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THEORIE ET PRATIQUE DE L’ALLEGORIE DANS LE
<LIBRE DE CONTEMPLACIO»

Que le symbolisme numéral sous-tende l’ensemble du Libre de
contemplacio, il n’est pour s’en apercevoir que de lire le prologue' ou
le dernier chapitre’. Mais cette forme de symbolisme n’est pas la seule
présente dans cette oeuvre immense. Tout spécialement, les deux der-
niers livres’ en offrent d’autres aspects: le symbolisme de l’arbre, le
symbolisme littéral et les représentations allégoriques.

Le symbolisme de I'arbre apparait tout au long de I’avant dernier
livre!, tandis que le symbolisme littéral, annonciateur du Grand Art,
se manifeste dans un grand nombre de chapitres du dernier livre’, Ce
sont la choses connues®, sur lesquelles je ne reviendrai pas.

Je voudrais plutét insister ici sur le dernier aspect du symbolis-
me lullien, tel qu’il apparait dans le Libre de contemplacio: I'allégorie.
I1 se trouve, en effet, que Raymond Lulle a, dans six chapitres’, déve-
loppé de facon systématique sa conception de cette forme particuliére
du symbolisme, en faisant appel a des considérations théoriques, illus-
trées par des exemples. De ces six chapitres, trois sont proprement
théoriques®, tandis que les trois autres’ nous proposent trois sujets
traités allégoriquement sous forme de récits,

1 Le Libre de contemplacié sera cité d’apres I'édition de A. Sancho et M. Arbona,
publiée dans Ramon Llull. Obres essencials, t. II, Barcelona, 1960, p. 85-1269, sous le
sigle OF II (Prolég, p. 107-108).

2 Chapitre 366 (OE II, p. 1251-1258).

3 Livres IV et V (ibid., p. 668-1251).

4 Livre IV, Distinctions XXXIII - XXXVIII (ibid., p. 668-820).

5 Livre V, Distinction XL, chap. 328-347, 359-364 (ibid., p. 1064-1160,
1214-1246).

6 Pour 1’étude de cet aspect du symbolisme, on se reportera a: T. et J. Carreras
Artau, Historia de la filosofia espaiiola. Filosofia cristiana de los siglos XIII al XV,
t. I, Madrid, 1939, p. 356-368; A. Llinares, Raymond Lulle, philosophe de [I’action,
Paris, 1964, p. 189-193 (id., Ramon Llull, Barcelona, 1968, p. 136-139).

7 Livre V, chap. 352-357 (OE II, p. 1180-1209).

8 Chap. 352, 353, 357 (ibid., p. 1180-1190, 1204-1209).

9 Chap. 354-456 (ibid., p. 1191-1204).



6 ARMAND LLINARES

I. DES SIGNES SENSIBLES A LA REALITE INTELLIGIBLE

1.—Les signes révélateurs de la réalité supréme

Pourquoi et comment Raymond Lulle en vient-il a vouloir user de
I’allégorie pour prier et contempler Dieu? Parce que, dit-il, I’'homme
est essentiellement différent de Dieu et que, par suite de cette diffé-
rence de nature, une distance infinie sépare Dieu de ses créatures,
Dans ces conditions, ’homme ne peut espérer approcher Dieu que par
la mise en oeuvre successive de deux formes d’oraison ou contempla-
tion: oraison sensible et intellectuelle, oraison uniquement intellec-
tuelle. En effet, «de méme, Seigneur, que le créateur et les créatures
sont deux choses différentes, de méme il y a deux sortes d’oraison:
la premiére est quand on vous adore d’une maniére sensible et intellec-
tuelle, comme lorsqu’on parle du bras, des yeux et du feu et qu’on
entend par la le pouvoir, le savoir et 'amour; la seconde se nomme
contemplation intellectuelle: par elle, on s’éléve sciemment et simple-
ment a vos vertus et propriétés et on les comprend telles qu’elles sont
en vous-méme et non dans les créatures, comme I’homme qui, par bras
a compris pouvoir, par yeux savoir et par feu amour, et qui s’éléve
ensuite a comprendre votre nature simple et vos vertus, propriétés et
qualités simples, sans avoir a se rappeler, a entendre ni a vouloir quoi
que ce soit des créatures»”. L’homme a donc nécessairement besoin de
transposer des réalités sensibles (par exemple le bras, les yeux, le feu)
en réalités intelligibles (le pouvoir, le savoir, I'amour) qui seules peu-
vent lui permettre d’aborder et de comprendre la vérité supréme: Dieu.

Dans la contemplation, en effet, la mémoire, I’entendement et la
volonté s’élevent graduellement d’abord des «signes sensibles créés»
aux «signes intelligibles crés», puis de ceux-ci aux «signes simples des
vertus divines». L’entendement s’éléve alors au plus haut degré de la
contemplation, grace a la mémoire et a la volonté". La premiére sorte
d’oraison correspond donc au premier mouvement des facultés de
I’ame, tandis que la seconde correspond au second mouvement de ces
mémes facultés.

Il ne saurait en étre autrement, car l’entendement est incapable
de comprendre ce qu’est 1’essence divine. Il ne le peut pas, incapable
qu’il est de comprendre tout le pouvoir, le savoir et le vouloir de Dieu,
tout comme les yeux de Pierre sont incapables d’apercevoir «tous les

10 Chap. 352, 2 (ibid., p. 1180).
11 Chap. 352, 3 (ibid.,).
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lieux du monde ou le soleil répand ses rayons et son éclat», ce que
lui enseigne la mémoire™. Il faut donc que I’entendement, s’il veut com-
prendre Dieu, s’en approche progressivement, par une voie indirecte,
celle des créatures et du monde sensible.

Certes, les créatures ne regoivent pas la totalité du pouvoir, du
savoir et du vouloir infinis de Dieu, car elles sont choses finies, et les
connaitre ne peut donc permetire de s’élever a la connaissance
totale de Dieu. Mais l’entendement peut ainsi connaitre le pou-
voir, le savoir et le vouloir que Dieu manifeste dans les créa-
tures, c’est-a-dire plus qu’il ne pourrait connaitre directement du
pouvoir, du savoir et du vouloir infinis de Dieu. Car «les choses
étant ainsi, de méme que les yeux voient plus et peuvent faire un
meilleur usage de la vertu «visive» quand ils ne regardent pas le soleil
en face que lorsqu’ils le regardent directement, de méme les yeux in-
tellectuels peuvent mieux voir votre pouvoir, votre savoir et votre vou-
loir quand ils les regardent dans les créatures qu’ils ne le font en les
observant seulement en vous méme, (Seigneur); car de méme que par
suite de la grande réverbération du soleil, et de leur grande faiblesse,
les yeux ne peuvent pas voir aussi bien quad ils regardent le soleil
que lorsqu’ils portent leurs regards ailleurs; de méme, par suite de la
grande force qui est en votre pouvoir, en votre savoir et en votre vou-
loir, 'entendement ne peut les comprendre, ni la mémoire se les rap-
peler aussi bien en les observant seulement en vous que dans les créa-
tures»”,

Il faut donc que l’entendement porte d’abord son regard sur les
créatures, s’il veut comprendre quelque chose de I’essence et des vertus
de Dieu. L’entendement sait bien que le pouvoir, le savoir et le vouloir
de Dieu sont plus grands en Dieu méme que leur manifestation dans
les créatures. Mais faute de pouvoir aborder directement Dieu, il doit
partir de ce qu’il peut apercevoir et comprendre de Dieu dans les
créatures”, La voie qui conduit a Dieu est indirecte, mais elle est la
seule possible. Chemin faisant, I’entendement devra d’ailleurs quelque-
fois descendre d’un degré pour s’élever ensuite avec plus de vigueur
et de force; «car de méme que pour faire un plus grand saut, I’homme
recule, prend de I’élan et saute», ’entendemente revient comprendre
le pouvoir, le savoir et le vouloir que Dieu manifeste dans les créatu-
res, pour s’élever & comprendre le pouvoir, le savoir et le vouloir que
Dieu posséde en lui-méme®,

12 Chap. 352, 14 (ibid., p. 1182).

13 Chap. 352, 15 (ibid.,).

14 Chap. 352, 16 (ibid.).

15 Chap. 352, 13 (ibid.). Théme de la montée et de la descente de I'entendement,

3
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2.—L’interprétation des signes

Puisque la voie qui conduit a Dieu n’est pas directe, immédiate,
puisqu’elle passe obligatoirement par les créatures, 'accés a Dieu ne
sera permis qu’a celui qui saura interpréter les signes que Dieu a ré-
pandus dans le monde sensible. Dot la nécessité de distinguer préala-
blement dans les objets de ce monde entre leur signification propre et
leur signification figurée. Ce sera I'objet de la premiére sorte d’oraison,
a la fois sensible et intellectuelle. Ainsi seront compris «le sens littéral
(la letra), objet sensible, et le sens figuré (moralitat), objet intellec-
tuel»; car le sens figuré indique ce que le sens littéral ne dit pas, «tout
comme ’homme qui lit la lettre qu’on lui a envoyée et qui, en lisant,
comprend les objets absents de sa sensibilité, mais présents a son en-
tendement. Et puisqu’il en est ainsi et que le bras signifie le pouvoir,
les yeux le savoir et le feu 'amour, 'homme s’éléeve d’abord du sens
littéral au sens figuré; car le sens littéral est seulement dans la sensi-
bilité, alors que le sens figuré entre dans ’entendement. Et c’est pour-
quoi la premiére sorte d’oraison est necessairement composée de sensi-
bilité et d’intellectualité»".

Mais le passage du sens littéral au sens figuré ne constitue que
la premiére étape de I’ascension vers Dieu, car «quand I’entendement
supréme», c’est-a-dire a la compréhension de Dieu"”. On sera alors passé
supréme», c’est-a-dire a la compéhrnsion de Dieu"”. On sera alors passé
de la premiére sorte d’oraison a la seconde, grice a une interprétation
symbolique a deux degrés des objets sensibles.

Les textes du Libre de contemplacié qui ont trait a cette interpré-
tation sont nombreux et demandent a étre examinés de prés, car ils
précisent la place de I'allégorie dans 1’économie de la contemplation.

Le premier texte est celui-ci: «Que celui qui veut connaitre 'art
et la maniére de l'oraison intellectuelle, sache se dirigier vers elle par
le sens figuré, appelé rams en arabe, c’est-a-dire sens figuré, allégori-
que, ou anagogique, sens composé de sensible et d’intelligible»®,

Ce texte constitue dans le Libre de contemplacié une premiére ap-
proche de l'allegorie, avec référence a l’arabe, d’une part, et, d’autre
part a I’anagogie ou sens mystique de ’Ecriture. La référence a I’arabe

d’inspiration platonicienne évidente. Raymond Lulle a écrit, on le sait, un Libre de
ascensu et descensu intellectus (éd.: Valencia, 1512; Palma, 1744. Cette derniere édi-
tion vient de faire 1’objet d’un nouveau tirage préfacé par E.«W. Platzeck, Ildesheim,
1970).

16 Chap. 352, 5 (OE II, p. 1180).

17 Chap. 352, 6 (ibid., p. 1180-1181).

18 Chap. 352, 7 (ibid., p. 1181).
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s’explique aisément par ce que Raymond Lulle écrit lui-méme a la fin
du méme chapitre: «Seigneur, comme votre servietur est par votre
grace le traducteur (romancador) de cette oeuvre de I'arabe en roman,
et comme sa mémoire, son entendement et sa volonté s’efforcent de
tout leur pouvoir de s’élever a adorer et contempler leur créateur
honoré, votre serviteur transforme et modifie dans cette traduction
(translacié) de nombreuses raisons qui ne sont pas assez élevées dans
le texte arabe (lexemplar arabic) pour adorer et contempler vos ver-
tus glorieuses»”. Lulle rapproche d’autre part sens allégorique et sens
anagogique, au point de les confondre ici, mais ici seulement, comme
on le verra plus loin,

Bornons-nous a noter pour 'instant que, dans I'oraison et la con-
templation, I’entendement passe du sens littéral au sens figuré, désigné
sous le nom d’allégorie et aussi sous celui d’anagogie. Mais ce sens
figuré n’est que le moyen, nécessaire sans doute, mais seulement le
moyen pour l’entendement de s’élever au «sens dernier», au «sens su-
préme intelligible» qui est seul apte a nous mettre en présence de la
vérité et a nous permettre de la faire connaitre a autrui: «Seigneur
glorieux, comme dans I’Ecriture sainte de nombreux mots ont un sens
figuré pour que l’entendement y prenne vertu et force et puisse aussi
s’élever a l'intelligence qui est potentiellement devant lui, —comme
'aigle a qui sont données des ailes pour qu’il puisse s’élever vers les
hauts lieux ou son ascension se trouve potentiellement—, et comme
par les péchés et par les erreurs, les hommes se sont dévoyés et sépa-
rés de la vérité, certains hommes confondent le sens dernier (final
exposicio) avec le sens figuré, contrairement a la raison (final ocasié)
pour laquelle le sens figuré est mis dans I’Ecriture sainte, Celui qui
veut donc, Seigneur, diriger et faire revenir a la vérité ceux qui sont
dans lerreur en interprétant a ’envers le sens figuré, doit s’aider du
sens supréme intelligible (sobirana exposicié intellectual) qui est au-
dessus du sens figuré; car de méme que l’entendement a la force de
s’élever du sens figuré au sens spirituel, intellectuel supréme, de méme
il a la force, quand il s’est élevé a l'oraison et a la contemplation su-
préme, de diriger ceux qui interprétent mal le sens figuré»®, En d’au-
tres termes, le sens figuré, interprétation du sens littéral, doit a son
tour étre interprété pour aboutir au sens supréme intelligible. Malheu-
reusement, les hommes capables de bien interpréter le sens figuré sont
peu nombreux et tout occupés a la contemplation de Dieu, ce qui les

19 Chap. 352, 30 (ibid., p. 1185). Cf. explicit: «Acabada e complida és aquesta
translacié del Libre de Contemplacié d’arabic en romang» (ibid., p. 1258).

2 Chap. 352, 8 (ibid., p. 1181).
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rend indispenibles a I'enseignement de la multitude, fourvoyée et ins-
tallée dans l’erreur: «Mais comme les hommes qui s’élévent a ’oraison
ou contemplation supréme sont peu nombreux par rapport a ceux qui
ne s’y élévent pas, et comme ceux qui se sont élevés a la contempla-
tion supréme ne veulent pas 'abandonner, ceux qui sont dans l’erreur
y demeurent et interprétent mal le sens figuré de la sainte Ecriture,
faute de commentateurs (mostradors) qui les enseigneraient et leur
montreraient 'erreur dans laquelle ils se trouvent»?,

Sens figuré et sens supréme intelligible ne doivent donc a aucun
prix étre confondus. Pourtant n’est-ce pas lerreur que Lulle commet
lui-méme quand il identifie sens allégorique et sens anagogique sous
le vocable commun de sens figuré? A s’en tenir au texte cité plus haut,
on serait tenté de répondre par laffirmative, Mais il n’en est rien.
Lulle s’explique longuement sur le sens figuré de ’Ecriture dans un
chapitre au titre significatif: «Comment en adorant et contemplant
notre Seigneur Dieu, '’homme congoit I'interprétation morale intellec-
tuelle»®,

En fait, remarque Lulle ici, il existe quatre interprétations possi-
bles de I’Ecriture: I'interprétation historique, l'interprétation tropolo-
gique, linterprétation allégorique et I'interprétation anagogique. «Nous
ne traiterons pas ici, Seigneur, de I'interprétation historique, mais plu-
tot de linterprétation morale qui est la tropologie», ajoute aussitot
Lulle, qui précise: «Mais comme en roman nous appelons la tropologie
interprétation morale, parce que celte expression est plus familiére aux
gens qui ne savent pas le latin, nous désignons toute interprétation
morale sous le nom de figure intellectuelle, grace a laquelle on peut
connaitre l'allégorie et I’anagogie. D’ou, comme la tropologie consiste
en comparaisons, —ainsi, par mont on entend prince—, comme l’allé-
gorie consiste a entendre par un fait un autre fait de ce monde, —ainsi,
par Jérusalem on entend la sainte Eglise—, et comme l’anagogie con-
siste a entendre l’autre monde par celui-ci, ou des objets intellectuels
par des objets sensibles, celui qui veut connaitre ces interprétations
doit donc savoir l'art et la maniére de ce chapitre et des autres qui
traitent du méme sujet»”,

Les quatre interprétations possibles de I’Ecriture peuvent permet-
tre de «distinguer le vrai du faux»* mais elles se situent & des niveaux

21 Chap. 352, 9 (ibid.).

2  Chap. 357. Titre catalan: «Com hom adorant e contemplant nostre Senyor
Déus, entellectueja la moral exposicié entel.lectual» (OE II, p. 1204).

2 Chap. 357, 1 (ibid.). Les autres chapitres «qui traitent du méme sujet» sont
les chapitres 352 et 353.

24 Chap. 357, 27: «detriar enfre ver e fals» (OE II, p. 1208).
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différents®, Les interprétations allégorique et anagogique sont supé-
rieures aux interprétations historique et morale. Seules, en effet, elles
permettent de comprendre ce qu’a été le péché originel et ce que sera
le jour de la résurrection®, Seules aussi, elles permettent de compren-
dre que l’essence de Dieu ne peut étré connue que dans la gloire éter-
nelle?,

Différentes I'une de l’autre, allégorie et anagogie se complétent.
C’est ainsi qu’en représentant I'imperfection du monde a la raison,
I'imagination lui demande de comprendre allégoriquement les vertus
infinies de Dieu et par anagogie la perfection de Dieu®”. Ou encore:
bien que la monde extra-terrestre ne soit soumis ni a la génération ni
a la corruption, la preuve est faite anagogiquement qu’il a été créé par
Dieu, tout comme il est prouvé allégoriquement que Dieu existe par
lui-méme”,

En résumé, l'allégorie et I’anagogie représentent les deux degrés
de P'interprétation symbolique selon Raymond Lulle. Reste a préciser la
place et le role particulier de I’allégorie par rapport au sens littéral et
a ’anagogie. Placée entre les deux, I’allégorie joue en quelque sorte le
role du moyen terme dans le syllogisme. Si, en effet, le moyen terme,
rouage indispensable du syllogisme, occupe successivement la place du
sujet et celle du prédicat (ou inversement celle du prédicat et celle du
sujet), lallégorie traduit successivement la premiére et la seconde in-
tentions. Qu’est-ce a dire? Soit 'exemple déja cité du bras qui signi-
fie la puissance de Dieu, des yeux qui signifient sa sagesse et du feu
qui signifie son amour, S’exprimer ainsi c’est attribuer aux mots bras,
yeux et feu un autre sens que leur sens lttéral. Mais cet autre sens,

25 Assertion illustrée par deux exemples. Le premier (chap. 357, 20) consiste a
rechercher «par allégorie» laquelle des trois religions (juive, chrétienne, musulmane)
est la meilleure, el «par anagogie» laquelle exprime le mieux la perfection de Dieu.
L’historie dit que Dieu s’est incarné et qu’il est mort, mais l'interprétation morale
représente a l'allégorie et celle-ci a I'anagogie que Dieu n’est pas mort, qu'il n’a pas
eu de mere, qu'il ne prenait pas de nourriture et qu'il n’a nullement souffert en tant
que Dieu» (ibid., p. 1207). Le second exemple est celui de I'hostie et du vim (chap.
357, 28): au sens historique, I’hostie n’est pas de la chair et le vin n’ept pas du
sang; mais au sens tropologique, I'hostie et le vin peuvent devenir de la chair et du
sang sous l’effet de certaines paroles, tout comme ils deviennent chair et sang dans
l2 corps; l'interprétation allégorique prouve ainsi a la raison la toute-puissance de
Dieu, tandis que l'interprétation anagogique enfin permet de comprendre ce qu'est
la toute-puissance de Dieu et de contempler son humanité glorieuse» (ibid., p. 1209).

26 Chap. 357, 21 (ibid., p. 1207).

21 Chap. 357, 22 (ibid., p. 1207-1208).

28 Chap. 357, 16 (ibid., p. 1206-1207). On remarquera en passant que 'imagina-
tion n'est pas pour Lulle «cette maitresse d’erreur et de fausseté» dont parle Pascal.
Si elle commet des erreurs, celles-ci sont imputables a la raison elle-méme (Chap. 357,
13, 15; ibid., p. 1206).

2 Chap. 357, 18 (ibid., p. 1207).
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au lieu d’étre second par rapport au sens littéral, est premier; car il
traduit la premiére intention, celle qui se porte sur Dieu, alors que la
seconde se porte sur les créatures, S’exprimer allégoriquement c’est
donc traduire en langage de premiére intention ce qui a déja une 51gn1-
fication en langage de seconde intention.

Cependant, par le bras, les yeux, le feu, I'allégorie peut seulement
signifier la puissance, la sagesse et I'amour que Dieu répand dans les
créatures, et non ce que cette puissance, cette sagesse et cet amour sont
essentiellement en Dieu. Pour atteindre a cette connaissance, il faut
maintenant considérer le sens allégorique ou figuré comme seconde
intention et passer de celle-ci a la premiére, c’est-a-dire a Dieu lui-
méme. La puissance, la sagesse et I'amour que Dieu répand dans les
créatures ne sont en effet que 'expression seconde d’un fait premier: la
puissance, la sagesse et 'amour infinis de Dieu”. On passera ainsi du
sens allégorique au sens supréme intelligible ou sens anagogique, en
passant de la seconde intention a la premieére.

Tel est le but a atteindre pour qui veut prier et contempler Dieu.
La voie qui y meéne passe par l'allégorie comme passe par elle I’acti-
vité de I'ame.

II. LE SYMBOLISME DES FACULTES DE L’AME

Tel est I'itinéraire de ’ame a Dieu, éclairé par le symbole et 1’allé-
gorie, Pour le suivre, encore faut-il que les facultés de ’ame, mémoire,
entendement, volonté, puissent 'emprunter résolument, sans commettre
d’erreurs de parcours qui rendraient aléatoire le succés de I’entreprise.
C’est pourquoi il importe qu’a leur tour, mémoire, entendement, volonté,
soient représentés symboliquement, allégoriquement”. Deux séries
d’images différentes se présentent a nous aux chapitres 352 et 354 du
Libre de contemplacio.

1.—La chambre, le cierge et le vestibule de I'ame raisonnable

Au chapitre 352, la mémoire, 'entendement et la volonté sont res-
pectivement représentés par une chambre, un cierge et un vestibule:
«Que celui qui veut avoir ’art et la maniere d’adorer et de contempler

30 Chap. 352, 10, 11, 12 (ibid., p. 1181-1182).
31 Méme idée chez Avicenne, Livre des directives et des remarques (trad. A.-M.

Goichon, Paris, 1951) ou les facultés de 1'ame sont représentées par une lampe (op.
cit., p. 324-325).
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sache diriger et commander la sensibilité pour pouvoir commander et
diriger I'intellectualité vers I'oraison et la contemplation, de sorte que
la mémoire soit une chambre oli vous étes et demeurez griace au souve-
nir, que l’entendement soit un cierge allumé, posé au milieu de la
chambre, comprenant vos honneurs, et que la volonté soit le vesti-
bule»®,

La mémoire est donc une chambre pleine de la présence de Dieu,
éclairée par la lumiére d’un entendement actif, aidée par une volonté
consentante. Mais qu’un conflit Aclatre entre les facultés de 1’ame et
c’en est fait de la chambre et de la lumiére. Que des pécheurs veui-
llent contemvler Dieu, comme ils «ne savent pas préparer la chambre
ni allumer le cierge pour 'oraison et la contemplation que la volonté
désire, alors, Seigneur, la chambre se vide de vous et demeure vide,
le cierge s’éteint et les ténébres s’installent dans la chambre, la mé-
moire et ’entendement s’opposent a la volonté»®, Tl arrive & I'inverse
que la volonté prenne le parti délibéré de fermer la chambre a Dieu.
Alors, «de méme que la chambre est vide quand vous n’y étes pas, et
que les ténébres s’y installent quand on ne vous comprend pas, la vo-
lonté vous ferme la chambre et éteint le cierge quand elle ne veut pas
préparer la chambre, ni allumer le cierge pour adorer et contempler
vos vertus glorieuses»*,

Un accord solide doit régner entre la mémoire, Ientendement et
la volonté qui illuminent «’église intellectuelle», comparable a «I’église
sensible», chambre «ouverte et illuminée de cierges, de chandelles et
de lanternes»®, Et plus I’église ou «chambre intellectuelle» est pleine
du souvenir de I’essence divine, de sa nature humaine et de ses vertus,
plus la chambre est illuminée, plus grandes s’ouvrent les portes et plus
le cierge éclaire et resplendit. La chambre est alors comparable a un
tonneau de vin, car «de méme que le vin coule avec plus de force d’un
grand tonneau plein que d’un petit tonneau entamé. et de méme que
le vin du tonneau plein coule plus longtemps que le vin du tonneau
entamé, de méme de la chambre pleine d’oraison et de contemplation
sortent plus de vertus et de bons exemples que de la chambre vide, et
plus les vertus mettent-elles de temps & y manquer que dans la petite
chambre vide»®.

Une image explique encore la nécessité d’un accord parfait entre

32 Chap. 352, 25 (OE II, p. 1184).
B Chap. 352. 26 (ibid.).

% Ibid, (ibid.).

% Chap. 352, 27 (ibid.).

3% Chap. 352, 28 (ibid.).



14 ARMAND LLINARES

la mémoire, I’entendement et la volonté: c’est I'image des bons et des
mauvais occupants de la chambre. «Seigneur glorieux, quand les occu-
pants de la chambre ou briile le cierge ont allumé celui-ci et ouvert
les portes, ils chassent de la chambre les mauvais occupants qui y
demeuraient alors que le cierge était éteint, que les ténébres régnaient
dans la chambre et que la porte était fermée a ceux qui voulaient allu-
mer le cierge; et aprés en avoir chassé les mauvais occupants, ils leur
ferment la porte pour que ceux-ci n’y entrent plus et ne s’y installent
pas. En effet, si les mauvais occupants entrent dans la chambre, les
bons ne peuvent vy entrer ni s’y installer; et, en revanche, quand les
bons occupants sont dans la chambre et le cierge allumé, les mauvais
occupants ne peuvent y entrer ni s’y installer, eux qui sont amoureux
des ténébres». Et Raymond Lulle d’ajouter en guise d’explication: «C’est
pourquoi celui qui veut avoir I’art et la maniére d’adorer et de contem-
pler intellectuellement, doit savoir adorer par oraison ou contemplation
morale, dans laquelle la mémoire est prise et liée de telle sorte qu’elle
ne puisse rien faire d’autre que se rappeler oraison ou contemplation
morale formée dans ’entendement et la volonté»*. Que la mémoire se
soumette aux injonctions de 1’entendement et de la volonté et il lui est
possible alors de se souvenir uniquement de Dieu.

2.—Les trois chambres, les trois tétes et les trois pieds de 'dme
raisonnable

Le chapitre 353, intitulé: «Comment I’homme adore et contemple
les vertus de notre Seigneur Dieu par intelligence morale, allégorie et
anagogie»® propose une nouvelle image des facultés de 1’dme, plus
riche que la précédente et en application plus directe des conceptions
énoncées plus haut. Tout le chapitre est un développement logique de
cette nouvelle image qu’il convient donc d’examiner sous toutes ses
faces.

La contemplation de Dieu requiert 'usage de deux figures ou ver-
tus: 'une est une «vue sensible», I'autre est une «vue intellectuelle»,
ce que 'on peut traduire de toute évidence, par «intuition sensible» et
«intuition intellectuelle», I'une étant «le premier oeil» et Pautre «le
second»” 1’'une préparant ’autre a voir la mémoire avec «trois cham-

37 Chap. 352, 29 (ibid., p. 1184-1185).
3% Titre catalan: «Com hom per moral intel.ligencia e per allegoria e anigagia
adora e contempla les vertuts de nostre Senyor Déus» (OE II, p. 1185).

39 Chap. 353, 3: «Que la vista sensual sia. 1 primer u e la vista entellectual
sia. 1 segon» (ibid.).
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bres», c’est-a-dire «trois greniers», I’entendement avec «trois tétes» et
la volonté avec «trois pieds»®,

Cette tripartition de la mémoire, de I’entendement et de la volonté
n’est pas un fractionnement, mais une division logique, hiérarchique et
fonctionnelle. D’emblée, il est dit que des trois chambres de la mé-
moire, «’une soit la premiére, une autre la moyenne et I’autre la der-
niére»., A dessein, l'auteur qualifie la seconde chambre de «moyenne»
et la troisieme de «lointaine», d’«étrangére» (forana), affirmant par
la que la seconde chambre est intermédiaire entre la premiére et la
derniére, et que celle-ci est la plus éloignée de la premiére. Il en sera
fait de méme des trois tétes et des trois pieds".

Chacune de ces trois chambres, de ces trois tétes et chacun de
ces trois pieds sont nantis d’une fonction particuliére. Dans la premieé-
re chambre, la mémoire conservera les créatures; dans le seconde, elle
conservera ce que les créatures signifient des vertus divines; et dans
la troisiéme chambre, elle conservera ce que les vertus divines signi-
fient de Dieu lui-méme. De méme, la premiére téte de I’entendement
concevra ce que signifient les créatures que la mémoire garde dans sa
premiére chambre; la seconde téte concevra ce que les créatures signi-
fient des vertus divines et que la mémoire garde dans sa seconde cham-
bre; la troisiéme téte concevra ce que les vertus divines signifient de
Dieu et que la mémoire garde dans sa troisiéme chambre. De méme
enfin, le premier pied de la volonté ira a la premiére chambre de la
mémoire et a la premiére téte de I'entendement; le second pied ira a
la seconde chambre et a la seconde téte: le troisiéme pied ira a la troi-
siéme chambre et a la troisiéme téte®,

Que la répartition des tiches entre chaque chambre de la mémoi-
re, chaque téte de I’entendement et chaque pied de la volonté corres-
ponde a un ordre, a une hiérarchie, le fait est indéniable. Ce qui est
placé dans la premiére chambre de la mémoire est, en effet, en se-
conde intention, puisque ce sont les créatures; ce qui est mis dans la
troisiéme chambre (Dieu), P’est en premiére intention; ce qui est mis
dans la seconde chambre (I'image des vertus divines dans les créatu-
res) l’est en premiére intention par rapport a la premiére chambre
(qui renferme Dieu). Il est ainsi incontestable que la seconde cham-
bre de la mémoire est au-dessus de la premiére, et que la troisiéme
est au-dessus de la seconde®, C’est ce qui ressort aussi quand on com-

4  Chap. 353, 2 (ibid.).

41 Chap. 353, 3 (ibid.).

42 Jbid.

43 Chap. 353, 12 (OE II, p. 1187). Dans le paragraphe suivant (§ 13), Lulle
insiste sur le fait que la premiére chambre de la mémoire ne peut avoir la méme va-
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pare les trois chambres de la mémoire a I'individu, au genre et a les-
péce. De méme, en effet, que I'individu se situe hiérarchiquement au-
dessous de l’espéce et celli-ci au-dessous du genre, de méme la pre-
miére chambre de la mémoire est au-dessous de la seconde et celle-ci
au-dessous de la troisieme®, Il en est de méme, bien sfir, de chaque
téte de l’entendement et de chaque pied de la volonté. La premiére
téte de ’entendement et le premier pied de la volonté ont moins d’effi-
cacité que la seconde téte et le second pied, et ceux-ci sont moins effi-
caces que la troisiéme téte et le troisiéme pied®.

Tout concourt a montrer que Pactivité de la troisiéme téte de I’en-
tendement et du troisiéme pied de la volonté dans la troisiéme cham-
bre de la mémoire est la cause finale, la raison derniére (final raé) de
Pactivité de la seconde téte et du second pied dans la seconde cham-
bre, et de Dactivité de la premiére téte et du premier pied dans la
premiére chambre®. De méme, en effet, que «la raison derniére pour
laquelle la roue du moulin est mue par I’eau, et la meule par la roue,
c’est la production de farine, de méme la raison derniére et la pre-
miére intention, qui sont ainsi dans la seconde chambre, la seconde
téte et le second pied, par rapport & la premiére chambre, a la pre-
miére téte et au premier pied, le sont pour que la troisiéme chambre,
la troisieme téte et le troisiéme pied soient la cause finale de la secon-
de chambre, de la seconde téte et du second pied?.

L’activité de la seconde chambre. de la seconde téte et du second
pied n’en demeure pas moins essentielle. C’est qu’en effet si on appelle
«objet moyen» (mitja object), «l’objet dans lequel se réunissent le
troisiéme et le premier, pour que le troisiéme objet soit vu grice au
premier», la glorieuse humanité de Dieu est cet objet moyen ol ap-
parait le mieux la perfection divine, telle qu’elle est (troisiéme objet),
et telle qu’elle se répand dans les créatures (premier objet). Cet objet
moyen, on le recherchera donc par la voie symbolique. «Mais comme
ces comparaisons et ces figures sont difficiles a interpréter, si d’aven-

leur que les deux autres (ibid.). Puis il montre (§ 14) que la différence entre I'in-
tuition sensible et Dl'intuition intellectuelle, et la supériorité de celle-ci sur celle-la,
expliquent la différence entre les contenus des trois chambres (ibid.). Lulle dira ens
core (§ 19) que les différences respectives qui existent entre les chambres de la mé-
moire, les tétes de l'entendement et les pieds de la volonté s’expliquent par la diffé-
rence qui existe entre ce que les créatures représentent par elles-mémes, ce qu’elles
représentent des vertus divines et ce que ces derniéres représentent de I’essence de
Dieu (ibid., p. 1188). Lulle reviendra enfin sur cette question aux § 28, 29, 30 (ibid.,
p- 1190).

4  Chap. 353, 17 (OE II, p. 1188).

45 Chap. 353, 15 (OE II, p. 1187-1188).

4  Chap. 353, 16 (OE II, p. 1188).

47 Chap. 353, 18 (ibid.).
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ture quelqu’un ne les comprend pas, qu’il sache revenir plusieurs fois
au début du chapitre»®,

Comme si ces considérations étaient encore trop abstraites, Lulle
va préciser maintenant comment il faut se représenter les différentes
chambres de la mémoire, les différentes tétes de I’entendement et les
différents pieds de la volonté., Chacune des chambres de la mémoire,
se présente donc a l’entendement humain sous une forme particuliére.
C’est ainsi que la premiére chambre est semblable au palais du roi
dans lequel les différentes piéces ont des destinations particuliéres: elle
est donc semblable a la fois a la chambre du roi ou celui-ci dort et
tient parlement, a la cuisine ol on prépare sa nourriture, aux lieux
d’aisance et a ’étable ot couchent les animaux. La seconde chambre,
elle, est semblable a I’église ou I’homme va prier et adorer Dieu. Quant
a la troisitme chambre, elle est semblable a I’Ecriture «sainte et sa-
crée»”. De méme faut-il se représenter chacune des tétes différente
des autres: «la premiére n’a qu’un oeil, et cet oeil est derriére; la se-
conde a trois yeux, 'un sur la face, l'autre sur la téte, le troisiéme
derriére; la troisiéme téte est couronnée d’une trés noble et trés glo-
rieuse couronne»®. De méme enfin faut-il se représenter chacun des
pieds différent des autres: «le premier est a I’envers, en ce que le talon
est devant la pointe, comme chez ’lhomme qui va en arriére; le second
pied est un véritable pied ou la pointe est devant le talon; le troisieme
pied a l’allure d’une fontaine»”'

Il s’agit encore de considérer ces différentes «figures» en fonction
de la cause finale, de la premiére et de la seconde intentions, pour sa-
voir lesquelles sont les meilleures et «d’un plus noble emploi». Alors
I’entendement comprend que le palais et 1’église de la mémoire corres-
pondent a la seconde intention, tandis que I’Ecriture sainte est pour
lui la premiére intention et la cause finale. De méme, dans la couronne
de l’entendement résident la premiére intention et la cause finale, tan-
dis que la seconde intention est dans ’oeil unique de la premiére téte
et dans les trois yeux de la seconde. Enfin, la seconde intention est
dans le pied qui va en arriére et dans celui qui va en avant, tandis
que le pied semblable a une fontaine est I'instrument de la cause fi-
nale et de la premiére intention™,

4 Chap. 353, 21 (OE II, p. 1189).

49 Chap. 353, 22 (ibid.).

50 Chap. 353, 23 (ibid.).

51 Chap. 353, 24 (ibid.).

52 Chap. 353, 25 (OE II, p. 1189-1190). Il n’est plus question ici de la supé-
riorité de la seconde chambre de la mémoire sur la premiére;, de la seconde téte de
Pentendement sur la premiére, ni du second pied sur le premier. Mais si la diffé-
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Au livre (P’Ecriture sainte), a la couronne et a la fontaine sont
donc subordonnés le palais et I'église de la mémoire, I’oeil unique et
les trois yeux de I’entendement, les deux premiers pieds de la volonté.
Mais, «de méme que le feu ne pourrait échauffer ni briler quoi que
ce soit sans se combiner aux autres éléments, de méme 1’dme ne
pourrait posséder ni livre, ni couronne, ni fontaine sans le palais ni
Iéglise, sans l'oeil unique de la premiére téte ni les trois yeux de la
seconde; car de méme que la cause finale ne pourrait venir en acte
sans un artisan (faedor), une matiére et une forme, de méme il ne
pourrait y avoir en I’ame de livre, de couronne, ni de fontaine sans les
autres objets»”. Autrement dit, on ne peut atteindre au sens supréme
(sens anagogique), aux ultimes symboles du livre saint, de la couronne
de majesté et de la fontaine de vie, sans passer préalablement par un
symbolisme plus patent, un sens figuré au premier degré, ce qui est
proprement ’allégorie.

D’ailleurs, si le sens supréme repose sur un premier sens figuré,
il le révele aussi, tout comme la premiére intention révéle la seconde.
Mais cele-ci, a son tour, révéle la premiére intention. D’oli la nécessité
d’une dialectique permanente, d’un passage alterné de la premiére in-
tention & la seconde et de la seconde a la premiére. Car, de méme que
la forme de I’épée, par son aspect méme, révele la matiére dont elle
est faite, le travail de P’artisan qui I’a réalisée et sa finalité, «de méme
le livre, la couronne et la fontaine, ol résident la premiére intention et
la cause finale» révélent par eux-mémes les autres «figures» ou réside
la seconde intention; «et de méme que les figures ou réside la pre-
miére intention révélent celles on réside la seconde, de méme les figu-
res ou réside la seconde intention révélent celle ot réside la premiére».
S’il en est donc ainsi, ajoute Lulle, celui qui désire interpréter les unes
et les autres figures, c’est-a-dire connaitre le sens supréme, mystique,
anagogique, et le sens moyen, figuré, allégorique, que celui-la sache
reconnaitre «dans quelles figures réside la premiére intention, et dans
lesquelles réside la seconde»™.

Mais toute la question n’est-elle pas la? Est-il possible a I’'homme
de connaitre ici-bas le sens supréme des choses, ou ne doit-il pas se
contenter plutot d’en dépasser d’un degré le sens littéral pour s’ins-
taller dans un monde moyen, intermédiaire entre I’apparence des cho-
ses terrestres et la réalité transcendante de la divinité? Ce monde

rence a disparu, c’est que premiére et seconde chambres, premiére et seconde tétes,
premier et second pieds jouent le méme réle de prémisses (seconde intention) pour
aboutir a une conclusion (cause finale ou premiére intention).

53 Chap. 353, 26 (OE II, p. 1190).

54 Chap. 353, 27 (ibid.).
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n’est-il pas déja figuré en 'homme, corps et dme, aspirant au bonheur
supréme et craignant le malheur éternel? Lulle nous le présente sous
la forme de symboles dont il nous laisse, cette fois-ci, la liberté d’intér-
prétation.

ITII. LE COMBAT DU CORPS ET DE L’AME

Encadrés par les considérations théoriques qu’on vient de lire,
apparaissent aux chapitres 354, 355 et 356 les représentations allégo-
riques de trois sujets qui retiennent l’attention de Lulle® et dont le
premier est le combat du corps et de ’ame. Comment se présente
celui-ci, ou plutét comment ’homme le congoit-il quand il adore et
contemple Dieu moralement, allégoriquement et anagogiquement™?

1.—Le récit

Trois jeunes filles, trés nobles et trés belles, sont au sommet d’une
haute montagne. La premiére évoque ce que la seconde comprend et
ce que la troisieme veut. La seconde comprend ce que la premiére
évoque et ce que la troisieme veut. La troisieme veut ce que la pre-
miére évoque et ce que la seconde comprend. Ce que la premiére jeune
fille évoque c’est la montagne elle-méme, que la seconde jeune fille
comprend et que la troisiéme aime®,

L’une des trois jeunes filles monte et descend a travers la mon-
tagne, au pied de laquelle elle apercoit un grand arbre, trés beau et
trés haut, garni de feuilles, chargé de fleurs et de fruits, arrosé de sour-
ces et de ruisseaux, La jeune fille remarque aussi un animal qui sort
d’un grand bois et s’approche de I’arbre. Le cou de cet animal ressem-
ble au fléau d’une balance. A I'extrémité droite est une téte d’homme,
a l'extrémiteé gauche une téte d’animal. Tandis que 1’animal s’appro-
che de l’arbre, il léve alternativement une téte et baisse I'autre®.

55 Chap. 354 (ibid., p. 1191-1195), 355 (ibid., p. 1195-1200) et 356 (ibid., p.
1200-1204).

5 Titre du chap. 354: «Com hom adorant e contemplat son Déu glorios per
moral e llegoria e anigogia intel.ligencia. entel.lectueja lo contrast qui es enfre.l
cors e l'anima» (ibid., p. 1191). L’idée d’une lutte entre le corps et I’ame, qui se tras
duit par un combat entre les vertus et les vices, est ancienne. C’est en effet une des
idées fondamentales du christianisme, comme 1'a remarqué Emile Male (L’art religieux
du XIlle siecle en France, nouv. éd., Paris, 1968, I, p. 202). Prudence a décnit, on
le sait, ce combat dans sa Psychomachie (Patrologie Latine, t. LX, col. 19 et suiv.).
Les théologiens et les artistes du XIIIe siécle s’en inspirérent souvent (Emile Male,
ouvrage cité, p. 201-253). Raymond Lulle n’échappe pas a la régle.

57 Chap. 354, 2-3 (OE II, p. 1191).

% Chap. 354, 3-4 (ibid.).
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En examinant de plus prés la téte gauche de I’animal, la jeune
fille y voit deux échelles dressées dont l'une a quatre barreaux et
Pautre cing. Sur la premiére échelle sont deux bétes différentes, sur
la seconde il y en a cinq. Sur la téte droite de ’animal, la jeune fille
apercoit aussi deux échelles dressées, mais chacune d’elles a cing
barreaux. Sur la premiére sont trois reines, trés belles, trés bonnes et
trés noblement vétues, Sur la seconde échelle il y a quatre reines, trés
belles et trés noblement vétues également, mais qui sont au service des
trois autres. Ces sept reines sont différentes les unes des autres®.

Tandis que la jeune fille a observé I’animal, celui-ci s’est approché
de Tarbre. Il léve la téte droite pour permettre aux sept reines de
grimper a l'arbre et d’y manger fleurs et fruits a leur convenance. Il
tient en méme temps la téte gauche au ras du sol, ce qui interdit aux
sept bétes d’atteindre I’arbre. Affamées, elles crient jusqu’a ce que
I'animal leur permette de grimper sur larbre ou elles dévorent les
feuilles et les branches, saccageant les fleurs et les fruits®.

Devant ce spectacle, les sept reines, qui sont maintenant a terre,
exigent de remonter sur I’arbre. D’ott un mouvement de balancier qui
se reproduit plusieurs fois et devient le point de mire des trois jeunes
filles: celle qui court a travers la montagne observe le manége, une
autre évoque et la troisiéme en rit®,

Les sept reines décident de combattre les sept bétes, et celles-ci
s’apprétent au combat, Des trois jeunes filles, I'une regarde le spec-
tacle, 'autre 1’évoque et la troisitme en sourit. Une des sept reines
préconise de confectionner un étendard rouge: sur une face figurera
le soleil et sur Pautre la lune. Une dame, trés belle, trés bonne et trés
vertueuse, a cheval sur une béte trés belle et trés douce, portera 1’éten-
dard., Une autre reine préconise que toutes se munissent d’armes con-
traires a celles des sept bétes. Chacune d’elles s’armera respectivement
de foi, d’espérance, de charité, de justice, de sagesse de force et d’espé-
rance®,

De leur coté les sept bétes confectionnent un étendard noir avec,
sur une face un homme précipité la téte en bas et les pieds en lair,
et sur l'autre un serpent. L’étendard est porté par une béte noire qui
enfourche une femme a quatre pattes, Les sept bétes se munissent d’ar-
mes contraires a celles des sept reines®,

59 Chap. 354, 5-6 (ibid.).

6 Chap. 354, 7 (ibid., p. 1191-1192).
61 Chap. 354, 8 (ibid., p. 1192).

62 Chap. 354, 9-11 (ibid.).

6 Chap. 354, 12 (ibid.).
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Les trois jeunes filles voudraient savoir quelle sera Iissue du
combat entre les reines et les bétes. La victoire devrait revenir aux
sept reines, mais 'une des hétes est particulierement difficile a vaincre.
L’une des jeunes filles voudrait savoir quelle est la dame qui porte
I’étendard rouge. Une autre lui répond: —Elle est la soeur de la fem-
me que chevauche la béte noire, et celle-ci est la soeur de la béte qu’elle
chevauche.—Comme I'une des jeunes filles s’étonne de ce fait, une
autre lui répond que le contraire aurait pu se produire. Les trois jeu-
nes filles se concertent alors pour savoir comment elles pourrarient
aider les reines a vaincre, Elles décident de prier et de contempler du
haut de la montagne «les fleuves, les riviéres, les arbres, les fleurs, les
fruits, les prés, les talus et les bois»*,

Le combat commence entre les sept reines et les sept bétes. Six
d’entre elles sont rapidement vaincues, mais la derniére ne peut 1’étre.
Le combat continue donc, avec des-fortunes diverses, selon que les
trois jeunes filles prient avec force ou pas. L’une des sept reines se
fait remarquer par son ardeur a combattre la béte la plus dangereuse®,

Mais voila que les jeunes filles s’endorment. L’une des reines les
transporte, endormies, dans une grande forét, irés éloignée de la. Et
tandis que les jeunes filles dorment, les sept bétes sont victorieuses des
sept reines, détruisent leur étendard, désar¢onnent la dame qui le por-
tait, la font chevaucher par la béte qu’elle chevauchait, ligotent la
téte droite de I'animal, brisent les échelles sur lesquelles étaint les
reines, dévorent les feuilles et les branches de I'arbre, et saccagent de
nouveau les fleurs et les fruits. Sur le point d’étre vaincues, les reines
décident de faire ramener les jeunes filles, réveillées, sur la montagne.
La reine qui les avait emmenées, endormies, dans la forét, va les cher-
cher. En route, elle rencontre des bétes étranges et laides mais elle
rameéne les jeunes filles qui, de nouveau, pourront prier®.

Le retour des jeunes filles redonne vigueur et force aux sept
reines mais pas assez cependant pour que celles-ci se rendent victo-
rieuses des sept bétes et plus spécialement de la plus dangereuse d’en-
tre elles. Les trois jeunes filles décident alors que I'une d’elles aidera
a combattre sur le terrain cette béte dangereuse entre toutes, Celle-ci
est finalement vaincue, et, avec elle, toutes les autres. Les reines grim-
pent a I'arbre pour y manger des fleurs et des fruits, ce dont les jeu-
nes filles se réjouissent sur la montagne®.

6 Chap. 354, 13-18 (ibid., p. 1192-1193).
6 Chap. 354, 19-21 (ibid., p. 1193-1194).
6 Chap. 354, 22-24 (ibid., p. 1194).

67 Chap. 354, 25-27 (ibid.).
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Deux bétes sauvages, trés étranges, sortent alors d’une forét. L’une
est moitié noire, moitié jaune; l'autre est moitié verte, moitié blanche.
Les deux bétes se combattent avec des fortunes diverses, mais c’est
finalement la béte noire et jaune qui est victorieuse. Elle vainc aussi
Panimal a deux tétes et le dépéce en deux moitiés. De I'une, elle fait
quatre parts qu’elle emporte dans la forét; de I'autre, elle ne fait rien.
Mais un grand oiseau emporte cette moitié de l’animal et les sept
reines dans une forét ou seront également les trois jeunes filles. Celles-
ci demandent que l'une des reines aille chercher sur la montagne la
pomme qu’elles y mangeaient. Ayant retrouvé leur pomme, les jeunes
filles sont conduites par deux reines sur une montagne plus belle et
plus agréable encore que celle ou elles se trouvaient auparavant®,

2.—L’interprétation

Tel est, résumé, le récit allégorique que Raymond Lulle propose
pour figurer le combat de I’ame et du corps. Voyons s’il est possible
sans trop de risques d’en interpréter le symbolisme, en examinant tour
a tour le décor et les personnages.

Le décor c’est essentiellement une montagne et, au pied de la mon-
tagne, un arbre. Celui-ci est-il I'arbre de la connaissance naturelle, le
symbole de la nature figurée par les quatre éléments que seraient ici
les branches, les feuilles, les fleurs et les fruits? Comme l’air et le feu
sont au-dessus de la terre et de I'eau, les fleurs et les fruits, appréciés
des reines, seraient aussi supérieurs aux branches et aux feuilles, mets
de prédilection des bétes. Quant a la montagne, elle pourrait bien fi-
gurer le siége de I'ame reisonnable et de ses trois facultés: la mé-
moire, 'entendement et la volonté. Mais que représente la seconde mon-
tagne de la fin du récit, «plus belle et plus agréable» que la premiére?
Le paradis, sans doute, o ’'ame pourra se rassasier du fruit de la con-
naissance, la pomme, dont elle a pu seulement goiiter ici-bas. Comme
en arriére plan enfin, apparait la forét, lieu d’exil, de sommeil et de
mort.

Que signifient les personnages? Et d’abord les trois jeunes filles?
Elles symbolisent a n’en pas douter la mémoire, I’entendement et la
volonté, Celle qui monte et descend a travers la montagne est ’enten-
dement®, Toutes trois sont solidaires 1'une de l'autre.

6 Chap. 354, 28-30 (ibid., p. 1194-1195).
6 Théme platonicien de la dialectique ascendante et descendante, qui figurait

déja au chapitre 352 (v. ci-dessus n. 15) et qui figure aussi chapitre 358 (OE II, p.
1209-1214).
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Symbole des facultés de 1’ame raisonnable, les trois jeunes filles
vont au secours des sept reines, image des sept vertus humaines: les
trois vertus théologales et les quatre vertus cardinales, qui combattent
les sept bétes, c’est-a-dire les sept péchés mortels. Voila qui est clair.
Mais si on entre dans le détail de l’allégorie, les questions ne man-
quent pas. Pourquoi les sept bétes sont-elles réparties en deux grou-
pes respectifs de deux et cing, sur des échelles qui ont respectivement
quatre et cinq barreaux, alors que les sept reines sont réparties en
deux groupes respectifs de trois et quatre, sur des échelles dont cha-
cune a cinq barreaux? De plus, s’il est une reine plus mtreplde plus
ardente au combat que les autres, qui est-elle? Enfin, puisque parml
les sept bétes, il en est une plus dangereuse que les autres, de qui
s’agit-il?

La premiére de ces questions comporte en réalité deux interroga-
tions. Pourquoi les sept reines ont-elles a leur disposition deux échelles
qui totalisent dix barreaux, tandis que les sept bétes disposent de
deux échelles qui n’ont au total que neuf barreaux? Pourquoi ensuite
les unes et les autres se répartissent-elles respectivement par groupes
de trois et de quatre, de deux et cinq?

Pourquoi donc les sept reines, c’est-a-dire les sept vertus humai-
nes, disposent-elles de dix barreaux, au lieu que neuf seulement sont
a la disposition des sept bétes, c’est-a-dire des sept péchés mortels?
Peut-étre n’est-il pas trop hasardeux d’avancer que les neuf barreaux
dévolus aux péchés sont I'image des neuf cieux, connus des savants
depuis Ptolémée, alors que le barreau supplémentaire mis a la dispo-
sition des vertus représenterait I'empyrée, séjour immobile de Dieu,
des anges et des saints, connu seulement des philosophes et des théolo-
giens”, Ainsi serait marquée d’emblée la supériorité des sept reines
qui, aux yeux des trois jeunes filles, devraient se rendre victorieuses
des sept bétes. Celles-ci, expression du corps humain, ne peuvent se
mouvoir que dans la limite du monde physique, représenté par les
neuf dieux. Les vertus, en revanche, doivent permettre a I’ame hu-

70 Les neuf cieux connus des savants depuis Ptolémée sont les sept cieux des sept
planétes (la Lune, Mercure, Vénus, le Soleil, Mars, Jupiter et Saturne), le ciel des
étoiles fixes ou firmament, le cercle du Zodiaque ou cristallin. Les philpsophes et les
théologiens du moyen age y ajoutent un dixieme ciel, 'empyrée. Cf. R. L., Doctrina
pueril, cap. 98. De angels, 1: «aquests angels estan devant Déu en lo cel emperial on
estan los sants de gloria; lo qual cel no s mou, e es sobre lo cel crestalli, qui es el
de lugor e de resplendor e noes movible; e aquest cel crestalli es sobre lo cel qui es
del fermament en lo qual son les esteles que tu veus e qui s mou; e aquest tery cel
es sobre los. vij. cels qui son los cels de les. vij. planetes que tu veus» (Obres de R. L.
Edicié original, t. I, Palma, 1906, p. 191; cf. mon édition de la Doctrine d’enfant,
Paris, 1969, p. 223).
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maine d’accéder au ciel supérieur, a I'empyrée, et de se trouver, tout
comme les anges et les bienheureux, en présence de Dieu.

Que les sept reines se répartissent en deux groupes de trois et de
quatre, cela est conforme a la répartition traditionnelle des vertus en
trois vertus théologales et quatre vertus cardinales, d’autant que Ray-
mond Lulle nous dit que les reines du deuxiéme groupe sont au ser-
vice de celles du premier. Mais que veut-il dire quant il répartit les
sept bétes en un groupe de deux et en un groupe de cinq? C’est dire
en tout cas que deux vices se détachent des autres et que peut-étre
est-ce parmi ces deux-la qu’il faut rechercher la béte la plus difficile
a vaincre, celle qui sera en définitive vaincue par la reine la plus in-
trépide, la plus ardente au combat. Mais qui est cette derniére? En
commencant par répondre a cette question il sera peut-étre possible de
répondre aux auires, car, nous dit encore Lulle, les reines et les bétes
se sont munies d’armes contraires.

Les reines se sont munies de foi, d’espérance, de charité, de jus-
tice, de prudence, de force et de tempérance. La foi est citée en pre-
mier lieu. Cela se comprend. La foi ne surpasse-t-elle pas I’entende-
ment, ne permet-elle pas d’aimer Dieu par dessus tout, ne permet-elle
pas de voir directement Dieu, comme [’écrit Lulle dans la Doctrina
puertl"? Et puis n’est-il pas courant de parler de I'ardeur de la foi,
de cette foi capable de soulever les montagnes? Il est donc normal que
de toutes les vertus, elle soit celle qui conduit les autres au combat
contre les vices et a la victoire sur eux,

Mais quel est donc le vice le plus difficile a vaincre, celui dont la
destruction réclame le plus d’ardeur de la part de la foi? Lequel choi-
sir parmi la gourmandise, la luxure, l'avarice, la paresse, l'orgueil,
'envie et la colére? Ce ne peut étre, semble-t-il, que le vice qui s’op-
pose le plus directement a la foi. Or, ce ne saurait étre la gourmandise,
«désir intempéré de boire et de manger»”, vaincu par la tempérance.
Ce ne saurait étre I'avarice, a laquelle s’oppose tout naturellement la
charité, Ce ne peut étre non plus ni I'orgueil, ni I'envie, ni la colére,
dont les opposants les plus normaux sont I'espérance, la justice ou la

' Doctrina pueril, cap. 52. De fe, 7: «Fe sobre puja, en est mon, enteniment, car
més pot hom per fe amar Deu que per enteniment membrar Deu: e fe creu Deu sens
mitja» (éd. citée, p. 90; cf. mon édition de la Doctrine d’enfant, p. 113).

72 Je cite ici les vices ou péchés mortels dans l'ordre ou ils sont cités dans la
Doctrina pueril (éd. citée, p. 105-118; cf. mon édition de la Doctrine d’enfant, p. 129-
142).

73 Doctrina pueril, cap. 60. De glutunia, 1: «Glutunia es destrempat desig en
menjar e en boure, menjant e bevent més que nos cové» (édition citée, p. 105; cf. mon
édition, p. 129).
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prudence™. Ce pourrait étre le péché de luxure, dont on sait ce qu'il
a été pour Lulle et dont il écrit dans la Doctrina pueril: «Tant est
mauvais le péché de luxure qu’il ne meurt pas de vieillesse»™, Mais il
est une vertu qui s’oppose tout spécialement a la luxure, c’est la force
de caractére: «Aimable fils, écrit Lulle, si tu veux étre fort dans le
combat que méne ton ame contre la chair du monde et du diable, aie
la force en ton coeur»™,

Il ne reste donc plus face a face, si I'on ose dire, que la foi et la
paresse. Mais pourquoi un vice aussi anodin, en apparence, que la pa-
resse, est-il si difficile a combattre qu’il faille lui opposer la vertu su-
préme, la foi? Le paresseux est-il si redoutable? Certes, la sagesse des
nations proclame que l'oisiveté est meére de tous les vices, mais cela
ne suffit pas a justifier l'intervention résolue et ardente de la foi. Si
celle-ci intervient précisément contre la paresse, c’est que la paresse
est pour 'homme du moyen age tout autre chose que ce qu’elle est
pour nous. Reportons-nous une fois de plus a la Doctrina pueril, au
chapitre 63. Bien que le mot peresa (du latin pigritia) soit aussi an-
cien en catalan que 'espagnol pereza ou le francais paresse, ce n’est
pas lui qu'on trouve ici, mais le mot accidia, dont I’équivalent en an-
cien frangais est accide’’. De ce vice, Lulle nous dit qu’il est le plus
grand signe de dammation qui soit, ajoutant que «par son contraire
‘est mieux signifié le salut que par n’importe quelle autre vertu»®,
Cette vertu qui, mieux qu’une autre, peut conduire ’homme au salut,
c’est, bien entendu, la foi. Et si elle combat tout spécialement I’accide,
ou paresse, c’est que, comme l’a excellemment montré M. Robert Ri-
card dans une étude essentielle, complétée récemment par une autre,

7 On peut opposer sans difficulté I'espérance a l'orgueil, la justice a I'envie et
Ja prudence a la colere, en se référant 3 Raymond Lulle. Lespérance n’est-elle pas, en
effet, ce par quoi I'homme «a plus conliance en Dieu qu'en lui-méme» (Doctrina pue-
ril, cap. 53, 5, éd. citée, p. 92; mon éd., p. 114), tandis que l'orgueilleux recherche
«la solitude et la singulariié et ne trouve ni son pareil ni son égal» (ibid., cap. 64, 2,
wbid., p. 113; ibid., p. 136)? Quant a la justice. elle «consiste a rendre a chacun ce
qui est son da» (ibid., cap. 55, 1. ibid., p. 95: ibid., p. 118), alors que: «l’envie con-
siste a désirer a tort le bien d’aulrui qu'on ne mérite pas» (ibid., cap. 65, 1, ibid., p.
115; ibid., p. 139). Si la colére, enfin, «est un trouble de la pensée» (ibid., cap. 66,
1, ibid., p. 117; ibid., p. 140), la prudence «défend le sage patient par un sentiment
fort et ferme contre la folie, la colere, le souci, qui s’accordent a troubler la volonté
et a aveugler l'intelligence» (ibid., cap. 56, 6, ibid., p. 98; ibid., p. 121-122).

75 Ibid., cap. 61, 2 (ibid., p. 107; ibid., p. 131).

% Ibid., cap. 57, 2 (ibid., p. 99; ibid., p. 122).

7 Ibid., cap. 63. De accidia (ibid., p. 111); Doctrine d’enfant, (63); De accide
(ibid., p. 134).

B Doctrina pueril, cap. 63, 1: «Aquest vici significa pus fortment senyal de
dampnacio que negun altre vici, e per son contrari es mils significada salvacio que per
neguna altra vertut» (ibid., p. 1113 ibid.. p. 134.
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P’accide ou paresse doit s’entendre au moyen age comme «la négligence
et la tiédeur dans ’accomplissement des devoirs religieux»”, Nul doute
alors que la foi ait quelque raison particuliére de combattre la paresse
et que celle-ci soit si difficile a vaincre. On peut admettre enfin que
les deux bétes qui sont sur ’échelle a quatre barreaux représentent la
paresse et la luxure, si 'on veut bien se souvenir que celle-ci, sous la
forme de la prostitution et de l'adultére, est fréquemment considérée
dans la Bible comme le symbole de Iidolatrie®.

Reines et bétes vont au combat derriére des porte-étendard dont
le symbolisme semble évident. Celui des reines est une dame vertueuse
montée sur une béte douce. Sans doute faut-il entendre par la la beauté
et la douceur de la vertu, grice a laquelle 'homme se rend maitre
des autres créatures. L’étendard est rouge, couleur de la plénitude et
de la puissance, avec sur une face le soleil, Jésus-Christ peut-étre, et
sur l'autre face la lune, image de I'Eglise sans doute? Le porte-étendard
des bétes est une béte noire chevauchant une femme a quatre pattes:
c’est la bestialité triomphante, a n’en pas douter. L’étendard est noir,
symbole du malheur et de la mort, avec sur une face I’homme précipité
dans sa chute du paradis, et sur 'autre face le serpent, responsable de
cette chute. Que la cavaliére soit la soeur de la femme a quatre pattes,
cela peut bien signifier, je crois, la dualité de I’homme, ange et béte,

Pour terminer, examinons I’animal a deux tétes. Image de I’hom-
me, qui balance entre ’humaniié et la bestialité, parce qu’il est double,
corps et ame. A la mort, il se sépare en deux moitiés, signe d’égalité
sans doute entre le corps et 'dme. De la premiére moitié, il est faiy
quatre parts: les quatre éléments dont est constitué tout étre sublu-
naire. La béte noire et jaune, symbole de la mort et de la corruption
(?7), les emporte dans la forét on elles vont se décomposer et reparai-
tre plus tard sous une autre forme, car la victorie de la béte noire et
jaune sur la béte verte et blanche, symbole de la vie et de la généra-
tion (?), n’est jamais définitive®. La seconde moitié de I’homme est
emportée par un grand oiseau: 1’ame est emportée par un ange dans
une grande forét, le purgatoire (?), avant de se trouver pour toujours
sur la montagne la plus agréable qui soit, le paradis. Mais quelles sont

 R. Ricard, Les péchés capitaux dans le «Libro de Buen Amor», Les lettres Ro-
manes, t. XX, Louvain, 1966, p. 5-37 (la définition citée est tirée de la p. 7). La ses
conde étude de M. Ricard a pour titre: En Espagne: jalons pour une histoire de 'acé-
die et de la paresse, Revue d’Ascétique et de Mystique, t. 45, Toulouse, 1969, p. 27-45.
Dans ses deux études, I'auteur se réfere a Lulle.

80 Cf. notamment Jérémie, § 2, 20; § 3, 6-11. Osée, § 1, 2; § 2, 7; § 4,, 15.

81 La nature est en effet semblable 2 uneroue qui se meut par génération et
corruption. Cf. Doctrina pueril, cap. 77, 7: «lo moviment en cors natural es roda qui
no cessa per manera de generacio e corrupcio» (éd. citée, p. 138; mon éd., p. 161).
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ces deux reines qui I’y conduisent, I’Ecriture et I'Eglise? Il parait dif-
ficile d’aller ici encore au-dela d’une simple hypothese.

On conviendra en tout cas de la richesse d’un récit, au demeurant
rigoureusement construit, qui témoigne de l’exubérance d’une imagi-
nation contrélée par la raison. La méme richesse se retrouve dans les
deux autres récits du Libre de contemplacié®.

IV. LA VOIE DU PARADIS
1.—Le récit

Trois dames se présentent devant un palais agrémenté de sources
et de vergers. Dans ce palais est une reine qui tient une épée dans sa
main droite, une pomme dans sa main gauche et un livre sur sa poitri-
ne. Ce livre contient quatre figures. Dans la premiére, «I'Un est en
Trois et le Trois en Un»; dans la seconde, «I’'Un vient du Trois en
Un et en Trois»; dans la troisieme, «Un et Trois, Trois et Un, font
Un»; dans la quatriéme figure enfin, «Un est en Deux, et Deux sont
en Un». Qui veut entrer dans le palais, image du paradis, devra de-
couvrir le sens de ces figures®,

La premiére dame va se tromper maintes fois dans leur interpré-
tation, mais, touchée par sa bonne volonté, la reine lui permet d’entrer
dans le palais®. La seconde dame veut entrer a son tour. Mais, incapa-
ble d’interpréter correctement les figures et ne le désirant d’ailleurs
pas, elle est refoulée par la reine et devient la proie d’un dragon noir
et d’autres bétes horribles®. La troisi¢éme dame découvre progressive-
ment la signification des quatre figures. La reine la récompense en lui
remettant 1’épée, la pomme et le livre, et en la faisant entrer dans le
palais®,

Dans le palais, la dame apercoit un arbre: ’Arbre de lumiére, un
animal vétu de blanc et de vermeil, porteur du livre a quatre figures,
trois fontaines, dont I'une déverse de la lumiére, une autre de l’eau,
la troisieme du sang. Elle remarque aussi quatre sortes d’oiseaux: des
oiseaux lumineux, des oiseaux blancs, des oiseaux rouges, des oiseaux
blancs et rouges. Les oiseaux lumineux s’abreuvent a la premiére sour-

8 Ces deux récits: la voie du paradis, le ciel et I'enfer, font I'objet des chapitres
355 et 356 (OE II, p. 1195-1204). Ils ont été traduits en grande partie par L. Sala-
Molins (Lulle, Paris, 1967, p. 166-181).

8  Chap. 355, 1-3 (0) II, p. 1195).
Chap. 355, 412 (ibid., p. 1195-1197).
Chap. 355, 13-15 (ibid., p. 1197-1198).
Chap. 355, 16-27 (ibid., p. 1198-1199).

TR
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ce, les oiseaux blancs a la seconde, les oiseaux rouges a la troisiéme,
tandis que les oiseaux blancs et rouges s’abreuvent aux trois sources.

La dame apergoit enfin celle qui ’a précédée dans le palais. Celle-
ci, luxueusement parée, se tient devant 'animal vétu de blanc et de
vermeil. Dans une main elle tient une épée plus grande que celle de
la seconde dame et dans l'autre une pomme moins grosse. Ce qui fait
la seconde dame se réjouir doublement: de ce que I’épée de sa com-
pagne est plus grande que la sienne et de ce que sa pomme est plus
grosse que celle de sa compagne®.

2.—Les symboles et leur interprétation

Décor, personnages, couleurs et nombres, ici encore tout est sym-
bole. Et puisque Lulle indique au début du chapitre que, pour con-
templer la voie du paradis il convient de former quatre figures avec les
trois nombres: un, deux, trois, on peut penser aux quatre évangiles et
au mystére de la Trinité. Le palais, agrémenté de sources et de vergers,
est évidemment 'image du paradis et de ses délices.

Mais que sont l’animal vétu de blanc et de vermeil, I’Arbre de
lumiére et les trois fontaines? L’animal vétu de blanc —symbole de la
pureté—, de vermeil —symbole de la royauté—, et porteur du livre
aux quatre figures —les Evangiles, la Bonne Nouvelle-peut, je crois,
étre I'image de Jésus-Christ, ’Agneau de ’Apocalypse. L’Arbre de lu-
miére fait penser aux textes, nombreux, ou Dieu est identifié a la lu-
miére® et a ce texte du Livre de la Sagesse: «Au lieu de ces ténébres,
Ltu donnas aux tiens une colonne flamboyante, pour leur servir de guide
en un voyage inconnu»”. L’Arbre de lumiére pourrait donc étre ici le
symbole de Dieu, pur Esprit, alors que les trois fontaines seraient 'ima-
ge de Dieu incarné. Ne trouve-t-on pas en effet dans la Premiére épitre
de Saint Jean (8 5, 5-8) ceci qui s’apparente aux trois fontaines du
récit lullien: «Quel est le vainqueur du monde, sinon celui qui croit
que Jésus est le Fils de Dieu? C’est lui qui est venu par eau et pad
sang: Jésus-Christ non avec 1’eau seulement, mais avec 1’eau et le sang,
Et c’est ’Esprit, qui rend témoignage, parce que I’Esprit est la vérité,
Il y en a ainsi trois a témoigner: I’Esprit, 'eau, le sang, et ces trois
sont d’accord». Ici, les trois fontaines déversent la lumiére, c’est-a-dire
I’Esprit, 'eau et le sang. Elles sont I'image de Dieu, source triple et

8 Chap. 355, 28-29 (ibid., p. 1199-1200).
8  Chap. 355, 30 (ibid., p. 1200).
89 Notamment Exode, § 13, 21-22; Proverbes, § 4, 18-19; Evangeli selon saint
Jean, § 1, 4, 9; Premiere épitre de saint Jean, § 1, 5.
Sagesse, § 18, 3.
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une a laquelle devraient s’abreuver tous les hommes. Mais il en est
parmi eux qui, semblables aux oiseaux du récit, s’abreuvent unique-
ment & 'une des trois sources, dédaignant les deux autres. Ce sont les
oiseaux de lumiére, les oiseaux blancs et les oiseaux rouges, symboles,
je crois, des hommes qu’on désignait en grec sous les noms de pneuma-
tiques, psychiques et hyliques™ et qu’on pourrait qualifier de spirituels,
d’intellectuels et de charnels. Seuls, les oiseaux blancs et rouges, a la
fois dmes et corps, s’abreuvent aux trois sources, symbole de Dieu in-
carné,

Reste a identifier la reine, gardienne du paradis et les trois da-
mes aux destinées si différentes. La reine, serait-ce la Vierge, I'Eglise?
Ne serait-elle pas plutét la Révélation, qui se présente avec I’épée, signe
de la crainte de Dieu (exprimée par I’Ancien Testament), le livre a
quatre figures, c’est-a-dire les Evangiles, et la pomme, signe de la con-
naissance supréme qu’on peut acquérir par la foi? Quant aux trois
dames, elles figurent la destinée humaine, heureuse ou malheureuse.
La premiére dame c’est ’ame médiocre, qui n’a pas démérité du para-
dis, mais qui est astreinte a attendre son entrée. La seconde dame est
Pame irrémédiablement condamnée a I'enfer, figuré ici par un dragon
et des bétes horribles. La troisiéme dame enfin ce ne peut étre que
I’ame vertueuse et lucide, accueillie d’emblée au paradis, puisqu’elle a
compris le sens de la Révélation.

V. LE CIEL ET I’ENFER
1.—Le récit

Sur une montagne, un ermite est en priére et en contemplation.
Dans la vallée sont trois jeunes filles, cinq dames, cinq bétes et un
dragon a trois tétes. Tous pleurent et se lamentent. L’ermite, heureux,
jette un regard dans la vallée. Il y apercoit les jeunes filles, les dames,
les bétes et le dragon, et aussi I’animal vétu de blanc et de vermeil,
dont il a été question au chapitre précédent”.

L’ermite observe attentivement les trois jeunes filles. L’une évoque
les deux autres, en est tourmentée et tourmente les deux autres, La se-
conde voit ce que les deux autres font, en est tourmentée a son tour et
tourmente également les deux autres. Quant a la troisiéme, elle déteste
les deux autres, en a du tourment et tourmente aussi les deux autres.

91 Cf. La sainte Bible (traduite en francais sous la direction de 1’Ecole biblique
de Jérusalem), Paris, 1961, p. 1606, n.e.

92  Libre de contemplacié, chap. 356, 1-3 (OE II, p. 1200).
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Chacune des jeunes filles est donc tourmentée de trois manié-
res différentes, ce qui donne a ’ermite une nouvelle occassion d’étre
heureux. Mais plus I’ermite manifeste son bonheur et plus les jeunes
filles sont conscientes de leur malédiction®,

L’ermite observe ensuite les cinq dames. La premiére a quatre
mains, et tient dans chaque main un couteau. Elle se blesse avec ces
couteaux et de ses blessures sortent des flammes et des glagons. La
deuxiéme dame est affligée du sort de la premiére. La troisiéme cal-
cule la peine que la deuxiéme endure et la trouve infinie. La quatrié-
me est en proie a la colére, a la tristesse et au désespoir. La cinquig-
me enfin afflige et tourmente les quatre autres™,

Les cing bétes sont maigres, chétives, couvertes de crasse. De
leurs corps jaillissent des flammes. Le dragon a trois tétes et une lon-
gue queue en flamme. Dans ses trois gueules, il engloutit les trois
jeunes filles, 11 tue aussi les cinq dames et les cinq bétes et en est pro-
fondément malheureux, Ce dragon n’est d’ailleurs pas seul. Il y en a
une multitude dans la vallée, qui s’attaquent a des jeunes filles, a des
dames et a des bétes. Et tous, victimes et dragons, hurlent, gémissent
et pleurent de douleur. A ce spectacle, I’ermite, radieux et satisfait,
sourit®,

Les trois tétes du premier dragon se lamentent. L’une d’entre
elles se plaint aux autres des erreurs qu’elle a commises et du bonheur
qu’elle a ainsi perdu. Mais les deux autres la reprennent. Elle ne leur
en propose pas moins de sortir «de cette vallée horrible et obscure» et
de gravir la montagne proche «pour posséder la gloire de ’ermite» et
pour étre semblables a I’Arbre de lumiére®.

C’est alors qu’apparait une dame trés grande et trés belle qui
tient a la main une épée flamboyante. Elle se saisit des trois tétes du
dragon et les lie avec une énorme chaine de fer. Tous les dragons sont
terrorisés. Une autre dame, trés grande et trés belle aussi, parait a son
tour, tenant dans sa main une pomme magnifique. L’une des tétes du
dragon dit a une autre: —«Si tu désirais cette pomme et si tu priais la
dame de te la donner, nous grimperions toutes trois sur la montagne
et nous serions semblables a I’ermite». Mais I’autre téte répond: —«Ja-
mais je ne demanderai, n’aimerai ni ne désirerai cette pomme. Mais
j'aimerais bien gravir la montagne sans elle». Les deux autres tétes
répliquent: —«Il nous est impossible de gravir la montagne, car la

93 Chap. 356, 4-9 (ibid., p. 1200-1201).

% Chap. 356, 10-12 (ibid., p. 1201-1202).
9% Chap. 356, 13-18 (ibid., p. 1202).

% Chap. 356, 19-25 (ibid., p. 1203).
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dame a I’épée ne laisse sortir de cette vallée que ceux qui réclament la
pomme. Si tu ne la désires pas, pourquoi vouloir gravir la montagne?
Pourquoi désirer des choses impossibles?», La troisiéme téte rétorque
alors: —«Vous savez que je désire ce que je ne peux avoir et que je

ne désire pas ce que je pourrais avoir si je le voulais»”,

L’ermite dte ses regards de la vallée et les porte sur une multitu-
de d’oiseaux qui volent dans toutes les directions. Chaque oiseau a trois
tétes et quatre ailes. D’une aile, chacun vole vers ’Arbre de lumiére;
d’une autre, il vole vers la montagne; de la troisiéme, il vole vers I’er-
mite; de la quatriéme enfin, il vole vers la vallée. Ces oiseaux sont
heureux de vivre et proclament leur bonheur. Mais plus ils manifes-
tent leur bonheur et plus sont malheureux les étres demeurés dans la
vallée®,

2.—L’interprétation des symboles

Ainsi s’achéve le récit que Lulle clot par une conclusion, particu-
liere d’abord, puis générale. «S’il en est donc ainsi, écrit-il en effet,
que celui qui désire concevoir la gloire céleste et la peine infernale sa-
che représenter tropologiquement par des images sensibles et intellec-
tuelles, I'image intellectulle de la gloire du paradis et de la peine éter-
nelle; et puisque ’home comprend, Seigneur, cinq puissances et que
de ces cinq puissances découlent trois vertus, cinq sens corporels et
cing sens intellectuels, puisque aussi toutes ces choses sont diversement
figurées selon le lieu, le temps et les circonstances, que celui donc qui
désire comprendre une image par une autre suivant une interprétation
morale, allégorique ou anagogique, sache suivre I'art et la maniére
ci-dessus». Lulle ajoute: «De cette facon, en effet, ’'homme peut inter-
préter des visions, des songes, des métaphores, des apologues et autres
choses semblables, pour votre gloire et votre bénédiction, Seigneur
Dieu»®,

On voit combien I'univers symbolique est étendu pour Lulle. Pour
le déchiffrer, une clé nous est fort heureusement offerte. Mais suffira-
t-elle a identifier les images de la gloire céleste et de la peine infernale,
celles des cinq puissances d ’homme, des trois vertus de 1’ame raison-
nable, des cinq sens corporels et des cinq sens intellectuels?'®,

9 Chap. 356, 26-27 (ibid., p. 1203-1204).

9  Chap. 356, 28-29 (ibid., p. 1204).

9%  Chap. 356, 30 (ibid.).

10 Tulle reconnaitra par la suite, on le sait, un sixiéme sens «corporel»: la pa-
role ou afatus (cf. Lo sisé seny lo qual apelam afatus, dont seul le texte latin a été
édité en entier, Mayence, 1729).
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Puisqu’il s’agit de la gloire céleste et de la peine infernale, celles-ci
sont respectivement figurées par la montagne de la béatitude et par la
vallée de siffrances et de larmes, décrites ici. L’ermite est problable-
ment I'image de ’ame bienheureuse, qui peut, du haut des cieux, con-
templer le triste spectacle de ce monde et s’en réjouir. Les trois jeunes
filles sont évidemment les trois vertus de I’ame raisonnable: mémoire,
entendement et volonté, peu satisfaites d’elles-mémes et des autres. Le
dragon a trois tétes qui les engloutit c’est, bien siir, le démon qui guette
I’lhomme en permanence. En fait, méme, c’est une multitude de démons
qui guettent 'homme et le harcélent continuellement. D’ou la multitu-
de de dragons qui figurent dans le récit. Tout cela est clair, comme il
est clair que ’animal vétu de blanc et de vermeil, dont il a été question
au chapitre précédent, est I'image de Jésus-Christ, présent sur terre
comme dans les cieux.

Mais que sont les cinq dames, et que sont les cinq bétes? Dans sa
conclusion, Lulle faisait allusion aux cinq puissances, aux cinq sens
corporels et aux cinq sens intellectuels, Or. le récit ne propose que deux
groupes de cinq: cinq dames et cinq bétes. Si 'on veut convenir que
les cinq bétes, maigres, chétives, couvertes de crasse, peuvent fort bien
représenter les cing sens corporels, faibles et limités, sujets a la mala-
die et a la privation, il reste que les cinq dames pourraient figurer en
méme temps les cinq puissances de ’homme, c’est-a-dire ses cing dmes:
végétative, sensitive ou animale, imaginative, raisonnable et motrice,
et les cinq sens intellectuels, c’est-a-dire la pensée, la perception, la
conscience, la subtilité et la ferveur. Est-ce vraiment possible?

De ces cinq dames, la premiére se blesse, la seconde s’afflige du
sort de la premiére, la troisieme calcule la peine de la seconde, la qua-
triéme est en proie a la colére, a la tristesse et au désespoir. Quant a
la cinquiéme, elle tourmente les quatre autres. C’est 1a I'image désabu-
sée, pessimiste, mais I'image quand méme des cinq dmes dont Lulle
nous révele le réle dans un autre passage du Libre de contemplacié:
«Seigneur Dieu, vous avez établi que la puissance végétative soit en
I’homme avant les autres... vous avez établi que les choses senties
soient avant les choses imaginées, vous avez établi aussi que la puis-
sance raisonnable agisse aprés la puissance imaginative, pour que
I’homme puisse juger les choses imaginées, vous avez établi enfin que
la puissance motrice agisse aprés la puissance raisonnable, pour qu’elle
puisse accomplir ce que la puissance raisonnable lui commande»'®.

101 Libre de contemplacié, chap. 294, 7 (OE II, p. 918).
102 Jbid., chap. 41, 10 (ibid., p. 185). Lulle écrit encore (ibid., chap. 43, 4): «la
potentia racional és dona de totes les altres, si és per ¢o car és dona de la imaginativa,
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I y a donc une hiérarchie des cinqg ames ou puissances, ce
que traduit la description des cinq dames du récit. Et si la cinquiéme
dame, c’est-a-dire I’Ame ou puissance motrice, tourmente les quatre
autres, au lieu d’accomplir «ce que la puissance raisonnable lui com-
mande», c’est bien parce que le pécheur fait exactement le contraire
de ce qu’il devrait faire'®; et c’est d’ailleurs bien pourquoi il mérite
Penfer.

On peut donc accorder, semble-t-il, que les cinq dames figurent
les cinq @mes ou puissances de ’homme. On voit mal en revanche com-
ment elles pourraient représenter aussi les cinq sens intellectuels. Mais
alors ceux-ci, et quoi qu’en dise Lulle, sont absents du récit. Pourquoi
cette absence? On ne saurait Pexpliquer,

Il reste encore U'Arbre de lumiére auquel le dragon voudrait se
rendre pareil. Est-ce Dieu dont Satan a la prétention de se rendre
I’égal? La grande dame a I’épée, n’est-ce pas I’Ancien Testament et la
crainte de Dieu? L’autre grande dame a la pomme ne figure-t-elle le
Nouveau Testament et "amour de Dieu qui fructifie éternellement? Il y
a enfin cette multitude d’oiseaux a trois tétes et a quatre ailes qui vo-
lent dans toutes les directions et qui proclament leur bonheur. On
peut volontiers voir en eux la multitude des dmes bienheureuses qui
ont abandonné notre vallée de larmes, mais en gardent le souvenir, et
qui, a la fin des temps, ont retrouvé leurs corps pour vivre éternelle-
ment dans la béatitude'™.

CONCLUSION

L’allégorie occupe donc une place importante dans le Libre de con-
templacié. Ce n’est pas par hasard que Lulle fait appel a elle. C’est au
contraire de propos délibéré, de facon systématique qu’il l'utilise. Et
sa théorie des deux intentions lui permet d’affirmer le sens de 1’allégo-
rie et de la distinguer de I’anagogie, quad il I'applique a I’Ecriture,
En fait, en est-il toujours ainsi, et convient-il toujours de rechercher un
deuxiéme sens figuré au-dela du premier? Peut-étre pas. Mais il est
siir en tout cas que tout a un sens autre que le sens littéral, et que

qui és dona de la sensitiva, la qual sensitiva és dona de la vegetable, © la racipnal és
dona de la motiva, en ¢o que la racional la mou a 'accié del fet, tota hora que.s vol»
(ibid., p. 189).

103 Cf. cette remarque de I’Arbre de filosofia d’amor, VIe partie, chap. 3, 7: «to-
tes creatures fan ¢o per queé son creades, exceptat hom pecador e demoni, qui fa tot
lo contrari de ¢o per qué és creat» (ibid., p. 69). 8

14 On sait que, depuis saint Augustin au moins, trois est le nombre de 1'ame,
représentée par la mémoire, I'entendement et la volonté, (O. Beigbeder, Lexique des
symboles, Paris, 1969, p. 319). Or les oiseaux ont trois tétes et quatre ailes.
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c’est ce sens figuré qu’il faut constamment rechercher dans les visions,
les songes, les métaphores, les apologues.

Tout a un sens autre que le sens littéral, parce que tel est le mon-
de sensible qui n’est rien en lui-méme, mais qui est le signe d’un mon-
de supérieur, intelligible, siége de la transcendance et de la divinité.
D’oti ce fait que l’allégorie lullienne, telle du moins que nous 1’a mon-
trée le Libre de contemplacié'™ réveéle la vision d’'un monde créé,
ordonné, établi par Dieu, mais partagé, en conflit perpétuel, hésitant
entre la matiére et I’esprit, la vie et la mort, le bien et le mal. L’homme,
microcosme, participe consciemment a cette lutte, a ce combat, dans sa
recherche de la vérité et du bonheur. Il lui en coiite de lutter, mais
c’est a ce prix seulement qu’il pourra, semblable aux oiseaux mervei-
lleux du dernier récit, approcher de I’Arbre de lumiére et dévoiler peut-
étre un lambeau du mystére qui plane sur sa destinée, car «Dieu, per-
sonne ne I’a jamais contemplé»'®,

Armanp Luinanes
Grenoble (France)

105 11 y aurait a étudier notamment les allégories de 1'Arbre de filosofia d’amor et
du Blanquerna.
106 Premiere épitre de saint Jean, § 4, 7.
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SIGNIFICADO HISTORICO-FILOSOFICO DE LA
HERMENEUTICA LULISTA EN LA EPOCA DE
LA ILUSTRACION

1.—Introduccion

El contacto, contagio, dependencia u oposicién de unos sistemas
respecto de otros no se reduce a una fria relacién l6gica entre ellos,
sino que tal relacién estqd cargada de subjetividad y personalidad. A
través de ella descubrimos nuevos alcances y matices que escapan al
dejar de lado los aspectos psicolégicos del pensador. No basta poner
en lineas paralelas el neolulismo de la Ilustracion con el escolasticis-
mo coetaneo, con el cientifismo renovador o con la filosofia continental
europea para descubrir analogias y diferencias. Es preciso también,
para situarnos en el paralelismo indicado, penetrar las acusaciones con-
cretas de los dominicos, la ironia de Benedicto XIV o las discrepan-
cias entre el lulismo y el P. Feijée.

El aspecto psicolégico, no obstante, no es suficiente para acer-
carse a un pensador. Es imprescindible siempre que no exceda su justo
horizonte o impida los aspectos ideolégicos tomados en si mismos o
en conexion con otros sistemas filosoficos afines y opuestos. Pensar
que la idea del lulista Pasqual, de situar a Llull histéricamente, obede-
ce a una reaccién psicolégica por demostrar a los dominicos antilulia-
nos el parentesco doctrinal del Maestro con los coetaneos medievales
o responde a la honda impresién que produjo en el espiritu del cis-
terciense el despliegue histérico que motivé la edicién maguntina, tie-
ne su fundamento, pero peca de simplista. Esta forma de enjuiciar el
sistema pascualiano no tendria presente el hecho de que sus enfoques
histéricos v hermenéuticos son, en gran parte, una lntegracmn dentro
del historicismo enciclopedista, que el lulismo francés de la época lle-
vaba a cabo, y dentro del criticismo lulista alemén o, en lineas gene-
rales, dentro de la tendencia histérica de la Tlustracién.
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Mario Bunge' ha dividido los filésofos en dos grupos. Los filéso-
fos de primera mano, interesandose prlmarlamente por las ideas, y
los filosofos de segunda mano, atentos a la expresién de las ideas, cir-
cunstancias concomitantes de su nacimiento y difusién, y preocupados
por lo que han dicho o dejado de decir los filésofos de primera mano.
En este orden de ideas debemos encuadrar al P. Pasqual entre los filé-
sofos de segunda mano. No es un creador de un sistema filoséfico, sino
un continuador y analista de la doctrina luliana. En esto cumple las
notas con que Bunge califica a tales pensadores. Pasqual siente una
primordial atenciéon por el lenguaje luliano, vehiculo de las ideas de
R. Llull y tnico camino para llegar a ellas, pero no cae en el error de
una confianza no critica en lo adecuado del lenguaje filoséfico luliano.
Por tal motivo convierte a éste en el primer problema de su filosofia.
Intenta, en segundo lugar, definir el origen del pensamiento del Maes-
tro, llevando a cabo una hermenéutica rigurosa para determinar las
circunstancias concomitantes que motivaron el origen y despliegue de
la filosofia luliana. Tampoco cae en el error de, defendiendo exagera-
damente a Llull, convertirlo en un pensador «isla», sino, al contrario,
desea definirlo como un hombre de su tiempo que vivié y pensé la
problematica comin sin dejar de lado, claro esta, las notas especi-
ficas.

Cabria pensar que, por las razones apuntadas, el pensamiento
pascualiano se desvaloriza y pierde interés, pasando a ser también de
segunda mano. Asi seria si se hubiera reducido a una mera repeticién
comentada de las ideas de Llull. El esquema definido no quiere decir
que la filosofia del P. Pasqual esté falta de originalidad.

La divisién de Bunge no es definitivamente correcta ya que la
originalidad en filosofia no consiste escuetamente en preocuparse de
problemas. También deben tenerse en cuenta los nuevos planteamien-
tos de los mismos, la conquista y revisién histérica y la «re-creacién»
de las ideas. Es que los fil6sofos interesados primariamente por pro-
blemas no pueden eludir sacar sus planteamientos del suelo mismo de
la historia, ni los preocupados por lo que han dicho los filésofos de
primera mano son ajenos a la problemdtica que comporta la herme-
néutica filos6fica. La preocupacién por descubrir la dependencia y
causacién de un problema ideolégico supone una reconstruccién ori-
ginal y diferente del planteamiento que habian formulado los filésofos
de primera mano. En este sentido los filésofos de segunda mano se
mantienen también por un espiritu creador que conexiona el sedimen-

1 BUNGE, M. La Investigacién cientifica. Ed. Ariel, Barcelona 1969,
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to histérico con una estructura arménica, nacida del presente, en don-
de adquieren nuevo sentido y justificacion las ideas del pasado. La «re-
creacion» histérica de los problemas filoséficos lleva aparejada la in-
eludible necesidad de actualizar e interpretar, desde el presente, los
hilos del pasado, caracteristica que posibilita el nacimiento y proyec-
cién de nuevas ideas o de nuevos enfoques, incalculables en el primi-
tivo y originario planteamiento. Asi, por ejemplo, Sanchez Vazquez
en el Prélogo de la «Dialéctica de lo Concreto» de Karell Kosik afir-
ma que el filosofo checo se siente integro en el movimiento del mar-
xismo actual seglin el cual se vuelve al verdadero Marx y se lo com-
pleta con el andlisis de nuevas ideas y realidades que Marx no pudo
conocer y que no pueden ser ignoradas por la filosofia marxista ac-
tual. Esto hace, siguiendo el ejemplo iniciado, que se planteen en tor-
no a «El Capital» cuestiones que no se habian planteado hasta hoy
aunque su problematica estuviera ya contenida en la célebre obra. En
consecuencia la divisién tajante de Bunge puede aceptarse como hipé-
tesis de investigacion; pero no como conclusiéon de la misma.
Refiriéndonos al P. Pasqual hemos sugerido en las primeras lineas
que la «circunstancia» entra a formar parte de su filosofia. Ello hace
posible la originalidad por la no coincidencia socio-cultural con las
ideas del Maestro. De esta forma es posible hablar de doctrina luliana
y de lulismo como contenidos culturales distintos, aunque en perfecta
correspondencia. Lo luliano y lo lulista coinciden en su base, pero se
apartan en su evolucién. Tan es asi que, como veremos luego, es po-
sible hablar de un verdadero giro copernicano. Ramén Llull, por ejem-
plo, plantea la cuestiéon de los correlativos como constitutivos de la
esencia, mientras que Pasqual los convierte en principios inmanentes
de la accién, aparte de fijarse en una interpretacién gramatical que
del «are» deduce el «tivum» (ans) y el «bile». En Llull la doctrina
de la primera y segunda intencién es eminentemente ética; en Pasqual
en cambio, adquiere un tono marcadamente gnoseologico. Para Ramon
el sentido ético de reforma y cristianizacion domina el nivel mas pro-
fundo de su pensamiento. Para Pasqual el enfoque epistemolégico de
la filosofia es el centro de gravedad de su neolulismo. Quiero decir
con ello que las ideas primitivas se van mixtificando y modificando
de tal manera que toman modos y aristas peculiares y propias. La idea
originaria de Ramén Llull se ha hecho poliédrica. Es la «aventura de
las ideas» bajo su doble significado de constituir una estructura sub-
yacente al avance de una ideologia determinada en los horizontes de
una civilizacién y de soportar los ajustes inevitables en su integracién
en los niveles vigentes de cada filosofia. Un pensamiento filoséfico
para que tenga vigencia exige una revitalizacion segin las ideas y

3
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creencias del momento, si no quiere morir por inanicién. Por los jui-
cios valorativos y de confrontacién con otros sistemas se hace mas in-
teligible y asimilable a la articulacién de un proceso dialéctico cada
vez mas amplio y complejo. Esta fue la labor del P. Pasqual y de los
lulistas de su siglo con respecto a la filosofia luliana. Enfrenta a Llull
a otros sistemas ideolégicos con lo que lo luliano se traduce en lulismo
pascualiano, sin perder su esqueleto y armazoén tipicas,

II.—Valor histérico de la hermenéuiica lulista

Charles Morazé* ha escrito que la historicidad, como funcién de
solidaridad entre los hombres, hecha de desequilibrios mutuamente
compensados, no puede ser aprehendida sino en los acontecimientos
que la manifiestan. La historicidad es lo que estd por encima de lo
geopolitico, de lo psicosocial, de lo individual y de lo colectivo, como
explicacién de los aconteceres humanos, traducidos en multiformidad
de manifestaciones. Pero, a la vez, gravita por debajo de los cambios
de los hechos histéricos en bruto, como unidad que marca la direccién
irreversible de una sociedad determinada. Es el «ambiente de la época»
como sedimento de ideas y actitudes. Es la contextura dinamica que
explica los acontecimientos y los hechos concretos a través de cuya
realidad podemos llegar a alcanzar aquélla. Es la trama fundamenta-
dora cuya expresion son los hechos histéricos. Es el horizonte ideal
que condiciona la realidad existencial de lo concreto. Sélo tenemos
hechos y acontecimientos; pero no nos escapa su historicidad ya que
a través de aquellos podemos desvelar la contextura ideal que los in-
forma.

Cuales sean los fundamentos coinciden los lulistas de la Ilustra-
cién, aunque no en el orden de aplicarlos.

La literatura biografica de la centuria que comentamos se asienta
en cuatro postulados metodolégicos. El primero es percatarse del valor
de la historia cientifica, comparando y criticando los datos descubier-
tos. En tal sentido no dudan los lulistas en dejar en interrogante he-
chos que con anterioridad se habian admitido por ciertos. No se ad-
miten aquellos hechos, escribe Custurer, que se oponen a otras noticias,
de que no dudan los eruditos’, Al sentar las directrices metodolégicas
de la biografia de Llull, escribira también Pasqual, refiriéndose a tex-
tos anteriores, que sera preciso corregir algunas equivocaciones y des-

MORAZE, CH. La légica de la historia. Ed. Siglo Veintiuno. Madrid, 1970.

3 Disertaciones histéricas...
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cuidos y suplir varios huecos’. El segundo postulado consiste en apro-
vechar los datos que proceden de autores muy cercanos a Llull. De
ahi, que en la biografia luliana del P. Custurer, sirva de base una ver-
sién castellana del texto anénimo de la «Vita coetanea», que el mismo
habia descubierto en la biblioteca del Colegio de la Sapiencia. El
P. Pasqual, después de contradecir al P. Custurer en que el texto ori-
ginal de la «Vita coetanea» es el lemosin y no el latin como éste pre-
tende, afirma que la obra es la fuente originaria y comin de casi toda
la literatura biografica anterior. También la incluird en su obra no sin
antes someterla a la critica, corrigiendo y supliendo defectos que en
ella encuentra. El tercer postulado metodolégico consiste en integrar
al lado de las aportaciones tradicionales textos y citas del propio Llull,
sacadas de sus mismos escritos y que hagan referencia a problemas y
circunstancias de su vida. Si para el P. Cucturer es éste un comple-
mento a las bases anteriores, es, en cambio, para el P. Pasqual la
clave metodolégica de la biografia luliana. En efecto, en los propios
libros de Ramén quiere hallar descritos o apuntados los mas de los su-
cesos de su vida. Libros importantes de que se sirve el cisterciense
mallorquin son el «Libro de contemplacién», «Libro de Blanquerna»,
«Desconsuelo», «Cant de Ramén» y el «Fantastico». Afianzando en
esta idea estructural Pasqual su obra conforme a la cronologia de los

libros de Llull.

Por tltimo se hace referencia a los escritos de su época, «dexando
todo en la fe que merecen sus Authores»’ y «sélo tomando de ellos lo
més verosimil y coherente»® porque muchas veces —la critica de Pas-
qual es dura— tales autores refieren las cosas tumultuariamente y sin
observar orden cronolégico o no dicen de donde sacan las noticias, de-
jandonos confusos o indecisos.

Durante el siglo XVIII se daba en Mallorca una visién histérica
de la filosofia en dos vertientes. Para los pensadores mallorquines la
Historia de la Filosofia era un balanceo tensional, a través de los si-
glos, de dos corrientes ideologicas: la dogmatica o aristotélica, que
daba por ciertos sus principios y afirmaciones, y la académica o platé-
nica, que inquiria la verdad en una constante investigacion. La filoso-
fia moderna se orienta hacia la corriente académica o inquisitiva’. El
P. Pasqual admite las dos corrientes antes enunciadas y sefiala el pre-
dominio del aristotelismo en la filosofia escolastica, pero se inclina

4 PASQUAL: Vida del B. R. Lulio.

5 CUSTURER: Disert, histéricas. Dist. 2.

6 PASQUAL: Vida del B. Lulio.

7 S. TRIAS. Las tesis filos6ficas en la Universidad luliana. Est. Lulianos; VIII,
3 (1964) y IX, 1, 2-3 (1965).
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por el platonismo, juzgando como Lampillas, un adelantamiento en
las artes y ciencias en la época en que se sacudieron el yugo aristoté-
lico algunos filésofos modernos como Pedro Ramos y Descartes®.

El espiritu inquisitivo y platénico de la corriente filos6fica mo-
derna, se traduce en el lulista Pasqual en la actitud critica que venimos
comentando, actitud concorde con su ideologia, si tenemos presente
que se acerca al platonismo patristico’, por una parte, y a la filosofia
moderna por otra. Refiriéndonos al lenguaje filoséfico, pongo por ca-
so, escribe que los SS Padres lo inventaron para explicar la teologia;
y la filosofia moderna, no sujeta ya a las leyes de Aristételes aunque
se ofendan las delicadas orejas aristotélicas, introduce las voces pre-
cisas y necesarias”.

III.—Aspecto filosofico de la hermenéutica lulista

En realidad la filosofia del P. Pasqual se reduce a una herme-
néutica luliana. Todo el proceso discursivo del lulista ilustrado se cen-
tra en demostrar la rectitud doctrinal de los textos de Llull, integran-
dolos en el contexto general de sus escritos y en respuesta a los ataques
antilulianos. Robert Pring-Mill" ha hablado de los contextos lulianos
de la obra de Llull, resaltando el contexto hiografico”, el contexto
ideolégico®, el contexto histérico™. La labor del P. Pasqual més que
reducirse a un sistema ideolégico se presenta como un esfuerzo meto-
dolégico por interpretar el verdadero sentido de las doctrinas y expre-
siones lulianas. Paralelamente a los escritos de Llull se encara Pasqual
a toda la literatura antiluliana. El P. Pasqual trata de aproximar el
contenido ideolégico de ambas posturas por medio de un esclareci-

8  Descubrimiento de la aguja ndautica... Ed. Madrid, 1789.

9 Aprobacién apologética que hace el Licenciado Gerénimo Palou, Maestro en
Artes y candidato de Medicina. Mallorca; 1742.

10 «Cum igitur Santi Patres et quicumque bene sapiunt, ita sapiant ut novas
voces, ad explicandam Theologicam, indicant... Delicatulas aures, ut judico, offen-
dunt... eo quod non videantur ex Aristotelico penu prodiisse; at fauste versamur in
saeculo, quo jam scholis legem non praescribit Aristoteles, sed alia systemata philo-
sophica introducta, et Theologiae succollata». Vindiciae Lullianae... T. I, Disert. prae-
via; T. II, cap. II. Ed. Avinon; 1778.

A partir de este momento cilaremos las «Viudiciae» con las siglas V.L.

11 El microcosmos lul-lia. Mallorea, 1961.

12 Uno de los mayores ensayos es el de Mn. Salvador Galmés: Dinamisme de Ra-
moén Llull. Palma, 1935.

13 T.y J. CARRERAS ARTAU. Historia de la Filosofia espafola. Filosofia ecris-
tiana de los siglos XIII al XV. 2 vol. Madrid, 1939 y 1943.

14 BATLLORI. Ramén Llull en el mon del seu temps. Episodios de la Historia,
nimero 9. Barcelona, 1960.
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miento histérico y de un analisis lingiiistico. Para ello pone en marcha
toda su filosofia lulista, que no es sino tomar conciencia de la propia
historia del lulismo, del momento actual de la filosofia y del lenguaje
luliano como intencién objetiva, razén o posibilidad de ser y de cono-
cer el pensamiento de R. Llull, La filosofia del P. Pasqual es, en este
sentido, una hermenéutica de la historia del pensamiento luliano-lulista
en el seno del horizonte de la filosofia moderna., De esta forma su
labor se centra preferentemente en resaltar dos aspectos insustituibles:
el contexto histérico-doctrinal y el contexto del lenguaje filoséfico®.

La historiografia filoséfica no es un modo de hacer historia se-
gun modelo o canon filoséfico preestablecido. Es la conciencia del
mismo filosofar que mueve al filésofo a dialectizar su saber en orden
a la historia efectiva de los sistemas filoséficos. En este sentido pode-
mos hablar de filosofia pascualiana, en cuando se hace cuestion del
pensamiento de Llull y de las implicaciones histéricas que haya sufri-
do, y en cuanto lo replantea de nuevo, acercandolo a sus coetaneos y
proyectandolo hacia nuevas perspectivas.

El P. Pasqual no toma conciencia de esta historicidad de una sola
vez, sino que va elaborandola al filo de la reflexién del quehacer filo-
sofico. Debemos hablar de fases, no en sentido cronolégico, sino cua-
litativamente en cuanto obedecen a unas raices internas en orden a la
reivindicacién del perfil problematico de Ramén Llull. El P. Pasqual
distingue perfectamente entre historiador y filésofo. El primero expone
con claridad lo que conoce para manifestar unas realidades. El segun-
do comenta con razones los principios sobre que basa la verdad®.
La obra del P. Pasqual no es historia expositiva del sistema luliano,
sino filosofia explicativa de la historicidad de Llull. Las fases, antes
senaladas, en la evolucion de la conciencia pascualiana de la historio-
grafia filoséfica se reducen a cuatro:

a) La historia como tema,

La primera es la conciencia de la historia como tema de la his-
toriografia filos6fica. Comparte tres etapas sucesivas.

Ante todo es una toma de contacto con la realidad histérica. El
P. Pasqual, ademas de comprobar los hechos testimoniados externa-
mente, tiene que elaborarlos, relacionarlos y darles sentido. El P. Pas-
qual se informa para dar forma, significado y coherencia a la infor-

15 El aspecto del lenguaje en la hermenéutica lulista ha sido publicado en la
Rev. Mayurqa.

16 DAN. Dist. I. Sefialamos con tales siglas la obra del P. Pasqual: «Descubri-
miento de la aguja nautica...».
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macién. Intenta contagiarse con la personalidad y escrilos del propio
Llull porque cree que el caracter de histéricos no es inherente a los
hechos, sino al modo de conocerlos. El cisterciense mallorquin consi-
dera la historia en cuanto tema del historiador y toma posiciéon en
orden a una formalizacién estructural.

En un modo de hablar usual podemos calificar de histérico tam-
bién lo autentizado por documentos escritos. Histérico sera lo alcan-
zable por la cualidad de atestiguarlo documentalmente. En este orden
de ideas habla el P. Pasqual, al afirmar que nada mas conveniente al
historiador que consultar los escritos coetaneos del hecho a historiar,
fuentes de las que deben salir las noticias sinceras, Por lo que se re-
fiere a Llull sus propios escritos son las fuentes mas estimables. Ello
urge una nueva faceta inseparable; un analisis del lenguaje para pe-
netrar el sentido verdadero de los textos-fuente,

En una segunda acepcién cabria entender la historia como lo su-
cedido comprobado y por histérico el descubrimiento de lo acaecido,
es decir, la verdad de lo acontecido. Ni la historia ni lo histérico son
una visién poética, creacién fantastica, sino un descubrimiento y «des-
velo», una elaboracion costosa de un conocimiento historiografico, so-
bre la base de la «informacién», de la materia historiable testimonia-
da por escritos y documentos, El P. Pasqual escribiria que la narracién
histérica debe desnudarse de disputas y opiniones que, si bien son in-
dicio de la miseria humana, no lo son cuando alguien las emplea en
una manifesta ficcién de los hechos'.

El objeto histérico debe visualizarse a través de las circunstan-
cias de ambiente y psicolégicas que lo enmarcan; pero de ninguna
manera crear subjetivamente el marco conveniente. Sélo de esta forma
es posible penetrar el qué intimo de la historia, leyendo, mas alla de
la expresién conservada, lo fundamentalmente humano, verdadero nt-
cleo a descubrir. El P. Pasual se opone en este orden de ideas a cua-
tro posturas equivocadas.

La primera equivocacién es la exposicién poética de los hechos.
La narracién es antes una creacion de ficcién que una representacion
del acontecer histrico mismo. Aunque exista en el hombre una tenden-
cia a revestir lo factico con el ropaje de lo fantastico, la historicidad
es la imagen desnuda de las cosas mismas, objeto de narracién®,

17 VL. T-1. Disert. praevia.

18 Ni fallor, quantum est aliquibus historicis, quos legi, conjicio, plures ad mo-

dum Poetarum scribunt; ita facta quae narrant, illis verosimilibus circunstantiis ex-
ponant, quibus placidior appareat species quam nuda rerum non haberet relatio. Mise-
rabiles plane deffectus patimur omnes homines». (VL. T-I. Vita B. R. Lulli; cap. I).
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El segundo error esta en pasar por alto, voluntaria o involuntaria-
mente, la singularidad y temporalidad de lo histérico. La categoria de
los entes histéricos viene delimitada por lo real singular y por lo su-
cesivo temporal. Lo absolutamente abstracto resulta, de por si, extra-
histérico, sin relacién «im-pertinente» a la historia. La temporalidad,
en su sucesion, inserta, entitativamente hablando, los objetos en la
historia. Les confiere cronologia humana, expresién temporal de lo
humano, marcando la direccién de su contingencia. El pensamiento
filosofico, abstracto de por si, adquiere historicidad a través del modo
de ser de la persona humana que lo comporta y del lenguaje que lo
expresa clasificandolo y singularizandolo. El P. Pasqual lo sabe y
ataca a aquellos que, al redactar sus escritos sobre elementos auté-
grafos, olvidan involuntariamente la cronologia y las circunstancias"

Cabe entender igualmente por historicidad la situacién de pasado.
Ahora bien, la objetividad de lo factico se convierte en pasado cuan-
do surge en la mente humana por la interseccion en la linea del antes
al después con el presente moévil del sujeto. Pero la «entidad» del pa-
sado que es, ante todo, ente de razén no queda reducida exclusiva-
mente a tal ente de razén. Es preciso anadirle la veracidad contrastada
con la objetividad del hecho a recordar. La preteridad mantiene cier-
ta «presencia» actual a través de la intencionalidad del agente huma-
no. Para que el hecho histérico, como acontecer, entre a formar parte
de la historia, como saber cierto y veridico, es preciso que la preteri-
dad coincida con la presencialidad intencional del sujeto.

Francisco Bacon habia concebido la historia como un conocimien-
to de objetos determinado por el espacio y el tiempo. Se referia a un
conocimiento de hechos, no de «esencias», atribuyendo a la memoria,
en su clasificacion de las ciencias por las cualidades psiquicas, la es-
tructuracion de la historiografia. El P. Pasqual senala las posibles de-
ficiencias histéricas motivadas por la memoria, precisamente por la
excesiva confianza que en la misma tenga el historiador al traducir
a juicios de existencia los hechos del pasado®”. La deficiencia puede
modificar la autenticidad y veracidad historiografica al expresarse en
impropiedad lingiiistica (non peritus in exprimendis illis) (los hechos)
bien por olvido de algunos aspectos (alicujuis facti oblivio) bien por
mutaciéon de circunstancias (circunstantiarum mutatio), bien por tras-
posicién de la temporalidad (gestorum traspositio)”. En tales casos

19 Aliqui dum ex Authographis schedas describunt, involuntariae aequivocantur,
tum in chronologia, tum in circunstantiis» (VL. Loc. cit).
2)  Alii, dum nimium fidunt memoriae, aliqua praetermittunt, cum rerum narrationes
exponunt, quia tunc non occurunt quae deberent, dum conceptum propalant sermo-
nem» (VL. Loe. cit.).

21 VL. Loe. cit.
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no es posible llegar al auténtico pensamiento luliano por la imposibi-
lidad de alcanzar la mente del Maestro o el sentido de su expresién®.

El auténtico espiritu de Llull esta en sus escritos. La pretension
del P. Pasqual se centra en llegar a é] mediante una amplia exégesis
de los textos lulianos, poniendo de manifiesto la intimidad biografica
y la profundidad doctrinal®. La filosofia del P. Pasqual es, pues, his-
toria lulista y ésta, hermenéutica doctrinal del pensamiento de R. Llull.
Pero no puede llegar el cisterciense mallorquin a la intimidad ideolé-
gica y moral del Maestro mas que a través de los textos escritos. Por
lo cual la filosofia lulista del P. Pasqual no es en el fondo, mas que
un analisis lingiiistico de las obras de Lulio, a través del cual pretende
una «reactualizacion» del pensamiento luliano.

No precipitemos las conclusicnes. Demos todavia otros pasos en
relacién a los defectos historicos que sefiala el P. Pasqual. La cuarta
postura equivocada es la visién parcial de lo histérico por no agotar
su inteligibilidad. La preteridad no agota todo el horizonte conceptual
de lo histérico porque es una situacién temporal relativa al ahora del
sujeto. Lo que sea el hecho a considerar depende del fenémeno de con-
sideracién., Por lo mismo, la historicidad de lo histérico nos muestra
su dependencia y su relatividad al sujeto que la testimonia, la com-
prueba, la interpreta, la elabora y la expone. En este sentido acusa el
P. Pasqual a aquellos que, leyendo los escritos originales, no penetran
el auténtico sentido de los mismos por no advertir todos los elementos
de juicio®,

La cuestién implica una contextura problematica mas compleja, en
la que se entrelazan y subordinan unos aspectos a otros en un proceso
dialéctico ininterrumpido. Es preciso definir perfectamente los ele-
mentos histéricos y los lingiiisticos, poniendo de manifiesto los am-
bientes culturales a que aquellos pertenecen; senalando la conexién
axiomatica entre las palabras del lenguaje, muchas veces, poco cono-
cido del autor; determinando la correspondencia entre los enunciados
protocolarios y su significado en el contexto general; precisando las
funciones semanticas del lenguaje, empleado como vehiculo de un con-
tenido intelectual o como expresién subjetiva del autor, de las obras a

2 «Quae ad Lulli doctrinam et Libros spectant... conjicio in aliquibus vel men-
tem Lulli non fuisse assequutum, vel dum scribit ejusdem sensus fuisse oblitum»
(VL. Loc. cit.).

B «...ideo ex ipsis Lulli scriptis puritas et excelentia virtutum ejus ostendetur:
et ita concinne ut chronologica supputatie, quae est historicae veritatis et sinceritatis,
ad unguem observetur, et ex ipsis operibus demostretur... ejus vitam et gesta» (VL.
Loc. cit.).

24 Alli legendo Authographa genuinum non penetrant sensum, quia ad omnia
non advertunt». (VL. Loc. cit.).
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analizar; etc. El P. Pasqual se hace eco de toda esta problematica enun-
ciando una serie de reglas metodolégicas, como veremos luego.

Cabe todavia un tercer modo de enfocar la historia en cuanto
tema de la historiografia filoséfica. Es el aspecto subjetivo y relativo
que toma el objeto conforme a los criterios, gustos, propdsitos y cir-
cunstancias del historiador. El historiador se apoya en su propio juicio
respecto a lo que constituye la importancia del hecho. Se apoya en
alguna decisién personal sobre lo que marca el punto culminante. Todo
juicio sobre pensamientos o acciones se funda en tales supuestos pre-
vios ya que aquéllos no pueden considerarse mas que en relacién a
alguna norma de juicio, norma que es la resultante del complejo cul-
tural del historiador y de su época. Se hace referencia a lo «memora-
ble», a lo digno de ser recordado segiin la perspectiva del historiador.
Ciertamente la perspectiva comporta y presupone un apoyo objetivo:
es la «valiosidad» o «eficacia histérica» del objeto de referencia. El
P. Pascual, al igual que todo el lulismo setecentista, se fija amplia-
mente en este punto de vista. Habla del «culto inmemorial» del B. Lu-
lio en una linea ininterrumpida de tradicién. Comporta no ya un «jui-
cio de existencia», sino un «juicio de valor». El P. Pasqual se lanza a
desvelar la personalidad y la doctrina del B. Lulio y mostrar su pre-
sencia y jerarquizacién. Sus argumentos tienen una doble significacién,
Habla de la santidad y de la ortodoxia doctrinal de R. Llull; sin em-
bargo es el cisterciense, a través del espiritu lulista dominante de su
propla época, Sus argumentos expresan otra demostracién también, y
vienen a ser un testimonio de la mentalidad lulista del siglo XVIII. Los
juicios de valor del P. Pasqual son a la vez, una prueba de la perso-
nalidad y doctrina del B. Lulio y una exposicién de las ideas genera-
les del lulismo setecentista de la Escuela mallorquina.

Quizas pueda parecer que estamos hablando de una cuestién ex-
tra-filoséfica. No es asi, porque el problema de la inmemorialidad del
culto a R. Llull implica toda una tematica de orden doctrinal. Sitiia
en primer plano el andlisis de la ortodoxia doctrinal poniéndola en
relacién a la «condicionabilidad valorativa» de toda la tradicién. De
ahi el sentido apologético de la filosofia lulista del P. Pasqual y su
direccion valorativa. La historiografia filoséfica del cisterciense mallor-
quin es un intento por justificar v justipreciar los escritos lulianos y
su personalidad con el fin de que el Tluminado Doctor sea apreciado.
Merece, escribe el P. Pasqual, un lugar notable en la estimacién de los
hombres juiciosos por su tan eminente sabiduria®.

2 DAN. Disert. I.
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La valoracién y la estimaciéon urgen comparacién y mostracion
para resaltar los valores y advertir su presencia. La labor del P. Pas-
qual se centra en relacionar el sistema luliano con otros sistemas ideo-
légicos, de cuya comparacién deduce la tipologia especifica de la es-
tructuracién luliana; la subordinacién jerarquica de leyes y principios
y la ordenacién metodolégica en el proceso discursivo®. La mostracién
de valores se orienta a una vision de conjunto con el fin de determinar
las partes del sistema, reconociéndolas como ciencia especulativa y
como filosofa de la observacién?,

b) La fase polémica.

La segunda fase en la evolucién de la conciencia historiografica
del P. Pasqual reviste la forma de polémica. Polemizar es ya tomar
conciencia de otras posiciones y conceder un valor y un peso doctri-
nal a lo que se discute. Polemizar es resaltar los puntos diversos y
opuestos de la cuestién; pero no es rechazar de plano que la verdad
sea incapaz de enriquecerse con las ideas que flotan en la polémica y
que los razonamientos no se precisan y delimiten con la polarizacién
de las opiniones contrapuestas. La polémica es discusién, es ventilar
la cuestién, analizarla punto por punto, examinar todos los pormeno-
res. Polemizar es seleccion, resaltando aquellas cuestiones que inciden
en unos mismos puntos de contacto. Los argumentos de autoridad tie-
nen muy poco peso y no pueden admitirse por muy excelentes que
sean®. Tomar conciencia de la molémica es, seglin Pasqual, examinar
las expresiones (examinantur dicta) sopesar los argumentos (ponde-
rantur rationes) analizar los escritos (conferantur scripta) escudrifiar
los originales (scrutantur originalia), precisar el significado del len-
guaje (explorantur verborum sensus), delimitar las circunstancias (dis-
tinguuntur circunstantiae)®.

El enfoque del P. Pasqual es la respuesta mas firme, dentro de
la polémica lulista, a las acusaciones del P. Feijéo y del antilulianismo
dominico. El benedictino acusaba a los lulistas de que habian montado
la controversia sobre argumentos «ab autoritate» y en ninglin caso
sobre pruebas «a ratione»¥. Directamente responde el cisterciense a
las acusaciones afirmando que una sana critica «debe mirar, una y

26 ECF. T-II. Disert. VI. Con las siglas ECF significamos la obra de Pasqual:
«Examen de la Crisis del P. Feijéo...».

27 DAN.

2 Non jam caece creditur quidquid alii dicant, quavis dignitate pollentes» (VL.
T-1 Disert. praevia).

2 VL. T-I. Disert. previa.

30 FEIJOO.—Cartas eruditas; T-II, carta 13.
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otra vez por todas partes la materia, sin fiarlo a informes ajenos®, por-
que «éstos pueden engafiar, y aquel escrutinio ha de ser siempre el
més seguro»’,

Reconoce también Feijéo que el P. Pasqual habia levantado la
polémica y que tenia «pluma para manejarla tan bien como el que me-
jor» pero le hubiera sido mas provechoso tomar «otra mejor causa
entre manos»®,

Los argumentos «a ratione» que el P. Pasqual presenta a sus ad-
versarios son los siguientes:

1.—Indagar en los mismos escritos lulianos si realmente se en-
cuentran los errores que se atribuyen al B. Lulio*,

2 —Comparar los textos con el conjunto de la obra®.

3.—Investigar el sentido propio del pensamiento de Llull*,

4 —Enfrentar el sentido luliano con la formulacién errénea, ave-
riguando si existe la concordancia que los adversarios libremente le
atribuyen®.

Los cuatro momentos enunciados demuestran que es preciso apli-
car en la historiografia filoséfica pascualiana el principio de selec-
cion. Y en esta seleccién es donde debemos descubrir lo propiamente
pascualiano puesto que aquélla se hace con arreglo al propio juicio
teérico. Polemiza con los antilulistas y analiza los textos de Llull dando
su propia interpretacién de los mismos. El principio de seleccién puede
plantearnos algunas reservas entre las que sobresale la objetividad de
las citas del P. Pasqual. Cabria pensar si el cisterciense, en la polé-
mica, es objetivo; si expresa o no la importancia y aun rigurosamente
las citas de los autores. Platzeck ha hecho un estudio comparativo
entre los textos de Nicolds de Cusa y las citas del mismo en las obras
del P. Pasqual respecto a textos lulianos. Descubre quince diferentes
lugares de Nicolds de Cusa mencionados por el P. Pasqual con un
rigor preciso, La comprobacién le lleva a concluir la objetividad del
P. Pasqual en las citas de otros escritores en su obra polémica, aun-
que, al estilo del tiempo, no economice palabras cuando trata de ala-
bar a los escritores lulistas. Si ello sucede con un caso dado es de su-
poner que fuera método habitual del P. Pasqual; lo cual nos garantiza

31 El subrayado es mio.

32 ECF. T-I. Disert. I. ss. 1.

3 FEIJOO.—Cartas eruditas. T-III. carta 26.

34 «...explorare, num in eisdem libris notati inveniantur errores» (VL. T-I.
Disert. previa).

35  «Quid... securius quam conferendo scripta scriptis» (VL. Loc. cit.).

36 «...sensum Lulli propium investigare» (VL. Loc. cit.).

37 «...investigare, an coincidat cum erroneo, qui eidem adeo liberaliter adscri-

bitur» (VL. Loc. cit.).

13



48 8. TRIAS MERCANT

una rigurosa objetividad de los textos seleccionados por el cisterciense
en su filosofia polémica.

En la seleccién notamos que la hermenéutica del P. Pasqual no
es una interpretaciéon del sistema luliano, sino tan sélo de aquellos
puntos y aspectos que han sido criticados por los adversarios, Por tal
razon la filosofia del P. Pasqual no es filosofia luliana, sino lulista.
En realidad el pensamiento pascualiano no es un comentario de la
doctrina luliana, antes bien el estudio de las antinomias planteadas por
el analisis de los resultados de las diferentes visiones que de Llull se
han dado en la descripcién fenomenologica de su pensamiento, A los
lulistas predecesores, que cita el P, Pasqual y enumera en sus escritos,
no los aporta como argumentos «ab autoritate», como pudiera creerse,
sino como un punto de vista mas a juzgar e integrar. Esto quiere de-
cir que el P. Pasqual se ve precisado a introducir en su pensamiento
elementos ajenos al pensamiento de Llull, Asi se sitia en un punto
importante de la filosofia lulista, cosa muy distinta que decir que ocu-
pa un puesto relevante en la historia del lulismo. No podemos hablar
en la filosofia del P. Pasqual de una filosofia sistematica en la que se
da una construccién global a partir de unos principios dltimos. Debe-
mos, mejor, referirnos a la defensa de su sistema y, por consiguiente,
a una filosofia problematica en la que se intenta la dilucidacién, acla-
racién y profundizacién de las cuestiones planteadas. No es una cons-
truccién cerrada y estatica la filosofia del P. Pasqual. Es una férmula
dinamica y abierta en la que caben, junto a los principios lulianos, los
enfoques de otros sistemas.

c¢) La intencién critica.

La tercera fase vislumbra una conciencia unitaria que, sin embar-
go, mantiene todavia una intencién critica. Vale para discriminar colo-
res y discernir teéricamente las opiniones, pero aspira a una cierta dia-
léctica congregacionista.

La critica establece e interpreta la obra del autor llegando al cen-
tro de su significado. Esta es la idea del P. Pasqual. La critica no es
una transcripcién sino una reflexién. La critica no es un «memorial»®
ni una «apologia»® porque ni uno ni otra consiguen integrar en una
unidad superior los elementos opuestos de la polémica; son simplemente
una parte de la cuestién. No se para en demostrar el sentido propio

3 Se refiere el P. Pasqual al memorial que presentaron 2 la Curia romana los
religiosos franciscanos que promovieron la Causa Luliana.

39 El P. Pasqual sefiala aqui la Apologia de Antonio Bellver pronunciada en la

catedral de Mallorca.
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de Llull en contraposicién a los ataques antilulianos. La critica debe
llegar a la raiz, al sentido profundo del pensamiento luliano. Para
ello deben exponerse las expresiones formales lulianas (Verba for-
malia) e incluir los textos en su contexto correspondiente. Pese a lo
cual no es posible todavia un juicio critico de la cuestién. Paralela-
mente hemos de analizar los escritos contra Llull com piedra de toque
(uti testes) y cribadores (uti vindices) de la doctrina luliana*. El me-
jor método es aplicar la regla luliana «utrum», mediante la cual se
deben «suponer posibles las dos partes contradictorias de la cuestion
propuesta; y que no se incline fervorosa la voluntad, ni se aplique
importuna la memoria en representar méas a una, que a otra»®,

Con arreglo a los criterios establecidos el P. Pasqual va situando
en dos lineas, que tienden a la convergencia de la sintesis lulista, las
tesis lulianas y antilulianas. Estas dltimas toman una doble direccién.
Se refieren a una visién pretérita en el planteamiento de Eymerich y
sus seguidores. Se proyectan también hacia el pensamiento moderno
en los enfoques cientificistas del P. Feijéo. Aqui tenemos la explica-
cién de la doble visién del pensamiento luliano como ciencia especula-
tiva y filosofia de la observacién.

El P. Pasqual enuncia siete reglas en la hermenéutica lulista. Las
cuatro primeras se refieren a la estructuracién doctrinal de las obras
y a su interpretacién: la quinta y sexta hacen mencién del lenguaje
filoséfico empleado y la séptima explica el sistema del autor que se
critica. Adelantado esto se comprendera el valor y alcance de los siete
preceptos a los que llega el P. Pasqual.

Prescindiendo, de momento, de los que se refieren al lenguaje, la
formulacién de los cinco restantes es como sigue:

1.—FEl sentido de un autor no puede decidirse por algunas ex-
presiones aisladas y separadas del contexto, sino por la relacién con
las antecedentes y consecuentes, integradas en la totalidad del libro®.
Una obra filoséfica es como un cuerpo orgénico cuyas partes se cone-

4 «Ad radicem mittenda est securis» (VL. T-I. Disert. praevia).

41 VL. T.I. Disert. praevia.

42 ECF. T-I. Disert. I, ss. I. Sigue el P. Pasqual la regla de critica, haciendo
algunas aplicaciones concretas a Feijéo. Dice que «esta regla pide un alma libre de
pasiones... y corrige aquellos genios fastidiosos, que a primera vista, por no caerles
bien alguna especie, sin mas examen la desprecian: y a otros también que, sélo atien-
den a las expresiones y modos, a que estan habituados, huyen de otros diversos de
explicarse; pero sobre todos castiga la propensién de aquellos que por eritiquizar, cri-
tiquizardan a un Santo» (ss. I). Afade en el apartado II: «No cuidé de estos cumpli-
mientos el Rmo. P. M. Feijéo en su censura».

8 «Sensum alicujus auctoris non esse decidendum ex aliqua periodo, vel perio-
dis seorsim, et a contextu avulsis, sed ex collatione cum caeteris, modum inmediate
antecedentibus et consequentibus, sed etiam totius librin (VL. T-I. Disert. praevia).

~
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xionan mutuamente. La razén de las mismas sélo puede conocerse por
la conexion entre ellas por muy grande que sea la diversidad de sen-
tidos que pueda darse a cada una.

2.—Se ha de determinar el sentido de la obra por la intencién del
escrito y por las circunstancias objetivas y subjetivas a las que se
orienta¥. El P. Pasqual esta convencido que la nocién de «conoci-
miento escueto» es una mera abstraccién inadmisible. El conocimiento
va acompafiado accesoriamente de emociones y propésitos y los con-
ceptos se presentan en formas particulares determinadas por las cir-
cunstancias adecuadas a la época. En la critica de Llull no se puede
olvidar las circunstancias psicolégicas y sociales que le llevaron a una
formulaciéon doctrinal como la suya, si no queremos caer en el error
de quedarnos con las ideas solas, que es lo mismo que inventarlas de
nuevo. El P. Pasqual nunca separa en la interpretacion de Llull, las
ideas de los contenidos que las motivaron.

3.—Se ha de llegar al sentido de una obra por las otras obras
del mismo autor®, principalmente si después ha sufrido reducciones
por haber sido extractada. En efecto, mientras consta claramente la
propia opinién del autor sin posibilidad de ser tergiversada, cuando
en otra ocasién nos encontramos con expresiones con un sentido con-
trario a aquélla, deben considerarse segiin el recto juicio del autor.
Es la aplicacién de la ley lulista de la concordancia.

4.—Se ha de deducir el sentido del autor no de aquellos libros
en que ligeramente e incidentalmente se toca una cuestién; sino en
donde se trata segiin la propia razén y determinadamente, sobre todo,
en aquellas obras en las que las razones se explican y las objecciones
se debilitan®. El caso es que, si se trata accidentalmente una cuestién,
se estudia solamente seglin la objeccién alli indicada; pero, mientras
las razones y objecciones se amontnan, aparece el recto juicio critico.

5.—La séptima regla critica afirma que se ha de considerar si el
autor estructur6 su propio sistema cientifico o establecié algunas ma-
ximas y principios como fundamento de su doctrina. Entonces, donde
quiera que aparezca la dificultad, el genuino sentido debe decidirse

4  «Ex intentione scribentis, et circunstantiis rerum ac personarum ad quas scri-
bit, determinandum esse ejus sensum» (VL. Loc. cit.).

45 «Ex aliis ejusdem Auctoris libris deprehendendum esse ipsius sensum, prae-
sertim si posterius sint exorati: ex anterioribus vere si propriam, in eisdem ex pro-
fesso depromit sententiam, et in posterioribus non adeo operose, vel non ex professo,
sed per transennam materiam tractat» (VL. Loc. cit.).

4% Non ex illis libris, in quibus per transennam, et inciderter tangitur argumen-
tum, sed ubi ex propia mente, et determinate agitatur praecipue illis, in quibus ral
tiones afferuntur pro adstruenda sententia et objectiones enervantur, decidendus est
Autoris sensus» (VL. Loc. cit.).
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a favor de lo que tiene mayor conexién o mejor encuadre con los
principios cientificos del mismo. Seria absurdo pensar que alguien en-
sefiara algo contra los propios principios”. Notamos en esta regla la
presencia de otro principio luliano, es la ley de la mayor perfeccién.
La regla enunciada por el P. Pasqual debe aplicarse con todo rigor
al sistema luliano. Llull construyé su propio sistema cientifico y es-
tablecié las maximas generales de discurrir como fundamentos univer-
sales de su Arte. Cualquier juicio que se vincula o conexiona con los
principios y reglas del Arte debe ser considerado propiamente luliano.

En las cuatro reglas criticas enunciadas notamos una ley gradual
ascendente de aplicacién por integraciones sucesivas hasta la sintesis
total del sistema. Del sentido de una expresién llegamos al conocimien-
to del sistema que, a su vez, queda constituido como garantia y e*(ph-
cacién de la expresién molecular de la que se habia partldo El mé-
todo critico discurre pasando gradualmente de la expresion a su inte-
gracién en el contexto de la obra (Regla I); de ésta al circulo ambien-
tal del autor (Regla II); de la obra ambientada al «Opus» conjunto
(Regla TIT), de éste a la idea central que preside el desarrollo doctri-
nal (Regla IV), para desembocar en su sistema organico (Regla VII),
fundamento de todo el proceso evolutivo.

Dos ideas capitales, lulianas las dos, presiden el enfoque eritico
de la hermenéutica filoséfica del P. Pasqual. Aunque el cisterciense
hace referencia al teélogo JTuan Laurencio Berti en su «Sistema vindi-
catorio agustiniano» y a Atanasio en su defensa de Dionisio Alejan-
drino, no cabe duda que, en el fondo, las cinco reglas enumeradas
traducen y aplican dos principios netamente lulianos. El primero es la
visién organica y estructural del pensamiento cientifico-filoséfico. El
segundo es el método del ascenso y descenso del entendimiento.

El sistema cientifico de R. Llull estd presidido por la idea de uni-
dad. La doctrina luliana es arménica porque su sistema, presidido por
el principio de la unidad de la ciencia, integra en las casillas del Arte
toda ciencia particular o cualquier atributo, siempre bajo el doble as-
pecto légico y metafisico.

La otra idea es la del ascenso y descenso. No debemos olvidar
que las reglas criticas del P. Pasqual han sido formuladas para inter-
pretar la doctrina luliana contra los errores que, en los textos del
Maestro, habian introducido sus enemigos. Cada una de las reglas, mo-

47 Animadvertendum esse an Autor proprium systema scientificum stabiliverit,
vel aliquas maximas et principia jecerit, tanquam fundamenta suae Doctrinae; tunc
enim ubicumque suboriatur difficultas de genuino ipsius sensu. decidi debet, quod
necessario connectitur vel magis cohaeret cum ipsius principis scientificis; esset enim
extra rationem cogitate; aliquem contra propia principia docere. (VL. T-I. Loc. cit.).
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vilizada gracias al ascenso del sistema luliano, interpreta correctamen-
te® los textos conforme al méximo horizonte de posibilidades. La je-
rarquizacién gradual de las reglas enunciadas supone el proceso, tam-
bién ascendente, de las fases anteriormente descritas. De la informacién
a la comprobacién (juicio de existencia), de ésta a la reactualizacion
intelectual (juicio de persistencia); de ésta a la comparacién polémica
(juicio de posibilidad); de ésta a la enunciacién critica (juicio de sig-
nificacién) para terminar en la sintesis (juicio de totalidad) que ya
se deja entrever en la fase precedente. De la informacién multiforme
a la sintesis aporética no es sino una aplicacién luliana del método del
conocimiento. Siendo las fases descritas la armazén légica del pensa-
miento pascualiano y traduciendo principios basicos de la filosofia lu-
liana, es evidente que la ideologia de R. Llull no lo es todo ya que
la urdimbre de los hilos escolasticos y de la filosofia moderna com-
pletan la contextura filoséfica de la obra del cisterciense mallorquin.
Ahi la razén de sustantivarla como filosofia lulista y calificarla de neo-
lulismo, por abrir, como vimos, nuevos cauces y posibilidades a la
exégesis luliana y a su critica doctrinal.

d) La fase de complicacion.

La cuarta fase es la resolucién de lo que acabamos de decir. El
P. Pasqual sintetiza, a su modo, la pluralidad de elementos «redu-
ciendo» los antagonismos, que todavia persistian en las fases prece-
dentes, a una unidad de complicacién. El sentido de la filosofia del
P. Pasqual no es dejar en lineas paralelas la doctrina luliana y los
ataques antilulistas; sino, como hemos dicho, situarlos en lineas con-
vergentes en cuyo punto de convergencia dejan de ser contrarios para
fundirse en una totalidad superior. Esta es la complicacién pascua-
liana.

En este momento dejamos de hablar de doctrina luliana y de
ideologia antilulista, para exponer filosofia pascualiana. En ella se
funden y combinan todos los elementos descubiertos en el proceso his-
toriografico, no como en un sistema doctrinal, sino en una sintesis
aporética que reduce el perfil problematico de los elementos ontol6gi-
cos y epistemolégicos implicados en ella por el analisis fenomenolé-
gico de los elementos histéricos.

Cuando el P. Pasqual, por ejemplo, desarrolla sus argumentos
construye una verdadera sintesis personal en la que integra elementos
de muy diversa procedencia. Su doctrina del conocimiento sensible

4 Recordemos la doctrina luliana de las falacias. Ars generalis ultima VII pars.

ep. IV al XX.
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no es una exposicion de la doctrina luliana del ascenso y descenso
del entendimiento ni un analisis de la inducciéon baconiana; sino, sobre
la critica de la segunda a la luz de los principios lulianos, la sintesis
aporética y compleja de ambas, combinando conscientemente princi-
pios no perfectamente conciliables, Los axiomas de la ciencia univer-
sal a que llega Bacén no coinciden exactamente con los axiomas gene-
rales de la ciencia luliana, Mientras los axiomas lulianos son princi-
pios del conocer, generales razones por las que Dios y la criatura tiene
su ser y sus obras”, los axiomas de Bacén son leyes generales que or-
ganizan los datos de la experiencia aunque conservan todavia rasgos
esenciales de la concepcién cualitativo-eidética del ser”. De igual for-
ma procede el P. Pasqual, para poner otro ejemplo, en su argumenta-
cién para demostrar la necesidad de la teologia natural. A los con-
ceptos feijonianos de «defecto», «habito cientifico y natural» afade
los conceptos lulianos de «mayoridad» y «minoridad», de «cuadran-
gulo légico» y de «concordancia» y razona que «siendo mucho mas
perfecta la Theologia natural o habito cientifico, que tiene a Dios por
objeto que los que tratan de los objetos criados, debe haber alguno
que trate de Dios, porque fuera un gran defecto, que no le hubiese...
Habiendo habitos cientificos de los objetos criados, seria un gran de-
fecto, que no lo hubiera de Dios: luego es una gran perfeccion haberlo;
luego si para no haber tanto defecto, ha de haber un habito cientifico
de Dios, la necesidad de existir éste es, porque es mayor la perfeccion
que sea, que no que sean los demas habitos cientificos»®.

Los ejemplos enumerados son suficientes para precisar una nueva
caracteristica de la filosofia del P. Pasqual: su complejidad. La sintesis
aporética es compleja, es decir, es una combinaciéon o forma de agru-
pacién caracterizada por unir entre si cierto nimero de elementos. La
complejidad filoséfica del pensamiento pascualiano es la curva doctri-
nal de la resultante de dos ejes. Sobre el eje vertical, que define el
método, se sittian las fases y procesos l6gico-metodolégicos, que son
netamente lulianos. Sobre el eje horizontal se colocan los elementos
objetivos cuantitativamente expresados como fuentes filoséficas del
P. Pasqual (aqui se sitian los elementos lulianos, lulistas, del pensa-
miento patristico, escolasticos, de la ideologia moderna), cualitativa-
mente definidos como contenidos cientificos (aqui se ordenan los fac-
tores logicos, filoséficos, teolégicos, cientificos, historicos).

La curva de complejidad nos demuestra que el pensamiento pas-
cualiano es, en el fondo, una teoria metodolégica de base luliana, apli-

49 VL. T-I. Disert. I, ss. I.
50 HIRSCHBERGER.—Historia de la filosofia. T-I. Barcelona, 1954,
51 ECF. T-II. Disert. II, ss. II.
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cada a las ciencias en su evolucién histérica, y que el neolulismo pas-
cualiano es un complejo doctrinal integrado por tres tipos de factores.
Unos que proceden efectivamente de Ramén Llull. Es el caso de las
razones necesarias, de los puntos trascendentes, de las dignidades di-
vinas. Otras doctrinas tienen su base en Ramén Llull, pero son inter-
pretadas en formas diversas y con gran independencia del modo como
aparecieron, en la letra o en el espiritu, en los escritos del Beato. Es
el caso del modo como es concebida, a veces, la primera y segunda in-
tencioén, teoria eminentemente moral en R. Llull y aplicada primaria-
mente en sentido epistemolégico en el P. Pasqual. También en este
grupo podemos incluir todo el desenvolvimiento metodolégico de la
aplicacién de los principios generales lulianos a las ciencias concre-
tas, Por tltimo el P. Pasqual integra otras doctrinas ajenas al Beato
Lulio. Es el caso, por ejemplo, de la teoria corpuscular de Gasendi
o la Fisica experimental de Bacoén.
S. Trias MErcanT
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RAMON LLULL
Y LOS ORIGENES DE LA LITERATURA CATALANA*

LLIBRE DE BLANQUERNA

Con este titulo es generalmente conocida la gran novela mistica y
social de R. Llull, encabezada también con el nombre de Llibre d’Evast
e d’Aloma e de Blanquerna, que es su titulo completo, con la variante
de Llibre d’Evast e Blanquerna. Es ésta sin duda la obra mas original
de su autor, e indudablemente la de mas alto valor mistico y literario
a un tiempo, en la que se revela una nueva modalidad del multiple y
prodigioso espiritu de Ramon Llull, que supo asimilarse todas las ma-
terias del humano saber, plasmandolas con fisonomia propia, impri-
miendo a cada una el sello caracteristico de su genio y repujandolas
con el relieve poderoso de su gran personalidad.

En esta obra, mas que en otra alguna, el razonador implacable se
escapa evadiéndose en soberbia fuga tras el exuberante florecimiento
de un arte sin par en su época, dejando el campo abonado a las mas
ardientes creaciones de la fantasia, en tal manera que los pocos con-
ceptos abstractos y cuestiones de filosofia y teologia que en ella apare-
cen, estan tratadas con tal sutil arte que casi es imposible encontrar
en todo el libro el mas pequefio resquicio de aquella formidable dia-
léctica sistematica que sefiorea toda la restante produccién luliana. Es
el libro donde mas vivamente resplandecen el extraordinario poder de
evocaciéon del autor, su fuerza creadora de figuras humanas, su don de
montar monumentalmente una ficcién novelesca y de dar plasticidad y
vida a figuras simboélicas y alegéricas; en una palabra, el divino se-
creto del poeta de encarnar en forma literaria concreta y de combinar
en armoénica arquitectura los anhelos y esperanzas, los goces y los tor-
mentos, las visiones, los suenos, las ideas y los sentimientos, las pasio-
nes y los ideales de la vida de un hombre. El Blanquerna, a pesar de su

* Véase ESTUDIOS LULIANOS, 1X, 1965, 193-206; X, 1966, 171-192; XII,
1968, 175-200; XIII, 1969, 133-151; XIV, 1970, 163-179.
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fondo doctrinal y didactico, como el de todas las obras lulianas, es
plenamente, por su forma, uno de los grandes monumentos de la lite-
ratura de la Edad Media, y es el primer ejemplar (y en su época el
unico) de una vasta novela escrita en lengua vernacula para dar expre-
sion literaria y a un tiempo popular a los grandes ideales de la espiri-
tualidad cristiana de la Europa medieval.

La nota caracteristica del Blanquerna es la autobiografica, siguien-
do su autor al protagonista desde su nacimiento y a través de las eta-
pas principales de su vida. Por ello podemos afirmar con todo funda-
mento que esta obra luliana es la mas remota precursora, en la histo-
ria de la novelistica europea, de esta forma modernamente tan culii-
vada, que los alemanes llaman Entwicklungsroman, novela de evolucién.

La candorosa fabula de este libro, llena de alegorias y semejanzas,
sirve de argumento para exponer todo un plan de mejoras sociales y
reformas religiosas, inspiradas en el ideal mistico del autor, que so-
naba era posible cambiar el mundo y hacer de él un nuevo paraiso re-
duciendo todas las gentes, razas y pueblos a la unidad de la fe cris-
tiana. Final y suprema aspiracién de aquel ideal es el estado de Vida
ermitana contemplativa, que Blanquerna abraza resueltamente, volvien-
do al punto de partida de su primera vocacién. Desasido del mundo
y de todo afecto y lazo terrenal, el amigo se entrega de lleno al Amado
que cautiva sus potencias y sentidos y le colma en cuerpo y alma'.

La ténica de toda la obra es el deseo ardiente de perfeccion cris-
triana en todos los estamentos y de convertir todo el mundo al catoli-
cismo para hacer de él cumplida ofrenda al Amado. El afan de la san-
tificacién de los fieles bulle continuamente en los tres primeros libros
(de Matrimoni, de Religié, de Prelacio), encendidos en el amor de
Dios y del préjimo con el pabulo de la renuncia de si mismo. El deseo
de la conversién de los infieles estalla en forma casi violenta en el
libro 1V, del Apostolical estament, de tal manera que el autor parece
anticiparse en varios siglos al Colegio de Propaganda Fide extorsionan-
dose y pugnando para que saliera a luz antes de tiempo. En el libro
V, de Amic e Amat, junta artistica y maravillosamente estas dos aspi-
raciones supremas: la propia santificacion sublimada al mas alto grado
de ascetismo y de unién con Dios y, paradojalmente, llena de la in-
quietud de los desamores del Amado que torturan al Amigo y ya no
le dejan pensar sino cémo ajustar grandes huestes y companias de
amadores para ir en cruzada, con todas las armas del entendimiento y
con todos los sufrimientos de alma y cuerpo, a conquistar el mundo al

1 V. el Proemio del Libre d’Amic e Amat, ed. Catalunya, p. 12.
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amor del Amado, por su pura bondad y por su eterna caridad para con
sus redimidos.

Con el Llibre d’Amic e Amat finaliza realmente la obra. La tensién
pasional se relaja de golpe, y el tratado que sigue, Art de Contemplacio
ya se deslie tranquilamente en una serenidad didactica mas bien cien-
tifica. Podria formar un libro aparte completamente disgregado del
Blanquerna —al que esta unido artificialmente— sin que sufriera nin-
gun perjuicio la unidad de la obra.

El lugar jerarquico correspondiente al autor y a la obra en toda
la produccién mistica, no ya de Cataluna, sino de toda la peninsula
ibérica, lo fij6 magistralmente M. Menéndez y Pelayo en forma y con-
ceptos tan justos que transcribimos tanto por su elevacién como por
su imparcialidad.

«Ramén Llull es mistico a la manera de San Buenaventura y de
los primeros discipulos de San Francisco, cuya poesia ardiente, can-
dorosa y llena de sentimiento de la naturaleza, lleva impresa en su al-
ma. Como poeta, Llull pertenece a la escuela franciscana, es el Jaco-
pone da Todi espanol, y lo es con el mismo desembarazo de diccién,
con el mismo abandono popular, con la misma mezcla de trivialidad
y de grandeza. Y es poeta, mucho mas que en sus versos, en sus libros
en prosa, en el Blanquerna, en el Llibre d’Amic e Amat, en la enorme
enciclopedia ascética del Llibre de Contemplacié. El abre la serie de
nuestros grandes misticos, y s6lo cede la palma a dos o tres de los ma-
yores del siglo XVI, aventajandole los restantes en aquella cincelada
forma artistica, flor y fruto del Renacimiento; pero no en la origina-
lidad ni en el brio de las concepciones, ni siquiera en la encendida y
arrebatadora lempestad de los afectos.

Pero este misticismo suyo, como da por bases y supuesto una doc-
trina metafisica, no anula los derechos del entendimiento, el cual llega
antes que la voluntad a la presencia del Amado, aunque corran los dos
como en certamen. La luz del amor ilumina las sendas, largas y peli-
grosas, llenas de consideraciones, suspiros y llantos, por donde el
Amigo busca a su Amado; pero estas sendas, el entendimiento es quien
las recorre.

La flor de su misticismo no hemos de ir a buscarla en las Obres
rimades, que exceptuando algunas de tendencia elegiaca como el Plant
de nostra dona Sancta Maria, son casi todas (incluida la mayor parte
del Desconort) populares exposiciones de aquella su teodicea racional,
objeto de tan opuestas opiniones y censuras; ensalzada por unos como
divina revelacién y motejada por otros nada menos que de herética,
por el prurito de demstrar con razones naturales cualquier dogma cris-
tiano, hasta los de la Trinidad y de la Encarnacién, aunque con el san-
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to propésito de resolver la antinomia entre la fe y la razén, bandera de
impiedad averroista, y preparar la conversién de judios y sarracenos,
empresa santa que halagé toda la vida las esperanzas del bienaventu-
rado martir,

La verdadera mistica de Ramon Llull se incluye en una obra es-
crita en prosa, si bien poética en la sustancia: el cantico del Amic e
Amat. En forma frecuentemente dialogada y henchido de ejemplos y
parabolas, tantos como dias tiene el afio, forma en conjunto un verda-
dero arte de contemplacién.

En él ensefia Ramon que «les carreres per les quals ’Amic encer-
ca son Amat son longues e perilloses, poblades de consideracions e de
sospirs e de plors e illuminades d’amors» (vers 2). Larga le parece
esta vida mortal de destierro, aspera y dura esta prision: «ni l'aigua
que ha en costuma que decérrega a enjis, quan sera I’hora que haja
natura de pujar a ensis?» (vers 4). «Entre temor e esperanca ha fet
hostal amor, on viu de pensaments i mor per oblidaments» (vers 17).
«Demana I’amic a ’enteniment e a la volentat qual era pus prop a son
amat; e corregueren ambdoés, e fo ans 'enteniment a son amat que la
volentat» (vers 19). «Més rapida cosa és amor en coratge d’amador
que llamp en resplendor ni tro en oiment; i més viva és aigua en plor
que en ondes de mar, i més prop és suspir a amor que neu a blancor»
(vers 38). En el vergel «cantaven los aucells I’alba, e desperta’s 'amat
qui és alba; e los aucells finiren llur cant, e 'amic mori per 'amat en
I’alba» (vers 26). «Encercava I'amic devocié en los munts e en los
plans per veer si era servit son amat, e atroba’n defalliment en casct
d’aquests llocs; e per acé cava en la terra si hi atrobaria lo compliment,
pus que per terra devocié ha falliment» (vers 34). «Com mesclament
d’aigua e de vi se mesclen les amors de I'amic e I"amat; e en aixi com
calor e lugor s’encadenen llurs amors; e en aixi com esséncia e ésser
se convenen e s’acosten» (vers 50). «Anava I'amic per una ciutat com
a foll cantant de son amat, e demanaren-li les gents si havia perdut son
seny. Respos que son amat havia pres son voler e que ell li havia do-
nat son enteniment; per aco era-li romas tan solament lo remembrament
amb que remembrava son amat» (vers 54). «Cantava l'aucell en un
ram de fulles e flors, e lo vent menave les fulles e aportava odor de
les flors. Demanava I'amic a laucell qué significava lo moviment de
les fulles ni la odor de les flors. Respos: les fulles signifiquen en llur
moviment, obediéncia; e la odor, soferir malananga» (vers. 58). En las
criaturas ve sefialada la huella de su amado; todo se anima y habla y
responde a lo que demanda amor: «amor clara, pura, neta, vera, subtil,
simple, forta, diligent, lugurosa, e abundosa de novells pensaments e
d’antics remembraments» (vers 70), o como vuelve a decir después
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con frase no menos justa: «bulliment d’audacia e de temor». Mas afin
dice: «Si vosaltres, amadors, voleu foc, veniu a mon cor e enceneu
vostres llanties; e si voleu aigua, veniu als meus ulls qui decorren de
llagrimes; e si voleu pensaments d’amor, veniu-los prendre a mes cogi-
tacions» (vers 173): «car en amor nasqui, e em nodria amor, e d’a-
mor venc, e a amor vaig, e en amor fas mon estatge» (vers 97).

La naturaleza de este amor mistic