristianisme un signe
de religid, en el sentit etimologic del mot (Michelet, 1971, p. 593). Per
acostar-nos als distints tipus de llagrimes que vessa I’amic hem de comengar
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per definir aquesta practica dels plors des de la perspectiva religiosa del
cristianisme. Podem anomenar «do de llagrimes» la capacitat i la practica
de plorar per devocid en un sentit religios, ja siga com a habitus, virtut o
fruit d’un do divi (Nagy, 2000, p. 22). En un sentit especificament mistic,
el do de llagrimes es defineix com els plors vessats per I’amor de Déu, pro-
vocats pel record i la meditacio de I’encarnacio, que en darrer terme causen
la joia espiritual i tenen una capacitat beatificant (Vauchez, 1988, p. 512).

Aquesta darrera definicié podem aplicar-la directament a alguns versi-
cles del LAA4 en qué I’amic plora precisament quan recorda 1’encarnacio:
«Ab lagremes de sos hulls recomptava ’amich la passio e la dolor que
son amat sostench per s-amor. E ab tristicia, pensaments, scrivia les pa-
raules que dehia; e ab misericordia, speranca, se conortavay (LAA4 268).
En una altra metafora trobem el mateix, perd expressat amb una carrega
simbolica superior: «Embriagava’s I’amich de vi qui membrava, entenia
¢ amava |’amat. Aquel vi amerava 1’amat ab los plors e ab les lagremes
de son amich» (LAA 355). Ja des de la formacio de la cultura cristiana
llatina —amb autors com Joan Cassia, sant Agusti o Gregori el Gran— el
discurs de les 1lagrimes s’inscriu en una antropologia i teologia fundades
sobre la mediaci6 del sacrifici de Jesucrist (Nagy, 2000, p. 133). Efecti-
vament, la peniténcia interior condueix a una reflexié sobre 1’encarnacid
i la passio. El contemplatiu ha de sentir correr les llagrimes pel seu rostre
quan recorda el patiment de Crist, encara més quan té a 1’abast un recurs
sensual com la creu:

L’esclau qui es en la crou, Senyer, aquell es format e afigurat
de nuedat e de nafres e de turments e de plors e de moltes dolors.
On, tot aquest afigurament volgués vos que fos en ell, per tal que
com nosaltres lo veuriem, que sempre se comensas nostre cor a
umplir d amor e nostres ulls de lagremes. (LC 323, 12)

A rey glorios en lo qual es sobirana saviesa! Enaxi con per lo
moviment de la mola lo gra es atrissat ¢ decorre menudament la
farina, enaxi tota ora que denant mos huls sia lo seynal de la crou,
deurien mos huls decore de menudes lagremes.

Enaxi con lo moli mol lo blat per anar entorn, vos prec, Seyner,
que fassatz anar ma pensa e ma memoria entorn de la vostranoblea e
de la vostra passio per tal que giten mos huls plors e ma boca sospirs.
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Grans temps a, Seyner, que mos huls no ploraren ni mon cor no
ama ni ma boca no adora ni prega per so cor no fo en mon cor
remenbrada la gran passid que vos, recreant nosaltres, sostengés.
(LC 60, 25-27)

El record de Jesucrist —i del sofriment que hagué de patir per recrear
i redimir la humanitat— ve a la memoria gracies al recurs sensual de la
creu, i ha d’activar el plor de I’amic, aixi com els seus sospirs. La invo-
cacid de Crist fa naixer les llagrimes en I’amic: la memoria i la imitatio
Christi son els mitjans que cal combinar per a fer-les brollar. Aixi doncs,
les llagrimes es valoren com a signe d’humanitat, d’emocié i de virtut, i
alhora també son signe de I’habitatge divi de ’home. D’aquesta manera,
les llagrimes permeten establir un lligam entre les llagrimes de ’amic i el
sofriment redemptor de Crist:

—Posat m’as, amat, enfre mon mal e ton bé. A la tua part sia
pietat, misericordia, pasciéncia, humilitat e perdo, ajuda e restau-
rament; a la mia part sia contriccid, perseveranga, membranga, ab
suspirs, lagremes e plors de la tua santa passio. (L4A4 308)

La meditacio sobre Jesucrist despertara en ’home un impuls profund
del cor, del qual naixera el desig de Déu, i aquest desig, al seu torn, fara
brollar les llagrimes (Nagy, 2000, p. 300). Aixi s’entén que una de les pors
de I’amic siga, justament, que la memoria no tinga en acte el record de
I’amat, perqué llavors el procés devocional es deté i I’amor desapareix:

Tempta I’amich amor si-s poria sostenir en son coratge sens que
no remembras son amat. E ¢essa son cor de penssar e sos hulls de
plorar; e anichila’s amor. E romas I’amich enbarbesclat, e demana
a les gents si havien vista amor. (LA4 203)

I, inversament, en ocasions és el plor el remei per a aquesta situacio:
«Hac son I’amich, qui molt havia treballat en cerchar son amat; e ach paor
que no ublidas son amat. E plora per ¢o que no s’adurmis, ni son amat no
fos absent a son remembramenty (LAA 28).
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Si recordar I’encarnacid i la passio resulta un mecanisme efectiu per-
qué ’amic plore, encara hi ha una altra manera d’ajudar els ulls a vessar
llagrimes: recordar els pecats del mon i penedir-se’n sofrint. Es a dir, la
contricid. El cristia ha de plorar pels propis pecats comesos i, per com-
passio, també pels pecats de la resta, com plora Jesucrist a I’entrada de
Jerusalem en preveure els mals que assetjarien la ciutat (LC 19-41), perque
no hi ha dubte que la valoritzaci6 cristiana de les llagrimes es fonamenta
en les Escriptures —només cal pensar en la tercera benauranga per com-
provar-ho.?? La figura de Maria Magdalena constitueix I’exemple fefaent
del plor eficient de penediment; la pecadora encarna en el cristianisme la
conversio total per I’amor a Crist i institueix el model de comportament a
seguir, segons el qual la conversio per les llagrimes i 1’amor de Jesucrist
esborren les traces d’una vida poc virtuosa. Els plors son I’expressio de la
sinceritat i la intensitat dels sentiments en la comunicacié amb Déu, pero
tamb¢ un mitja d’obtenir la salvacio (Nagy, 2000, pp. 47-53), aixi s’entén
que els plors vessats en la terra eviten els plors futurs en I’eternitat. Efec-
tivament, el cristianisme elabora una cultura de fer bon us de les llagrimes
per a la salvacio, les llagrimes serveixen per a fer desaparéixer els pecats,
tenen una virtut que actua directament sobre Déu i, en aquest sentit, es
difon una imatge molt potent: les llagrimes extingeixen els focs de I’infern.
En aquesta linia, la pregaria sera més efectiva quan s’acompanye de les
llagrimes, ja que Déu escolta els qui ploren i es mortifiquen i acompleix
la seua demanda, la purificaci6 dels pecats. Aixi, els plors tenen la facultat
d’instaurar una comunicaci6 sincera i immediata, més directa i eficag que
la paraula, entre I’home i Déu (Nagy, 2000, pp. 84-88). L’amic coneix
aquest recurs i aplica aquest tactica quan no pot plorar:

Estava I’amich 1 dia en oraci6 e senti que sos hulls no ploraven.
E per ¢o que pogués plorar trames sa cogitacio cogitar en diners,
fembres, fills, viandes, vanagloria; e atroba en son enteniment que

22. A I’Evangeli segons sant Mateu, diu Jesucrist: «Beati qui lugent: quoniam ipsi
consolabantur» (Mt 5,5). Consegiientment, veiem com per a la religié cristiana s’estableix
un lligam determinant entre 1’afliccio i I’eleccio divina (Nagy, 2000, p. 16). El mateix Llull
assigna 1’ofici de «Canonge de plors» al tercer llibre del Blaquerna d’acord amb aquesta
benaventuranca (2009, pp. 317-320).
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més gents an a servidors cascunes de les coses demunt dites que
no a son amat. E per ago foren sos hulls en plors e sa anima en
tristicia e en dolor. (LAA4 347)

—A, enteniment, volentat! Ladrats e despertats los grans cans
qui dormen ublidants mon amat! A hulls, plorats! A cor, sospirats!
A memoria!, membrats la desonor de mon amat, la qual li fan aquells
que ell ha tan honrats! (LA4 122)

En ocasions fins i tot requereix I’empara de [’amat per a poder fer-ho:

—Amat qui'm fas amar, si no m’ajudes, per qué-m volguist
crear? Ni per qué per mi portest tantes langors ni sostenguist
tan greu passi6? Pus tant m’as ajudat a exalgar, ajuda’m, amat, a
devallar a membrar, airar, mes colpes ¢ mos defallimens, per ¢co
que mills mos pensaments pusquen pujar a desirar, honrar, loar,
tes valors. (LAA4 309)

Mgés enlla de la propia contricid, la compassio pels pecats de la resta
provoquen el sofriment i els plors de I’amic, que no pot mirar cap a un
altre costat quan, en el seu llarg cami, constata que son tants els homes
que desconeixen I’amat o que no volen estimar-lo:

Atroba I’amich son amat, qui estava menyspreat enfre les gents,
e dix a I’amat que gran injuria era feta a sos honraments. Respos
I’amat e dix que ell prenia desonor per fretura de fervents e devots
amadors. Plora I’amich e multiplicaren ses dolors.

Aconsolava’l I’amat mostrant-li sos capteniments. (L4A4 95)

Atroba I’amich un home qui muria sens amor. Plora I’amich la
desonor que I’amat prenia en la mort d’aquel home qui muria sens
amor; e dix a aquell home per qué muria sens amor. E ell respos
que per ¢o cor no avia qui li hagués donada conexenga d’amor ni
qui I’agués nudrit a ésser amador. E per ago, I’amich suspira en
plorant e dix: —A devocid! Quant serets major per ¢o que la colpa
sia menor ¢ que lo meu amat aja molts fervents, ardits loadors,
amadors, qui no dubten a loar sos honramens! (L44 202)
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Ara bé, tot i que els plors requereixen d’un gran esfor¢ de I’home, cal
no oblidar que els plors que vessa I’anima pura i ardent d’amor, signes
espirituals de la perfeccio, son un do de Déu. Ja en la Biblia advertim que
els plors s’associen a la idea del do divi (donum lacrymarum), de la gracia
divina. En la literatura dels Pares del desert i en els escrits monastics, la
pregaria i 1’oracio han d’anar acompanyades de les llagrimes perquée I’efecte
en siga major. Els plors apareixen sobretot a I’inici del cami de perfeccid
1s6n una eina perque la pregaria done fruits, car purifiquen 1I’anima de les
passions i la preparen per a consolidar les virtuts. Segons el cami que exposa
Evagri i que tants altres seguiran, en primer lloc, s’ha d’iniciar la pregaria
per a rebre el do de llagrimes; és llavors quan ’oracié s’acompanya amb
llagrimes de compunci6 que plauen a Déu, llagrimes que, per tant, venen
de Déu i que retornen a ell. Perque, com que es vessen per compuncio,
fan molla ’anima endurida de I’home i ajuden a obtenir el perdd divi.
Aixi, els plors assenyalen la instal-laci6 de I’anima en 1’oraci6é permanent,
constituida de coneixement, amor i contemplaci6. L’acte mateix de plorar
manifesta en 1’oracio la sinceritat del cor i la intensitat de la pregaria (Nagy,
2000, pp. 65-69). En aquesta linia, en alguns versicles del L4A4 s’explicita
la intervencid de la voluntat divina en el procés. Els mérits i els treballs de
I’amic so6n imprescindibles perque nasquen les llagrimes, pero igualment
ho és la gracia divina. L’ajut de I’amat fa créixer I’amor que I’amic sent
per ell, i d’aquest amor naixen les llagrimes:

Dix I’amich a I’amat: —Tu qui umples lo sol de resplandor,
umple mon cor d’amor. Respos I’amat: —Sens compliment d’amor
no foren tos ulls en plor, ni tu vengut en est loch veer ton amador.
(LAA 6)

Cantava 1’amat e dehia: —Endreci los meus loadors en loar
mes valors, e los enemichs de mos honraments turmenten-los e
han-los en menyspreament. E per ago, he tramés a mon amich que
planga e plor ma desonor. E-1s seus plants e-ls seus plors son nats
de mes amors. (LAA 144)

En altres ocasions el procés és el contrari: quan I’amic peca, I’amat li
trau la gracia i quan 1’amic inicia de nou el procés, mitjangant la contricio,
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I’amat decideix tornar a omplir-li els ulls de llagrimes —veiem aci el donum
lacrymarum—, perqué retorne 1’amor o, potser més precisament, perqué
puga mostrar de nou els senyals exteriors que signifiquen que esta enamorat:

Dupta I’amich son amat no li falis a ses majors necessitats. Des-
enamora I’amat son amich. Ach contriccid, penediment, I’amich en
son cor. E I’amat reté al cor de I’amich speranga, caritat, e als hulls,
lagremes e plors, per ¢o que retornas amor en 1’amich. (LAA4 49)

La gracia divina actua sobre I’amador que obra seguint la primera in-
tencio 1, amb aquest ajut, ’amic finalment aconseguira la salvaci6 eterna:

Dehia ’amich a son amat: —Amable amat, tu has mos hulls
acustumats e nudrits a veer, e mes orelles a oir, tos honramens.
E per aco €s acustumat mon cor a pensaments, per los quals has
acustumats mos hulls a plorar e mon cors a languir.

Respos I’amat a ’amich e dix que sens aytals custumes e no-
driments no fora scrit en lo libre son nom en lo qual son scrits tots
aquells qui vénen a eternal benediccio, e son delits lurs noms del
libre on s6n scrits aquells qui van a eternal malediccid. (LA4 222)*

Fins ara hem vist que en el cami contemplatiu 1’amic pot plorar per
manifestar ’amor que sent a 1’amat tant pel record de 1’encarnacié com
pels pecats comesos per ell (contricid) i per la resta del mon. Tot plegat
requerira del seu esfor¢ i la seua perseveranca, perd també de la gracia
divina. En altres obres, com la Medicina de pecat, Llull recorre a altres
imatges que poden ser utils per a comengar 1’oracié contemplativa amb
sospirs i plors. Com ha sabut veure Fernandez-Clot (2019, p. 82), al capitol
«De manera d’oracié» Llull descriu diverses coses que la imaginacio pot
fer servir perqué 1’oracid vaja acompanyada de plors: imaginar les penes
de I’infern per sentir temor i contricid o imaginar el turment d’algl estimat

23. De nou, podem recorrer a la Biblia: «Et vidi mortuos magnos, et pusillos stantes im
conspectu throni, et libri aperti sunt: et alius liber apertus est qui est vitae: et iudicati sunt
mortui ex his, quae scripta erant in libris secundum opera ipsorum» (Ap 20,12); «Qui vicerit,
sic vestitur vestimentis albis, et non delebo nomen eius de libro vitae» (Ap 3.5).
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per a sentir pietat el dura a recordar la passio de Crist i el dolor de la Mare
de Déu i de sant Joan i podra pregar amb sospirs i plors. La imaginacio ben
ordenada pot ser una gran aliada per al contemplatiu a la recerca del plor,
perque aplicant-se al que cal fa créixer la pietat, la devoci6 i la peniténcia
de I’amic. D’altra banda, al LC també trobem algunes pagines dedicades
a explicar els mecanismes per a plorar segons la distinta natura de I’home.
El capitol 344 es titula, precisament, «Com hom adora ¢ contempla e prega
son gloridés Deu que li demostre la art e la manera segons la qual pusca
plorar sos peccats e ses culpesy». Aixi exposa Ramon quin és el procediment
que ha de seguir I’home que vol plorar:

Oh Deus gloriés qui sots gloria e laor e honrament e acaba-
ment de tots bens! Qui vol saber la art e la manera per la qual hom
vos pot adorar e contemplar ab lagremes e ab plors amant vos e
penedent-se de sos greus peccats, sapia afigurar figures sensuals
per tal que son enteniment pusca pujar a les entellectuitats per les
quals la humiditat del cor puja als ulls corporals per donar a aquells
lagremes e plors. (LC 344, 2)

Ja a I’inici trobem les dues maneres d’arribar als plors que venim d’ex-
posar: la devoci6 («amant vosy) i la contricié («penedent-se de sos greus
peccatsy). Per a fer-ho, I’home ha de partir de les figures sensuals perqué
I’enteniment puge a les intel-lectualitats que fan pujar la humitat del cor
als ulls 1 aixi ixen les llagrimes. El procés funciona de la segiient manera:
primer I’enteniment ha de rebre qualsevol de les virtuts de Jesucrist i I’ha
de transmetre a la memoria. Aquesta ha de prendre del cos algun dels
sentits sensuals i ha de rebre algun dels sentits intel-lectuals que li done
I’enteniment. Quan tot queda ordenat aixi, el cor rep la contricio i la vista
corporal comenga a plorar. Es imprescindible que 1’enteniment complis-
ca la seua funcio, perqué si defalleix no pot cercar el que ha posat en la
memoria i llavors la voluntat no es mou a devocio ni a estimar Jesucrist
i, de retruc, el cor esta dur i no dona aigua als ulls ni la boca pot articular
I’oraci6 (LC 344, 5-6). Quan I’enteniment entén ’encarnacio i, per tant,
I’amor de Déu per la humanitat i els pecats de I’home, forma en si mateix
i en la memoria la figura intel-lectual de la tristor. Llavors I’anima entén,
recorda i estima Jesus, es forma en ella contricié i penediment pels pecats
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del cos i els ulls s’omplin de llagrimes (LC 344, 7-8). No obstant aixo, de
vegades la figura de la tristor no és suficient, perqué el cor esta massa dur
i impedeix que la vista plore. Llull proposa una figura alternativa per a
aquests casos: la de 1’alegria, plorar per gran goig, per la gracia que Jesus
feu al cos de ’home. Quan I’anima s’ompli d’alegria i de I’acabament divi,
la vista s’ompli de plors per I’abundancia de goig (LC 344, 9-10). Llull
encara exposa una altra solucié: quan el record dels pecats no fa plorar
I’home, ha d’examinar per quina ra6 no pot fer-ho i destruir aquesta rao.
Igualment, pot mortificar la poténcia vegetal amb dejunis i peniténcia per
tal d’afeblir el cor. Perd si inclis aixi el procés no funciona, I’enteniment
ha de veure en quina de les poténcies rau el problema per resoldre-ho i
perque la poténcia motiva obeisca la racional (LC 344, 15-19). Al capitol
encara s’afegeix un apunt important: hi ha dos tipus d’homes, els que tenen
el cor tendre i disposat a obeir I’anima i, per tant, son propensos al plor, i
els qui necessiten fer un gran esforg i treball perqué el cos no esta preparat
per a obeir I’anima i, per molt fort que I’anima recorde, entenga i estime
Jesucrist, no pot provocar que la vista corporal plore. El que es valora no
¢és la natura propensa als plors exteriors, sind I’anima que s’esforca per
superar la predisposicio de la natura més hostil i aconsegueix véncer el cos
i produir les llagrimes als ulls. Tota aquesta explicacio teorica del LC té
un correlat practic al Blaquerna, tant al LAA com a I’Art de contemplacio.
Examinem primer un fragment de I’Art de contemplacio en qué ’accid
esta més desenvolupada que als versicles (2009, p. 546):

Con Blaquerna hac considerat longament en les coses demunt
dites, ell senti que sa memoria e son enteniment e sa volentat foren
altes en la contemplacid; mas per tot ago son cor no dona aygua a
sos hulls per la qual fossen en lagremes e en plors. E per ac6 Bla-
querna preposa a pujar les virtuts de sa anima pus altament per ¢o
que muntiplicas devocid tant fortment en son cor que sos hulls ne
fossen en lagremes e en plors, cor descuvinent cosa es contemplar
altament sens plorar. E per ag6 Blaquerna devalld sa memoria a
remembrar la viltat e la miseria d’aquest mon e los peccats que y
son; ni con fo gran la malvestat que nostre pare Adam feu contra son
creador con li fo desobedient; ni con fo gran la misericordia, larguea,
humilitat, pasciencia de Deu con li plac pendre carn humana, ni
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con volch aquella carn donar a pobretat, menyspreament, turments,
treballs e angoxosa e vil mort, sens que no havia colpa ni tort dels
nostres falliments. Dementre que-l remembrament de Blaquerna
era ¢ajus en remembranga d’aquestes coses, puya I’enteniment a
entendre e segui-lo lo remembrament, e contemplaren en les altes
virtuts divines, ¢o es a saber, bonea, infinitat, eternitat ¢ caetera.
E per a¢o la volentat hac tanta de devocio enfre les noblees de les
virtuts e la passio e mort de la natural de Jesucrist, e dona al cor
suspirs, contriccio, e lo cor dona als hulls lagremes e plors e a la
bocha confessio e laors de Deu.

Blaquerna segueix les dues maneres exposades fins ara per fer sorgir el
plor: recordar els pecats del moén i les virtuts de Déu, aixi com I’encarnacid
ila passié. Quan la memoria recorda aquestes coses, 1’enteniment les entén
i tots dos contemplen les virtuts, de manera que la voluntat activa la seua
devocio. Al seu torn, aquesta devocio provoca que el cor sospire, i el cor
provoca que els ulls ploren.

Centrem-nos en aquesta darrera qiiesti6. En alguns versicles que ja
han aparegut i en altres que ara destacarem, es dona per descomptat que
els plors de I’amic naixen de I’amor que sent, i de vegades s’especifica
que brollen del cor. Hi ha tot un procés fisiologic medieval que aixi ho
explica, i que Llull deixa entreveure al capitol del LC que hem comentat
(«la humiditat del cor puja als ulls corporals per donar a aquells lagremes
e plorsy, LC 344, 2). El cervell o la memoria, el cor i els ulls han anat de
la ma des de I’antiguitat.** En el monaquisme occidental naixent, con-

24. Recordem la relacié que hi ha entre aquests elements: els antics creien que el cor
era el centre de la memoria. Si ens fixem en el verb llati recordare veiem que es compon
del prefix re («una altra vegaday) i el substantiu cor, cordis («cor»). Per tant, recordar, en
el seu sentit etimologic, significa tornar a passar pel cor. Actualment, en algunes llengiies
encara queden restes d’aquesta concepcio: pensem en I’expressio «aprendre de memoria» en
francés, apprendre par ceeur, o anglés, know by heart. D’altra banda, és coneguda la relacio
que Aristotil establi entre el cervell i el cor; veg. concretament el capitol 7 del segon llibre
de De partibus animalium (Aristotil, 2010, pp. 149-154). Segons el filosof, el cor és el centre de
I’activitat perceptiva, 1’origen del moviment, 1’origen de la sang i la seu de la calor amb la
qual els aliments es transformen en nutrients en la sang. Per a ell, el centre de percepcio i
pensament no era el cervell, sind el cor. Aixi, la importancia del cervell rau en la seua natura
humida i fluida, de manera que funciona com un organ refrigerador del cor, segons el principi
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cretament en els textos de sant Benet, les llagrimes es relacionen amb la
interioritat i el moviment del cor per a purificar-se (puritas cordis). A partir
del segle x1, es difonen els moviments de la interioritat que propugnen la
intensitat emocional dels textos de la pregaria. Per al monjo, 1’oracié s’ha
d’acompanyar de llagrimes silencioses, el plor s’associa a un moviment
del cor, a la intenci6 individual del cor en la pregaria privada, i t€ un paper
purificador a través de la compuncio. Rere aquesta orientacio s’entreveu un
tret que sera determinant per a les concepcions occidentals posteriors de
les llagrimes: el lloc precis de contacte de I’home amb Déu es troba al cor
(Nagy, 2000, pp. 143-144). Per a alguns autors, les llagrimes provenen del
foc d’amor ardent, son la recompensa que Déu dona a I’home per I’afliccid.
Concretament, Pere Damia i Joan de Fécamp expliquen que les 1lagrimes
assenyalen la forca de ’amor en I’anima, ja que la gracia de les 1lagrimes és
objecte del desig: el cor es fa liquid, es dissol en i per I’amor, i les llagrimes
protegeixen el cos del mal (Nagy, 2000, pp. 174-175). La gracia fa que les
llagrimes brollen, fluint primer per dins, i eixint després del cor. Perque la
gracia transforma la tristesa del cor en llagrimes que, en sorgir, alliberen
el cor del sentiment pesat que sosté. Aixi, les 1lagrimes funcionen com un
mitja de purificaci6 interior: les llagrimes de gracia sorgeixen del cor en
forma de tristesa i, en fecundar alli les virtuts, es transformen en llagrimes
corporals; flueixen, per tant, de Déu, irriguen 1’anima i finalment brollen
dels ulls (Nagy, 2000, p. 195). A la llum d’aquestes teories prenen sentit
alguns versicles del LAA4. Observem aquestes tres metafores:

Devocid e enyorament trameteren, per misatgers, pensaments
al cor de I’amich, per ¢o que pujas 1’aygua als hulls, qui volien
cessar dels plors en los quals havien longament estats. (LAA4 165)

Demana I’amat a I’amich que era amor. Respos que preséncia
de faycons e de paraules d’amat en cor suspirant d’amador; e lan-

de compensaci6 (el principi d’equilibri entre els oposats). El cervell té, doncs, la funcié de
temperar la calor i I’ebullicié que es dona al cor. A més, els ulls i les oides es connecten
al cervell i al cor: des dels ulls i les oides s’estenen uns canals que arriben a les venes que
envolten el cervell, i des d’alli els estimuls tornen al cor, aixi queden comunicats els canals
dels ulls amb les venes del cervell (Oleksowicz, 2018, pp. 82-89).
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guiment per desig e per plors en cor d’amich. Amor és bulliment
d’audacia e de temor per frevor. E amor ¢és final volentat a desirar
son amat. E amor és aquella cosa qui augis 1’amich con ohi cantar
de les bellees de son amat. —E amor és ¢o que és ma mort e en
que esta tots jorns ma volentat. (LAA4 164)

—Amat, veritat visita la contriccié de mon cor e puya aygua a
mos hulls con ma volentat la ama. E cor la tua veritat és subirana,
puja veritat ¢ajiis ma volentat a honrar tos honraments e davalla-la
a desamar mos defalliments. (L4A4 303)

En aquesta terna es veu clarament la teoria que venim d’enunciar a
les pagines precedents. El cor és qui provoca que puge 1’aigua fins als
ulls perque ploren. Fixem-nos, perd, que aquest moviment pot ser causat
tant per la devocid (165) com per la contemplacio de les virtuts i el desig
(164) o per la contricid (303). Les tres causes s’adiuen amb el que es
pressuposava necessari per a 1’efusio de les llagrimes, segons hem exposat.
Centrem-nos més especificament en la metafora 303. La contricid provoca
els plors de I’amic, que li fan molla I’anima endurida pels pecats perque la
voluntat estime la veritat, és a dir, Déu. Aixi, les llagrimes aconsegueixen
la seua regeneraci6 espiritual. Les llagrimes son, llavors, I’expressio de
la constriccié del cor. Aquesta teoria s’entén perfectament en el procés
d’interioritzacid penitencial que s’inicia al segle x11 1 que té el moviment
del cor com a origen de la peniténcia: la vertadera penitencia implica el
penediment de la falta per amor a Déu, la contrici6 és I’element interior del
procés penitencial que es manifesta exteriorment amb les llagrimes. Aixo
mateix trobem, per exemple, en sant Bernat: cal oferir a Crist un holocaust
de nosaltres mateixos, amb contricio pietosa, una obra digna que siga un
sacrifici de lloanga. Com sant Bernat, seran molts els autors a subratllar
la importancia central del cor penedit i de les 1lagrimes de peniténcia, que
representen el valor metaforic de la vida monastica i alhora I’ascesi corporal
(Nagy, 2000, pp. 268-297). A més, el context fisiologic de 1’época suporta
aquestes concepcions. Per a la medicina galénica existeix una comunicaciod
directa entre el cor, el cervell i els ulls: es creia que I’efusid de les llagrimes
provenia de la tristesa del cor, ja que ’afliccio del cor, en pressionar la pell
que envolta el cervell, el comprimeix i provoca que la humiditat isca pels
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ulls (Nagy, 2000, p. 371). Encara hi ha una altra metafora en qué es plan-
teja una qliestido que podem resoldre tenint en compte aquestes premisses:

Qiiestio fo enfre los hulls e la memoria de 1’amich, cor los
hulls dehien que mellor cosa és veer ’amat que membrar-lo; e la
memoria dix que per lo remembrament puya ’aygua als hulls e-1
cor s’enflama d’amor. (LA4A4 18)

De nou els tres elements que es posen en relleu son la memoria, els ulls
i el cor que, personificats, discuteixen sobre la seua relacié amb I’amat.”
Tots tres son essencials en el procés penitencial que forma part de la
contemplacio: recordar I’amat és clau perque la voluntat I’estime, el cor
s’ompliga d’amor i les llagrimes entelen els ulls de I’amic. Una vegada
més trobem la importancia del record de Déu. El procés penitencial que
ha anat evolucionant al llarg de I’edat mitjana sempre té una constant: la
devocié a Crist. Es la invocaci6 de Crist el que fa naixer les llagrimes,
tant la memoria com la imitatio sén mitjans que cal combinar per a fer-les
brotar. La devocio del segle xim també se centra en la meditacio de Crist,
que desperta en I’home I’impuls del cor que fara naixer el desig que, al
seu torn, fara brollar les llagrimes (Nagy, 2000, p. 300).

Quan I’amic recorda 1’amat el cor se li ompli d’amor i d’escalfor i
la conseqiiéncia del procés hauria de ser el plor. Tanmateix, en aquesta
metafora els plors serveixen per refredar el cos:

Amor scalfava e aflamava I’amich en membranga de son amat.
E I’amat lo refredava ab lagremes e plors e ab hublidament dels
delits d’aquest mon e ab renunciament dels vans honraments.
E crexien les amors con I’amic membrava per qui sostenia langors,
tribulacions, ni los homens mundans per qui sostenien treballs,
persecucions. (LAA4 356)

25. Aquest debat poétic sobre la preeminéncia dels ulls, el cor o el pensament en I’amor
a I’ésser estimat sera freqiient en els segles que segueixen. Recordem, per exemple, el
poema «Un cors gentil m’a tant enamoraty» de Jordi de Sant Jordi, en qué els ulls, el cor i
el pensament discuteixen sobre qui sera el més destacat en la correspondéncia de la dama
(Sant Jordi, 1984, p. 189).
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El versicle mostra una altra paradoxa: I’amat intenta refredar I’amor
amb les llagrimes, pero aconsegueix el contrari, que I’amor s’intensifique.
Finalment, quan 1’amic arriba a la fi del seu cami havent assolit el procés
penitencial —mitjangant la contricio, els treballs, els plors, els sospirs i el
cor escalfat d’amor— i havent ordenat les poténcies al servei de la prime-
ra intencid, sap que pot morir tranquil-lament perqué I’espera la felicitat
de la gloria. En aquesta metafora el testament prova que el seu caminar
contemplatiu ha anat complint tot allo que era escaient i indispensable:

Malalt fo I’amich e féu testament ab consell de son amat.
Colpes e torts lexa a penediment, peniténcia; e delits temporals
lexa a menyspreament. A sos hulls lexa plors e a son cor suspirs
e amors. E a son enteniment lexa les faycons de son amat, e a
son remembrament la passi6 que sostench per s-amor son amat.
E a son negog¢i lexa I’endrecament dels infeels, qui innorant van
a perdiment. (LAA4 328)

De més a més, el final del versicle anuncia encara una missio per a
I’avenir: convertir els infidels que ignoren la veritat. En realitat, al llarg
del seu recorregut I’amic és i es vol missioner per als infidels i exemple
per a la resta d’amadors, com es deixa entreveure en moltes metafores:
«Dehia I’amich —Si vosaltres, amadors, volets foch, venits a mon cor ¢
engenets vostres lantees. E si volets aygua, venits als meus hulls, qui de-
corren lagremes. E si volets pensaments d’amor, venits-los pendre a mes
cogitacions» (LAA 166). Fixem-nos que I’amic convida la resta d’amadors
a prendre d’ell dos dels quatre elements: el foc i ’aigua. Els qui no en
tenen, poden adquirir la calor —qualitat propia del foc— i la humiditat
—qualitat apropiada de I’aigua, que pren de I’aire— contagiant-se de
I’amor i les llagrimes de I’amic. Els tres elements que per enésima vegada
es destaquen al versicle son el cor, els ulls i el cervell. L’ascesi i la missio
son complementaries en el cami de I’amic, perqué la vida contemplativa
implica la vida activa, com ja s’ha mostrat. La historia de I’amic, que es
desenvolupa sobretot a I’Arbre de filosofia d’amor i al’ Art amativa, acaba
en la missid, amb el guiatge i la instruccio d’una nova comunitat d’amadors
que I’amic transformara ajudant-se de 1’Art i de la difusi6 del seu métode
de contemplacio (Vives, 2022, p. 122).
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L’esfor¢ huma de 1’amic per trobar-se amb Déu t¢ com a guardd
mantenir-hi la relacid, continuar contemplant 1’amat i difondre el cami
contemplatiu que cal seguir amb el seu mateix exemple: «Los senyals de
les amors que I’amich a a son amat so6n en lo comengament plors e en lo
mig tribulacions e en la fi mort. E per aquells senyals, ’amich prejca los
amadors de son amat» (LAA4 226). Esdevenint un fidel imitador de Crist,
I’amic mostra el cami a seguir a la resta d’amadors, la peniténcia que el
condueix fins al martiri i la gloria. El do de llagrimes que 1’amat ha atorgat
a I’amic té encara un darrer objectiu, que és provocar la reaccid de la resta
d’amadors per tal que s’enamoren de les dignitats i puguen plorar ells també:

Torcava 1’amich sa cara e sos hulls de plors que sostenia per
amor, per ¢o que no descobris los languiments que li donava son
amat; lo qual dix a son amich per qué celava los senyals d’amor
als altres amadors, los quals li havia donats per ¢o que-ls enamoras
de honrar ses valors. (LAA 168)

De fet, els contemplatius demanen a I’amor assemblar-se a 1’amat per
tal de servir-lo, «Apella amor sos amadors e dix-los que li demanassen
los dons qui eren pus desirables e pus plaents. E ells demanaren a amor
que-ls vestis e-Is ornas de sos afaygonaments per ¢o que-n fossen a I’amat
pus agradables» (LAA4 76), i una manera d’aconseguir-ho és mostrant les
llagrimes i els sospirs que Jesus softri. L’amic ha de ser model i guia, perque
¢és conscient de la situaci6 del mén i de la manca de referents per a la resta
d’amadors i per als infidels. Per aixo quan els plors no son suficients per
a convéncer la resta d’homes, pot expressar el dolor fent grans escarafalls,
en un acte dramatic i commovedor que pretén impactar en la consciéncia
i en els actes dels homes:

Estava ’amich 1 dia denant molts homens que son amat avia
en est mon massa honrats, per ¢o cor lo desonraven en lurs pensa-
ments. Aquells menyspreaven son amat e scarnien sos servidors.
Plora I’amich, tira sos cabells, baté sa cara e rompé sos vestiments;
e crida altament: —Fo hanc fet tan gran falliment con menysprear
mon amat? (LAA 246)
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Tirar-se dels cabells i esquingar les vestidures son gestos que expressen
la immensitat del dolor de I’amic 1 que en realitat son comuns en la tradicio
de I’afliccid i el dol iniciada pels romans i desenvolupada en I’edat mitjana
sobretot en les dones que han de mostrar de manera extrema la vivacitat
del seu dolor per la mort de I’ésser proper (Schmitt, 1990, pp. 223 1286).2
En la pregaria, el gest del cos és el testimoni i la prova de la devocio de
I’esperit: ’actitud de I’home exterior ens ensenya la humilitat i el desig
(affectus) de I’home interior. Encara més, la disciplina dels gestos pot
contribuir a reformar I’home interior, per aix0 hi ha una especial atencio6
a les parts del cos més expressives, a saber, el rostre i la mirada (vultus) i
les mans que semblen parlar (Schmitt, 1990, p. 303).

Finalment, encara queda una darrera qiiestié que cal abordar. Els tur-
ments que pateix 1’amic i que el fan sofrir a la manera de Jesucrist sovint
van aparellats de 1’alegria o la joia: «Dos son los fochs qui scalfen la amor
de I’amich: la I és bastit de desigs, plaers, cogitacions; I’altre és compost de
temor, languiment, e de lagremes e plors» (LAA 45); «En tristicia ha amor
mes I’amich per sobrecogitaments. E canta I’amat, he alegra’s I’amich con
I’ach ohit. E fo qiiestié qual dels I fo major occasié a muntiplicar amor
en I’amich» (LAA 153). L’amor a I’amat ha de provocar necessariament la
joia de I’amic, ja que el fet d’estar enamorat es considera un bé molt preat:
«Cantava I’amich e dehia: “—O, con gran malenanga és amor! A, con gran
benauyranga és amar mon amat, qui ama sos amadors ab infinida amor
eternal, complida en tots acabaments!’» (L4A 107). Per aixo la voluntat de
I’amic custodia tant els plaers com els turments, que no es poden deslligar
els uns dels altres: «Muria I’amich per plaer e vivia per languiments. E-Is
plaers e-ls turments s’ajustaven e s’unien en ésser una cosa matexa en la
volentat de I’amich. E per ago I’amich en un temps mateix muria e vivia»
(LAA 189). Si cal alegrar-se per ésser —els primers capitols del LC so6n
precisament una exhortaci6é a 1’alegria—, encara cal alegrar-se més per
estimar Déu. D’una banda, podem considerar que Llull fa us del topic
classic del vulnus amoris, emprat per la literatura trobadoresca que tan bé

26. Veg. a Schmitt (1990, pp. 212-221) les miniatures del Sacramentarium del bisbe
Warmundus d’Ivrea, que constitueixen un document perfecte per a I’estudi dels gestos de dol i
dels funerals. En aquestes miniatures, les dones que estan en I’enterrament d’un laic s’agafen
les galtes, es colpegen el pit, s’estiren els cabells i aixequen els bragos al cel.
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coneixia. Segons aquest topic, I’amor s’entén com una dolca ferida que
provoca un sentiment contradictori: la felicitat acompanyada de 1’angtinia
o el dolor. D’una altra banda, pero, I’afliccié que produeix la joia també
¢s un lloc comu en la literatura espiritual. El primer autor que empra el
terme «joia dolorosa» (karopoion pénthos i kharmolypé) és Joan Climac,
al’Escala al Paradis, el tractat monastic que descriu el procés d’ascensio
espiritual per a contemplar Déu com una escala amb distints esglaons. El
seté esglad és el pénthos, ’afliccié que produeix la joia, la dinamica en
que les llagrimes de tristesa fecunden el desig de joia eterna (Nagy, 2000,
pp- 97-99). A través de sant Gregori i sant Isidor s’estendra aquesta con-
cepcid segons la qual la compuncid és una actitud necessaria i permanent,
plena de penediment i alhora d’amor a Déu, plena de tristesa i de joia (Nagy,
2000, p. 147). I, posteriorment, Alexandre de Hales, Albert el Gran o sant
Bonaventura reconciliaran també aquests sentiments contraris argumentant
que el dolor voluntari dels pecats té una natura benefica i, doncs, una conse-
qiiencia joiosa; el dolor és sensual i inferior, mentre que la joia és racional
i superior (Nagy, 2000, p. 378). En realitat, aquesta tristesa provocada per
I’amor a I’amat és diferent a la tristesa que ocasionen els pecats del mon,
perque la tristesa que ve de Déu produeix la contricid, el penediment que
comporta la salvacio:

Quae enim secundum Deum tristitia est, poenitentiam in salu-
tem stabilem operatur: saeculi autem tristitia mortem operatur. Ecce
enim hoc ipsum, secundum Deum contristari vos, quantam in vobis
operatur sollicitudinem: sed defensionem, sed indignationem, sed
timorem, sed desiderium, sed aemulationem, sed vindictam: in om-
nibus exhibuistis vos, incontaminatos esse negotio. (2Cor 7,10-11)

Pero la beatitud dels qui ploren no respon només a I’esperanga de la
consolacio, la joia se sent ja en el mateix fet de plorar. Per aquest motiu és
oporti que 1’amic mostre com de plaent és la seua peniténcia:

Demanaren a I’amich de ocasid; e dix que ocasi6 és plaer en
peniténcia, e enteniment en consciéncia, ¢ speranga en pasciéncia,
e sanitat en abstinéncia, consolacié en remembrament, ¢ amor en
diligéncia, e leyaltat en vergonya, ¢ riquea en pobretat, ¢ pau
en obediencia, e guerra en malvolencga. (LAA4 117)
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Seguint aquests arguments, s’entén que als versicles fins i tot siga

explicitament I’amat qui carregue 1’amic amb les penes i els treballs que
conformen la seua peniténcia joiosa.

Sembrava I’amat en lo cor de I’amich desigs, suspirs, virtuts e
amors. Regava I’amich les sements ab lagremes e ab plors. Sem-
brava I’amat en lo cors de ’amich treballs, tribulacions, langui-
ments. Sanava 1’amich son cors ab speranga, devogid, paciéncia,
consolacions. (LA4A 92)

Vench I’amich beure a la font on hom qui no ama s’enamora
con beu en la font, e doblaren sos languiments. E vench I’amat
beure a la font per ¢o que sobre doblement doblas a son amich ses
amors, en les quals li doblas llangors. (LA4 22)

Llull encara en fa un pas més enlla i afirma que tot el que és sofriment

per a’amic és plaer i joia per a I’amat, perqué tot el que és dolor en aquest
mon sera joia en la gloria. I la gloria és el present de I’amat i el futur per
a’amic, si es manté ferm i continua avesat a seguir la primera intencio i a
patir per I’amor a I’amat. Els versicles que aixi ho mostren s6n aquests:

No ha en I’amat nulla cosa en que 1’amich no aja ansia e
tribulacio. Ni I’amich no ha cosa en si en qué I’amat no aja plaer
¢ senyoria. E per a¢o la amor de I’amat és en accio ¢ I’amor de
I’amich en llanguiment, passio. (LAA4 110)

—Digues, foll, qué son treballs, plants, suspirs, plors, tribula-
cions, perills, en amic? Respos: —Plaer d’amat.

—Per que?

—Per ¢o que'n sia més amat e I’amich més guaardonat. (LAA4
351)

—Gloria est, amat, de ma gloria; e ab ta gloria e-n ta gloria dones
gloria a ma gloria, qui ha gloria de ta gloria. Per la qual tua gloria,
me son gloria igualment los treballs e los languiments qui-m vénen
per honrar ta gloria, ab los plaers e-ls pensaments qui-m vénen de
ta gloria. (LA4A4 291)
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En tltima instancia, al darrere d’aquesta teoria hi ha la creenca que la
joia veritable tindra lloc en la gloria, quan I’amic contemple ’amat cara a
cara. Mentrestant, cal patir per a contemplar els vestigis de Déu i prepa-
rar-se per a la felicitat de la vida eterna. A excepcié del monaquisme, en
la construcci6 de I’antropologia occidental I’expressid de 1’espiritualitat
explicita que la joia celeste és impossible a la terra. Llull també deixa
entreveure aquesta qiiestio a la metafora 56:

Puya-se’n lo cor de I’amich en les altees de I’amat per ¢o que
no fos embargat a amar en ’abis d’aquest mon. E con fo a I’amat,
contempla’l ab dolgor e plaer.

E I’amat baxa’l a aquest mon per ¢o que-l contemplas ab tri-
bulacions e ab languiments (LAA4 56).

Fet i fet, la terra és I’escenari de I’amic per a servir ’amat i tractar de
conéixer-lo, com ho fou també de Jesucrist quan prengué natura humana
i pati per a redimir la humanitat. Per aixo el cami no pot ser fet de flors i
violes; seria injust i fins i tot un abus per part de I’amic pretendre arribar a
la contemplaci6 sense sofrir. La peniténcia és un dels peatges que cal pagar
per a contemplar I’amat, pero I’amic I’abona joids, conscient de la petjada
eterna que segueix i de I’exemple que representara per a la resta d’amadors.






Taula I. Recopilacio de versicles i textos que s’hi relacionen

I. EL cami DE L’ AMIC

1.1 La vida activa i la vida contemplativa

Lleva’s Blaquerna a la mijanit, esguarda lo cel e les esteles, e gita de
s0s pensaments totes coses € mes-los en les virtuts de Déu a pensar. Blag,
E volc contemplar la bonesa de Déu en totes les quinze virtutse les | p. 424
quinze virtuts volc contemplar en la bonesa de Déu.

Enaxi com lo cel es pus bell e pus noble que la terra, enaxi cove
que hom do object a sa vista corporal lo cel; car major vertut LC 2%, 6
reeb la anima a remembrar e a entendre e voler com hom veu e
guarda en lo cel e en les esteles, que no fa com hom guarda en la
terra; car aitant com la vista corporal ha noble object en so que
veu, aitant la vista occasioneja que la anima aja en pus nobles
coses son remembrament e son enteniment e son voler; e asso es,
Sényer, per la gran uni6 qui es enfre lo cors e la anima, car no pot
aver la .j. noblea ne vertut que lautre non senta.

Per les carreres de vegetacio, e de sentiment ¢ de ymaginacio e de
enteniment, volentat, anava 1’amich cerchar son amat. E-n aquelles | LA44 306
carreres havia I’amich perills e languimens per son amat, per ¢o
que exalcas son enteniment e sa volentat a son amat, qui vol que-ls
seus amadors 1’entenen e 1’aman altament.
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E so per que la potencia racional es, Seyner, dona de totes les
altres, si es per so cor es dona de la ymaginativa, qui es dona
de la sincitiva, la qual sincitiva es dona de la vegetable; e la
racional, Seyner, es dona de la mutiva en so que la racional
la mou a la acci6 del feyt tota ora que's vol.

LC43,4

Angox6s e plords anava ’amich encerchar son amat per vies sen-|
suals e per carreres entel-lectuals. E és qiiestid en qual dels dos
camins entra primerament dementre cerchava son amat, ni en qual
I’amat se mostra a I’amich pus declaradament.

La .ix. ra¢ se diu de solititat ¢ de contemplacié. On, deym que
qui vol aver art e manera de vos amar sia solitari per tal
que mills pusca son remembrament e son enteniment contemplar
en vos, per la qual contemplacio la volentat aja major aparellament
d’amar vos. On, axi com natura dona al bou que culla la erba e
puxes que la remuc e la mastec, e asso fa natura per so car lo
bou no auria temps que masteguas com pex tota la herba que ha
mester, enaxi, Sényer, per art ¢ per manera pot hom cullir ab los
.v. senys sensuals los significats qui signifiquen la vostra noblea,
e puxes cove que hom sasol per tal que ab los .v. senys espirituals
hom vos pusca contemplar.

LAA 343

LC 282,28

En 1 gran boscatge era I’amich, qui anava cerchan son amat.
E atroba veritat e falsetat qui-s contrastaven de son amat, cor veritat
lo loava ¢ falsetat lo blasmava. E per ago I’amich crida amor que
ajudas a veritat.

LAA 185

Anava I’amich per munts e per plans, e no pudia trobar portal on
pugués exir del cargre d’amor, qui longament avia tengut en preso
son cors ¢ sos pensaments, e tots sos desirers e plaers. Dementre
que I’amich anava enaxi treballant, atroba 1 ermita qui durmia prés
de una bella font. Desperta I’amich I’ermita, dient si avia vist en
sompniant son amant. Respos I’ermita e dix que egualment eren
encargerats los pensaments en lo car¢gre d’amor en vetlant e en
durment. Molt plach a I’amich con havia atrobat company6 en pre-
s6. E ploraren amdos, cor I’amat no avia molts d’aytals amadors.

LAA 109
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Passar volia I’amich a la darrerana fi per la qual amava son amat;
e les altres fins donaven-li embargament en son passatge. E per ago,
lonchs desigs he pensaments daven a I’amich tristicia e languiment.

LAA 135

—Prejicha, foll, e digues paraules de ton amat. Plora, dejuna, renuncia
al mon e ana cerchar son amat ab amor. E loava-lo en aquells lochs
on era desonrat.

LAA 273

—Amich foll, per que destruus ta persona e despens tos diners e lexes
los delits d’aquest mon e vas menyspreat enfre les gents? Respos:
—Per honrar los honraments de mon amat, qui per més homens és
desamat, desonrat, que honrat e amat.

Contemplat Senyor! La raé ni la ocasié per que los sants hermitans
elegen e tenen los locs agrests e inhabitables a orar en aquells, es
per so car lunyen lurs sensualitats d’altres sensualitats animades,
car los uns homens torben los altres; car per so que hom ha vist o
oyt o sentit en alcun home, es la &nima occasionada de remembrar
e d’entendre e de voler o d’airar aquella cosa sentida, e com la
anima proposa adorar e contemplar non cabausa re tro que ha girat
son remembrar e son entendre e son voler en la cosa sentida: on,
per assO, Senyer, los hermitans an triats locs agrests e solitaris per
tal que lurs sensualitats sien soles e per altres no sien occupades ni
embargades a oracio: car enaxi com .j. cors empatxa loc a altre cors,
enaxi les unes oracions donen en la oracié embargament a les altres.

Santificat Senyor! Enaxi com la nau pot hom carregar aitant com
hom se vol, enaxi, Sényer, la &nima aitant com hom se vol la pot
enamorar de vos: car axi com la nau ha locs per los quals hom
pot metre en ella so d’on hom la carrega, enaxi la memoria e
I’enteniment son carreres e portals on la anima pot hom umplir
d’amor; e enaxi com hom buida la nau com hom ne trau per la porta
so on ella es plena e carregada, enaxi buida hom la 4nima de la
vostra amor com hom no li fa remembrar e entendre vos segons
la vertut que ha potencialment en vos a remembrar e a entendre;
e enaxi com la nau pot hom carregar e umplir de ques vol, enaxi
pot hom umplir la memoria e I’enteniment el voler de ques vol;
e enaxi com les unes naus son carregadas de mellor mercaderia
que altres, enaxi les unes animes remembren e entenen e volen
mills e més ferventment que les altres.

LAA 12

LC 296, 4-5

LC 282,21
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Vertuds Senyor sobre totes vertuts, honrat Deus sobre tots hon-
raments! Enaxi com vexell buyt es aparellat a reebre qual que
cosa hom vulla metre en ell, sia que sia bella cosa o leja, enaxi,
Sényer, la memoria e I’enteniment e la volentat d’ome son vexells
aparellats a reebre quals que coses hom hi vulla metre remembrant
¢ entenent e volent, e segons que hom les umple d’aquelles coses
esdevé la coratgia e la fervor en amar aquelles.

On, com los homens peccadors, Senyer, umplen lur memoria e lur
enteniment e lur volentat de les vanitats d’aquest mon remembrant
e entenent ¢ volent menjars delicats e boure nobles vins e vestir
bells vestiments e aver belles fembres e bells albercs e belles
cavalcadures e les altres coses d’aquest semblant, per asso lur
remembrament e lur entendre e lur voler los fa esser coratjosos
e fervents en posseir los delits d’aquest mon qui re no valen.

Honrat Senyor! En axi com lo vexell buyt es aparellant a reebre
qual cosa hom se vulla, enaxi, com hom ha buydat lo mon e ses
vanitats de son remembrament e de son enteniment e de son voler,
adoncs pot hom cumplir son remembrament e son enteniment ¢
son voler d’oraci6 e de contemplacio: car enaxi com les coses
sensuals fan les unes loc a les altres sensualment, enaxi, Seényer,
les coses entellectuals donen loc entellectual les unes a les al-|
tres. On, com asso sia enaxi, doncs per asso an los hermitans els
homens religiosos presa manera com renuncien al mon per tal
que pusquen aver aparellat remembrament e enteniment e voler
a oraci6 e a contemplacio.

Com home, Sényer, vos prega ni us demana a esguardament
del cors qui vol posseir los delits temporals, adoncs es la anima
empatxada e embargada en la oracio per so car remembra e yma-
gena e vol e desija los delits del cors, ¢ per aquest embargament
en lo qual es la anima per lo cors, es la anima desendressada, per
lo qual desendressament no pot reebre gracia de vos en sa oracio;
e per assO com la anima no reeb gracia de vos per esta manera e
vos prega desordonadament, per asso aital oracio desordonada
no pot plaer a vos qui sots ordonacio de totes creatures.

LC 220,
4-5

LC 296,
20

LC 200, 6
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Puya-se’n lo cor de I’amich en les altees de I’amat per ¢o que no
fos embargat a amar en ’abis d’aquest mon. E con fo a ’amat,
contempla’l ab dolgor e plaer. E I’amat baxa’l a aquest mon per ¢o
que-l contemplas ab tribulacions e ab languiments.

LAA4 56

Lo lum de la cambra de I’amat vench inluminar la cambra
de I’amich, per ¢co que'n gitas tenebres e que la umplis de plaers
e de llangors e de pensaments. E ’amich gita de sa cambra totes
coses per ¢o que hi cabés son amat.

LAA 96

Dehia I’amich a les gents aquestes paraules: —Qui vertaderament
remembra mon amat ublida en les circumstancies de son remem-
brament totes coses; ¢ qui totes coses oblida per membrar son
amat, de totes coses lo defén mon amat e part li dona de totes coses.

LAA 131

Hublida I’amich tot ¢o qui és dejus lo subira ¢el per ¢o que I’ente-
niment pugués pus alt puyar a conéxer ’amat, lo qual la volentat
desiga prejcar, contemplar.

LAA4 133

Augis amor en lo coratge de son vertader amich totes coses per
¢o que y pogués viure e caber. E agra mort I’amich si no agués
membranca de son amat.

Amable Senyor! Per so com la mia anima vol créxer e multipli-
car sa coratgia e sa fervor en contemplar en vos, e car les coses
sensuals qui venen de part lo cors la embarguen e la empatxen a
contemplar en vos, per asso la mia anima se vulria departir del
cors per tal que acabadament pogués en vos gloriejar e contem-
plar; e car la anima nos pot partir del cors, per asso turmenta e
languex lo cors ab enamoraments e ab desigs de la vostra gloriosa
essencia a veer ¢ a loar e a honrar e a servir.

LAA4 242

LC222,9

Avia I’amich a anar longues carreres e dures e aspres; e era temps
que anas per aquelles e que portas lo gran feix que amor fa portar
a sos amadors. E per aco I’amich aleuja sa anima dels pensaments
e-1s plaers temporals per ¢o que-1 cors pugués portar lo carrech pus
lleugerament e 1’anima anas per aquelles carreres en companyia
ab son amat.

LAA 337
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Demanaren a I’amat qui era son amich. Respos que aquell qui per
honrar e loar los honraments no duptava nulles coses, e qui a totes
coses renunciava per obeir sos manaments e sos consells.

Tota la melor contenplacié en que home pusca eser, es, Seyner,
que hom tenga sa cogitacié en la vostra noblea e en la vostra
virtut sens que la anima del home no sia acupada de nula causa
sensual; cor la fervor e la amor es, Seyner, melor e major con
.ia. causa entallectual contenpla en altra entallectual, que no es
con causa entallectual contenpla en causa sensual.

Tant con home es escalfat e enflamat, Seyner, d’amor, aytant es
la cogitacio d’ome fervent e fortz en so en que cogita; on per tal
que la mia cogitacid sia, Seyner, molt afflamada d’amor, prec
vos que vos umplatz tot mon cor e tot mon cors ¢ tota ma anima

de vostra amor.

LAA 231

LC 149,
2-3

Dehia 1’amic a son amat: Tu est tot e per tot ¢ en tot ¢ ab tot. Tu
vull tot per ¢o que aja e sia tot mi.

Respos I’amat: —No-m pots aver tot sens que tu tot no sies de mi.
E dix I’amich: —Ajes-me tot, e yo tu tot.

Respos 1’amat: —Qué haura ton fill, ton frare e ton pare?

Dix I’amich: —Tu est tal tot que pots abundar a ésser tot de cascli
qui-s dona a tu tot.

LAA 67

Ajustaren-se molts amadors a amar 1 amat, qui-ls abundava tots
d’amors. E cascu havia per cabal son amat e sos pensaments agra-
dables, per los quals sentien plaents tribulacions.

Vos, Seyner, voletz tota la volentat del home per tal que tota la
totalitat del home sia vostra, la qual totalitat, Seyner, deu eser
tota vostra per so cor tot vos sotz creador e seynor e benfactor
e recreador, per que tot home en ses partz e en son tot deu eser
tot vostre. On, per ayso6 vul, Seyner, que tota la mia volentat sia
vostra, per so que vos m’ajatz tot a obeyr tota vostra volentat.
Seynor amat, Seynor volgut, Seynor honrat! En totes quantes
causes es, Seyner, possibol que home pusca voler, en totes es
obligat a voler so qui es en vostre voler, cor pus tot home
es vostre, si-s deu esser, Seyner, tot son voler. On en aqueles

LAA 3

LC 163,
9-10




causes que nos podem voler amant vos, totes les devem voler;
¢ totes aqueles causes que vos voletz que home no vula, totes
les deu home desvoler e meynsprear. E ayso es, Seyner, molt
gran rad, per tal cor lo nostre voler deu eser tot comprés per lo
vostre voler.
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Parti’s volentat de I’amich e dona’s a I’amat. E I’amat mes en presé
la volentat en I’amich per ¢o que fos per ell amat e servit.

LAA 220

Compra I’amat a sos honramens un home sclau e sotsmes a pen-|
samens, languiments, suspirs e plors. E demana-li qu¢ menjava ni
bevia. Respds que ¢o que ell volia. Demana-li que vestia. Respos
que co que ell volia. Dix I’amat: —Has gens de volentat? Respos que
serv e sostmes no ha altre voler mas obeir a son senyor ¢ son amat.

Eternal Senyor, qui en la persona del Fill ajustas natura humana
ab natura divina! Qui vol esser exoit ¢ aver acabament a asso
que demana, umplesca, Sényer, de vos tot son cor € no am nulla
altra cosa sino vos tan solament; car si hom no ama re de vos
enfora, nulla autra cosa no us querra ni us demanara en sa oracio
sino tan solament que pusca vos loar e honrar e servir e beneyr
en tots sos dies e en totes ses forces. On, pus altra cosa nous
deman, segur pora esser que sa oracio sera exoida e agradable a
VOS € en Vos € per vos.

Sényer Deus per lo qual los bonahuirats religiosos en est mon
s’encativen es meten en presd! Com la memoria, Sényer, del
home s’umple tota de vos a remembrar e nulla altra cosa no
remembra sino vos, adoncs es la anima del home aparellada e
endressada a contemplar en vos, lo qual aparellament es a vos
molt plaent e agradable.

Com anima d’ome ha, Sényer, tot son enteniment e tota sa vo-
lentat en vos, e nulla autra cosa no ha en son enteniment ni en
sa volentat sino vos, e com tot I’enteniment e la vostra volentat
es ple de vos, adoncs tot so que 1’enteniment entén e tot so que
la volentat vol ni demana, tot es plaent a vos.

LAA 213

LC 200,13

LC 200,
10-11
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Anava I’amich per una ciutat com a foll, cantant de son amat, e
demanaren-li les gents si avia perdut son seny. Respos que son amat
havia pres son voler e que ell li avia donat son enteniment; per ago
era-li romas tan solament lo remembrament, ab qué remembrava
son amat.

LAA 54

—Mon voler has fet franch a amar tos honraments e a menysprear
tes valors, per ¢o que pusques a mon voler muntiplicar tes amors.
En aquesta libertat has, amat, perillada ma volentat. Amat, en aquest
perill deus remembrar ton amich, qui de sa volentat francha trau
servitut a loar tes honors e a muntiplicar en son cors languimens
e plors.

LAA 310

—Amat, en lo car¢re d’amor me tens enamorat ab tes amors, qui
m’an enamorat de tes amors per tes amors e en tes amors. Cor als
no est mas amors, en les quals me fas estar sol e ab companyia
de tes amors e de tos honramens. Car tu est sol en mi sol, qui son
solitari ab mos pensaments, con la solidat tua, sola en honors, m’aja
sola a loar e honrar ses valors, sens temor dels desconeixents qui
no t’an sol en lurs amors.

LAA 292

—Digues, foll, qué és solitudo? Respos: —Solag e companyia
d’amich e amat. —E qué és sola¢ companyia? Respos que solitudo
estant en coratge d’amich qui no membra mas tant solament son
amat.

On, com solititat, Sényer, sia pus semblant cosa e pus acostada a
contemplaci6 entellectual que no es companyia de gents, € com
les coses sensuals dementre que son presents embarguen les .iij.
vertuts de la anima e los .v. senys entellectuals adoncs com la
anima vol contemplar en vos, per asso aquell qui vol amar vos
cové que si us vol amar ferventment e devota de tota la forsa
de son remembrament e de son enteniment ¢ de son voler, que
sapart e que sia sol alcunes vegades per tal que les .iij. vertuts
pusquen mills esser en lur vertut e en lur forsa.

LAA 239

LC 282,
29

Desira I’amich soliditat e ana estar tot sol per ¢o que agués compa-
nyia de son amat, ab lo qual esta tot sol enfre les gents.

LAA4 46
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Estava I’amich tot sol, sots la ombra de un bell arbre. Passaren
homens per aquel loch e demnaren-li per que stava sol; e ’amich
respos que sol fo con los ach vists e ohits, e que dabans era en
companyia de son amat.

LAA 47

Asoliava’s I’amich; e acompanyaven son cor pensaments, € sos
hulls lagremes e plors, e son cors afliccions e dejunis. E con I’amich
tornava en la companyia de les gents, desemparaven-lo totes les
coses demunt dites; e stava I’amich tot sol enfre les gents.

LAA 227

Anava I’amich consirds en son amat e atroba en la via grans gents
e grans companyes qui li demanaven de noves. E 1’amich, per ¢o
cor atrobava plaer en son amat, no respos a ¢o que li demanaven
e dix que per ¢o que no-s lunyas de son amat no volia respondre
a lurs paraules.

L’amic e les dones ixiren de la siutat, e can foren defores, en 1
bel prat, agren conseyl qué farien ni vers quals parts tendrien.
E adoncs I’amic e les dones agren volentat que s’exissen del
mon e que no esteguessen enfre los homes, mas que esteguessen
en los boscatges ab los aucels, bésties e arbres, qui no fan des-
onor a I’amat. Enaxi anant I’amic e les dones en los boscatges,
atrobaren 1 pelegri qui venia de pelegrenacio, qui-ls demana on
anaven. L’amic e les dones recomtaren al pelegri la entencid per
que anaven estar en los boscatges e per que sixien del mén. Lo
pelegri repres fortment I’amic e les dones e dix que tornassen
en lo moén estar ab los homes, per so que no fossen ocioses, €
que I’amat agués servidors que s’alegrassen de ses honors
e que li tractassen honrament, e que de ses desonors aguessen
dolor e tristicia. «E vosaltres», dix lo pelegri, «ajats consolacio
per la justicia que I’amat fara en 1’autre segle d’aquels qui en
aquest li fan desonor; car a I’amat negli no-s pot defendre ni li
pot celar ni negar la desonor que li fa. E tornats en lo mén e
procurats que I’amat aja molts bons servidors e que tot lo mon
sia en veritat e en bon estament.»

L’amic e les dones tornaren en lo mén e anaren per longues terres
tractar honor a I’amat. E avien molts trebayls e moltes de langors
e marrimens; mas tot ¢ fahia soferre I’amor de 1’amat.

LAA 348

AFA,
p. 152
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—Prejcha, foll, e digues paraules de ton amat. Plora, dejuna, renun-
cia al mén e ana cerchar son amat ab amor. E loava-lo en aquells
lochs on era desonrat.

LAA 273

Escarnien e reprenien les gents 1’amich per ¢o cor anava con a foll
per amor. E I’amich menyspreava lurs scarns e reprenia les gents per
€O cor no amaven son amat.

LAA 142

Dehia I’amich al seu car amat que li mostras manera con lo pogués
fer coneixer e amar e loar a les gents. Umpli 1’amat son amich de
devocid, pasciéncia, caritat, tribulacions, pensaments, suspirs e
plors. E en lo cor de I’amich fo audacia en loar son amat, e en sa
boca foren laors de son amat, e en sa volentat fo menyspreament
de lo blasme de les gents qui jutjan falsament.

LAA 130

Cogita I’amich en la mort e ach paor, tro que remembra son amat.
E crida a les gents qui li estaven devant: —Ha, seynors! Amats, per
¢o que mort ni perills no temats, a honrar mon amat.

LAA 60

—Digues, foll, has vergonya de les gents con te veen plorar per ton
amat? Respos que vergonya sens peccat és per defalliment d’amor
qui no sab amar.

LAA91

Los homens qui-s depenyen folls per ajustar diners mouen I’amich a
ésser foll per amor. E la vergonya que I’amich ha de les gents a anar
con a foll dona manera a I’amich con haja amor e preu de les gents.
E per ago ¢és qiiestio qual dels dos moviments és major occasio
d’amor.

LAA 152

Crida I’amich en alt a les gents e dix que amor los manava que
amasen en anant e-n seent, en vetlant e'n durment, en parlant en
callant, en comprant e'n venent, en plorant e'n rient, en plaer
e'n languiment, en guanyant e'n perdent. E, en qualsque coses
feessen, en totes amassen, cor d’amor n’avien manament.

Con los homens son, Seyner, amadors ¢ lausadors dels vostres
honramens e de les vostres vertutz, adoncs, Seyner, es lo mon
melorat per los homens qui vos servixen; mas con los homens
son, Seyner, desobediens als vostres manamens ¢ an en memoria
los delitz e‘1s honramens temporals, adoncs, Seyner, esdevé lo
mon, per los homens, mal ¢ desordenable.

LAA 77

LC157,3
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1.2 Les llagrimes del contemplador

Ab lagremes de sos hulls recomptava [’amich la passio e la dolor
que son amat sostench per s-amor. E ab tristicia, pensaments, scrivia
les paraules que dehia; e ab misericordia, speranga, se conortava.

Acabat Senyor en tols acabaments, honrat Senyor en tots honra-
ments! Com I’enteniment reeb la D (significacié d’encarnacio)
que la B (encarnacid) dona de la A (misericordia de Déu),
adoncs la memoria membra les dolors e les fams e les sets e les
tribulacions els treballs que vostre cors sostenc per nosaltres a
recrear e a salvar e a rembre del mortal enemic, [e] adoncs la
volentat se mou e fa a hom fer dejunis e romeries e affliccion
¢ almoynes per la vostra amor. On, daitant com la volentat es
occasionada que fassa a hom fer totes estes coses per la vostra
amor e fa a hom desijar com sostengués treballs e mort per la
vostra amor axi com vos sostengués per amor de nos, daitant,
Sényer, la A fa misericordia al voler en esser vertuds en amor
e al remembrament en membrar e al enteniment en entendre; e
com I’enteniment se gira a la C (privacié d’encarnacid) e a la
E (significacié de privacié d’encarnacid), adoncs lo voler pert
sa fervor e sa devocio per ublidament que la memoria fa de la B.

On, com asso sia enaxi, Sényer, doncs enaxi com F (en Pere)
reeb molt més de la vertut sensitiva que la G (en Guillem), enaxi
la D reeb molt més de gracia a significar la A que no fala E. On,
per asso sensualment veem e entellectualment entenem que lo
poble qui creu en la B dejuna més e ha més d’afliccio e fa més
d’almoyna e treballa més per son creador e adora e contempla
més e ha més religioses e més clergues e pus honrats, que lo
poble qui creu la C. On, com asso sia enaxi, doncs enaxi com la
D demostra mills la A que la E, per asso lo poble de la B reeb
més de gracia de la A que lo poble de la C.

LAA 268

LC 330,
19-20
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Demanaren a I’amich amor en qual era major, o en I’amich qui vivia
o en I’amich qui muria. Respds que en ’amich qui muria.

—Per que?

—Per ¢o cor no pot ésser major en amich qui mor per amor, € pot-o
ésser en amich qui viu per amor.

LAA 352

—Amat, si tu ajudes als homens justs de lurs mortals enemichs, ajuda
a muntiplicar mos pensaments en desirar tes honors. E si tu ajudes
als homens injusts con recobren justicia, ajuda al teu amich con faga
de sa volentat sacrifi¢i a ta laor, e de son cors, a testimoni d’amor
per via de martiri.

LAA 314

Plany-se I’amich e clama’s lo cor de calor d’amor. Mor-se I’amich;
plora’l I’amat e dona-li consolacié de paciencia, speranga, guaardo.

LAA 139

Muri I’amich per for¢a de gran amor. Soterra’l en sa terra 1’amat,
en la qual fo I’amich resucitat. E és qiiestid, ’amich de qual reebé
major do.

LAA 244

Suspirs e plors vengren a jutjament a 1’amat e demanaren-li per lo
qual se sentia amat pus fortment. Jutja ’amat que-1s suspirs son pus
prop a amor, e los plors als hulls.

LAA 21

Nuaven-se les amors de I’amich ¢ ’amat ab membranga, enteniment,
volentat, per ¢o que I’amich e I’amat no-s partissin. E la corda
en qué les dues amors se nuaven era de pensaments, languimens,
suspirs e plors.

LAA 126

Les claus de les portes d’amor sén daurades de consirers, suspirs e
plors. E-1 cordd de les claus és de consciéncia, contriccid, devocio,
satisfacio. E-1 porter és de justicia, misericordia.

LAA4 42

Sobre amor esta molt altament ’amat e dejlis amor esta molt baxa-
ment I’amich. E amor, qui esta en lo mig, devalla I’amat a I’amich
e puja I’amich a I’amat.

E del davallament e puyament viu e pren comengament la amor, per
la qual llangueix I’amich e és servit I’amat.

LAA 251

Dix I’amich a son amat que-1 pagas del temps en que I’avia servit.
Comta I’amat los pensaments e-Is desigs e-1s plors e-ls perills e-1s
treballs que havia sostenguts son amich per s-amor. E afigi I’amat,
en aquel comte, eternal benahuyranca; e dona si mateix en paga a
son amich.

LAA 64
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Demanaren a I’amich quals son los fruyts d’amor. Respos: —Plaers,
cogitaments, desigs, suspirs, ansies, treballs, perills, turments, lan-
guiments. Sens aytals fruyts no-s lexa amor tochar a sos servidors.

LAA 70

—Digues, foll, quant vench en tu amor? Respos: —En aquell temps
que m’enrequi e-m pobla mon cor de pensaments, desirers, suspirs,
languimens, ¢ abunda mos hulls de lagremes e de plors.

—Que t’aporta amors?

—Belles faygons, honraments e valors de mon amat.

—En que vengren?

—En membranga e en enteniment.

—Ab que-lls reebist?

—AD caritat, sperancga.

—Ab queé-ls guardes?

—AD justicia, prudéncia, fortitudo, tempranga.

LAA T8

—Digues, foll, vols ésser franch de totes coses? Respos que hoc,
eceptat son amat. —Vols ésser catiu? Respds que hoc: —De suspirs
e pensaments, treballs e perills e exils, plors, a servir mon amat, al
qual son creat per loar ses valors.

LAA 236

Dehia I’amich: —Vestit son de drap vilment; mas amor vest de
plaents pensaments mon cor, e lo cors de plors, languiments,
passions.

LAA 143

Vestia I’amat son amich. Mantell, cota, gonella e capell li fahia
d’amor; e camissa de pensaments e calces de tribulacions e gar-
landa de plors.

LAA4 128

Vehins de I’amich son los bells capteniments de 1’amat. E los vehins
de I’amat son los pensaments de son amich, ¢ los treballs e-1s plors
que sosté per amor.

LAA4 218

Vench I’amat albergar a ’hostal de son amich; e féu-li son amich
lit de pensaments, e servien-li suspirs e plors. E paga 1’amat son
ostal de remembraments.

LAA 224

Jahia I’amich en 1lit d’amor. Los langols eren de plaers e lo cobertor
era de languiments e-1 cuxi era de plors. E era qiiestio si-1 drap del
cuxi era del drap dels langols o del cobertor.

LAA 127
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Anava I’amich per munts e per plans, e no pudia trobar portal on
pugués exir del cargre d’amor, qui longament avia tengut en preso
son cors e sos pensaments, e tots sos desirers e plaers. Dementre
que I’amich anava enaxi treballant, atroba 1 ermita qui durmia
prés de una bella font. Desperta I’amich 1’ermita, dient si avia vist
en sompniant son amant. Respos ’ermita e dix que egualment
eren encargerats los pensaments en lo car¢re d’amor en vetlant e
en durment. Molt plach a I’amich con havia atrobat company¢ en
preso. E ploraren amdos, cor ’amat no avia molts d’aytals amadors.

LAA4 109

Jurava I’amich a I’amat que per s-amor amava e sostenia treballs
e passions; e per aco pregava I’amat que I’amas, ¢ de sos trebaylls
passio hagués. Jura I’amat que natura e proprietat era de s-amor
que amas tots aquells qui I’amaven e que hagués pietat d’aquells
qui per s-amor treball sostenien. Alegra’s 1’amich e consola’s en
la natura e en la proprietat essencials de son amat.

LAA 145

Apergebé ’amich que era amat per son amat, e demana a I’amat si
sa amor e sa misericordia eren en ell una cosa matexa. Atorga I’amat
que en sa essencia no han diferéncia sa amor ni sa misericordia.
E per a¢o dix I’amich per que-l turmentava sa amor e per que
no-1 guaria sa misericordia de ses langors. E respos I’amat que la
misericordia li dona les llangors per ¢o que ab aquelles honras pus
perfetament sa amor.

LAA 160

—Digues, foll, d’on has tes necessitats? Respos: —De pensaments
¢ de desirar, adorar, treballar, perseveranca. —E d’on has totes
aquestes coses? Respos: —D’amor. —E d’on has amor? —De
mon amat. —E d’on has ton amat? —De si mateix tan solament.

LAA 235

Ach I’amich contricgi6 ¢ plors e prega son amat que li retés amors.
Nudria I’amat son amich a amar e amor ensenyava-li a perillar.
E pasciéncia I’adoctrinava con sostengués treballs per la amor
d’aquell a qui s’és donat per servidor.

LAA 270

Los treballs e les tribulacions que 1’hamich sostenia per amor
I’alteraren e 1’enclinaren a inpaciéncia. E représ-lo 1’amat ab sos
honramens e ab sos prometiments, dient que poch sabia d’amor
qui s’alterava per maltrets ni per benananga.

LAA 286
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Estaven moltes gents denant I’amich, qui-s clamava de son amat
con no crexia ses amors; ¢ clamava’s d’amor con li donava treballs
ni dolors. Escusa’s I’amat dient que los treballs d’on acusava amor
eren muntiplicaments d’amors.

LAA 71

Ab lagremes de sos hulls recomptava 1’amich la passio e la dolor
que son amat sostench per s-amor. E ab tristicia, pensaments, scrivia
les paraules que dehia; e ab misericordia, speranga, se conortava.

LAA 268

Embriagava’s I’amich de vi qui membrava, entenia e amava I’amat.
Aquel vi amerava I’amat ab los plors e ab les lagremes de son amich.

L’esclau qui es en la crou, Sényer, aquell es format e afigurat de
nuedat ¢ de nafres e de turments e de plors e de moltes dolors.
On, tot aquest afigurament volgués vos que fos en ell, per tal que
com nosaltres lo veuriem, que sempre se comensas nostre cor a
umplir d amor e nostres ulls de lagremes.

A rey glorids en lo qual es sobirana saviesa! Enaxi con per lo
moviment de la mola lo gra es atrissat ¢ decorre menudament la
farina, enaxi tota ora que denant mos huls sia lo seynal de la crou,
deurien mos huls decore de menudes lagremes.

Enaxi con lo moli mol lo blat per anar entorn, vos prec, Seyner,
que fassatz anar ma pensa ¢ ma memoria entorn de la vostra
noblea e de la vostra passio per tal que giten mos huls plors ¢
ma boca sospirs.

Grans temps a, Seyner, que mos huls no ploraren ni mon cor no
ama ni ma boca no adora ni prega per so cor no fo en mon cor

remenbrada la gran passioé que vos, recreant nosaltres, sostengés.

LAA 355

LC 323,12

LC 60,
25-27

—Posat m’as, amat, enfre mon mal e ton bé. A la tua part sia pietat,
misericordia, pasciencia, humilitat e perdd, ajuda e restaurament;
a la mia part sia contriccio, perseveranga, membranga, ab suspirs,
lagremes e plors de la tua santa passio.

LAA4 308

Tempta ’amich amor si-s poria sostenir en son coratge sens que
no remembras son amat. E ¢essa son cor de penssar e sos hulls de
plorar; e anichila’s amor. E romas I’amich enbarbesclat, e demana
a les gents si havien vista amor.

LAA 203
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Hac son ’amich, qui molt havia treballat en cerchar son amat;
e ach paor que no ublidas son amat. E plora per ¢o que no s’adurmds,
ni son amat no fos absent a son remembrament.

LAA 28

Estava ’amich 1 dia en oracio e senti que sos hulls no ploraven.
E per ¢o que pogués plorar trames sa cogitacié cogitar en diners,
fembres, fills, viandes, vanagloria; e atroba en son enteniment que
més gents an a servidors cascunes de les coses demunt dites
que no a son amat. E per a¢o foren sos hulls en plors e sa anima
en tristicia e en dolor.

LAA 347

—A, enteniment, volentat! Ladrats e despertats los grans cans qui
dormen ublidants mon amat! A hulls, plorats! A cor, sospirats!
A memoria!, membrats la desonor de mon amat, la qual li fan aquells
que ell ha tan honrats!

LAA 122

—Amat qui-m fas amar, si no m’ajudes, per qué-m volguist crear?
Ni per que per mi portest tantes langors ni sostenguist tan greu
passio? Pus tant m’as ajudat a exalgar, ajuda’m, amat, a devallar
a membrar, airar, mes colpes e mos defallimens, per ¢o que mills
mos pensaments pusquen pujar a desirar, honrar, loar, tes valors.

LAA 309

Atroba I’amich son amat, qui estava menyspreat enfre les gents,
e dix a I’amat que gran injuria era feta a sos honraments. Respos
I’amat e dix que ell prenia desonor per fretura de fervents e devots
amadors. Plora ’amich e multiplicaren ses dolors.
Aconsolava’l I’amat mostrant-li sos capteniments.

LAA 95

Atroba I’amich un home qui muria sens amor. Plora 1’amich la
desonor que I’amat prenia en la mort d’aquel home qui muria sens
amor; e dix a aquell home per qué muria sens amor. E ell respos que
per ¢o cor no avia qui li hagués donada conexenga d’amor ni qui
I’agués nudrit a ésser amador. E per aco, I’amich suspira en plorant e
dix: —A devocid! Quant serets major per ¢o que la colpa sia menor
e que lo meu amat aja molts fervents, ardits loadors, amadors, qui
no dubten a loar sos honramens!

LAA 202

Dix I’amich a I’amat: —Tu qui umples lo sol de resplandor, umple
mon cor d’amor. Respos 1’amat: —Sens compliment d’amor no

foren tos ulls en plor, ni tu vengut en est loch veer ton amador.

LAA 6
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Cantava I’amat e dehia: —Endreci los meus loadors en loar mes
valors, e los enemichs de mos honraments turmenten-los e han-los
en menyspreament. E per ago, he trames a mon amich que planga
e plor ma desonor. E-Is seus plants e-ls seus plors son nats de mes
amors.

LAA 144

Dupta I’amich son amat no li falis a ses majors necessitats. Des-
enamora |’amat son amich. Ach contriccio, penediment, I’amich en
son cor. E I’amat reté al cor de I’amich speranga, caritat, ¢ als hulls,
lagremes e plors, per ¢o que retornas amor en I’amich.

LAA 49

Dehia I’amich a son amat: —Amable amat, tu has mos hulls acustu-
mats e nudrits a veer, e mes orelles a oir, tos honramens. E per ago
¢és acustumat mon cor a pensaments, per los quals has acustumats
mos hulls a plorar e mon cors a languir.

Respos ’amat a ’amich e dix que sens aytals custumes e nodri-
ments no fora scrit en lo libre son nom en lo qual son scrits tots
aquells qui vénen a eternal benediccio, e son delits lurs noms del
libre on son scrits aquells qui van a eternal maledicci6.

Oh Deus gloriés qui sots gloria e laor e honrament e acabament
de tots bens! Qui vol saber la art e la manera per la qual hom
vos pot adorar e contemplar ab lagremes e ab plors amant vos e
penedent-se de sos greus peccats, sapia afigurar figures sensuals
per tal que son enteniment pusca pujar a les entellectuitats per
les quals la humiditat del cor puja als ulls corporals per donar a
aquells lagremes e plors.

Con Blaquerna hac considerat longament en les coses demunt
dites, ell senti que sa memoria e son enteniment e sa volentat
foren altes en la contemplacio; mas per tot ago son cor no dona
aygua a sos hulls per la qual fossen en lagremes e en plors.
E per ag6 Blaquerna preposa a pujar les virtuts de sa anima pus
altament per ¢o que muntiplicas devocio tant fortment en son cor
que sos hulls ne fossen en lagremes e en plors, cor descuvinent
cosa es contemplar altament sens plorar. E per acdé Blaquerna
devalla sa memoria a remembrar la viltat e la miseria d’aquest

LAA 222

LC 344,

Art de
contem-
placio

(Blagquerna) |
p. 546
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mon e los peccats que y son; ni con fo gran la malvestat que
nostre pare Adam feu contra son creador con li fo desobedient;
ni con fo gran la misericordia, larguea, humilitat, pasciencia de
Deu con li plac pendre carn humana, ni con volch aquella carn
donar a pobretat, menyspreament, turments, treballs e angoxosa
e vil mort, sens que no havia colpa ni tort dels nostres falliments.
Dementre que'1 remembrament de Blaquerna era ¢ajiis en remem-
branca d’aquestes coses, puya |’enteniment a entendre e segui-lo
lo remembrament, e contemplaren en les altes virtuts divines,
¢o es a saber, bonea, infinitat, eternitat e cactera. E per ago la
volentat hac tanta de devocid enfre les noblees de les virtuts e
la passi6 e mort de la natural de Jesucrist, e dona al cor suspirs,
contriccid, e lo cor dona als hulls lagremes e plors e a la bocha
confessio e laors de Deu.

Devocid e enyorament trameteren, per misatgers, pensaments al
cor de I’amich, per ¢o que pujas I’aygua als hulls, qui volien cessar
dels plors en los quals havien longament estats.

LAA 165

Demana I’amat a I’amich qué era amor. Respos que preséncia de
faycons e de paraules d’amat en cor suspirant d’amador; e lan-
guiment per desig e per plors en cor d’amich. Amor és bulliment
d’audacia e de temor per frevor. E amor és final volentat a desirar
son amat. E amor és aquella cosa qui augis I’amich con ohi cantar
de les bellees de son amat. —E amor és ¢o qué és ma mort e en
que esta tots jorns ma volentat.

LAA 164

—Amat, veritat visita la contriccié de mon cor e puya aygua a mos
hulls con ma volentat la ama. E cor la tua veritat és subirana, puja
veritat ¢ajis ma volentat a honrar tos honraments e davalla-la a
desamar mos defalliments.

LAA4 303

Qiiestio fo enfre los hulls ¢ la memoria de I’amich, cor los hulls
dehien que mellor cosa és veer I’amat que membrar-lo; e la me-
moria dix que per lo remembrament puya 1’aygua als hulls eI cor
s’enflama d’amor.

LAA 18
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Amor scalfava ¢ aflamava 1’amich en membranga de son amat.
E I’amat lo refredava ab lagremes e plors e ab hublidament dels
delits d’aquest mon e ab renunciament dels vans honraments.
E crexien les amors con I’amic membrava per qui sostenia langors,
tribulacions, ni los homens mundans per qui sostenien treballs,
persecucions.

LAA 356

Malalt fo I’amich e féu testament ab consell de son amat. Colpes e
torts lexa a penediment, peniténcia; e delits temporals lexa a menys-
preament. A sos hulls lexa plors e a son cor suspirs e amors. E a son
enteniment lexa les faygons de son amat, e a son remembrament
la passié que sostench per s-amor son amat. E a son negogi lexa
I’endrecament dels infeels, qui innorant van a perdiment.

LAA 328

Dehia I’amich —Si vosaltres, amadors, volets foch, venits a mon cor
e encenets vostres lantees. E si volets aygua, venits als meus hulls,
qui decorren lagremes. E si volets pensaments d’amor, venits-los
pendre a mes cogitacions.

LAA 166

Los senyals de les amors que I’amich a a son amat son en lo comen-
cament plors e en lo mig tribulacions e en la fi mort. E per aquells
senyals, I’amich prejca los amadors de son amat.

LAA 226

Torcava I’amich sa cara e sos hulls de plors que sostenia per amor,
per ¢o que no descobris los languiments que li donava son amat;
lo qual dix a son amich per que celava los senyals d’amor als
altres amadors, los quals 1i havia donats per ¢o que-ls enamoras
de honrar ses valors.

LAA4 168

Apella amor sos amadors e dix-los que li demanassen los dons qui
eren pus desirables e pus plaents. E ells demanaren a amor que-ls
vestis e-1s ornas de sos afaygonaments per ¢o que-n fossen a I’amat
pus agradables.

LAA 76

Estava I’amich 1 dia denant molts homens que son amat avia en est
moén massa honrats, per ¢o cor lo desonraven en lurs pensaments.
Aquells menyspreaven son amat e scarnien sos servidors. Plora
I’amich, tira sos cabells, baté sa cara e rompé sos vestiments;
e crida altament: —Fo hanc fet tan gran falliment con menysprear
mon amat?

LAA4 246
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Dos son los fochs qui scalfen la amor de I’amich: la 1 és bastit de
desigs, plaers, cogitacions; I’altre és compost de temor, languiment,
e de lagremes e plors.

LAA 45

En tristicia ha amor mes 1’amich per sobrecogitaments. E canta
I’amat, he alegra’s I’amich con I’ach ohit. E fo qiiesti6 qual dels 1t
fo major occasié a muntiplicar amor en I’amich.

LAA 153

Cantava 1’amich e dehia: «—O, con gran malenanga és amor!
A, con gran benauyranga és amar mon amat, qui ama sos amadors
ab infinida amor eternal, complida en tots acabaments!».

LAA 107

Muria I’amich per plaer e vivia per languiments. E-1s plaers e-1s tur-
ments s’ajustaven e s’unien en ésser una cosa matexa en la volentat
de I’amich. E per a¢o I’amich en un temps mateix muria e vivia.

LAA 189

Demanaren a 1I’amich de ocasi6; e dix que ocasio és plaer en penitén-
cia, e enteniment en consciéncia, e speranga en pasciéncia, ¢ sanitat
en abstinéncia, consolacié en remembrament, ¢ amor en diligéncia,
e leyaltat en vergonya, e riquea en pobretat, ¢ pau en obediéncia, e
guerra en malvolenga.

LAA 117

Sembrava I’amat en lo cor de I’amich desigs, suspirs, virtuts e amors.
Regava I’amich les sements ab lagremes e ab plors. Sembrava I’amat
en lo cors de I’amich treballs, tribulacions, languiments. Sanava
I’amich son cors ab speranga, devogid, paciéncia, consolacions.

LAA 92

Vench I’amich beure a la font on hom qui no ama s’enamora con
beu en la font, e doblaren sos languiments. E vench I’amat beure a
la font per ¢o que sobre doblement doblas a son amich ses amors,
en les quals 1i doblas langors.

LAA 22

No ha en I’amat nulla cosa en que ’amich no aja ansia e tribulacio.
Ni I’amich no ha cosa en si en qué I’amat no aja plaer e senyoria.
E per aco la amor de I’amat és en accio e I’amor de I’amich en
llanguiment, passio.

LAA 110

—Digues, foll, que son treballs, plants, suspirs, plors, tribulacions,
perills, en amic? Respos: —Plaer d’amat.
—Per que?

—Per ¢o que-n sia més amat e I’amich més guaardonat.
P tel’ h donat

LAA 351
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— Gloria est, amat, de ma gloria; e ab ta gloria e'n ta gloria dones
gloria a ma gloria, qui ha gloria de ta gloria. Per la qual tua gloria,
me son gloria igualment los treballs e los languiments qui-m vé-
nen per honrar ta gloria, ab los plaers e-1ls pensaments qui-m vénen
de ta gloria.

LAA 291

Puya-se’n lo cor de I’amich en les altees de 1’amat per ¢o que no
fos embargat a amar en 1’abis d’aquest mon. E con fo a ’amat,
contempla’l ab dolgor e plaer. E I’amat baxa’l a aquest mon per ¢o
que-l contemplas ab tribulacions e ab languiments.

LAA 56







2. Les dreceres del mon

Hem resseguit ja els passos de I’amic que, sense deixar de caminar, ha
vessat llagrimes i sofriments per escurcar la distancia amb I’amat. En
aquesta segona part de I’estudi, ens centrarem en el paper del moén sen-
sual als versicles del LAA, car el cami de I’amic comenca i acaba en el
mon, en tant que llibre ple de signes de Déu. Les idees implicites que
revelarem s’emmarquen en el simbolisme del cosmos medieval i en la
teoria de I’exemplarisme universal. S6n aquestes algunes manifestacions
del que Pring-Mill bateja en el seu celebre opuscle EI microcosmos lul-lia
(1991, pp. 31-112) com a «substrat col-lectiu dels llocs comunsy, les idees
subjacents a una tradici6 cultural, assimilades pels escriptors coetanis de
manera que resten implicites, i sense les quals no és possible entendre el
sentit total dels textos. Per a comprendre com 1’amic del LAA se serveix
del mon per a contemplar, cal exposar ara, breument, en quin context se
situen les idees de Ramon Llull.

En la cosmovisid medieval tant el mén natural com 1’art tenen un valor
simbolic que s’ha d’interpretar segons el codi establert. Immers en un joc
de referéncies simboliques, ’home medieval fa del moén un llibre que
ha de saber desxifrar a la llum de la transcendéncia. El simbol s’erigeix
com a element primordial del pensament cristia medieval, fonamental en la
descoberta dels misteris de les veritats superiors, primordial com a métode
d’accés al divi. Tota la realitat té un valor simbolic, és un codi criptic que
I’home savi provara de descodificar, perque a I’edat mitjana la veritat se
situa en un nivell superior a la realitat sensible. Si el mon es llegeix com un
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ctimul de simbols, la realitat es conforma com a llenguatge. Es aixi com
I’home medieval fa del mén un acte immens de paraula (Eco, 1997, p. 87).

El simbolisme i I’al-legorisme medievals s’entenen en una concepcio
contextual concreta: beuen del corrent neoplatonic, de la cristianitzacio
que sant Agusti i, més endavant, Dionis Areopagita fan del pensament de
Plato i Ploti. D’una banda, 1’al-legorisme es desenvolupa en el cristianisme
com a métode interpretatiu dels textos biblics. El modus exponendi sacram
Scripturam fou durant molt de temps la base de tota la ciéncia sagrada,
fins al punt que alguns autors consideren que fins al segle x11 no va existir
una teologia sistematica i I’erudici6 teologica es concentrava en 1’exegesi
(Lubac, 1993a, p. 38). La tradicio biblica i la tradicid classica convergien
a reforgar aquesta visi6 de I’univers, pero son els pares de 1’Església els
qui fixen el sentit mistic dels signes (De Bruyne, 1946, p. 341). Amb Ori-
gens naix ja el discurs teologal sobre 1’escriptura de Déu: la distinci6 que
presenta entre els sentits literal, moral i mistic estableix la base del que a
poc a poc s’anira transformant en la teoria dels quatre sentits de 1’escrip-
tura (Eco, 1997, p. 80).?” D’una altra banda, és sant Agusti el primer autor
que funda una teoria del signe. Segons exposa a De doctrina christiana,
el signe ¢és allo que, a banda de la imatge que introdueix en els sentits, du
al pensament alguna altra cosa distinta (Agusti d’Hipona, 1962, p. 32).
Hi ha dos tipus de signe: els naturals i els artificials. Els signa naturalia
signifiquen sense intencio, no estan imposats per la voluntat humana i fan
conéixer alguna cosa distinta a ells mateixos; en canvi, els signa data sén
els que intencionalment mostra una criatura a una altra per fer-li palés un
moviment del seu esperit o una idea de la seua ment (1962, pp. 32-34).
Les «petjades» o «indicis» pertanyen al primer grup, als signa naturalia.
El signe és, doncs, una res que s’ofereix als sentits, que pren lloc al mén
sensible i pot ser descrit com a tal. Pero el signe t¢ com a particulari-
tat que és una res el contingut de la qual no s’esgota en la matéria sensible
que ofereix als sentits, sind que el contingut del signe és mental, ¢s allo
que la res fa evocar (Giraud, 2011, p. 254).

27. Llull també en donara la seua visi6 al LC. Al capitol 357 exposa quins son els quatre
nivells de significacié en I’Escriptura: historic (literal), tropologic (moral), al-legoric (es dona
una correspondencia entre un fet messianic i un fet antimessianic) i anagogic.
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Per a la cultura medieval, el moén és un lloc de teofanies, totes les
criatures i tota la creacid son signe de Déu, perque porten impresa la
petjada del creador, de manera que el cosmos esdevé una mena de senyal
que transmet un missatge permanent. Per desxifrar aquest missatge caldra
interpretar el mon de manera simbolica, convertir els signes en imatges
reals i objectives que es puguen reconéixer en un acte d’intuicio, a través
del qual es revele la veritat religiosa (Varvaro, 1983, pp. 59-60). Ens tro-
bem aixi amb les dues cares d’un mateix pensament hermenéutic: el text
sagrat i la natura s’instauren com a principis epistémics que necessiten ser
interpretats. Es el que comunament s’ha anomenat I’al-legorisme universal.
El simbol medieval, doncs, es construeix entorn a relacions analogiques
que estableixen un lligam entre quelcom present en el mon i quelcom que
té el seu lloc sota la veritat eterna del més enlla (Pastoureau, 2004, p. 11).
La realitat material significa una altra realitat més dificil de discernir, fins
al punt que s’instaura un dualisme metafisic en queé el mon fara accessible
Déu a I’enteniment de I’home. En tant que signe, I’univers material té
com a objectiu conduir I’home vers Déu. Son les coses creades el que fan
visibles Déu i les seues virtuts per a la intel-ligéncia, de manera que la rad,
mitjancant la intel-ligéncia i partint de 1’espectacle de les obres divines,
pot conéixer I’existéncia de Déu.

Aquest dualisme metafisic governara tot el neoplatonisme medieval.
En el primer neoplatonisme cristia, representat per Dionis Areopagita, el
simbol s’entén com a expressio que remet a una realitat obscura, inexpres-
sable amb paraules. Més endavant, Escot Eritigena defineix el simbol com
a signe sensible que presenta algunes semblances pures o confuses amb
realitats immaterials. A més, explicita les dues vies per a accedir a Déu:
les Escriptures i la natura sensible. L’home ha d’esforcar-se racionalment
a trobar Déu a través de 1’analisi de la creacio visible, i alhora ha de provar
per I’autoritat de les Escriptures i els pares de I’Església les conclusions
que jutjara fermament establertes (De Bruyne, 1947, p. 346). Com que per
a Déu crear ¢s revelar-se, cada cosa creada ¢és un signe pel qual es dona a
conéixer, en un grau major o menor, segons el grau ontologic que presente
en I’escala que va dels angels a les criatures. Per tant, el valor epistémic
de la cosa creada dependra del seu valor ontologic. La teoria eriugenista
exercira una influéncia cabdal en la cultura medieval: es perpetuara la con-
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cepcio cristiana neoplatonica segons la qual qualsevol €sser creat participa
de Déu a través dels seus atributs, i en tant que hi participa els reflecteix.?®

Al segle xi1, els victorins recolliran aquesta tradici6 i1 faran especial
atencio al simbolisme estétic. Per a Hug de Sant Victor, el simbol ¢és una
referéncia immediata que lliga una forma sensible a una realitat invisible
a la qual significa (1879, p. 941). L’activitat humana t€ un objectiu clar:
restaurar en I’home la imatge de Déu, la qual cosa és possible amb saviesa
ivirtut. La saviesa s’adquireix en tres etapes, per la filosofia, la teologia i la
mistica, la finalitat de les quals és revelar ’invisible. Com que I’operacio
humana té un doble objecte, el coneixement i I’activitat, i el coneixement
ix d’una font doble, una natural i una altra sobrenatural, el pensament i la
contemplacié poden centrar-se en la natura, en el text de I’escriptura o en
I’experiencia moral (De Bruyne, 1947, pp. 204-205). La mistica consisteix
a buscar interpretacions al-legoriques de les coses naturals i a conduir
I’anima cap a la pau i el gaudi interior per les vies del recolliment (Gilson,
1986, p. 84). Si les criatures manifesten la saviesa invisible del Creador,
s’ha d’observar la natura més enlla del seu aspecte visible per tal d’arribar
aveure la saviesa transcendent que se’n revela. L’home ha d’ensenyar-se a
llegir el mén per descobrir la trama invisible que 1liga tot els elements i en
fa un llibre tnic ’autor del qual és Déu.

Al seu torn, Ricard de Sant Victor inicia el procés de la purificacid
del cor necessari per al coneixement mistic amb la recerca de Déu en la
natura i la seua bellesa sensible. Després, 1’anima ha de sobrepassar
la imaginacio pura i incloure-hi el raonament fins que s’instal-la en la ra6
pura i finalment la sobrepassa per contemplar en la seua veritat la saviesa
suprema (Gilson, 1986, p. 87). Ricard de Sant Victor estableix tres objectes
possibles per a la contemplacio: sensibilia, intelligibilia 1 intellectibilia.
Els dos primers es relacionen amb les criatures, en un procés trigradual en
que la intel-ligéncia pot contemplar les formes sensibles o pot descobrir-hi
una immensa al-legoria gracies al sentit espiritual que la rad atribueix a
les formes sensibles. Llavors, les qualitats sensibles es poden percebre

28. Segons Yates (1985), els origens de Llull son eriugenistes, es troben en la interpretacio
grecoirlandesa del neoplatonisme cristia, fins al punt que la relacié entre els victorins i el
nostre autor es trobaria en que tots son deutors del neoplatonisme eriugenista.
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intuitivament, es poden analitzar a través de les formes de I’experiéncia per
explorar-ne ’estructura intel-ligible a través d’un sistema de definicions
i proves causals o es poden contemplar com una al-legoria inesgotable
(De Bruyne, 1946, pp. 235-236); en els tres casos la materialitat esdevé la
base de la contemplacio.

Finalment, sant Bonaventura també parteix de la realitat sensible en
exposar I’ascensio6 cap a Déu. Seguint els passos de sant Agusti i d’Hug de
Sant Victor, el menoret presenta la creacié com un llibre en que es llegeix
la Trinitat creadora segons un triple grau d’expressio, per mitja del vestigi
(vestigium), la imatge (imago) o la semblanga (similitudo), en ordre jerar-
quic. Tota criatura és vestigi de Déu, tota criatura que el coneix n’és imatge
inomés la criatura en qui habita Déu n’és la semblanca (Bonaventura, 1925,
p- 93). En coheréncia amb aquest plantejament, a partir de totes les criatures
podem conéixer Déu de manera indirecta, com per un espill en que les
coses apareixen en enigma, recordant la famosa senténcia de la carta de
sant Pau als Corintis. A IItinerarium mentis in Deum Bonaventura fixa la
realitat exterior com al primer dels estadis que I’anima ha de recorrer en
el viatge a la recerca de Déu, que defineix com una speculatio.”® La mens
té tres mitjans per a ascendir a estimar Déu: un es dirigeix a les realitats
corporals exteriors, I’altre a la interioritat propia i I’altre al que hi ha per
sobre d’un mateix. Al primer accedim pels vestigis i en els vestigis; a la
interioritat propia, per la imatge i en la imatge, i al que ens sobrepassa ho
fem per la semblanca de la llum divina que resplendeix sobre nosaltres i en
ella. Aixi, a través dels sentits i la imaginacid, els dos primers dels sis graus
de les poténcies de I’anima, s’inicia el procés de coneixement de Déu en
la creacié (Bonaventura, 2019, pp. 77-78). De nou les criatures sensibles
condueixen Déu a qui ha sabut veure en elles no només el seu ésser sind
llur significacio. A partir de les realitats visibles, el contemplatiu s’eleva a
considerar el poder, la saviesa i la bondat divines, a través de la condicio

29. Segons explica Solignac al glossari final que proposa per a 1’edicio de Itinerarium
mentis in Deum, amb el terme speculatio Bonaventura designa ’acte intel-lectual i I’exercici
espiritual pel qual I’esperit fabrica un suport, 1’espill, que el dura a contemplar Déu de manera
indirecta i elevar-se fins a ell; per a fabricar-lo el contemplatiu es recolza sobre les propietats
de les criatures. Es tracta d’un mitja d’inflamar el desig de la unié amb Déu, no d’un exercici
intel-lectual (Bonaventura, 2019, p. 162).
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septiforme (origen, grandesa, multitud, bellesa, plenitud, operacio, ordre)
de les criatures, que ¢és testimoni septiforme del poder (Déu ho produeix
tot del no-res), la saviesa (ho distingeix tot amb claredat) i la bondat (ho
ornamenta tot amb generositat) divines (Bonaventura, 2019, pp. 54-55).
Llavors, la consideraci6 del mon com a espill posa de manifest uns ternaris
segons els quals es constitueix la realitat i alhora explica I’exemplarisme
en que s’estructuren les operacions de 1’anima en 1’acte de comprendre la
creacio. Aquesta qiiestio sera fonamental per entendre la teoria de la signi-
ficaci6 lul-liana. Segons el doctor serafic, hi ha una art eterna, Déu, que té
unes lleis o uns principis que es comuniquen a I’anima. Quan la memoria
les recorda, guia I’enteniment a percebre la realitat per formar definicions,
proposicions i demostracions verdaderes (Gaya, 1987, pp. 28-30). Aixi, a
partir dels principis de ’art eterna 1’anima percep la realitat, que de nou
s’imposa com al mecanisme epistémic inicial.

Amb tot, queda clar que en la cosmovisio medieval 1’hermencutica
de la realitat es basa en les relacions de significacio que s’hi estableixen.
Es aixi com la semiologia esdevé una eina al servei de 1’epistemologia,
del coneixement de Déu, i ’exegesi esdevé total: no es concep com una
ciéncia auxiliar de la teologia, sind com la teologia mateixa (Lubac, 1993Db,
p- 478). Totes aquestes qiiestions conformen una cosmovisié compartida
que es reflectira en tota mena de manifestacions artistiques, també en les
literaries. Es a la llum d’aquests enfocaments que s’entén la teoria de la
significacid en la filosofia de Ramon Llull.

2.1 CIRIS QUE IL*LUMINEN VIARANYS: LES DIGNITATS DIVINES

Lateoria de la significacio és un dels fonaments sobre els quals s’assenta
tot el sistema lul-lia, tenint en compte el paper preeminent de I’analogia
i el simbolisme en I’exemplarisme cristia, comu als autors de filiacid
augustiniana, com s’acaba d’exposar. De fet, [’analogia és essencial en
les primeres versions de I’ Art, anomenades quaternaries precisament per
I’analogia elemental.®® En la xarxa de relacions que configuren el mon

30. Sobre el paper de I’analogia en les primeres manifestacions de 1’ Art, veg. Pring-Mill
(1991, pp. 241-252).
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medieval, la significacié és el mecanisme que les fa possible, en tant que
sistema de regles amb el qual es poden descobrir els significats secrets a
que remeten les coses significants. Ja hem vist que, com a signe, I’univers
material té com a objectiu conduir I’home envers Déu, de manera que 1’acte
de significaci6 reposa en una relacié material-immaterial, present-absent.

La teoria de la significacié és un sistema de regles amb el qual és
possible descobrir la significacié secreta de les coses significants, és a dir,
explicar artificialment la significacié natural implicita en el llibre de la
natura. Per aix0 la significacio esdevé cabdal en la contemplacid, pero, a
més, en Llull és una de les caracteristiques nuclears de I’ Art. La doctrina
de la significaci6 natural és un sistema de regles per a llegir el mén segons
paraules sensuals i intel-lectuals, amb unes regles concretes que permeten
sensiblement i intel-ligible penetrar el sentit del llibre de la natura (Trias,
1993, pp. 18-19). En un joc en que el sensible i I’intel-ligible es neces-
siten mutuament, la significacié permet arribar a conéixer Déu gracies a
les semblances que es manifesten en la creacid. La definicié que en feu
Johnston és ben precisa:

Semblanga (resemblance or similitude) designated the rela-
tionship of correspondence between all beings, and significacio
(signification) the revelation or dynamic manifestation of that
correspondence. [...] Semblanga stablished a semiology [...] signi-
ficacié provided an hermenéutics. (Johnston, 1978, p. 38)*!

En el métode de coneixement que sistematitza, Llull pretén transformar
la contemplacié en coneixement i per a aconseguir-ho se serveix de les
significacions. La significaci6 és, doncs, el motor del metode cognoscitiu,
en que I’objecte que es vol conéixer es confronta a un altre de més cone-
gut amb el qual guarda una relacié de semblanca. Aquesta relacié permet
comparar les qualitats dels dos objectes, per identificar quines es troben en
I’altre i de quina manera. A través de les diferéncies entre aquestes qualitats,

31. Trias (1993), Gaya (1995), Bonner (2012) i sobretot Rubio (2017) han estudiat la
teoria de la significaci6 en les primeres obres lul-lianes. Quant a una analisi més detallada
dels termes semblanga i significacid, veg. Johnston (1978, pp. 38-170).
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la significacié desvela els significats ocults. Llavors, I’enteniment s’ha
d’esforcar a trobar la significaci6, analitzant les qualitats de la cosa que
funciona com a signe —i que son reflex de les qualitats divines— per tal
d’obtenir una similitudo de 1’objecte espiritual (Rubio, 2017a, pp. 65-67).
Perque si Déu es pot significar és gracies a les seues dignitats.

La doctrina lul-liana de les dignitats divines considera que hi ha una
série de principis coessencials a Déu, ideéntics en ell, concordants i mutua-
ment convertibles. De I’activitat de cada dignitat es desplega un ternari de
correlatius, que ad intra expressen la Trinitat, i ad extra produeixen tota la
creacio, de manera que el mon sensible participa d’aquests atributs. Com
ja s’ha exposat, segons el nivell ontologic que ocupen en la realitat, les
qualitats de les criatures significaran les qualitats de Déu, perque aquestes
son compartides pel signe i per I’ens significat. Aixi, el moén sensible actua
com un mirall imperfecte en que es reflecteixen Déu i les seues qualitats.
Aix0 s’explica si tenim en compte que, perque les propietats i qualitats
d’un objecte en constituisquen la demostracid, han de ser compreses a
partir de les causes: en I’ontologia de 1’ésser creat les seues propietats
i qualitats poden constituir la demostracié del creador (Gaya, 1995,
pp- 489-490). Com a corol-lari d’aquest plantejament, les dignitats s’ins-
tauren com un dels mitjans per accedir al coneixement de Déu: I’intel-lecte
huma, limitat i imperfecte, no pot conéixer I’esséncia divina —«ma anima
no pusca bastar a cogitar en vos segons lo vostre gran acabament» (LC 149,
7)— pero si que en pot resseguir les seues virtuts a través de la creacio.
Gracies a la similitudo, les criatures permeten a 1’ésser huma saber com
¢és Déu; si I’home les desxifra, podra comprendre les afirmacions de la fe
en que s’afirma alguna cosa sobre Déu (Gaya, 1995, p. 490). Per aixo les
dignitats divines son alhora principis de 1’ésser i principis cognoscitius.
En paraules de Dominguez (2015, p. 249):

Los diferentes modos de realizarse las dignidades como prin-
cipios de todo lo creado sirven para establecer una jerarquia en
la realidad que expresa una diferenciacion ontoldgica segun se
aleja de la perfeccion absoluta del Creador. Esta diferenciacion
progresiva descendente (descensus) es la que sirve de guia al co-
nocimiento de toda la realidad y el camino inverso (ascensus) es
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guia para conocer a su Creador. Desde el Libre de contemplacio
hasta el final de su incansable tarea de escritor, pasando por todas
las extensas formulaciones de su Arte general, se esfuerza Llull en
mostrar ese ascensus como fundamento y base de una verdadera
ciencia fundada en la razoén y no en una opinion recibida a través
de una fe heredada y intelectualmente no asimilada.

Les primeres recerques lul-lianes en relacio amb aquesta teoria les
trobem al Llibre de Contemplacio. Al llarg de I’obra s’explica una i una
altra vegada la causa final perque foren creades les criatures, el seu paper
en el procés epistemic: «Per tal que-1 vostre compliment e-1 vostre acaba-
ment, Seyner, fos conegut, per ayso, Seyner, es donat eser a les creatures;
e la pus principal occasio per que les creatures son, Seyner, creades, si es
per conexer la vostra bonesa» (LC 100, 7). Es aixi com la realitat sensible
s’inscriu al centre del sistema lul-1id; el mon és el fonament des d’on iniciar
el cami mistic, el primer pas que el caminant ha de fer en el llarg viatge a
la recerca de Déu. Per tant, la teoria del coneixement es mostra dependent
de les sensualitats (sensibilia) i dels sentits exteriors.

Ja en I’obra que constitueix el primer tempteig de I’Art, I’Ars com-
pendiosa inveniendi veritatem, Llull agrupa en la figura A setze virtuts
divines: bonitas, magnitudo, aeternitas, potestas, sapientia, voluntas,
virtus, veritas, gloria, perfectio, justitia, largitas, misericordia, humilitas,
dominium, patientia. Resseguint les cambres que formen els setze atributs,
I’anima racional podra conéixer Déu, podra resoldre les qiiestions per
raons necessaries. Llavors, I’exemplarisme metafisic constitueix la clau
interpretativa de les raons necessaries (Bauga, 1998, pp. 419-420). Es per
aixo que les dignitats juguen un paper central tant al L/ibre de contemplacio
com al Llibre d’amic e amat tenint en compte que «la mistica lul-liana és
essencialment un sistema de contemplacié metodica i minuciosa de I’es-
cala de les criatures» (Pring-Mill, 1991, p. 92).32 Com que I’home no esta

32. Pring-Mill (1962) ja va assenyalar el caracter preeminent de les dignitats en la primera
etapa de la produccio lul-liana. Gaya (1995) també va manifestar el paper destacat de 1’on-
tologia exemplarista i el realisme universal en les primeres obres del beat, que el relacionen
amb les posicions més neoplatoniques del s. xii. Veg. Merle (1977) per a una analisi del
terme dignitas en la teologia de Llull i els seus predecessors.
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capacitat per al contacte directe amb Déu, ha de saber emprar els mitjans
que té a I’abast per a assolir el seu objectiu:

la contemplacién luliana es una observacion atenta y absorbida en
la vista inmediata de un objeto real o mental o también de cualquier
agrupamiento problematico de objetos o conceptos, en cuanto tal
observacion continuada lleva nuestra mente a la consideracion de
Dios mismo. (Platzeck, 1978, p. 96)

En la contemplaci6 de les dignitats® també s’ha de seguir un métode
que cal aprendre. Llull explicita el procediment a I’Art de contemplacio,
el manual teoric de contemplacioé que conforma el capitol 101 del Romang
d’Evast e Blaquerna: el protagonista, Blaquerna, escriu un tractat que ha
d’ajudar els ermitans a pujar I’anima «a contemplar Déu en sos honraments
e en sos capteniments». A les primeres pagines n’explica el funcionament.
L’art consisteix a contemplar de manera combinatoria les dignitats, pri-
mer les unes amb les altres 1 després amb les altres parts del llibre que es
proposen (Llull, 2009, p. 523), i aixi ho posara en practica el personatge
Blaquerna en els capitols que segueixen. La sistematicitat del métode és
el que permetra al fill d’Evast arribar a contemplar Déu. Al capitol del
LC sobre com contemplar la senyoria divina —la dignitat dominium—,
s’explica aixo mateix per mitja d’un simil ben eficient:

On, beneyt siats vos, Sényer Deus: car enaxi com lo mirall
representa a la bella dona la figura de sa cara, per la qual repre-
sentacio sensual la dona ha occasiéo de membrar e entendre e voler
sa bellea, enaxi la M (memoria, enteniment e voluntat) es occasio-
nada de membrar ¢ entendre ¢ amar la A (senyoria de Déu) com
la B (significacio d’A) li representa la A ab la F (poder de Déu) e
G (saviesa de Déu) e H (voluntat de Déu) e I (dretura de Déu)

33. En aquesta obra en son 16, com a tota la produccié primerenca. Per al nombre de
dignitats divines en les primeres obres lul-lianes, veg. Pring-Mill (1991); Platzeck (1964);
Llinares (1990); Rubio (1997, pp. 111-123), i Mayer (2016).
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e K (misericordia de Déu) e L (acabament de Déu). On, com la M
entellectueja so que reeb de la B per les damunt dites figures ab les
quals la A es significada, adoncs membra e entén e ama la anima en
vostra senyoria tant de poder e saber e voler e dretura e misericor-
dia e acabament, que lo voler de la M no ama altra senyoria sino
la vostra, ni altra senyoria no membra ni entén digna ni covinent
sino la vostra, ni neguna senyoria no es par ni egual ni semblant
ab la vostra en poder ni saber ni voler ni dretura ne misericordia
ni acabament. (LC 332, 11)

Com el mirall representa la cara de la dona i la dona per aquesta repre-
sentacio entén, recorda i estima la seua bellesa, les poténcies de I’anima
s’apliquen a contemplar la senyoria divina a través de les significacions
que en donen les altres dignitats. De fet, Llull precisa en diverses ocasions
que el mon és I’espill mitjancant el qual I’home pot veure Déu; ’activitat
ad extra del creador té una finalitat epistemologica evident. Copsem la
resposta que I’amor de I’Arbre de filosofia d’amor dona a 1’amic quan
aquest li pregunta que és la creacié: «Amic, €s creacio per so que sia lo
mon e les creatures, espil e ymage de la obra que I’amat a en si metex per
so que sia per los angels e per los homes coneguda, amada e loaday» (Llull,
1980, p. 163). El mdn és la conseqiiéncia de 1’activitat productiva cap a
I’exterior de I’eterna activitat divina, de I’eterna acci6 de les dignitats i, per
consegiient, és el mitja de I’ésser huma per a conéixer-lo i contemplar-lo.
Si al passatge del capitol 332 comprovavem de nou que unes dignitats
demostren les altres i en fan possible la contemplacio, el mateix es formula
al LAA en que I’amor divi, una de les dignitats (voluntas) es caracteritza
a partir d’altres dignitats:

Demanaren a 1’amat de la amor de son amich. Respos que
la amor de son amich és mesclament de plaer e malanancga e de
temor, ardiment.

Demanaren a ’amich de la amor de I’amat. Respos que la
amor de son amat és influéncia de la infinida bonea, eternitat,
poder, saviea, caritat, perfeccio; la qual influencia ha ’amat a
I’amich. (LA4 81)
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Com que les dignitats son concordants i mutuament convertibles les
unes demostren i caracteritzen les altres, aixi com passa amb 1’amor. Per
aixd I’amic contempla en Déu totes les virtuts, que alhora son diferents

—perque en sén multiples—, i concordants entre si: «Esguardava I’amich
son amat en la major diferéncia e concordanga de virtuts» (LAA4 257). La
mateixa idea trobem al LC quan ’amor és demostrat per totes les altres
dignitats a través de les significacions que en donen les criatures:

Com la vostra amor sia, Sényer, tan alta e tan maravellosa, per
assoO avets vos creades les creatures en moltes diverses figures e
especies e proprietats per tal que en moltes de maneres donen
e demostren significacions al huma enteniment de la bonea e la
granea excellent de la vostra acabada amor gloriosa. On, bonahui-
rada es la anima qui sab apercebre e conexer e amar e membrar la
vostra santa amor vertuosa, e benahuirades son totes les creatures
qui al huma enteniment donen demostracio de vostra amor piadosa;
e maleyta es la anima qui no vol ni sab membrar ni entendre ni
amar la vostra amor ni vol apercebre los significats en los quals
e per los quals la vostra sancta amor es significada. (LC 324, 6)

Les criatures, en la seua multiplicitat, mostren la unitat de I’amor
divi; és la pluralitat el que permet reconéixer Déu en la creacid gracies a
I’activitat ad extra del creador que n’imprimeix 1’estructura trinitaria. La
diversitat és clau en el sistema lul-1ia —no oblidem que la diferéncia és un
dels principis relatius de la figura T** de I’ Art—, ja que és el que permet
I’existéncia de les coses: si no foren diferents les unes de les altres, no
existirien. L'univers és essencialment un ordre, perqué per a revelar pel
finit la saviesa infinita calen una infinitat de coses diverses i aspectes can-

34. La figura T de I’Ars compendiosa inveniendi veritatem (ACIV) és la dels principis
relatius i els significats. Es tracta d’una de les dues figures agents (junt amb S), que s’encarrega
de cercar la veritat en les cambres generades per la resta de figures, anomenades pacients.
T simbolitza la relacid entre els principis divins, humans i del coneixement. Consisteix en
cinc triangles de tres conceptes cada un: Déu, criatura, operacio; diferéncia, concordanca,
contrarietat; comengament, mitja, final; majoritat, igualtat, minoritat; afirmacio, dubte, negacio
(Rubio, 1997, pp. 73-79).
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viants. La diferéncia inherent a la creacio possibilita que la creacié done
moltes i variades significacions a I’enteniment sobre el creador. L’ontologia
lul-liana s’assenta, primer de tot, en aquest concepte: ¢s una ontologia de
la diferéncia. De fet, la diferéncia acabara sent un principi universal dels
divuit de I’ Art ternaria. Més endavant es desenvolupara més extensament
aquesta idea per a explicar la demostracié lul-liana de la Trinitat a partir
de les significacions de les virtuts divines.

Al fragment que acabem de citar, doncs, la multiplicitat de les criatures
mostra la unitat divina. Aquesta paradoxa aparent s’explica parant esment
en la doble consideracid que s’ha de fer de les dignitats: «en una manera
son les vertuts en vostra essencia a esguart de la vostra essencia e en altra
manera entenem les vertuts a esguart de les vostres obres en les creatures»
(LC 178, 3). S’han de distingir les virtuts expressades quo ad se i les virtuts
expressades quo ad nos, distincidé que en ultima instancia es basa en les
dues maneres de considerar 1’esséncia divina (Gaya, 1979, p. 14).

En Déu les dignitats sén essencials, absolutes i convertibles, mentre
que en les criatures les virtuts®* son concordants perd no convertibles,
es diferencien les unes de les altres, i no sén absolutes perqué deriven
de les divines, per aixo en son ontologicament inferiors. Segons aquest
plantejament, s’entén el segiient versicle del LAA4: «Dehia ’amich a I’amat
que per moltes carreres venia a son cor e-s representava a sos hulls, e per
molts noms lo nomenava sa paraula; mas la amor ab que ’avidava e-1l
mortificava no era mas I* tant solament» (LAA 88). Les manifestacions de
les dignitats en les criatures son diverses —tot i que son manifestacions
d’una tnica substancia divina—, per aix0 son diverses les maneres en que
I’amat es representa als ulls de I’amic, mentre que en Déu son una sola
essencia, aixi és que la metafora acaba amb ’adversativa que I’amor «no
era mas I" tant solamenty. La preséncia de les criatures a la vista sensual del
contemplador és el que engega el procés contemplatiu, perque les empra
com a eina epistémica. Fins al punt que I’amic arriba a considerar-ne les
significacions com a mestres en la contemplacio:

35. El terme dignitats només s’aplica als principis que es refereixen a Déu, en les criatures
emprarem els termes principis o virtuts, segons mostra Bonner (2012, p. 141). Veg. també
Bonner (1990 1 1996).
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Demanaren a I’amich: —Quals son tes riquees?
Respos: —Les pobretats que sostench per mon amat.
—E qual és ton repos?
—Lo languiment que-m déna amor.
—E qui és ton metge?
—La confianga que he de mon amat.
—E qui és ton maestre?
Respos e dix que les significanges que les creatures donen de
son amat. (LAA 57)

Qui pot ensenyar alguna cosa sobre 1’amat son les significacions que
es poden apercebre a través de les criatures, sempre que se sapiguen llegir.
L’aprehensio de les dignitats només és possible si la funci6 dels sentits
exteriors va acompanyada de 1’activitat de la memoria, I’enteniment i la
voluntat:

Leva’s mati I’amich, e anava cerchant son amat. E atroba gents
qui anaven per la via e demana si havien vist son amat. Respon-
gueren li dient quant fo aquella ora que son amat fo absent a sos
hulls mentals. Respos I’amich e dix: Anch, pus ach vist mon amat
en mos pensaments, no fo absent a mos hulls corporals, cor totes
coses vesibles me representen mon amat. (L4A 40)

Notem que I’amic veu I’amat perque les criatures operen com a teofa-
nies, pero la visié es converteix en pensament sobre les dignitats gracies a
les poténcies de I’anima. La memoria ha de recordar les dignitats perqué
I’enteniment les entenga i la voluntat les estime i estime Déu: «Trenuyta-
ven e fahien romeries e pelegrinacions los desirers e-Is remembraments
de I’hamich en les noblees de son amat. E aportaven a I’amich faygons, ¢
umplien son enteniment de resplandor, per la qual la volentat muntiplicava
ses amors» (LAA4 322). Contemplar implica orientar cap a Déu I’activitat
de la memoria, ’enteniment i la voluntat, de manera que s’actualitzen
les virtuts divines en 1’anima racional. Per a fer-ho I’home s’ajudara dels
sentits exteriors, que operaran a través de les significacions de les criatu-
res, perd només activant I’eina fonamental d’aprehensio de 1’espiritual el
contemplador aconseguira acostar-se al coneixement de Déu:
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Humil Senyor! Qui vos vol conéxer, cové que remembre e
entena e am los significats qui signifiquen vostres qualitats; car
com hom sab remembrar e entendre e voler so que significa de
vos vostra infinitat e eternitat e poder e saviea e amor e dretura e
misericordia e humilitat e paciencia, adoncs ha hom conexensa,
Sényer, de vostra essencia e de vostres obres. (LC 302, 21)

Si el contemplador adreca els seus esforcos a aplicar I’enteniment, la
memoria i la voluntat a entendre, recordar i estimar les significacions de
les virtuts divines, podra arribar a conéixer Déu i el seu dinamisme. I sera
d’aquesta manera com més s’assemblara a Déu: «—Digues, foll, per qual
cosa pots ésser pus semblant a ton amat? Respos: —Per entendre e amar
de tot mon poder les faycons de mon amat» (LAA4 208). En la mateixa linia,
al LAA el remei contra la malaltia que pateix 1’amic, 1’enamorament, és
recordar les dignitats, adrecar la memoria a membrar les virtuts divines
per tal de poder contemplar I’amat: «Malalta era amor. Metjava 1’amich
ab pasciéncia, perseveranca, obediencia, speranca. Guaria I’amor; enma-
laltia I’amich. Sanava-lo I’amat donant-li remembrament de ses virtuts e
de sos honraments» (L4A 238). La cura per a I’amic passa per aplicar-1i
les dignitats, que actuen com a xarop que fa acréixer I’enamorament, en
un joc paradoxal en que la causa i el remei de la malaltia son el mateix. Al
versicle 51 es reitera aquesta metafora:

Dix I’amich a son amat: —En tu és mon sanament ¢ mon lan-
guiment. E on pus fortment me sanes, pus creix mon languiment;
e on pus me languexs, major sanitat me dones.

Respos I’amat: —La tua amor és sagell e empremta on mostres
los meus honraments a les gents. (LAA4 51)

L’amat és el responsable de la malaltia de ’amic, pero també qui en
possibilita el guariment. A més, I’amic serveix d’espill imperfecte de I’amat
i el seu amor mostra les virtuts divines. Encara hi ha un altre verset que
palesa la mateixa idea: «Demanaren a I’amich on era son amat. Respos:

—Ve’l-vos en una casa pus noble que totes les altres nobilitats creades. He
ve’l-vos en mes amors e en mos languiments e en mos plors» (LAA 24).
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L’amat és vist en les seues dignitats, aci nobilitats, que ad intra acompleixen
el maxim grau de perfeccio, mentre que en les virtuts de les criatures, totes
les altres nobilitats creades, es mostren en un grau de perfeccié menor. Pero
es mostren, a través de la vera amor que sent 1’amic, i també dels plors
que emet per ’amat. El procés contemplatiu es completa a la perfecci¢ si,
amés, va acompanyat de I’oraci6 i de I’exemple i la predicacio posteriors:

Glorids Senyor! Qui vol adorar e contemplar la vostra excellent
amor, cové que sapia membrar e entendre e voler los significats
per los quals les creatures donen significacio e demostracio al
huma enteniment de la vostra sancta amor vertuosa; car com la
anima reeb los significats membrant e entenent e volent aquells
e la vostra amor significada per ells, adoncs es la amor gloriosa
adorada e contemplada per la anima qui la sab membrar e entendre
e amar: car enaxi com amor es demostrada en les creatures esser
molt bona cosa jassia que sien les creatures comensades e lur amor
sia termenada, doncs, quant més es mellor la vostra amor qui es en
vos infinida eternal acabada.

[...] lo vostre servidor obre son remembrament al enteniment
com en ell cerc los significats qui signifiquen la vostra amor per
tal que lo remembrament remembre e I’enteniment entena e la
volentat am e la boca do laor e benediccio de la vostra sancta amor
virtuosa. (LC 324, 2-3)

Tota 1’obra lul-liana s’ha de llegir en funcié del seu afany missional.
Quan hom ha aconseguit contemplar I’amor divi, ha de predicar-lo a la
resta del mon, cal manifestar-lo per a esdevenir exemple 1 aconseguir
I’adhesi6 de la resta d’amadors. Remarquem encara una altra idea dels
paragrafs que venim de comentar: és la relacié de contrast amb les cria-
tures el que permet conéixer la grandesa de Déu. Ja ha estat exposat que
les semblances significatives entre els plans de la realitat i entre ells i Déu
permeten conéixer-lo: conéixer 1’ésser implica descobrir les significacions
vehiculades per aquestes semblances. Gracies als principis relatius, a més,
sabem quina relacid es manifesta entre els plans de la realitat. Per tant, les
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dignitats s’erigeixen com a motor fonamental del procés epistemologic en
el sistema artistic, ja que, en paraules de Pring-Mill (1991, p. 43):

tot el metode inductiu, comparatiu i demostratiu de I’ Art consisteix
en la reduccio de les coses particulars als aspectes transcendentals
de la realitat que son aquestes dignitats, i —per conseglient— a
la comparacid de les coses particulars entre si a la llum de les
Dignitats divines.

Sil’amor de les criatures és bo, I’amor de Déu que signifiquen és major,
perque ¢és infinit. Aquest amor creat existeix per un amor increat que n’és
la causa, i que, per tant, assumeix el grau de perfectibilitat maxima. Aixi
s’entén la resposta de ’amic a les qiiestions que se li plantegen en aquest
versicle:

Demanaren a I’amich per que era son amat glorios.
Respos: —Per ¢o cor és gloria.

Digueren-li per que era poderos.

Respos: —Per ¢o cor és poder.

—Ni per que és savi?

—Per ¢o cor ¢és saviea.

—Ni per que és amable?

—Per ¢o cor és amor. (LAA 39)

Déu és la causa de les dignitats que imprimeix en la creacié i n’assumeix
el grau de maxima actualitat. Per aixo és el substantiu de que deriva 1’ad-
jectiu: és el més bo i és la bondat, és el més savi i s ell mateix la saviesa,
etc. Encara més, la dignitat i la seua accio també s6n una tinica cosa en Déu:

Demana I’amich a son amat qual cosa era major, 0 amor o
amar. Respos I’amat e dix que, en creatura, amor és I’arbre e amar
¢s lo fruyt, e-Is treballs e-1s languiments son les flors e les fulles.
E en Déu, amor e amar son I* cosa matexa sens negun treball,
llanguiment. (LAA4 84)
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Per a explicar la relaci6 entre la virtut i I’acte de les criatures, Llull
empra la metafora de I’arbre i el seu fruit, mentre que en Déu no es dona
majoritat de I’acte respecte de la dignitat ni viceversa. La seua esséncia
no admet ’aplicacié d’aquests principis relatius, perque ell és la perfeccio
maxima i en ell es dona el maxim grau d’actualitat:

Estech e perlonga I’amich sos pensaments en la granea e en la
durabletat de son amat, e no y atroba comengament ni miga ni fi.
E dix I’amat: —Que¢ mesures, foll? Respos I’amich: —Mesur menor
ab major, e defalliment ab compliment, e comengament ab infinitat,
eternitat, per ¢o que humilitat, pasciéncia, caritat, speranga, ne sie
pus fortment en ma membranca. (LAA4 68)

L’amic, que contempla la grandesa i I’eternitat de Déu, s’adona que Déu
no admet intrinsecament la relacié de comengament mitja i fi. En efecte,
aquests principis relatius manifesten la relaci6 entre el moén i Déu, pero no
expliquen ’activitat de Déu per se. No ¢€s possible aplicar a Déu alguns
ternaris relatius de la figura T, com comencament-mitja-fi, perque en el
maxim grau de perfeccié no és possible cap tipus de diferenciacio, la
unitat de la seua esséncia no ho permet. En canvi, la relacié de diferéncia
entre aquestes i Déu serveix a I’amic com a meétode cognoscitiu, com
s’ha exposat més amunt al capitol 324 de LC. Comparant la menoritat i
el defalliment del mon i de les criatures amb la majoritat i el compliment
divins, respectivament, 1’amic aconsegueix recordar amb més forca les
dignitats humilitat 1 paciencia i les virtuts teologals caritat 1 esperanca.
Aixi, la inferioritat que es dona en el mén respecte a Déu ha provocat que
I’amic pose en valor la seua humilitat i la seua paciéncia i les recorde, i
per consegiient les entenga i les estime. Per a entendre millor tot el que
acabem d’exposar, prenguem com a exemple la bondat, un dels transcen-
dentals per excel-léncia:

—Subira bé és lo bé de mon amat, qui és bé de mon bé, cor és
bé mon amat sens altre bé; cor si no ho fos, mon bé fora d’altre bé
subira. E cor no ho ¢és, sia doncs tot lo meu bé despées en esta vida
ha honrar lo subira bé, cor enaxi-s cové. (LAA4 300)
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Demanaren a I’amich si camiaria per altre son amat.

Respos e dix: —E qual altre és millor ni pus noble que subi-
ran bé, eternal, infinit en granea, poder, saviea, amor, perfeccio?
(LAA 37)

Déu és el «subiran bey, el bé suprem anterior a tot altre bé, causa eficient,
final i exemplar de la resta de béns del mon. El bé de 1’amic no prové de
cap altre bé que el de I’amat, i per aixo ha de passar la vida honrant-lo. Dels
dos versicles es desprén que les dignitats divines son la font d’on ragen
tota la resta de virtuts que trobem en [’home gracies a la seua activitat ad
extra. Aixi passa, per exemple, amb les virtuts de I’amic gloria i poder,
que provenen de la gloria i del poder divins: «—Digues, amich, hon és ton
poder? Respos: —En lo poder de mon amat» (LAA4 195); «—Gloria est,
amat, de ma gloria; e ab ta gloria e-n ta gloria dones gloria a ma gloria, qui
ha gloria de ta gloria» (LAA4 291). Perque I’amor de I’amic siga bo, gran,
etc., necessita beure d’aquesta font, contemplar les dignitats divines d’on
provenen la bondat i la resta de virtuts que tot bon amador requereix. Aixi
ho afirma a I’Arbre de filosofia d’amor en referir-se a la matéria d’amor
(Llull, 1980, p. 36):

Amar volc I’amic la bonea de son amat, per so que amas I’amat
ab bo amar. Entra la bonea de 1’amat ab sa granea en la amor de
I’amic, e I’amic ac bo e gran amar.

Can I’amic ac bo e gran amar, volca ver durable e poderos
amar, ¢ adoncs entraren en la sua amor, per ésser amades, la bonea,
granea, duracio, poder de I’amat, ab saviea, volentat, vertut, veritat
e gloria de I’amat, e I’amic ac tan fortment ple son amar de les
semblanses de son amat que a penes podia sostenir los desirers e
les amors que li venien per son amat.

En I’amar de I’amic volgren entrar differéncia, concordanca,
comensament, meja e fi e egaltat ab majoritat, per so que 1’amar
de I’amic fos major; mas 1’amic s’escusa a eles e dix que no podia
major amor caber en sa amabilitat. Mas I’amor e I’amat obriren
la porta e entraren les semblanses de I’amat en la amor de 1’amic,
ab majoritat, e ’amic perd¢ ymagenar e sentir e estec en rabeu per
sobre amor e amar.
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L’amic ha d’omplir-se de les semblances de 1’amat si vol activar la seua
voluntat a estimar-lo virtuosament. Si aixi ho fa, fins i tot quan creu que ja
no pot estimar més, que no cap més amor «en sa amabilitaty, aconsegueix
superar les poténcies sensitiva i imaginativa que el connecten al moén ter-
renal i, abandonat totalment a 1’estat de contemplacié amb les poténcies de
I’anima racional aconsegueix entrar en éxtasi per sobreestimar, gracies a la
voluntat. El poder de les dignitats és tal que no només indueixen I’amic a
estimar i contemplar I’amat, sin6é que també¢ el condueixen a estimar-se,
a estimar el proisme i a saber rebutjar la falsedat: «kDemanaren a I’amich
on comengaren primerament ses amors. Respos que en les noblees de
son amat; ¢ que d’aquell comengament s’enclinaren a amar si mateix
e son prohisme, he en desamar engan e falliment» (L4A4 61).

Tot plegat explica que Llull afirme que la bondat divina és «mare e
font e mar de totes les bonees» (LC 328, 13). Aquesta bondat intrinseca a
Déu, com tota la resta de dignitats, és dinamica, perqué en el pensament
lul-lia I’esse necessita I’agere. Aixi ho explicita ’amic a 1’ Arbre de filosofia
d’amor: «“Amat”, dix ’amic, “la tua bondat de queé és plena?” “Amic”,
dix ’amat, “ma bontat és plena de ma essencial e natural bonificativitat e
bonificabilitat e bonificacié”» (Llull, 1980, p. 158). La bondat es desplega
en tres correlatius: €s bonificativa quan esta en acte, i produeix les coses
bones, bonificables, amb el bonificar, que ad intra genera la Trinitat i ad
extra produeix les criatures. En efecte, I’activitat constant de les dignitats
genera el mon i també la seua activitat (LIull, 1980, p. 164):

«Amor, aquela obra que ’amat a en lo moén, de que és?». «Amic,
la obra que I’amat a en lo mon ¢és de les sues obres que a dedints si
metex; car la sua bonea bonifica, ab son bonificar, les bones obres
que fan los homens e les altres creatures, e la sua granea e son
magnificar les magnifica, e enaxi de les altresy.

Per aixo les criatures son bones i a través d’aquestes bondats 1’home
pot conéixer el bé que n’és la causa. Déu, en un acte totalment voluntari,
ha creat el mon perqué I’home puga conéixer-ne la seua bondat i servir-la.
Per tot aixo «les bones obres del amat son tresor e riquees de I’amichy
(LAA 150), perque aporten les significacions de I’amat que I’enteniment
resseguira per a actualitzar la bondat en 1’anima racional:
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Entellectualment entenem que la B (significacio de A) demostra
de la A (Déu) a la M (enteniment del home qui reb los significat
damunt dits) que en la A ha acabat poder e saber e voler e dretura
e misericordia, e que en la A ha humilitat e pietat e paciencia e
acabament de totes vertus. On, com la M reeb totes aquestes demos-
tracions que la B li fade la A, adoncs se forma a la M conexensa de
la vostra excellent bonea qui es bonea sobre totes bonees e vertut
sobre totes vertuts creades. (LC 347, 4)

Tot plegat mostra que I’home ha d’aplicar la bondat que Déu li ha donat
a contemplar i honrar el bé que n’és la causa, a seguir la primera intencio.
Pero en la practica I’amic es troba que la realitat és ben diferent:

Encontra ’amich son amat e viu-lo molt noble e poderds e
digne de tot honrament. E dix-li que fortment se maravellava de
les gents, qui tan poch I’amaven e-1 conexien e I’honraven, con ell
ne fos tan digne. E I’amat li respos dient que ell havia pres molt
gran engan en ¢o que havia creat home per ¢o que'n fos amat,
conegut, honrat. E de mill homens, los ¢gent lo temien e ’amaven
tan solament; e de los gent, los xc lo temien per ¢o que no-ls donas
pena, e los x I’amaven per ¢o que-lls donas gloria. E no era quaix
qui I’amas per sa bonea e sa nobilitat. Con I’amich ohi aquestes
paraules, plora fortment en la desonor de son amat e dix: —Amat,
qui tant has donat a home e tant 1’as honrat, per qué home ha tant
tu en ublit? (LA4 211)

Honrar Déu ¢és aplicar la memoria, I’enteniment i la voluntat a contem-
plar-lo, mentre que el deshonor es manifesta quan hom manté la memoria i
la voluntat passives: «Demanaren a ’amich en qué esta honrament. Respos
que en entendre e amar son amat. E demanaren-li en qué esta desonor.
Respos que en ublidar, desamar son amaty» (L4A 104). Per aix0, com Felix
al Llibre de meravelles, I’amic se sorprén de I’oblit general de la primera
intencid, ja que els pocs amadors que queden no 1’estimen per si mateix,
sind pel benefici posterior que n’obtindran. El consol el troba, de nou, en
la contemplacié de les dignitats divines:
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Absenta’s I’amat a I’amich, e encerca’l I’amich ab sos pen-
saments. E demanava’l a les gents ab lenguatge d’amor. Atroba
I’amich son amat, qui estava menyspreat enfre les gents, e dix a
I’amat que gran injuria era feta a sos honraments. Respos 1’amat
e dix que ell prenia desonor per fretura de fervents e devots ama-
dors. Plora I’amich e multiplicaran ses dolors. Aconsolava’l I’amat
mostrant-1i sos capteniments. (LAA4 95)

—Digues, amich, hon és ton poder?
Respos: —En lo poder de mon amat.
—Ab que t’esforges contra tos enemichs?
—Ab les for¢es de mon amat.
—ADb que-t conortes?
—AD los tresors eternals de mon amat. (LA4 195)

Anant pel moén I’amic s’adona que son ben pocs els bons amadors de
Déu i s’ha d’esforgar contra la manca de servidors que té I’amat. Aquesta
realitat el fa patir pero alhora incrementa I’amor que sent per Déu, perqué
I’augment del dolor implica també el de I’amor. I, sobretot, pel consol que
li ofereix I’amat, que li revela les dignitats, els tresors eternals. Contra els
pecats dels enemics, resta consolar-se en les dignitats divines, contemplar
Déu a través de les seues virtuts. Aquestes virtuts son el veritable tresor de
I’amic, molt més valuoses que les riqueses temporals que [’home, amarat del
pecat d’avaricia, acostuma a desitjar. Al capitol 34 del LC «Com Deus ha
creats los metalsy», Llull contraposa els tresors materials al tresor espiritual.
Davant del tresor terrenal, que és finit i imperfecte, que esta mal repartit
de manera desigual a causa de la cobejanga, els homes poden sadollar-se
a bastament del veritable tresor infinit i perfecte, Déu:

Amoroés Senyor! Null tresor qui sia creat no ha virtut ni pro-
prietat que deja dar bastament al home de ver en ver, per so car
es creat; car cosa creada no pot dar abastament. On, cové que vos,
Seényer, siats tresor sadollant los homens, per so car sots eternal e
infinit, sens tot defalliment. (LC 34, 24)

Perdé I’amic I diner d’aur que avia, per lo qual avia qué menjar
e vestir. E riss amor per so car I’amic avia materia per la qual se
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confias en lo tresor de son amat qui abasta a tots aquels qui en él
an esperansa. (LIull, 1980, p. 37)

El beat afirma reiteradament que Déu i les seues dignitats son el tresor
de I’amic: «Amic, as negu tresor? Dix I’amic que son amat era son tre-
sor e son amar» (1980, p. 206), «Les noblees e-ls honraments e les bones
obres de I’amat son tresor e riquees de 1’amich» (LA4 150).>° Vegem-ne
la justificacio:

A divinal rey poderos sobre totes forsses! Sil’ome deu tenir son
cor e sa pensa la on a més de son tresor, raso es que nosaltres tingam
mes nostre coratje en vostra bonesa que en nula altra causa, cor
vostra bonesa, Seyner, es tot lo nostre cabal e tot lo nostre tresor e
d’altra causa nos no podem pendre vida sin6 de la vostra bonesa. [...]

A Seyner! Be conec que viltat ¢ paubresa de seyn es en mi;
cor eu moltes de vegades he cogitat en aquestz vans delitz e mes
de vegades, Seyner, he amat peccat que la vostra bonesa, qui es lo
nostre sobira tresor, del qual se pren vida perdurable. (LC 29, 13, 15)

La bondat i la misericordia, dues de les setze dignitats de 1’etapa qua-
ternaria, es presenten com el tresor de I’home per la seua activitat creadora
i salvifica. Les dignitats i les obres que produeix I’amat en el seu constant
agere sOn la riquesa de ’amic, que, tanmateix, ha de saber emprar-les
correctament perque complisquen el seu paper. Les dignitats virtut, veritat
i amor so6n el tresor de I’amic, pero també de 1’amat, perque si les aplica
correctament 1’amic s’allunya dels vicis i esdevé bon amador. L’amic, si
segueix la primera intencio, és el tresor de la resta d’homes:

36. Al «Serm¢ de la muntanya» de I’Evangeli segons Mateu, trobem el mateix menyspreu
per les riqueses terrenals i la mateixa preocupaci6 per les riqueses del més enlla, perque aquest
sera el tresor més preat, on estara I’amor de I’home en la vida eterna: «Nolite thesaurizare vobis
thesauros in terra: ubi aerugo, et tinea demolitur: et ubi fures effodiunt, et furantur. / Thesau-
rizate autem vobis thesauros in caelo, ubi neque aerugo, neque tinea demolitur, et ubi fures
non effodiunt, nec furantur. / Ubi enim est thesaurus tuus, ibi est et cor tuumy» (Mt 6,19-21).
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On, com asso sia, Sényer, enaxi, doncs tot hom qui sia amant
son amic per esta manera, ama acabadament e fermament, e sa amor
nos camia nis mou nis corromp en vés son amat, per que lamat es
bonahuirat com per tal amic es amat; car tot lo major tresor que
hom pot aver en est mon, es, Sényer, amic qui am son amic ab
remembrament e enteniment e voler acabat per lacabament que
ha reebut en vos a membrar e a entedre e a voler; car amic qui sia
acabat en son remembrar e entendre e voler, es tresor de son amat
en tots acabaments e en totes necessitats qui sien mester a lamat.
(LC 307, 20)

Per a estimar el proisme correctament, I’home préviament ha de recor-
dar, entendre i estimar Déu, «Car si’amic, Sényer, no amava primerament
vos, nos puria formar ni afigurar en lo amant vera amor, ni I’amat no puria
esser amat vertaderament» (LC 307, 3). L’home coneix el verdader amor
divi i pot estimar amb vertader amor els altres amats: és aixi com esdevé
tresor per a la resta. Per tant, cal seguir les virtuts perod també cal fer-les
seguir a la resta dels homes. Ja hem dit que 1’objectiu missional és ben
present al llarg de les metafores que ens ocupen i I’amic també s’instaura
com a justicier quan cal que algl advertisca els homes que dubten o quan
mostren una conducta moral reprovable:

—Encontré en la via d’amor amador qui no parlava. Ab plors,
magres faycons, languiments, acusava amor e blasmava. Escusava’s
amor ab leyaltat, speranga, paciéncia, devocio, fortitudo, tempranga,
benananca. E per ago blasmé I’amador qui d’amor se clamava, pus
que tan nobles dons li donava amor. (L4A4 106)

L’amic critica ’amador perqué es queixa quan esta rebent les virtuts
morals. Pero sap que sera Déu, en la seua perfeccio absoluta, qui decidisca
salvar-lo en un acte immens de caritat o condemnar-lo per la seua justicia,
dignitats que no es contradiuen en ’esséncia divina per la seua naturale-
sa: «—Lo teu poder, amat, me pot salvar per benignitat, pietat e perdo, e
potme dampnar per justicia e per colpes de mos fallimens. Conplescha ton
poder ton voler en mi, cor tot es compliment, sia que-m dons salvacié o
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dampnament» (LAA4 302). La gloria de Déu es veu tant en les perfeccions de
les criatures com en les seues febleses, se significa igualment per la gracia
que procura als homes com per la pena que es veu obligat a infligir-los.
Aixi ho argumenta Llull al LC (326, 28):

Complit Senyor ple de lots acabaments! Qui vol adorar e
contemplar la vostra gloria sapia membrar e entendre e voler com
la vostra gloria es aitan acabada en 1’acabament de les creatures
com en lur defalliment: car enaxi com la anima es aitan acabada
en membrar e en entendre bé e mal com es com lo voler ama lo bé
e desama lo mal, enaxi, Sényer, sots vos aitan acabat en gloria per
la pena que donats als dampnats com sots per la gloria que donats
als salvats: car enaxi com la anima es acabada en son remembrar
e entendre bé e mal e en voler lo bé e en desamar lo mal, enaxi la
vostra gloria se mostra acabada en donar gracia als sants de gloria
per justicia e per misericordia, ¢ en donar pena als infernats: car
enaxi com lo voler val aitant per no voler peccat com per voler
bé en les creatures, enaxi la vostra gloria aitan gran es en vos per
justicia com per misericordia.

Tant la justicia com el poder divins s’estableixen per mitja del castig o
de la recompensa que Déu dona als homes en el moén transcendent segons
la seua conducta moral en el moén de la immaneéncia (LC 329, 4-6). El castig
o el premi ¢és el que permet tant a la vista sensual com a la intel-lectual
contemplar la justicia divina. Com que en Déu no pot haver contrarietat,
les penes i la gloria que atorga als homes demostren la seua justicia. I pel
seu paper en la teoria de la significacio, el guardé i la pena de I’infern que
Déu concedeix han de durar molt de temps. De nou veiem que el fonament
de I’argumentacio es troba en el respecte per la concordanca de les dignitats
i ’esséncia divines. Aquesta teoria s’aplica aixi a la contemplaci6 de Déu:

Plorava e havia tristicia I’amich con vehia a los infeels inno-
rantment perdre son amat. E alegrava’s en la justi¢ia de son amat,
qui turmentava aquells qui-l conexien e li eren desobedients. E per
aco fo-1i feta qliestio qual era major, o sa tristicia o sa alegranga;
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ni si havia major benananga con vehia honrar son amat, o major
malenanga con lo vehia deshonrar. (L4A4 256)

Ohia blasmar I’amich son amat; en lo qual blasme vehia
I’enteniment la justicia e la paciéncia de son amat, cor la justicia
punia los blasmadors e la pasciencia los esperava a contriccid,
penediment. E per aco és qiliestio en qual dels dos I’amich crehia
pus fortment. (LAA4 327)

Seguint el que Llull havia exposat al LC, ’enteniment de 1’amic
entén la justicia divina quan Déu castiga els qui li son desobedients o el
vituperen. En darrer terme, €s el blasme dels qui desconeixen I’amat i no
segueixen la primera intencio el que possibilita que I’enteniment de I’amic
entenga la justicia divina. Igualment, recordar el pecat del mon comés
pels homes permet activar la memoria de 1’amic a recordar la justicia de
I’amat: «—Pregaven Nostra Dona e los angels e-1s sants de gloria mon amat.
E con remembré la error en qué-1 moén és per desconexenca, membré gran
la justicia de mon amat e gran la desconexenga de sos enemichs» (LAA4
318). Tant el mal de culpa com el mal de pena serveixen com a mecanisme
epistémic. D’una banda, com que ’home no pot conéixer el bé directament,
necessita la significacié contraria que el demostre al seu enteniment limitat:
el mal. El mal sorgeix del pecat huma de manera accidental, no sorgeix
de la voluntat divina:

L’amich loava lo poder el saber e-] voler de son amat, qui
havien creades totes coses, enfora pecat; lo qual peccat no fora
sens lo poder el saber e-1 voler de son amat, al qual peccat no
son occasio lo poder ni-1 saber ni-1 voler de son amat. (LAA4 263)

Tanmateix, Déu tolera el mal perqué a través d’aquest, mitjangant el co-
neixement per la negativa, I’home pot conéixer el bé. El pecat, I’«Entencio
girada e enverssada contra la final entenci6 e rah6 per qué mon amat ha
creades totes coses» (LAA4 276) pot ser una eina per a conéixer, per con-
trarietat, quina és la recta intencio. Es aixi com Llull arriba a la justificaci6
gnoseologica del mal (Rubio, 1995, p. 6). D’una altra banda, el mal de pena,
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que si que sorgeix de la voluntat divina, és un acte en qué Déu demostra la
seua justicia i que I’enteniment que s’hi aplica correctament pot percebre.
Per aix0 tant la pena del mal que Déu imposa com el pecat de I’home poden
significar a I’enteniment huma la justicia divina.

Per tant, la imperfecci6 de les criatures, la feblesa humana i els pecats
que es cometen s6n necessaris per a conéixer, a través del coneixement per
la negativa, la perfeccio divina. Per aquesta argumentacié s’entén que tant
el poder com la impossibilitat de les criatures significaran el poder divi:

On, beneyt siats vos, Seényer Deus: car enaxi com hom fia un
nou en la correja per tal que sia a hom la sensualitat del nou occasié
com hom sia remembrant en alcuna cosa, enaxi los poders qui son
en les creatures e la impossibilitat qui es en elles com es significada
al huma enteniment, adoncs es endressat que reeba conexensa del
vostre sant poder glorids; car en so quel firmament ha poder en esser
movable e ha defalliment de poder en membrar e entendre e voler,
e en so que los elements an poder de compondre e de corrompre
los corses elementats e no an poder de membrar ni entendre ni
voler, e en so que los vejetables an poder en una cosa e no en altra,
e assO metex se seguex en los animals e en los metalls, doncs per
asso, Senyer, es significat al huma enteniment lo vostre sant poder
qui ha dat poder a asso ques vol e no a asso a qui dar nol vol. On,
com en asso sia significat tot poder, per asso es significat lo vostre
sant poder qui pot en so que vol e en so que no vol: on, per asso
com hom ha reebuts los significats quil vostre sant poder infinit
signifiquen, adoncs deu hom adorar e contemplar de totes ses forces
sensuals e entellectuals lo vostre sant poder glorios. (LC 322, 6)

El poder divi ha atorgat diversos poders als elements de I’escala de les
criatures, segons la seua voluntat, per aixo tant el poder de les criatures com
la seua negacio el signifiquen sensualment. Subratllem encara el simil tan
grafic que el beat empra en I’argumentacio: el poder de Déu se significa a
través del de les criatures com el nus que fem com a recordatori sensual
remet a la cosa que vol ser recordada. La imatge sensual, doncs, esdevé
ineludible per al contemplador que vol arribar a recordar, entendre i estimar



148

Déu. En la mateixa linia, el mal del mén s’instaura com a mecanisme efi-
cient per a contemplar la bondat divina. Aixi ho justifica el beat al capitol
del LC que tracta sobre com contemplar la bondat de Déu:

Rey dels reys e Senyor dels senyors! Qui vol adorar e contem-
plar la vostra subirana bonea, sapia membrar e entendre e voler la
D qui es bé compost de bé e de mal; car la calor el fret e la fam
e la set e la pobrea e la malautia e la mort, tot es bé qui significa
al huma enteniment la gran bonea qui es en vos per justicia e per
misericordia e poder e saber e voler e acabament; car aitant com
hom aperceb los mals els defalliments qui son en est mon, aitant
es hom poder6s dapercebre los grans bens qui son en vos: car axi,
Sényer, com la vostra encarnacio e passio e pobrea e mort son los
ulls don nostra anima veu los acabaments qui son en vostres vertuts,
enaxi per los mals els treballs els defalliments que hom ha en est
mon ha hom conexensa dels bens qui son acabadament en vostra
bonea, los quals bens nos no pogrem conexer ni saber si mals e
defalliments no fossen en nosaltres. On, com per aquests mals hom
pusca aver conexensa de la vostra bonea, doncs los mals que hom
sosté son a home gran bé pus que per ells ha conexensa del vostre
bé. On, com asso sia enaxi, doncs ab la D pot hom contemplar e
adorar lo vostre bé. (LC 328, 7)

A causa de les limitacions de 1’enteniment, només a través del coneixe-
ment del mal ’home arriba a entendre el bé, perqué 1unic que pot arribar
a conéixer el bé en si mateix és Déu. Per aixo el bon contemplador ha
de prendre consciéncia dels seus pecats i ha de servir-se’n amb el profit
intencional que venim d’explicar. L’amic prova de fer-ho, perd es veu
incapacitat i precisa de I’ajuda de I’amat:

Levava I’amat I’enteniment a entendre ses altees, per ¢co que
I’amich enclinas son remembrament a membrar sos defallimens, e
la volentat los menyspreas e pujas amar los acabaments de [’amat.
(LAA 177)
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—Amat, veritat visita la contriccié de mon cor e puya aygua a
mos hulls con ma volentat la ama. E cor la tua veritat és subirana,
puja veritat ¢ajiis ma volentat a honrar tos honraments e davalla-la
a desamar mos defalliments. (LA4 303)

—Amat qui-m fas amar, si no m’ajudes, per qué-m volguist
crear? Ni per qué per mi portest tantes langors ni sostenguist
tan greu passio? Pus tant m’as ajudat a exalgar, ajuda’m, amat, a
devallar a membrar, airar, mes colpes ¢ mos defallimens, per ¢o
que mills mos pensaments pusquen pujar a desirar, honrar, loar,
tes valors. (LAA4 309)

El primer pas és que I’amic aplique la memoria i 1’enteniment a
recordar i entendre els seus pecats i les seues febleses. A continuacio
¢és indispensable que la voluntat els odie i estime les dignitats. En altres
paraules, en aquests versicles Llull no fa més que aplicar 1’espécie I de la
figura S de I’ACIV: memoria que recorda, enteniment que entén i voluntat
que odia. Quan I’amic ha recordat i entés els vicis contraris a Déu ha de
rebutjar-los afectivament per tal d’afirmar les dignitats divines i les virtuts.
Per aconseguir-ho, I’amic ha requerit 1’ajuda de 1’amat, que s’ha hagut
d’implicar perqué I’amic arribe a contemplar-lo. L’actuacié de 1’amat és
clau sempre que 1’amic es veu superat per la dificultat de la seua empresa i
en algunes metafores és gracies a ell que les poténcies de I’anima s’apliquen
a seguir la primera intencio:

Apartaren-se 1’amich e amor, e tenien solag de I’amat; e repre-
senta’s I’amat. Plora I’amich e esvanei’s amor en I’esmortiment de
I’amich. Reviscola I’amat son amich con li remembra ses faygons.
(LAA 87)

Anava’s I’amich combatre per honrar son amat ¢ mena en
sa companyia fe, sperancga, caritat, justicia, prudéngia, fortitudo,
tempranga, ab que vengés los enemichs de son amat. E fora vengut
I’amich si no 1i ajudas son amat a significar ses nobilitats a son
amich. (LAA4 134)
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Ni ajudat de les virtuts teologals i cardinals I’amic aconsegueix véncer
els obstacles que li impedeixen seguir la primera intencid, per aixo 1’amat el
socorre recordant-li a la memoria qui és o significant a les poténcies de 1’ani-
ma les seues dignitats per fer-1i reprendre el recte cami de la contemplacio.

Siga com vulga, la realitat natural s’imposa com un element fonamental
en la contemplacio, constitueix el primer esglad que cal pujar en el cami
a la recerca de Déu: és quan es troba en la natura que 1’amic cerca Déu.
Aixi, als versicles del LAA I’amic troba I’amat «En I gran boscatge» (LA4A4
185), parla amb ell «en un verger» (LAA4 157) o el veu representat «sots la
ombra de un bell arbrey» (L4A 47). Perque tots aquests llocs comparteixen
les virtuts divines que Déu els va imprimir en crear-los, en el descens pro-
ductiu ad extra de les seues dignitats. La natura esdevé llavors missatgera
entre ’amic i I’amat: «Remirava I’amich un loch en lo qual havia vist son
amat, e dehia: A loc qui-m representes les belles custumes de mon amat!
Diras a mon amat que yo sostench per sa amor treball e malananga?»
(LAA 66). L’omnipoténcia de Déu i el seu dinamisme el du a mostrar-se
ininterrompudament i infinitament en el moén. Aixi s’entén que I’amic el
trobe en el seu recorregut pels boscos, a través dels diversos elements que
en duen impresa la seua petjada. D’aquesta manera, fins i tot el moviment
d’una fulla (LAA4 58) o el cant d’un ocell (LAA 27) faciliten la comunicacio
entre ’amic i ’amat, sense bandejar que hi ha aci un aprofitament dels
elements retorics del locus amoenus:

Cantava I’augel en un ram de fulles e de flors, € lo vent menava
les fulles e aportava odor de les flors. Demanava I’amich a ’augel
que¢ significava lo moviment de les fulles ni la odor de les flors.
Respos: —Les fulles signifiquen en lur moviment obediéncia, e la
odor, suferre e malananca. (LA4A4 58)

Cantava ’augell en lo verger de ’amat. Vench I’amich, qui dix
al’aucell: —Sino-ns entenem per lenguatge, entenam-nos per amor,
cor en lo teu cant se representa a mos hulls mon amat. (LAA4 27)

Tanmateix, quan I’home deixa de saber mirar el mon, a causa del pecat
comés, 1’enteniment fou incapag d’aplicar-se a entendre els vestigis de
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Déu en la creacio i la voluntat deixa d’estimar Déu. Sense la llum que els
el deixara veure, els amadors es veieren privats de la preséncia de Déu:
«Eclipse fo en lo cel, e tenebres en la terra. E per ago 1’amich remembra
que peccat li havia longament absentat son amat de son voler; per la qual
abseéncia tenebres havien exilada la lugor de son enteniment, ab la qual se
representa I’amat a sos amadors» (L4A4 199). Perqué per a avangar en el
coneixement de Déu son indispensables les poténcies de I’anima racional.
Si el primer pas és la visi6 sensual del mon, el contemplador ha de ser capag
d’aplicar la seua imaginaci6 sobre aquesta visio perque es convertisca en
un material apte per a ser entés per I’enteniment, recordat per la memoria
i estimat per la voluntat: «L’amich ab sa ymaginacid pintava e formava les
faycons de son amat en les coses corporals, e ab son enteniment les pulia
en les coses sperituals, e ab volentat les adorava en totes creatures» (LAA
323). Les criatures son ’inici i el final del procés contemplatiu, entés com
un cercle d’ascensio6 i de descens posterior, com un cami d’anada fins a
I’espiritualitat i de retorn al mén corpori. Tots aquests exemples, tant els
teorics del LC com la seua aplicacid practica al LAA4, corroboren el paper
central de la realitat sensible en la contemplacid i en la mistica lul-lianes, i
en la mateixa linia confirmen la importancia que les dignitats prenen en el
sistema significatiu del beat. Com a bells ciris que il-luminen els viaranys
que recorre I’amic.

2.2 LES BELLESES DEL COSMOS

Les dignitats sén una de les eines epistémiques nuclears del pensament
lul-lia, encara més en la primera €poca de la seua produccié. Quina relacio,
pero, s’estableix entre la bellesa divina, que esta estretament relacionada
amb la bondat, i les belleses corporals? La preeminéncia ontologica dels
principis divins €s clau per a entendre que el gust estétic de I’home medie-
val consistisca a captar totes les relacions sobrenaturals entre 1I’objecte i el
mon, a advertir en les coses el reflex ontologic de la virtut participant de
Déu (Eco, 1997, p. 27). La infinita bellesa de Déu es manifesta en totes les
formes visibles de 1’'univers, de manera que ’estética medieval entén la
bellesa del mén com a reflex de la bellesa divina. Al segle xii, la reflexio
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sobre la bellesa s’encabeix en el mode de pensar transcendental, segons
el qual I’ésser té tres modes universals, tres propietats necessaries: és un
(unum), vertader (verum) i bo (bonum).’” Alhora, els ens son vertaders per
la seua semblanca amb la causa primera i son bons i bells perque en ’acte
de la creacié Déu fa el bé i manifesta la seua bondat. Per aixo von Balthasar
defineix la historia de 1’estética del periode que ens ocupa com I’esforg
per integrar la bellesa (pulchrum) entre les propietats transcendentals de
I’ésser (1992, pp. 287-293).

Llull segueix de nou aquesta tradicié simbolista que considera bell el
que manifesta Déu amb les seues virtuts; concretament segueix la inter-
pretacio que Albert Magne fa de la teoria de Dionis Areopagita sobre les
teofanies, segons la qual tots els éssers obtenen de la bellesa divina la seua
propia bellesa tenint en compte les seues propietats (Ruiz Simon, 2005,
p- 177). Déu mostra la seua bellesa a través de les dignitats, que son per a
la vista humana com la bellesa de les formes sensibles que permet a I’home
estimar les criatures:

Honrat Senyor en saber e en poder e en voler e en totes altres
dignitats! Com hom remembra e entén e vol que vos tan solament
sots un deu sens par e sens companyo e egual, e com hom, Sényer,
vos ama de tota la forsa de son remembrar e de son entendre e de
son voler, per assoO vos veu hom contemplant, la qual vista contem-
plativa es mellor e pus gloriosa que nulla altra vista.

On, com la beneyta anima ha plena, Sényer, sa memoria e son
enteniment e sa volentat de la vostra unitat per vista de contem-

37. Els transcendentals son modes universals de 1’ésser, tan universals com ell, fonts
d’intel-ligibilitat. Son els primers conceptes de la ment humana, els principia, els commu-
nissima als quals referir qualsevol altre concepte, qualsevol contingut del pensament huma.
Al llarg de la historia de la filosofia se’n conceben tres: 1’un, la bondat i la veritat, tot i que hi
ha autors que tracten d’encabir-hi també la bellesa. A la Summa de bono de Felip el Canci-
ller trobem el primer intent de fixar una noci6 exacta de transcendental, que seguiran autors
com Alexandre de Hales, sant Bonaventura, Albert Magne i, sobretot, sant Tomas d’ Aquino.
D’entre la bibliografia extensissima sobre els transcendentals, vegeu els estudis de Gracia
(1992) i Aertsen (1996 i 2012). Sobre la relacio de la bellesa amb els transcendentals, veg.
els treballs classics de Péghaire (1932) i Pouillon (1946), aixi com von Balthasar (1992) i
Eco (1997, pp. 29-43).
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placio, adoncs ha gran fervor e gran ardor e gran animositat en
vos a veer amant e honrant vostra gloriosa unitat; car aitant com la
memoria pot remembrar e aitant com 1’enteniment pot entendre e
aitant com la volentat pot voler, aytant la memoria e I’enteniment
e la volentat volen vos veer.

Car enaxi com hom s’enamora d’alcuna cosa a veer sensual-
ment per la bellea d’aquella forma sensual, enaxi, Sényer, e molt
pus fortment la anima s’enamora de vos a veer on pus fortment
es contemplativa en la vostra bonea e en los vostres honraments
acabaments. (LC 223, 7-9)

A través de la contemplacio de la bondat i de la resta de dignitats,
I’amic s’enamora de Déu: les dignitats son, en Déu, el que la forma bella
¢s en les criatures. Dit d’una altra manera, les dignitats son les belleses
espirituals i invisibles i per aixo les criatures, en tant que en participen,
son les belleses sensuals i visibles. Per aixo el beat es refereix als atributs
divins com a «belles faygonsy, «belles custumes», «bells captenimentsy,
o simplement «bellees»:

—Digues, foll, quant vench en tu amor? Respos: —En aquell
temps que m’enrequi e-m pobla mon cor de pensaments, desirers,
suspirs, languimens, e abunda mos hulls de lagremes e de plors.
—Que t’aporta amors? —Belles faygons, honraments e valors de

mon amat. —En qué vengren? —En membranga e en enteniment.
—Ab qué-lls reebist? —Ab caritat, speranga. —Ab qué-ls guardes?
—ADb justicia, prudéncia, fortitudo, tempranga. (L4A 78)

Vehins de I’amich soén los bells capteniments de I’amat. E los
vehins de 1’amat son los pensaments de son amich, e los treballs
e-Is plors que sosté per amor. (LAA4 218)

—Digues, foll, con no parles? —Ni qué és ¢o en qué estas
enbarbesclat, consirdés? Respos: —En les bellees de mon amat e
en lo resemblament de les benananges e de les dolors que m’aduen
e-m donen amors. (LA4 72)
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Al primer exemple les poténcies de 1’anima racional s’han aplicat a
estimar, recordar i entendre les virtuts divines —gracies a les virtuts teo-
logals caritat i esperanga— i1’amic les conserva amb una bona conducta
moral, per mitja de les virtuts cardinals. Advertim que LIull anomena les
dignitats «honramentsy i «valors» perd també «belles fayconsy, uns trets
que son la bellesa absoluta de la qual participen la resta de belleses, tant
espirituals com materials. Al versicle 72, en contemplar les dignitats de Déu
el contemplatiu perd la parla perque, com diu Joan Escot Eritigena, quan
penetrem la bellesa fins al fons, restem muts d’admiracid, el bell suprem
causa la joia suprema (De Bruyne, 1946, p. 354). L’inefable, en efecte, no
es lloa sind pel silenci, perqué esta més enlla de les fronteres de la paraula.
De la bellesa absoluta de Déu, doncs, es creen tota la resta de belleses.
A 1’Arbre de filosofia d’amor se n’explica el procés a partir de la bellesa
de les dignitats (Llull, 1980, p. 88):

«Amicy, dix amor, «en Déu ha aytan bel bonificar, con és la
belea de sa bontat, com sia so que lo seu bonificar sia aytan gran,
durable, poderds, savi, amoros, virtuds, ver e gloriés com ¢és la sua
bonea; car sino 6 era, seria la sua bonea ociosa, e seria menor per
ociositat, e viciosa per menoritat e contrarietat. E asso metex se
seguiria si I’amat no avia aytan gran belea per magnificar com per
sa granea, e per eternar con per eternitat, e enaxi de les altres, enfora
contrarietat e menoritat, qui no poden ésser en lo subira amat.»

Com que la bondat divina és bella, el bonificar també ho ha de ser, per-
que sino la bondat seria ociosa. De fet, «Si bonificar fos legea en bontat, /
no fora a amar bellea de amic e de amat» (Llull, 1936, p. 109). En aquesta
linia s’entén que Llull proclame als Proverbis de Ramon que «bellea de
bontat es per bonificar e damor per amar» i «neguna ociositat es bella»
(Llull, 1928, p. 40). Aixi, Déu fa belles les criatures a través del bonificar

—1i de la resta de dignitats en el seu agere. L’evidéncia de la bellesa de la
natura €s un indici del seu origen transcendent: la bellesa del mén implica
I’existéncia de la bondat. Vegem I’explicacio metafisica de ’existéncia de
Déu que un ermita dona a Felix al Llibre de meravelles (Llull, 2011, p. 85):
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Bells amichs —dix I’ermitd—, considerar devets que aquest
mon es per alcuna ocasid de be, cor sens ocasid de be no poria
esser tan bell mon com aquest. E, si Deus res no era, seria lo mon
per ocasié de mal, cor mes seria de mal que de be. Et cor be se
coven ab esser e mal se cové ab no esser, es semblant que ¢o per
que-1 mon es bo es Deus e ¢o per quel mon seria major en mal que
en be seria no esser Deu, sens ’esser del qual tot quant es seria
debades e seguir-s’ia que be fos per ¢o que fos mal e mal seria per
si matheix e seria la fi de be. E a¢d es molt inconvenient, per lo
qual es declarat Deus esser.

Déu és el bé absolut i difon la seua bondat en la creacio. Com que el
seu fi és el bé, el modn és bell; I’adequacio al fi, doncs, és el que li confereix
bellesa. La bondat de Déu es constata en la bellesa de la creaci6 i I’existén-
cia del bé significa I’existéncia de la seua causa, perque si Déu no existira
el mal del moén seria major al bé (Bonillo, 2006, pp. 293-295). A I’Arbre
de filosofia d’amor Llull defineix aixi la bondat: «Bonea ¢€s so per qué bo
fa bé e per que bona cosa ¢és ésser e mala no ésser» (1980, p. 22). D’una
banda, es constata de nou la importancia del dinamisme en el pensament
lul-lia —el bé existeix per a bonificar— i, d’una altra, el bé s’associa a
I’ésser i el mal al no ésser: Déu és la causa primera i 1’allunyament suposa
la manca d’existéncia, perque si Déu no existira, el bé no en seria un atribut,
de manera que equivaldria al mal (Bonillo, 2006, pp. 294-295). L’argument
metafisic, llavors, s’encabeix en la linia del pensament transcendental que
presentavem a I’inici de I’apartat.

La bellesa de les criatures significa la bellesa infinita i perfecta del cre-
ador, de manera que esdevé un altre mecanisme epistémic: «A magnitudine
namque speciei et creaturae cognoscibiliter poterit Creator horum uideri»
(Sv 13,5). Al’arbre d’amor de 1’ Arbre de filosofia d’amor, Llull inclou les
«cogitacions d’amor» per ensenyar els amadors a saber pensar en Déu i a
multiplicar aquests pensaments d’amor. La vuitena de les cogitacions se
centra precisament en la utilitat de la bellesa de la creacio (1980, p. 31):

Viu I’amic *bela flor que avia creada son amat, e dix a la flor
que la sua belea lo movia a cogitar la belea de son amat. E per
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ayso la flor dix a I’amic que no avia grans cogitacions e durables
envers son amat, car aquel ha grans cogitacions d’amor, qui cogita
en ’amat simplament, segons les condicions de I’amat e la natura
e esseéncia d’amor.

L’amic s’adona que a través de la bellesa sensual de la flor pensa en
la bellesa de Déu, perod aquesta meditacié és imperfecta i limitada, entre
altres perque la flor és efimera i Déu és etern. La meditacid sobre I’amat,
doncs, ha de partir de la bellesa del mén sensible pero ha d’anar-hi molt
més enlla; aquest és només el primer esglad d’un llarg cami per a qui ha
d’arribar a cogitar en la bellesa de Déu en la seua totalitat, «<simplementy.*

En la mateixa obra es dona un altre cas més extrem: pensar en Déu a
partir de la bellesa de la representacio de la bellesa de la creaci6. En aquest
cas la significaci6 apareix doblement, es tracta de la visi6 indirecta a través
d’una mena de doble espill en que trobem Déu per la representaci6 pictorica
de les criatures que el signifiquen. A 1’Arbre de filosofia d amor, el metge
que tracta de curar I’amic el du a sojornar a una cambra on hi ha pintades
unes belles figures que acreixen la seua desesperacio (1980, p. 109):

Lo metge d’amor féu jaer I’amic en una bela cambra d’amor,
pintada de beles figures qui a I’amic remembraven son amat e
les sues noblees e valors, axi com figures de bels e grans arbres
carregats de fuyles, flors e fruyts, dels quals ix gran odor, e figu-
res d’aucels, bésties e de bels homens e beles dones. E aqueles
figures fan remembrar a I’amic que son amat és bel e gran en bontat,
qui tantes, tan grans e tan beles creatures a creades.

La representacio de les criatures (la imago) tant del mon vegetal com
del mon animal provoca que I’amic recorde la bellesa i la bondat de I’amat.
La representacid grafica activa la vista sensual i també 1’olfacte, perque
al passatge s’adverteix una sinestesia: les imatges de 1’arbre i els seus

38. De fet, per a Hug de Sant Victor el grau suprem del coneixement és la intuicio
intel-lectual, pura i simple de la realitat divina en el seu ésser racionalment incomprensible
(Bruyne, 1946, p. 230).
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fruits estan amarades d’olor. A més, el llit on el metge 1’instal-la «avia
propietat e vertut que negun home qui y jagués no podia dormir ni ublidar
les belees e noblees de I’amat». De nou, Llull designa les dignitats com
a belleses i trobem el motiu paradoxal de la coincidéncia entre la causa
1 el remei de la malaltia d’amor, com ha estat comentat als versicles 51 i
238 del LAA. Aixi, tant la visi6 de les figures com la constitucio6 del 1lit on
reposa, activen la memoria de 1’amic i, amb el record de 1’amat present,
n’impossibiliten el guariment.

Encara trobem una altra cambra d’amor que se serveix del recurs fi-
guratiu per a activar la memoria de qui el contemple. Es la cambra del fill
del cavaller que al Llibre de meravelles se’n va de casa i a qui els pares
fan pintar per tal de recordar (LIull, 2014, p. 67):

En una terra estranya trametia un cavaller son fill. Ans que-l
fill de aquell cavaller partis de son pare et de sa mare, feren en la
paret de lur cambra depinyer lur fill a un pintor, qui les callitats
et la disposi¢io de lur fill significas en la ymatge que en la paret
pintava. Com lo pare et la mare veeyen aquella ymatga, adonchs
remembraven lur fill, qui se-n fo anat et qui en fet d’armes estech
longament en terra estranya. Totes les vegades que-l pare et la
mare reguardaven aquella pintura eren alegres per ¢o cor lur fill
remembraven.

Molt plach a Felix la semblanca, per la qual entés que aquest
mon es ymatge per la qual es significada la gran bonea et noblea
de Deu. Et cor la memoria sia creada a membrar Deu, per acd, per
natura, se deu alegrar com remembra la ymatge de Deu, en la qual
ymatge son significades les dignitats de Deu, ¢o es a saber, que
per la bonea de la creatura es significada la bonea de Deu et per la
granea de la creatura es significada la granea de Deu et axi de les
altres coses semblants a aquestes.

En aquesta cambra pintada es representen les qualitats i la disposicio
del jove, els atributs que el fan reconeixible i que permeten als pares es-
timular el record del fill. La semblanga ajuda a exposar 1I’exemplarisme
ontologic. Els exemples fins ara adduits evidencien I’interés de Llull pel
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pulchrum, pel que és bell en funcié de Déu, per la bellesa que condueix a
la divinitat. L’home que contempla la bellesa de les criatures no pot oblidar
que al darrere hi ha I’empremta de Déu, la seua bondat infinita, i que les
criatures serveixen precisament per a demostrar-la i arribar-hi. Ara bé, per
tal d’aprehendre la bellesa divina, el contemplatiu ha de ser capag d’elevar
la sensualitat i no quedar-se en la forma externa:

Cuminal Senyor a uns ¢ a altres, savi Senyor en totes coses!
Vos avets donada a home vista corporal per tal que veja les coses
que sensualment se veen e que hom conega a elles senyor e creador
e ordonador, e conegut creador e senyor per vista corporal, cove
que hom ymagén la noblea e la bonea del creador e del senyor qui
tam bellamente tan ordonada ha creades les creatures.

On, com los homens s’adeliten en veer la bellea de les crea-
tures e lur anima s’ublida de remembrar e d entendre e d amar la
noblea e la saviea el poder e la bonea del creador qui tam belles
coses ha creades e fetes com son les creatures, adoncs, Sényer, per
vista corporal e entellectual es pres lo vostre nom en va en so que
hom no reeb los significats que les creatures donen a home de la
alta bonea de lur creador. (LC 256, 4-5)

Quedar-se en la forma externa bella de les criatures i no emprar-les
perque les poteéncies s’apliquen a recordar, entendre i estimar les dignitats
divines és fer un ts incorrecte de la creacio o, en termes lul-lians, desordenar
les intencions. Per aix0 I’amic de I’Arbre de filosofia d amor, abans d’ésser
jutjat i condemnat a morir, confessa que ha pecat. La contemplacié de
la bellesa externa de les criatures li ha provocat el gaudi estetic i no ha
sabut convertir-lo en gaudi mistic, de manera que ha invertit I’ordre de
les intencions:

¢l havia peccat moltes vegades ab los huyls en veent beles creaturas,
car més s’alegrava per la belea d’eles que per la belea de I’amat
qui les a creades a significar ses grans belees e beutats, per so que
los amadors s’alegren en les sues belees. [...] E, encara, que moltes
vegades era anat al sermod per so que ois beles paraules rectorica-
des e ornades, de poca utilitat, que de veritat, e a les paraules bones
s’adurmia, e a les males €l vetlava. (Llull, 1980, p. 116)
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Per a ’estética medieval, ’home savi és aquell capa¢ de convertir
I’emoci6 estética que li provoca la contemplacié de la natura en emocid
religiosa, qui sap passar del gaudi estétic al gaudi mistic. El bon contem-
platiu ha d’admirar la bellesa immediatament manifesta per a veure la
saviesa transcendent que se’n revela. Segons sant Bonaventura, les coses
no son la semblanca divina en estat pur, només tenen d’aquesta semblanca
el reflex projectat sobre la matéria que les constitueix, que ¢€s el que els
confereix ordre, mesura, pes i intel-ligibilitat. Perd podem no percebre’l o
rebutjar voluntariament contemplar-lo, de manera que se n’esborra el ves-
tigi i només veiem en la natura el residu brillant pero sense intel-ligibilitat
(Gilson, 1943, p. 175). Aixi, la natura perd la funcié que li conferi Déu en
crear-la. El cim de ’estética és, doncs, descobrir en les formes sensibles la
projeccid de la bellesa de 1’anima i de la bellesa de Déu, de I’ordre moral
i de I’ordre divi (De Bruyne, 1946, p. 211). De fet, ’anima humana és
qui té la major bellesa si s’aplica a recordar, entendre i estimar les virtuts,
perque, com s’ha exposat, la superioritat ontologica i epistemologica de
la realitat intel-ligible condiciona la teoria estética lul-liana.

Si la bellesa sensual és un dels fonaments del sistema contemplatiu de
Llull, com s’ha mostrat, la bellesa espiritual hi ocupa un lloc encara més
remarcable. A1’Arbre de filosofia d’amor s’explicita la diferéncia entre dos
tipus de belleses, que anomena bellesa natural i bellesa moral:

dix I’amor a I’amic que ensercassen les belees de les creatures, per
so que ab eles sabessen mils parlar de la belea, amor de I’amat.
E dix amor que les belees de les creatures son en dues maneres,
so és a saber, belea natural ¢ belea moral; belea natural, axi com
la bela dona qui ha bela cara, bels cabels e bel cors; belea moral
¢és con la dona a bela amor per bontat, justicia, saviea e castetat.
(L1ull, 1980, p. 85)

Seguint la simbologia de I’arbre, 1’ Arbre de filosofia d ’amor s’ estructura
en set parts, una de les quals és els rams. En aquest apartat, I’amor exerceix
el seu mestratge sobre I’amic. El segon dels tres rams és la bellesa, perque
«amor requer belea d’amic e d’amat e de lurs obres, e sens ela, amor en lo
seu arbre no pot florir ni granar» (1980, p. 81). La recomanacio6 de I’amor a
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I’amic és clara: per a parlar de la bellesa de Déu cal cercar la bellesa de les
criatures. El que és remarcable és que en aquest cas contraposa la bellesa
natural, que es correspon a la bellesa sensual, a la bellesa moral —en altres
llocs anomenada bellesa espiritual—, que té com a objecte 1’adequaci6 al
fi perque s’ha estat creat. Aixi, la bellesa moral de Déu és I’amor que sent
per les criatures, mentre que la bellesa moral de les criatures és seguir la
primera intencio. Els dos tipus de bellesa exerceixen una funcié en la con-
templacid, per a la qual cosa s’hi ha de saber aplicar el sentit corresponent
i s’ha de tenir en compte la jerarquia ontologica que hi ha entre elles. La
jerarquia entre els dos tipus de belleses també s’estableix entre el plaer
que se n’obté: mentre que la bellesa sensual comporta el plaer corporal,
la bellesa espiritual suposa el gaudi espiritual. La importancia que Llull
dona a aquest tipus de representacions en la contemplacié la veiem al
capitol 57 del Llibre de meravelles, quan fa aparéixer el Llibre de plaent
visio (Llull, 2014, p. 78):%

«Aquest libre, senyer rey», dix lo donzell, «feu aquell sant
hermitd qui fo philosof; et de tots los libres que poch atrobar ell
trasch totes les ystories que poch traher, et de tot ago que veya fer als
homens et a les besties et auzells, arbres, ell ho posava en figures.»

Segons es narra al capitol, un fildsof ermita escriu un llibre «de plaher
corporal et esperital», que a la seua mort arriba a mans del rei. El donzell
que li’l tramet s’apressa a explicar-li’n el contingut: «De plaher corporal es
per ¢o cor hi ha moltes et diverses figures, qui son molt noblament fetes et
son de totes aytantes maneres com hom pot pensar de creatures et de obres
de creatures» (2014, p. 78). A partir de les belles figures que representen
la realitat sensible, I’ermita pot contemplar la bellesa sensual del cosmos,
pero també pot obtenir-ne plaer espiritual si la visié de les figures mou la
vista espiritual a contemplar en les criatures els atributs divins (2014, p. 79):

39. Tot i que el llibre forma part de la ficci6 del Felix, un bon grapat de lul-listes considera
que |’obra hauria existit. Fou Bonner qui argumenta convincentment el caracter metaficcional
de I’obreta que ens ocupa (1980, pp. 71-73). Sobre el Liibre de plaent visio, és fonamental
el treball de Soler (2016).
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Com lo philosof hac fet aquest libre, ell se'n vench ha estar
en .I. esgleya hermitana, et aquest libre ell guardava tot jorn per
¢o que'n hagués plaher corporalment et espiritual; plaher corporal
n’avia, per ¢o cor lo libre es bell et ben pintat et afigurat et cor de
moltes figures es ajustat; plaher espiritual n’avia, per ¢o cor, per
¢o que veya ab ulls corporals, se girava ha veer ab ulls espirituals,
ab los quals veya Deu et les obres que havia en les creatures, et
havia plaher de ¢o que considerava en les coses passades et en les
obres que fan les creatures.

Malgrat que ens podria semblar innovador, Llull és també aci hereu del
seu temps. Amb aquest tipus de contemplacio a partir de les representacions
diagramatiques i iconografiques, el beat s’inscriu en la tradicié del xi1 que
fa dels recursos visuals un estimul perfecte per a la contemplacid i que
té la seua maxima expressio en els victorins (propers en molts aspectes,
segons s’esta constatant al llarg de I’apartat) i en les obres de Joaquim de
Fiore (Soler, 2016, p. 535). Igualment, Platzeck (1978) ja es refereix al
paper de les figures com a suport per a la contemplacio.

Seguint amb la fonamentacio de la teoria estética lul-liana, de vegades
la bellesa sensual es correspon amb la bellesa moral o espiritual, pero en
altres casos les criatures que son belles sensualment no ho sén moralment
o viceversa, i en aquest cas ha de prevaler la superioritat del sentit i la
bellesa espirituals. La critica a la preocupacio per la bellesa sensible en
detriment de la bellesa espiritual és una constant lul-liana que 1’autor pren
de la tradici6 cristiana medieval. Tenint en compte la superioritat ontologica
1 estetica de 1’anima racional, hauria de ser aquesta 1’objecte de preocupa-
ci6 dels homes i no el cos mortal i corruptible, font d’apetits i de pecats.
L’anima, en tant que té la capacitat de comprendre Déu, €s qui rep la major
bellesa de la divinitat que 1’ha creada, perd ’home oblida que la seua part
espiritual esta per sobre de la corporal i es dedica a ornamentar i honrar el
cos, en comptes d’embellir I’anima amb les virtuts, aplicant les poténcies
racionals a estimar, entendre i recordar les virtuts i odiar els vicis. Aquesta
inversid de 1’ordre intencional provoca la critica del beat.

La mala fembra, Seyner, se pausa blanquet e color e's tin sos
cabels e ses celes e sa boca e sos huls per tal que sia vista bela a
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les jens; e sobre les beles colors e les beles faysons que vos avetz
pausades en ela, ela, Seyner, posa colors qui son de causes molt
leges e molt pudens a veser e a odorar e a palpar. (LC 104, 11)

Qui ama honrament entellectual, aquell orna sa anima de
vertuts remembrant e entenent e amant vertuts e remembrant e
entenent vicis desamant aquells [...] mas com hom ama los orna-
ments sensuals més que los ornaments entellectuals, adoncs ama
hom més esser honrat sensualment que entellectualment. On, per
asso ornant et honrant lo cors, desorna e desonra hom la &nima ab
malvat remembrament e enteniment e voler, e per asso pren a hom
axi com a la folla fembra qui pinta sa cara e cuidas embelleyr e
enlegeexse en so que ella no sap amagar a les gents les colors ni
les maestries ni les sab tam bé ni tan endressadament posar com
natura orna faysons [...]. Car com lome o la fembra se orna es pinta,
adoncs aquell ornament significa als altres homens que lur anima
ama luxuria e vanagloria e ergull e no membra ni entén ni ama vos
ni la gloria celestial. (LC 292, 20-21)

Oh vos Deu sant gloriés amador d’aquells qui amen vos!
La .viij.* rad damor se diu d’ornaments. On, deym, Sényer, que
sensualment sentim e entellectualment entenem que més homens
¢ fembres sens tota comparacio entenen en ornar lurs vestiments e
lurs cares e lurs cavalcadures e lurs cambres e lurs palaus, que no
son los homens qui entenen en ornar e en purificar lurs animes de
vertuts, per tal que en lurs vertuts sia significada e revelada al huma
enteniment la noblea del creador. (LC 284, 25)

En la linia de I’aversi6 cap a la cura del cos, la critica al maquillatge i
I’embelliment artificial és un lloc comu en els textos dels moralistes, segons
el principi que no s’ha de corregir ’obra de Déu. Els pares de I’Església
adaptaren a les seues necessitats la tradicid estoica que condemnava
I’adornament femeni i introduiren en el debat dues qiiestions que serien
molt importants durant els segles successius: 1’associacidé de 1’embelli-
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ment femeni amb la desobediéncia a Déu i la consideraci6 que les dones
s’adornaven exclusivament per a seduir els homes (Sanchez, 1987). Com
es veu als fragments, Llull també fa seu aquest lloc comu.

Si hom resta embadalit en la bellesa sensual de les criatures, els sentits
sensuals no estan complint la seua funcid, perque s’han superposat als
espirituals i a les poténcies de I’anima. Restar en la bellesa sensual de les
criatures i no servir-se’n amb un objectiu contemplatiu condueix al pecat.
En aquest sentit, el perill s’intensifica quan es tracta de la bellesa femenina.
Que la bellesa sensual de les dones fa que qui les contempla oblide Déu és
un altre dels topics que recorre la tradicié moral i literaria de 1’época. El
mateix Llull confessa a la Vita magistri Raymundi que portava una vida
dissoluta dedicada als plaers carnals, fins que ’aparicio de Jesucrist cru-
cificat el va fer consagrar la seua vida a seguir la primera intencié. Al LC
explica que per contemplar la bellesa femenina havia oblidat servir Déu:

Eternal Seynor, perdurable, en totz temps, glorids sobre totes
glories! Enaxi con gran secada e gran fret es pestelencia dels fruytz
de la terra, enaxi, Seyner, la belesa de les fembres es estada pes-
telencia e tribulatio de mos huls, cor per la belesa de les fembres
son estat oblidos de la vostra gran bonesa e de la belesa de vostres
obres. (LC 104, 16)

Aquest perill ateny tota la societat, fins i tot els clergues, que tampoc no
queden exempts d’oblidar la bellesa de Déu. La inversi6 de les intencions
arriba a tal punt que inclas dins de 1’església els homes prefereixen mirar
les dones belles i ornamentades que contemplar la creu, el simbol bell per
excel-léncia (Llull, 2009, p. 319):

E con fo al entrant de 1’esgleya ell viu moltes dones entrar en
I’esgleya, les quals foren vestides de molt nobles vestiments. Tintes
agueren lurs ¢elles e lurs cabells; en lur cara foren colors de blanch
e de vermell per ¢o que fossen vistes per los homens e cobeejades
als plaers de lucxuria. Homens jovens, be vestits e ab lurs garlan-
des en lo cap, entraren en I’esgleya e guardaren enans les dones
que I’altar ni la creu on es representada la passio del Fill de Deu.
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Si la bellesa sensual, quan no resta al servei de la primera intencio, és
fortament criticada per Llull, la lletgesa sensual és valorada perqué sovint
va en paral-lel a la bellesa espiritual. A través de ’aspecte extern es poden
significar les virtuts dels bons amadors, que la vista espiritual ha de saber
reconéixer. El bon enamorat que ho deixa tot per seguir la primera intencio,
també abandona les possessions materials. Només cal recordar I’opci6 vital
que Llull segui després de sentir el sermo del dia de la festivitat de sant
Francesc, a Palma, segons es conta a la Vita magistri Raymundi: desposseit
dels seus béns, abandona la familia, es posa un «habit de drap vil» i co-
menga el pelegrinatge missional. Aixi, ’aposta conscient per la pobresa és
un dels senyals del bon contemplador, i una de les caracteristiques del bon
penitent, com explica Blaquerna al personatge de Narpan quan li ensenya
a fer peniténcia correctament (Llull, 2009, pp. 247-248):

Con los monjos entraren en lo capitol e lo senyor abat demana
a Narpan com anava tan stranyament vestit ni con s’era levat tan
mati, Narpan respos que enaxi 1’avia vestit son scuder e que-1 havia
despertat e que ell volia d’aqui en avant esser obedient a Blaquerna
en tot co que Blaquerna li consellas [...]. A penetencia se convenen
.ii. coses: contriccid de cor e confessio de bocha e satisfagio dels
falliments que hom ha fets [...]. A satisfacié cové que hom reta ¢o
que te de tort e que hom do aflicci6 a son cors de vigilies, oracions,
aspres viandes, aspre lit, aspres vestiments e humils, e les altres
coses semblants a aquestes.

La sorpresa dels monjos i de I’abat rau en I’estranya indumentaria que
el penitent fa servir, pero rapidament Blaquerna explica que aquesta és
precisament una de les condicions de la peniténcia. Fins i tot Llull s’abilla
d’aquesta manera després de la conversio, com hem dit. De fet, la humilitat
en la manera de vestir és un dels senyals que plau a la vista espiritual:

Gloriés Deus! Als huls corporals no plasen veser vils draps
ni apedassatz vestimens, ni no-ls plau faysé d’ome vel, magre,
malenant, plords, consirds; mas dels huls sperituals no es enaxi,
Seyner, cor molt es bela causa e plasent a ’anima con veu home
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paubre, mal vestit, magre, vel, plords e consirds, per la vostra amor
envelit en lo vostre servesi. (LC 104, 5)

L’ideal de pobresa evangélica aposta pel deslliurament dels béns ma-
terials com a mitja per a seguir Jesucrist, de manera que la pobresa i la
humilitat son essencials per a qui pretén dedicar la vida al servei de Déu,
com ho fou per a sant Francesc o per al mateix Ramon Llull. Aquest és el
mateix cami que han de seguir els contemplatius, com 1’amic i els altres
amadors de Déu:

—Si veus amador honrat de nobles vestimens, honrat per vana-
gloria, gras per menjar e durmir, sapies que en aquell veus damp-
nacio6 e turmens. E si veus amador pobrement vestit, menyspreat
per les gents, descolorit e magre per dejunar e vetlar, sapies que en
aquell veus salvacio e perdurable benediccio. (LAA4 138)

Encontra I’amich un scuder qui anava consirds he era magre,
descolorit e pobrement vestit; e saluda I’amich dient que Déus I’en-
dregas a trobar son amat. E I’amich li demana en que 1’avia conegut;
e I’escuder li dix que los uns secrets d’amors revelen los altres e
per aco han conexenca los amadors los uns dels altres. (L4A4 149)

Els nobles vestiments no signifiquen la noblesa d’anima, ans al contrari:
I’amador que els porta peca de vanagloria i és condemnat a la pena infernal.
Per contra, I’amador que es despreocupa del seu aspecte fisic, es vesteix
humilment i fa auténtica peniténcia tindra com a recompensa la gloria eterna.
Totes aquestes caracteristiques fisiques, menyspreades per la vista sensual
pero plaents a la vista espiritual, signifiquen 1’amor per Déu. Els amadors
de ’amat es poden reconéixer entre ells, pels signes que els signifiquen,
que son secrets als ulls de la gent corrent pero descodificables entre els con-
templatius que comparteixen 1’amor a Déu i el saben reconéixer en I’altre.

De fet, per a Llull els nobles vestiments, les belles vestidures, son les
virtuts de 1I’anima. La vertadera preocupacioé de I’amic ha de ser 1’orna-
mentacié de I’anima, la contemplacioé de les dignitats que pot dur a terme
sis’aplica a seguir la primera intencid. En alguns versets, ’amic aixi ho fa
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i es vesteix amb I’amor de ’amat i les dignitats: «Dehia I’amich: —Vestit
son de drap vilment; mas amor vest de plaents pensaments mon cor, ¢ lo
cors de plors, languiments, passions» (LAA4 143). Llull se serveix d’una
metafora en qué personifica les virtuts o altres elements importants en
I’amor mistic, com els plors, els llanguiments o directament I’amor mateix,
que s6n I’habit amb qué I’amic vol abillar-se:

Malalte fo I’amich, e pensava’n I’amat. De mérit lo pexiae ab
amor I’abeurava, en pasciéncia lo colgava, d’umilitat lo vestia,
ab veritat lo metjava. (LA4A4 23)

Apella amor sos amadors e dix-los que li demanassen los dons
qui eren pus desirables e pus plaents. E ells demanaren a amor
que-ls vestis e-Is ornas de sos afaygonaments per ¢o que-n fossen
a I’amat pus agradables. (LAA4 76)

Vestia I’amat son amich. Mantell, cota, gonella e capell li fahia
d’amor; e camissa de pensaments e calges de tribulacions e garlanda
de plors. (LA4 128)

L’ajuda de I’amat és essencial en aquests casos; ho sera també en els
versicles en qué Llull emprara la mateixa metafora per a parlar de la imi-
tatio Christi, com veurem en |’ apartat que segueix. La recurréncia al vestit
o «habit d’amor» no és una singularitat lul-liana, ans remet al concepte
filosofic que arrenca d’ Aristotil i que codifica sant Tomas d’ Aquino. L’habit
de la virtut és una qualitat o possessié permanent amb que un es revesteix
com a resultat de la practica virtuosa continuada. Aquest concepte de
I’ambit de 1’¢tica,* serveix Llull per a explicar el funcionament correcte
de la voluntat (1980, p. 27):

40. Per als escolastics, I’habit té dos sentits: indica un mode d’estar de I’ens o bé una
qualitat. L’habit com a qualitat és una possessio permanent del subjecte adquirida per mitja
de I’execuci6 repetida d’alguns actes, mitjangant el qual ens tornem habils per al que som
capacos de fer (Magnavacca, 2005, p. 324). Per a una revisié aprofundida del concepte, veg.
Sanchez (2000), que analitza extensament les tres dimensions de I’habit segons sant Tomas,
partint de les consideracions d’Aristotil: I’habit com a tinenga, com a disposicid i com a
qualitat. Veg. la descripcio del terme que fa Auer en I’ambit de la filosofia, de la psicologia,
de I’¢tica i de la teologia (1960, pp. 1298-1299).
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Can I’amic mescla son voler ab amar, qui es obra d’abit d’amor,
adoncs vest sa volentat d’amor e son voler d’amar; e cant per
alcunes aversitats la volentat se vol enclinar a desamar ’amat, lo
voler e I’amar no-s poden partir, pus que 1’abit d’amor ha vestit a
la volentat son amar; emper6 aisd no pot fer amor sens ajuda de
son amat e de les altres rails d’amor.

Dir que I’amic vesteix d’amor la voluntat, i el voler d’amar no és més
que afirmar que el contemplador aplica la poténcia de I’anima a complir
la seua funcio, que s’aplica virtuosament a complir la primera intencio6. Al
llarg d’aquestes pagines s’ha constatat la importancia de la bellesa sensual
ilabellesa intel-lectual quan acompleixen la funcié que els ha estat donada
en I’estetica lul-liana. Tanmateix, si hi ha una veritable bellesa que supera
tota la resta, aquesta és la que prové de Jesucrist i de la creu, entesa com
a simbol suprem cristia.






Taula I1. Recopilacio de versicles i textos que s’hi relacionen

II. LES DRECERES DEL MON

2.1 Ciris que il-luminen viaranys: les dignitats divines

Per tal que‘l vostre compliment e‘1 vostre acabament, Seyner, fos
conegut, per ayso, Seyner, es donat eser a les creatures; ¢ la pus| LC 100, 7
principal occasié per que les creatures son, Seyner, creades, si es
per conexer la vostra bonesa.

On, beneyt siats vos, Sényer Deus: car enaxi com lo mirall
representa a la bella dona la figura de sa cara, per la qual repre LC332, 11
sentacio sensual la dona ha occasié de membrar e entendre e
voler sa bellea, enaxi la M (memoria, enteniment e voluntat) es
occasionada de membrar e entendre e amar la A (senyoria de Déu)
com la B (significacio d’A) li representa la A ab la F (poder de
Déu) e G (saviesa de Déu) e H (voluntat de Déu) e I (dretura
de Déu) e K (misericordia de Déu) e L (acabament de Déu). On,
com la M entellectueja so que reeb de la B per les damunt dites
figures ab les quals la A es significada, adoncs membra e entén
e ama la anima en vostra senyoria tant de poder e saber ¢ voler e
dretura e misericordia e acabament, que lo voler de la M no ama
altra senyoria sino la vostra, ni altra senyoria no membra ni entén
digna ni covinent sino la vostra, ni neguna senyoria no es par ni
egual ni semblant ab la vostra en poder ni saber ni voler ni dretura
ne misericordia ni acabament.
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Amic, ¢s creacio per so que sia lo mon e les creatures, espil e
ymage de la obra que I’amat a en si metex per so que sia per los
angels e per los homes coneguda, amada e loada.

AFA,
p. 163

Demanaren a I’amat de la amor de son amich. Respos que la amor de
Demanaren a I’amich de la amor de I’amat. Respos que la amor de

caritat, perfeccio; la qual influencia ha I’amat a ’amich.

Com la vostra amor sia, Sényer, tan alta e tan maravellosa, per
asso avets vos creades les creatures en moltes diverses figures
e especies e proprietats per tal que en moltes de maneres do-|
nen e demostren significacions al huma enteniment de la bonea
e la granea excellent de la vostra acabada amor gloriosa. On,
bonahuirada es la anima qui sab apercebre e conéxer e amar e
membrar la vostra santa amor vertuosa, e benahuirades son totes
les creatures qui al huma enteniment donen demostracio de vostra
amor piadosa; e maleyta es la anima qui no vol ni sab membrar
ni entendre ni amar la vostra amor ni vol apercebre los significats
en los quals e per los quals la vostra sancta amor es significada.

son amich és mesclament de plaer e malananca e de temor, ardiment.

son amat ¢és influéncia de la infinida bonea, eternitat, poder, saviea,

LAA 81

LC324,6

Dehia I’amich a I’amat que per moltes carreres venia a son cor e-s
representava a sos hulls, e per molts noms lo nomenava sa paraula;
mas la amor ab qué I’avidava e-1l mortificava no era mas 1a tant
solament.

en una manera son les vertuts en vostra essencia a esguart de la
vostra essencia e en altra manera entenem les vertuts a esguart
de les vostres obres en les creatures.

LAA 88

LC178,3

Demanaren a I’amich: —Quals son tes riquees?
Respos: —Les pobretats que sostench per mon amat.
—E qual és ton repos?
—Lo languiment que-m dona amor.
—E qui ¢és ton metge?
—La confianca que he de mon amat.
—FE qui és ton maestre?

Respos e dix que les significanges que les creatures donen de son amat.

LAA 57
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Leva’s mati ’amich, e anava cerchant son amat. E atroba gents qui
anaven per la via e demana si havien vist son amat. Respongueren
li dient quant fo aquella ora que son amat fo absent a sos hulls
mentals. Respos 1’amich e dix: Anch, pus ach vist mon amat en
mos pensaments, no fo absent a mos hulls corporals, cor totes coses
vesibles me representen mon amat.

LAA 40

Trenuytaven e fahien romeries e pelegrinacions los desirers e-ls
remembraments de 1’hamich en les noblees de son amat. E apor-
taven a I’amich faygons, e umplien son enteniment de resplandor,
per la qual la volentat muntiplicava ses amors.

LAA 322

—Digues, foll, per qual cosa pots ésser pus semblant a ton amat?
Respos: —Per entendre e amar de tot mon poder les faygons de
mon amat.

Humil Senyor! Qui vos vol conéxer, cové que remembre e entena
e am los significats qui signifiquen vostres qualitats; car com
hom sab remembrar e entendre e voler so que significa de vos
vostra infinitat e eternitat e poder e saviea e amor e dretura e
misericordia e humilitat e paciencia, adoncs ha hom conexensa,
Sényer, de vostra essencia ¢ de vostres obres.

LAA 208

LC 302,21

Malalta era amor. Metjava I’amich ab pasciéncia, perseveranca,
obediéncia, speranga. Guaria I’amor; enmalaltia I’amich. Sanava-lo
I’amat donant-li remembrament de ses virtuts ¢ de sos honraments.

LAA 238

Dix I’amich a son amat: —En tu és mon sanament ¢ mon langui-
ment. E on pus fortment me sanes, pus creix mon languiment;
e on pus me languexs, major sanitat me dones.

Respos I’amat: —La tua amor és sagell e empremta on mostres los
meus honraments a les gents.

LAA 51

Demanaren a I’amich on era son amat. Respos: —Ve’l-vos en una
casa pus noble que totes les altres nobilitats creades. He ve’l-vos
en mes amors e en mos languiments e en mos plors.

LAA 24
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Glorioés Senyor! Qui vol adorar e contemplar la vostra excellent
amor, cové que sapia membrar e entendre e voler los significats
per los quals les creatures donen significacio e demostracio al
huma enteniment de la vostra sancta amor vertuosa; car com la
anima reeb los significats membrant e entenent e volent aquells
e la vostra amor significada per ells, adoncs es la amor gloriosa
adorada e contemplada per la anima qui la sab membrar e enten-
dre e amar: car enaxi com amor es demostrada en les creatures
esser molt bona cosa jassia que sien les creatures comensades
e lur amor sia termenada, doncs, quant més es mellor la vostra
amor qui es en vos infinida eternal acabada.

[...] lo vostre servidor obre son remembrament al enteniment
com en ell cerc los significats qui signifiquen la vostra amor per
tal que lo remembrament remembre e 1’enteniment entena e la
volentat am e la boca do laor e benediccio de la vostra sancta
amor virtuosa.

LC 324,
2-3

Demanaren a I’amich per queé era son amat glorios.
Respos: —Per ¢o cor és gloria.
Digueren-li per que era poderos.
Respos: —Per ¢o cor és poder.
—Ni per que és savi?
—Per ¢o cor és saviea.
—Ni per que és amable?
—Per ¢o cor és amor.

LAA 39

Demana I’amich a son amat qual cosa era major, 0 amor 0 amar.
Respos I’amat e dix que, en creatura, amor és I’arbre e amar és
lo fruyt, e-ls treballs e-ls languiments son les flors e les fulles.
E en Déu, amor e amar son I* cosa matexa sens negun treball,

llanguiment.

LAA 84

Estech e perlonga 1’amich sos pensaments en la granea e en la
durabletat de son amat, e no y atroba comengament ni miga ni fi.
E dix I’amat: —Qué¢ mesures, foll? Respos I’amich: —Mesur menor
ab major, e defalliment ab compliment, e comengament ab infinitat,
eternitat, per co que humilitat, pasciéncia, caritat, speranga, ne sie

pus fortment en ma membranga.

LAA 68
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—Subira bé és lo bé de mon amat, qui és bé de mon bé, cor €s bé
mon amat sens altre bé; cor si no ho fos, mon bé fora d’altre
bé subira. E cor no ho és, sia doncs tot lo meu bé despes en esta
vida ha honrar lo subira bé, cor enaxi-s cové.

LAA4 300

Demanaren a I’amich si camiaria per altre son amat.
Respos e dix: —E qual altre és millor ni pus noble que subiran bé,
eternal, infinit en granea, poder, saviea, amor, perfecci6o?

LAA4 37

—Gloria est, amat, de ma gloria; e ab ta gloria e'n ta gloria
dones gloria a ma gloria, qui ha gloria de ta gloria. Per la qual
tua gloria, me sén gloria igualment los treballs e los langui-
ments qui-m vénen per honrar ta gloria, ab los plaers e-Is pen-
saments qui-m vénen de ta gloria.

Amar volc I’amic la bonea de son amat, per so que amas 1’amat
ab bo amar. Entra la bonea de I’amat ab sa granea en la amor
de I’amic, e I’amic ac bo e gran amar.

Can I’amic ac bo e gran amar, volca ver durable e poderos amar,
¢ adoncs entraren en la sua amor, per ésser amades, la bonea,
granea, duracid, poder de I’amat, ab saviea, volentat, vertut,
veritat e gloria de I’amat, e ’amic ac tan fortment ple son amar
de les semblanses de son amat que a penes podia sostenir los
desirers e les amors que li venien per son amat.

En I’amar de I’amic volgren entrar differéncia, concordanga,
comensament, meja e fi e egaltat ab majoritat, per so que I’amar
de I’amic fos major; mas 1I’amic s’escusa a eles e dix que no
podia major amor caber en sa amabilitat. Mas I’amor e I’amat
obriren la porta e entraren les semblanses de 1’amat en la amor
de I’amic, ab majoritat, e I’amic perdé ymagenar e sentir e estec
en rabeu per sobre amor e amar.

LAA 291

AFA, p. 36

Demanaren a I’amich on comengaren primerament ses amors.
Respos que en les noblees de son amat; e que d’aquell comenca-
ment s’enclinaren a amar si mateix e son prohisme, he en desamar
engan e falliment.

LAA 61
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«“Amat”, dix ’amic, “la tua bondat de qué és plena?” “Amic”,
dix I’amat, “ma bontat és plena de ma essencial e natural boni-
ficativitat e bonificabilitat e bonificacié”».

«Amor, aquela obra que I’amat a en lo mon, de que és?». «Amic,
la obra que I’amat a en lo mon és de les sues obres que a dedints
si metex; car la sua bonea bonifica, ab son bonificar, les bones
obres que fan los homens e les altres creatures, e la sua granea
e son magnificar les magnifica, e enaxi de les altres».

AFA
p. 158

AFA,
p. 164

Les noblees e-1s honraments e les bones obres del amat son tresor e
riquees de I’amich. E lo tresor de ’amat son los pensaments e-1s
desigs e-ls truments e-Is plors e-ls languiments que I’amich sosté
per honrar e amar son amat.

Entellectualment entenem que la B (significaci6 de A) demostra

de la A (Déu) ala M (enteniment del home qui reb los significat

damunt dits) que en la A ha acabat poder e saber e voler e dretu-
ra e misericordia, e que en la A ha humilitat e pietat e paciencia

¢ acabament de totes vertus. On, com la M reeb totes aquestes

demostracions que la B li fa de la A, adoncs se forma a la M

conexensa de la vostra excellent bonea qui es bonea sobre totes

bonees e vertut sobre totes vertuts creades.

LAA 150

LC347,4

Encontra I’amich son amat e viu-lo molt noble e poderds e digne
de tot honrament. E dix-li que fortment se maravellava de les gents,
qui tan poch I’amaven e-1 conexien e I’honraven, con ell ne fos tan
digne. E I’amat li respos dient que ell havia pres molt gran engan
en ¢o que havia creat home per ¢co que-n fos amat, conegut, honrat.
E de mill homens, los gent lo temien e ’amaven tan solament;
e de los ¢ent, los xc lo temien per ¢o que no-lIs donas pena, ¢ los x
I’amaven per ¢o que-lls donas gloria. E no era quaix qui I’amas per
sa bonea e sa nobilitat. Con I’amich ohi aquestes paraules, plora
fortment en la desonor de son amat e dix: —Amat, qui tant has
donat a home e tant 1’as honrat, per qué home ha tant tu en ublit?

LAA 211
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Demanaren a I’amich en que esta honrament. Respos que en enten-
dre e amar son amat. E demanaren-li en qué esta desonor. Respos
que en ublidar, desamar son amat.

LAA 104

Absenta’s I’amat a I’amich, e encerca’l I’amich ab sos pensaments.
E demanava’l a les gents ab lenguatge d’amor. Atroba I’amich son
amat, qui estava menyspreat enfre les gents, e dix a I’amat que
gran injuria era feta a sos honraments. Respos 1’amat e dix que ell
prenia desonor per fretura de fervents e devots amadors. Plora
I’amich e multiplicaran ses dolors. Aconsolava’l I’amat mostrant-1i
S0s capteniments.

LAA4 95

—Digues, amich, hon és ton poder?
Respos: —En lo poder de mon amat.
—Ab que t’esforges contra tos enemichs?
—AD les forges de mon amat.

—ADb qué-t conortes?

—Ab los tresors eternals de mon amat.

Amic, as negu tresor? Dix I’amic que son amat era son tresor e
son amar

Amorés Senyor! Null tresor qui sia creat no ha virtut ni proprie-
tat que deja dar bastament al home de ver en ver, per so car es
creat; car cosa creada no pot dar abastament. On, cové que vos,
Sényer, siats tresor sadollant los homens, per so car sots eternal
e infinit, sens tot defalliment.

A divinal rey poderds sobre totes forsses! Si I’ome deu tenir son
cor ¢ sa pensa la on a més de son tresor, rasd es que nosaltres
tingam mes nostre coratje en vostra bonesa que en nula altra
causa, cor vostra bonesa, Seyner, es tot lo nostre cabal ¢ tot lo
nostre tresor ¢ d’altra causa nos no podem pendre vida sin6 de
la vostra bonesa.

Perdé I’amic I diner d’aur que avia, per lo qual avia qué menjar
e vestir. E riss amor per so car ’amic avia materia per la qual
se confias en lo tresor de son amat qui abasta a tots aquels qui
en ¢l an esperansa.

LAA 195

AFA,
p. 206

LC 34,24

AFA, p. 37
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A Seyner! Be conec que viltat ¢ paubresa de seyn es en mi; cor
eu moltes de vegades he cogitat en aquestz vans delitz e mes de
vegades, Seyner, he amat peccat que la vostra bonesa, qui es lo
nostre sobira tresor, del qual se pren vida perdurable.

On, com asso sia, Sényer, enaxi, doncs tot hom qui sia amant son
amic per esta manera, ama acabadament e fermament, e sa amor
nos camia nis mou nis corromp en vés son amat, per que lamat es
bonahuirat com per tal amic es amat; car tot lo major tresor que
hom pot aver en est mon, es, Sényer, amic qui am son amic ab
remembrament e enteniment e voler acabat per lacabament que
ha reebut en vos a membrar e a entedre e a voler; car amic qui sia
acabat en son remembrar e entendre e voler, es tresor de son amat
en tots acabaments e en totes necessitats qui sien mester a lamat.

LC 29,
13-15

LC 307,
20

—Encontré en la via d’amor amador qui no parlava. Ab plors, ma-|
gres faycons, languiments, acusava amor ¢ blasmava. Escusava’s
amor ab leyaltat, speranca, paciéncia, devocio, fortitudo, tempranca,
benananga. E per ago blasmé 1’amador qui d’amor se clamava, pus
que tan nobles dons li donava amor.

LAA 106

—L o teu poder, amat, me pot salvar per benignitat, pietat e perdo, e
potme dampnar per justicia e per colpes de mos fallimens. Conples-
cha ton poder ton voler en mi, cor tot es compliment, sia que'm
dons salvacié o dampnament.

Complit Senyor ple de lots acabaments! Qui vol adorar e con-
templar la vostra gloria sapia membrar e entendre e voler com
la vostra gloria es aitan acabada en 1’acabament de les creatures
com en lur defalliment: car enaxi com la anima es aitan acabada
en membrar e en entendre bé e mal com es com lo voler ama
lo bé e desama lo mal, enaxi, Sényer, sots vos aitan acabat en
gloria per la pena que donats als dampnats com sots per la gloria
que donats als salvats: car enaxi com la anima es acabada en son
remembrar e entendre bé e mal e en voler lo bé e en desamar lo
mal, enaxi la vostra gloria se mostra acabada en donar gracia als

sants de gloria per justicia e per misericordia, ¢ en donar pena

LAA 302

LC 326,
28




als infernats: car enaxi com lo voler val aitant per no voler peccat
com per voler bé en les creatures, enaxi la vostra gloria aitan
gran es en vos per justicia com per misericordia.

177

Plorava e havia tristicia I’amich con vehia a los infeels innorant-
ment perdre son amat. E alegrava’s en la justicia de son amat, qui
turmentava aquells qui-l conexien e li eren desobedients. E per
aco fo-li feta qgiiestio qual era major, o sa tristicia o sa alegranca;
ni si havia major benananga con vehia honrar son amat, o major
malenanga con lo vehia deshonrar.

LAA 256

Ohia blasmar 1’amich son amat; en lo qual blasme vehia I’enteni-
ment la justicia e la paciéncia de son amat, cor la justicia punia los
blasmadors e la pasg¢iéncia los esperava a contriccio, penediment.
E per ago és qiiestio en qual dels dos I’amich crehia pus fortment.

LAA 327

—Pregaven Nostra Dona e los angels e-1s sants de gloria mon amat.
E con remembr¢ la error en qué-1 mén €s per desconexenga, membré
gran la justicia de mon amat e gran la desconexenga de sos enemichs.

LAA 318

L’amich loava lo poder e-1 saber e-l voler de son amat, qui havien
creades totes coses, enfora pecat; lo qual peccat no fora sens lo
poder eI saber e-1 voler de son amat, al qual peccat no sén occasio
lo poder ni-1 saber ni-1 voler de son amat.

LAA 263

Levava I’amat I’enteniment a entendre ses altees, per co que
I’amich enclinas son remembrament a membrar sos defallimens, e
la volentat los menyspreas e pujas amar los acabaments de I’amat.

LAA 177

—Amat, veritat visita la contriccié de mon cor e puya aygua a mos
hulls con ma volentat la ama. E cor la tua veritat és subirana, puja
veritat ¢ajis ma volentat a honrar tos honraments e davalla-la a
desamar mos defalliments.

LAA4 303

—Amat qui-m fas amar, si no m’ajudes, per qué-m volguist crear?
Ni per qué per mi portest tantes langors ni sostenguist tan greu
passio? Pus tant m’as ajudat a exalcar, ajuda’m, amat, a devallar
a membrar, airar, mes colpes e mos defallimens, per ¢o que mills
mos pensaments pusquen pujar a desirar, honrar, loar, tes valors.

LAA4 309
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On, beneyt siats vos, Senyer Deus: car enaxi com hom fia un nou
en la correja per tal que sia a hom la sensualitat del nou occasi6
com hom sia remembrant en alcuna cosa, enaxi los poders qui
son en les creatures e la impossibilitat qui es en elles com es
significada al huma enteniment, adoncs es endressat que reeba
conexensa del vostre sant poder glorids; car en so quel firma-
ment ha poder en esser movable e ha defalliment de poder en
membrar e entendre e voler, e en so que los elements an poder de
compondre e de corrompre los corses elementats e no an poder

LC322,6

de membrar ni entendre ni voler, e en so que los vejetables an
poder en una cosa e no en altra, e assO metex se seguex en los
animals e en los metalls, doncs per asso, Sényer, es significat al
huma enteniment lo vostre sant poder qui ha dat poder a asso
ques vol e no a asso a qui dar nol vol. On, com en asso sia sig-
nificat tot poder, per asso es significat lo vostre sant poder qui
pot en so que vol e en so que no vol: on, per asso com hom ha
reebuts los significats quil vostre sant poder infinit signifiquen,
adoncs deu hom adorar e contemplar de totes ses forces sensuals
e entellectuals lo vostre sant poder glorios.

Rey dels reys e Senyor dels senyors! Qui vol adorar e contemplar
la vostra subirana bonea, sapia membrar e entendre e voler la D LC328,7
qui es bé compost de bé e de mal; car la calor el fret e la fam e
la set e la pobrea e la malautia e la mort, tot es bé qui significa
al huma enteniment la gran bonea qui es en vos per justicia e
per misericordia e poder e saber e voler e acabament; car aitant
com hom aperceb los mals els defalliments qui son en est mon,
aitant es hom poderds dapercebre los grans bens qui son en vos:
car axi, Seényer, com la vostra encarnacio e passio e pobrea e
mort son los ulls don nostra anima veu los acabaments qui son
en vostres vertuts, enaxi per los mals els treballs els defalliments
que hom ha en est mon ha hom conexensa dels bens qui son aca-
badament en vostra bonea, los quals bens nos no pogrem conexer
ni saber si mals e defalliments no fossen en nosaltres. On, com

per aquests mals hom pusca aver conexensa de la vostra bonea,




doncs los mals que hom sosté son a home gran bé pus que per
ells ha conexensa del vostre bé. On, com asso sia enaxi, doncs
ab la D pot hom contemplar e adorar lo vostre bé.
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Apartaren-se I’amich e amor, ¢ tenien solag de I’amat; e representa’s
I’amat. Plora I’amich e esvanei’s amor en I’esmortiment de 1’amich.
Reviscola I’amat son amich con li remembra ses faycons.

LAA4 87

Anava’s I’amich combatre per honrar son amat e mena en sa com-
panyia fe, speranga, caritat, justicia, prudéngia, fortitudo, tempranga,
ab que vengés los enemichs de son amat. E fora vengut 1’amich si
no li ajudas son amat a significar ses nobilitats a son amich.

LAA 134

En 1 gran boscatge era I’amich, qui anava cerchan son amat.
E atroba veritat e falsetat qui-s contrastaven de son amat, cor veritat
lo loava e falsetat lo blasmava. E per aco I’amich crida amor que
ajudas a veritat.

LAA 185

Amor e desamor s’encontraren en un verger on parlaven secreta-
ment I’amich e I’amat. E amor demana a desamor per qual intencio
era venguda en aquel loch; e respos desamor que per desenamorar
I’amich e per desonrar I’amat. Molt desplach a I’amat e a ’amich
¢o que dehia desamor e muntiplicaren amor per ¢o que vengés ¢
destruis desamor.

LAA 157

Estava I’amich tot sol, sots la ombra de un bell arbre. Passaren
homens per aquel loch e demnaren-li per qué stava sol; e I’amich
respos que sol fo con los ach vists e ohits, ¢ que dabans era en
companyia de son amat.

LAA 47

Remirava I’amich un loch en lo qual havia vist son amat, e dehia:
A loc qui-m representes les belles custumes de mon amat! Diras a
mon amat que yo sostench per sa amor treball e malananga?

LAA4 66

Cantava 1’augel en un ram de fulles e de flors, ¢ lo vent menava
les fulles e aportava odor de les flors. Demanava I’amich a I’augel
qué significava lo moviment de les fulles ni la odor de les flors.
Respos: —Les fulles signifiquen en lur moviment obediéncia, e la
odor, suferre e malananga.

LAA 58
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Cantava I’augell en lo verger de I’amat. Vench I’amich, qui dix a
I’aucell: —Si no-ns entenem per lenguatge, entenam-nos per amor,
cor en lo teu cant se representa a mos hulls mon amat.

LAA 27

Eclipse fo en lo cel, e tenebres en la terra. E per ago 1’amich
remembra que peccat li havia longament absentat son amat de
son voler; per la qual abséngia tenebres havien exilada la lugor
de son enteniment, ab la qual se representa I’amat a sos amadors.

LAA 199

L’amich ab sa ymaginaci6 pintava e formava les faygcons de son
amat en les coses corporals, e ab son enteniment les pulia en les
coses sperituals, e ab volentat les adorava en totes creatures.

LAA 323
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2.2 Les belleses del cosmos

—Digues, foll, quant vench en tu amor? Respos: —En aquell temps
que m’enrequi ¢-m pobla mon cor de pensaments, desirers, suspirs,
languimens, e abunda mos hulls de lagremes e de plors. —Que
t’aporta amors? —Belles faygons, honraments e valors de mon amat

—En que vengren? —En membranca e en enteniment. —Ab que-1ls
reebist? —AD caritat, speranga. —Ab qué-Is guardes? —Ab justicia,
prudéncia, fortitudo, tempranca.

LAA 78

Vehins de 1’amich sén los bells capteniments de 1’amat. E los vehins
de I’amat son los pensaments de son amich, e los treballs e-1s plors
que sosté per amor.

LAA 218

—Digues, foll, con no parles? —Ni queé és ¢o en qué estas enbar-
besclat, consirds? Respos: —En les bellees de mon amat e en lo
resemblament de les benananges e de les dolors que m’aduen e-m
donen amors.

Honrat Senyor en saber ¢ en poder e en voler e en totes altres
dignitats! Com hom remembra e entén e vol que vos tan solament
sots un deu sens par e sens companyo e egual, e com hom, Sényer,
vos ama de tota la forsa de son remembrar ¢ de son entendre e
de son voler, per assd vos veu hom contemplant, la qual vista
contemplativa es mellor e pus gloriosa que nulla altra vista. / On,
com la beneyta anima ha plena, Sényer, sa memoria ¢ son ente-
niment e sa volentat de la vostra unitat per vista de contemplacio,
adoncs ha gran fervor e gran ardor e gran animositat en vos a veer
amant e honrant vostra gloriosa unitat; car aitant com la memoria
pot remembrar e aitant com 1’enteniment pot entendre e aitant
com la volentat pot voler, aytant la memoria e I’enteniment e la
volentat volen vos veer. / Car enaxi com hom s’enamora d’alcuna
cosa a veer sensualment per la bellea d’aquella forma sensual,
enaxi, Senyer, e molt pus fortment la anima s’enamora de vos a
veer on pus fortment es contemplativa en la vostra bonea e en
los vostres honraments acabaments.

LAA 72

LC 223,79
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Lo metge d’amor féu jaer ’amic en una bela cambra d’amor,
pintada de beles figures qui a I’amic remembraven son amat e
les sues noblees e valors, axi com figures de bels e grans arbres
carregats de fuyles, flors e fruyts, dels quals ix gran odor, e figures
d’aucels, besties e de bels homens e beles dones. E aqueles figu-|
res fan remembrar a I’amic que son amat ¢és bel e gran en bontat,
qui tantes, tan grans e tan beles creatures a creades.

AFA, p. 109

Viu I’amic Ia bela flor que avia creada son amat, e dix a la flor que
la sua belea lo movia a cogitar la belea de son amat. E per ayso la
flor dix a I’amic que no avia grans cogitacions e durables envers
son amat, car aquel ha grans cogitacions d’amor, qui cogita en
I’amat simplament, segons les condicions de I’amat e la natura
e esséncia d’amor.

AFA, p. 31

Bells amichs —dix ’ermita—, considerar devets que aquest mon
es per alcuna ocasio de be, cor sens ocasio de be no poria esser
tan bell mon com aquest. E, si Deus res no era, seria lo mon per
ocasio de mal, cor mes seria de mal que de be. Et cor be se coven
ab esser e mal se cové ab no esser, es semblant que ¢o per que-l
mon es bo es Deus e ¢o per quel mon seria major en mal que
en be seria no esser Deu, sens I’esser del qual tot quant es seria
debades e seguir-s’ia que be fos per ¢o que fos mal e mal seria per
si matheix e seria la fi de be. E agé es molt inconvenient, per lo
qual es declarat Deus esser.

Felix, p. 80

—Si veus amador honrat de nobles vestimens, honrat per vanagloria,
gras per menjar e durmir, sapies que en aquell veus dampnaci6 e | LA44 138
turmens. E si veus amador pobrement vestit, menyspreat per les
gents, descolorit e magre per dejunar e vetlar, sapies que en aquell
veus salvacid e perdurable benediccio.

Glorios Deus! Als huls corporals no plasen veser vils draps ni
apedassatz vestimens, ni no-ls plau faysé d’ome vel, magre,
malenant, plords, consirds; mas dels huls sperituals no es enaxi,
Seyner, cor molt es bela causa e plasent a I’anima con veu home
paubre, mal vestit, magre, vel, plords e consiros, per la vostra
amor envelit en lo vostre servesi.

LC 104, 5
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Dehia ’amich: —Vestit son de drap vilment; mas amor vest de

plaents pensaments mon cor, ¢ lo cors de plors, languiments, passions.

LAA 143

Encontra I’amich un scuder qui anava consirds he era magre, desco-

lorit e pobrement vestit; e saluda I’amich dient que Déus 1’endrecas
a trobar son amat. E I’amich li demana en qué ’avia conegut;
e ’escuder li dix que los uns secrets d’amors revelen los altres e
per aco han conexenga los amadors los uns dels altres.

Qui ama honrament entellectual, aquell orna sa &nima de vertuts
remembrant e entenent e amant vertuts e remembrant e entenent
vicis desamant aquells [...] mas com hom ama los ornaments
sensuals més que los ornaments entellectuals, adoncs ama hom
més esser honrat sensualment que entellectualment. / On, per
assoO ornant et honrant lo cors, desorna e desonra hom la 4nima
ab malvat remembrament e enteniment e voler, e per asso pren a
hom axi com a la folla fembra qui pinta sa cara e cuidas embelleyr
e enlegeexse en so que ella no sap amagar a les gents les colors
ni les maestries ni les sab tam bé ni tan endressadament posar
com natura orna faysons [...]. Car com lome o la fembra se orna
es pinta, adoncs aquell ornament significa als altres homens que
lur 4anima ama luxuria e vanagloria e ergull e no membra ni entén
ni ama vos ni la gloria celestial.

Oh vos Deu sant gloriés amador daquells qui amen vos! La
.viij.arad d’amor se diu d’ornaments. On, deym, Sényer, que sen-
sualment sentim e entellectualment entenem que més homens e
fembres sens tota comparacio entenen en ornar lurs vestiments
e lurs cares ¢ lurs cavalcadures e lurs cambres e lurs palaus, que
no son los homens qui entenen en ornar e en purificar lurs animes
de vertuts, per tal que en lurs vertuts sia significada e revelada

al huma enteniment la noblea del creador.

LAA 149

LC 292,
20-21

LC 284, 25

Cuminal Senyor a uns e a altres, savi Senyor en totes coses! Vos
avets donada a home vista corporal per tal que veja les coses que
sensualment se veen ¢ que hom conega a clles senyor e creador
e ordonador, e conegut creador e senyor per vista corporal, cove

LC 256, 4-5
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que hom ymageén la noblea e la bonea del creador e del senyor qui
tam bellamente tan ordonada ha creades les creatures. On, com los
homens s’adeliten en veer la bellea de les creatures e lur anima
s’ublida de remembrar ¢ d entendre ¢ d amar la noblea e la saviea
el poder e la bonea del creador qui tam belles coses ha creades e
fetes com son les creatures, adoncs, Sényer, per vista corporal
e entellectual es pres lo vostre nom en va en so que hom no reeb
los significats que les creatures donen a home de la alta bonea de
lur creador.

¢l havia peccat moltes vegades ab los huyls en veent beles creaturas,
car més s’alegrava per la belea d’eles que per la belea de I’amat
qui les a creades a significar ses grans belees e beutats, per so que
los amadors s’alegren en les sues belees. [...] E, encara, que moltes
vegades era anat al sermo per so que ois beles paraules rectorica-
des e ornades, de poca utilitat, que de veritat, e a les paraules bones
s’adurmia, e a les males €l vetlava.

AFA, p. 116

Malalte fo I’amich, e pensava’n I’amat. De mérit lo pexia e ab amor
I’abeurava, en pasciéncia lo colgava, d’'umilitat lo vestia, ab veritat
lo metjava.

LAA 23

Apella amor sos amadors e dix-los que li demanassen los dons qui
eren pus desirables e pus plaents. E ells demanaren a amor que-ls
vestis e-ls ornas de sos afaygonaments per ¢o que-n fossen a I’amat
pus agradables.

LAA 76

Vestia 1’amat son amich. Mantell, cota, gonella e capell li fahia
d’amor; e camissa de pensaments e calges de tribulacions e gar-
landa de plors.

Can I’amic mescla son voler ab amar, qui es obra d’abit d’amor,
adoncs vest sa volentat d’amor e son voler d’amar; e cant per
alcunes aversitats la volentat se vol enclinar a desamar I’amat, lo
voler e I’amar no-s poden partir, pus que 1’abit d’amor ha vestit
a la volentat son amar; empero aisé no pot fer amor sens ajuda
de son amat e de les altres rails d’amor.

LAA 128

AFA, p. 27




3. Per les sendes divines

Al centre de I’activitat lul-liana hi ha la ferma voluntat de demostrar les
veritats revelades de la fe cristiana. Explicar amb raons necessaries 1’en-
carnacid de Jesucrist i la Trinitat és, potser, la tasca a la qual Llull dedi-
cara més pagines 1 recursos. Tant la teoria ontologica de Ramon com els
fonaments epistémics que defensa es justifiquen sempre en aquest sentit.
La preeminéncia de Crist i de la Trinitat son remarcables en el métode
contemplatiu i, en darrer terme, expliquen la seua cosmovisio. Jesucrist, a
banda d’oferir-li un model moral a seguir, és la clau que permet a I’home
arribar a conéixer Déu, ni que siga de manera imperfecta i amb totes les
limitacions de qui habita el mon sensual. D’altra banda, el pensament lul-lia
no s’entén sense la cosmovisio trinitaria: I’estructura trinitaria de la seua
visi6 del moén fonamenta tot el seu sistema, que el dura a desenvolupar la
teoria dels correlatius. La descoberta dels misteris divins i la recerca del
meétode per a demostrar-los no poden, doncs, restar al marge del métode
contemplatiu que Llull teoritza i tracta de posar en practica a través de les
seues obres, també del Llibre d’amic e amat.

3.1 A LA RECERCA DE JESUCRIST

La figura de Jesucrist t€ un paper primordial en el pensament lul-lia, tant
en el seu recorregut vital com en I’espiritualitat i la missi6 evangelica que
dura a terme al llarg de la seua vida. Jesucrist hi és present des del moment
clau de la biografia del beat: el fet que motiva la seua conversi6 al servei
de Déu és la visio de Jesus en la creu, atenent a la sensibilitat franciscana.
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A partir d’aquell moment, Llull s’identifica amb el model de vida de Crist
i predicara el martiri com a major acte d’amor. Que 1’espiritualitat lul-
liana és cristocéntrica és un lloc comu reiterat per la critica. De fet, alguns
autors (Nicolau, 1958) el situen al costat de Duns Scot com a representant
exemplar de la primacia absoluta de Crist en el pensament francisca. El
que ¢s indiscutible és que 1I’obra de Ramon s’encabeix en 1’espiritualitat
afectiva de la tradiciéo medieval, en la qual el patiment de Crist s’utilitza
com a imatge per a la contemplacio, com a recurs devocional que suscita
la compassid. El seguiment vital del Crist humanal és a la base de la pietat
franciscana, fins al punt que la missa esdevé un acte de culte que comme-
mora i representa la vida, la passio i la mort de Jesus (Hauf, 2022, p. 38).

Per a Llull, si la preeminéncia de Crist és remarcable en el métode
contemplatiu, no €s només per la seua magnitud moral. A banda de la seua
preséncia en la literatura devocional com a model moral i penitent, el Déu
fet home esdevé clau en el procés de coneixement de Déu, car és ell qui
en possibilita la coneixenga a I’enteniment huma. La devoci6 a Cristia la
seua passid ocupa un lloc central en I’espiritualitat franciscana no només
en tant que expressiod de tendresa emocional, sind, sobretot, com un mitja
privilegiat que té I’anima per a accedir a través de la contemplacio de la
humanitat sofrent de Crist a la contemplacioé de la seua divinitat (Vauchez,
1994, p. 139). Jesucrist és fonamental com a realitat ontologica pero també
com a realitat significant. Si la creacid representa la divinitat a través de la
difusioé de les virtuts divines que hi conté, Jesucrist és el signe exemplar
de les perfeccions divines, perque ¢és el vestigi divi per excel-léncia, la
criatura més perfecta i ’obra suprema de Déu, que posseeix alhora natura
humana i divina.

A totes aquestes consideracions inicials cal afegir encara que 1’antro-
pologia lul-liana no es comprén sense la seua cristologia, perque la realitat
humana s’entén en relacié amb la divinitat. L’home és el centre de tota la
creacio, en qué s’uneix la natura corporal amb la realitat espiritual, perqué
participa de tots els esglaons de la realitat corporal i els uneix en ell en el
mon espiritual. I aquesta dimensié ontologica en determina 1’epistemolo-
gica i la teleologica, car I’home permet un millor coneixement de Déu i,
alhora, ’home esta al mon perque tot el mon, des dels cossos celestes fins
als animals irracionals, assolisquen en Déu la seua fi, la primera intencio.
Es gracies al Déu fet home que I’ésser huma pot assolir els seus objectius:
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«con I’incarnazione di Cristo, Dio ha lasciato sulla terra le chiavi dei celi:
una di esse ¢ I’intelligenza illuminata, che puo scoprire I’impronta de Dio
nel creato» (Romano, 2004, p. 769).

Els estudis tradicionals que s’han encarregat de la cristologia Iul-liana
han tendit a dividir I’evolucié del pensament del mallorqui en dues eta-
pes: en la primera, I’encarnacié aniria estretament lligada a la redempcid,
mentre que en la segona el beat defensaria la necessitat de la creacid per
a I’encarnacid. Per a Garay (1942), en la filosofia Iul-liana el cristocen-
trisme s’emfasitza a partir dels Cent noms de Déu (1285): en les primeres
obres Llull concep 1’encarnacié motivada per la redempcio, pero amb el
pas del temps el beat ho matisara fins a afirmar que la finalitat primera de
I’encarnacio és la manifestacid de la bondat i la saviesa divines. L autor
divideix la produccié lul-liana en dues etapes. En la primera (1270-1271),
fonamentada en el LC, I’encarnaci6 es presenta en relacid a la redempcio,
a la manifestacio de les virtuts divines i com a clau de la creaci6. En la
segona etapa, que es basa en les obres escrites al voltant de 1275, continua
present la idea de la redempcid perd apareixen altres conceptes importants,
hi destaca especialment la idea de Jesucrist com a fi de tots els homes. Aixi,
segons Garay, Llull evoluciona de la necessitat de 1’encarnacié per a la
redempci6 de la humanitat, cap a la necessitat de la creacio per a ’encar-
nacid. Rubi (1960) explica el desenvolupament de la cristologia lul-liana,
des de les primeres obres fins al cristocentrisme que, per contra, apareix en
Llull a partir del Llibre d’intencio (1276-1283) i s’accentua fins a adquirir
caracter cientific. De fet, Llull, seguint els passos de sant Anselm i sant
Bonaventura, considera que les dignitats es manifesten per I’encarnacié més
que no per la redempcio, i Crist és el mitja objectiu pel qual les criatures
poden arribar al coneixement de Déu. Aixi, Llull s’hauria avancat a Escot
i altres franciscans de 1’época en defensar el cristocentrisme. Per la seua
banda, Longpré afirma taxativament que «Raymond Lulle est passé d’un
point extréme a 1’autre dans ses recherches théologiques sur la Primauté
du Christ et la finalit¢ de 1’Incarnation» (1969, p. 6). Pero una revisié
acurada del tractament de la cristologia en les obres de Llull revela que
aquesta asserci6 és molt agosarada i que el cristocentrisme lul-lia segueix
una evolucid gradual.

Actualment, ha estat Hughes qui ha volgut posar llum sobre aquesta
qiiestio en diversos treballs (2001, 2005, 2013, 2014). L’autor defineix
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I’obra de Llull com un himne hiperbolic al Déu home (2001, p. 112), basat
en la idea de Crist com a maxima manifestaci6 dels atributs de Déu i la
nocio6 de Crist com a causa final de la creacié i com a obra suprema de
Déu. La lectura cronologica que ens presenta mostra que la multiplicitat de
proposits de 1’encarnaci6 és present des de les primeres obres de Llull: ja
al LC o al Llibre de demostracions 1’encarnacio es presenta amb una doble
finalitat, i la manifestaci6 dels atributs de Déu apareix com una intenciod
superior a la de la recreacié de ’home (2001, p. 112). Fins a la fase que
Ruiz Simon (1999) anomena de transicio (situada en el periode de 1283-
1289), la concepcio de la recreacié va estretament lligada al pecat original.
Només amb el temps, Llull relegara I’atribucio de la finalitat redemptora
de I’encarnacid a segona intencio.

En I’analisi que fa de la cristologia a I’Arbor scientiae, Gaya exposa
que I’encarnaci6 té un lloc de ser en I’ordo creaturarum, i és un mode de
ser previst per la logica dels principis que constitueixen la realitat (2002a,
p. 285). Es la humanitat de Crist la que compleix la finalitat per a la qual
s’ha creat el mon i en la qual les dignitats de Déu troben el seu repds (Gaya,
2008, p. 512). Es en aquest sentit que Dominguez afirma que I”antropologia
lul-liana no s’entén sense la cristologia. La humanitat de Jesucrist és el fi
i la perfeccid de totes les criatures, car Crist no només ve a eliminar els
efectes del pecat original, sind també a completar i a perfeccionar 1’obra
creadora (Dominguez, 2011, pp. 607-611). Mitjancant I’encarnacio, Déu
eleva les criatures i les associa a la seua vida, de manera que a través de
Crist els homes poden participar de la vida personal de Déu. Es aixi com
s’associa I’encarnacié amb el procés de deificacio, ja que «la encarnacion
se presenta como objetivo melior et maior de la creacion. Cristo es maior
finis mundi, ratio essendi, dignitas mundi'y exaltatio mundi» (Dominguez,
2015, p. 250).

D’una banda, aixo atenua la necessitat historica de I’encarnaci6 a partir
del pecat original. Ara bé, Llull no nega aquest altre extrem: en la teoria
missional el subratlla i el col-loca en primer pla, pero en obres com el Llibre
de Santa Maria o I’ Arbre de ciencia posa en relleu aquest altre aspecte de
I’encarnacio. Aixi, la dicotomia tradicionalment establerta per la critica
s’ha de matisar, perqué al llarg de 1’obra lul-liana trobem una dialéctica
entre la tesi de I’encarnacio per a la redempci6 i la tesi de la creacid per a
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I’encarnaci6. En efecte, Llull posa en primer pla una idea o I’altra depenent
del context i de la necessitat concreta de 1’obra.

De I’altra banda, les implicacions cristologiques de la creacio del
mon que tot just venim d’exposar soén una de les claus del metode con-
templatiu que Llull exposa i constitueixen per si mateixes la justificacio
d’aquest apartat. Comencem per advertir que als versicles del LAA tampoc
no podien faltar les referéncies a aquesta qiiestio. L’encarnacio es justifica
segons era habitual en les primeres obres, com a acte d’amor que Déu
efectua per la humanitat:

Pregava I’amat son amich que no I’ublidas. Dehia I’amich que
no-1 pudia oblidar, pus que no-1 pudia innorar. Dehia 1’amat que,
en aquells lochs on és més temut a loar, lo loas e ’escusas. Dehia
I’amich que d’amor lo bastas. Responia I’amat que per s-amor s’era
encarnat e penjat per murir. (LAA 129)

Feria I’amat lo cor de son amich ab vergues d’amor, per ¢o
que li feés amar 1’arbre d’on 1’amat culli les vergues ab que fér
sos amadors; en lo qual arbre soferi mort e langors e desonors per
restaurar a amor los amadors que perduts havia. (L4A4 210)

El major acte d’amor que Déu podia fer per I’amic ja ha estat escomés,
a través de I’encarnacid i la passié. Pero en els dos casos la restauracio
moral i la redempcid que ha possibilitat I’encarnacié esperen anar acom-
panyades de 1’actuacio paral-lela de I’amic. No ¢és gratuit el desenvolu-
pament de la conversa del versicle 129. L’amic esta contemplant 1’amat
perque 1’enteniment esta actiu entenent-lo i per consegilient la memoria
esta activa recordant-lo, perd 1’amat I’insta a la missié apologética. Es
en aquest moment del dialeg que 1’amic clama I’amor divi per acomplir
I’objectiu que li acaba de ser encomanat. I, llavors, I’amat li recorda I’acte
d’amor que softi per la seua causa. El record de Jesucrist pot servir, a més,
per a intensificar I’amor que 1’amic sent mentre contempla, per a activar
la voluntat i tenir, aixi, la terna de poténcies complint la primera intencio.
Una lectura semblant presenta la metafora 210. En aquest cas el record de
I’encarnacié ve donat per la branca amb qué 1’amat fereix simbolicament
I’amic, que significa la creu, que alhora significa la passio de Jesucrist.



190

Mitjangant aquest doble joc de significacid, I’amat pretén fer augmentar
I’amor de I’amic gracies al record de 1’encarnacio, que serveix de model
a imitar en I’espiritualitat lul-liana.

El record de I’encarnacio a través de la seua significacié és un dels
mecanismes que possibiliten la contemplacio. Llull sintetitza tot el procés
de creacid i recreacio al LAA d’aquesta manera: «Desobehi 1’amich son
amat, e plora I’amich. E I’amat vench murir en la gonella de son amich per
¢o que I’amich recobras ¢o que havia perdut. E dona-1i mayor do que cell
que perdut havia» (LAA, 30), «Crea I’amat e destrui I’amich. Jutja [’amat,
plora I’amich. Recrea I’amat, gloria a I’hamich. Feni I’amat sa operacid
e romas 1’amich eternalment en companyia de son amaty» (LAA4 305). La
brevetat de les frases, marcada per la puntuacio, intensifica la diferéncia
entre els distints moments de la historia de la salvacio. La creacio divina
va seguida del pecat de ’home i la seua afliccid posterior per la pena que
Déu li atorga. La situaci6 se subverteix quan Déu du a terme la recreacio
i restaura la condicié humana. Es aixi que I’amic pot tornar a Déu i restar
amb ell per sempre, perqué la recreacidé aconsegueix que la humanitat es
reconcilie amb Déu i possibilita que els homes participen de la vida personal
del creador. Potser caldria remarcar encara el verb de la darrera oracio del
versicle: «finir». L’operacié de Déu, la creacid, no ha estat finida fins que
ha dut a terme la recreacid, que perfecciona la primera creacio.

El versicle podria explicar-se millor tenint en compte la figura T de I’ Ars
compendiosa inveniendi veritatem. Parem atencio als triangles blaus i ver-
mell: Deus-Creatura-Operatio i Principium-Medium-Finis, respectivament.
A la metafora apareixen els principis dels dos triangles: 1’amat (Deus) crea
(operatio) ’amic i la resta de criatures (creatura), i s’especifica que en
la recreacio «fineix 1’operacio». El principi relatiu Finis, representat a la
figura T per la lletra K, té tres matisos diferents: Terminationis, Privationis
i Perfectionis. Al versicle que ens ocupa amb el verb «finir» s’esta fent
referéncia a Finis Perfectionis, perqué Déu, en la seua accid continua de
perfeccionament, amb la recreatio acaba de millorar I’obra creada. Pero
encara hi apareix un altre dels matisos del principi, tot i que la terminologia
no siga explicita. Es tracta del sentit temporal del fi, Finis Terminationis,
perque la recreatio també permet que I’amic «romas eternalment» amb
Déu. Per tant, Llull aplica en aquest versicle el triangle vermell al blau
per tal d’explicar el procés de creatio i recreatio mitjangant I’encarnacio.
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Figura T de I’Ars compendiosa inveniendi veritatem (Llull, 1721)

Aixi, a partir d’aquests principis mostra que I’encarnaci6 €s una con-
seqiiéncia necessaria de la creacio, és I’acabament de la seua obra i forma
part de I’exigéncia interna del seu propi sistema, com també ho fa al LC:

On, enaxi, Senyer, com la bella pintura o la obra qui es molt
bé feta e ordonada e endressada dona significacio de la saviea del
maestre, enaxi la ordonacio e la bellea e lendressament que vos
avets donat en est mon per so com sots home, donen significacio
de la vostra gran saviea, la qual saviea significa e demostra que vos
avets occasio e rad que siats home per donar acabament e endressa-
ment a vostra obra per tal que la bellea e lordonament e 1acabament
de vostra obra do significat de vostra gran saviea. (LC 185, 12)
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Segons llegim en els dos fragments, podem afirmar, doncs, com proposa
Dominguez, que crear i recrear son un mateix acte, i que només el llen-
guatge huma introdueix diferéncies entre ells (2011, p. 613). I en realitat,
si tenim en compte el caracter dinamic que Llull atorga a Déu, ’accié
creadora €s continua infinitament i eternalment. Crist és el mediador entre
I’amic i I’amat perqué és la major difusiéo de I’amor que el creador pot
realitzar a través de la creacid, participant de les dues natures. En paraules
de I’amic: «—Digues, foll, qual és la mayor e la pus noble amor que sia en
creatura? Respos: —Aquella qui és una ab lo creador. —Per qué? —Per
¢o cor lo creador no ha en qué puscha fer pus noble creatura» (LAA 346).
L’amor que ho ha lligat tot i ho ha perfeccionat tot es veu en la seua major
possibilitat en Jesucrist i per aixo se I’haura d’imitar com a model suprem.

Si la creaci6 €s un acte lliure en qué Déu mostra la seua gran voluntat,
igualment ho és la recreacio, en qué mostra de nou la seua grandesa i tota
la resta de dignitats, a través de produir-les en el seu grau maxim en la
persona divina que ¢s Crist. Llull s’esforga a fer evident la grandesa de les
dues creacions —o, si es prefereix, de la creacid i del seu perfeccionament
a través de la recreacid—, i de vegades hi reflexiona a través de diversos
recursos estilistics, com les preguntes retoriques:

Loava e amava I’amich son amat con 1’avia creat e li havia
donades totes coses. E lohava’l e amava’l con li plac pendre sa
semblanca e sa natura. E d’a¢o cové ésser feta qiiestio: qual laor e
amor deu haver major perfeccid? (LAA4 264)

Aquesta dial¢ctica productiva amb el lector a través de les interrogacions
sense resposta es dona en un grup nodrit de metafores del L4A. En aquest
cas concret el dilema obert que es qiiestiona ¢s si la lloanga i I’amor que
I’amic adrega a Déu hauria de ser major per haver-lo creat o per haver-lo
recreat a través de 1’encarnacio. A priori el lector pot resoldre, avidament,
que es tracta d’un fals problema, com tants altres que recorren les meta-
fores de I’opuscle. Tanmateix, fixem-nos en aquest passatge del LC, en
que potser Llull s’avanca a donar la resposta a la interrogacié del versicle:

So per que recreatio fo, Seyner, major do que no fo creatid, si
es per so cor home, enans que fos en esser e era privat de esser, no
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era digne ni de posseyr gloria ni de posseyr pena; e puxes, con fo
en esser e fo caut en peccat, fo, Seyner, indigne de posseyr gloria
e fo digne de posseyr pena, per la culpa que fo cauda en el.

On con vos, Seyner, agés recreat home, fo home resebent mes
de gracia de vos per recreatié que no fo per creatio, cor recreant
donas e perdonas e mundas home, qui d’ayso a resebre no era digne;
e creant no fesés als mes que donas eser a home, lo qual home no
avia colpa en si. On segons asé-s segex, Seyner, que si vos fos vist
bo per creatid, melor fos vist per recreatié. (LC 60, 5-6)

L’argumentacio6 de Llull apunta a la superioritat de I’acte de la recreacio.
Si la creaci6é manifesta la bondat excelsa de Déu, la recreacio significa
la mateixa bondat de la divinitat en un sentit encara superior, perque el
subjecte per al qual va adrecada 1’acci6 ja no conserva la puresa original.
A través de la recreacio Déu efectua un acte major en bondat perqué la
condici6 de I’home ha empitjorat, de manera que la gracia divina que cal
ha de ser major per a poder perdonar-lo i purificar-lo. Per aixo ’acte de
recreacié significa també d’una manera major la bondat divina. Atenent
a aquesta justificacio, la lloanga de I’amic cap a I’amat i I’amor que li ha
de professar tamb¢é hauria de ser superior per la recreacioé que no per la
creacio, perque I’acte de bondat dut a terme per Déu és major.

Veiem que el cristocentrisme de Llull s’adverteix ja des d’aquestes refle-
xions que es troben per tot arreu en la seua produccid inicial. A la primera
formulacio de I’Art, I’ACIV, Llull planteja el problema de I’encarnacio
com una de les qiiestions que prova de resoldre a través del métode que
tot just ve d’exposar (Llull, 1721, p. 36/469):

30. Quaestio. Utrum Incarnatio JESU Christi fuit de neces-
sitate?

Solutio. [F.G.A.T.] [E.A.V.Y] [.V.Z] [M.A.V.Y]. F. movetur
per A.T. & suas cameras, ut G. Intelligat in suis cameris, quod A.
non haberet perfectionem in suis cameris, si aliquid faceret, vel
crearet, quod ipsi esset de necessitate: ideo F. memorat nonum mo-
dum, per quem G. intelligit, quod Incarnatio fuerit necessaria ipsis
E.ILM. secundum praedictas cameras; quia, nisi esset Incarnatio,
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non potuissent tam bene, it nunc, sumere objectum, nec possent
tam bene concordare cum majoritate nec cum camera [Esse &
Perfectionis], {it nunc concordant, quando Persona Filii assumpsit
humanam carnem ex utero beatae gloriosae Virginis.

El qliestionament planteja la necessitat de 1’encarnacio, i la resposta
deixa clara que depén del subjecte a qui s’aplique: I’encarnacid no fou ne-
cessaria per a Déu pero si que ho fou per a I’ésser huma. Déu no necessita
I’encarnacio, perque aixo suposaria contradir la seua perfeccid, perd la
soluci6 a la pregunta explica que la memoria recorda i I’enteniment entén
que I’encarnacio si que €s necessaria per a I’home. L’enteniment concorda
amb majoritat, ésser 1 perfeccio concretament a causa de I’encarnacio, de
manera que sense ella ’enteniment huma seria encara més limitat. Enca-
ra més: sense I’encarnacidé 1’enteniment no podria aplicar-se a acomplir
tan bé la primera intencid, perqué la seua capacitat seria més deficient.
I el paper de I’enteniment és fonamental, tenint en compte el mecanisme
contemplatiu de la significaci6é que hem exposat, en qué I’home només pot
accedir al coneixement de 1’esséncia divina a través de la contemplacio
de les dignitats mitjangant les poténcies de 1’anima. En definitiva, sense
I’encarnacio I’enteniment no podria entendre tan bé com entén les virtuts
divines, precisament perque 1’encarnacio les significa en el seu maxim grau.
Tot plegat recorda que les obres ad extra del creador no son necessaries,
sind que responen a la seua lliure voluntat, a la seua bondat absoluta. I per
consegiient, les obres signifiquen aquesta bondat suprema. Al LC Llull ja
havia fet referéncia a aquesta mateixa qiiestio:

Seyner Deus! Enaxi con es covinent causa a la vostra deitat
que ela sia recreatid nostra, enaxi, Seyner, per raso6 de la gran
mesquinesa e de la gran frevoltat en que es la nostra natura, es
de necessitat a nosaltres que siam recreatz per la vostra eccellent
bonesa. (LC 60, 2)

Els verbs que empra en referir-se a Déu i a I’ésser huma son diferents:
mentre que 1’encarnaci6 és «cuvinent» a la divinitat —perque a partir
d’aquest moment residira en tota la seua plenitud en un cos i es podra donar
a conéixer a I’enteniment huma encara millor—, és «de necessitat» per
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a I’home, a causa del pecat que ha comés, per a restaurar-ne la condicio.
Aquesta terminologia sembla fer referéncia a la diferéncia aristotélica ut
esse/ ut bene esse que Llull també aplica al seu sistema intencional en altres
obres:* mentre que per a Déu I’encarnacio és adequada perqué n’afavoreix
el coneixement perd no necessaria perque Déu ja és perfecte —¢s, doncs,
«cuvinenty, ut bene esse, propter melius— per a I’home 1’encarnacio és
necessaria per a tornar a seguir la primera intencié —¢€s, aixi, «de neces-
sitaty, ut esse, necessarium.

El que sembla que s’accentua al passatge, doncs, €s el caracter necessari
de la redempcid pel pecat comés per la humanitat. Tanmateix, si llegim
el final de la terna d’aquest passatge trobem, com en la qiiestié que hem
comentat de I’ACIV, que també¢ s’incideix en la necessitat epistemologica
de I’encarnacid, remarcant la manifestacio de la bondat divina:

Enaxi, Seyner, con creati6 es sobject en lo qual es conegut
la noblea e la vertut de vostra bonesa, enaxi, Seyner, vos avetz
volgut recrear home per tal que recreatio sia sobject en lo qual
sia demostrada la altesa e la dignitat de vostra bonesa. (LC 60, 3)

La voluntat divina ha actuat per tal que la recreacié demostre, signifique,
la seua bondat excelsa. Aixi que, finalment, es remarca la importancia de
I’encarnacio en el procés epistemologic. Aixo constata que el dialeg entre
les diverses tesis efectivament esta present des de les primeres obres i que
Llull n’accentua la importancia de 1’una o de I’altra depenent de 1’obra i
del context concrets, com apuntavem a I’inici de 1’apartat.

En aquesta linia, els versicles del LAA4 tornen a dialogar amb les ex-
posicions espirituals del LC. A la metafora 265 el qiliestionament s’espe-
cifica encara més, ja no es demana si I’acte d’amor divi és major creant o
recreant, sind que la interrogaci6 se centra en les distintes conseqiiéncies
de I’encarnacio:

41. Veg. Pistolesi (1996) en referéncia a Lo sise seny, lo qual apel-lam affatus,
especialment pp. 15-17.
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Tempta amor 1’amich de saviesa e féu-li qiliestio si 1’amat
I’amava més en pendre sa natura o en recrear-lo. E I’amich fo
enbarbesclat, tro que respos que la recreacio se covenc a esquivar
malananga, e la encarnaci6 a donar benananca. E de la respunsi6
fo feta altra qiiestio: qual fo major amor? (LAA4 265)

Que Déu prenga natura humana demostra doblement la seua bondat.
D’una banda, perqué es mostra concordant amb les criatures i «homi-
ficant-se» encarna les perfeccions divines, i aixi possibilita un major
coneixement de les seues virtuts. I d’una altra banda, perque accedeix a
perdonar I’home i a restaurar la seua condicid, permetent-li netejar el pe-
cat. En el seu agere no es contradiu, sin6 que les dues accions concorden,
com aclareix I’amic després d’un instant de reflexié6 ambdues suposen la
manifestacid de la seua bondat suprema. Per aixd Llull empra de nou el
recurs a la interrogacio retorica al final del versicle, en sintonia a la pre-
gunta del versicle 264 que el precedeix i que ja ha respost a LC 60, 4-6.
Al LC dedica el capitol 185, «Com es significada e apercebuda e entesa
la final rad per que Deus vol que la natura divina sia encarnada e ajustada
ab la natura humana de Jhesu Christ», a demostrar quines son les causes
de I’encarnacio a través de la seua significaci6. Amb aquest objectiu tria
set dignitats divines (aci anomenades virtuts), entre elles I’amor, que es
manifesta i se significa de tres maneres diferents mitjancant 1’encarnacio:

On, beneyt siats vos, Sényer: car significant amor acabada totes
estes coses, es la vostra amor significant que vos avets occasio e
rad de esser home per so que acostassets la natura divina a la natura
humana tant en tro que sunissen abdues, ¢ la vostra amor significa,
Senyer, que ama tant la natura d’ome que vol que fossets aquella,
e la vostra amor significa que ama tant home que volc donar la
humana natura ajustada ab la natura divina per amor d’ome, ¢ la
vostra amor significa que volc perdonar a home per la gran amor
que ha a home. (LC 185, 20)

L’amor divi per la humanitat es demostra quan pren natura humana i, en
el mateix acte, deifica I’home. I alhora porta per consegiient la misericordia,
perque el fa perdonar el pecat huma i restablir-li la condici6. L’amat s’en-
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carna i pren natura humana per a socorrer I’amic i, alhora, possibilitar un
apropament major a través de la contemplaci6 dels seus atributs significats
en la seua maxima expressio en la persona divina que és Crist:

Tant plora e crida ’amich a son amat tro que I’amat devalla
de les altees subiranes dels cels e vench en terra plorar e planyer e
murir per amor; e per nudrir los homens a amar e a conexer, loar
sos honraments. (LAA 147)

Per misericordia i per bondat, I’amat empara 1’amic mitjangant 1’en-
carnacio i la passio. Pero també per nodrir I’enteniment dels homes, per
possibilitar-los conéixer millor les dignitats. Aquesta ¢és la clau de la
importancia que Llull dona a Jesucrist en I’epistemologia i, per tant, en
el métode contemplatiu, que en realitat no €s original del nostre autor.
L’home recreat ha de seguir el model espiritual i moral de Crist i alhora
I’encarnacio li possibilita avangar cap al coneixement. Pensem, per exem-
ple, en el que exposa sant Pau a la Carta als Colossencs: «nolite mentiri
invicem expoliantes vos veterem hominem cum actibus eius et induentes
novum eum qui renovatur in agnitionem secundum imaginem eius qui
creavit eum» (Col 3,9-10).

Jesucrist se situa al centre del sistema epistemologic i ontologic lul-lia
«car per larecreacio ha la G [memoria, enteniment i voluntat] mills demos-
tracio del acabament de les vertuts del creador» (LC 362, 20). Les poténcies
de I’anima racional veuen en la figura de Crist el subjecte perfecte sobre
el qual aplicar-se, de manera que a través de Jesucrist els homes podran
avangar en el procés cap a la recerca de Déu per fer llum sobre els secrets
divins: «ut consolentur corda ipsorum instructi in caritate et in omnes di-
vitias plenitudinis intellectus in agnitionem mysterii Dei Patris Christi lesu
in quo sunt omnes thesauri sapientiae et scientiae absconditi» (Col 2,2-3).

Totes aquestes consideracions sobre 1’encarnacio6 constitueixen només
una de tantes evidéncies de la importancia de tenir en compte la produccio
lul-liana contextual a I’obra que ens ocupa. Hem constatat que el dialeg
entre el LC, el LAA 1I’ACIV ajuda a donar respostes i a aclarir les considera-
cions lul-lianes sobre el cristocentrisme en aquesta primera etapa productiva.

Cal, també, examinar el paper de Jesucrist en la contemplacié com a
portador de dignitats. A I’4rt de contemplacio Blaquerna explica el meto-
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de** que seguira per a contemplar les dignitats, com ja s’ha vist, basat en
la combinacio de les dignitats entre elles i d’aquests principis amb els tres
conceptes fonamentals en la missi6 lul-liana, ¢o és, la unitat, la Trinitat i
I’encarnacio:

aquestes virtuts poden esser contemplades en diversses maneres,
cor una manera es contemplar una virtut ab altra, o una ab dues
o tres 0 mes; altra manera es con les virtuts contempla hom en la
esséncia o en la hunitat o en la trinitat o en la encarnacio, e axi
de les altres parts del libre; e altra manera es con ab les virtuts
contempla hom la esséncia o la unitat o trinitat, encarnacio. (Llull,
2009, pp. 523-524)

Les virtuts, I’esséncia, la unitat i la Trinitat s’imposen com a fonamen-
tals en el métode contemplatiu, presents des de ’ACIV. No debades els
principis referits a Déu al triangle blau de la figura T son virtutes, unitas,
trinitas,1ala primera figura de T de I’ Art demostrativa son unitat, esséncia,
dignitat. Aixi, en la contemplacid se subratlla la unitat i la multiplicitat
divines, a través de 1’esséncia, de les dignitats i de la Trinitat. Pero el que
resulta interessant d’aquest passatge de 1’Art de contemplacio és que a la
terna de la figura T Llull afegeix encara un altre concepte, que coexisteix
en igualtat d’importancia amb els altres, en el métode contemplatiu: I’en-
carnacio.

Una de les possibilitats epistemologiques és contemplar les virtuts en
I’encarnacio6 i, a la inversa, contemplar amb les virtuts I’encarnacio. Les
virtuts i Jesucrist son tant el subjecte agent com 1’objecte pacient per a
arribar a contemplar Déu. El mateix Blaquerna mostra el métode a través
de la seua experiéncia, en queé gracies al record de la passi6 de Crist acon-
segueix entrar en |’estat que demana la contemplacid. Pero en aquest cami
a la recerca de Déu tot ha d’estar correctament ordenat perqué el métode
funcione, i després d’iniciar-se en la contemplacié de Jesucrist, alguna
cosa falla al fill d’Evast. Des de I’inici de la seua missié apologética,

42. Veg. Santanach (2018b) que proposa I’Art de contemplacio com a recurs didactic de
Llull per a explicar el métode contemplatiu.
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Llull és conscient que I’encarnaci6 és fonamental si vol demostrar que la
religio cristiana conté una veritat major que les altres religions, aquest és
un treball que no defugira mai. Al contrari, son molts els exemples en els
quals encara directament els possibles entrebancs amb qué es pot trobar el
contemplador quan aplica les seues poténcies a contemplar I’encarnacio:

Longament plora Blaquerna contemplant la encarnaci6 del
Fill de Deu, segons que demunt es dit; mas, dementre plorava, la
ymaginaci6 volch ymaginar la manera segons la qual lo Fill de
Deu e la natura humana s’ajustaren, e cor no la poch ymaginar,
I’enteniment comenga a innorar ¢ Blaquerna a duptar, e cessaren
los suspirs e les lagremes e-1s plors per defalliment de la dubitacio,
qui destruy la devocid. Con Blaquerna senti en que era sdevengut
son pensament, altra vegada puya sa memoria e son enteniment
a la granea de la bonea, poder, saviea, amor, perfeccié de Deu, e
en la granea d’aquelles virtuts entés son enteniment que Deus
poch ajustar a si la humana natura, jassia ¢o que la ymaginacio no
ho sabia ni ho pusca ymaginar, cor major es Deu en bonea, poder,
saviea, voler, que la ymaginativa en ymaginar. E per agd, a membrar
e a entendre, Blaquerna destruy la dubitacio la qual hac auda en la
encarnacio, e retorna en lo cor devocio, contriccio, e en los hulls
lagremes e plors, e fo en pus alta e en pus fervent contemplacio
que no era estat en lo comengament. (Llull, 2009, pp. 546-547)

Launié de la natura divina i la natura humana de Jesucrist és una veritat
superior a la qual I’home només pot accedir amb I’ instrument que li permet
arribar a les veritats intel-lectuals, ’anima racional. La imaginativa és la
poténcia encarregada de mostrar la representacio de les sensualitats que li
ofereixen els sentits a la poténcia racional, perd no pot voler exercir una
funcid que sobrepassa les seues capacitats. Llull deixa ben clar al llarg del
Llibre de contemplacio quina ha de ser 1’ordenacié de les poténcies de 1’ho-
me.* Només per a recordar-ho breument, prenguem la senzilla explicacio
que el narrador de Doctrina pueril presenta al seu fill:

43. Veg. el fragment del capitol 43 del LC a la pagina 52 del present treball.
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Sapies, fil, que la anima ab la ymaginaci6 pren e ajusta en
cumu tot so que li offeren los .v. seyns corporals, veent, oent,
odorant, gustant, sintent; e ofer-o en la pantacia a I’enteniment, ¢
puxes lo enteniment puge mes a ensus en entendre Deu e angels
e les cozes intellectuals, les quals la ymaginativa no pot ymaginar.
(Llull, 2005, p. 233)

La imaginacio, per la seua natura, no té les aptituds necessaries per a
enfrontar-se directament a la contemplacid de les coses intel-lectuals, en
aquest cas, de I’encarnacié. Per aixd es produeix el dubte en Blaquerna i
perd la devocié amb qué havia aconseguit entrar en contemplacio. Pero
el nostre protagonista ja coneix els mecanismes per a eixir de la dubitacid,
perqué no és la primera vegada que li ocorre al llarg del cami contemplatiu
que presenta en aquest opuscle. Aixi, sap que el millor remei és activar la
poténcia racional: aplicant de nou la memoria, I’enteniment i la voluntat
a recordar, entendre i estimar, respectivament, les virtuts divines, 1’ente-
niment arribara a entendre com Déu prengué natura humana. La superacio6
del dubte rapidament el fara retornar a 1’estat de contemplacié —reapa-
reixeran la devocid, la contricio, les llagrimes— i, salvades les dificultats,
I’estat en qué es troba ara esdevindra millor que I’inicial. Veiem, doncs,
que el que fa Blaquerna és aplicar de manera practica el mecanisme del
«dubte metodicy introduit per I’espécie R de la figura S de I’ACIV:* la
R introdueix el dubte en 1’anima (S) que, quan sera vencut, 1’ajudara a
ascendir en la contemplaci6.

D’alguna manera Jesucrist suposa la reconciliacié dels homes i del mén
creat amb Déu, i al mateix temps €s una de les claus de 1’epistemologia
i I’ontologia lul-lianes. Perqueé mitjangant I’encarnacié es minimitza la
diferéncia i la contrarietat entre Déu i I’home i se n’aconsegueix la maxi-
mitzacio de la semblanca i la concordanga (Hughes, 2005). El Pare, el Fill
i I’Esperit Sant fan I’home a la seua semblanga perqué subsistisca com a
imatge de Déu. Perd Déu no només crea els homes a la seua semblanca,
sind que en un acte excels de bondat pren natura humana. Aixo possibilitara
que I’home puga assolir d’una manera menys imperfecta el coneixement
de Déu, i assimilant-ne les qualitats podra, fins i tot, veure’l en ell:

44. Veg. I’explicaci6 del mecanisme que fa Rubio (1997, pp. 91-94).
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Esguardava 1’amich si mateix per ¢o que fos mirall on veés
son amat. E sguardava son amat per ¢o que li fos mirayll on agués
conexenca de si mateix. E es qiiestio a qual dels dos miralls era
son enteniment pus acostat. (LA4 341)

En aquesta relacié especular tan emprada pel beat, I’amic que és bon
amador manifesta, sempre de manera imperfecta, les virtuts de I’amat, i
en una relacio que s’estableix reciproca la contemplacio de Déu li permet
també reconéixer-se en ell. El versicle es clou amb una pregunta oberta i
complexa que, tanmateix, facilita una resposta més clara que les anteriors:
I’enteniment huma, per les seues limitacions, sempre podra acostar-se mi-
llor a I’home, a si mateix, que a Déu. Al LC s’explica aquesta qiiestio aixi:

Enaxi com dos miralls demostren la .j. al autre lur forma, ena-
xi, Sényer, com hom contempla en vos demanant a vos justicia o
misericordia o larguea o omilitat o perd6 o amor o saviea o altra
qualitat, cové que hom se forme e sendres en tal manera que hom
aja en si metex les qualitats en les quals es contemplant en vos;
e si tant es que hom vos deman justicia o misericordia o altres
qualitats, e hom es just e misericordios o aquella qualitat queus
demana, adoncs pot esser cert e segur que sa oracio e sa demanda
es a vos molt plaent e molt agradable. (LC 200, 24)

Igualment, I’amic podra arribar millor a Déu fet home, Jesucrist, que
a Déu pare, perque en ’encarnacié s’uneixen els principia de la natura
humana —Ila pluralitat elemental, vegetal, sensual, imaginal, racional—
i els principia de la natura divina —les dignitats (Gaya, 2002a, p. 279).
Aixi ho desenvolupa Dominguez:

Es en la idea luliana de Cristo (él es el principio y fin del univer-
s0 y esta colocado entre Dios y el género humano) donde alcanza
el concepto de hombre su punto culminante [...] En la encarnacion
de Cristo nos encontramos con lo maximum a lo que la naturaleza
humana es capaz. La perfeccion absoluta de la creacion exige la
union del creador y la criatura. En la persona del Dios-hombre
Cristo se unifican la naturaleza divina y la naturaleza creada del
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universo. Cristo es el eslabon, el dinamico -are, que ata el divi-
no -tivum y el finito -bile pues €l como individuum representa la
realizacion de todas las posibilidades intrinsecas de la especie y a
través de ¢l en la especie humana puede realizarse la consumacion
del universo. (2000, p. 131)

Déu es fa home com a cami perqué els homes i les criatures puguen
arribar a ell. Per aixo en la contemplaci6 es camina cap a Déu mitjangant
I’home: a través d’aquesta doble natura, I’amat es fa accessible a [’amic,
que si segueix la primera intencio, aconseguira contemplar-lo. Llull ho
transforma en metafora lirica d’aquesta manera: «Tocava ’amich a la
porta de son amat ab colp d’amor, speranga. Ohia 1’amat lo colp de son
amich ab humilitat, pietat, pasciéncia, caritat. Obriren les portes deytat e
humanitat; e entrava 1I’amich veer son amat» (LA4A4 43).

Els versicles del LAA dibuixen un amic que seguira el model moral i
espiritual que representa Jesucrist per tal de servir-se ell mateix com a espill
en qué poder veure I’amat. El viatge de la contemplacié és un cami d’anada
i de retorn constants i infinits que requereixen tant la pujada a les nobleses
de I’amat, com el retorn posterior al sensible (com plantejara detalladament
al Liber de ascensu et descensu intellectus). En la teoria epistemologica
lul-liana, el cami contemplatiu ascendeix del sensible a I’intel-ligible i
descendeix de I’intel-ligible al sensible, com també es davalla en el seu
sistema de 1’universal al particular i es retorna del particular a [’universal.
Les dues vies es poden recorrer a través de la contemplacié de Jesucrist:
«Pujava I’amich los poders de sa anima per scala de humanitat gloriejar
la divina natura. E per la divinal natura devallava los poders de sa anima
per gloriejar en la humana natura de son amat» (L4A4 319). Les poténcies
de I’anima racional s’apliquen a contemplar la natura humana de Jesus
per a ascendir fins a ser a prop de la divinitat, i el cicle es completa quan
retornen des de les alteses de la natura divina per a sentir la gloria en la
natura humana. Memoria, enteniment i voluntat han d’actuar recordant,
entenent i estimant tant la natura humana com la divina, i aixi ho fa I’amic,
que estima ’encarnacid: «En aquel nom, Jesucrist, te vol ma volentat e
home e Déuy. Per a assolir el coneixement de Déu i ser particips de les
dignitats divines, els homes han d’estimar Jesucrist a partir de I’amor que
Déu els ha proporcionat (Pardo, 2002, p. 191).
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Com hem exposat en I’apartat anterior, el coneixement de les criatures
iel moén és el primer esglad per a ascendir a Déu en el cami costerut que és
la contemplacié. Pero I’amic ha de fer un altre pas si vol finir amb ¢éxit la
seua comesa i Jesucrist és el mitja perfecte per a accedir als secrets divins,
perque ell mateix els conté. Signe exemplar de les perfeccions divines,
Jesucrist és el mirall perfecte, en tant que és la participatio entre el crea-
dor i les criatures. Al LC Llull no es cansa de repetir que Déu pren natura
humana per a significar-se millor a I’enteniment huma:

Humil Senyor! Qui vos vol conéxer, cové que remembre e
entena e am los significats qui signifiquen vostres qualitats; car
com hom sab remembrar e entendre e voler so que significa de
vos vostra infinitat e eternitat e poder e saviea e amor e dretura e
misericordia e humilitat e paciencia, adoncs ha hom conexensa,
Sényer, de vostra essencia e de vostres obres. E asso metex se
seguex de la vostra encarnacio; car com sab remembrar e entendre
¢ amar encarnacio gloriosa, adoncs ha hom conexensa com vostra
essencia gloriosa vol que la persona del Fill sencarnés e que la carn
que presés muris e que resuscitas per tal que fossen les vostres
qualitats divines significades a nosaltres esser en tot acabament e
en tota virtut. (LC 302, 21)

L’encarnacio és la representacio de les virtuts divines en la seua maxima
expressio, la significacié exemplar per a ’intel-lecte huma, que per les
seues evidents limitacions no pot accedir directament a la comprensio de
I’esséncia divina. L’enteniment huma, de manera més completa i perfecta en
Crist, opera com a conducte privilegiat pel qual la significaci6 pot circular
plenament, i Crist és el signe requerit per Déu perqué la seua influéncia i
la seua refluéncia se signifiquen adequadament (Hughes, 2005, pp. 7-8).

No hem d’oblidar mai que tota I’obra de Llull s’entén en funci6 del seu
afany missional. I la preeminéncia de Jesucrist en la missio apologetica
¢és fonamental perque és un dels punts en discordia de les tres religions.
Per aixo al LC el beat s’esfor¢a de mostrar 1’existéncia de 1’encarnaciod
justificant-la a través de la seua funcid en la demostracid de les dignitats
divines i, doncs, en la contemplacio. Al capitol 336, que detalla com es
pot adorar la virtut de Déu, I’encarnacio es descriu com a mitja fonamental
per a contemplar les dignitats en els segiients termes:
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Ah Senyor al qual tramet mon cogitar per tal quem fassa vos
amar! Com hom met ab la F [demostracié de 1’encarnacio] la Q
[oracid] en la L [memoria], adoncs la B [demostracié de la virtut
de Déu] demostra tan fortment la A [virtut de Déu]ala L quela L
en la P [terme major atribuit a oracio] remembra tan fortment la A,
que totas cumple de la R [acabament]; car tant es noble e vertuosa
la L com remembra la A per la F, que no poria més de misericordia
e dumilitat e damor e de gracia e de poder membrar de la A com
membra; car tota la major vertut que hom pusca membrar de obra
de creador en creatura, es que hom membre vostra encarnacio e
la greu mort que la vostra sancta humanitat volc sostenir per amor
de nosaltres peccadors. (LC 336, 13)

Al passatge s’argumenta per qué la major virtut de I’obra del creador
en una criatura ¢és I’encarnacio, i tot seguit es qiiestiona si I’enteniment
rep major virtut de Déu si entén I’afirmacié o la negacié de 1’encarna-
cio, plantejament que es repetira en la demostracié de la Trinitat. Quan
I’enteniment entén que esta obligat a conéixer la demostracid de la virtut
divina, es tempta per veure si la virtut es demostra més per I’afirmacié o
per la negacid de ’eternitat, i arriba a la conclusié que ja pressuposem:
en I’afirmacié de I’encarnacio6 es demostra millor la virtut de Déu perque en
I’encarnaci6 es mostren la humilitat, la misericordia, la pietat i el poder
divins, i el mateix procés esdevé per a la voluntat i la memoria. Encara hi
ha un altre argument a favor de 1’encarnacié com a mitja epistémic de les
dignitats: com més s’esforga I’enteniment a entendre les coses obscures i
subtils, més digne és de rebre la demostracié de la virtut divina (LC 336,
25), 1 en aquest sentit ’encarnaci6 i la Trinitat es constitueixen com a dos
dels millors exemples. Aixo mateix torna a exposar al capitol 347 del LC,
en que reitera que 1’enteniment rep major virtut d’entendre la unitat i la
Trinitat divines que de rebre només unitat i que, a més, Déu dona major
virtut a I’enteniment que entén coses subtils.

Totes les virtuts se signifiquen millor gracies a I’encarnacid, pero Llull
centra I’atencio6 especialment en la demostracié de la bondat:

On, com sia, Sényer, propria cosa a la vostra bonea fer bones
obres, es significat en la vostra bonea que en la occasio segons la



205

qual fa bones obres, es, Sényer, lo bé e la vertut qui es en vos. On,
aquesta occasio de bé qui es significada en vos, significa que vos
agraciets e restaurets e honrets e endressets home qui es vostra
creatura; car pus vos sots bo e sots creador e senyor d’ome, signi-
ficat es que vos avets occasio de fer bé a home. On, lo major bé el
major honrament el major endressament que home pusca reebre,
es que sia sa natura unida ab cella de son creador.

On, enaxi, Sényer, com la vostra bonea es subiran bé, enaxi
significa que subiran bé fassa subirana honor e honrament a home;
car on major bé e major honrament fa creador a creatura, més es
significada e demostrada la bonea del creador. On, la final rad per
que vos avets occasio de esser home es per usar de vostra gran
bonea en home. (LC 185, 8-9)

A partir del capitol 316 Llull dedica moltes pagines a explicar com s’ha
de contemplar cada dignitat, i el mecanisme recurrent que detalla passa
perque les poténcies comproven si les virtuts divines se signifiquen millor
per I’afirmaci6 o per la negacié de I’encarnaci6. Aquest ¢s el procediment
que s’ha de seguir:

Amords Senyor! Qui vol entrar en est encercament damundit,
cové que sapia seguir la art e la manera segons la qual les vostres
vertuts se demostren al huma enteniment, la qual art es que hom
guart e aestme la A (Deitat) segons qual de la D (significacio de
la negacié de I’encarnacio) o la F (significacié de ’afirmacio
de I’encarnaci6) demostra mills e pus declaradament la B (virtuts de
Déu) a la H (home cristia) o a la I (home infidel). On, qual que
demostracio la G (enteniment huma) veja pus manifestament e pus
declaradament, cové que segons aquella aferm o nec la C (negacio
de I’encarnacio) o la E (afirmaci6 de I’encarnacio), afermant la C
o la E per tal que mills pusca obeyr als significats que la A dona
delaB. (LC 339, 3)

Quan es tempta I’enteniment de 1’home cristia i el de I’home infidel,
es veu que I’enteniment de I’home cristia rep millor la demostracié de les
virtuts divines que el de I’infidel. Perqué I’enteniment de I’infidel entén
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que Déu ama acabadament 1’home gracies a la creacid, pero alhora entén
que I’home no és acabadament estimat per Déu, perqué Déu no ha volgut
encarnar-se i morir per ell. L’enteniment huma no hauria rebut acabament
si no tinguera un objecte intel-lectual, I’encarnacio, que conega la demos-
tracié que Déu fa de les virtuts.

L’esquema expositiu es repeteix en cada capitol i respon sempre al
mateix procés que porta, a partir de la teoria de la significacio, a sentenciar
que ’afirmacié de I’encarnacié demostra millor les virtuts divines que la
negaci6é de I’encarnacio6. Tot plegat ens permet concloure que als passat-
ges 1’objectiu de Llull no és demostrar, propiament, I’encarnacid, sind
més aviat mostrar que I’afirmacioé de les significacions de I’encarnacio es
correspon amb un Déu millor que la seua negacié. Com a resultat, un ha
d’afirmar —ha de creure en— ’encarnaci6. Les poténcies sempre s’omplin
d’oraci6 i contemplacio gracies a la significacio que els dona I’encarnacio.
El paper que Llull atorga a I’encarnaci6 és, doncs, una peca logica en el
desplegament del sistema, que li permet afirmar la superioritat de la religio
cristiana, el seu objectiu ultim.

No és només que I’encarnacio6 siga un acte suprem de la bondat o la
misericordia divines, sind que, a més, sense ella I’enteniment huma no
podria rebre’n la significacio. D’entre tots els exemples que s’escolen per
les nombroses pagines, prenem aquests fragments que fan referéncia a la
misericordia:

Celestial Senyor del qual no sublida la mia anima a contemplar!
No es neguna lig on sia tan fortment significada vostra gran miseri-
cordia com es, Sényer, en la ley deis crestians; car creure que vostra
misericordia vos aja feit encarnar e esser pobre e turmentat e mort
per salvar vostre poble, nulla misericordia no pot esser aesmada
major. On, significant aquesta tan gran misericordia, es significat
que vos sots deu e home, car en altra manera no pogra esser signi-
ficada a nosaltres la vostra misericordia en tan gran granea.

[...] per rad de la Encarnaci6 es al vostre poble demostrada
mills e major la vostra misericordia que no fora si no fossets en-
carnat. On, per so que lo vostre poble pogués esser mills sertificat
de la vostra misericordia, presés vos carn humana per tal que la
carn humana e la sua passio que sostenc fossen ulls ab los quals
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entellectualment veessem e sabessem la vostra gran maravellosa
misericordia. (LC 186, 22-24)

El que sobreix en els textos adduits son les propietats formals del
poder significatiu suprem de I’encarnaci6. Fins al punt que aquesta sovint
¢és identificada amb la llum, els ulls o la vista sensual i intel-lectual que
permeten a I’home copsar les dignitats i poder seguir la primera intencio:

On, beneyta sia, Sényer Deus, la vostra sancta humanitat
gloriosa qui es a nosaltres vista sensual e entellectual per la qual
veem lo glorios acabament en les vostres vertuts glorioses! On, com
hom es membrant e entenent e volent lo vostre glorids acabament
significat a home per la vostra encarnacio, adoncs es hom adorant
e contemplant e glorificant e loant vostre glorids acabament mem-
brant ¢ entenent e volent per vostra encarnacio lacabament de
vostres vertuts glorioses. (LC 127, 30)

car enaxi com vos avets creats ulls corporals a home per véer les
coses sensuals, enaxi avets creada la humanitat quel Fill pres per tal
que fos ull entellectual a nos en lo qual e ab lo qual apercebessem
e coneguessem la gran bonea qui es en lo creador. (LC 328, 10)

e enaxi com los ulls son estrument ab que es vista color e la ceguetat
del home orb es estrument ab que es innorada de color, enaxi la
C (afirmacié d’encarnacid) es estrument per lo qual la B (signi-
ficacio de la pacieéncia divina) demostra la A (paciéncia divina) a
la G (memoria, enteniment i voluntat), e la B es estrument per lo
qual la G no pot membrar ni entendre ni amar la A ni pot créxer ne
multiplicar la H (oracid i contemplacid) a adorar e a contemplar
laA. (LC334,11)

El simil de I’encarnacio amb la vista és efectiu per a mostrar tota la
teoria que venim explicant en aquestes pagines i per a remarcar encara més
la incidéncia lul-liana en el paper epistemologic de 1’encarnacio. Aixd no
ens ha de fer oblidar que les virtuts divines existeixen independentment
de I’encarnaci6: ja hem vist que la necessitat d’aquesta s’explica per les
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limitacions de I’enteniment huma, com mostrava la solucié a la qiiestio
30de I’ACIV.

Seguint I’analogia que ens procura Llull, contemplar la perfeccié de
les virtuts sense 1’encarnacio seria tan dificil com tractar de veure el Sol
sense el sentit de la vista. Tanmateix, aixo no suposa que la perfeccié de
les dignitats depenga de 1’encarnacid, com la llum del Sol no depén de la
visi6 de ’home. Perqueé la perfeccio de les dignitats és eterna i independent
de qualsevol cosa. De nou recorre al simil amb 1’astre per a explicar per
qué I’enteniment ha de rebre la demostracié de 1’encarnacio per a rebre
significacié de Déu:

Car enaxi com home no bastaria a reebre la resplandor del
sol sens vista corporal, enaxi, Sényer, anima d’ome sens que no
entellectuejas e no affermas encarnacio en lo vostre Fill glorids e la
passi6 e la mort quel vostre cors glorids soferi per salvar nosaltres
peccadors, no puria bastar a reebre lo glorios acabament de vostres
vertuts, lo qual vos volets que sia demostrat al huma enteniment per
tal que lo remembrament lo remembre e lo enteniment lo sapia e la
volentat lo am. On, jassia que nostre enteniment no pogués tam bé
reebre conexensa del acabament qui es en vostres vertuts sens la
encarnacio com fa per la encarnacio, per tot asso 1’enteniment no
entén que ans de la encarnacio ni depuis aja en vostres vertuts null
defalliment, axi com no entén que en lo sol no ha defalliment de
resplandor ans que sia en hom vista corporal ni aprés la privacio
de la corporal vista. (LC 327, 29)

Una argumentacié semblant trobem uns capitols més endavant, en qué
Llull persisteix en la comparaci6 visual i desenvolupa aixi aquestes idees:

Perdurable Senyor en tots temps, comensament de tots comen-
caments! Entellectualment entenem que com la M [enteniment de
I’home que rep els significats] reeb la K [significacié de la nega-
ci6 de I’encarnacid], que adoncs entén que enaxi com lo sol pot
aver sa resplandor en si metex sens que no fossen ulls corporals,
enaxi la A [Déu] pot aver acabades vertuts sens la G [afirmaci6 de
I’encarnacid]. On, com lenteniment asso entén, adoncs entén que
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la H [significacié de I’afirmacié de I’encarnacio] demostra la G
com la B [significacié de Déu] demostra la A, entenent la M que
enaxi com a la resplandor del sol es mester que sia vista per ulls
corporals, que enaxi a lenteniment la G sia vista entellectual ab
que la B demostra les acabades vertuts de la A: car enaxi com seria
cosa descuvinent que lo sol fos tan bella creatura e que no fos vista
corporal quil veés, enaxi seria cosa descuvinent que la G no fos
e que la M no agués ab que reebés la demostracio que la B fa de
la A demostrant 1acabament de ses vertuts, e que la M no pogués
multiplicar la L a loar e a grair la A de la vertut que li dona en ella
a conexer per la G. (LC 347, 22)

Com la Ilum del Sol existeix independentment dels ulls corporals, la
perfeccid de les dignitats tampoc no depén de 1’encarnacio, pero aquesta
¢és com la vista intel-lectual amb qué la significacié de Déu es demostra a
I’enteniment huma. Seguint el mateix simil, negar I’encarnacio (i, per tant,
que I’enteniment la ignore, la memoria 1’oblide i la voluntat la desame) seria
equivalent a aclucar els ulls quan es vol veure la llum del Sol. La llum del
Sol existeix igualment, pero I’home no pot accedir-hi, com li passa amb
el coneixement de Déu si no existira Jesucrist.

Es necessari que els homes contemplen les virtuts divines perqué
aquesta ¢s la causa que els explica: foren creats amb aquesta finalitat,
per aixo han de dedicar la vida a recordar, entendre i estimar Déu. Amb
aquest proposit, Jesucrist esdevé 1’eina clau del procés epistemologic i un
argument fonamental per a afirmar la superioritat de la religi6 cristiana.
Pero en la contemplacio Jesucrist no només mostra les dignitats, sind que
també explicita la relacié que hi mantenen. Fixem-nos en aquest passatge
del Romang d’Evast e Blaquerna en qué I’encarnacioé és I’argument per a
demostrar la igualtat de les dignitats en Déu:

En perill fo Blaquerna, qui cuyda considerar que la seynoria
de son amat fos major que la misericordia e la humilitat, per co cor
sa senyoria es en tots los homens qui son e sa humilitat ni miseri-
cordia no enluminen de la fe catolicha los infeels. Mas ’amat de
Blaquerna desperta son remembrament, al qual feu membrar que la
misericordia feu humiliar lo Fill de Deu a encarnar, murir en la creu
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en quant era home, per ¢o que sa senyoria fos revelada, preycada
per tot lo mon per aquells a qui Deus s’umilia en lo sant sacrifici
¢ a qui Deus ha fets tants d’onraments, e que sa misericordia los
espera a fer satisfacio de tants e tan greus falliments mortals, e a
Deu e a les gents desagradables. (Llull, 2009, p. 532)

Blaquerna dubta de nou perqué considera una de les virtuts divines, la
senyoria, superior a la resta, ja que aquesta es manifesta en tots els homes,
premiant-los o castigant-los, dominant-los amb independéncia de la seua
religi6. Tanmateix, la humilitat i la misericordia no semblen ser tan uni-
versals, atés que Déu no es manifesta a tots els homes perqué se salven de
I’error a que s’avesen. Aquesta ¢és la qiiestio que fa dubtar el fill d’Evast.
Pero el record de Jesucrist és, precisament, el que serveix per a combatre
I’error de Blaquerna, perqué mostra la igualtat de la misericordia amb la
senyoria: I’encarnacid i la passio de Jesucrist tenen lloc justament «per
¢o que sa senyoria fos revelada, preycada per tot lo mon per aquells a qui
Deus s’umilia [...] e qui sa misericordia los espera a fer satisfacié de tants
e tan greus falliments mortals» (LIull, 2009, p. 532).

Els dubtes han assaltat Blaquerna ja en dues ocasions i han fet perillar
els pressuposits cristians que son fonamentals per a Llull: a I’4Art de con-
templacio I’hem trobat dubtant de 1’existéncia de 1’encarnacio i, en aquest
cas, ha posat en qiiestio la igualtat de les dignitats en Déu. Pero la confusio
s’ha resolt sempre favorablement i Blaquerna no ha arribat a caure en 1’error
perqué sempre rep I’ajuda de Déu que I’il-lumina i, amb els arguments
que li exposa, en restitueix la fe. El suport de I’amat es fa present també
per a ’amic del LAA4 quan defalleix en el cami contemplatiu. Perque tot
i que els bons amadors son una minoria i sovint son temptats pels dubtes i
el pecat, Déu fa mostra de la seua paciéncia i la seua misericordia i es
llanga sempre al seus socors. Per aixo I’amic no entén per qué 1’amat no
usa el seu poder per a fer llum en I’enteniment dels infidels, que encara
ara ignoren |’encarnacio:

—Amat, qui en 1 nom est nomenat hom e Déu! En aquel nom,
Jesucrist, te vol ma volentat ¢ home e Déu. E si tu, amat, has tant
honrat ton amich sens sos merits en nomenar e voler ton nom, per
que no honres tants homens innorables qui cientalment no sén
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estats tan colpables al ten nom, Jesucrist, con ¢és stat lo teu amich?
(LAA 312)

Llull considera que la ignorancia dels infidels es deu a la seua incons-
ciéncia. Com mostra a través de distints passatges al LC, els infidels no
arriben al coneixement ple de la veritat a causa de la mala disposicio de
la seua poteéncia racional: «Cor en so que en la ostia no poden ymaginar
carn ni sanc segons los .v. seyns corporals, per ays6, Seyner, esdevenen
descresens que fer-se pusca; mas d’aquest engan, Seyner, s’aydarien si els
anaven per la via de la potencia racional» (LC 42, 14).* En molts llocs
Llull afirma ser conscient del pes de la tradicio heretada, de I’ensenyament
rebut des de petit, que dificulta que els infidels accedisquen al cristianisme
perque, d’entrada, la seua voluntat desama aquest misteri. Un cristia, pero,
no té aquesta excusa, ja que la fe I’ha rebuda des del naixement. Per aixo
el greuge dels infidels, que no creuen en 1I’encarnacio, és menor que el dels
cristians, entre ells I’amic, que ho tenen tot bonament predisposat per a
estimar Jesucrist, pero sovint desordenen la jerarquia de les poténcies i es
desvien de la primera intenci6.

Es en aquesta linia que s’entén la incomprensié que mostra 1’amic per-
que I’amat no honore els infidels i si que ajude els pecadors cristians. Potser
la resposta a la problematica ens la facilita aquest passatge del capitol 338
del LC, que versa sobre com contemplar 1’ajuda que Déu fa a la humanitat:

Divinal Senyor! Com la H [memoria, enteniment i voluntat]
tempta la F [significacié d’afirmacié d’encarnacid] e la G [signifi-
caci6 de negaci6 d’encarnacio] segons qual pora mills membrar e
entendre que per los sants de gloria sia mills ajudada a pregar ¢ a

45.No descobrim res si afirmem que Llull es mostra innovador en la manera de plantejar
la comunicaci6 amb la resta de religions; no debades ha fet fortuna la consideracié del beat
com a pare del dialeg interreligios. L’apologética cristiana tradicional té un caracter defen-
siu i sovint afirma que les creences erronies dels infidels sobre el cristianisme responen a
la voluntat d’aquests per ridiculitzar la religio cristiana —pensem, per exemple, en el De
rationibus fidei de I’ Aquinat. Pero el pensament interconfessional de Llull s’aparta d’aquests
pressuposits en considerar que 1’error en la interpretacié dels musulmans de la doctrina cris-
tiana no es deu a la voluntat de difamacio, sin6 a la diferéncia hermenéutica i gnoseologica
(Fidora, 2013, pp. 45-50).
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clamar merce al Rey de gloria, adoncs la F se fa a avant e demos-
tra ab la D [afirmacid de I’encarnacid] que vostra humana natura
¢ nostra dona Sancta Maria e los apostols e molts sents e martirs ¢
confessors e religiosos ha en gloria qui tots ajuden a pregar per
nosaltres peccadors. On, com la H ha vista la demostracié de la F,
enaprés se gira a la G la qual no li pot tanta dajuda significar ab la
E [negaci6 de I’encarnacio] com la F fa ab la D. On, com asso sia
enaxi e com lo noble vasall vertués es pus ajudat de sa noblea e
vertuts denant son senyor a contar e a dir ses paraules que no es lo
vassall neci culpable de poca valor per ses viltats e per ses nescietats,
per asso la H ha conexensa que molt més sens tota comparacio es
ajudada a fer bé e a esquivar mal per la F que perla G. (LC 338, 24)

L’encarnacio ¢és la major demostracié de I’ajuda divina a la humanitat.
Perque les significacions d’afirmacio de I’encarnacio porten a la mediacid
dels sants: qui creu en I’encarnacié rep més ajuda, perque pot pregar a la
Verge, als sants, i a tota la cort celestial, que intercedeix pel bon vassall
davant el Senyor, seguint la semblanga feudal amb qué es clou el para-
graf. En canvi, quan les poténcies reben la significacio de la negacio de
I’encarnacio, s’elimina aquesta via d’auxili. Aixi doncs, els cristians que
creuen en I’encarnacié reben una major ajuda divina que els infidels, com
a conseqiiencia del funcionament del métode contemplatiu.

Pero de la mateixa manera que 1’ajuda divina és major per als cristians
pecadors, també és major la justicia divina que recau sobre ells. Perqué al
darrere del comportament dels infidels hi ha la ignorancia de la vertadera
religié —a causa de la mala disposicié de poténcia racional, com ha ex-
posat Llull al LC—, pero els cristians si que son conscients de la veritat
que posseeixen 1 tot i aixi desordenen les intencions i pequen. Per aixo la
justicia de I’amat ha d’actuar sobre ells:

Plorava e havia tristicia I’amich con vehia a los infeels inno-
rantment perdre son amat. E alegrava’s en la justigia de son amat,
qui turmentava aquells qui-l conexien e li eren desobedients. E per
aco fo-li feta qiiestio qual era major, o sa tristicia o sa alegranca;
ni si havia major benananga con vehia honrar son amat, o major
malenanga con lo vehia deshonrar (LAA4 256).
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Contra els errors dels infidels, en canvi, ha d’haver el compromis mis-
sioner dels cristians, que s’han d’esforcar per convertir-los. Ja sabem que
al capdavant de tot el sistema lul-lia hi ha sempre la funci6 apologética i
missional a la qual consagrara la vida.

Malalt fo 1’amich e féu testament ab consell de son amat.
Colpes e torts lexa a penediment, peniténcia; e delits temporals
lexa a menyspreament. A sos hulls lexa plors e a son cor suspirs
e amors. E a son enteniment lexa les faycons de son amat, ¢ a
son remembrament la passié que sostench per s-amor son amat.
E a son negogi lexa I’endrecament dels infeels, qui innorant van
a perdiment. (LAA4 328)

El versicle subratlla de nou que la causa de la perdicio dels infidels
¢s la seua ignorancia. La lirica del versicle amaga tots els objectius que
I’amic ha d’acomplir al servei de Déu: la peniténcia i els turments que ha
de patir per ’amat, la contemplacié de les virtuts divines i la passio, i la
missio apologética que ha d’aconseguir convertir els infidels. Tots aquests
fragments ens permeten concloure que la critica de Llull potser s’adrega
meés als cristians que no aconsegueixen convéncer els jueus i els musulmans
que no als mateixos jueus i musulmans que per desconeixement ignoren la
veritable fe. De fet, Llull arriba a acusar de pecat mortal els cristians que
no aconsegueixen que els infidels arriben al coneixement de la veritat i a
la salvacio (Gaya, 2002c, p. 13). En alguns casos fins i tot exalta algunes
virtuts dels musulmans, com en aquest verset:

Blasmava 1’amich los cristians con no meten lo nom de son
amat, Jesucrist, primerament en lurs letres, per ¢o que li faesen la
honor que-ls sserrayns fan a Mafumet, qui fo home galiador, al qual
fan honor con lo nomenen primerament en lurs letres. (L4A4 148)

Es cert que el nom de Jesucrist no enceta els escrits cristians, tot i
que qualsevol activitat humana s’ha de fer en nom de Déu i atenent a la
primera intencio. Els musulmans inicien les seues cartes amb la basmala
«En el nom de Déu, el Clement i Misericordiosy (Bismil-lahi rahmani
rahimi), pero en aquesta formula tampoc no apareix el nom de Mahoma.
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Potser Llull ha confés aquesta formula amb la xahada o professio de fe,
el cinqué pilar dels cinc que regulen I’islam, que es refereix a la repeticio
de la féormula «No hi ha cap divinitat tret de Déu, i Mahoma és el seu
profeta». Siga com siga, el que el beat vol remarcar ¢és la necessitat de
tenir en compte la primacia de Jesucrist, la importancia del seu nom, per
aixo afirma a I’Arbor scientiae que Crist és el millor nom i qui I’anomena
parla de totes les coses: «Quaestio: Quale nomen est maius? Solutio: Qui
Christum nominat de omnibus rebus loquitur» (LIull, 2000, p. 887).

Finalment, en aquesta analisi de la significacio cal abordar un element
indissociable a la figura de Jesucrist: la creu, simbol per excel-léncia de
la religi6 cristiana. Des del relat biblic de la crucifixio, tota la produccio
cultural —tant la pictorica, com la literaria, etc.—, fa de la creu I’element
en que el dolor i el sacrifici son més recognoscibles. Des d’antic, la creu
posseeix un fort valor simbolic en moltissimes tradicions; en el cristianis-
me, aquest significat simbolic o metafisic va acompanyat del seu significat
historic i es constitueix com a emblema del missatge religios. La creu és
el simbol de la vida perque és simbol del sacrifici: representa la victoria
de Crist sobre el pecat, és el lloc on Jests veng la mort i, per tant, mostra
i possibilita la restitucié de I’ordre del mén. Amb la imatge de la creu la
religi6 cristiana condensa la historia de la salvacio i la passio, la preséncia
del Messies i el seu suplici. Molts sén els cantics que se li han conferit,
d’entre els quals voldriem destacar aquests versos del Laudismus de Sancta
Cruce de sant Bonaventura (Gourmont, 1892, pp. 260-261):

Recordare sanctae Crucis
Qui perfectam vitam ducis
Delectare jugiter.

Sanctae Crucis recordare
Et in ipsa meditare
Insatiabiliter. [...]

Crux est navis, crux est portus,
Crux deliciarum hortus

In quo florent omnia:
Crux est fortis armatura
Et protectio secura
Conterens daemonia.

Ja hem explicat que recordar I’encarnacio i el sofriment de Crist és
un dels mecanismes que possibiliten la contemplacid. Si fem un pas més



215

en el joc de la representacid i la significacid, la visi6 de la creu és el que
activa el record de la passid. La creu és el mitja i és el fi, és I’esperanga i
el recer. Cal observar-la i descodificar-ne el significat, perque és 1’emble-
ma d’un missatge religios clar: no debades presenta una gran complexitat
semiotica.*® En la iconografia cristiana es representa sovint com un arbre,
atenent a diverses llegendes que feren fortuna en el mon medieval, segons
les quals la fusta de qué esta feta estava presa de I’arbre de la vida del
paradis (Eliade, 1974, p. 68).” El simbol de I’arbre de la vida referit a la
creu i a Crist recorre, per exemple, tota la teologia de sant Bonaventura,
que culmina en la seua obra mistica Lignum vitae, fonamentada en la passio
i la imitacié de Crist. Tenint en compte aquestes consideracions s’entén
que la creu se situe al centre mistic del cosmos, com a eix del moén, com
a escala o pont que possibilita accedir del mén terrestre amb 1’espiritual.
Alhora, la creu també representa la conjunci6 de contraris i per aixo es
transforma en instrument de martiri (Cirlot, 1992, pp. 153-155).

Si parlem de I’espiritualitat cristocéntrica lul-liana, la creu pren una
importancia remarcable des de 1’inici: el motor de la conversio és justa-
ment la visié de Jesucrist crucificat. I des de les primeres obres n’apareix
la interpretacid simbolica. De fet, al capitol 60 del LC, «Com luma lynatge
fo recreat per la sancta passio de Jesu Christ», la creu s’esmenta com a
mecanisme de contemplacio per a I’amador que ha perdut les virtuts que
li permeten contemplar Déu:

Si es nul hom, Seyner, qui aja perduda amor e paciencia e
leyaltat e devocio e esperansa e humilitat e continencia e dretura
e misericordia e veritat, vasa-se'n, Seyner, denant la crou e con-
tenple en ela, cor totes estes vertutz e mes encara trobara en ela.

46. Per a una visio sintética dels diferents significats de la creu en el cristianisme, veg.
Chevalier i Gheerbrant (1982, pp. 319-323).

47. Tanmateix, hi ha una altra llegenda medieval de la creu segons la qual «elle aurait été
faite du bois de I’“Arbre de la Science”, de sorte que celui-ci, aprés avoir été I’ instrument de
la “chute”, serait devenu ainsi celui de la “rédemption”. On voit s’exprimer ici la connexion
de ces deux idées de “chute” et de “rédemption”, qui sont en quelque sorte inverses 'une de
I’autre, et il y a 1a comme une allusion au rétablissement de 1’ordre primordial» (Guénon
1957, pp. 94-95). Per a aprofundir en el tema, encara ara son fonamentals els estudis detallats
de Wiinsche (1905) i Bauerreiss (1938).
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Si aquels, Seyner, qui no guarden en la crou ni remenbren ni
aperseben so que la crou significa no saben que s’es mal ni dolor
ni trebayl, no es, Seyner, nula maravela; ni si aquels qui an perdu-
des vertutz no les serquen en la crou, no es, Seyner, maravela si no
les troben, car no les serquen la on son. (LC 62, 26-27)

La creu és una font que vessa les virtuts per a qui sap veure-les, perqué
en mirar-la, I’home ha de saber llegir la significacio de les dignitats divines
que conté. En paral-lel a la doctrina de sant Bonaventura de I’ascensio6 de
I’anima a Déu, en Llull la figura de la creu tamb¢ té un triple motiu en
I’ascensio: dota el procés d’un caracter eminentment cristologic, insereix
el tema de la imitatio Christi en la vida virtuosa i funciona com a recurs
metodologic (Gaya, 1994, p. 34). Al LC hi ha tot un seguit de capitols de-
dicats a la societat humana (110-123), en els quals s’entrelluca I’apologia
de I’espiritualitat cristocéntrica que venim exposant al llarg de 1’apartat.
En aquestes pagines Llull descriu la visio del que fan els diversos oficis i
sempre conclou els capitols establint semblances amb la passio de Crist.
L’austeritat i la pobresa que representa Jesucrist ha de ser I’exemple per a
tota la humanitat, i al llarg d’aquests capitols Llull detalla com s’hi hauria
d’adaptar cada ofici. Aixi, per aquest gruix de pagines veiem passar els
joglars o els cavallers, pero també els llauradors o els pintors. Especialment
interessant es presenta el tractament que el mallorqui fa d’aquests darrers,
perque hi trobem una critica fefaent al tractament pictoric de la creu. Els
pintors han de tenir en compte el que representa la creu, el que significa:
si volen que la representacio s’adiga tant com siga possible amb la creu en
que Crist mori, han d’emprar els materials que ho possibiliten, aixo és, les
llagrimes i la sang, com els que Jesus vessa en la creu. Tota la representacio
de la realitat social ha de tenir present com a model la vida de Crist, de
manera que les taules, els llits, els vestits, etc., que els pintors representen
en els seus quadres han de buidar-se dels ornaments materials innecessaris,
perque el que importa €s el significat que hi contenen, el que representen.
Aixi s’explica que per sobre de totes les figures que poden pintar hi haja
la creu, que permet una doble representacio:

Vertader Seynor glorios, ple de dousa misericordia e pietat! La
pus bela e la pus nobla pintura que eu anc vesés, Seyner, per nul
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temps m’es senblant que sia, Seyner, la figura e la ymaje que veg
penjar en la crou; on beneseta sia, Seyner, la ymaje que tan bela se
demostra, e beneset sia, Seyner, lo pintor qui aquela pinta, cor per
la pintura de la ymaje qui penja en la crou es significat al humanal
lynatje que tot lo mon es ordonat e enbelit per la significatiéo qui
es representada en la crou.

Con la ymaje de la creu sia, Seyner, tan nobla pintura e tan bona,
con pot eser, Seyner, que-ls pintors pinten ni deboxen ni entalen
nula altra pintura sin6 crous? Ni en les obres que fan, per que fan
neguna altra figura sind figura de crou?

Totes quantes pintures son, Seyner, en est mon, levada figura
de la crou, totes son, Seyner, pus beles defora que dedintre; mas de
la figura de la crou, Seyner, no es enaxi, cor pus bela es dintre que
defora, cor si defora es bela, Seyner, per so com demostra plors e
lagremes e sanc e angoxosa mort, dintre demostra, Seyner, amor
e misericordia e pietat e gloria e benedicci6 eternal.

Oh vos, Seyner Deus, savi sobre totes savieses, en lo qual
esta tot nostre be e tota nostra salut e tota nostra benahuyransa!
No veg, Seyner, neguna pintura enfora sela de la crou qui fassa so
que significa, cor no an poder de fer so que signifiquen, tant son
mesquines causes e paubres en poder e en saviesa e en bonesa; mas
la benahuyrada figura, Seyner, de la crou, aquela fa, Seyner, tot so
que significa, cor aquel qui es significat e remenbrat per la figura de
la crou es acabat en poder e en saviesa e en bonesa. (LC 120, 25-28)

La representacid pictorica de la crucifixié mostra la restauracié de
I’ordre del mén que s havia perdut a causa del pecat original. Pero no no-
més aixo: el mon s’embelleix pel que representa la creu. Seguint aquests
preceptes, la creu hauria de ser la imatge més representada, la tria per
excel-léncia de qualsevol pintor. Pero Llull encara exposa un argument més:
si totes les figures son belles en la seua imatge, la creu ho és doblement
perqueé significa doblement. En el seu interior significa les dignitats i en la
seua forma externa significa la passi6 de Jesucrist. Per aixo és alhora un
instrument que permet la contemplacioé de les virtuts divines i I’exemple
perfecte que tothom ha de seguir per a regir la seua vida al servei de la
primera intencio. Es, doncs, la imatge de qué es pot traure més profit i
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I’tinica que permet fer el que significa, en tant que és la imatge i la figura
que demostra les dignitats divines i les virtuts de Jesucrist en sacrificar-
se per la humanitat. La imatge de la creu és una icona que causa el que
significa (efficit quod figurat/significat), és un «signe performatiu», una
imatge pictorica que fa el que significa, no només que permet fer-ho. I, a
més, segons Llull és 1’unica imatge que ho fa; si bé és cert que en I’ambit
lingiiistic trobem uns altres signes performatius importantissims en aquest
ambit: els sagraments.*®

Seguint amb la identificaci6 arboria que hem exposat més amunt, la
creu és I’arbre replet dels fruits divins que son les dignitats:

Enaxi, Seyner, con arbre qui es carregat e ple de bels fruytz e
de bons, enaxi, Seyner, con lo vostre beneset cors penja en la crou
per recrear home, fo tota la crou carregada de fruytz moltz bels e
moltz nobles, cor tota fo plena e carregada, Seyner, d’amor e de
misericordia e de pietat e de justicia e de gracia e de humilitat e
de paciencia. (LC 60, 21)

L’amic, el contemplador, ha de saber reconéixer i collir les virtuts que la
creu li ofereix. Aquesta assimilacio de la creu amb I’arbre de la vida també
la trobem en el Laudismus de Sancta Cruce de sant Bonaventura: «Crux
est arbor decorata, / Christi sanguine sacrata / Cunctis plena fructibus...»
(Gourmont, 1892, p. 261). Llull encara desenvolupara més la relacié i en
fara aparéixer les branques amb diverses finalitats:

Feria I’amat lo cor de son amich ab vergues d’amor, per ¢o
que li feés amar ’arbre d’on ’amat culli les vergues ab que fér
sos amadors; en lo qual arbre soferi mort e langors e desonors per
restaurar a amor los amadors que perduts havia. (L44 210)

48. Sobre el caracter performatiu de les formules sacramentals és necessari fer referéncia
al magnific treball de Rosier-Catach, 2004, que recull, tradueix i analitza textos teologics
medievals existents sobre el tema, des dels escrits de Bérenger de Tours fins als de Duns Escot.
L’autora analitza els textos en la complexitat de la seua disposicid teorica, tenint en compte
una doble perspectiva epistemologica i filosofica, i el llibre perfila amb gran detall una historia
medieval del performatiu, com a episodi essencial de la historia de la lingiiistica i la semio-
logia. Per a una analisi molt més breu pero igualment esclaridora, veg. Rosier-Catach (2006).
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El versicle s’entén plenament en la consideraci6 tradicional de la creu
formada de I’arbre de la vida: les branques amb qué I’amat dona ésser
als amadors son ara I’utensili amb qué enamora I’amic, amb qué fereix
d’amor el seu cor, seguint el topic literari del vulnus amoris. Alhora, les
branques també representen, metonimicament, la creu en que Jesucrist fou
crucificat per recuperar els amadors caiguts en el pecat. Amb tot, aquesta
interpretacié simbolica fa de la creu un vestigi de la passio de Crist que
ha de propiciar, en darrer terme, la imitatio Christi.

SiJesucrist és un dels cabdells amb que Llull teixeix el metode contem-
platiu al llarg de les pagines del LC, la creu és justament un dels fils que
en sorgeix. Perque la visio sensual de la creu possibilita la contemplacio
i el seguiment de la primera intencio:

Con lome religiés guarda, Sényer, en la creu la vostra figura, qui
demostra les vostres nafres els vostres treballs e la greu mort que
sostengués, adoncs es sensible sensualment; e con per la sensualitat
sensual comensa a remembrar la vostra passio e la vostra mort,
adoncs sent intellectualment; e con comensa a plorar e a suspirar e
aamar e aver contriccio e devocio, adoncs es lo sentiment compost
corporalment e intellectualment.

Con lo cors del home sent, Sényer, escalfament e frevor e plor,
e la anima sent amor e voler e membrament e cogitament e devocio,
adoncs daquestes dues sensualitats es feta en home una sensualitat
composta de les coses corporals e de les espirituals. (LC 147, 5-6)

Ja sabem que I’home accedeix al coneixement de la realitat a partir
de les figures que se li presenten a través de la percepcid sensitiva, en les
quals percep les propietats i les qualitats que ha d’entendre com a referides
a I’objecte real. Es en la intel-lectualitat on 1’home troba I’explicacié de
les propietats i les qualitats —en tant que defineixen 1’objecte percebut—
i on es confirma I’existéncia d’altres realitats que no s’ofereixen a la per-
cepcio dels seus sentits, pero a les quals cap referir propietats i qualitats
semblants a les conegudes. El coneixement de les propietats i qualitats que
defineixen la realitat duran a comprendre la fe, que és el sentit ultim de la
contemplacio (Gaya, 1995, p. 498). Aixi doncs, I’esguardament de la creu
proporciona una imatge sensual, la figura, que rapidament empenta la
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memoria a recordar el sofriment de Jesucrist. La percepci6 visual de I’objec-
te material, la creu, va acompanyada de la percepcio del concepte espiritual
corresponent, la passid, que es representa a les poténcies superiors i les
activa. Perque si la creu té una intenci6 és la demostracio de la passio, i €s
aixo el que copsa la visi6 intel-lectual: «Vos, Seyner, avetz lexat 1’esclau
de la vostra passio en les crous escampades per lo mon per so que, con
veurem ab los huls corporals la vostra ymaje, que vejam ab los huls de la
anima la vostra passio» (LC 123, 10).

En conseqii¢ncia, tant el cos com ’anima de I’home s’han donat
completament a la contemplacio de Jesucrist a partir de la creu, el mitja
que n’ha possibilitat la significacié. En la continuacié del capitol Llull
aprofundeix en la manera en que es pot contemplar Jesucrist a partir dels
sentits sensuals:

Obeyt Seynor per totes creatures, honrat en totz honramens!
Vos, Seyner, avetz lexada la vostra figura en la crou per tal que-1
vostre poble la pusca sentir ab vista corporal. E avetz volgut
que-l vostre cors vejam e manejem e sintam sobre 1’autar corpo-
ralment adoncs con la ostia e-1 vi esdevenen en vera carn e en vera
sanc per vertut de paraules.

On con la nostra sensualitat corporal no pusca bastar a sentir
lo vostre cors glorids qui es en los cels, per ayso avetz volgut que
la nostra sensualitat entallectual bast a sentir entallectualment lo
vostre cors glorids, lo qual sentim per fe e per entallectuitat sejus
en la terra.

Con lo prevere te, Seyner, lo vostre cors glorids sobre 1’autar,
la sua sensualitat corporal no-l sent, cor los .v. seyns corporals
no son dignes d’el a sentir per so cor lo vostre cors es glorificat
e-1 cors del prevere no es. Mas so per que-l prevere sent lo vostre
cors, es, Seyner, per rad dels .v. seyns sperituals; cor la cogitacio
cogita la ostia eser vostre cors, ¢ I’apersebiment o enten per fe, ¢ la
consiencia o consela, e la subtilea o demostra per obra miraculosa,
e la coratgia o vol saber e amar e creure e entendre. (LC 147, 7-9)

Déu ha sabut servir-se de dos elements corporals, tangibles, per a
manifestar-se, a fi que I’home hi puga accedir amb els sentits corporals:



221

la creuiel paiel vi consagrats. Veure i sentir corporalment soén el primer
pas per a sentir espiritualment el cos divi, en un procés que demana la
intel-lectualitat perd també pressuposa la fe; particularment perqué hem
de tenir en compte que per a Llull la integritat de la fe depén de la seua
comprensio. I perque la fe s’imposa com a absolutament necessaria en
alguns casos: després de la consagracid eucaristica els sentits continuen
percebent el pa i el vi pero és la fe qui exigeix que hi veiem la preséncia
del cos i de la sang de Jesucrist.*

Sén els sentits intel-lectuals —cogitacio, apercebiment, consciéncia,
subtilesa i coratgia— els que permeten al prevere accedir a la natura espi-
ritual de Jesucrist. Aixi, de I’exterioritat dels sentits sensuals que veuen la
creu i I’hostia passem a la interioritat dels sentits espirituals que activen
I’anima a creure, entendre 1 estimar la natura humana de Jesucrist. Encara
més endavant Llull retorna sobre el desenvolupament del métode a partir
dels significats que aporta la creu:

Jhesu Christ Sényer! Sensualment sentim e entellectualment
entenem que los crestians, la figura que fan vostra en la crou, que
ells no senten vostra humanitat en aquella figura; mas per la figura
sensual que veen, entenen la vostra gloriosa humanitat, la qual
humanitat entenen que no es la figura sentida en la crou pintada o
entallada de coses inanimades.

Glorios Senyor! Los crestians sensualment fan reverencia a
la crou qui representa a la entellectual natura la vostra gloriosa

49. Aquesta qiestio va ser I’objecte d’un debat teologic al segle xi, la controvérsia euca-
ristica entre Bérenger de Tours i Lanfranc de Pavia o de Bec. Segons Rosier-Catach (2004) el
primer corrent inclou els defensors del «pacte-causalitat» (causalité-pacte) i el segon corrent
defensa la «causalitat fisica» (causalité physique). Els de la «causalité-pacte» parteixen de sant
Agusti i destaquen el paper de la intenci6 en I’eficacia sacramental, en el valor convencional
del ritu i del pacte: les formules rituals son efectives perque hi creiem (non quia dicitur, sed
quia creditor) i perqué s’imposen. Els defensors de la «causalitat fisica», influenciats per
Aristotil, se centren més en les propietats intrinseques dels signes: el poder del sagrament
prové de les mateixes paraules, i de la seua associaci6 en I’acte de pronunciacié. El debat ens
interessa perque és precisament una reflexio sobre la consisténcia ontologica del sensible i la
fiabilitat de les estructures mentals i corporals humanes des d’un punt de vista epistemologic.
Per a una analisi sintética pero esclaridora de la qiiestio, veg. Turpin (2011), i per a un estudi
exhaustiu i historic de la querella, veg. Montclos (1971).
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humanitat com fo treballada e turmentada e aontada e mortifica-
da per salvar nosaltres peccadors: on, la reverencia que hom fa
sensualment, Senyer, a la crou, se fa per la representacio que la
crou fa a la entellectuitat; car en aitant es digna la crou que hom
li fassa sensualment reverencia, com ella ab sa sensualitat dona
a hom memoria de la vostra greu passio e mort. (LC 255, 28-29)

Per entendre el fragment hem de tenir en compte la polisémia inherent
al terme figura. De les sis accepcions que presenta el terme segons el Nou
Glossari General Lul-lia, la primera resa que és la «forma que presenta un
cos als ulls de ’home», mentre que la tercera el defineix com a «pintura o
escultura». La creu que veuen els cristians del passatge és aquesta darrera
accepci6 del terme figura, una escultura o pintura que representa la creu
en que mori Jesucrist, aixi com la passio mateixa. Els sentits sensuals no
senten la humanitat de Jesucrist en la figura de la creu perqué no el veuen
a ell, sin6 a la «creu pintada o entallada de coses inanimades» que el
representa. Ara bé, la visié d’aquesta figura sensual activa I’enteniment a
entendre la humanitat de Déu, perque la creu representa a la natura intel-
lectual dels homes (a 1’anima) la passi6 de Jesucrist. Es el coneixement
de la representacié de la humanitat de Déu, el que provoca el record de la
passio i, en conseqiiéncia, I’home actua seguint la primera intencio. Aixi,
els cristians reverencien la creu sensualment a causa de la representacio
intel-lectual que aquesta ofereix a I’anima i que els du primer a entendre i
després a recordar la passid. Conscient del perill que pot suposar venerar
la figura pel que és i no pel que representa, Llull s’afanya a explicitar que
en la glorificacid de la creu dels cristians no cap el pecat d’idolatria, per-
que son conscients que la creu no és Déu, sind que la veneren sabent que
representa la humanitat i deitat unides en Jesucrist:

Vertader Senyor! Enaxi com los jueus els sarrains sagenollen
e leven lurs mans e lurs ulls als cels per fer honor a la vostra deitat,
enaxi los crestians fan reverencia e honor a la crou per honrar vostra
humanitat e deitat; e enaxi com los jueus els sarrains fan reverencia
al cel qui es cosa sensual e no an consciencia quei pequen pus que
saben que lo cel no es deu, enaxi los crestians no an consciencia
que fassen peccat en fer honor a la crou pus que no creen que la
crou sia deu. (LC 255, 30)
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Al Blaquerna trobem un altre passatge que ajuda a entendre la posi-
ci6 de Llull enfront de la polémica de 1’adoracio de les imatges. El cardenal
de «Adoramus te» se’n va a la muntanya amb un ermita per a contemplar de
quina manera han d’adorar Déu i, en el cami, troba una església en que
un pelegri destrossa un crucifix «entallat e enbutit molt noblement». En
ser preguntat pel cardenal, el pelegri justifica d’aquesta manera la seua
actuacio (Llull, 2009, p. 376):

Senyer —dix lo pelegri—, custuma era ¢a anrera que les gents
qui adoraven ydoles e, en aquest temps en que som, son moltes
gents qui adoren les ydoles; e los sserrayns e los jueus reprenen
nosaltres chrestians con adoram les ymages. Cor ymage entayllada
e enbotida es pus prop en figura a ydola que ymage plana, a signifi-
car que les ymages planes son pus cuvinables que les enbutides, ¢
presa en custuma con destroescha totes les ymages entallades qui
son sobre ’altar semblans a ydoles.

Segons el pelegri s’han de venerar les imatges de la creu quan son pin-
tades, planes, bidimensionals, i no les escultures, que presenten un perill
major d’idolatria atés que s’assemblen massa a 1’idol.

Reprenem el fil sobre els passatges del LC que venim de comentar. La
teoria que hem exposat mostra que el terme figura en el sistema lul-lia pot
aplicar-se a diversos ambits. En I’ambit ontologic, I’ts que fa del terme per
descriure Crist indica la manera en qué 1’encarnaci6 ofereix 1’oportunitat
als sentits corporals de complir la seua aspiracié cap a Déu, aixi com els
mateixos mitjans pels quals Déu pot participar en la creacié d’una manera
que poden copsar les facultats perceptives humanes (Hughes, 2005, p. 13).
Aix0 entronca, doncs, amb la dimensié epistemologica de les figures. I, en
darrer terme, les figures —i, per tant, la significacié—, comporten també
una dimensié moral, perqué representant exemples de conducta ajuden a
activar les poténcies cap al seu seguiment. Per aixdo més important encara
que ’esguard de la representaci6 de la figura de la creu és el seguiment
dels bons amadors de Déu. Perque els homes, tant els religiosos com els
laics, que abandonen els estimuls del mon material i es dediquen a seguir
la primera intencid, esdevenen ells mateixos senyals de Jesucrist:
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Glorids rey de gloria! Aquel qui vol atrobar ni veser ’esclau
vostre, gartse, Seyner, que no s’acompayn ni s’asolas ab los homens
erguloses, vanaglorioses, amables les vanitatz d’aquest mon, cor en
aytals homens no es vist 1’esclau de les vostres carreres. Doncs qui-l
vostre esclau volra veser ni atrobar, Seyner, vaja-se-n als homens
religioses e als homens qui son enemics de les vanitatz d’aquest
mon, cor en aquels son los seynals per los quals hom pot veser les
carreres que vos tengés en est mon. (LC 123, 13)

De fet, tot i que segons venim exposant en la teoria estética lul-liana
la pintura més bella i el vestigi més bell que hi ha és la passi6 de Jesucrist,
encara és major la bellesa dels homes que recorden, entenen i estimen Déu
i en segueixen I’exemple en el seu recorregut vital:

O rey dels reys! O seynor dels seynors! O sent dels sens! Tot
lo pus bel seynal e la pus bela pintura e-1 pus bel esclau que hom
pusca veser en est mon es, Seyner, ’esclau de la vostra passio; cor
no es neguna flor ni negun ram ni neguna fula ni negun pom qui
tan bel veser fassa con la vostra figura de la crou. E tant es bel e
bo lo vostre esclau, Seyner, que totz aquels qui van per lo vostre
esclau son pus bels e melors a veser e amar e a honrar que negunes
altres causes qui sien en est mon.

Si-1 vostre esclau es, Seyner, bel a veser en la crou, molt pus
bel es a veser, Seyner, en los homens religioses e en los homens
amadors de veritat; cor pus prop es en natura e en senblansa la figura
e la senblansa del benahuyrat religios ab la vostra humanitat, que
no es la figura de la crou, cor la figura que nos vesem en la crou
es pintura en fust, mas lo benahuyrat religios es d’aquela carn e
d’aquela sanc d’on es la vostra humanitat gloriosa.

Sien la ymaje de la crou son beles a veser, Seyner, les pintures
de les vostres nafres e de les vostres lagremes e de la vostra nuedat
e de la vostra vil mort, quant mes serien, Seyner, pus beles causes
a veser nafres e plors e trebayls e dolors e mortz angoxoses en
corses d’omens religioses e de fembres religioses qui per lo vostre
esclau volgessen venir a vos, axi con vos anas d’aquest segle en
Pautre! (LC 123, 19-21)
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En aquests passatges encara hi ha un altre terme inherent a la teoria
semiotica medieval que Llull empra amb una certa freqiiéncia i convé
esclarir. Es tracta del mot esclau:

A Jesucrist Seyner, en lo qual es tota vertut e tota gloria e tota
noblesa! Beneset siatz vos, qui en la figura de la crou avetz lexat
a nosaltres lo vostre esclau e-1 vostre seynal, per tal que vejam
les amargors e e les langors e les dolors e la greu passio que vos,
Seyner, sostengés per nosaltres peccadors.

On, benesetes sien, Seyner, totes les crous, cor en totes se
significa e's representa so que vos per resembre 1’'umanal liyatje
sostengés e soferis; mas, per lo nostre peccat, pocs son los homens
qui en la crou sapien apersebre ni conexer la paubresa ni les ontes
ni les desonors ni les penes que vos soferis en est mon per amor
de nosaltres peccadors.

Qui ben garda, Seyner, en la crou ab los huls corporals e ab
los huls sperituals e contenpla en so que la crou significa, en la
crou pora veser, Seyner, la vostra gran misericordia e la vostra
gran humilitat e la vostra gran pietat e la gran amor que vos avetz
al vostre poble; cor la crou es, Seyner, mirayl en lo qual se poden
veser, remenbrant e cogitant, totes les vostres vertutz e les vostres
nobleses. (LC 123, 1-3)

Llull dedica aquest capitol del LC a explicar el paper simbolic que té
la creu en el procés contemplatiu, en el qual reapareixen tot un seguit de
termes relatius a la teoria semiotica que ens cal posar en relleu. Com es
defineix al Nou Glossari General Lul-lia, I’esclau és la «petjada; impressio
que el peu deixa en el lloc per on es passa», per tant, el terme es corres-
pon amb el vestigium llati definit per sant Agusti. En la mateixa linia, el
senyal és la «marca feta a un objecte, o cosa posada en algun indret per
fer-ne conéixer la propietat, la pertinenca a una entitat, a una orde». Jesus
ha imprés en la figura que és la creu el seu esclau, la seua empremta, de
manera que en resta el senyal que ens permet reconéixer-lo quan mirem
la creu i la llegim com cal, la qual cosa ha de comportar, d’una banda, la
contemplaci6 de les dignitats i, d’una altra, el conseglient seguiment de
I’exemple que representa, per aixo 1’us del terme esclau. Com els pastors
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marquen el seu bestiar, Jesucrist, que és el pastor de la humanitat, deixa el
seu senyal a la creu perqué qui la mire puga reconéixer-lo i contemplar-lo:

A Seyner ver Deus qui sotz esperansa e conort de totz nosaltres
qui en vos nos confiam e-ns conortam! Nos vesem, Seyner, que los
pastors, Seyner, seynen lur bestiar per tal que per aquel seynal lo
conegen; e vos, Seyner, con a humil e a piadds pastor que vos sotz,
al vostre poble volgés vos metex seynar en la sancta crou presiosa
per tal, Seyner, que tot lo vostre poble vos conegés en la crou tota
ora que us aja perdut. Mas, con pot eser, Seyner, que los pastors
conexen lur bestiar per lo seynal que-ls fan e a penes es negu de
nosaltres qui conegam vos per lo seynal que vos metex fesés en
vos? (LC 119, 22)

Ara bé, son molts els qui assumeixen el simbol de la creu, pero pocs
els qui la segueixen activament i n’acompleixen el seu sentit final, la
imitacié de la passio i el martiri. El contemplador del LC al final del
capitol que comentem exposa amb el seu exemple el model per a la resta
de contempladors:

Tant m’es, Seyner, dous e plasent a veser I’esclau de la vostra
passio que ja mon cor no sera sadolat d’amar ni mos huls de plorar
tro que tota la mia sanc aja escampada per amor de vos, ¢ tota la
humeditat de mon cors aja escampada e versada en suor e en plors e
en lagremes per donar lausor del meu seynor Jesucrist. (LC 123, 30)

Com en els altres exemples adduits, el terme emprat per Llull per a re-
marcar la manera en qué Jesucrist se significa en la creu és el mot «esclau»,
la qual cosa s’entén perfectament atenent el que postula Rubio (2015):
«esclauy (vestigium) remet al mon cinegétic, com el cagador segueix les
petjades o empremtes de la pega que persegueix, I’home ha de seguir la
petjada de Jests. Llull empra aquest terme relacionat amb la creu «perque
vol remarcar el caracter actiu derivat de la contemplaci6. Contemplar amb
els ulls espirituals la humanitat de Crist porta indefectiblement cap al seu
seguiment» (2015, p. 598). Es per aix0 que la critica s’adreca als que per-
den de vista I’acci6 a que els ha d’empényer la contemplacié de la creu.
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Pero Llull barreja la terminologia semiotica i en altres passatges utilitza el
mot «esclauy» no només per a referir-se al vestigium, sind tamb¢ al signum:

L’esclau de 1a vostra greu passid, Seyner, veg que hom porta
a les foces con hom va soterrar los mortz, mas qui veu, Seyner,
homens qui vasen a la mort per lo vostre esclau? On ayso es gran
maravela, que hom port la crou al mort per tal que I’ome mort ne
sia honrat e quax nul hom no honre la crou en so que vula segir lo
significat de la crou a sa mort. (LC 123, 24)%

El primer us del terme (signum) fa referéncia a la representacié fi-
gurativa de la creu, a la imatge fisica que els cristians posen a les seues
tombes quan se soterren. El segon Us (vestigium) és el propi del terme, que
ja haviem trobat en els passatges comentats, i que considera la creu un
indici per a I’accid, un impuls cap al seguiment de Crist. I aixo és el que
no fan els cristians, que prenen la creu com a imatge iconica pero no en
segueixen 1’exemple que representa. De sobres s’ha afirmat ja que no hi
ha prou amb contemplar la creu i, en ella, les dignitats divines, sind que a
més cal seguir I’exemple de Jesucrist, actuar com ell ho feu. En la mateixa
linia s’entén aquest versicle del LA4:

Demanaren al amich quyn senyal fahia son amat en son
ganphand. Respds que de home mort. Digueren-li per que fahia
aytal senyal. Respds: —Per ¢o cor fo ome mort crucificat; e per
¢o que aquells qui-s guaben que son sos amadors seguesquen son
sclau. (LAA4 97)°!

50. De fet, en la versio llatina del LC la terminologia semiotica és més precisa i ajuda
a aclarir el significat del text catala: «Ego video quod quando catholici sepeliunt cadavera
mortuorum, semper signum deferunt tue crucis. Sed quis videt subire mortem pro te catholi-
corum aliquem in hoc mundo sequentem tue vestigia passionis?». El subratllat és nostre en
els dos textos. Per a una explicacio més detallada de la imprecisio en la terminologia, veg.
les notes 16 1 28 de Rubio (2015), i sobre les diferéncies entre el text catala i llati del LC,
veg. Gaya (2011) i Llull (2015, pp. 37-55).

51. Fixem-nos en la versio llatina del text: «Interrogaverunt quidam amico, dicentes:
Quid signum gerit amatus tuus in vexillo suo? Respondit amicus: Signum hominis mor-
tui. Qui dixerunt: Quare gerit signum tale? Ait illis: Quia fuit homo mortuus, crucifixos, ut
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Els bons amadors, doncs, han de seguir la petjada de ’amat que hi ha
en I’estendard de I’amic, i aquest senyal és ’home mort, Jesucrist crucificat.
Aixi s’explica que seguir I’esclau, el vestigi, la petjada, significa recorrer
el mateix cami: morir de la mateixa manera que ho feu Jesucrist. En una
altra metafora s’explica acd mateix d’una manera més lirica: «Vesti’s I’amat
del drap on era vestit son amich, per ¢co que fos son company¢ en gloria
eternalment. E per aco 1’amich desira tots jorns vermells vestiments, per
¢o que-l drap sia mills semblant als vestiments de son amat» (LAA4 254).
Déu es feu home (s’abilla amb el «drap on era vestit son amichy, o «venc
morir en la gonella de son amicy, al versicle 30) per a salvar la humanitat,
i ara ’home ha de saber vestir-se amb 1’habit de Jesucrist (ha de desitjar
«vermells vestiments»), ha de seguir els seus passos i dur una vida de
peniténcia i sacrifici, fins a acabar donant la vida per Déu.

La imatge que es dibuixa al versicle 97 recorda les miniatures VI i
VII del Breviculum, en qué les llances i els escuts que porten Llull i el
seu exercit per destruir la torre de la falsedat i la ignorancia son plens de
significacions i senyals de ’amat. En aquestes escenes es representa el
debat averroista, a imatge del parisenc, en el qual dos exércits tracten de
rescatar la veritat, que esta empresonada a la torre de la falsedat. En la
miniatura VI, Exercitus Aristotelis cum suo Commentatore, Aristotil va
al capdavant del primer exércit, seguit pel seu comentador Averroes, i al
carro 1’acompanyen un cardenal, un bisbe i el papa. Aquests darrers son
els encarregats de mostrar als filosofs les limitacions de la imaginacio i
la importancia de sobreposar-hi 1’enteniment, ja que la ra6 natural a que
aboca la imaginacio pot conduir a I’opinid pero no a la veritat.”> El que
ens interessa de remarcar ¢és el fet que la fe catolica es representa amb el
crucifix que alga el papa, amb el qual proclama la confianga en Jesucrist
com a salvador. Al versicle 97 la representacié de Jesucrist crucificat és
I’estendard que abandera I’amic, i en aquest cas és I’element que enarbora

qui se iactant servos eius esse, sequantur vestigia eius» (Llull, 1988, p. 343). La cursiva és
nostra. En aquest cas, Llull si que empra en catala els termes «senyal» i «esclau» amb els
significats precisos signum 1 vestigia, respectivament. Aixi, remarca de nou el caracter de
vestigi de la passio de Crist.

52. Veg. Higuera (2001, pp. 96-104) i Dominguez i Vega (2020) per a un comentari més
extens sobre les miniatures.
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el papa contra la falsedat, i que segueix el cavaller Raimundus a la figura
VII. El poder simbolic del crucifix és total.
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Miniatura VI del Breviculum (Myésier, ca. 1321-1336)
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A les Oracions de Ramon, el Déu del judici final apareix amb una ban-
dera vermella que significa la passio i, per tant, la victoria de Crist sobre
el pecat i la mort terrenal. Aquest simbol sera ben rebut pels que hauran
seguit ’exemple de Jesucrist durant la vida al mon terrenal, de manera
que rebran la recompensa de la vida eterna, mentre que no despertara tanta
simpatia pels pecadors, temorosos del castig etern (Llull, 1935, p. 341):

Vos, Senyor, vendrets al judici ab senyera vermeyla pintada
de roses flors e violes, senyera de victoria, senyera qui dara pahor
e temor als peccadors, e alegrara vostres amadors qui auran per
vostra amor vensuda la carn, lo demoni, e lo mon. Per queus clam
merce, Senyor, queus humiliets a mi enans quem jutgets, per ¢o
que adonchs con venrets al judici, malegrets, e que de la vostra
part me trobets.

Fins i tot el cos del contemplador pot imitar en la seua forma externa la
figura de la creu, pero el signe extern ha d’anar acompanyat del seguiment
intern de la passio, de I’activaci6 de les poténcies de I’anima aplicades a
recordar, entendre i voler la passié de Jesucrist:

Seynor virtuds per lo qual son endressatz a pervenir a gloria
perdurable! Con eu, Seyner, esten mos brasces, adoncs veg mon
cors en semblansa de crou, mas con serc en mon cor amor e voler
e menbransa e cogitatié de la vostra passio, adoncs eu veg que mon
cors demostra figura de crou e mon cor, que no es benvolent de
crou; on ayso es gran viltat mia, que lo cors sia en figura de crou
e-1 fals cor que no sia amador ni lausador de crou.

Con eu, Seyner, gart la vostra ymaje en la crou, eu veg, Seyner,
que-l vostre cap esta encli en vert la terra, per tal que-ls vostres
huls garden sa jus en vert nosaltres, qui avem gran mester la vostra
misericordia; on, si-ls vostres huls, Seyner, garden en vert la terra,
con pot eser que los huls de la nostra pensa no garden en alt en
la vostra bonesa? E los nostres huls corporals, Seyner, per que no
garden en alt en la crou, en la qual apar lo vostre glorids esclau?
(LC 123, 25-26)
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El passatge acaba analitzant la disposicié de Jesucrist en la creu, perque
la posicio del cos també té una significacio. La virtut de la misericordia se
significa mitjangant la posici6 del cap i la mirada, inclinats envers el mon,
mentre que els homes han de saber elevar la mirada cap a ell, que se situa
per sobre perque aquest és el lloc que li correspon. Aixi ho justifica el ma-
teix Llull al LA4: «Entresenya’s I’amat a son amich de vermells e novells
vestiments. E estén sos bragos per ¢o que 1’abrag, e enclina son cap per
¢o que li do un besar. E esta en alt per ¢o que-l puscha atrobar» (LAA4 89).

Es evident que la plasmacié iconografica de la crucifixié varia a través
dels segles, i fixem-nos que Llull descriu concretament un crucifix gotic:
lluny del hieratisme i la contencié d’un Crist que triomfa sobre la mort
mirant al front en el crucifix romanic, Llull descriu una figura d’expressio
realista, morta, amb els bragos estesos i el cap inclinat, en una postura que
continua adaptant-se a la creu pero que és més natural que la romanica. Aixi,
el crucifix que veu I’amic es troba en relacié amb la nova sensibilitat i el
misticisme del primer gotic, imatge que es justificara amb I’Evangeli de
sant Mateu (Réau, 1996, pp. 497-498).5 El que és interessant és la manera
com ho justifica. El senyal que empra Jesucrist per ésser conegut ¢s el color
vermell, el color de la sang que vessa durant la passid, acompanyat de les
vestidures noves que, metaforicament, signifiquen la nova condicio que
ha donat a la humanitat amb la seua encarnacid i passi6. En aquest cas,
tant la posici6 dels bragos com la inclinacié del cap s’expliquen perqué
Jesus cerca el contacte amb el contemplador, quan en realitat la postura es
justifica per la mort: els bragos inclinats responen a la caiguda del pes del
cos, que apareix més flexionat. En qualsevol cas, per a Llull en tots dos
casos aquest abaixament serveix per a mostrar la proximitat de Crist amb
els homes, per a posar en relleu la seua relacio propera amb la humanitat.
Perque el fet que se situe per sobre no implica un distanciament, més aviat
explica el cami ascendent que suposa la contemplacio.

53. En aquest sentit, és imprescindible el treball classic de Réau (1996). Sobre els canvis
en la teologia i en la pietat popular en relacié amb els canvis iconografics de queé parlem, veg.
Viladesau (2006), especialment el capitol 4, «The Theology of High Scholasticism and Gothic
Arty (pp. 87-136). Francovich (1938) també analitza I’ origen del crucifix gotic doloros, i per a
una analisi més general referida a la devocié medieval sobre la crucifixio, veg. Leclercq (1963).
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L’home ha de saber mirar cap a la bondat suprema i contemplar-la,
aprofitant la proximitat de la natura humana de Déu. La natura divina de
Jesucrist pressuposa una situacié superior a la resta de la humanitat,
de manera que ¢és naturalment necessari que ocupe el seu lloc. Fixem-nos
en la metafora que fa servir Llull per a explicar-ho al Llibre dels articles
de la fe (L1ull, 1996, p. 61):

Covenc donchs que estegués lo seu cors en lo pus alt loch e
en lo pus noble, car si no ho feés fora enaixi com oli qui estegués
dejuis aygua contra sa natura, et fora contrarietat enfre lo cors de
Jesucrist e-ls altres corsses ¢a jus, enaxi com fora contrarietat enfre
el oli el aygua, car I’oli agra apetit de pujar a enssus el aygua de
devallar a enjus. E car lo cors de Jesucrist es innocent e sant, no-s
coven que estia en loch a ell contrari.™

Com I’oli naturalment queda per sobre de 1’aigua, la natura de Jesucrist
requereix estar per sobre de la humanitat, aixi se n’explica 1’Ascensio.
L’amic haura de saber aprofitar la realitat material per tal de mirar més
enlla i accedir a la realitat superior. Per aixo no es contradiuen la mise-
ricordia i la proximitat que mostra Jesucrist amb el seu posicionament
superior. Perqué una de les virtuts que més remarca Llull en Jesucrist és la
misericordia. Ja sabem que 1’exemple de Crist es llegeix com un exemple
de com recordar, comprendre i estimar Déu, i els bons contempladors s’han
de proposar seguir-ne el model:

Acabat Senyor en tots acabaments, honrat Senyor en tots hon-
raments! Com ’enteniment reeb la D (significacié d’encarnacio)
que la B (encarnacid) dona de la A (misericordia de Déu), adoncs la
memoria membra les dolors e les fams e les sets e les tribulacions
els treballs que vostre cors sostenc per nosaltres a recrear e a salvar
¢ a rembre del mortal enemic, [e] adoncs la volentat se mou e fa a
hom fer dejunis e romeries e affliccions e almoynes per la vostra

54. Veg. Gaya (2020, pp. 104-114) per a una analisi de la metafora de 1’oli i I’aigua en
altres textos i contextos lul-lians.
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amor. On, daitant com la volentat es occasionada que fassa a hom
fer totes estes coses per la vostra amor e fa a hom desijar com sos-
tengués treballs e mort per la vostra amor axi com vos sostengués
per amor de nos, daitant, Sényer, la A fa misericordia al voler en
esser vertuos en amor e al remembrament en membrar e al enteni-
ment en entendre; e com 1’enteniment se gira a la C (privacio de
I’encarnacio) e a la E (significacio de la privacio de I’encarnacio),
adoncs lo voler pert sa fervor e sa devocio per ublidament que la
memoria fa de la B.

On, com assO sia enaxi, Sényer, doncs enaxi com F (Pere)
reeb molt més de la vertut sensitiva que la G (Guillem), enaxi la
D reeb molt més de gracia a significar la A que no fa la E. On, per
asso sensualment veem e entellectualment entenem que lo poble
qui creu en la B dejuna més e ha més dafliccio e fa més dalmoyna
e treballa més per son creador ¢ adora e contempla més ¢ ha més
religioses e més clergues e pus honrats, que lo poble qui creu la C.
On, com asso sia enaxi, doncs enaxi com la D demostra mills la A
que la E, per asso lo poble de la B reeb més de gracia de la A que
lo poble de la C. (LC 330, 18-20)

La misericordia divina es demostra millor a I’enteniment que rep la
significacid de I’encarnaci6 que al que rep la significacié de la privaci6 de
I’encarnacio i, en conseqjiiéncia, la significacié de 1’encarnacidé mostra que
tenen més esperanca els qui creuen en 1’encarnacié que els qui no hi creuen.
Es per aquest motiu que els qui creuen en ’encarnacié tenen més capacitat
de perd6. Igualment, I’enteniment que rep la significaci6 de I’encarnacio i,
doncs, de la misericordia divina, mou la memoria a recordar la passioé de
Jesucrist i el record activa la voluntat a voler seguir I’exemple de Crist. Tot
plegat ens empeny a concloure que els cristians reben major gracia de Déu,
la qual cosa explica la seua capacitat major de peniténcia i contemplacio,
aixo €s, el seu treball superior per la fe. Precisament perque hi creuen, els
cristians signifiquen amb el seu comportament la veritat de I’encarnacio:
la fe en aquesta realitat comporta el seu seguiment i, doncs, suposa un
comportament més adient que el dels pobles que no hi creuen. En definitiva,
Llull desenvolupa tota aquesta argumentacio per a mostrar que I’encarnacio
¢és un mecanisme eficient per a qui vol seguir la primera intencio.
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Pero perque Jesucrist i la creu servisquen al bon contemplador en la
seua recerca del coneixement de Déu, cal que cada element del sistema
estiga ordenat i acomplisca la funci6 que li correspon. Altrament, el métode
falla i ’home ix de I’estat contemplatiu en que es trobava:

Ah Senyor al qual van en vetlant e en durment mos desigs e
mos pensaments! Vos avets donada a home saviea potencialment
e avetsli donat enteniment e certea e inlustria com la saviea que li
avets donada potencialment sapia adur en actu. On, beneyt siats
vos, Sényer Deus: car la consciencia que vos mavets donada me
remembra que jo he tolta la certea e la industria e la manera a la
mia anima, per la qual saviea vé de potencia en actu. On per lo
remembrament que la mia consciencia me dona, lo meu enteniment
e la mia volentat reten e donen a la mia anima la certea e la manera
per la qual saviea vé de potencia en actu.

Honrat Senyor! Vos avets donat a home potencial poder com
aja devocio e contriccio del senyal que la figura de la crou repre-
senta de la vostra greu passio. Mas, tant esta, Sényer, la mia anima
occupada e embargada per les coses temporals a remembrar ¢ a
entendre e a voler, que los ulls corporals com guarden en la crou
no poden esser occasio a la devocio ni a la contriccio com venga
de potencia en actu. On, tot asso esdevé per defalliment de cons-
ciencia qui no dona remordiment ni penediment a la mia anima
dels falliments que fa membrant e entenent e volent les vanitats
daquest mon. (LC 211, 10-11)

Les virtuts estan potencialment en I’home, i el treball de les poténcies
¢és activar-les per tal de poder contemplar Déu gracies a la significacio
imperfecta que I’home n’¢és per mitja d’aquests atributs que comparteixen.
Ara bé, perque les poténcies acomplisquen la seua funcio els sentits sen-
suals i els sentits espirituals han d’atendre les seues obligacions. El capitol
que comentem s’insereix en la distincié 30, «De conscieéncia», en que es
detallen les funcions que ha d’ocupar aquest sentit espiritual. Entre altres
coses, la consciéncia ha d’activar la memoria, I’enteniment i la voluntat
a considerar les virtuts i fer-les passar de poténcia a acte perque resulten
utils en el procés contemplatiu. Alhora, ha de procurar advertir I’home dels
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seus pecats perque aflore la contricid i la devocio: sera aixi com la visid
del senyal que mostra la creu —la passio— el porte a ser conscient dels
seus pecats i, de retruc, del seu allunyament del model que és Crist. Parem
esment a I’explicacio que en fa Llull al capitol 207 del LC:

Senyor digne de tota reverencia e de tota honor e de tot honra-
ment! Aquell penediment que la mia consciencia me fa aver dels
greus peccats que he fets sa a enrere, me fa, Senyer, levar los meus
ulls en la crou em fa veer la vostra figura qui representa que lo
vostre glorids cors fo en la crou clavellat e nafrat e banyat en sanc
e en lagremes e en plors.

On, beneyta sia, Senyer, la figura e la crou qui a mos ulls se
demostren es representen, e beneyts sien mos ulls qui en la figura
vostra ¢ en la crou esguarden, ¢ beneyta sia la mia consciencia
quim fa enamorar de la vostra passio em fa esser son loador e son
servidor penedent dels mortals falliments que jo he fets contra la
vostra sancta passio ublidant les greus dolors que vos sostengués
per nosaltres peccadors.

Com los meus ulls veen, Sényer, vestit mon cors de nous
vestiments e veen mon cors senser ¢ sa sens null treball, adoncs la
mia consciencia obre los ulls de la mia memoria e fam remembrar
lo vostre cors gloriés qui en la crou fo nuu, tint de vermella color,
romput e trencat de colps e de nafres, desjunt e desnuat per los
claus on era clavat e per la ponderositat del cors mort qui vulia la
térra per los nostres peccats. (LC 207, 7-9)

Es la consciéncia d’haver pecat el que indueix I’home a mirar la creu
i veure-hi I’exemple moral a seguir. Recordem, també, que la creu és un
signe performatiu que no només permet fer el que significa, sind que causa
el que significa, aixi que és la imatge ideal per al contemplador que vol
seguir I’exemple de Crist. La consciéncia activara la memoria a recordar i
la voluntat a estimar la passio i, per tant, emmenara [’home a perseguir el
martiri. Per aquest motiu el qui vol assolir la contemplacié s’aclama a Déu
i li demana que active la seua consciéncia sobre els pecats que ha comés,
perque és d’aquesta manera que aconseguira sotmetre els sentits sensuals
als sentits espirituals i llavors la poténcia racional podra sobreposar-se a
la sensitiva (LC 207, 29).
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Amb tot, queda clar que la creu té una doble significacio: és la figura
en queé Jesucrist ha deixat el senyal i I’esclau de la seua passio, i alhora «es
el mirayl en lo qual se poden veser, remenbrat e cogitant, totes les vostres
vertutz e les vostres nobleses» (LC 123, 3). I, segons s’ha exposat en la
teoria epistémica lul-liana, si I’home en desentranya la significacid, podra
comprendre les afirmacions de la fe que versen sobre Déu i la seua accio.
En aquesta linia, Jesucrist no només actua com a objecte per a conéixer
les dignitats de Déu, el seu paper va més enlla i tamb¢ s’estableix com a
mitja per a veure la Trinitat:

Gracio6s Senyor! Qui ha orelles oya e qui ha ulls veja e qui ha
memoria sapia ab ella remembrar e qui ha enteniment sapia ab
ell entendre e qui ha volentat sapia ab ella voler la moral oracio
e contemplacio per la qual es significada vostra sancta trenitat e
unitat vertuosa e la vostra sancta encarnacio e passio gloriosa; car
si la anima es una en tres diverses potencies e cada potencia es una
si bés diversiejen en ella tres objects, doncs, quant més lo creador
pot ésser .j. en tres persones! e si lo mija object en cascuna de les
tres potencies es object on se conjuny lo ters object el primer a
ésser vist lo ters per lo primer, doncs, quant més la vostra gloriosa
humanitat pot ésser segon object on sia vist lacabament quis veu
en lo ters object e en lo primer! (LC 353, 21)

L’anima esta creada a imatge i semblanga de Déu, de manera que si
les seues tres poteéncies alhora tenen tres objectes (un dels quals, el segon,
permet la unid dels altres dos, 1’un i el tres), el mateix trobem en Déu: té
tres persones i la segona, Jesucrist, és qui permet veure la perfeccié de 'un
(Déu) i el tres (I’Esperit Sant). Els conceptes encarnacio i Trinitat sempre
van de la ma en el sistema lul-lia i son autoreferencials quan es tracta de
demostrar aquests articles de la fe. Per aixo tampoc no ens sobta que Llull
afirme que si Jesucrist pot estimar la humanitat és gracies a la Trinitat:

Incamiable Senyor perdurable en tots temps! Segona manera
es com tractam de la amor quens ha vostra humanitat per ra6é de
vostra trinitat. On, enaxi, Sényer, com la gran resplandor del sol es
occasi6 a la luna com sia lugurosa en la nit, enaxi la vostra sancta
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trinitat es rad a la vostra sancta humanitat com am nosaltres, per
lo gran remembrament e enteniment e volentat que la vostra anima
ha en amar vostra trinitat sancta vertuosa.

Gloriés Deu! Enaxi com la calor es més sentida on pus fortment
hom s’acosta al foc, enaxi aitant com es gran lo fruiment e la uni6
que la vostra anima ha en la vostra trinitat per la encarnacio de la
persona del Fill, enaitant, Sényer, cové que sia amadora la vostra
anima de nosaltres per la vertut que reeb de la vostra trinitat.

On, enaxi com la vostra anima, Sényer, ha ra¢ d’amar nosaltres
per la vertut que reeb de vostra sancta trinitat, enaxi ha ra¢ la vostra
anima que am aquell poble qui es loador e bendeidor e servidor
de vostra sancta trinitat gloriosa. On, com la vostra anima per la
vertut de vostra trinitat am nosaltres e per sa vertut metexa e per
la amor que nos avem a vostra trinitat, e com totes aquestes coses
sien tantes e tan grans, doncs, qui es qui pogués aesmar la gran
amor que vostra anima ha a nosaltres? (LC 274, 7-9)

La bella comparacié del paragraf set és molt clara: de la mateixa
manera que la llum del Sol és qui il-lumina la Lluna, la Santa Trinitat
permet a Jesucrist estimar la humanitat. Seguidament explica el perque
de la comparacid: com que I’anima recorda, entén i estima la Trinitat, la
Trinitat és la ra¢ que té Jesucrist d’estimar la humanitat. Si I’encarnacid
s’ha dibuixat al llarg de les pagines que ens ocupen com a eina epistémica
i element fonamental en la contemplacio que proposa Llull, la Trinitat hi
jugara un paper encara més important, tenint en compte que ¢és el misteri
que es troba al centre del sistema lul-lia.

3.2 LA PLURALITAT EN LA UNITAT: LA TRINITAT

Demostrar les veritats revelades de la fe cristiana implica demostrar
no només 1’encarnaci6 de Jesucrist, sin6 també¢ la Trinitat, tasca a la qual
Llull dedicara moltes de les pagines de les seues obres. Si les dignitats
divines esdevenen I’element principal a partir del qual s’entén la teoria
epistémica i ontologica lul-lianes, son igualment el fonament de la demos-
tracio de la Trinitat que proposa el mallorqui. La complexitat d’aquesta
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qiiestio teologica no impedeix que Llull hi dedique els esforcos, ans al
contrari: el misteri de la Trinitat esta al centre de les seues reflexions. En
paraules de Gaya, «the Trinitarian mystery is not only the focal point of
Llull’s theological reflections, of his missionary and apologetic activities,
and even of his Art, but is also the focus of his mystical experience» (2008,
p. 510). Aixi es demostra al llarg de les pagines de les obres que ens ocu-
pen: entre els versicles del LAA i els capitols del LC es poden espigolar
abundants referéncies al misteri de la Trinitat. I no ens estranya perque,
com van saber veure els Carreras 1 Artau, una de les doctrines centrals del
LC que passaria a ser el suport teologic, metafisic i moral de les primeres
formulacions de I’ Art és la demostrabilitat dels dogmes de la fe catolica:
«LIull concentra su maxima atencion en los dogmas diferenciales de la
Trinidad y la encarnacion, para cuya demostracion agota todo el aparato
de sus argumentaciones analdgicas y silogisticas» (Carreras i Artau, 1939,
pp. 357-358).%

L’estructura trinitaria de la visié del mon fonamenta tot el sistema de
Ramon Llull:% Déu és una substancia i tres persones alhora, i els éssers del
mon sén trinitariament actius, en el procés continu d’accid i de perfecciona-
ment en que estan totes les coses. La cosmovisio trinitaria de Llull és filla de
la tradici6 augustiniana medieval, tot i que amb diverses particularitats que
el fan original, posant el focus en I’activitat de les dignitats i desenvolupant
posteriorment la teoria dels correlatius. Perqué I’univers en queé creu Llull
«es manté unit per un complex teixit de relacions actives, basades en els
correlatius triples de les seves nou Dignitats» (Pring-Mill, 1991, p. 162).

En les obres que ens ocupen, el mallorqui encara no ha dut a terme la
reformulaci6 del sistema des dels preceptes ternaris ni ha desenvolupat
els principis propis de la segona etapa de I’art —en que, entre d’altres, les
dignitats ja no en son setze, sind nou— pero, com s’ha anat mostrant, en el
seu sistema es troba ja la recurréncia a la importancia de 1’activitat de les

55. Els Carreras i Artau fan, a més, referéncia explicita a la distincio XXXVIdel LCia
la segona part de la segona distincié de I’4ACIV. Vegeu Carreras i Artau (1939, p. 358, nota
64). D’altra banda, Rubio (2005) exposa I’origen al LC d’alguns dels arguments de ’ACIV
que tracten de demostrar la Trinitat.

56. Veg. el treball fonamental de Gaya (1979) i també I’estudi del mateix autor (2016)
sobre la constituci6 correlativa de la realitat a la base de la demostraci6 de la Trinitat.
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dignitats que descendeix de Déu al mén en una acci6 infinita. Demostrar
la unitat i la Trinitat divines és un dels objectius que el beat es planteja
des de I’inici dels seus proposits, com comprovem rere les pagines del LC.
De fet, ja als inicis la doctrina trinitaria és important en el sistema artistic
lul-lia: «malgrat el model quaternari de les Dignitats, I’ Art primitiva era
lluny de no ser trinitaria» (Pring-Mill 1991, p. 171).%7

Seguint la mateixa logica del sistema epistémic exposat fins ara, per
a contemplar la Trinitat s’ha de partir de les virtuts divines, mitja eficient
de coneixement, com s’ha explicat per a I’encarnacio6: «Lo vostre servidor
el vostre contemplador, Sényer Deus, adora e contempla totes vostres
glorioses qualitats e vertuts per so car elles signifiquen e demostren vostres
.ij. proprietats qui son vostra gloriosa trinitaty (LC 317, 19). Per a expli-
car-ho, Llull recorre al trinitarisme inherent a les coses, causat precisament
per 1’acci6 ad extra de les dignitats divines, que en Déu conformen una
sola substancia pero en les criatures es despleguen en diverses virtuts:

Car Seynor sent e glorids, vertader en totz temps! Les vostres
vertutz, en quant vos sotz .i*. substancia, son, Seyner, totes .i*. causa,
no moltes. Mas, en quant, Seyner, les vostres vertutz son moltes,
son-o, Seyner, per so cor lo vostre poder fa e ordena moltes causes
en nos. (LC 13, 28)

Per aix0 les diferents virtuts aportaran diferents significacions de Déu,
i a través de la pluralitat ’home podra contemplar la unitat i la Trinitat
divines. De fet, és precisament la pluralitat el que permet a I’home con-
templar Déu: «la pluralitat és més comprensible per a I’enteniment huma,
que no pot aspirar a comprendre la intensitat de la unitat directament
(Pring-Mill, 1991, p. 79). Llull ho desenvolupa al capitol 179 del LC,
que versa sobre com percebre i entendre la Trinitat divina a partir de les
significacions intel-lectuals:

57. Pring-Mill (1991) ho mostra clarament agafant el Llibre de demostracions com a
exemple (veg. pp. 172-178).
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On, com los senys corporals els espirituals, Sényer, no sien la
un lautre, per asso cové que les .iij. persones qui son en la vostra
substancia sien significades als nostres senys esperituals per vertuts
essencials entellectuals, car menys de vertuts nons porien esser
significades les persones. On, ja sia so que les vostres vertuts sien
en vos una cosa e la una vertut sia lautra e so que cascuna vertut
es en vos substancia e tot so qui en vos es es una substancia, per
tot ass6 no roman que nosaltres segons relacio de nosaltres no
ajam conexensa en vostra substancia de vertuts, les quals vertuts
son segons vos vostra substancia e segons nosaltres vertuts, per tal
que apercebam per lurs significats la vostra unitat e la vostra trinitat
la qual no poriem apercebre menys de vertuts.

Deus misericordios pare e senyor de tots bens! Enaxi com
totes les vostres vertuts signifiquen en la vostra gloriosa substancia
tres persones, enaxi, Sényer, totes les vostres vertuts signifiquen a
home que totes .iij. les persones son una substancia simple divina.
On, la nostra anima aperceb aquests significats per so car totes
les vostres vertuts son una cosa en vos; mas quant a nosaltres son
demostrades moltes vertuts, 1o qual demostrament es fet a la nostra
anima per tal que per vertuts apercebam les .iij. persones esser una
substancia. (LC 179, 1)

A través de la pluralitat de virtuts I’enteniment entén alhora que en Déu
hi ha una tinica substancia i tres persones. Les significacions de les virtuts
divines serveixen LIull per demostrar la Trinitat: si no rebérem diverses sig-
nificacions de les virtuts divines, I’enteniment no podria apercebre-la. Aixi,
si les virtuts divines son, segons Déu, una substancia, «segons nds» son
virtuts, en plural, i en la seua diversitat signifiquen la relacio de paternitat,
filiacio i processid inherent a la Trinitat de Déu, que I’enteniment rep per
a entendre la relacid de paternitat, filiacio i processié de Déu:

Oh vos, Sényer Deus, qui honrats e amats tots aquells qui son
contemplants en los vostres honraments! Enaxi com les vostres
vertuts segons nosaltres no son demostrades a home esser la una
lautra, enaxi cada persona ha ses vertuts propries qui signifiquen a
nosaltres aquella persona quils es propria cosa a significar; car les
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unes vertuts son significans paternitat, les altres son significants
filiacio, les altres son significants processio; e tots aquests signi-
ficats se fan, Seényer, per so que nosaltres ajam conexensa de la
paternitat e la filiacio e la processio qui son una substancia divina.
(LC 179, 27-28)

Les relacions entre les persones de la Trinitat es veuran reflectides en
la terna agent, pacient i acte implicita a totes les coses i que, a més, fona-
mentara la doctrina correlativa que d’alguna manera ja veiem implicita en
aquests fragments. Atenent aquests preceptes s’entén que la concordanca i
la convertibilitat de les dignitats en la substancia tinica que és Déu proven
que Pare, Fill i Esperit Sant també son una tinica substancia, car si les vir-
tuts signifiquen la Trinitat i conformen una unica substancia, les persones
divines no poden considerar-se altrament:

On, com la vostra granea, Sényer, no pogués esser infinida
vertut si no era una cosa ab les vertuts damun dites e com ja sia
provat que vos sots granea infinida, per asso provas que es alcuna
substancia en esser en la qual son una cosa totes les vertuts damunt
dites. On, per assé car es provat que totes les vertuts son una cosa, so
es una substancia, es significat e provat que les .iij. persones divines
significades per les vertuts en la substancia son una substancia; car
si les persones no eren una substancia, les vertuts no serien la una
lautra en vos, e si no era la una lautra en vostra substancia, no seriets
vos infinit ni eternal ni acabat en les altres vertuts. (LC 180, 6)

Si ja s’ha mostrat que totes les virtuts conformen una inica substancia
en Déu, i que les virtuts signifiquen les tres persones divines, de la logica
de I’argumentacio se segueix que les tres persones divines han de conformar
igualment una substancia. Aquests exemples ajuden a posar a les clares la
importancia que prenen les dignitats divines en I’ontologia, 1’epistemolo-
gia i la missio apologetica lul-lianes. Llull no es cansa d’afirmar que «tota
hora que amam e lausam e remenbram e cogitam en les vostres virtutz,
tota hora, Seyner, amam e lausam e servim e confessam en vostra unitat
e en vostra trinitaty (LC 13, 27). En sintonia amb aquestes idees, remarca
constantment el «trinitarisme» cosmologic, signe del «trinitarismey» del
creador, que no només ajuda a comprendre’l, sind també a contemplar-lo:
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Singular Senyor en infinitat e en eternitat! Com la anima del vostre
servidor mou son remembrar e son entendre e son voler a contemplar
e a adorar per raons necessaries e veres vostra gloriosa trinitat, adoncs
lo remembrament remembra e 1’enteniment entén e la volentat ama los
significats e les raons necessaries on la vostra trinitat es significada e
demostrada, los quals significats e raons son com lo mon es remembrat
e entes e volgut que es en .iij. parts, les quals son sensualitat entellectuitat
animalitat, e cascuna destes .iij. parts es en .iij. coses, materia e forma e
la conjunccio de materia e de forma.

On, com la anima remembra e entén la divisio del mon en .iij. parts e
les .iij. parts son lo mon, adoncs es significat al huma enteniment per raons
necessaries que lo creador del mon es en trinitat; car per so car lo mon es
creat, es significat lo creador e es significat que en la unitat e en la trinitat
del mon es significada la trinitat del creador e la sua unitat; car sil creador
no fos .j. en essencia e que no fos en .iij. persones, fora significat al huma
enteniment que lo mon no es creat a significar lo creador; e si asso fos enaxi,
doncs fora creat debades e lo creador fora va en sa obra. (LC 317, 10-11)

La creacid és la gran manifestacié de la bondat de Déu i, al mateix
temps, respon a la voluntat divina de donar-se a conéixer a I’home. Tenint
en compte que en el sistema lul-lia tot respon a una causa final, si el mén no
significara el creador «fora creat debades e lo creador fora va en sa obray.
Aixi, la sensualitat, la intel-lectualitat i [’animalitat del moén, que alhora
estan compostes de materia, forma i la concordanga d’ambdues —Ies tres
parts que conformen la substancia—,*® serveixen perque 1’anima, també
trinitaria, entenga, recorde i estime a través de les significacions del mon,
que el creador és tres persones en una substancia. El mon i les criatures son
una pega perfectament 10gica en una cosmovisi6 ordenada de tal manera
que tot encaixa. Per aix0, si Déu ha creat el mon per significar-se a I’en-
teniment huma, la missié de I’home és ser-1i obedient i contemplar-lo en
les criatures, complir la causa perqué fou creat, seguir la primera intencio.

58. De nou trobem Llull adscrit a les teories de la tradicié medieval, en aquest cas a
I’hilomorfisme augustinia, que alhora parteix de la de teoria de I’acte i la poténcia, la forma
i la matéria aristoteliques. Veg. Pring-Mill (1991, pp. 88-90).
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Ajudable Senyor en totes ajudes, misericordids Senyor en totes
misericordies! En totes aitantes maneres com vos avets donades
vertuts e proprietats a les creatures que signifiquen vos, es ubligat
home a reebre so que pot reebre de la demostracio que les creatures
fan de vostra unitat e de vostra trinitat. On, aitant com home reeb
so que les creatures ne signifiquen, daitant es hom obedient a vos
membrant e entenent e amant vos en tot so en que les creatures
vos demostren. On, com tota substancia sia una e sia en .iij. coses,
per asso tota substancia creada significa e demostra que son creador
es una substancia unida de .iij. coses.

Honrat Senyor! Com la anima remembra e entén e ama la
damundita significacio e per la significacio que ha reebuda aferma
que Vvos sots .j. en essencia e sots .iij. en persones, adoncs es la
anima obedient a la demostracio que les creatures fan de vostra
unitat e de vostra trinitat demostrants cascuna substancia esser una
e tres coses. Mas com la memoria e I’enteniment e la volentat no
reeben so que les creatures demostren de vostra unitat e trinitat,
o com la memoria e 1’enteniment reeben la damundita significa-
cio e la volentat no ama aquella, adoncs la anima es desobedient
a la vostra sancta unitat e trinitat pus no vol reebre so per que an
demostrament e significacio. (LC 350, 4-5)

L’home que rep correctament les significacions de les virtuts divines a
través de les criatures les fa objecte epistémic i, doncs, les empra segons
la finalitat per que foren creades —i segueix ell mateix la finalitat per que
fou concebut. En definitiva, obeeix la voluntat divina. Perd per a poder
fer-ho ha d’ordenar les poténcies i activar la memoria, I’enteniment i la
voluntat a rebre els significats que les criatures aporten de la unitat i
la Trinitat divines: només amb el fet que, per exemple, la voluntat desame
els significats que la memoria recorda i I’enteniment entén, I’anima ja no
pot contemplar les virtuts divines i el procés de significacio de les criatures
no funciona. Aquest és un dels punts claus de 1’apologgética lul-liana, que
Llull aplica molt especificament per a referir-se al problema clau dels
infidels, 1 que té a veure amb el «dubte metodic» (introduit per 1’espécie
R de S, com ja hem vist), que impedeix desamar d’entrada els significats
de la Trinitat. Per a poder entendre la Trinitat, primer cal que la voluntat
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passiva dels infidels no desame les possibilitats d’aquesta veritat, que es-
tiga predisposada a amar el que es contradiu amb la seua cultura, perqué
tant jueus com musulmans han estat educats des de menuts en una fe que
exclou la Trinitat divina. Fixem-nos com ho explica Llull al capitol 331:

Homil Senyor misericordids, ple de pietat e de merce! Ente-
llectualment entenem que la primera figura es sobjecta a la A [Déu]
com se demostra per raons necessaries, ¢ la tercera figura es subjecta
a la A com es demostrada per fe e per raons necessaries. On, com
asso sia enaxi, doncs los uns crestians an conexensa per la primera
figura de la vostra trinitat gloriosa per necessaries raons, ¢ los altres
n’han coneixenca per fe. On, com los crestians no pusquen demos-
trar vostra trinitat per raons necessaries sino per la E [memoria que
recorda, enteniment que entén i voluntat que ama], per asso com los
infeels volen haver conexensa de vostra trinitat per la I [memoria
que recorda, enteniment que entén i voluntat que desama], o la N
[memoria que oblida, enteniment que ignora i voluntat que desama]
o la R [actes de les altres tres espécies], ni los crestians la poden
demostrar per raons necessaries en les figures on los infeels la volen
conexer ni los infeels en neguna d’aquelles figures no an poder que
de vostra trinitat ajen conexensa. (LC 331, 25)

Les lletres E, I, N i R son les quatre espécies de la figura S de I’ACIV, per
les cambres de les quals I’anima humana ha de discorrer amb els principis
relatius (T) per a buscar els particulars que vol conéixer. La reticéncia
dels infidels a estimar la Trinitat és el que els impedeix poder entendre-la,
perque la demostracié per raons necessaries no arriba a bon port sense
la fe; ’enteniment i la memoria no poden exercir les seues funcions si la
voluntat no esta predisposada a estimar el que entenen i recorden, és aixi
com després pot actuar de manera activa amant la veritat (E) i desamant
la falsedat (I) (Rubio, 1993, pp. 8-10).%

59. Veg. Rubio (1993), atés que exposa més detalladament tot ago que venim d’explicar:
la relacio entre fe i rad (especialment en 1’Art demostrativa), el paper de la voluntat passiva
en el metode artistic i la seua relacié amb els infidels, a partir de diversos fragments del LC.
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Reprenem el cami del beat cap a la demostracié de la Trinitat a partir de
la triplicitat cosmologica. Si el moén i totes les parts que el conformen sén
perfectes, és justament perqué contenen la Trinitat en la unitat, i a través
d’aquesta virtut de perfeccio se significa I’«acabament» de Déu:

Vertuds Senyor! Com hom sab remembrar e entendre que la
unitat del mon no poria esser acabada sens les .iij. substancies
damun dites, so es substancia corporal e substancia incorporal e
substancia animada per la entellectual e elementada, e com hom sab
membrar e entendre que estes .iij. coses no purien aver acabament
sens que no componessen .j. mon tan solament, adoncs pot hom
apercebre per aquest acabament altre acabament en cascuna de les
parts on lo mon es compost; car sens que la substancia corporal no
fos una e .iij. coses, so es materia e forma e lur conjunccio, no puria
esser acabada; e assO metex se seguex de la substancia entellectual
creada qui sens entellectual materia e forma e conjunccio no poria
aver acabament; e de la animal creatura se seguex assé metex, car
sens que animal no fos cors e anima e lur compost no puria aver
acabament. (LC 327, 5)

Tanmateix, de cap manera aixo no significa que la perfeccio de les coses
creades siga igual a la perfeccid divina, que és eterna i infinita: «nos no
deym que al vostre acabament sia egual en vertut ni en dignitat nul altre
acabament, com sia cosa que tots acabaments creats sien finits en la unid
e en la triplicitat en que son» (LC 327, 24). Simplement, els significats
sensuals i intel-lectuals de la triplicitat de les criatures ajuden I’enteniment
a contemplar i a comprendre la unitat i la Trinitat de Déu. Perque, de fet,
cal tenir en compte que el mon possibilita dos modes de significacio, «per
semblances» i «per contrarisy:

Gloriods Senyor! En so que los uns significats signifiquen raons
necessaries per semblances e los altres per contrarietats, per asso lo
mon per estes dues maneres dona significaci6 al huma enteniment
de la vostra sancta trinitat: com lo mon significa vostra trinitat
per semblances, adoncs la significa per les raons damunt est pa-
lagrafi dites; e com la significa per contraris significats, adoncs la



246

significa en so que cada part d’on lo mon es compost se deveex
en jij. individuus. On, si les vostres persones se deveexen en
individuus, seriets, Sényer, fenit e termenat enaxi com es lo mon
fenit e termenat per so com se deveexen en .iij. individuus cascuna
destes .iij. parts damundites. On, com vos siats infinit e eternal, e
com lo mon sia fenit e comensat, per asso es significant lo mon
vostra trinitat esser infinida e eternal, significant si metex e ses
parts fenides e comensades. On, com asso sia enaxi, doncs com la
anima membra e entén e ama aquests significats qui vostra trinitat
signifiquen, adoncs se forma e safigura oracio e contemplacio en
son remembrar e entendre e voler membrant e entenent e volent
les raons necessaries qui signifiquen vostra trinitat gloriosa. (LC
317,12)

La Trinitat se significa a I’enteniment huma a partir dels significats
mundanals tant per les semblances de Déu que el mon li aporta com per
contraposicio a les semblances —¢s a dir, per relacio de concordanga o per
relacid de contrarietat, seguint els principis relatius de 1’Art. Déu és tres
persones pero un sol individu i una sola esséncia, per aixo pot ser infinit i
eternal, mentre que cadascuna de les tres parts del mon esta formada per
la matéria, la forma i llur conjuncié, de manera que les parts son finites i
el mon, consegiientment, també ho és. En aquest cas, el procés de signifi-
caci6 i aprehensio de Déu a partir del mon es produeix per contrarietat, a
partir de les «dissemblances» essencials entre la triformitat cosmologica i
la Trinitat divina. Els dos processos, doncs, no son excloents, ja que tant la
semblanga com la no semblanga serveixen per a significar Déu. Tanmateix,
la majoria de vegades Llull empra la significacié de la Trinitat inherent
al mon com a semblanga de la divina, que en serveix al mateix temps
d’argument i de demostracio:

Gloridés Senyor! Sensualment sentim e entellectualment ente-
nem que tota substancia creada sensual e entellectual se representa
a la M [enteniment de I’home] que es una e que es en .iij. coses,
e que val molt més com es una e en .iij. coses, que no faria si les
tres coses ne privaven. On, dementre que la M reeb so que totes
les creatures li demostren virtut de unitat e de trinitat, la memoria
remembra que si la M ha vertut en reebre vertut e en conéxer so
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que cada substancia creada li demostra vertut de si metexa en quant
es una e es .iij. coses, doncs, quant més la M ha vertut en reecbre
so que la B 1i demostra de la A! ni quant més la B ha vertut en
demostrar la A que no an les creatures en demostrar si metexes a
la M! On, dementre que la M asso entén, la memoria membra que
so que la D [significacio de 1’afirmacio de la Trinitat] demostra de
la C [afirmaci6 de la Trinitat], cové esser ver de necessitat; car si
era veritat so que la E [negaci6 de la Trinitat] nega, seguirsia que
la M agués major vertut en entendre les creatures quel creador,
e que les creatures poguessen demostrar major vertut de si mete-
xes que la B [significacié de Déu] de la A [Déu], e asso es cosa
impossibol. (LC 347, 17)

Al llarg del capitol 347, ’enteniment prova de quina manera pot en-
tendre millor Déu i retre-li gracies, si per la significaci6 de 1’afirmacio6 de
I’encarnacio i la Trinitat o per la significacio de la negacio de I’encarnacio
i la Trinitat. L’enteniment huma entén que la criatura rep més virtut del
creador si la Trinitat existeix i, per tant i alhora, que la virtut divina es
contempla millor si I’enteniment rep la significacio de la Trinitat que si
no ho fa, «car més de vertut es demostrada com es demostrada uni6 de
proprietats diverses en substancia e substancia en proprietats diverses
substancials, que no es com la substancia es demostrada tan solament ¢
son innorades ses diverses proprietats e vertuts» (LC 336, 11).

Com s’ha explicat i es mostra al fragment, tota substancia creada és
una i tres coses alhora, i si aquesta premissa serveix per a mostrar que
el moén és un mitja epistémic per a arribar a conéixer Déu, en el cercle
perfecte que dibuixa Llull la premissa serveix igualment per a demostrar
la necessitat de la Trinitat divina. Com que I’enteniment entén la triplicitat
de les criatures, ha d’entendre també la Trinitat del creador. En atencio a
aquestes consideracions, la conclusio a qué rapidament arriba I’enteniment
és que I’afirmacio6 de la Trinitat 4a de ser vertadera, «cové esser ver de
necessitaty, perqueé altrament 1’enteniment rebria major virtut d’entendre les
criatures que d’entendre Déu, i evidentment aquesta hipotesi és impossible
en qualsevol terme. Cal destacar que I’argument que Ramon havia emprat
abans per a demostrar la manera d’accedir a la Trinitat és ara la prova que
afirma la necessitat de I’existéncia de la Trinitat en Déu. Vegem-ho exposat
d’una manera semblant en un altre capitol:
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Vigords Senyor poderds! Sensualment sentim e entellectual-
ment entenem que paraula esta en unid e en .iij. coses: nom e verb
e preposicio, ¢ asso metex se seguex de vou qui no puria esser
sens moviment e sens aer ¢ sens oyment, € assO metex se seguex
de vista qui no poria esser sens color e superficients e espay. On,
com totes estes coses, e axi de les altres coses semblants a aquestes,
Nno poguessen esser en esser sens que cascuna cosa no fos en .iij.
coses, per asso es significat al huma enteniment que lacabament
del creador qui ha creades les coses en uni6 e en triplicitat, sia en
uni6 e en trinitat. (LC 327, 23)

Hem escollit només aquests fragments, pero al llarg del capitol, i del
LC en general, el canemas d’exemples que Llull confegeix per a assentar
I’argumentacio6 és ben extens i inclou consideracions que toquen des de
la gramatica fins a la fisonomia. Del paragraf s’infereix que les coses son
per la seua productivitat, que I’ésser s’explica en la seua accid. Aixi, cada
cosa ¢s un mirall en que es reflecteix la triplicitat fonamental, la produc-
tivitat ternaria divina. Per aixo no sobta que per a Llull els nombres més
concordants siguen I’un i el tres, que donen rad de 1’ésser de Déu i alhora
de I’estructura del mon, segons la terna agent, pacient i acte que fonamenta
les coses, com ja s’ha explicat en aquestes linies:

Vehia 1’amich en nombre de 1 e de 11 major concordanga que
en altre nombre, per ¢o cor tota forma corporal venia de no-ésser
a ésser per lo nombre demunt dit. E per a¢o I’amich esguardava
la unitat e la trinitat de son amat, per la major concordanca de
nombre. (LAA4 262)

La lectura de Llull, aplicada a la Trinitat, s’inscriu plenament en
les consideracions simboliques dels nombres que adopta la cosmovisio
medieval.® Deixant a banda la importancia evident de la unitat, des del

60. Des de I’antiguitat, el nombre es considerava un factor estructurador de la creacio,
relacionat amb els conceptes d’ordre i harmonia. Rapidament aquesta concepcio va trobar
suport i autoritzacio en el conegut verset biblic «Omnia in mensura, et numero, et pondere
disposuisti» (Sv 11,21). La numerologia antiga es va perpetuar fins a |’edat mitjana, adaptant-se
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platonisme es reconeixia el 3 com a primer nombre real, tenint en compte
que I’extensid bidimensional del triangle ¢s la primera manifestacio visible
de la realitat, 1 aquesta idea fou represa pel cristianisme, afegint-hi el valor
teologic trinitari (Pring-Mill, 1991, pp. 74-75). Una vegada més, el beat fa
us dels llocs comuns de la tradicid cristiana medieval, i els aplica la seua
terminologia: la concordanga, un dels principis relatius fonamentals, es
dona en el seu major grau entre aquests dos nombres, atés que en Déu son
la mateixa cosa, i gracies a ells es produeix cada element de la creacio, que
té materia, forma i llur conjuncid. La diferéncia i la concordanga mostren a
I’amic la pluralitat i la unitat divines alhora: «Los secrets de son amat vehia
I’amich, per diversitat, concordanga, qui li revelaven pluralitat, unitat, en
son amat per major conveniment de esséncia sens contrarietaty (L4A4 258).
Atenent a la caracteritzacié que ja n’hem fet, ha quedat clar que en Déu la
pluralitat de les dignitats és al mateix temps una unitat, una esséncia en qué
no cap la contrarietat entre les virtuts. Aixi mateix, Déu es manifesta en la
seua continua creacio, en la produccid constant, tant interna com externa,
tant en la Trinitat com a través de les obres exteriors.

Les referéncies a la triplicitat i a la unitat divines i cosmologiques
seran constants en 1’obra de Ramon. En aquest sentit, el capitol 355 del
LC requereix d’especial atenci6 pel seu caracter tant fantastic com criptic.
El capitol s’emmarca en ’ultima distincid, «D’oracio», i forma part dels
capitols en qué apareixen éssers fantastics, personatges i enigmes que
suposen una novetat en la forma general de I’obra. Per a contemplar Déu
contemplant el paradis, hom ha de saber veure en quatre figures 1’1, el
2 i el 3 concordants. Per a explicar-ho, Llull recorre a un exemple: tres
dones volen entrar al palau i agafar la poma que t¢ la reina, pero aquesta
els planteja un problema matematic que han de saber resoldre per a poder
accedir-hi. En un Ilibre hi ha escrites quatre figures que contenen relacions
entre els nombres un, dos i tres. Prenguem només la primera figura, que
representa el nombre que és un en tres i tres en un. Només una de les dones
¢és capag de trobar la resposta, a través d’una suma per negacid: ['un en
tres i el tres en un no poden ser més de tres ni d’un perqueé en els nombres

als seus parametres, els nombres adquiriren significats simbolics i determinaren I’ estructuracié
de teories. Per a una exposici6 detallada de les consideracions numerologiques antigues i la
seua evoluci6 al cristianisme medieval, veg. Pring-Mill (1991, pp. 70-80).
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majors de tres ['un pot ser sense el tres i el tres pot ser sense 1’un, i, en els
nombres menors de tres, el tres, evidentment, no esta comprés. El capitol
representa, doncs, una altra manera d’explicar la Trinitat mitjancant un
recurs diferent als exposats fins ara, pero igualment lul-lia.

Ja s’ha mostrat com 1’ésser s’explica en la seua accid. Al LAA4 Llull
reprén la mateixa idea, expressada d’una manera que a priori pot sem-
blar-nos obscura i indesxifrable:

Digueren a I’hamich que si corrupciéo —qui €s contra ésser en
¢o qui s contra generacio, qui és contra no ésser— era eternalment
corrumpent corrumput, impossible cosa seria que no-ésser ni fi se
concordas ab la corrupcio6 ni-l corrumput. On, per estes paraules,
I’amich viu en son amat generacio eternal. (LAA4 259)

Aquesta estructura aparentment enrevessada, que en darrer terme és
una reducci6 a I’absurd,®! ens permet inferir una conclusio bastant logica:
I’amat esta generant continuament (tant ad intra com ad extra) perque
¢és eternal (durable), i I’eternitat és contraria a la corrupcid i concordant
amb I’eternitat. Aixi, la generacié també és concordant amb 1’eternitat.
Una retorica semblant mostra el versicle 261, que de nou incideix en les
qualitats de Déu:

Loava I’amich son amat e dehia que si son amat ha major
possibilitat a perfecgioé e mayor impossibilitat a inperfeccid, cové
que son amat sia simple, pura actualitat en esséncia e en operacio.
On, dementre que I’amich enaxi loava son amat, li era revelada la
trinitat de son amat. (LA4 261)

Déu és una substancia simple, un acte pur sense cap poteéncia per
actualitzar, perqué ja és complet i perfecte, de manera que no necessita
de cap obra externa per a completar-se. Tanmateix, la seua natura activa
demana la generacio constant, i la manera de dur-la a terme és aplicar-se a

61. Rubio (1991) analitza d’una manera molt entenedora quina és I’estructura sil-logistica
que segueixen aquests versicles, llegits a la llum dels principis relatius.
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ell mateix, ja no a I’exterior, la qual cosa es concretara en el desplegament
ternari de cada dignitat, en la doctrina dels correlatius (Rubio, 1991, p. 28).
Consegiientment, el fet que siga pura actualitat, perfecte, i que aquesta
perfeccié comporte que siga eternalment generant —com s’ha argumentat
ens els versicles que venim de comentar— demostra la Trinitat. Veiem que
tots aquests versicles del LAA4 ja ofereixen el rerefons de la doctrina dels
correlatius, que el beat desenvoluparia uns anys més tard.

Alallum de la mateixa idea s’entén aquest versicle que en una primera
lectura pot semblar paradoxal perd que certament no ho és: «—Eternalment
comenga ¢ ha comengat e comengara mon amat; ¢ eternalment no comenga
ni ha comengat ni comengara. E aquests comengaments no sén contradiccio
en mon amat, per ¢o cor ¢és eternal e ha en si unitat e trinitat» (LAA4 298).
Com pot no haver-hi contradiccié entre el comengament i el no comenca-
ment, siI’afirmacio d’un comporta la negacio de I’altre? Perqué Déu, d’una
banda, no pot comengar eternalment una acci6 ja acabada —recordem que
és un acte pur, ja perfecte— pero, d’altra banda, comenca eternalment en
el desplegament constant de les seues dignitats —recordem que és «ge-
neracio eternal». En Déu tot concorda i res es contradiu. Amb el final del
versicle, Llull ens ajuda a arribar a aquesta conclusio: és la coexisténcia
de la unitat i la Trinitat divines el que fa concordants dues accions que son
contradictories en qualsevol ens diferent de Déu. Perque la generacid de
la Trinitat no és comparable al procés productiu constant en qué es troben
les criatures, éssers naturalment imperfectes i finits:

O gloriés Seyner! Beneset siatz vos e lausat e honrat, e servit
siatz vos en totz los temps e aprés los temps, cor la generati6
que-1 Pare fa al Fil no es senblant a la generatié qui's fa en les
creatures; e ayso metés s’es de la processio que fa el Sant Esperit,
cor la generati6 que fa el Fil e la processié que fa el Sant Esperit
es sens comensament e sens fi, e tota altra generati6 e processio a
comensament ¢ fi. (LC 11, 7)

En Déu no hi ha principi ni fi, perd en les criatures i en qualsevol altre
element del mon la generacié implica un temps finit, un inici i un final. E1
procés que més s’assembla al procés trinitari és la generacio de les tres
poténcies de I’anima racional entre si, que participen del mon espiritual.
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Perque, de fet, «la mellor creatura qui sia es memoria qui membra e ente-
niment qui entén e volentat qui am la A [Déu] e la B [significacid de Déu]»
(LC 347, 8). Llegim-ho desenvolupat:

Ah Sényer Deus, qui sots acabada vida de la qual totes vides ree-
ben gracia e benediccio! En egual quantitat que la memoria engenra
I’enteniment, en aquella egualtat metexa entén 1’enteniment e en
aquella egualtat metexa remembra la memoria e en aquella egualtat
metexa ama la volentat ixent de la memoria e del enteniment. On,
com assoO sia enaxi, doncs per aquesta comparacio e semblanca
entellectual podem pujar, Sényer, la nostra anima a contemplar la
gran amor qui es en la vostra sancta trinitat.

Car enaxi com infinidament es gran la generacio que la persona
del Fill reeb del Pare, e enaxi com eternalment lo Fill es engen-
rat del Pare, enaxi lo Sant Espirit infinidament e eternalment es
ixent del Pare e del Fill. On, com la vostra saviea e la vostra sciencia
aja conexensa, Sényer, d’esta infinitat e eternitat en totes .iij. les
persones, qui es qui pogués aesmar ni albirar la gran amor qui es
en les .iij, persones divines? (LC 269, 16-17)

Al paragraf 16 es resol el que es planteja al 17. En el procés de generaciod
de les poténcies, la memoria engendra I’enteniment i conjuntament donen
lloc a la voluntat. Aquest procediment intrinsec a 1’anima racional és la
«comparacio e semblanca» que 1’anima necessita per a poder contemplar
la Trinitat divina, altrament dificil de conéixer. Les relacions entre memo-
ria, enteniment i voluntat funcionen com una semblanga espiritual de les
del Pare, Fill i Esperit Sant. L’aplicacié recurrent d’aquesta argumentacio
permet a Llull comparar els processos que es donen en la part espiritual
de ’home amb els processos divins. Seguint amb el desenvolupament
d’aquesta semblanga, I’amor compartit per les tres poténcies ajuda a sig-
nificar I’amor que es professen les tres persones divines:

Misericordios Senyor ple de pietat e de merce! Entellectual-
ment entenem que com la memoria enjenra lenteniment et dona
eximent a la volentat, que adoncs la memoria remembrant so que
fa, ama la anima si metexa e so que fa la memoria; e 1enteniment
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com reeb generacio de la memoria e dona eximent a la volentat,
adoncs entenent si metex e so que reeb e so que dona, adoncs ama
la anima si metexa amant la memoria e lenteniment la volentat;
e la volentat com reeb eximent de la memoria e del enteniment,
adoncs ama si metexa e so don es ixent.

On, com asso sia molt gran amor, per esta amor, Sényer, podem
contemplar la subirana amor qui es en les vostres persones, la
qual amor es sobre totes amors: car enaxi com per la gran unié e
conjunccid qui es enfre les tres vertuts, cascuna de les .iij. vertuts
es amant lautra usant cascuna de sa natura e de sa propietat, doncs,
quant més cascuna de les vostres persones es amant lautra com
lur uni6 sia uni6 infinida etemal acabada en tots acabaments! (LC
269, 19-20)

Les tres poténcies estimen entre si tant el generador com el generat, amb
un amor unic i igual, reflex de I’amor infinit i perfecte que les persones de
la Trinitat sostenen entre elles. Aixi, malgrat que siguen tres poténcies i
tres persones, la concordanca de les tres en I’anima racional i en 1’esséncia
divina, respectivament, provoca que I’amor generat siga només un:

On, beneit siats vos, Sényer Deus: car tant es gran la unitat
de vostres .iij. persones, que tot so que la una de les personas ama
amen les dues, e tot so que les dues amen ama la una, e tot so que
totes .iij. amen es amat per les dues e per la una, e tota la amor qui es
en elles es una amor tan solament. On, tant es gran la amor qui
es enfre en elles, que qui una de les vostres persones ama totes
les .iij. persones ama, e qui les dues ama sis fa la tersa; e qui una
de les persones desama totes .iij. les persones desama. (LC 269, 21)

De nou, I’exposicié argumentada del pensament lul-lia a les pagines
del LC ajuda a entendre el contingut d’alguns versicles del LA4: «Dehia
I’amich a I’amat que per moltes carreres venia a son cor e-s representava
a sos hulls, e per molts noms lo nomenava sa paraula; mas la amor ab queé
I’avidava e-ll mortificava no era mas 1* tant solament» (L4A4 88). En les
pagines precedents el versicle ens havia interessat per 1’inici de la metafora,
que fa referéncia a la diversitat de dignitats i, doncs, de significacions que
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I’amic pot trobar i entendre per a arribar a I’amat. Parem ara atencié a
I’adversativa final: I’amor «no era mas I* tant solament», com una esséncia
¢és Déu malgrat ser tres persones, com un amor ¢s la de les poténcies de
I’anima racional, amb una unica voluntat que genera I’estima compartida
per les tres poténcies. Queda explicat d’una manera més clara en un altre
versicle: «Fa I’amat a son amich dos semblants a si mateix, amats en
honraments e valors. E enamora’s I’amich de tots tres egualment, jassia
que I’amor sia una tan solament, a significanca de la unitat; una en tres
amats essencialment» (LAA4 253). L’amat se significa a I’amic a través de
les dignitats perque 1’entenga, el recorde i I’estime, i ho fa de dues ma-
neres diferents, com a Jesucrist i Esperit Sant. Es aixi com 1’amic entén i
s’enamora del Pare, del Fill i de I’Esperit Sant alhora. Els amats son tres
pero ’amic €s un i ’amor també, perque significa la unitat de Déu, que
inclou tres semblants en un amat. Seguint aquesta argumentacio trobem
encara un altre versicle:

—Lo meu amat ¢és 1; e en sa unitat s’unexen en una volentat
mos pensaments e mes amors. E la unitat de mon amat abasta a
totes unitats e a totes pluralitats. E la pluralitat qui €s en mon amat
abasta a totes unitats e pluralitats. (LA4A4 299)

De la unitat divina ha eixit la pluralitat que conforma el mon, les uni-
tats de la qual, a més, estan formades per tres parts —materia, forma i llur
conjuncid. Aquesta unitat divina és plural en les seues virtuts concordants,
criteri que permet desvetllar la Trinitat i, alhora, és clau perqué I’enteniment
huma puga accedir-hi. Déu existia plenament, en les seues tres persones,
abans de la creacid del mon, en I’activitat de la vida trinitaria. Perque les
persones divines son diverses a causa de les diverses propietats personals
(les diverses dignitats), com igualment passa amb la relacié entre 1’amor,
I’amic i I’amat: «—Digues, foll, qué fahia ton amat ans que‘l mén fos?
Respos: —Covenia’s a ésser per diversses proprietats eternals, personals,
infinides, on son amich e amat» (LA4 255).

La pluralitat de dignitats ajuda a significar les tres propietats de la subs-
tancia que és Déu, pero encara més: la saviesa, el poder i el voler divins
signifiquen la seua Trinitat. Llull tracta de demostrar-ho a partir d’una
altra relacio tampoc evident, la dels oposits relatius predestinacio-lliure
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albir. Ho trobem desenvolupat al capitol 335 del LC, amb el qual prova
de mostrar que «predestinacio es sobject ¢ mirall per lo qual se prova es
demostra la vostra trinitat sancta e la vostra encarnacio gloriosa» (LC 335,
28). Pero abans de desentortolligar alguns passatges del capitol, cal posar
en clar certes qiiestions sense les quals no s’entén I’argumentacié del beat.
Per a demostrar I’existéncia d’un concepte tan complex com és la Trinitat,
parteix d’un altre concepte no més amable per a I’enteniment huma, la
predestinacio, que com ell mateix afirma «X est difficilis quaestio ad in-
telligendum, sic, quando cognoscitur, fortificat S., ut habeat cognitionem
de A.» (Llull, 1721, p. 4/436). Recordem aquesta figura X de I’ACIV, la
figura dels oposits relatius, setze conceptes que s’oposen dos a dos i amb
els quals aborda el tema de la predestinacio. Segons Llull, I’anima arriba a
entendre la predestinaci6 quan concorda les cambres de la figura X amb les
figures A, T, Y 1V blava i és conscient de les contrarietats amb les figures
V vermella i Z.%? Es tracta de fer comprensibles les aparents contradiccions
d’aquests oposits, de concordar en I’enteniment aquests conceptes que son
contraris per a I’anima humana pero concordants en la realitat.

Tornem a les dignitats per a veure de quina manera se supera aquesta
contradiccid i quins elements hi entren en joc. Hem dit que Llull empra
la saviesa, el poder i el voler divins per a demostrar la Trinitat. La saviesa
infinita de Déu implica la predestinacio, perque Déu sap des de sempre tot
el que s’esdevindra, i al seu torn la voluntat i el poder divins impliquen el
lliure albir de I’home. L’enteniment rep, doncs, dues significacions contra-
ries i ha de saber veure que son concordants en I’esseéncia de Déu, gracies
a la coincidentia oppositorum. Es el mateix que li passa pel que fa a la
unitat 1 la Trinitat. Vegem com ho resol, ara si, al capitol 335:

Senyor qui salvats e guardats los vostres enamorats! Qui vol
adorar e contemplar lo vostre sant secret glorids, sapia membrar e
entendre la demostracio que fa la I [vera significacio] a la H [ente-
niment divi] de la B [Trinitat] com demostra ab la D [predestinacio]
acabada la E [saviesa divina], e la K [falsa significacid] demostra

62. Veg. Rubio (1997, pp. 172-193), que descriu amb detall la figura X i n’explica les
implicacions des dels precedents del LC fins a la seua articulacié a I’4ACIV. En el mateix
sentit, veg. també Rubio (2000).
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defalliment ab la D [predestinacio] en la F [poder divi] e la G
[voler divi]; car si la B no fos, ja la I no demostrara pus manifes-
tament la D ab la E que ab 1a F e la G ni ja la K no demostrara ab
la D defalliment en la F e la G; mas per so car la B es, per asso la
I demostra a la H la A [secret de Déu] qui es secret de la B, la qual
demostracio pren en la desvariacio ques faenfrelaEelaFela G
per la demostracio quis faperlaDenlaEelaFelaG. (LC 335, 16)

En aquest cas entra en joc la triade BDC [Sapientia Perfectio Prae-
destinatio] de la figura X, atés que la saviesa perfecta de Déu demostra la
predestinacié. Per a contemplar el secret de Déu, cal recordar i entendre
la demostracio que fa la vertadera significacio de la Trinitat a I’enteniment
divi, quan demostra amb la predestinacio la perfecci6 de la saviesa divina.
Si la Trinitat no fora, la vertadera significacié no demostraria millor la
predestinacié amb la saviesa que amb la voluntat i el poder, pero com que
la Trinitat si que és, la vera significacié mostra a I’enteniment el secret de
Déu, que és el secret de la Trinitat. I amb la falsa significaciéo demostra
defalliment amb la predestinacié en el poder divi i el voler divi. Aquesta
falsa significacio és la que I’enteniment ha de salvar per a entendre que no
hi ha contradicci6 entre la saviesa, el poder i el voler divins:

On, com asso sia enaxi, doncs per asso la D es mirall qui re-
presenta la B a la H, per la qual representacio ha la H conexensa
de la A; car per so car diversitat de proprietats se demostra en la
vostra gloriosa essencia divina com la D demostra acabada ab
lallaE, e la D demostra ab la K defallent la F e la G, per asso es
vista la B per la D; car si en vostres .iij. proprietats no agués nulla
differencia e que cascuna de vostres propietats fos la una lautra, tota
aital demostracio donaralaDalaHdelaAablaF ela G com fa
ab la E sens que la K no pogra significar a la H null defalliment de
la F ni la G; mas car diversitat se demostra en la demostracio que la
DfadelaEelaFelaGablalelak, perassolaH hade certa
sciencia conexensa de la vostra sancta trinitat gloriosa. (LC 335, 17)

La saviesa (que significa la predestinacio) i el poder i el voler (que
signifiquen 1’absencia de predestinacio, el lliure albir) son diferents pero
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no contraries. Aixi es palesa que en Déu hi ha qualitats diferents, que donen
diferents tipus de significacio. Aixo no comporta que les virtuts siguen
contraries, sind que en Déu hi ha diversitat de propietats (de dignitats) i
de persones (la Trinitat) sense contrarietat, és a dir, hi ha una coincidentia
oppositorum que I’enteniment ha de saber copsar. Per aixo afirma Llull que
la predestinacio és, per abséncia, mirall de la unitat divina, i per preséncia,
mirall de la Trinitat, i d’aquesta manera es pot conéixer el secret de Déu.
De la mateixa manera, la diversitat de qualitats divines poder, saber i voler,
signifiquen la Trinitat.

El poder, el saber i I’amor es relacionen, en aquest ordre, amb el Pare, el
Fill i I’Esperit Sant: el poder divi genera el Fill, que és la saviesa, i ’amor
procedeix de tots dos, del saber i el poder que permeten la processié de
I’Esperit Sant. De nou Llull s’emmiralla en la tradicio, en aquest cas en els
postulats de Guillem de Conches® i altres chartrians, que en el seu tempteig
per argumentar racionalment el contingut de la fe ja exposen aquestes idees:

V. QUIBUS RATIONIBUS PROBETUR QUOD DEUS SIT
Est ergo in divinitate potentia, sapientia, voluntas, quas sancti tres
personas vocant vocabula illa a vulgari propter affinitatem quan-
dam transferentes, vocantes potentiam patrem, sapientiam filium,
voluntatem spiritum sanctum.

VI. QUARE POTENTIA DICATUR PATER
Potentia dicitur pater, quia omnia creat et paterno affectu disponit.

VII. QUARE SAPIENTIA FILIUS
Sapientia vero dicitur filius a patre ante saecula genitus et tamen
illi coaeternus, quia ut filius temporaliter est a patre, ita sapientia
aeternaliter et consubstantialiter a potentia.

VIII. QUARE FILIUS COAETERNUS A PATRE GENITUS
Sed quia diximus filium gigni a patre et tamen coaeternum illi esse,
de illa genitura aliquid dicamus [...].

Pater ergo genuit filium, i.e. divina potentia sapientiam, quando
providit, qualiter res crearet et creatas disponeret. Et quia ante

63. De fet, Badia (1986) apunta la familiaritat d’algunes idees de Llull amb la teoria
elemental de Guillem de Conches a partir de la transcripciéo d’una part del Dragmaticon
philosophiae.
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saecula hoc providit, ante saecula sapientiam, i.e. filium, genuit;
et hoc ex se, non ex alio, quia neque alicuius doctrina neque usus
experientia, sed ex propria natura hoc scire habuit [...].
IX. QUARE VOLUNTAS SPIRITUS SANCTUS
Voluntas vero divina dicitur spiritus sanctus. Est autem proprie spi-
ritus halitus, sed quia in spiritu et anhelitu saepe hominis voluntas
perpenditur (aliter enim spirat laetus, aliter iratus) divinam volun-
tatem translative vocaverunt spiritum, sed antonomasice sanctum.
X. QUARE SPIRITUS SANCTUS COAETERNUS AB
UTROQUE PROCEDAT
Spiritus iste a patre et filio procedit, quia voluntas divina et bonitas
inde, quod ita potens est et sapiens deus, effectu ostenditur. Nihil
enim aliud est spiritum sanctum a patre et filio procedere quam
divinam voluntatem ex potentia et sapientia usque ad creationem
rerum et gubernationem extendere. (Conches, 1974, pp. 10-12)

D’una manera ben semblant ho desenvolupa Llull, quant a la generacio

del Fill, al capitol 335 que venim de glossar:

Sanctifical Senyor piadés don venen totes benediccions! Com
hom met la D [predestinacid] en la H [enteniment divi] ab la E
[saviesa divina] e la F [poder divi] e la G [voler divi], adoncs la |
[vera significacid] demostra a la H la C [Humanitat de Jesucrist] qui
es A [secret de Déu] com hom metlaFelaE elaGenlaH sens la
D; car en so que la D dona a la H major demostracio dacabament
enlaEqueenlaFelaG,ecarlaEelaF elaGagen egual virtut
e egual acabament, per asso, Sényer, la D demostra a la H que la
persona significada per la E es la persona del Fill qui sencarna tan
solament; car aitant com la E sacosta mills a la H per la D que la
F e la G no fan ab la D, per asso la I demostra de necessitat que
ha diversitat enfre la persona significada per la E ab la persona
significada per la F e ab la persona significada per la G, e per la
diversitat significada en les .iij. persones es significant la D que
la E es mills coneguda per predestinacio que no es coneguda la F
ela GperlaD.
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Car si en vostra encarnacio, Sényer, fossen encarnades totes
.ij. les persones, la D demostrara a la H aitan acabada la F e la
G com la E, e la K [falsa significacio] no demostrara en major
noblea la E que la F e la G. Mas com sia cosa que la E sacost més
a la conexensa de la H per la D que no fa la Fe la G, per asso la
I demostra que la vostra beneyta filiacio fo cella qui pres carn de
nostra dona Sancta Maria verge gloriosa: car enaxi com la N [cara
d’en Pere girada a llevant] entra mills en la H que la O [cara d’en
Pere girada a ponent] per so car la N hi entra ab la I e la O hi entra
ab la K, enaxi la E entra mills en la H per 1a D per so car la persona
significada per la E s encarna, que no fa la F e la G. Enaxi, doncs,
com la M [secret intel-lectual] es lo mirall de la N, enaxi la D es
lo mirall de la C per lo qual es vista la A de la C. (LC 335, 25-26)

Llull reitera que la diversitat de virtuts significa la diversitat de persones,
i explica per qué només es pogué encarnar la saviesa, Jesucrist. Aixi formula
que la predestinacié demostre a I’enteniment que la persona significada
per la saviesa ¢és el Fill. Aquesta mateixa terna de virtuts reapareix al LAA4
i, tenint en compte aquestes idees, entenem els versicles d’una manera
meés clara:

Demanaren a I’amich per qué era son amat glorids.

Respos: —Per ¢o cor és gloria.

Digueren-li per que era poderos.

Respos: —Per ¢o cor és poder.

—Ni per queé és savi?

—Per ¢o cor és saviea.

—Ni per que és amable?
—Per ¢o cor és amor. (LAA 39)

L’amich loava lo poder e‘l saber e-1 voler de son amat, qui
havien creades totes coses, enfora pecat; lo qual peccat no fora
sens lo poder e‘1 saber e-l voler de son amat, al qual peccat no
son occasio lo poder ni-l saber ni-l voler de son amat. (LA4 263)

Al verset 39 es remarquen les tres virtuts divines que signifiquen les tres
persones: Déu és el poder, ¢s la saviesa en el Fill i és 1’amor en 1’Esperit
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Sant. Per la seua banda, el versicle 263 assenyala de nou les tres dignitats
que lloa I’amic, les tres persones que ho han creat tot a excepcid del pecat,
generat per la condici6 humana.

Comprovem novament que les amplies i complexes exposicions teori-
ques del LC constitueixen, en realitat, la clau interpretativa dels versicles
del LAA, que s’entenen molt millor a la llum dels correlats teorics. Lluny
de ser meres disquisicions abstractes, les exposicions del LC ofereixen
el marc conceptual necessari per comprendre la profunditat simbolica i
doctrinal dels versicles del LAA. Sobretot de les qgiiestions més complexes
com les que venim d’abordar en aquestes pagines.



Taula I11. Recopilacio de versicles i textos que s’hi relacionen

III. LA DESCOBERTA DELS MISTERIS DIVINS

3.1 A la recerca de Jesucrist

Pregava I’amat son amich que no ’ublidas. Dehia I’amich que no-1
pudia oblidar, pus que no-l pudia innorar. Dehia I’amat que, en| 144 729
aquells lochs on és més temut a loar, lo loas e I’escusas. Dehia
I’amich que d’amor lo bastas. Responia I’amat que per s-amor s’era
encarnat e penjat per murir.

Feria I’amat lo cor de son amich ab vergues d’amor, per ¢o que li
feés amar I’arbre d’on 1’amat culli les vergues ab que fér sos ama-{ 744, 210
dors; en lo qual arbre soferi mort e langors e desonors per restaurar
a amor los amadors que perduts havia.

Desobehi I’amich son amat, e plora I’amich. E I’amat vench murir
en la gonella de son amich per ¢o que I’amich recobras ¢o que havia | 1,44, 30
perdut. E dona-li mayor do que cell que perdut havia.

Crea I’amat e destrui I’amich. Jutja I’amat, plora I’amich. Recrea
I’amat, gloria a I’hamich. Feni I’amat sa operaci6 e romas I’amich | 7,44, 305
eternalment en companyia de son amat.

—Digues, foll, qual és la mayor e la pus noble amor que sia en
creatura? Respos: —Aquella qui és una ab lo creador. —Per que? | LAA, 346
—Per ¢o cor lo creador no ha en qué puscha fer pus noble creatura.
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Loava e amava I’amich son amat con I’avia creat e li havia donades
totes coses. E lohava’l e amava’l con li plac pendre sa semblanga
e sa natura. E d’aco cové ésser feta qiliestio: qual laor e amor deu
haver major perfeccio?

So per que recreatio fo, Seyner, major do que no fo creatio, si es
per so cor home, enans que fos en esser e era privat de esser, no
era digne ni de posseyr gloria ni de posseyr pena; e puxes, con
fo en esser e fo caut en peccat, fo, Seyner, indigne de posseyr
gloria e fo digne de posseyr pena, per la culpa que fo caudaenel. /
On con vos, Seyner, agés recreat home, fo home resebent mes
de gracia de vos per recreatié que no fo per creatio, cor recreant
donas e perdonas e mundés home, qui d’ays6 a resebre no era
digne; e creant no fesés als mes que donas eser a home, lo qual
home no avia colpa en si. On segons asd-s segex, Seyner, que si
vos fos vist bo per creatid, melor fos vist per recreatio.

LAA 264

LC 60, 5-6

Tempta amor 1’amich de saviesa e féu-li qiiestio si I’amat I’amava
més en pendre sa natura o en recrear-lo. E I’amich fo enbarbesclat,
tro que respos que la recreacio se covenc a esquivar malananga, e
la encarnacié a donar benananca. E de la respunsio fo feta altra
qiiestio: qual fo major amor?

Seyner Deus! Enaxi con es covinent causa a la vostra deitat que ela
sia recreatio nostra, enaxi, Seyner, per raso de la gran mesquinesa
e de la gran frevoltat en que es la nostra natura, es de necessitat a
nosaltres que siam recreatz per la vostra eccellent bonesa.

30. Quaestio. Utrum Incarnatio JESU Christi fuit de necessitate?

Solutio. [F.G.A.T.] [E.A.V.Y] [L.LV.Z] [M.A.V.Y]. F. movetur per
A.T. & suas cameras, ut G. Intelligat in suis cameris, quod A. non
haberet perfectionem in suis cameris, si aliquid faceret, vel crearet,
quod ipsi esset de necessitate: ideo F. memorat nonum modum,
per quem G. intelligit, quod Incarnatio fuerit necessaria ipsis
E.I.M. secundum praedictas cameras; quia, nisi esset Incarnatio,
non potuissent tam bene, {it nunc, sumere objectum, nec possent
tam bene concordare cum majoritate nec cum camera [Esse &
Perfectionis], it nunc concordant, quando Persona Filii assumpsit
humanam carnem ex utero beatae gloriosae Virginis.

LAA 265

LC 60,2

ACIV,
p- 36
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Tant plora e crida I’amich a son amat tro que 1’amat devalla de
les altees subiranes dels cels e vench en terra plorar e planyer e

murir per amor; e per nudrir los homens a amar e a conexer, loar

sos honraments.

On, beneyt siats vos, Sényer: car significant amor acabada totes
estes coses, es la vostra amor significant que vos avets occasio
e rad de esser home per so que acostassets la natura divina a
la natura humana tant en tro que s’unissen abdues, ¢ la vostra
amor significa, Sényer, que ama tant la natura d’ome que vol que
fossets aquella, e la vostra amor significa que ama tant home que
volc donar la humana natura ajustada ab la natura divina per amor
d’ome, e la vostra amor significa que volc perdonar a home per
la gran amor que ha a home.

LAA 147

LC 185,
20

Esguardava 1’amich si mateix per ¢o que fos mirall on veés son
amat. E sguardava son amat per ¢o que li fos mirayll on agués
conexenca de si mateix. E es qiiestié a qual dels dos miralls era
son enteniment pus acostat.

Enaxi com dos miralls demostren la .j. al autre lur forma, enaxi,
Sényer, com hom contempla en vos demanant a vos justicia o
misericordia o larguea o omilitat o perd6 o amor o saviea o altra
qualitat, cové que hom se forme e sendrés en tal manera que hom
aja en si metex les qualitats en les quals es contemplant en vos;
e si tant es que hom vos deman justicia o misericordia o altres
qualitats, e hom es just e misericordids o aquella qualitat queus
demana, adoncs pot esser cert e segur que sa oracio e sa demanda
es a vos molt plaent e molt agradable.

LAA 341

LC 200,
24

Tocava I’amich a la porta de son amat ab colp d’amor, speranca.
Ohia I’amat lo colp de son amich ab humilitat, pietat, pasciéncia,

caritat. Obriren les portes deytat e humanitat; e entrava 1’amich
veer son amat.

LAA 43

Pujava 1’amich los poders de sa anima per scala de humanitat
gloriejar la divina natura. E per la divinal natura devallava los

poders de sa anima per gloriejar en la humana natura de son amat.

LAA4 319
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E asso metex se seguex de la vostra encarnacio; car com sab
remembrar e entendre e amar encarnacio gloriosa, adoncs ha hom
conexensa com vostra essencia gloriosa vol que la persona del
Fill sencarnas e que la carn que presés muris e que resuscitas per
tal que fossen les vostres qualitats divines significades a nosaltres
esser en tot acabament e en tota virtut.

Amorods Senyor! Qui vol entrar en est encercament damundit,
cové que sapia seguir la art e la manera segons la qual les vostres
vertuts se demostren al huma enteniment, la qual art es que hom
guart e aestme la A (Deitat) segons qual de la D (significacio de la
negaci6 de I’encarnacio) o la F (significacio de I’afirmaci6é de
I’encarnacio) demostra mills e pus declaradament la B (virtuts
de Déu) a la H (home cristia) o a la I (home infidel). On, qual
que demostracio la G (enteniment huma) veja pus manifestament
e pus declaradament, cové que segons aquella aferm o nec la
C (negaci6 de I’encarnacid) o la E (afirmacioé de ’encarnacio),
afermant la C o la E per tal que mills pusca obeyr als significats
que la A dona de la B.

Celestial Senyor del qual no sublida la mia anima a contemplar!
No es neguna lig on sia tan fortment significada vostra gran mi-
sericordia com es, Sényer, en la ley deis crestians; car creure que
vostra misericordia vos aja feit encarnar e esser pobre e turmentat
e mort per salvar vostre poble, nulla misericordia no pot esser
aesmada major. On, significant aquesta tan gran misericordia,
es significat que vos sots deu e home, car en altra manera no
pogra esser significada a nosaltres la vostra misericordia en tan
gran granea. / [...] per raé de la Encarnacid es al vostre poble
demostrada mills e major la vostra misericordia que no fora si
no fossets encarnat. On, per so que lo vostre poble pogués esser
mills sertificat de la vostra misericordia, presés vos carn humana
per tal que la carn humana e la sua passio que sostenc fossen ulls
ab los quals entellectualment veessem e sabessem la vostra gran
maravellosa misericordia.

LC 302,21

LC339,3

LC 186,
22-24




On, beneyta sia, Sényer Deus, la vostra sancta humanitat gloriosa
qui es a nosaltres vista sensual e entellectual per la qual veem
lo glorids acabament en les vostres vertuts glorioses! On, com
hom es membrant e entenent e volent lo vostre glorids acabament
significat a home per la vostra encarnacio, adoncs es hom ado-|
rant e contemplant e glorificant e loant vostre glorids acabament
membrant e entenent e volent per vostra encarnacio lacabament
de vostres vertuts glorioses.

car enaxi com vos avets creats ulls corporals a home per véer
les coses sensuals, enaxi avets creada la humanitat quel Fill
pres per tal que fos ull entellectual a nos en lo qual e ab lo qual
apercebessem e coneguessem la gran bonea qui es en lo creador.

e enaxi com los ulls son estrument ab que es vista color e la
ceguetat del home orb es estrument ab que es innorada de color,
enaxi la C (afirmacio d’encarnacid) es estrument per lo qual la
B (significaci6 de la paciéncia divina) demostra la A (paciéncia
divina) a la G (memoria, enteniment i voluntat), e la B es estru-|
ment per lo qual la G no pot membrar ni entendre ni amar la A ni
pot créxer ne multiplicar la H (oracié i contemplacid) a adorar
e a contemplar la A.

Car enaxi com home no bastaria a reebre la resplandor del sol
sens vista corporal, enaxi, Sényer, anima d’ome sens que no en-|
tellectuejas e no affermas encarnacio en lo vostre Fill gloriés e la
passio e la mort quel vostre cors glorios soferi per salvar nosaltres
peccadors, no puria bastar a reebre lo glorios acabament de vostres
vertuts, lo qual vos volets que sia demostrat al huma enteniment
per tal que lo remembrament lo remembre e lo enteniment lo
sapia e la volentat lo am. On, jassia que nostre enteniment no
pogués tam bé reebre conexensa del acabament qui es en vostres
vertuts sens la encarnacio com fa per la encarnacio, per tot asso
I’enteniment no entén que ans de la encarnacio ni depuis aja en
vostres vertuts null defalliment, axi com no entén que en lo sol
no ha defalliment de resplandor ans que sia en hom vista corporal
ni aprés la privacio de la corporal vista.
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30

LC 328,
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LC 334,11
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29
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Perdurable Senyor en tots temps, comensament de tots comenga-
ments! Entellectualment entenem que com la M [enteniment de
I’home que rep els significats] reeb la K [significaci6 de la nega-
ci6 de I’encarnacio], que adoncs entén que enaxi com lo sol pot
aver sa resplandor en si metex sens que no fossen ulls corporals,
enaxi la A [Déu] pot aver acabades vertuts sens la G [afirmacio
de I’encarnaci6]. On, com lenteniment asso entén, adoncs entén
que la H [significacio de I’afirmacio de I’encarnacio] demostra la
G com la B [significacié de Déu] demostra la A, entenent la M
que enaxi com a la resplandor del sol es mester que sia vista per
ulls corporals, que enaxi a lenteniment la G sia vista entellectual
ab que la B demostra les acabades vertuts de la A: car enaxi com
seria cosa descuvinent que lo sol fos tan bella creatura e que no
fos vista corporal quil veés, enaxi seria cosa descuvinent que la
G no fos e que la M no agués ab que reebés la demostracio que
la B fa de la A demostrant lacabament de ses vertuts, e que la M
no pogués multiplicar la L a loar e a grair la A de la vertut que li
dona en ella a conéxer per la G.

LC 347,
22

—Amat, qui en 1 nom est nomenat hom e Déu! En aquel nom, Jesu-|
crist, te vol ma volentat e home e Déu. E si tu, amat, has tant honrat
ton amich sens sos mérits en nomenar e voler ton nom, per qué no
honres tants homens innorables qui cientalment no son estats tan
colpables al ten nom, Jesucrist, con és stat lo teu amich?

Cor en so que en la ostia no poden ymaginar carn ni sanc segons
los .v. seyns corporals, per ayso, Seyner, esdevenen descresens
que fer-se pusca; mas d’aquest engan, Seyner, s’aydarien si els
anaven per la via de la potencia racional.

Divinal Senyor! Com la H [memoria, enteniment i voluntat]
tempta la F [significacié d’afirmacidé d’encarnacié] e la G
[significaci6é de negacié d’encarnaci6] segons qual pora mills
membrar e entendre que per los sants de gloria sia mills ajudada
a pregar e a clamar merce al Rey de gloria, adoncs la F se fa a
avant e demostra ab la D [afirmaci6 de I’encarnacid] que vostra

LAA 312

LC42,14

LC 338,
24
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humana natura e nostra dona Sancta Maria e los apostols e molts
sents e martirs e confessors e religiosos ha en gloria qui tots
ajuden a pregar per nosaltres peccadors. On, com la H ha vista la
demostracio de la F, enaprés se gira a la G la qual no li pot tanta
dajuda significar ab la E [negaci6 de I’encarnacid] com la F fa
ab la D. On, com asso sia enaxi e com lo noble vasall vertuds es
pus ajudat de sa noblea e vertuts denant son senyor a contar ¢ a
dir ses paraules que no es lo vassall neci culpable de poca valor
per ses viltats e per ses nescietats, per asso la H ha conexensa que
molt més sens tota comparacio es ajudada a fer bé e a esquivar
mal per la F que per la G.

Plorava e havia tristicia I’amich con vehia a los infeels innorant-
ment perdre son amat. E alegrava’s en la justicia de son amat, qui | LAA4 256
turmentava aquells qui-l conexien e li eren desobedients. E per
aco fo-li feta qgiiestio qual era major, o sa tristicia o sa alegranca;
ni si havia major benananga con vehia honrar son amat, o major
malenanga con lo vehia deshonrar.

Malalt fo I’amich e féu testament ab consell de son amat. Colpes e
torts lexa a penediment, peniténcia; e delits temporals lexa a menys-| LAA4 328
preament. A sos hulls lexa plors e a son cor suspirs e amors. E a son
enteniment lexa les faygons de son amat, e a son remembrament
la passié que sostench per s-amor son amat. E a son negogi lexa
I’endrecament dels infeels, qui innorant van a perdiment.

Blasmava 1’amich los cristians con no meten lo nom de son amat,
Jesucrist, primerament en lurs letres, per ¢o que li faesen la honor | LA4A4 148
que-ls sserrayns fan a Mafumet, qui fo home galiador, al qual fan
honor con lo nomenen primerament en lurs letres.

«Quaestio: Quale nomen est maius? Solutio: Qui Christum no- A.rbo.r
minat de omnibus rebus loquitury Sae';g;w’
p-

Feria I’amat lo cor de son amich ab vergues d’amor, per ¢o que li
feés amar 1’arbre d’on I’amat culli les vergues ab que fér sos ama-| LAA4 210
dors; en lo qual arbre soferi mort e langors e desonors per restaurar
a amor los amadors que perduts havia.
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Si es nul hom, Seyner, qui aja perduda amor e paciencia e leyaltat

e devocio e esperansa e humilitat e continencia e dretura e miseri-
cordia e veritat, vasa-se-n, Seyner, denant la crou e contenple en

ela, cor totes estes vertutz e mes encara trobara en ela. / Si aquels,
Seyner, qui no guarden en la crou ni remenbren ni aperseben so

que la crou significa no saben que s’es mal ni dolor ni trebayl, no

es, Seyner, nula maravela; ni si aquels qui an perdudes vertutz

no les serquen en la crou, no es, Seyner, maravela si no les troben,
car no les serquen la on son.

Enaxi, Seyner, con arbre qui es carregat e ple de bels fruytz e de
bons, enaxi, Seyner, con lo vostre beneset cors penja en la crou
per recrear home, fo tota la crou carregada de fruytz moltz bels
e moltz nobles, cor tota fo plena e carregada, Seyner, d’amor e
de misericordia e de pietat e de justicia e de gracia e de humilitat
e de paciéncia.

Vos, Seyner, avetz lexat I’esclau de la vostra passi6 en les crous es-
campades per lo mon per so que, con veurem ab los huls corporals
la vostra ymaje, que vejam ab los huls de la anima la vostra passio.

Obeyt Seynor per totes creatures, honrat en totz honramens! Vos,
Seyner, avetz lexada la vostra figura en la crou per tal que-l vos-
tre poble la pusca sentir ab vista corporal. E avetz volgut que-l
vostre cors vejam e manejem e sintam sobre I’autar corporalment
adoncs con la ostia el vi esdevenen en vera carn e en vera sanc
per vertut de paraules. / On con la nostra sensualitat corporal no
pusca bastar a sentir lo vostre cors glorios qui es en los cels, per
ayso avetz volgut que la nostra sensualitat entallectual bast a sentir
entallectualment lo vostre cors glorids, lo qual sentim per fe e per
entallectuitat sejus en la terra. / Con lo prevere te, Seyner, lo vostre
cors gloriés sobre I’autar, la sua sensualitat corporal no-1 sent, cor
los .v. seyns corporals no son dignes d’el a sentir per so cor lo
vostre cors es glorificat e-1 cors del prevere no es. Mas so per que-1
prevere sent lo vostre cors, es, Seyner, per rad dels .v. seyns speritu-
als; cor la cogitacio cogita la ostia eser vostre cors, e 1’apersebiment
o enten per fe, e la consiencia o consela, e la subtilea o demostra per
obra miraculosa, e la coratgia o vol saber e amar e creure e entendre.

LC62,
26-27

LC 60,21

LC 123,
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LC 147,




Jhesu Christ Sényer! Sensualment sentim e entellectualment ente-
nem que los crestians, la figura que fan vostra en la crou, que ells no
senten vostra humanitat en aquella figura; mas per la figura sensual
que veen, entenen la vostra gloriosa humanitat, la qual humanitat
entenen que no es la figura sentida en la crou pintada o entallada
de coses inanimades. / Glorios Senyor! Los crestians sensualment
fan reverencia a la crou qui representa a la entellectual natura la
vostra gloriosa humanitat com fo treballada e turmentada e aontada
e mortificada per salvar nosaltres peccadors: on, la reverencia que
hom fa sensualment, Sényer, a la crou, se fa per la representacio
que la crou fa a la entellectuitat; car en aitant es digna la crou que
hom li fassa sensualment reverencia, com ella ab sa sensualitat
dona a hom memoria de la vostra greu passio e mort.
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Demanaren al amich quyn senyal fahia son amat en son ganphano.
Respos que de home mort. Digueren-li per que fahia aytal senyal.

Respos: —Per ¢o cor fo ome mort crucificat; e per ¢o que aquells
qui-s guaben que son sos amadors seguesquen son sclau.

Glorios rey de gloria! Aquel qui vol atrobar ni veser 1’esclau vos-
tre, gartse, Seyner, que no s’acompayn ni s’asolas ab los homens
erguloses, vanaglorioses, amables les vanitatz d’aquest mon, cor
en aytals homens no es vist 1’esclau de les vostres carreres. Doncs
qui-l vostre esclau volra veser ni atrobar, Seyner, vaja-se'n als
homens religioses e als homens qui son enemics de les vanitatz
d’aquest mon, cor en aquels son los seynals per los quals hom
pot veser les carreres que vos tengés en est mon.

A Seyner ver Deus qui sotz esperansa e conort de totz nosaltres
qui en vos nos confiam e-ns conortam! Nos vesem, Seyner, que
los pastors, Seyner, seynen lur bestiar per tal que per aquel seynal
lo conegen; e vos, Seyner, con a humil e a piadds pastor que vos
sotz, al vostre poble volgés vos metex seynar en la sancta crou
presiosa per tal, Seyner, que tot lo vostre poble vos conegés en
la crou tota ora que us aja perdut. Mas, con pot eser, Seyner,
que los pastors conexen lur bestiar per lo seynal que-ls fan ¢ a
penes es negll de nosaltres qui conegam vos per lo seynal que
vos metex fesés en vos?

LAA 97
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Vesti’s I’amat del drap on era vestit son amich, per ¢co que fos son
companyo en gloria eternalment. E per ago 1’amich desira tots | LAA 254
jorns vermells vestiments, per ¢o que-l drap sia mills semblant als
vestiments de son amat.

Vos, Senyor, vendrets al judici ab senyera vermeyla pintada de

. I S Oracions
roses flors e violes, senyera de victoria, senyera qui dara pahor
N . de Ramon,
e temor als peccadors, e alegrara vostres amadors qui auran per 341
p-

vostra amor vensuda la carn, lo demoni, e lo mon. Per queus
clam merce, Senyor, queus humiliets a mi enans quem jutgets,
per ¢o que adonchs con venrets al judici, malegrets, ¢ que de la
vostra part me trobets.

Entresenya’s I’amat a son amich de vermells e novells vestiments.| LAA4 89
E estén sos bracos per ¢o que 1’abrag, e enclina son cap per ¢o que
li do un besar. E esta en alt per ¢co que-l puscha atrobar.

Seynor virtués per lo qual son endressatz a pervenir a gloria
perdurable! Con eu, Seyner, esten mos brasces, adoncs veg
mon cors en semblansa de crou, mas con serc en mon cor amor
e voler e menbransa e cogitatio de la vostra passio, adoncs eu
veg que mon cors demostra figura de crou e mon cor, que no es
benvolent de crou; on aysé es gran viltat mia, que lo cors sia en
figura de crou e-1 fals cor que no sia amador ni lausador de crou.
Con eu, Seyner, gart la vostra ymaje en la crou, eu veg, Seyner,
que-1 vostre cap esta encli en vert la terra, per tal que-ls vostres
huls garden sa jus en vert nosaltres, qui avem gran mester la
vostra misericordia; on, si-ls vostres huls, Seyner, garden en
vert la terra, con pot eser que los huls de la nostra pensa no
garden en alt en la vostra bonesa? E los nostres huls corporals,
Seyner, per que no garden en alt en la crou, en la qual apar lo
vostre glorios esclau?

LC 123,
25-26




Covenc donchs que estegués lo seu cors en lo pus alt loch e en
lo pus noble, car si no ho feés fora enaixi com oli qui estegués
dejuis aygua contra sa natura, et fora contrarietat enfre lo cors
de Jesucrist e-ls altres corsses ¢a jus, enaxi com fora contrarietat
enfre el oli e'l aygua, car 1’oli agra apetit de pujar a enssus e-1
aygua de devallar a enjus. E car lo cors de Jesucrist es innocent

e sant, no-s coven que estia en loch a ell contrari.
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Llibre dels
articles de
la fe, p. 61

Desobehi I’amich son amat, e plora I’amich. E 1’amat vench murir
en la gonella de son amich per ¢o que I’amich recobras ¢o que havia
perdut. E dona-li mayor do que cell que perdut havia.

LAA 30
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3.2 La pluralitat en la unitat: la Trinitat

Vehia I’amich en nombre de 1 e de 1 major concordanga que en
altre nombre, per ¢o cor tota forma corporal venia de no-ésser a
ésser per lo nombre demunt dit. E per ago I’amich esguardava la

unitat e la trinitat de son amat, per la major concordanga de nombre.

Vigoros Senyor poderos! Sensualment sentim e entellectualment
entenem que paraula esta en unio6 e en .iij. coses: nom e verb e
preposicio, e asso metex se seguex de vou qui no puria esser sens
moviment e sens aer e sens oyment, e asso metex se seguex de
vista qui no poria esser sens color e superficients e espay. On, com
totes estes coses, e axi de les altres coses semblants a aquestes,
NO poguessen esser en esser sens que cascuna cosa no fos en .iij.
coses, per asso es significat al huma enteniment que lacabament
del creador qui ha creades les coses en unio e en triplicitat, sia
en unio e en trinitat.

Les vostres vertutz, en quant vos sotz .ia. substancia, son, Seyner,
totes .ia. causa, no moltes. Mas, en quant, Seyner, les vostres
vertutz son moltes, son-o, Seyner, per so cor lo vostre poder fa
e ordena moltes causes en nos.

Singular Senyor en infinitat e en eternitat! Com la anima del
vostre servidor mou son remembrar e son entendre ¢ son voler
a contemplar e a adorar per raons necessaries € veres vostra glo-
riosa trinitat, adoncs lo remembrament remembra e I’enteniment
entén e la volentat ama los significats e les raons necessaries on
la vostra trinitat es significada e demostrada, los quals significats
e raons son com lo mon es remembrat e entés e volgut que es
en .iij. parts, les quals son sensualitat entellectuitat animalitat, e
cascuna destes .iij. parts es en .iij. coses, materia ¢ forma ¢ la

conjunccio de materia ¢ de forma.
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On, com la anima remembra ¢ entén la divisié del mon en .iij.
parts ¢ les .iij. parts son lo mon, adoncs es significat al huma
enteniment per raons necessaries que lo creador del mon es en
trinitat; car per so car lo mon es creat, es significat lo creador e
es significat que en la unitat e en la trinitat del mon es significada
la trinitat del creador e la sua unitat; car sil creador no fos .j. en
essencia e que no fos en .iij. persones, fora significat al huma
enteniment que lo mon no es creat a significar lo creador; e si asso
fos enaxi, doncs fora creat debades e lo creador fora va en sa obra.

Gloridés Senyor! En so que los uns significats signifiquen raons
necessaries per semblances e los altres per contrarietats, per asso
lo mon per estes dues maneres dona significacio al huma ente-
niment de la vostra sancta trinitat: com lo mon significa vostra
trinitat per semblances, adoncs la significa per les raons damunt
est palagrafi dites; e com la significa per contraris significats,
adoncs la significa en so que cada part d’on lo mon es compost se
deveex en .jij. individuus. On, si les vostres persones se deveexen
en individuus, seriets, Sényer, fenit e termenat enaxi com es lo
mon fenit e termenat per so com se deveexen en .iij. individuus
cascuna destes .iij. parts damundites. On, com vos siats infinit
e eternal, e com lo mon sia fenit e comensat, per asso es signifi-
cant lo mon vostra trinitat esser infinida e eternal, significant si
metex e ses parts fenides e comensades. On, com asso sia enaxi,
doncs com la anima membra e entén e ama aquests significats
qui vostra trinitat signifiquen, adoncs se forma e safigura oracio
e contemplacio en son remembrar e entendre e voler membrant e
entenent e volent les raons necessaries qui signifiquen vostra
trinitat gloriosa.

Vertuos Senyor! Com hom sab remembrar e entendre que la
unitat del mon no poria esser acabada sens les .iij. substancies
damun dites, so es substancia corporal e substancia incorporal
e substancia animada per la entellectual e elementada, e com

273

LC317,
10-12

LC327,5




274

hom sab membrar e entendre que estes .iij. coses no purien
aver acabament sens que no componessen .j. mon tan solament,
adoncs pot hom apercebre per aquest acabament altre acabament
en cascuna de les parts on lo mon es compost; car sens que la
substancia corporal no fos una e .iij. coses, so es materia e forma
e lur conjunccio, no puria esser acabada; e asso metex se seguex
de la substancia entellectual creada qui sens entellectual materia
e forma e conjunccio no poria aver acabament; e de la animal
creatura se seguex assO metex, car sens que animal no fos cors
e anima e lur compost no puria aver acabament.

On, com los senys corporals els espirituals, Sényer, no sien LC 179, 1
la un lautre, per asso cové que les .iij. persones qui son en la
vostra substancia sien significades als nostres senys esperituals
per vertuts essencials entellectuals, car menys de vertuts nons
porien esser significades les persones. On, ja sia so que les vostres
vertuts sien en vos una cosa e la una vertut sia lautra e so que
cascuna vertut es en vos substancia e tot so qui en vos es es una
substancia, per tot ass6 no roman que nosaltres segons relacio
de nosaltres no ajam conexensa en vostra substancia de vertuts,
les quals vertuts son segons vos vostra substancia e segons nos-
altres vertuts, per tal que apercebam per lurs significats la vostra
unitat e la vostra trinitat la qual no poriem apercebre menys de
vertuts. / Deus misericordids pare e senyor de tots bens! Enaxi
com totes les vostres vertuts signifiquen en la vostra gloriosa
substancia tres persones, enaxi, Sényer, totes les vostres vertuts
signifiquen a home que totes .iij. les persones son una substancia
simple divina. On, la nostra anima aperceb aquests significats per
so car totes les vostres vertuts son una cosa en vos; mas quant a
nosaltres son demostrades moltes vertuts, lo qual demostrament
es fet a la nostra anima per tal que per vertuts apercebam les .iij.
persones esser una substancia.




Oh vos, Sényer Deus, qui honrats e amats tots aquells qui son
contemplants en los vostres honraments! Enaxi com les vostres
vertuts segons nosaltres no son demostrades a home esser la una
lautra, enaxi cada persona ha ses vertuts propries qui signifiquen a
nosaltres aquella persona quils es propria cosa a significar; car les
unes vertuts son significans paternitat, les altres son significants
filiacio, les altres son significants processio; e tots aquests signi-|
ficats se fan, Senyer, per so que nosaltres ajam conexensa de la
paternitat e la filiacio e la processio qui son una substancia divina.

On, com la vostra granea, Sényer, no pogués esser infinida vertut si
no era una cosa ab les vertuts damun dites e com ja sia provat que
vos sots granea infinida, per asso provas que es alcuna substancia
en esser en la qual son una cosa totes les vertuts damunt dites. On,
per asso car es provat que totes les vertuts son una cosa, so es
una substancia, es significat e provat que les .iij. persones divines
significades per les vertuts en la substancia son una substancia;
car si les persones no eren una substancia, les vertuts no serien
la una lautra en vos, e si no era la una lautra en vostra substancia,
no seriets vos infinit ni eternal ni acabat en les altres vertuts.
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LC 180, 6

Los secrets de son amat vehia I’amich, per diversitat, concordanca,
qui li revelaven pluralitat, unitat, en son amat per major conveni-
ment de esséncia sens contrarietat.

LAA 258

Digueren a I’hamich que si corrupciéo —qui €s contra ésser en ¢o
qui és contra generacio, qui és contra no ésser— era eternalment
corrumpent corrumput, impossible cosa seria que no-ésser ni fi se
concordas ab la corrupcio ni-l corrumput. On, per estes paraules,
I’amich viu en son amat generaci6 eternal.

LAA 259

Loava I’amich son amat e dehia que si son amat ha major possi-
bilitat a perfeccidé e mayor impossibilitat a inperfeccid, cové que
son amat sia simple, pura actualitat en esséncia e en operacio. On,
dementre que I’amich enaxi loava son amat, li era revelada la
trinitat de son amat.

LAA4 261
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—Eternalment comenca e ha comengat e comengara mon amat;
e eternalment no comenga ni ha comencat ni comengara. E aquests
comengaments no soén contradiccié en mon amat, per ¢o cor €s
eternal e ha en si unitat e trinitat.

O glorios Seyner! Beneset siatz vos e lausat e honrat, e servit siatz
vos en totz los temps e aprés los temps, cor la generatio que-l
Pare fa al Fil no es senblant a la generati6 qui-s fa en les creatu-|
res; € ayso metés s’es de la processio que fa el Sant Esperit, cor
la generati6 que fa el Fil e la processié que fa el Sant Esperit es
sens comensament e sens fi, e tota altra generatid e processio a
comensament e fi.

LAA 298

LC 11,7

Dehia ’amich a ’amat que per moltes carreres venia a son cor e-s re-
presentava a sos hulls, e per molts noms lo nomenava sa paraula; mas
la amor ab qué¢ I’avidava e-ll mortificava no era mas 1a tant solament.

On, beneit siats vos, Sényer Deus: car tant es gran la unitat de
vostres .iij. persones, que tot so que la una de les personas ama
amen les dues, e tot so que les dues amen ama la una, e tot so
que totes .iij. amen es amat per les dues e per la una, e tota la
amor qui es en elles es una amor tan solament. On, tant es gran
la amor qui es enfre en elles, que qui una de les vostres persones
ama totes les .iij. persones ama, e qui les dues ama sis fa la tersa;
e qui una de les persones desama totes .iij. les persones desama.

LAA 88

LC 269,21

Fa I’amat a son amich dos semblants a si mateix, amats en honra-
ments ¢ valors. E enamora’s ’amich de tots tres egualment, jassia
que I’amor sia una tan solament, a significanca de la unitat; una en
tres amats essencialment.

Ah Sényer Deus, qui sots acabada vida de la qual totes vides
reeben gracia e benediccio! En egual quantitat que la memoria
engenra I’enteniment, en aquella egualtat metexa entén 1’ente-|
niment e en aquella egualtat metexa remembra la memoria e en
aquella egualtat metexa ama la volentat ixent de la memoria e del
enteniment. On, com asso sia enaxi, doncs per aquesta comparacio
e semblanga entellectual podem pujar, Sényer, la nostra &nima a

contemplar la gran amor qui es en la vostra sancta trinitat.
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Car enaxi com infinidament es gran la generacio que la persona
del Fill reeb del Pare, e enaxi com eternalment lo Fill es engen-
rat del Pare, enaxi lo Sant Espirit infinidament e eternalment
es ixent del Pare e del Fill. On, com la vostra saviea e la vostra
sciencia aja conexensa, Sényer, d’esta infinitat e eternitat en totes
.iij. les persones, qui es qui pogués aesmar ni albirar la gran amor
qui es en les .iij, persones divines?

Misericordids Senyor ple de pietat e de merce! Entellectualment
entenem que com la memoria enjenra lenteniment et dona exi-
ment a la volentat, que adoncs la memoria remembrant so que fa,
ama la anima si metexa e so que fa la memoria; e lenteniment
com reeb generacio de la memoria e dona eximent a la volentat,
adoncs entenent si metex e so que reeb e so que dona, adoncs ama
la anima si metexa amant la memoria e lenteniment la volentat;
e la volentat com reeb eximent de la memoria e del enteniment,
adoncs ama si metexa e so don es ixent.

On, com asso sia molt gran amor, per esta amor, Sényer, podem
contemplar la subirana amor qui es en les vostres persones, la
qual amor es sobre totes amors: car enaxi com per la gran unié e
conjunccio qui es enfre les tres vertuts, cascuna de les .iij. vertuts
es amant lautra usant cascuna de sa natura e de sa propietat, doncs,
quant més cascuna de les vostres persones es amant lautra com
lur unié sia unié infinida etemal acabada en tots acabaments!
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—Lo meu amat és 1; e en sa unitat s’unexen en una volentat mos
pensaments e mes amors. E la unitat de mon amat abasta a totes
unitats e a totes pluralitats. E la pluralitat qui és en mon amat abasta
a totes unitats e pluralitats.

LAA 299

—Digues, foll, qué fahia ton amat ans que:l mén fos? Respos:

—Covenia’s a ésser per diversses proprietats eternals, personals,

infinides, on son amich ¢ amat.
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Demanaren a I’amich per que era son amat glorios.
Respos: —Per ¢o cor és gloria. LAA 39
Digueren-li per que era poderos.
Respos: —Per ¢o cor és poder.
—Ni per que és savi?

—Per ¢o cor és saviea.

—Ni per qué és amable?

—Per ¢o cor és amor.

L’amich loava lo poder e'1 saber el voler de son amat, qui havien
creades totes coses, enfora pecat; lo qual peccat no fora sens lo| LAA4 263
poder e-1 saber e-1 voler de son amat, al qual peccat no sén occasid
lo poder ni-l saber ni-l voler de son amat.

Senyor qui salvats e guardats los vostres enamorats! Qui vol LC 335,
adorar e contemplar lo vostre sant secret glorids, sapia mem- 16-17
brar e entendre la demostracio que fa la I [vera significacio]
a la H [enteniment divi] de la B [Trinitat] com demostra ab la
D [predestinacio] acabada la E [saviesa divina], e la K [falsa
significaci6] demostra defalliment ab la D [predestinacio] en la
F [poder divi] e la G [voler divi]; car si la B no fos, ja la I no
demostrara pus manifestament la D ab la E que ab la F e la G ni
jala K no demostrara ab la D defalliment en la F e la G; mas per
so car la B es, per asso la I demostra a la H la A [secret de Déu]
qui es secret de la B, 1a qual demostracid pren en la desvariacio
ques fa enfre la E e la F e la G per la demostracié quis fa per la
DenlaEelaFelaG.

On, com asso sia enaxi, doncs per asso la D es mirall qui repre-
senta la B a la H, per la qual representacio ha la H conexensa
de la A; car per so car diversitat de proprietats se demostra en la
vostra gloriosa essencia divina com la D demostra acabada ab
lalla E, ela D demostra ab la K defallent la F e la G, per asso
es vista la B per la D; car si en vostres .iij. proprietats no agués
nulla differencia e que cascuna de vostres propietats fos la una
lautra, tota aital demostracio donaralaD alaHdelaAablaF
e la G com fa ab la E sens que la K no pogra significar a la H
null defalliment de la F ni la G; mas car diversitat se demostra




en la demostracioquelaD fadelaEelaFelaGablalelaK,
per asso la H ha de certa sciencia conexensa de la vostra sancta
trinitat gloriosa.

Sanctifical Senyor piaddés don venen totes benediccions! Com
hom met la D [predestinacid] en la H [enteniment divi] ab la E
[saviesa divina] e la F [poder divi] e 1a G [voler divi], adoncs la |
[vera significaci6] demostra a la H la C [Humanitat de Jesucrist]
qui es A [secret de Déu] com hommetlaFelaEelaGenla
H sens la Dj; car en so que la D dona a la H major demostracio
dacabamentenlaEqueenlaFelaG,ecarlaEelaFelaGagen
egual virtut e egual acabament, per asso, Sényer, la D demostra
a la H que la persona significada per la E es la persona del Fill
qui sencarna tan solament; car aitant com la E sacosta mills a la
H perla D que la F e 1a G no fan ab la D, per asso la I demostra
de necessitat que ha diversitat enfre la persona significada per la
E ab la persona significada per la F e ab la persona significada
per la G, e per la diversitat significada en les .iij. persones es
significant la D que la E es mills coneguda per predestinacio que
no es coneguda la F e la G perla D.

Car si en vostra encarnacio, Sényer, fossen encarnades totes
.iij. les persones, la D demostrara a la H aitan acabada la F e la
G com la E, e la K [falsa significacid] no demostrara en major
noblea la E que la F e la G. Mas com sia cosa que la E sacost més
a la conexensa de la H per la D que no fa la Fe la G, per asso la
I demostra que la vostra beneyta filiacio fo cella qui pres carn
de nostra dona Sancta Maria verge gloriosa: car enaxi com la
N [cara d’en Pere girada a llevant] entra mills en la H que la O
[cara d’en Pere girada a ponent] per so car laN hientraablale
la O hi entra ab la K, enaxi la E entra mills en la H per la D per
so car la persona significada per la E s encarna, que no falaF e
la G. Enaxi, doncs, com la M [secret intel-lectual] es lo mirall
de la N, enaxi la D es lo mirall de la C per lo qual es vista la
AdelaC.
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IITI. CONCLUSIONS

Qualsevol interpretacid textual té la voluntat d’omplir un buit i la incons-
ciéncia de deixar mil escletxes obertes pel cami que ha trepitjat. L’estudi
d’un text obri, generalment, una finestra que fa passar la llum d’una ma-
nera determinada, segons la forma que I’autor 1i ha acabat conferint. Bé
podria haver-la modelat d’una altra manera, i la forma amb queé irrompria
la llum a la cambra seria una altra, pero la llum seria la mateixa. El nostre
estudi ha estat una aproximacio de totes les possibles —una forma triada,
de totes les possibles— als versicles bellissims del Llibre d’amic e amat.

L’objectiu general que ens proposavem era establir una hermencutica de
les metafores morals, partint de la premissa de Robert Pring-Mill, seguint
I’estilistica de Damaso Alonso, que I’obra conforma un significat total a
partir dels significats parcials que s’extrauen de cada versicle. En aquest
sentit hem pres en consideracio, d’una banda, les determinacions previes
que Ramon Llull havia establert en la gran enciclopédia contemplativa que
és el Llibre de contemplacio, sense descuidar, tampoc, els pressuposits de
I’Art i els textos d’altres obres com 1’Arbre de filosofia d’amor o 1’obra
en que s’emmarca la redacci6 del LAA, el Blaquerna.

Després de 1’analisi i el dialeg de textos que hem presentat en aques-
tes pagines, queda clar que el Llibre de contemplacio proporciona una
estructura filosofica i teologica que permet desxifrar el sentit ocult de les
metafores del Llibre d’amic e amat. Si les virtuts divines espargides pel
mon son els ciris que possibiliten a I’amic fer llum en la foscor i el guien
en el cami cap a I’amat, les pagines del Llibre de contemplacio son les
espelmes que necessita el lector dels versicles del Llibre d’amic e amat per
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a esclarir el sentit aparentment ocult de les metafores. Aquesta connexio
evidencia que el Llibre de contemplacio no només anticipa i fonamenta
les idees del Llibre d’amic e amat, sind que també en guia la lectura i la
interpretacio. El dialeg textual que hem resseguit prova la complementa-
rietat que s’estableix entre la teoria contemplativa i la mistica lul-lianes i,
per extensio, entre la filosofia i la poéctica d’un autor que escriu una obra
magna, i aparentment diversa, pero al capdavall coherent i unitaria. Una
altra evidencia del que venim d’afirmar €s que el dialeg intertextual no és
privatiu de les dues obres contemplatives que ens atenyen, com s’ha pogut
explicitar amb el canemas d’exemples fornit al llarg del text i recollit en
les tres taules de I’estudi.

Dr’altra banda, 1’analisi de 1’obra ha tingut present els trets contextuals,
en aquest cas les particularitats de 1’espiritualitat i la mistica cristianes
medievals, a partir dels quals s’entén millor la proposta lul-liana. Ha
estat fonamental encabir ’analisi dels textos mistics de Ramon Llull
en la tradicio espiritual cristiana occidental del segle i per mostrar les
concomitancies amb altres autors rellevants i 1’originalitat que, tanmateix,
presenta el nostre escriptor, sobretot en la forma i 1’estil. Aixi, I’estudi
dels versicles ens ha dut a comprovar alguns pressuposits de la mistica
lul-liana, que és alhora I’art de la contemplacio i la ciéncia de I’amancia.
La mistica és per a Ramon I’escriptura de la recerca de la relacié de ’home
amb Déu i amb el mon, per aixo I’estudi de les metafores ha volgut partir
dels tres elements fonamentals del pensament lul-lia: el cami de I’amic,
el simbolisme del mon i els misteris divins; és a dir, I’home, el moén i Déu.
La immersio en els versets de Llull ens fa afirmar que a partir d’aquestes
coordenades es pot establir una hermencutica del Llibre d’amic e amat en
que els versicles esclatats per la forga de I’amor es reuneixen i es vertebren
seguint aquests camins. Son els camins de I’amor, que conformen la practica
de la contemplacio, la sistematitzacié d’un meétode per a estimar Déu i per
a ensenyar com fer-ho a la resta d’amadors. Son el saber de 1’experiéncia
mistica, que s’articula i es fa paraula perqué la comunitat a qui es pretén
arribar i sobre la qual es pretén incidir puga accedir-hi.

La memoria, I’enteniment i la voluntat de I’amic s’han disposat a mem-
brar, entendre i estimar 1’amat, malgrat les temptacions i les adversitats
amb qué s’han trobat en el caminar etern. Es aixi com ’amic ha assolit el
coneixement de la veritat, sentint-se emparat en la solitud acompanyada
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de Déu. Dipositari de I’amor divi, ha aconseguit retornar al moén sensible i
ha estat capac de mostrar a la resta quin és el cami a seguir per a atényer la
seua gesta, perque, en darrer terme, ha sabut realitzar la seua missio: fer del
moén un lloc ple de virtuts que permeten contemplar les dignitats de I’amat,
perque la creacié material és plena de possibilitats per a contemplar Déu.

Els camins delitosos que ha recorregut son plens a vessar de paratges
dolorosos i penes inclements que no li han facilitat la missi6é encomanada,
perd I’amic ha sabut aprofitar-los per a escurgar la distancia amb I’amat.
Hem comprovat que els versicles del Llibre d’amic e amat s6n una mostra
més de ’espiritualitat medieval afectiva, tradicié en qué el patiment de
Crist s’utilitza com a imatge per a la contemplacio, com a recurs devo-
cional que suscita la compassid. La peniténcia que inicia el protagonista
del LAA s’emmiralla en la que sofri Jesucrist, i per aixo arriba a cantar
que el major acte d’amor que pot mostrar per 1’amat és la mort. Perque,
si en alguna cosa poden assemblar-se els amors de ’amic i ’amat, €s en
aquest patiment compartit, que 1’amic expressa a través dels treballs, la
contricio, els dejunis i les afliccions, perd també les llagrimes i els sospirs,
que esdevenen signes d’amor. Perqué I’univers de I’amic i I’amat és ple de
signes i senyals secrets que els permeten comunicar-se i que possibiliten
I’ascensio6 de I’amic enamorat. D’acord amb la concepci6 exemplarista de
I’univers medieval, hem comprovat que la teoria de la significacio lul-liana
ens permet llegir les metafores amb una nova perspectiva: hem observat en
molts exemples que I’amic transforma la contemplacioé en coneixement a
partir de la significaci6 de I’amat que sap llegir en el mon sensual.

Calia fer encara un pas més enlla, recorrer la darrera senda per poder
retrobar-se amb Déu. Era aquest el sender dels misteris divins, a tocar de
I’amat, un cami encara més obscur i abrupte que les rutes ja conquerides.
S’hi han fet presents llavors els misteris de 1’encarnacio6 i la Trinitat, tots
dos essencials en la filosofia lul-liana que vertebra els versets. Si la preemi-
neéncia de Crist és remarcable en el métode contemplatiu, amb el caminar
de I’amic hem admirat que també ho és el trinitarisme inherent al mon,
causat per 1’accio6 ad extra de les dignitats divines. L’anima de 1’amic ha
entés, recordat i estimat, en I’estructura trinitaria de les significacions del
mon, que el creador és tres persones en una substancia. I al final del passeig
I’amic s’ha sentit dipositari dels misteris del moén, dels misteris de I’amat.
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Seguir de prop el recorregut de I’amic a les metafores morals del
Llibre d’amic e amat ens ha fet comprovar que és possible establir una
hermencutica a través dels seus protagonistes i dels elements contextuals
de la tradicio cultural coetania a Llull i del seu pensament. Els versicles
del Llibre d’amic i amat s’expliquen a la llum dels preceptes teorics del
Llibre de contemplacio i també dels significats implicits contextuals que
hem anat resseguint en aquests camins amorosos. Queda demostrat, doncs,
que I’obra més bella de Ramon LIull és un pou de misteris que es poden
revelar, sempre que el lector tinga la voluntat aplicada a cercar els ciris
amb que il-luminar el cami de I’intel-lecte.



Refereéncies bibliografiques
FONTS PRIMARIES

Agusti d’Hipona (1962). De Doctrina Christiana 1v. De vera religione 1
(J. Martin & K. D. Daur, Eds.). Brepols.

Aristotil (2010). Obra biologica. De Partibus Animalium, De Motu Ani-
malium, De Incessu Animalium (R. Bartolomé & A. Marcos, Eds.).
Luarna Ediciones.

Biblia Sacra iuxta Vulgatam Clementinam (1999). Biblioteca de Autores
Cristianos.

Bonaventura (1925). Tria Opuscula Seraphici Doctoris S. Bonaventurae
Breviloquium Itinerarium Mentis in Deum et de Reductione Artium ad
Theologiam. Claras Aquas.

Bonaventura (2019). Itinerarium mentis in Deum (L. Solignac, Ed.). Vrin.

Conches, Guillem de (1974). Philosophia Mundi. Ausgabe des 1. Buchs
von Wilhelm con Conches «Philosophia» (G. Maurach, Ed.). University
of South Africa.

Llull, Ramon (1721). Ars compendiosa inveniendi veritatem. Opera omnia 1
(I. Salzinger, Ed.). Reimpr. Hiffner, 1965.

Llull, Ramon (1928). Proverbis de Ramon. Mil proverbis. Proverbis d’en-
senyament, (S. Galmés, Ed.). Palma.

Llull, Ramon (1933). Art amativa. Arbre de filosofia desiderat (S. Galmés,
Ed.). Palma.

Llull, Ramon (1935). Libre d’intencio. Arbre de filosofia d amor. Oracions
e contemplacions del enteniment. Flors d’amors e flors d’entelligencia.
Oracions de Ramon (S. Galmés, Ed.). Palma.



286

Llull, Ramon (1936). Rims i1: Logica del Gatzel. Lo peccat d’Adam.
C. Noms de Deu. Hores de Nostra Dona. Plant de la Verge. Desco-
nort. Cant de Ramon. Dictat de Ramon i Coment (R. d’ Alos-Moner &
S. Galmés, Eds.). Palma.

Llull, Ramon (1980). Arbre de filosofia d’amor (G. Schib, Ed.). Barcino.

Llull, Ramon (1987-1989). Llibre de contemplacio en Déu (Vols. 1-vi,
M. Obrador, M. Ferra & S. Galmés, Eds.). Palma.

Llull, Ramon (1988). Raimundus Lullus, «Liber amici et amatiy: Intro-
duction and Critical Text (L. Charles & F. Dominguez, Eds.). Traditio,
44,325-372.

Llull, Ramon (2012 [1995]). Llibre d ’amic e amat (A. Soler, Ed.), Barcino.

Llull, Ramon (1996). Llibre dels articles de la fe (A. J. Pons, Ed., pp. 1-72).
Patronat Ramon Llull.

Llull, Ramon (2000). Arbor Scientae (P. Villalba, Ed.). Brepols.

Llull, Ramon (2005). Doctrina pueril (J. Santanach, Ed.). Patronat Ramon
Llull.

Llull, Ramon (2009). Romang¢ d’Evast e Blaquerna (A. Soler & J. Santa-
nach, Eds.). Patronat Ramon Llull.

Llull, Ramon (2011). Llibre de meravelles. Vol. 1: Llibres 1-vi (L. Badia et
al., Eds.). Patronat Ramon Llull.

Llull, Ramon (2014). Llibre de meravelles 1 (L. Badia, Dir.; X. Bonillo,
E. Gisbert, A. Fernandez-Clot & M. Lluch, Eds.). Patronat Ramon LIull.

Llull, Ramon (2015). Llibre de contemplacio en Déu. Volum 1: Llibres I-11
(A. Alomar, M. Lluch, A. Sitjes & A. Soler, Eds.). Patronat Ramon Llull.

Llull, Ramon (2020). Llibre de contemplacio en Déu. Volum u: Llibre 11
(A. Alomar, M. Lluch, A. Sitjes & A. Soler, Eds.). Patronat Ramon Llull.

Myésier, Thomas le (ca. 1321-1336). Breviculum ex artibus Raimundi Lulli
electum, Cod. St. Peter, perg. 92. Badischen Landesbibliothek. Edicio
en linia 2011: https://digital.blb-karlsruhe.de/98159

Sant Victor, Hug de (1879). In Hierarchiam coelestem expositiu (J. P.
Migne, Ed., pp. 923-1154). Garnier.

Sant Jordi, Jordi de (1984). Les poesies de Jordi de Sant Jordi, cavaller
valencia del segle xv (L. Badia & M. de Riquer, Eds.). Tres i Quatre.




287

FONTS SECUNDARIES

Aertsen, Jan (1996). Medieval Philosophy and the Transcendentals: The
Case of Thomas Aquinas. E. J. Brill.

Aertsen, Jan (2012). Medieval Philosophy as Transcendental Thought.
From Philip the Chancellor (ca. 1225) to Francisco Sudrez. E. J. Brill.

Andreu, Joan (2015). El cercle de la saviesa: Ramon Llull i la mistica
sapiencial. Revista Catalana de Teologia, 40(2), 601-618. https://raco.
cat/index.php/RevistaTeologia/article/view/310668

Alonso, Damaso (2008). Poesia espariola: Ensayo de métodos y limites
estilisticos. Gredos.

Artus, Walter (1995). Faith and Reason in Aquinas and Llull. Estudios
Lulianos, 35, 51-74. https://raco.cat/index.php/Studial _ulliana/article/
view/323508

Auer, Johann (1960). Habitus. Dins Lexikon fiir Theologie und Kirche (Vol.
4, pp. 1298-1299). Herder.

Badia, Lola (1986). La filosofia natural de Guillem de Conches en catala.
Boletin de la Real Academia de Buenas Letras de Barcelona, 40, 137-
169.

Badia, Lola (1989). Manipulacions literaries lul-lianes: de la pastorel-la
al sermo. Dins El debat intercultural als segles xiii i xiv. Actes de les
Primeres Jornades de Filosofia Catalana, Girona 25-7 d’abril del 1988
(pp. 13-27). Col-legi Universitari.

Badia, Lola (1992). Teoria i practica de la Literatura en Ramon Llull.
Quaderns Crema.

Badia, Lola, & Bonner, Anthony (1988). Ramon Llull. Vida, pensament,
obra literaria. Empuries.

Badia, Lola, Santanach, Joan, & Soler, Albert (2016). Ramon Llull as a
Vernacular Writer: Communicating a New Kind of Knowledge. Tamesis.

Bakan, David (1968). Disease, Pain, and Sacrifice. University of Chicago
Press.

Balthasar, Hans Urs von (1992). Gloria: Una estética teologica. Metafisica.
Edad Antigua 4. Encuentro.

Balthasar, Hans Urs von (2000). Mysterium Paschale: The Mystery of
Easter. Ignatius Press.




288

Bauca, Manuel (1998). El ejemplarismo como clave de la teologia de la Ars
Dei de Ramoén Llull. Dins M. Schmidt & F. Dominguez (Eds.), Von der
Suche nach Gott. Helmut Riedlinger zum 75. Geburtstag (pp. 399-428).
Mpystik in Geschichte und Gegenwart. Abteilung 1, Christliche Mystik
(Vol. 15). Frommann-Holzboog.

Bauerreiss, Romuald (1938). Arbor vitae: Der «Lebensbaumy» und seine
Verwendung in Liturgie, Kunst und Brauchtum des Abendlandes. Neuer
Filser-Verlag.

Bertini, Giovanni M. (1961). Aspectos ascético-misticos del Blanquerna
(el Libre d’amic i amat y los Fioretti de S. Francisco). Estudios Lu-
lianos, 5, 145-162. https://www.raco.cat/index.php/Studial.ulliana/
article/view/322131

Bezerra, Cicero Cunha (2007). Apophasis y Kénosis en Dionisio Pseudo
Areopagita. Teorema: Revista Internacional de Filosofia, 26(1), 117-
130. http://www.jstor.org/stable/43046674

Bonillo, Xavier (2006). Edici6 critica i estudi dels llibres I, II, IX i X del
Llibre de meravelles de Ramon Llull (Tesi doctoral, Universitat de
Barcelona). Universitat de Barcelona.

Bonner, Anthony (1989). Introduccidé. A Flors d’amors e flors d’entel-
ligencia (pp. 499-504). OS, Moll.

Bonner, Anthony (1990). Una nota sobre el mot dignitas. Dins Studia
Lullistica et Philologica. Miscellanea in honorem Francisci B. Moll et
Michaelis Colom (pp. 35-38). Maioricensis Schola Lullistica.

Bonner, Anthony (1996). Més sobre el mot i el concepte de «dignitats» en
Ramon Llull. Estudis de Llengua i Literatura Catalanes, xxxi. Miscel-
lania Germa Colon, 5-14. Publicacions de I’Abadia de Montserrat.

Bonner, Anthony (2012). L’Art i la logica de Ramon Llull. Manual dus.
Publicacions i Edicions de la Universitat de Barcelona.

Bonner, Anthony (2017). La génesi de I’ Art de Ramon Llull: un instrument
de conversid entre «ciéncia» i «amancia». Dins L. Badia, A. Fidora &
M. Ripoll (Eds.), Actes del Congrés d’Obertura de I’Any Llull. «En el
sete centenari de Ramon Llull: el projecte missional i la pervivencia
de la devocioy (pp. 33-55). Universitat de Barcelona; Universitat de
les Illes Balears.

Bonner, Anthony, & Ripoll, M. Isabel (2002). Diccionari de definicions
lullianes / Dictionary of Lullian Definitions. Universitat de Barcelona;
Universitat de les Illes Balears.




289

Bordoy, Antoni (2019). Ramon Llull contra «ciertos filosofos»: sobre la
discusion universitaria en torno a la posibilidad de conocer a Dios in
hac vita mortali. Dins L. M. Nontol & R. Ramis (Eds.), Ramon Llull y
el lulismo. Contemplacion y accion (pp. 19-52). Sindéresis.

Bouyer, Louis (1986). Mysterion: Du mystere a la mystique. O.E.L.L.

Bruyne, Edgar de (1946). Etudes d esthétique médiévale (Vols. 1-3). De
Tempel.

Carreras i Artau, Joaquin, & Carreras i Artau, Tomas (1939/2021). Histo-
ria de la filosofia espaiiola: Filosofia cristiana de los siglos xur al xv
(Vol. 1). IEC; Diputaci6 de Girona.

Castella-Martinez, Sergi (2021). Verdagueri el 1900: La recepci6 creativa
de I’aspecte mistic de I’obra de Llull. Dins E. Bellés, P. Marqués Her-
nandez, J. Ojeda Caba & M. Ruiz-Ruano (Eds.), Teixir xarxa, fer cami:
Aportacions presents al futur de la catalanistica (pp. 339-356). Punctum.

Castella-Martinez, Sergi (2023). El Llull d’En Foix: L’Ars lul-liana en el
desenvolupament de la investigacio en poesia (Tesi doctoral, Universitat
Pompeu Fabra). Universitat Pompeu Fabra.

Cavallo, Guglielmo, & Chartier, Roger (2004 [1997]). Historia de la lectura
en el mundo occidental. Taurus.

Certeau, Michel de (2006a). La debilidad de creer. Katz Editores.

Certeau, Michel de (2006b). La fabula mistica (siglos xvi-xvi). Ediciones
Siruela.

Chevalier, Jean, & Gheerbrant, Alain (1982). Dictionnaire des symboles:
Mythes, réves, coutumes, gestes, formes, figures, couleurs, nombres.
Editions Robert Laffont; JUPITER.

Cirlot, Juan-Eduardo (1992 [1958]). Diccionario de simbolos. Labor.

Cohen, Esther (1995). Towards a History of European Physical Sensibility:
Pain in the Later Middle Ages. Science in Context, 8(1),47-74. https://
doi.org/10.1017/S0269889700001897

Colomer, Eusebi (1996). El problema de la relacio fe-raé en Ramon Llull:
proposta de solucid. Dins Actes del Simposi Internacional de Filosofia
de I’Edat Mitjana (Vic-Girona, 11-16 d’abril del 1993) (pp. 11-20).
Patronat d’Estudis Osonencs.

Cruz, Miguel (1977). El pensamiento de Ramon Lilull. Fundacion Juan
March-Castalia.




290

Dilla, Xavier (1993). Un cataleg tematic del Llibre d’Amic e Amat. Estu-
dios Lulianos, 33, 99-126. https://raco.cat/index.php/Studial.ulliana/
article/view/326520

Dominguez, Fernando (1986). El Llibre d’amic e amat: Reflexions entorn
de Ramon Llull i la seva obra literaria. Randa, 19, 111-135.

Dominguez, Fernando (1995). Raimundo Lulio y el ideal mendicante:
Afinidades y divergencias. Dins R. Imbach, T. Pindl, P. Walter &
F. Dominguez (Eds.), Aristotelica et Lulliana magistro doctissimo
Charles H. Lohr septuagesimum annum feliciter agenti dedicata
(pp. 377-413). Abbatia Sancti Petri; Martinus Nijhoff International.

Dominguez, Fernando (2000). Introduccion. Dins R. Llull, Liber de Est Dei,
Liber de cognitione Dei, Liber de homine, Liber de Deo (F. Dominguez,
Ed.) (pp. 119-147). Brepols.

Dominguez, Fernando (2011). Recreatio. Dins 1. Atucha, D. Calma,
C. Konig-Pralong & I. Zavattero (Eds.), Mots médiévaux offerts a Ruedi
Imbach (pp. 604-615).

Dominguez, Fernando (2015). Dios, el mundo y el hombre seglin Ramon
Llull. Revista de lenguas y literaturas catalana, gallega y vasca, 20,
245-258.

Dominguez, Fernando (2016). Ramon Llull: El mejor libro del mundo.
Arpa Editores.

Dominguez, Fernando, & Vega, Amador (2020). Brevicvium sev Electorivin
parvum. Millennium Liber.

Eagleton, Terry (1998 [1983]). Una introduccion a la teoria literaria.
Fondo de Cultura Econdmica.

Eco, Umberto (1997 [1986]). Arte y belleza en la estética medieval. Lumen.

Fernandez-Clot, Anna (2019). L’oracié contemplativa i el rapte mistic a
la Medicina de pecat de Ramon Llull. Comprendre. Revista Catalana
de Filosofia, 21(2), 75-93. https://raco.cat/index.php/Comprendre/
article/view/360960

Fidora, Alexander (2013). Ramon Llull aproximandose a la mirada del
«otroy». Saraceni et Iudaei credunt quod nos credamus.... Dins Ritus
Infidelium. Miradas interconfesionales sobre las practicas religiosas en
la Edad Media (Vol. 138, pp. 45-53). Collection de la Casa de Velazquez.

Fidora, Alexander (2018). «Sicut oleum super aquamy. Sobre la relacion
entre fe y razon en Ramon Llull. Enrahonar, 61, 121-138. https://doi.
org/10.5565/rev/enrahonar. 1200




291

Fidora, Alexander, & Rubio, Josep E. (Eds.). (2008). Raimundus Lullus:
An introduction to his life, works and thought. Brepols.

Francovich, Géza de (1938). L’origine e la diffusione del crocifisso gotico
doloroso. Kunstgeschichtlichen Jahrbuch der Bibliotheca Hertziana, 2,
143-261. https://doi.org/10.11588/rjbh.1938.2.82907

Gadamer, Hans-Georg (1993 [1960])). Verdad y método. Sigueme.

Galent-Fasseur, Valérie (2002). Une solitude active: L’ermite et ses émules
dans les romans de Raymond Lulle. Estudios Lulianos, 42, 27-48.
https://raco.cat/index.php/Studialulliana/article/view/322645

Garay, Leopoldo (1942). La finalidad de la encarnaciéon segun el Beato
Raimundo Lulio. Revista Espariola de Teologia, 2, 201-227.

Garcias Palou, Sebastian (1957). San Anselmo de Canterbury y el beato
Ramon Llull. Estudios Lulianos, 1, 63-89. https://raco.cat/index.php/
Studial.ulliana/article/view/320479

Gaya, Jordi (1979). La teoria luliana de los correlativos: Historia de su
formacion conceptual. Palma.

Gaya, Jordi (1987). «Ars Patris Filius». Buenaventura y Ramon Llull. Es-
tudios Lulianos, 27, 21-36. https://raco.cat/index.php/Studialulliana/
article/view/326960

Gaya, Jordi (1994). Ascensio, virtus: dos conceptos del contexto original
del sistema luliano. Estudios Lulianos, 34, 3-49. https://raco.cat/index.
php/Studialulliana/article/view/323528

Gaya, Jordi (1995). Significacién y demostracion en el Libre de Contem-
placié de Ramon Llull. Dins F. Dominguez, R. Imbach, T. Pindl &
P. Walter (Eds.), Aristotelica et Lulliana magistro doctissimo Charles
H. Lohr septuagesimum annum feliciter agenti dedicata (pp. 477-499).
Abbatia Sancti Petri; Martinus Nijhoff International.

Gaya, Jordi (2002a). Ipsi non credunt, quod credamus sicut credimus:
Cristologia luliana en Arbor scientiae, xm. Dins F. Dominguez,
R. Villalba & P. Walter (Eds.), Arbor Scientiae: Der Baum des Wissens
von Ramon Lull. Akten des Internationalen Kongresses aus Anlass des
40-jdhrigen Jubildums des Raimundus-Lullus-Instituts der Universitdt
Freiburg i. Br. (pp. 273-286). Brepols.

Gaya, Jordi (2002b). Introduccié. Dins Darrer llibre sobre la conquesta
de Terra Santa. Proa.




292

Gaya, Jordi (2002¢). Ramon Llull i I’'Islam: «Infideles sunt homines, sicut
et nosy. Dins «Vos sou sant, Senyor Déu Unic». Franciscanisme i
Islam. Jornades d’Estudis Franciscans, 2001 (pp. 115-143). Facultat
de Teologia de Catalunya.

Gaya, Jordi (2008). The Divine Realm. Dins A. Fidora & J. E. Rubio (Eds.),
Raimundus Lullus: An Introduction to his Life, Works and Thought
(pp. 461-515). Brepols.

Gaya, Jordi (2011). La version latina del Liber contemplationis: Notas intro-
ductorias. Dins F. Dominguez, V. Tenge-Wolf & P. Walter (Eds.), Gottes
Schau und Weltbetrachtung. Interpretationen zum «Liber contempla-
tionisy des Raimundus Lullus. Akten des Internationalen Kongresses
aus Anlass des 50-jihrigen Bestehens des Raimundus-Lullus-Instituts
der Albert-Ludwigs-Universitdt Freiburg, 25.-28. November 2007
(pp. 1-20). Brepols.

Gaya, Jordi (2016). Bases filosoficas de la demostracion luliana
de la Trinidad. Anuario Filosofico, 49(1), 121-137. https://doi.
org/10.15581/009.49.1.121-137

Gaya, Jordi (2020). Fe y razoén: tres metaforas botanicas. Dins L. M. Non-
tol & R. Ramis (Eds.), Ramon Llull y el Lulismo: fe y entendimiento
(pp- 103-125). Sindéresis.

Gilson, Etienne (1943 [1924]). La philosophie de saint Bonaventure. Vrin.

Gilson, Etienne (1986 [1922]). La philosophie au moyen dge: Des origines
patristiques a la fin du xive siecle. Payot.

Gilson, Etienne (1986 [1940]). La théologie mystique de saint Bernard. Vrin.

Giraud, Vincent (2011). Signum et vestigium dans la pensée de saint Augus-
tin. Revue des sciences philosophiques et théologiques, 95, 251-274.
https://doi.org/10.3917/rspt.952.0251

Gonzalez, Edith, Mafla, Nelson, & Torres, José Santos (2018). La kénosis
del «ser dejado» en el Maestro Eckhart. Teologia y vida, 59(4), 573-596.
http://dx.doi.org/10.4067/S0049-34492018000400573

Gourmont, Remy de (1892). Le latin mystique: Les poétes de [ ’antiphonaire
et la symbolique au moyen dge. Mercure de France.

Gracia, Jorge J. E. (1975). La doctrina luliana de las razones necesarias en
el contexto de algunas de sus doctrinas epistemologicas y sicologicas.

Estudios Lulianos, 19, 25-40. https://raco.cat/index.php/Studialulliana/
article/view/32678




293

Gracia, Jorge J. E. (1992). The Transcendentals in the Middle Ages: An
Introduction. Topoi, 11, 113-120. https://doi.org/10.1007/bf00774417

Guénon, René (1957 [1931]). Le symbolisme de la croix. Véga.

Haas, Alois M. (1999). Vision en azul: Estudios de mistica europea. Siruela.

Haas, Alois M. (2007). ;Por qué y para qué estudiamos la mistica? Philia.
Revista de la Bibliotheca Mystica et Philosophica Alois M. Haas, 1,
9-49.

Haas, Alois M. (2013). Mistica en contexto. Dins V. Cirlot & A. Vega
(Eds.), Mistica y creacion en el siglo xx. Tradicion e innovacion en la
cultura europea (pp. 63-86). Herder.

Hauf, Albert (1976). La Vita Christi de Fray Francisco Eiximenis, OFM
(13407-1409) y la tradicion de las Vitae Christi medievales (Tesi doc-
toral, Universitat de Barcelona). Universitat de Barcelona.

Hauf, Albert (2022). Entorn d’una edicio critica de la Vita Christi de sor
Isabel de Villena. Dins Sor Isabel de Villena, Vita Christi (A. Hauf, Ed.,
pp- 8-172). Académia Valenciana de la Llengua.

Hughes, Robert D. (2001). Deification/Hominification and the Doctrine of
Intentions: Internal Christological Evidence for Re-dating Cent noms
de Déu. Studia Lulliana, 41, 111-115.

Hughes, Robert D. (2005). Speculum, Similitude, and Signification: The
Incarnation as Exemplary and Proportionate Sign in the Arts of Ramon
Llull. Studia Lulliana, 45-46, 3-37.

Hughes, Robert D. (2013). Ramon Llull’s gradualist solution to the hy-
pothetical question: «Utrum Deus fuisset incarnatus, si non fuisset
originale peccatum?». Studia Lulliana, 53, 67-103.

Hughes, Robert D. (2014). What does Ramon Llull mean when he says
«[el resclus] se maravella com podia esser que Deus no exoya la natura
humana de Jesucrist, qui pregava per son poble la natura divina» (Fe-
lix o Llibre de meravelles, Ch. 105, «De la oracio»)? Scripta. Revista
Internacional de Literatura i Cultura Medieval i Moderna, 4, 157-199.
https://doi.org/10.7203/scripta.4.4492

Jiménez, Mauro (2018). Sobre contexto y teoria literaria. Actio nova:
Revista de Teoria de la Literatura y Literatura Comparada, 2,331-350.
https://doi.org/10.15366/actionova2018.2.015

Johnston, Mark D. (1978). The semblance of significance: Language and
exemplarism in the «Art» of Ramon Llull (Tesi doctoral, Johns Hopkins
University). Johns Hopkins University.




294

Leclercq, Jean (1957). L’ amour des lettres et le désir de Dieu.: Initiation
aux auteurs monastiques du Moyen Age. Cerf.

Leclercq, Jean (1963). La dévotion médiévale envers le crucifié. La Maison
Dieu, 75, 119-132.

Lewis, Clive Staples (2013 [1936]). The allegory of love: A study in me-
dieval tradition. Cambridge University Press.

Llinares, Armand (1990). Les dignités divines dans le Libre de con-
templacio. Catalan Review, 4, 97-123. https://raco.cat/index.php/
CatalanReview/article/view/309921

Longpré, Ephrem (1926). Lulle, Raymond (Le bienheureux). Dictionnaire
de Theologie Catholique, 1x(1), 1072-1141.

Longpré, Ephrem (1969). La primauté du Christ selon Raymond Lulle.
Estudios Lulianos, 13,5-35. https://raco.cat/index.php/Studial.ulliana/
article/view/326637

Lubac, Henri de (1993a). Exégése médiévale. Les quatre sens de I’Ecriture
(Vol. 1). Desclée de Brouwer.

Lubac, Henri de (1993b). Exégése médiévale. Les quatre sens de I’Ecriture
(Vol. 2). Desclée de Brouwer.

Magnavacca, Silvia (2005). Léxico Técnico de Filosofia Medieval. Miio
y Déavila.

Mancini, Diana (1995). Quale mistica in Ramon Llull. Doctor Seraphicus,
62, 53-69.

Mayer, Annemarie (2016). Llull and the divine attributes in 13th
century context. Anuario Filosofico, 49(1), 139-154. https://doi.
org/10.15581/009.49.1.139-154

McGinn, Bernard (1991). The Presence of God: A History of Western
Christian Mysticism. SCM Press.

McGinn, Bernard (2008). Mystical Consciousness: A Modest Proposal.
Spiritus, 8, 44-63. https://doi.org/10.1353/scs.0.0012

Mensa, Jaume (2012). Introduccio a la filosofia medieval. Universitat
Autonoma de Barcelona.

Merle, Héléne (1977). Dignitas: Signification philosophique et théologique
de ce terme chez Lulle et ses prédécesseurs médiévaux. Estudios Lu-
lianos, 21, 173-193. https://raco.cat/index.php/Studial ulliana/article/
view/326815




295

Michelet, Jules (1971). La passion comme principe d’art au Moyen Age.
Dins P. Viallaneix (Ed.), Euvres completes (Vol. 4). Flammarion.
Mignolo, Walter (1978). Elementos para una teoria del texto literario.

Critica.

Montclos, Jean de (1971). Lanfranc et Bérenger: La controverse eucha-
ristique du xie siecle. Université Catholique de Louvain.

Nagy, Piroska (2000). Le don des larmes au Moyen Age. Albin Michel.

Nagy, Piroska (2010). Puissances médiévales de la passion incarnée. Dins
1. Kasten (Dir.), Machtvolle Gefiihle (pp. 315-333). De Gruyter.

Nicolau, Bartolomé (1958). El primado absoluto de Cristo en el pensa-
miento luliano. Estudios Lulianos, 2, 297-312. https://raco.cat/index.
php/Studialulliana/article/view/320885

Oleksowicz, Michat (2018). Aristotle on the heart and brain. European
Journal of Science and Theology, 14(3), 77-94.

Oliver, Antonio (1965-1969). El Beato Ramon Llull en sus relaciones con
la Escuela Franciscana de los siglos xi-xiv. Estudios Lulianos, 9 (1965),
55-70, 145-165; 10 (1966),47-55; 11 (1967), 89-119; 13 (1969), 51-65.
https://raco.cat/index.php/Studialulliana/article/view/326546

Pardo, Jordi (2002). La transformacié mistica dels topics lirics medievals
dins del Llibre d’Amic e Amat de Ramon Llull. Mirabilia, 2, 185-201.
https://raco.cat/index.php/Mirabilia/article/view/283664

Pastoureau, Michel (2004). Une histoire symbolique du Moyen Age occi-
dental. Seuil.

Péghaire, Julien (1932). L’axiome «Bonum est diffusivum sui» dans le
néoplatonisme et le thomisme. Revue de I'Université d Ottawa, 1, 5-30.

Pereira, Michela (2007). Morire d’amore: Note per un confronto fra
Raimondo Lullo e Margherita Porete sull’esperienza mistica. Dins
S.Boesch & E. Pace (Eds.), Donne tra saperi e poteri nella storia delle
religioni (pp. 183-203). Morcelliana.

Pereira, Michela (2008). La sapienza dell’amore: Motivi comuni e sviluppi
diversi nell’ Ars amativa boni e nell’ Arbor philosophiae amoris. Dins
A. Musco & M. Romano (Eds.), Il Mediterraneo del ‘300: Raimondo
Lullo e Federico III d’Aragona, re di Sicilia. Omaggio a Fernando
Dominguez Reboiras (pp. 389-409). Brepols.

Pistolesi, Elena (1996). «Paraula ¢és imatge de semblanca de pensa»: Ori-
gine, natura e sviluppo dell’affatus Iulliano. Studia Lulliana, 36, 3-45.
https://raco.cat/index.php/Studial ulliana/article/view/323453




296

Platzeck, Erhard-Wolfram (1964). Descubrimiento y esencia del arte del
Bto. Ramon Llull. Estudios Lulianos, 8, 137-154.

Platzeck, Erhard-Wolfram (1978). La contemplacion religiosa de Ramon
Llull en los primeros afios de su actividad literaria (1271-1276). Estu-
dios Lulianos, 22, 87-115. (Reimpr. in Actas 1979, 87-115).

Pourrat, Pierre (1946). La spiritualité chrétienne 11. Le Moyen Age. Gabalda.

Pouillon, Henri (1946). La Beauté, propriété transcendantale chez les
scolastiques (1200-1270). Archives d’histoire doctrinale et littéraire
du Moyen Age, 15,263-329.

Pring-Mill, Robert (1991 [1956]). The Trinitarian World Picture of Ramon
Llull. Romanistisches Jahrbuch, 7, 229-256. Reeditat a Pring-Mill,
R. (1991), 161-189.

Pring-Mill, Robert (1991 [1962]). El microcosmos lul-lia. The Dolphin
Book Co. Reeditat a Pring-Mill, R. (1991), 33-112.

Pring-Mill, Robert (1991 [1962-1967]). Entorn de la unitat del Libre
d’amich e amat. Estudis Romanics, 10, 33-61. Reeditat a Pring-Mill,
R. (1991), 279-306.

Pring-Mill, Robert (1991 [1972]). The Analogical Structure of the
Lullian Art. Dins Islamic Philosophy and the Classical Tradition: Essays
presented to Richard Walzer on his seventieth birthday (pp. 315-326).
Oxford; Columbia. Reeditat traduit a Pring-Mill, R. (1991), 241-252.

Pring-Mill, Robert (1991). Estudis sobre Ramon Llull (1956-1978)
(L. Badia & A. Soler, Eds.). Curial; Publicacions de 1’Abadia de
Montserrat.

Probst, Jean-Henri (1914). La mystique de Ramon Llull et [’Art de con-
templacio. Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung.

Probst, Jean-Henri (1916). L’amour mystique dans 1’Amic e amat de Ramon
Lull, son caractére anormal. Arxius de [’Institut de Ciencies, 4,293-322.

Réau, Louis (1996). Iconografia del Arte Cristiano. Iconografia de la
Biblia, Nuevo Testamento 1-11. Ediciones del Serbal.

Romano, Marta (2004). «Valde delectabilia fuerunt amico verba sui ama-
ti». La mistica nell’Ars amativa di Raimondo Lullo. Studi Medievali,
45(2), 751-770.

Romano, Marta (2007). Le facolta dello spirito e della sensibilita nell’arte
di contemplare di Raimondo Lullo. Dins L. Touze (Ed.), La contempla-
zione cristiana. esperienza e dottrina (pp. 375-390). Libreria Editrice
Vaticana.



297

Rosier-Catach, Iréne (2004). La Parole efficace. Signe, rituel, sacre. Seuil.

Rosier-Catach, Iréne (2006). Les sacrements comme signes qui font ce
qu’ils signifient: signe efficace vs. efficacité symbolique. Versus, 102,
163-184.

Rubi, Basili (1959). El cristocentrismo de Ramoén Llull. Estudis Francis-
cans, 60, 5-40.

Rubio, Josep E. (1991). Analisi d’una estructura sil-logistica al Llibre
d’amic e amat. Dins A. Ferrando & A. Hauf (Coords.), Miscel-lania
Joan Fuster. Estudis de llengua i literatura ur (pp. 19-30). Publicacions
de I’Abadia de Montserrat.

Rubio, Josep E. (1993). Les raons necessaries segons 1’ Art demostrativa.
Studia Lulliana, 33, 3-14. https://raco.cat/index.php/Studial.ulliana/
article/view/326524

Rubio, Josep E. (1994). Las relaciones entre fe y razon en Ramon Llull
segun el capitulo 154 del Llibre de contemplacio: estudio de contenidos
y de estilo. Antonianum, 69, 231-260.

Rubio, Josep E. (1995). El «coneixement per la negativa» com a conse-
qiiéncia epistemologica de 1’oposicio bé-mal al Llibre de contemplacio.
Randa. Miscel-lania Josep M. Llompart 1, 36, 5-15.

Rubio, Josep E. (1997). Les bases del pensament de Ramon Llull. Els
origens de [’Art lul-liana. Publicacions de I’Abadia de Montserrat.
Rubio, Josep E. (2000). Com és la vertadera Figura X de I’Ars compendiosa
inveniendi veritatem? Studia Lulliana, 40, 47-80. https://raco.cat/index.

php/Studial ulliana/article/view/322672

Rubio, Josep E. (2005). L’anima recorda i entén que les havia recordades
i enteses en el Llibre de contemplacio: raons necessaries a proposit de
la trinitat en /’Ars compendiosa inveniendi veritatem. Dins M. 1. Ripoll
Perello (Ed.), Actes de les Jornades Internacionals Lul-lianes. Ramon
Llull al s. xx1. Palma, 1, 2'i 3 d’abril de 2004 (pp. 145-166). Universitat
de les Illes Balears; Universitat de Barcelona.

Rubio, Josep E. (2015). Veure amb ulls corporals i espirituals: el paper
del mon sensible en la contemplacié de Déu (Ramon Llull, Llibre de
contemplacio, distincié xxi, «Qui tracta de veer»). Revista Catalana de
Teologia 40/2, pp. 577-599. https://raco.cat/index.php/RevistaTeologia/
article/view/310667

Rubio, Josep E. (2017a). Raymond Lulle, le langage et la raison. Vrin.




298

Rubio, Josep E. (2017b). Oracid i contemplacié en la mistica de Ramon
Llull. Dins Actes del congrés d’obertura de I’Any Llull. En el seté cen-
tenari de Ramon Llull: el projecte missional i la pervivéncia de la de-
vocio (pp. 275-286). Universitat Illes Balears; Universitat de Barcelona.

Ruiz Simoén, J. Maria (1999). L’Art de Ramon Llull i la teoria escolastica
de la ciencia. Quaderns Crema.

Ruiz Simon, J. Maria (2005). La transformaci6 del pensament de Ramon
Llull durant les obres de transicio cap a ’etapa ternaria. Dins M. L.
Ripoll (Ed.), Actes de les Jornades Internacionals Lul-lianes. Ramon
Llull al s. xx1. Palma, 1, 2i 3 d’abril de 2004 (pp. 167-196). Universitat
de les Illes Balears; Universitat de Barcelona.

Ruiz Simén, J. Maria (2015). Les «metafores morals» de I’ermita Bla-
querna. A proposit de la manera i la matéria del Llibre d’amic e amat.
eHumanista/IVITRA, 8, 68-85.

Saiz-Raimundo, Maria (2018a). La natura, I’home i el llenguatge d’amor
en I'univers significatiu del Llibre d’amic e amat. Studia Lulliana, 58,
43-66. https://raco.cat/index.php/Studial.ulliana/article/view/34338

Saiz-Raimundo, Maria (2018b). L’arbre i la llum. Signes i significacions
al Llibre d’amic e amat de Ramon Llull. Mirabilia/MedTrans, 7,
25-35. https://www.revistamirabilia.com/medtrans/issues/mirabilia-
medtrans-07-2018-1/article/tree-and-light-signs-and-significances-
llibre

Saiz-Raimundo, Maria (2021). Notes sobre el dialeg d’amor al LAA4 de
Ramon Llull. Estudis de Llengua i Literatura Catalanes, 75-2, 67-86.
Publicacions de I’ Abadia de Montserrat.

Saiz-Raimundo, Maria (2022). Enaxi com lo mariner s’endressa en son
viatge». A proposit de les imatges marines del Llibre de contemplacio
en Déu de Ramon LIull. Zeitschrift fiir Katalanistik, 35,239-267. https:/
romanistik.uni-freiburg.de/pusch/zfk/35/15_Saiz.pdf

Sala-Molins, Louis (1965). Le refus de l’identification dans la mys-
tique lullienne. Studia Lulliana, 9, 39-53. https://raco.cat/index.php/
Studial ulliana/article/view/326545

Sala-Molins, Louis (1974). La philosophie de I'amour chez Raymond
Lulle. Mouton.

Sanchez, Eduardo (2000). La esencia y el sujeto de Habito segun Tomas
de Aquino y Aristoteles. Servicio de Publicaciones de la Universidad de
Navarra.




299

Sanchez, José (1987). Los cuidados de la belleza corporal femenina en los
confesionales y tratados de doctrina cristiana de los siglos xi al xvi.
Dins Les soins de beauté. Du Moyen Age au début des temps modernes.
Actes du Ille Colloque International (pp. 275-296). Université de Nice.

Santanach, Joan (2018a). Qiiestié de noms: de la Vita coetanea a la Vita
magistri Raymundi. Studia Lulliana, 58, 67-76. https://raco.cat/index.
php/Studialulliana/article/view/343385

Santanach, Joan (2018b). L’«Art de contemplacio» del Blaquerna, entre
la narraci6 i la teoria. Dins L. Badia, J. Santanach & A. Soler (Eds.),
Actes del Congrés de Clausura de ’Any Llull. «Ramon Llull, pensador
i escriptory. Barcelona, 17-18 de novembre de 2016 (pp. 177-197).
Universitat de Barcelona; Universitat de les Illes Balears.

Schmitt, Jean-Claude (1990). La raison des gestes dans I’Occident médié-
val. Gallimard.

Serverat, Vincent (1989). Autour de la notion d’amitié¢ dans le Livre d’Amic
e Amat. Studia Lulliana, 29, 125-145.

Serverat, Vincent (1993). L ’Etre et la joie. La philosophie de Ramon Llull
dans le «Libre d’amic e amaty. Reineke-Verlag Greifswald.

Serverat, Vincent (1998). El Llibre d’amic i amat de Ramon Llull: modesta
contribucion al estudio de sus Fuentes. Revista Espaiiola de Filosofia
Medieval, 5, 41-60.

Sola, Teresa (2003). Nisi credideritis non intelligetis. Lectura d’Is v,
9 per Ramon Llull. ATCA, 22, 579-595. https://raco.cat/index.php/
ArxiuTextos/article/view/29684

Soler, Albert (1998). Espiritualitat i cultura: Els laics i I’accés al saber a
final del segle xim a la corona d’Aragé. Studia Lulliana, 38, 3-26. https://
raco.cat/index.php/Studial.ulliana/article/view/323304

Soler, Albert (2012 [1995]). Introduccié. Dins R. Llull, Llibre d’amic e
amat (A. Soler, Ed., pp. 11-67). Barcino.

Soler, Albert (2016). El llibre que Ramon LIull mai no va escriure: Figures
imaginaries 1 diagramatica en I’opus lul-lia. Estudios Franciscanos.
Volumen homenaje al Beato Ramon Llull en el VII centenario de su
muerte (1316-2016), 117, 529-542.

Trias, Sebastia (1979). Consideraciones en torno al problema de la fe y la
razon en la obra literaria de Ramon Llull. Estudios Lulianos, 23, 45-68.

Trias, Sebastia (1993). Ramon Llull. El pensamiento y la palabra. El Tall.




300

Turpin, Pascaline (2011). Querelle eucharistique et épaisseur du sensible:
Bérenger et Lanfranc. Revue des sciences philosophiques et théolo-
giques, 95-2,303-322. https://doi.org/10.3917/rspt.952.0303

Varvaro, André (1983). Literatura romanica de la Edad Media: estructuras
y formas. Ariel.

Vauchez, André (1988). La Sainteté en Occident aux derniers siécles du
Moyen Age. Ecole Frangaise de Rome.

Vauchez, André (1994). La Spiritualité du Moyen dge occidental: vine-xiire
siecles. Seuil.

Vega, Amador (1994). La abstraccion del cuerpo: Mistica y metafisica del
lenguaje en Ramon LIull. Er: Revista de Filosofia, 16, 95-106.

Vega, Amador (2002). Ramon Llull y el secreto de la vida. Siruela.

Vega, Amador (2005). La imaginacién religiosa en Ramon Llull: Una
teoria de la oracion contemplativa. Mirabilia, 5, 157-178. https://raco.
cat/index.php/Mirabilia/article/view/283504

Vega, Amador (2018). Verdaguer, Llull i la tradici6 mistica euro-
pea. Anuari Verdaguer, 26, 317-326. https://doi.org/10.34810/
anuariverdaguer.2018.26.348639

Velasco, Martin (1999). El Fenomeno Mistico. Estudio Comparado. Trotta.

Verdaguer, Jacint (2007). L’Amic i I’ Amat. Cantics de Ramon Llull posats
en vers. Edicions 62.

Viladesau, Richard (20006). The Beauty of the Cross. The Passion of
Christ in Theology and the Arts, from the Catacombs to the Eve of the
Renaissance. Oxford University Press.

Vifias, Bonifacio (1974). Relacion entre la ideologia ejemplarista de San
Buenaventura y la de Raimundo Lulio. Verdad y Vida, 32, 601-615.

Vives, Arnau (2022). Una nova interpretacié de la imatge lul-liana de
I’amic i ’amat a partir de la seva diacronia: metafora, tema i simbol.
Magnificat. Cultura i Literatura Medievals, 9, 91-128. https://doi.
org/10.7203/MCLM.9.24083

Wiinsche, August (1905). Die Sagen vom Lebensbaum und Lebenswasser:
Altorientalische Mythen. Pfeifer.

Yates, Frances (1985 [1962]). The Art of Ramon Lull. An approach to it
through Lull’s theory of the elements. Journal of the Warburg and
Courtauld Institutes, 17, 115-173. Reeditat a Assaigs sobre Ramon
Llull, 29-120.







Institut
Interuniversitari
de Filologia
Valenciana

VNIVERSITAT ® VALENCIA

| SB“ 9‘7‘Hsﬂ-91 33.“’“ ‘7“1
9 7884 171|

917337



	Cover
	Portada
	Copyright
	Índex
	Pròleg
	I. Introducció
	1. La proposta mística de Ramon Llull
	2. El 'Llibre d’amic e amat'. Una obra per a la contemplació

	II. Els camins de l'amor. L'home, el món i Déu al 'Llibre d'amic e amat'
	1. El camí de l’amic
	1.1 La vida activa i la vida contemplativa
	1.2 Les llàgrimes del contemplador
	Taula I. Recopilació de versicles i textos que s’hi relacionen

	2. Les dreceres del món
	2.1 Ciris que il·luminen viaranys: les dignitats divines
	2.2 Les belleses del cosmos
	Taula II. Recopilació de versicles i textos que s’hi relacionen

	3. Per les sendes divines
	3.1 A la recerca de Jesucrist
	3.2 La pluralitat en la unitat: la Trinitat
	Taula III. Recopilació de versicles i textos que s’hi relacionen


	III. Conclusions
	Referències bibliogràfiques
	Fonts primàries
	Fonts secundàries




