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From the senses to the intellect: observations on the use
of allegory in the Llibre de contemplacio

Abstract

Interpretations of chapters 352-357 of the Llibre de Contemplacio have given a privi-
leged place to the role of allegory according to the sense codified in rhetoric and Bib-
lical hermeneutics. Following Lullian indications one sees that this is only one com-
ponent of a new interpretative, demonstrative and compositional method developed
in this section, a method which Llull insistently qualifies as moral. The polysemy of
this word is based on the connection with exegesis (exposicio moral is identified with
topology; exposicio moral entel-lectual includes all the superior senses as well as the
literal one), on the operations of the powers and morality understood as the exercise
of the vices and the virtues. In designing the path leading to contemplation, Llull has
recourse to contemporary terminology, submitting it, however, to a constant transla-
tion with regard either to the signification, by means of definitions, or to the use of
concrete applications. Instead of a “theory and practice of allegory” we should speak
of “a theory and practice of an art moral” which finds its basic foundation in analogy.
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Riassunto

La lettura dei capitoli 352-357 del Llibre de contemplacio ha privilegiato il ruolo
dell’allegoria, intesa secondo 1’accezione codificata nella retorica e nell’ermeneutica
biblica. Seguendo le indicazioni lulliane, si osserva che essa ¢ solo una componen-
te del nuovo metodo interpretativo, dimostrativo ¢ compositivo elaborato in questa
sezione, un metodo che Llull qualifica costantemente come moral. Sulla polisemia
di questa parola si fonda il raccordo tra esegesi (con exposicio moral si identifica
la topologia; exposicio moral entel-lectual comprende tutti i sensi superiori a quello
letterale), operazioni delle potenze ¢ morale intesa come esercizio dei vizi ¢ delle
virtu. Nel disegnare il percorso che porta alla contemplazione, Llull ricorre anche alla
terminologia coeva sottoponendola pero a una traduzione costante che riguarda sia il
significato, attraverso le definizioni, sia I’applicazione concreta. In luogo di una «teo-
ria e pratica dell’allegoria» dovremmo parlare di «una teoria e pratica dell’art moral»
che ha nell’analogia il proprio fondamento.

Parole chiave
Llibre de contemplacio, esegesi medievale, allegoria
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1. Introduzione: tipi di orazione, allegoria e rams!

11 quinto e ultimo libro del Liibre de contemplacio (LC) contiene le distin-
zioni XXXIX e XL dedicate, rispettivamente, ad amore e ad oracio (sinonimo
di contemplazione), le finalita ultime del percorso delineato da Llull nell’ope-
ra. All’interno della distinzione XL, i capitoli 352-357 formano una sezione
compatta che ¢ stata sondata in funzione di una «teoria e pratica dell’allego-
riay, in quanto vi si possono individuare una parte teorica (capp. 352, 353 ¢
357) e un’applicazione pratica sotto forma di racconto allegorico (capp. 354,
355e356).2

In questa sezione ritornano i temi principali del LC, in particolare quello
dedicato alla «forma d’oracio», che Llull aveva distinto nel cap. 315 secondo
tre figure: 1’orazione sensuale, 1’orazione intellettuale, e 1’orazione composta
da sensualita e intellettualita. La prima ¢ la preghiera che nomina le virtu divi-
ne per chiedere il perdono, la benedizione, la misericordia di Dio; la seconda,
intellettuale, ¢ quella che vede concordi le tre potenze dell’anima razionale nel
contemplare tali virtu; la terza riguarda la morale, cio¢ la condotta dell’uomo,
le opere buone che compie.’ Tale partizione si rifa esplicitamente alle tre figu-
re presentate nell’ultimo capitolo della distinzione d’amore e ne costituisce la
chiave di lettura (cap. 314, § 30).

Nel cap. 352, che apre la sezione sull’allegoria («Com hom enserca I’art
e la manera com sapia adorar e contemplar entel-lectualment per timolo-
gia e al-legoria e anigogia nostre Senyor Déus», OFE 11, 1180), Llull ritor-
na sull’argomento riducendo i tre tipi di orazione a due: quello dell’orazione
composta da sensualita e intellettualita, e quello dell’«oracio e contemplacid
entel-lectual». La prima si ha quando ['uomo, pregando, nomina il braccio, gli
occhi e il fuoco, intendendo, rispettivamente, il potere, la saggezza e I’amore
di Dio;* la seconda (contemplazione intellettuale) quando coglie la semplice

! Desidero ringraziare Lola Badia e Josep Maria Ruiz Simon che hanno letto una prima versione di

questo lavoro e contribuito ad articolare meglio i suoi contenuti. Il risultato, ovviamente, ¢ solo responsa-
bilita di chi scrive.

2 Si vedano Llinarés (1971, 5), Badia (2013, 82), Badia, Santanach e Soler (2016, 62-67).

3 Questa tripartizione ricorda da vicino s. Bonaventura, /tinerarium (1, 8): «Sicut igitur gratia funda-
mentum est rectitudinis voluntatis et illustrationis perspicuae rationis; sic primo orandum est nobis, deinde
sancte vivendum, tertio veritatis spectaculis intendendum et intendendo gradatim ascendendum, quousque
veniatur ad montem excelsum, ubi videatur Deus deorum in Sion». Sul rapporto tra I’opera di s. Bonaven-

tura e LC, si veda Gaya (1994).

4 Gli esempi lulliani non si discostano dalla tradizione. S. Agostino (In Genes. XVII): «Omnes qui

spiritualiter intelligunt Scripturas, non membra corporea per ista nomina, sed spirituales potentias accipere
didicerunt»; s. Tommaso: «Ad tertium dicendum quod sensus parabolicus sub litterali continetur, nam per
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natura divina senza alcuna mediazione sensibile («sens que no membra ni
entén ni vol re de creatura»): la memoria dimentica allora tutte le cose create
e I’anima sale ad adorare e contemplare Dio nella sua unita, trinita e nelle sue
virtu semplici, abbandonando ogni riferimento sensibile, ogni comparazio-
ne con il mondo materiale. Per giungere alla «simple oracié contemplativay,
I’uomo deve rivolgere la potenza motiva sensuale alla lettera e dalla lettera
dirigere la motiva intellettuale verso 1’esposizione morale. Quando I’intelletto
sara entrato nella «moral esposicio» attraverso la lettera, potra attingere la
«sobirana intelligéncia» in base alle forze e alla virtu di cui Dio lo ha dotato.
Llull individua qui tre livelli di significato —«significats sensuals creats», «si-
gnificats entellectuals creats» e «significats simples»— cui corrispondono la
lettera, la moralitat (o moral exposicio) e cio che egli chiama «simple oracid
contemplativa» o «sobirana intelligencia».

Subito dopo la descrizione dei due tipi di orazione (composita e puramente
intellettuale), troviamo il primo riferimento all’allegoria (cap. 352, § 7) nel
noto passo contenente il termine arabo rams:

Qui vol haver I’art ni la manera d’entel-lectual oracio, sapia’s endrecar a ella
per Pexposicio moral la qual és apellada en lengua arabica rams, qui és aitant a
dir com moral o al-legoria o anigogia exposicio, la qual exposicio és composta
de sensualitat e entel-lectuitat per ¢o car per la sensualitat se forma I’enteniment
a entendre la moralitat per tal que puig entendre la simple entel-lectuitat de son
Déus glorids, per la qual intel-ligéncia la memoria remembrant e 1’enteniment
entenent e la volentat amant adoren e contemplen la vostra divinal esséncia en
sa simple natura sens esguardament de creatura.’

Il passo sottolinea la corrispondenza tra I’exposicio moral, composta da
sensualita e intellettualita, e la rams, cui sono ricondotte la tropologia (moral
exposicio), ’allegoria e I’anagogia. Ricorrendo al termine arabo, Llull col-
loca allo stadio di «significats entellectuals creats» tutto cido che non ¢ pura
contemplazione intellettuale, distinguendo nettamente 1’orazione mista dalla
«simple entel-lectuitat». Tale conclusione ¢ conseguente alle premesse, poi-
ché nessuno dei livelli interpretativi citati pud esistere senza una componente
0 un ancoraggio sensibile, mentre la pura orazione intellettuale avviene, come

voces significatur aliquid proprie, et aliquid figurative; nec est litteralis sensus ipsa figura, sed id quod est
figuratum. Non enim cum Scriptura nominat Dei brachium, est litteralis sensus quod in Deo sit membrum
huiusmodi corporale, sed id quod per hoc membrum significatur, scilicet virtus operativay (Sum. theol., I*
q.1a. 10ad 3).

5 OETIL, 1181, § 7. Qui, come nelle successive citazioni, sono evidenziati in corsivo le parole e i passi
oggetto di commento.
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abbiamo visto, «sens esguardament de creaturay. Attraverso il riferimento alla
rams, Llull sembra rifarsi a una distinzione corrente nell’esegesi medievale,
quella tra senso senso letterale o istoriale da un lato e senso «spirituale» o «mi-
stico» dall’altro, secondo un’opposizione binaria che corrisponde al disegno
del capitolo.

I1 termine ramz ¢ presente sia nel Corano, con riferimento a un gesto che
rimpiazza una parola che non si pud pronunciare, sia nella tradizione araba
di matrice ellenistica, cio¢ nei testi letterari e nei testi filosofico-religiosi che
vanno sotto il nome di falsafa.” Avicenna lo usa all’interno della sua dottrina
sulla conoscenza con riferimento alla funzione sociale del filosofo-profeta, il
quale si esprimera, in base al pubblico, attraverso simboli o attraverso dimos-
trazioni per parlare all’immaginazione o all’intelletto. Ramz ¢ anche un aggre-
gato di simboli che adotta strumenti diversi di espressione rispetto al rigore
della dimostrazione sillogistica ma senza tradire il vero (Gutas 2007, 404).%
Nei filosofi della Spagna musulmana come Ibn Tufayl, Abu Bakr Muhammad
e Averro¢ la parola ritorna per indicare i procedimenti retorici usati dai profeti
nelle loro comunita in luogo di dimostrazioni piu raffinate. Il ricorso alla ramz
non ha solo una motivazione didascalica: il «parlare velato» ¢ anche una for-
ma di tutela che il filosofo adotta per non essere accusato di eresia.’

¢ Sui diversi livelli dell’esegesi biblica si vedano, oltre al classico lavoro di Henri De Lubac (2006),

Minnis (2000, 233-236); Dahan (2005) e (2011). I significati di allegoria e anagogia sono spesso sovrap-
posti nella tradizione, cosi come ¢ frequente la distinzione fra senso letterale e senso spirituale o mistico,
talvolta denominato allegoria, sotto al quale sono riuniti tutti i significati diversi da quello letterale (De
Lubac 2006, 343-344). Osserva s. Tommaso (Sum. theol. I* q. 1 a. 10 ad 2): «Ad secundum dicendum quod
illa tria, historia, aetiologia, analogia, ad unum litteralem sensum pertinent. Nam historia est, ut ipse Au-
gustinus exponit, cum simpliciter aliquid proponitur, actiologia vero, cum causa dicti assignatur, sicut cum
dominus assignavit causam quare Moyses permisit licentiam repudiandi uxores, scilicet propter duritiam
cordis ipsorum, Matt. XIX, analogia vero est, cum veritas unius Scripturae ostenditur veritati alterius non
repugnare. Sola autem allegoria, inter illa quatuor, pro tribus spiritualibus sensibus ponitur. Sicut et Hugo
de sancto Victore sub sensu allegorico etiam anagogicum comprehendit, ponens in tertio suarum sententia-
rum solum tres sensus, scilicet historicum, allegoricum et tropologicum.»

7 Sulle diverse accezioni della parola ramz si rinvia a Biirgel (1996). Per il valore di «linguaggio crip-

tico per iniziati», corrente nel mondo sufi, si veda Knysh (1994). Lohr (1984) approfondisce il tema delle
fonti lulliane con particolare attenzione a questa corrente mistica. Per la formazione della cultura filosofica

in al-Andalus, si veda Geoffroy (2005).

8 Stroumsa (1992, 188, n. 30) osserva in merito alle opere letterarie di Avicenna: «Gutas’ distinction

between an image (matal) and an aggregate of symbols, an allegory (ramz), is unacceptable, since it iden-
tifies the hint with the story to which it relates. When the stories are referred to as ramz, this word again
indicates their being a hint about something else, not their literary form.»

 Cf. Biirgel (1996, 129). Un’eco di questa condizione dei filosofi islamici si legge nel Llibre del

gentil e dels tres savis con riferimento all’interpretazione spirituale del Corano: «Respos lo sarray, e dix:
—Veritat es que enfre nos som diuerses a creure la gloria de parays, cos los uns la creen aver segons que yo
t’e recomtat; e as6 entenen segons espusicio literal, la qual prenen de 1’Alcora, qui es nostra lig, e de los
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L’introduzione dell’allegoria nel LC avviene attraverso una doppia traduzi-
one: quella che la assimila alla tropologia in quanto senso spirituale o mistico,
quindi al termine arabo corrispondente.

2. D’interpretazione tradizionale dei capitoli 352-357

La prima accurata lettura dei capp. 352-357 del LC si deve ad Armand Lli-
nares (1971), il quale ha cercato di delineare le funzioni specifiche dell’alle-
goria nell’economia della contemplazione. Llinarés individua nell’allegoria lo
stadio intermedio verso la pura orazione, distinguendola nettamente dal senso
letterale e storico da un lato e dall’anagogia dall’altro. Volendo mantenere
distinti i quattro livelli tradizionali dell’esegesi biblica, sull’identificazione di
allegoria e anagogia che emerge dalla comparazione con la rams, lo studioso
osserva: «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»
(Llinares 1971, 9).1°

Subito dopo il passo sulla rams, Llull afferma che nella sacra Scrittura ci
sono molte parole «posades moralment» e che alcuni uomini «muden a la moral
exposicio la final exposicid en contrary seny de la final ocasio per la qual en la
sacra Escriptura és posada moral exposicio»; per evitare questo, ¢ importante
ricorrere alla «sobirana exposicid entel-lectual la qual és sobre la moral; car
enaxi con I’enteniment ha vertut que de la moral puig a la espiritual, entel-1-
ectual, sobirana exposicid, enaxi ha vertut, com és pujat a la sobirana oraci
e contemplacid, que endreg tots aquells qui son errats en la moral exposicio»
(§ 8, p. 1181). Llull riprende qui la terminologia introdotta all’inizio del capi-
tolo e la applica al testo sacro senza ricorrere a quella tradizionale che ha gia
ricondotto a un modello interpretativo bipartito: da un lato colloca la expo-
sicioloracio moral e dall’altro quella che definisce final, sobirana, spiritual,

Proverbis de Mafumet, e de les gloses dels esponedors del Alcora e dels Proverbis. Mas altres jents son
enffre nos qui entenen la gloria moralment, e esponen-la speritualment, e dien que Maffumet parlava per
semblanssa a les gents qui eren pegues e sens enteniment; [...] £ aquests aytals son naturals e grans cler-
gues, e son homens qui en alcunes coses no sserven be los manaments de ley nostra, e per asé nos los avem
enffre nos quaix a eretges, a la qual eretgia son venguts per oyir logica e natures. E per aso es fet establiment
enffre nosaltres que publicament null hom no gos legir logica ne natures » (NEORL 11, 196-197).

10" Llinares (1971, 9) precisa subito dopo: «Bornons-nous a noter pour I’instant que, dans ’oraison et
la contemplation, 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 I’entendement de s’¢élever au “sens dernier”, au “sens supréme intelligible” qui est seul apte
a nous mettre en présence de la vérité et a nous permettre de la faire connaitre a autrui.»
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entel-lectual." A commento di questi paragrafi relativi alla sacra Scrittura, Lli-
nares (1971, 10) osserva:

Sens figuré et sens supréme intelligible ne doivent donc a aucun prix étre
confondus. Pourtant n’est-ce pas l’erreur 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 I’affirmative. Mais il n’en est rien. Lulle s’explique longuement sur le sens
figuré de I’Ecriture dans un chapitre au titre significatif: «Comment en adorant
et contemplant notre Seigneur Dieu, I’homme congoit 1’interprétation morale
intellectuelle.»

Il rilievo sulla confusione tra i due sensi ¢ 1’esito di una distinzione forte e
tradizionale tra allegoria (grado interpretativo intermedio) e anagogia (supre-
ma interpretazione) che lo studioso applica all’intera sezione e che si fonda,
prevalentemente, sulla citazione dei quattro sensi della Scrittura contenuta
cap. 357, di cui si cita il titolo al termine del passo. Nel tentativo di definire un
ruolo specifico dell’allegoria, cui attribuisce un ruolo fondamentale, Llinares
pare identificare 1’allegoria con il senso figurato e la suprema orazione con
I’anagogia. Per mantenere una coerenza sia interna alla trattazione sia relativa
ai quattro sensi dell’esegesi biblica, oltre a rilevare ambiguita puntuali, antici-
pa cio che si legge al termine dell’intera sezione e che Llull sviluppa in chiave
dimostrativa.'?

Le domande da porre rispetto a tale interpretazione sono: quanto scrive
Llull sulla rams ¢ frutto di un equivoco?, e perché la confusione ¢ ridotta
all’allegoria e all’anagogia quando il passo include anche I’esposizione mora-
le?, quale ruolo ha I’allegoria in riferimento ai due versanti, al procedimento
ermeneutico e a quello letterario, in questi capitoli del LC?

11" Al termine del saggio Llinarés (1971, 33) osserva: «L’allégorie occupe donc une place importante
dans le Libre de contemplacio. Ce n’est pas par hasard que Lulle fait appel a elle. C’est au contraire de
propos délibéré, de fagon systématique qu’il I’utilise. Et sa théorie des deux intentions lui permet d’affirmer
le sens de I’allégorie et de la distinguer de I’anagogie, quand il I’applique & I"Ecriture.»

12 La distinzione forte tra allegoria e anagogia ¢ ribadita piu volte nel saggio: «En résumé, ’allégorie
et ’anagogie représentent les deux degrés de I’interprétation symbolique selon Raymond Lulle» (Llinarés
1971, 11); in merito al cap. 353, nel quale Llull non nomina né I’allegoria né 1’anagogia, scrive Llinares:
«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» (Llinares 1971, 18); «Si I’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™» (ibid.).
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La prima questione da considerare riguarda la lettura di questi capitoli
come esempi di «teoria e pratica» dell’allegoria.' Tale definizione dovrebbe
avere un supporto ed una continuita testuale facilmente verificabile secondo
I’ordine della materia. Dopo il passo sulla rams gia ricordato, «allegoria» e
«anagogiay, se si eccettuano i titoli, non compariranno piu fino al termine del
cap. 356, mentre sara costante il riferimento al piano morale che, ricordiamo,
corrisponde in primo luogo all’orazione mista di sensualita e intellettualita cui
gli altri livelli interpretativi sono stati ricondotti.'*

Seguendo lo sviluppo della materia, senza sovrapporre definizioni relative
a parti diverse e successive della trattazione, vedremo che il ruolo dell’alle-
goria ¢ limitato e in quale modo, insieme alle altre figure, essa contribuisca
a edificare un’inedita «art e manera» che ha come scopo la pura contempla-
zione. Di tale metodo, che puo essere definito «morale» (moral, moralitats,
moralment), sono posti i fondamenti nei capp. 352-353 (par. 3). La lettura
lineare della sezione consente di seguire lo sviluppo di questo nuovo metodo;
di valorizzare la stratificazione semiotica dei simboli che, disseminati nella
parte narrativa, si ricompongono nella visione finale dell’eremita del cap. 356
(par. 4); di verificare la fluidita della nozione di allegoria (Dahan 2005), ora
funzionale a uno schema bipartito ora ad uno quadripartito della dimostrazio-
ne (par. 5). L’idea di una «teoria e pratica dell’allegoria» viene ridimensionata
attraverso la discussione dei passi in cui occorre la parola, inclusi 1 titoli dei
capitoli. La comparazione dei titoli interni con quelli dell’indice del testimone
ambrosiano del LC pare confermare 1’intento lulliano di «tradurre» in un nuo-
vo sistema i concetti ereditati dalla tradizione (par. 6).

13 Sull’allegoria in questi capitoli del LC, oltre ai riferimenti citati nella n. 1, si vedano: per il cap. 354
Rubio (2007) e (2009, 323-335) ; in relazione al Blaquerna, Ruiz Simon (2015). Bonner e Soler (2016, 70
n. 6) sottolineano la novita del procedimento: «Per exemple, als capitols 352-57 del Llibre de contemplacio,
Llull desenvolupa un métode particular de contemplacio inspirat en els quatre sentits de 1I’Escriptura de
I’exegesi biblica; els textos narratius que exemplifiquen aquesta nova teoria de [’al-legoria presenten una
imatgeria llampant i sorprenent que podria haver estat objecte d’il-lustracions fantastiques.»

14 Ruiz Simon (2015, 74) scrive su questo capitolo: «Tres capitols després, en el capitol 352 del Liibre
de contemplacio en Déu dedicat a 1’s de 1’al-legoria en 1’oracié i la contemplacio, Llull (1960, 1180-1185)
apuntara que qui vol pujar el seu enteniment a la forma més elevada d’amor (I’amor a Déu, de que es par-
lava en el capitol 349) ha de partir de I’oraci6 mixta (al-legorica) composta de sensualitat i intel-lectual.»
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3. 1 fondamenti dell’art moral (capp. 352-353)

Il cap. 352 svolge il tema dell’«art e manera» di contemplare intellettual-
mente Dio, ricorrendo alla dottrina della doppia intenzione intesa come una
scala, in cui le finalita e 1 mezzi cambiano in base al grado di conoscenza
raggiunto, dunque al tipo di orazione.” Quando le tre potenze dell’anima ra-
zionale hanno attinto il loro limite, I’intelletto torna al primo gradino della
scala per prendere vigore, constatare la presenza di Dio nel creato e, in segui-
to, per contemplarne gli attributi in forma assoluta («oraci6 e contemplacio
entel-lectual»), secondo un processo di ascensus e descensus applicato a piu
riprese nel LC. La sequenza ordinata delle operazioni di memoria, intelletto
e volonta —che Llull rappresenta rispettivamente come una camera, un cero e
la porta della camera— € un esempio di art moral,' che consiste nell’«ordenar
potencies e aplicarles a vertuts per moltiplicar lurs actus e per mortificar vicis»
(Bonner e Ripoll 2002, 112). L’art moral, intesa come procedimento ordinato,
¢ centrale nel LC: ordre ¢ infatti parola chiave dell’opera (da cui I’opposizio-
ne ricorrente tra a aventura e ocasionadament) che esprime I’analogia tra le
operazioni intellettuali e la scala delle creature.'” L’aggettivo moral (insieme a
moralitats € moralment), usato sporadicamente nei capitoli precedenti, cono-
sce qui un’eccezionale concentrazione, indicando non solo la prima forma di
orazione composta di sensualita e intellettualita, ma il gradino che conduce, se
correttamente percorso, alla seconda maniera di orazione, la quale si realizza
nel «membrar e entendre e voler vostre poder a esguardament de si metex»,
cio¢ senza comparazione alcuna, andando oltre la «composta oraci6 e contem-
placio de la letra e de la moralitat».

Nel cap. 353 si espone il modo di «entel-lectualejar per novella e per
estranya manera d’oracio e contemplacioy attraverso due figure, una sensuale
e I’altra intellettuale, la cui concordanza consente alle potenze dell’anima
razionale di giungere alla contemplazione degli attributi divini. Tali figure
corrispondono a due virtu, la vista sensuale e la vista intellettuale. Con la vista
sensuale I’uomo coglie molte cose in modo che quella intellettuale possa figu-
rarsi nella memoria tre camere, nell’intelletto tre teste e nella volonta tre piedi.
Le tre camere della memoria contengono rispettivamente i «significats sen-

15 Sulla scala delle intenzioni, cf. Rubio (1998, 70-71) e Bonner (2012, 80).

16 «On, qui vol aver bona art e manera a adorar e a contemplar entel-lectualment, sapia adorar per ora-

cio e contemplacio moral, en la qual memoria és presa e ligada que no pot altra cosa membrar mas la moral
oracié e contemplacié formada en I’enteniment e.l voler qui per ordonat remembrament formen e afiguren
la oracio e la contemplacio» (OE 11, 1184-1185, § 29).

17" Sul concetto di ordenament nel LC, Gaya (1995).
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suals creats» (creature), i «significats entellectuals creats» (cio che le creature
significano di Dio) e i «significats simples» (cio che le virtu significano di Dio),
secondo la tripartizione introdotta nel cap. 352. Le tre teste ricevono, rispetti-
vamente, i tre significati di ciascuna delle tre camere, cosi come i tre piedi si
muovono andando il primo nella prima camera della memoria e alla prima testa
dell’intelletto, il secondo nelle seconda camera ¢ alla seconda testa, il terzo nella
terza camera e alla terza testa. Come ha mostrato Rubio (1998), le camere sono
loci costruiti secondo il modello dell’arte classica della memoria, all’interno
dei quali Llull colloca altre immagini. L’'uomo allora «afigura e entel-lectueja»
che le tre camere contengono, rispettivamente, un palazzo reale, una chiesa e
la sacra Scrittura. Anche le tre teste sono diverse, in quanto «moralment e espi-
ritualment» il primo capo ha solo un occhio collocato sulla nuca (segue solo
la seconda intenzione); il secondo ha tre occhi (uno davanti, uno in mezzo e
I’altro dietro) con cui vede nel creato le virtu divine; il terzo ha una corona, la
vetta dell’intelletto, che contempla le semplici virtt di Dio. La stessa distinzio-
ne avviene con i tre piedi: il primo ha il tallone al posto della punta, come un
uomo che cammini all’indietro; il secondo ha la punta davanti al tallone, mentre
I’ultimo ha la forma di una fonte. Il libro (terza camera), la testa coronata (terzo
capo) ¢ la fonte (terzo piede) rappresentano la prima intenzione.

Sulla tripartizione iniziale, a sua volta articolata su tre livelli, Llull fonda
la dimostrazione della superiorita della vista intellettuale su quella sensuale,'
e quella della terza camera, del terzo capo e del terzo piede sugli altri, illus-
trando D’attivita gerarchica e dinamica delle tre potenze secondo la scala delle
intenzioni. La ragione finale e prima intenzione di ciascuna potenza (il libro,
la corona e la fonte) non si puod raggiungere senza un termine medio, perché
mancherebbero I’ordine che collega le creature a Dio e I’implicatura della
seconda intenzione nella prima, e viceversa. Il capitolo si chiude con I’as-
sociazione di camere, teste e piedi al peccato (identificato con il desordona-
ment), che sara tanto piu grave quanto piu si sale nella scala della conoscenza.

Llull ricorre qui piu volte la serie moral, moralment e moralitat: attraver-
so le due figure della vista sensibile e della vista intellettuale sara possibile
«moralmenty» adorare ¢ contemplare le virtu di Dio (par. 1); svolta I’analogia
tra I’unita dell’agire dell’anima razionale, pur divisa in tre potenze e rappre-
sentata attraverso simboli diversi, e quella divina, Llull afferma che, se queste
«semblances e moralitats» sono difficili da capire, il lettore dovra ritornare

18 Per il ruolo della vista nel percorso verso la contemplazione, si veda Rubio (2015).
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all’inizio del capitolo leggendolo e rileggendolo finché non ne avra compre-
so il senso (§ 21); come «moralitatsy» Llull introduce anche le immagini che
corrispondono alle tre camere, ai tre capi e ai tre piedi, le quali si possono
rappresentare «ab moralitat entel-lectualy», «per moral enteniment» o «afigu-
rar moralment» all’intelletto (§§ 22-24); una volta immaginate «les figures
entel-lectualment per moralitats entel-lectualejades» (§ 25), I’'uomo potra
sapere «per moralitats» in quali figure si trova la prima e in quali la seconda
intenzione.

Dal testo risulta evidente che moral non ¢ il corrispettivo in tutti i contesti
citati di orazione o esposizione morale, cio¢ mista di sensualita e intellettu-
alita. I diversi significati che assume si precisano nella trattazione come ne-
cessariamente coincidenti: la dimostrazione ¢ morale in quanto si avvale del
senso figurato ricorrendo alle immagini della camera, del capo e del piede e
ai loro contenuti simbolici; I’ordine nell’attivita delle potenze ¢ morale in
quanto virtuoso ed ¢ morale in quanto sequenza ordinata dalla virtu che guida
I’attivita conoscitiva (dalle moralitats sensuals a quelle entel-lectuals), senza
la quale la volonta non potrebbe comprendere la ragione finale del creato. La
convergenza di significati nel termine moral, che puo risultare deviante se
ricondotta alla tropologia e all’orazione mista di sensualita e intellettualita,
non ¢ I’esito di una somma di accezioni ma costituisce I’impianto stesso delle
dimostrazioni svolte nel testo. Le numerose occorrenze che lo costellano si
possono interpretare alla luce di tale sintesi, che ¢ insieme figurativa (secondo
il significato di afigurar, comporre figure con I’immaginazione e con la me-
moria),"” epistemologica e, nell’esito e nei presupposti, propriamente morale
in quanto legata alla virtu e ad essa finalizzata.

In questo capitolo (353), se si eccettua il titolo,” Llull non cita mai 1’alle-
goria e I’anagogia, insistendo invece sulla terminologia adottata all’inizio del-
la sezione, alla quale corrisponde una diversa lettura della sensibilita e delle
intellettualita che chiama in causa, in primo luogo, le operazioni dell’anima
razionale. Grazie all’attivita della memoria le figure progressivamente si sma-
terializzano e si aggregano in modo che «l’usuari del métode de contemplacio
exposat pot recordar facilment les passes que segueixen les tres poténcies de
I’anima en I’oracid, a través de les imatges significatives ubicades en llocs de la
memoria» (Rubio 1998, 71).

19 Sul significato di figura e afigurar nel LC, cf. Soler e Bonner (2016, 213-217).

20 «Com hom per moral intel-ligéncia e per al-legoria e anigogia adora e contempla les vertuts de
nostre senyor Déus» (OE 11, 1185).
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4. La semiosi stratificata dei capitoli 354-356 e la tecnica
dell’ecfrasi

Alla visione statica delle stanze e degli oggetti che le popolano, seguono
tre grandi scene in movimento, illustrate nei capitoli successivi del LC che
hanno come oggetto: la battaglia tra corpo e anima, le vie per giungere in
Paradiso, quindi le beatitudini del Paradiso e le pene infernali.?! All’inizio
del primo racconto (cap. 354) si invita il lettore che voglia conoscere «per
moralitats sensuals e entel-lectuals» il contrasto che c’¢ tra corpo e anima a
«formar forma moral composta de sensualitat e d’entel-lectuitats, e que amag
a I’oiment sensual los noms sensuals e que.ls nomeén en tal manera moralment
que les entel-lectualitats pusquen entendre les moralitats sensuals» (OF 11,
1191, § 1). La prima occorrenza di moral corrisponde alla definizione di espo-
sizione/orazione composita, la seconda alla corretta e ordinata interpretazione
intellettuale del contenuto morale (cio¢ potenziale) e figurato che la lettera
(sensualita) suggerisce.? «Moralment» e «moralitats», qui come in prece-
denza, fanno riferimento agli stadi della conoscenza e all’ordine che Llull ha
esposto, motivato e argomentato nel cap. 353. Il racconto ¢ infatti un esempio
di «art moral», nel quale si rappresentano lotta tra virtt e vizi e la funzione
che nel prevalere delle une sugli altri ha I’accordo delle tre potenze dell’anima
unite nella volonta della salvezza.?

La narrazione presenta tre donzelle (le tre potenze dell’anima razionale)
sulla cima di un monte; una di esse (1’intelletto) vede ai piedi della montagna
un meraviglioso albero carico di foglie e frutti, circondato da fonti e fiumi. La
visione ¢ turbata dal sopraggiungere di una bestia bicefala, che simboleggia la
duplice natura umana: a destra ha una testa d’uomo e a sinistra quella di una
bestia; le teste supportano a loro volta due scale che sorreggono, rispettiva-

2l Cap. 354: «Com hom adorant e contemplant son Déu gloriés per moral e al-legoria e anigogia
intel-ligéncia, entel-lectueja lo contrast qui és enfre.l cors e I’anima» (OFE 11, 1191); cap. 355: «Com hom
per moral figura ab al-legoria e anigogia entel-lectual exposicio entel-lectueja la carrera de Paradis adorant
e contemplant nostre Senyor Déus» (OFE 11, 1195); cap. 356: «Com hom per moral figura e per moral ex-
posicid, ab al-legoria e anigogia entel-lectueja la celestial gloria e la infernal pena, adorant e contemplant
nostre senyor Déusy (OE 11, 1200).

22 La «forma potenziale» ¢ prodotta dalla potenza motiva, la quale, come vedremo, ha un ruolo fon-
damentale nel cap. 357.

2 «On, com per esta manera, Sényer, se form e s’endreg /‘art moral, e com nés preposem a demostrar

aquesta art per tal que hom haja art e manera com ab la moralitat constrenga hom sa anima a tenir son re-
membrament e son enteniment a agd on son voler preposa adorar e contemplar, [...]» (OE 11, 1191, § 2). La
densa simbologia di questo capitolo ¢ stata oggetto di analisi puntuali (Llinarés 1971; Rubio 2007 e 2009,
323-335), alle quali si rinvia anche per una diversa interpretazione di alcune immagini.
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mente, sette regine (virtl) e sette bestie (peccati capitali). Intorno all’albero si
prepara una battaglia che vede prevalere ora una ora I’altra schiera, finché le
tre donzelle non decidono di aiutare le regine in difficoltd, ma si addormen-
tano durante lo scontro mettendone in pericolo ’esito. La battaglia si risolve
a favore delle regine solo nel momento in cui le donzelle si destano e con-
cordano nei fini: allora una donzella sconfigge la bestia piu forte (potrebbe
trattarsi della volonta o dell’umilta contro 1’accidia), consentendo alle regine
di nutrirsi delle foglie, dei fiori e dei frutti dell’albero da cui tutto ¢ iniziato.
La pace ¢ di nuovo interrotta da altre due bestie che, come la prima, spunta-
no dalla foresta: una ¢ nera e gialla (Ia morte e la corruzione), I’altra verde e
bianca (la vita e la generazione). Alla vittoria della morte segue la scissione
della bestia verde e bianca. Una parte della bestia sconfitta ¢ divisa a sua volta
in quattro parti (corruzione degli elementi) e viene portata nella foresta, men-
tre 1’altra, non divisibile «en parts contraries» (I’anima razionale) rimane sul
terreno.?* Giunge allora un grande uccello che trasporta la parte indivisa della
bestia e le sette regine nella foresta: anima e virtti sono finalmente insieme. Le
donzelle imprigionate nella foresta piangono e si accusano a vicenda davanti
a una delle sette regine che le tormenta per i loro errori. Le tre donzelle allora
si accordano per inviare una regina sulla cima della collina a prendere una
mela che consenta loro di sopportare le pene e di ottenere consolazione. La
mela pone fine alle tribolazioni: la regina che le tormenta e un’altra regina, sua
sorella, conducono le donzelle su una cima piu bella e dilettevole della prece-
dente, dalla quale possono contemplare la grande gloria e benedizione del loro
signore Dio. La lotta tra corpo e anima, tra vizi e virtu si conclude dunque con
le tre donzelle protagoniste che, prima tormentate nel Purgatorio, guadagnano
grazie al desiderio di salvezza, rappresentanto dalla mela, il monte dal quale
possono adorare e contemplare «la gran gloria e benediccié de llur senyor
Déusy, cioé¢ il Paradiso.

11 capitolo successivo (cap. 355) mostra due diversi modi di accedere alla
beatitudine. Anche in questo caso la parola allegoria ¢ presente solo nel titolo.
Llull premette che chi vuole adorare e contemplare Dio per «moral figura en-
tel-lecutal», adorando e contemplando la via del Paradiso, deve saper compor-
re quattro figure con i numeri uno, due e tre. Qui tre donne giungono dinanzi
a un palazzo, posto al centro di meraviglioso giardino, la cui porta ¢ custodita

24 Riprendo qui I’interpretazione di Rubio (2007, 25): «En les dues besties es representa el quadrat
dels elements amb les relacions de concordanca i contrarietat entre les qualitats. La maxima contrarietat es
dona entre els vertexs del quadrat units per les linies diagonals. Entre el negre superior esquerre i el blanc
inferior dret. I també entre el verd superior dret i el groc inferior esquerre.»
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da una regina che tiene nella mano destra una spada e nella sinistra una mela.
La regina ha un libro contenente quattro figure: nelle prime tre ricorrono i nu-
meri uno e tre secondo diverse combinazioni; nell’ultimo 1 numeri uno e due.
Il riferimento ¢ alla Trinita e alla duplice natura di Cristo da leggere attraverso
la sacra Scrittura. Per ottenere la mela, cio¢ I’ingresso nel palazzo che rappre-
senta il Paradiso, le donne devono interpretare le quattro figure senza che fra
di esse vi sia contraddizione. La prima erra nella somma delle figure e ammet-
te che la sua memoria e il suo intelletto non sono in grado di comprenderle,
ma che la sua volonta le ama. La regina la lascia entrare nel palazzo, dove le
tre potenze dell’anima, vivificate dall’effetto del luogo e finalmente concordi,
comprendono a pieno il significato del libro.

Anche alla seconda donna si propone o di sommare le quattro figure o di
credere in esse perché fede e conoscenza sono le sole vie di accesso al palazzo.
La donna insiste per entrare senza rispondere alle richieste della regina. Giun-
ge allora un drago che la ingoia e la trasporta in una foresta. Il ventre del drago
¢ popolato da bestie che le infliggono vari tormenti: una bestia con in testa due
piedi, ciascuno dei quali provvisto di un capo, mangia il cuore della donna
(volonta); un’altra, senza occhi, le mangia la fronte (intelletto); un’altra senza
ventre le mangia il corpo (memoria). Sopraggiungono altre cinque bestie che
divorano orecchie, occhi, naso, bocca e mani (cinque sensi). Piedi e testa della
bestia ricordano la simbologia del cap. 353 ed evidenziano il disordine tra le
potenze dell’anima, ’errore e il peccato che conducono alla dannazione.

La terza donna, dopo aver interpretato correttamente le figure senza altera-
re la loro unita e uguaglianza, ottiene dalla regina la mela, il libro e la spada.
Una volta entrata nel palazzo vedra I’Arbre de la luu, sotto al quale riposa un
bellissimo animale con paramenti rossi e bianchi. Le tre fonti davanti all’a-
nimale —da cui sgorgano luce, acqua e sangue— ricordano il passo giovanneo:
«quia tres sunt qui testimonium dant Spiritus et aqua et sangunis et tres unum
sunt» (I Io, 5, 7-9). Alla fonte si abbeverano uccelli di colore diverso (lumino-
si, rossi, bianchi e bianchi e rossi), i quali potrebbero rappresentare le schiere
dei beati e degli angeli. La donna vede nell’animale il libro con le figure che
aveva decifrato all’ingresso del palazzo.” Ritrova qui la compagna che era
entrata prima di lei, ora riccamente vestita, con in mano una spada piu grande
della sua ma con una mela piu piccola. Le diverse dimensioni della mela e

25 Anche I’animale e il libro, oltre alle tre fonti, sembrano rinviare all’Apocalisse (21, 27): nella citta
eterna non entrera «aliquid coinquinatum et faciens abominationem et mendacium nisi qui scripti sunt in
libro vitae Agni».
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della spada sembrano indicare i modi diversi di accesso alla beatitudine: la
volonta, simboleggiata dalla spada, e la mela, simbolo della conoscenza. Ri-
tornano in questo quadro, oltre alla mela (cap. 354), il palazzo reale (la regina
sulla porta, 1’animale ha vestimenti reali), la fonte (qui sono tre) e il libro
introdotti nel cap. 353.

11 cap. 356 svolge la comparazione tra le pene dell’inferno ¢ la gloria pa-
radisiaca. Si apre con le consuete indicazioni di lettura: «Qui vol per moral fi-
gura entel-lectual entellectuejar la celestial gloria e la infernal pena, sapia per
les comparacions morals sensuals afigurar les coses entellectuals en son re-
membrar e entendre e voler...».?¢ Un eremita scorge dall’alto di una montagna
(Paradiso) una valle (Inferno) con tre donzelle, cinque donne, cinque bestie e
un drago con tre teste. Tutti sono tormentati, piangenti e disperati. L’eremita
scrive cio che ha visto e udito nella valle. Rileggendo il testo si mette a sorri-
dere e si meraviglia. Leggendolo di nuovo, intende cid che prima non aveva
capito, «lo qual enteniment hac per la primera potencia» perché finalmente
comprende che la lezione che aveva scritto sarebbe stata eterna. Di cio si
rallegra dicendo a sé stesso: «Benauirat seras si saps membrar e entendre los
treballs que has vists ¢ oits en lo primer libre, ¢ si saps amar ¢o que membres
e entens en lo segon libre» (§ 3). L’eremita osserva le tre donzelle (le tre po-
tenze dell’anima razionale) che si tormentano a vicenda, moltiplicando per tre
le loro pene, pene cosi dure da risultare indescrivibili. Piu esse soffrono, piu
si accresce la sua gioia. Volge quindi lo sguardo verso cinque donne e cinque
bestie, rispettivamente sensi interni e sensi esterni, osservandone le pene spe-
cifiche. Il drago infligge ferite con denti, fuoco e lame, ma tormenta anche sé
stesso e piu soffre piu infierisce su donne, bestie e donzelle.

Ampliando la prospettiva, I’eremita vede che tutta la valle ¢ piena di dra-
ghi, e di cio si rallegra. Detto questo, «qui ha orelles entel-lectuals qui oen
per moral exposicio espiritual, sapia oir entel-lectualment les greus penes in-
fernals e la gran benauiranga celestial».?” Il passo si collega a quanto scritto
all’inizio delle tre narrazioni, quando Llull aveva invitato il lettore a «amagar
a I’oiment sensualy». Uno dei tre capi del drago si maledice e maledice il gior-
no in cui ha perduto la gloria di cui gode I’eremita; gli altri lo maledicono e
gli ordinano di cessare di ricordare, ma il capo non puo farlo perché il ricordo
¢ parte della pena infernale. Un capo sprona gli altri due a uscire dalla val-

% OETI, 1200, § 1.
2 OETI, 1203, § 21.
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le e a salire sulla cima della montagna per ottenere la gloria dell’eremita e
diventare simili all’Arbre de luu. A questo punto giungono due donne: una
imponente con una spada di fuoco, che incatena le teste nella profondita della
valle, mentre I’altra porta una mela (spada e mela sono i premi ottenuti dalle
due donne che sono entrate in paradiso nel cap. 355).2 Un capo dice allora
agli altri che se avessero amato la mela, sarebbero ora sulla cima da cui sono
precipitati (angeli ribelli). L’eremita allora vede molti uccelli volteggiare nella
valle, ognuno con tre teste e quattro ali. Ogni testa ama e loda le altre; delle
ali una vola verso I’Arbre de luu, una verso la montagna, una verso 1’eremita
e una verso la valle. L’allegria, la gioia, il godimento che li fanno muovere in
armonia ¢ indescrivibile: non c’¢ cuore che possa avvicinarsi a quella misura
di felicita o bocca che possa raccontarla. Piu gli uccelli volano in alto, piu
piacere provano; piu dolore si diffonde nella valle, piu essi godono.

Nel racconto che chiude la trilogia (cap. 356) ritornano i simboli intro-
dotti nel cap. 353 e nelle narrazioni, rivisitati secondo la stratificazione dei
significati che I’eremita vi scorge leggendo e rileggendo il libro, «car totes
estes coses reeben figures diverses segons loc e temps e ocasioy. Il corredo
simbolico disseminato nei capp. 352 e 353, per il quale Llull non fornisce
chiavi di lettura puntuali, trova una corrispondenza nei successivi: le tre don-
zelle rappresentano le tre potenze dell’anima razionale (cap. 354), mentre le tre
donne che chiedono I’accesso al palazzo sono tre anime diversamente disposte
verso il Paradiso; 1’albero carico di foglie e frutti conteso nella lotta tra vizi
e virtu prefigura la pace dell’Arbre de la luu. Richiamano la simbologia in-
trodotta nel cap. 353: il drago con due piedi sulla testa, ciscuno dei quali sor-
montato da un capo, che nel cap. 355 ingoia la donna respinta dal Paradiso; il
drago infernale del cap. 356 ha tre teste eternamente e dannatamente disordinate;
gli uccelli con tre teste che si lodano ed amano a vicenda, 1 quali richiamano gli
uccelli volteggianti intorno all’Arbre de la luu. La mela, che una delle regine
porta dalla montagna quale prefigurazione della gioia del Paradiso nel primo
racconto, ritorna nelle altre narrazioni, prima come premio per le donne che
entrano nel palazzo (cap. 355), poi come corredo della donna che scende tra i
dannati, cui la mela ¢ preclusa.””

28 Nell’pocalisse (20, 1-2) si legge: «et vidi angelum descendentem de caelo habentem clavem abyssi
et catenam magnam in manu sua et adprehendit draconem serpentem antiquum qui est diabolus et Satanas
et ligavit eum per annos mille».

2% Nella simbologia medievale il melo rinvia alla figura di Cristo. Cosi si legge, per esempio, in Papias
Vocabulista: «malus pulchritudine et fructu aliis arboribus praeminet, et odore delectat, et umbra protegit
ab aestu, quae omnia in Christo considerantur aperte».
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Llull si serve in questi capitoli di una semiosi stratificata e chiede al lettore
di cogliere la polisemia delle immagini in base al luogo, al tempo e alla circo-
stanza. Il rapporto fra il cap. 353 e le tre narrazioni ¢ dato non solo dal ricor-
rere degli stessi simboli, ma dalla sintesi dell’ultimo affresco che li ricompone
in un solo quadro secondo il punto di vista dell’eremita. Il primo racconto si
conclude con le tre donzelle che conquistano la beatitudine dopo aver affron-
tato una lotta che annuncia 1 tormenti infernali; il secondo mostra I’accesso al
Paradiso secondo modi diversi di intendere la fede rappresentati, in negativo,
dalla donna che, rifiutando sia d’intendere sia di credere, ottiene la dannazione.
1l terzo racconto offre una visione d’insieme delle pene infernali e della beati-
tudine, nella quale i simboli usati in precedenza sono ricomposti nell’eternita.
L’eremita infatti osserva, scrive, quindi legge e rilegge il proprio libro. Sorride
perché comprende che cio che ha scritto e letto rappresenta una condizione
eterna.’® Cio che ha inteso e che lo fa gioire ¢ 1’esito delle operazioni indicate
all’inizio del capitolo («qui vol per moral figura entel-lectual entellectuejar la
celestial gloria e la infernal pena, sapia per les comparacions morals sensuals
afigurar les coses entellectuals en son remembrar e entendre e voler...»). Il
libro, che rappresentava la prima intenzione nel cap. 353, ritorna per I’accesso
al Paradiso nel cap. 355 e come corredo del bellissimo animale che siede ai
piedi dell’Arbre della luu. Simboli e immagini disseminati in precedenza tro-
vano una sintesi nel cap. 356 secondo una prospettiva piu elevata, nella quale
le visioni parziali si compongono in una visione simultanea acquistando final-
mente pienezza di senso. Per raggiungere tale pienezza, Llull chiede al lettore
uno sforzo immaginativo e mnemonico rilevante poiché non fornisce chiavi
di lettura puntuali che possano guidarlo fino alla visione finale, la quale, come
dice piu volte I’eremita, non si puo descrivere.

La tecnica usata in alcune parti di questi capitoli ¢ riconducibile all’ecfrasi
(Bonner e Soler 2016, 70),*! un procedimento il cui scopo ¢ «far vedere le cose
attraverso le parole». Nella retorica classica I’ecfrasi ¢ una forma di descriptio
provvista di enargeia, cio¢ della capacita di rappresentare e condividere attra-
verso le parole le sensazioni legate a immagini presenti nella mente dell’orato-

30 «Com I’ermita, Sényer, hac vista la vall e ac oits los plants e.Is plors qui eren en ella, escrivi ¢o que ha-

via vist e oit en la vall, e com ho hac escrit legi ¢co que havia escrit e comenga’s a somriure e a meravellar. Mas
com legi altra vegada ¢o que navia escrit, adoncs entes ¢o que no havia entés en la primera, lo qual enteniment
hac per la primera poténcia; on, per ago entes que la ligo que havia escrita e legida seria eternal e perdurable en
tots temps, per lo qual durament hac 1’ermita molt gran alegre e molt gran plaer» (OFE 11, 1200, § 2).

31 «El més destacat és “Lo contrast qui és enfre el cos e I’anima”, del capitol 354, que posa en escena

tres donzelles i una béstia de dos caps, que pugen i baixen als extrems d’una balanga. Vid., per exemple, la
descripcio ecfrastica del monstre als §§ 4-6, del cap. 354 (Llull 1957-1960, 2, 1991).»
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re.’2 Tali immagini possono anche essere dinamiche, coniugare cioe descriptio e
narratio. In tal caso «il linguaggio mima il movimento dello sguardo su un og-
getto e, cosi facendo, ingloba nella spazializzazione descrittiva la temporalita
del movimento in cui normalmente si distribuisce il discorso narrativo» (De
Min 2016, 19). Nel LC troviamo descrizioni ecfrastiche, come quelle della be-
stia con due teste del cap. 354, insieme a quadri dinamici, nei quali la simulta-
neita della visione € scandita dalla serie martellante di dementre, encontinent,
enaprés, cui si unisce I’insistenza dei riferimenti spaziali, a loro volta portatori
di un significato simbolico (Rubio 2007, 16-17).* La simultaneita delle sce-
ne dell’ultima visione (cap. 356) si rivela all’eremita un tempo senza tempo,
I’eternita che la scrittura non puo che restituire in forma lineare. L’invito a
comporre figure (afigurar/figura sono parole chiave di questi capitoli), I’indu-
gio sui particolari (colori, suoni e figure che si arricchiscono di dettagli scorti
in progressione, come la bestia bicefala di 344 e il drago di 356), I’insisten-
za sulla deissi spaziale, il mutamento continuo del punto di vista (cap. 354)
che si unifica solo con I’eremita sono aspetti che meriterebbero un’analisi
puntuale. Qui interessa la continuita tra I’arte della memoria e la costruzione
ecfrastica.* Nel LC questa continuita ¢ costruita prima con /loci € imagines
nel cap. 353 (il capitolo ¢ dedicato alla vista), quindi con 1’invito al lettore a
riconoscere le immagini che ha memorizzato e ad intepretarne il significato
in una nuova dimensione («loc e temps e ocasio»). Come scrivono Bonner e
Soler (2016, 87), oltre lo scopo menmonico, «les figures, la seva morfologia,
la seva visualitzacié material 1 mental 1 I’assimilacioé del seu funcionament,
és allo que permet que hom elevi I’anima al coneixement intel-lectual i a la
contemplaci6 espiritual: “Honrat Senyor, qui vol adorar e contemplar la vostra
sancta veritat, cové que afigur figures sensuals per les quals pusca pujar a les
figures entel-lectuals ab les quals pusca e sapia e vulla adorar e contemplar la
vostra veritat vertuosa” (Llibre de contemplacio, Llull 1957-1960: 2, 1080)».
In questa citazione si riassume il programma del LC, in particolare quello del-
la sezione che qui ci interessa.

32 «Enargeia, the quality that makes an ekphrasis an ekphrasis and distinguishes it from a plain report

of the facts, is thus a paradoxical phenomenon. It is able to arouse emotions through immaterial semblances
of scenes that are not present to the listener and may never have taken place» (Webb 2009, 107). «For what
lies behind vivid speech is the gallery of mental images impressed by sensation in the speaker’s mind. The
souls of both speaker and listener are stocked with internal images of absent things, and these provide the
raw material with which each party can ‘paint’ the images that ekphrasis puts into words» (ivi, 113).

33 Ad esempio, dementre scandisce ogni scena del cap. 354 e la visione finale del cap. 356.

3 Sul nesso fondamentale tra ecfrasi e memoria, intesa come processo di composizione e di interpre-
tazione, si vedano Webb (2009, 109-130) per la retorica antica e Barbetti (2011, 83-103 e passim) per le
visioni medievali.
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5. Il ritorno allo schema quadripartito dell’esegesi tradizionale
(capp. 356-357)

Alla fine del cap. 356 torna il riferimento ai diversi livelli dell’esegesi
biblica, introdotti da una frase che riprende alla lettera quella di apertura:

qui vol entel-lectualejar la celestial gloria e la infernal pena, sapia afigurar per
tropologia per morals figures sensuals ab entel-lectuals, [’entel-lectual figura de
la gloria de paradis e de la pena perdurable; e com home, Sényer, sia compost
de cinc poténcies, ¢ de les cinc poténcies sien compostes tres vertuts e cinc
senys sensuals e cinc entellectuals, e car totes estes coses reeben figures diverses
segons loc e temps ¢ ocasio, doncs qui vol entendre una figura per altra segons
moral exposicio e* segons al-legoria o anagogia, sapia seguir [’art e la manera
damunt dita, car per la dita manera pot hom haver coneixenca de visions, e de
somnis, e de comparacions, ¢ d’apologus e de les altres coses semblants a aque-
stes a gloria e a benedicié de vos, nostre senyor Déu.*

La composizione di figure insieme sensibili e intellettuali viene ricondotta
alla tropologia e alla sua duplice natura, attraverso la quale si potra ottenere
una figura puramente intellettuale della gloria del paradiso e delle pene in-
fernali. Come 1’'uomo ¢ composto da cinque potenze, tre virtu, cinque sensi
esterni ed interni che ricevono figure diverse in base al luogo, al tempo e alla
situazione, cosi chi vuole intendere una figura attraverso 1’altra segua 1’«art e
maneray esposta, con la quale potra interpretare visioni, sogni ¢ apologhi. La
serie «segons moral exposicié e segons al-legoria o anagogia”, che era stata
abbandonata dopo il riferimento alla rams, ripropone una giustapposizione
che non vale ad identificare un ruolo specifico dell’allegoria né dell’anagogia.

11 passo presenta una duplice ripresa ad anello: una interna, con la citazione
letterale della parte di esordio;*” I’altra con riferimento al cap. 352 grazie al re-
cupero della terminologia tradizionale introdotta con la rams e poi accantona-
ta. Il richiamo alla tropologia, all’allegoria e all’anagogia anticipa il contenuto

3 Ho corretto il testo delle due edizioni del LC, che riportano in questo punto una o (OF 11, 1204, § 30;
ORL VII, 506), sulla base della lezione del ms. ambrosiano, c. 507, che presenta una e.

3¢ OE 11, 1204, § 30. 11 passo viene ripreso nel cap. 357 (OE 11, 1206, § 12): «com les unes poténcies
volen reebre de les altres, andoncs sap hom apercebre e conéixer les significacions e les demostracions qui
vénen per semblants o per somnis, 0 per visions, o per paraules, o per signes o per altres coses sensuals o
entel-lectualsy.

37 La definizione di tropologia corrisponde a quanto scritto all’inizio del capitolo («Qui vol per moral
figura entel-lectual entellectuejar la celestial gloria e la infernal pena, sapia per les comparacions morals
sensuals afigurar les coses entellectuals en son remembrar e entendre e voler...» OF 11, 1200, § 1) e viene
riproposta nel capitolo successivo («com tropologia sia per comparacionsy).
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del cap. 357, nel quale si sviluppa la comparazione fra diversi i livelli interpre-
tativi e I’attivita delle potenze guidate dalla virtt motiva. Fin qui Llull ha mo-
strato come le figure miste di sensualita e di intellettualita possano diventare
figure intellettuali secondo la bipartizione che ha introdotto nel cap. 352 e che
ha adottato senza ricorrere ad ulteriori distinzioni o riferimenti ad allegoria
ed anagogia, anzi, evitando di usare questi termini anche con riferimento alla
sacra Scrittura (cap. 352, § 8).

Il cap. 357 si apre con una nuova definizione dei quattro sensi in quanto il
modello non ¢ piu binario (vista sensibile e vista intellettuale, prima e seconda
intenzione, figura morale e figura puramente intellettuale), ma si sviluppa da-
lla potenza vegetativa fino alla razionalita, su quattro distinti piani:

Com sien quatre exposicions, estorial e tropologia ¢ al-legoria ¢ anagogia,
noés, Sényer, no tractam en est loc de 1’estorial, mas de la moral majorment qui
és tropologia; mas com en romang apellam la tropologia moral exposicio, per ¢o
car és més vulgar a les gents qui no saben lati, per aco apellam tota I’exposicio
moral figura entel-lectual, en la qual figura pot hom haver coneixen¢a de la
figura d’al-legoria e d’anagogia. On, com tropologia sia per comparacions, aixi
com per munt, que entén hom princep, e al-legoria sia com per un fet entén hom
altre en est mon, aixi com per Jerusalem sancta Esgleia, e anigogia sia com per
aquest mon entén hom altre o per les sensualitats les entel-lectualitats, doncs
qui vol haver coneixenca d’estes exposicions sapia conéixer ’art e la manera
d’aquest capitol e dels altres capitols qui parlen per manera d’aquest capitol (OF

11, 1204, § 1).

Il passo sara da interpretare, seguendo anche la traccia del titolo, nel modo
seguente: tra le quattro forme di esposizione il testo si concentrera sull’espo-
sizione morale, cio¢ sulla tropologia. Prima di definire i singoli gradi inter-
pretativi, Llull esplicita ancora una volta la corrispondenza terminologica tra
«moral exposicio» e tropologia, quindi dichiara che chiamera ogni forma di
esposizione «moral figura entel-lectual», nella quale si potranno riconoscere
’allegoria e I’anagogia.*® La continuita terminologica serve a orientare coloro
che non sanno il latino, i laici, e ad avvertire il lettore che quanto dira ricorren-

3% Anche nell’Ars compendiosa Dei (1308) Llull prende le distanze dalla terminologia colta: «Quae
species sunt hae, uidelicet: Littera, allegoria, tropologia et anagogia. Et quia ista uocabula sunt graeca et
barbara, impediunt linguam latinam. Vnde propter hoc uolumus uenari istas species quattuor modis, ut
euitemus confusionem, umbram et sensum aenigmaticum Graecorum, ut ad clarum sensum Latinorum
ueniamus» (ROL XIII, 314). Questa posizione ricorda quanto osserva s. Agostino nel De Trinitate (XV
iX, 15): «Unde quidam interpretes nostri, quod ait Apostolus [Ga 4, 24], Quae sunt in Allegoria, nolentes
graecum vocabulum ponere, circumloquendo interpretati sunt dicentes: Quae sunt aliud ex alio significan-
tiay, ricorrono cio¢ a una perifrasi che coincide con la definizione tradizionale dell’allegoria come tropo.
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do alla tradizione colta rientra nella dottrina della «moral figura entel-lectual»
a lui gia nota fin dall’inizio della sezione, sia perché corrente in volgare sia
perché adottata dall’autore. Le definizioni successive, necessarie per articola-
re le dimostrazioni contenute nel capitolo, non si allontanano dalla tradizione
ma, come vedremo, Llull ne offre un’applicazione non dogmatica.®

11 capitolo tratta delle figure ottenute dalla combinazione di quattro, poi
estesi a sette, movimenti possibili nell’attivita delle potenze, le quali comu-
nicano tra di loro significando attraverso moralitats, morals figures, moral
esposicio, morals imaginacions (§§ 1-9). Moral rinvia al consueto ordine del-
le potenze, alla tropologia nei contesti in cui occorre insieme agli altri livelli
interpretativi (§ 12) e all’attivita della virtu motiva, che traduce in atto cio che
¢ in potenza in modo che i contenuti dell’attivita delle singole potenze, dalla
vegetativa alla razionale, siano diponibili (interpretabili) per le altre, poiché,
come Llull scrive nei Proverbis de Ramon, «neguna potencia participa ab altra
de fora de moralitat».*

Dai primi esempi di figure che coinvolgono, a partire dal moto congiunto
di vegetativa e sentitiva, tutte le altre potenze, si passa alle figure intellet-
tuali. Con il § 10 la relazione tra potenze diventa un dialogo esclusivo tra
immaginazione e ragione. Solo a questo punto entrano in gioco allegoria e
anagogia applicate alle dimostrazioni che riguardano, fra le altre cose, la mo-
rale, I’esistenza di Dio, la creazione del mondo, la Trinita, la predestinazione,
la verita e la falsita, I’eucarestia. Nella prima (§§ 10-12) I’immaginazione
immagina il peccato, i vizi dell’'uomo e, per «moral semblansay, significa alla
ragione che, attraverso ’allegoria, ricordi, intenda ed ami la perfezione e le
virtu di Dio. La ragione pero non vuole ricevere questi significati (morals sem-
blances) dall’immaginativa e per anagogia significa a sé stessa che nell’altro
mondo ci sara pena «per ¢o car no vol reebre los significats qui son demostrants

3 Le definizioni pit comuni si possono esemplificare attraverso Donato (4rs grammatica 111, 6, Gram-
matici latini 1V, H. Keil ed., Leipzig, 1864, p. 401): «Allegoria est tropus, quod alius significatur quam
dicitur [...]»; Isidoro di Siviglia, Etymologiae 1, 37, 22 (PL, 82, 115): «Allegoria est alieniloquium. Aliud
enim sonat, aliud intelligitur». In ambedue i casi segue ’elenco delle specie di allegoria: «ironia, anti-
phrasis, aenigma, charientismos, paroemia, sarcasmos, astysmos». Una rassegna condotta attraverso fonti
che sintetizzano la tradizione (da Isidoro di Siviglia a Papias) si trova in Dahan (2005). A queste si puo
aggiungere, per I’esempio Gerusalemme-Chiesa, il testo didattico dello pseudo-Rabano Mauro, Allegoriae
in universam sacram Scripturam (Donnini 2012, 109-110).

40 ORL X1V, 280. La funzione della potenza motiva ¢ descritta nel cap. 44 del LC. Nel cap. 357 si
legge: «Enaxi com en les coses sensuals la motiva mou les quatre poténcies per tal que exponen les morals
demostracions, enaixi la motiva mou les quatre poténcies per tal que exponen significant les figures ente-
llectuals» (OF 11, 1205, § 7).
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los vostres honraments en est mén per tal que en [’autre hom sia glorejat
en vos». Llull prende spunto da qui per insistere sul disordine delle potenze
che non vogliono ricevere le «ignificacions» dalle altre e sulla confusione
che si genera quando gli uomini «tal cosa deurien expondre segons exposicio
estorial que la exponen moral, e tal segons moral qui deuria ésser exposta
per al-legoria o per anigogia, e axi de les altres exposicions: on, per aco los
homens no saben usar ni fruir segons la final raé per que sén creats» (§ 12).
Il passo ricorda da vicino quello del cap. 352 sulla confusione tra significato
morale della Scrittura e la final rao (capp. 8-9).

L’allegoria e 1’anagogia rappresentano i gradi successivi delle significa-
zioni morali (moral semblansa, dimostracid, esposicio), ma ognuna di esse
puo essere applicata all’interno di un ordine che riguarda sia le potenze (qui
immaginativa e razionale) sia la natura del dubbio e dell’oggetto da indagare.
Vediamo alcuni esempi di questo procedimento. Nei §§ 13-15 dedicati all’e-
sistenza di Dio, I'immaginazione significa per «moral exposicio» alla ragione
che cerchi i «significats morals» dai quali per anagogia possa comprendere se
Dio esiste 0 no. Ma la ragione non vuole recepire le dimostrazioni dell’imma-
ginazione e le significa falsamente che oltre questo mondo niente esiste. La
ragione, per sua manchevolezza, non vuole ricevere i «significats morals» dal-
la immaginativa, allora I’immaginativa significa per «morals demostracions»
alla ragione il suo limite in modo che creda in cio che non puo capire. Alla
ragione che non vuole credere a cid che non comprende sono mostrati, per
«morals significatsy, i suoi vizi e le sue colpe, che a loro volta, per allegoria,
significano le virtu e le perfezioni di Dio. Qui il passaggio dal senso morale a
quello anagogico si mostra fallimentare, percio la ragione deve riflettere sui
propri limiti attraverso 1’allegoria, la quale comporta il ritorno ad un grado di
comparazione intemedio (mitja) e graduale, necessario alla ragione che non
vuole credere senza comprendere.

Nei casi successivi si conferma la relazione di significazione basata sull’a-
nalogia tra le «esposizioni universali», sia nella loro corretta successione sia
nella deviazione che puo produrre la confusione tra un’esposizione e ’altra.
La relazione tra potenze e sensi esegetici € esplicita e viene inserita all’interno
del processo di ascensus e descensus che conduce la ragione a comprendere
le verita cristiane attraverso comparazioni successive. Un chiaro esempio di
questa dipendenza si legge in rapporto alla Resurrezione ¢ al peccato originale
(OE 11, 1207, § 21):

Humil Senyor, com la imaginativa imagena que no €s resurreccio ni lo peccat
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original no és res, adoncs la imaginativa va per la exposicio estorial e moral més
que per la al-legorial e I’anagogia, e aco es per ¢o que 1’al-legoria e anagogia
traguen la imaginacio de I’exposicio estorial e moral e que la pugen a cercar los
significats per los quals I’al-legoria e I’anegogia entenen que lo dia de resurreccid
e lo peccat original fo significat en la vostra encarnacio e passio e resurreccio; mas
com la imaginacio no.s sap mudar d’una exposicio a altra e no ama tant nulla
exposicio com [’estorial, adoncs és desordonada e desendre¢da en ¢o que ima-
gena, aixi com la fembra que per sobre gran amor li és semblant que son fill sia
de pus bella figura que altre.

Nel cap. 357 i diversi livelli esegetici diventano strumenti conoscitivi auto-
nomi, addirittura personificati, che servono a dimostrare tanto il creato quanto
i dogmi della fede cristiana.* Radicando nelle operazioni psicologiche, gui-
date dalla virtt motiva, i sensi della Scrittura e applicandoli al «libro della
natura», Llull non solo va oltre la differenza tra allegoria in verbis e in res,
ma realizza nella teoria e nella pratica il «salto ermeneutico» (Dahan 2011,
25) che dal senso letterale conduce a quello spirituale. Tale salto & possibile
perché i quattro sensi si basano sull’«analogia entre els distints nivells de la
realitat [...], métodes que, usats esgraonadament, permeten, gracies a la depu-
racio dels elements sensuals de paraula, 1’ascensio del sentit sensible al sentit
intel-ligible o sagrat» (Ruiz Simon 1986, 70). Inoltre, come ¢ stato osservato
per la metafora, i diversi piani di significazione costituiscono un «recurs re-
lacional» ‘Bonner 2012, 323) che insistono sulla medesima analogia fonda-
mentale, percid funzionano al tempo stesso come espediente retorico, come
metodo interpretativo e come strumento epistemologico che, partendo dalla
realta sensibile, permette di cogliere i significati intellettuali.*?

41 Ruiz Simon (1986, 70) parla di «intent de mecanitzacié dels consecutius nivells de I’exegesi bibli-
ca». Nel leggere il cap. 357 si dovra tenere conto dell’irruzione della ratio, cio¢ della componente aristo-
telica, nell’esegesi biblica. Scrive Cremascoli (1988, 165) in rapporto all’evoluzione dell’esegesi biblica
nel xi1 secolo: «Esiste dunque una via della ragione percorrendo la quale ¢ possibile giungere almeno sino
a un certo grado nella conoscenza della verita del Signore. Un secolo piu tardi [x11 sec.] Onorio Augusto-
dunense mostra anzi di credere che la struttura stessa del dicorso biblico coincide con gli schemi secondo
i quali si articola il nostro pensiero. Essa, cioe, avrebbe come tessuto di base il sillogismo, visto che “syl-
logismi latent in sacra Scriptura, ut piscis in profonda aqua”. [...] Nell’euforia per la consapevolezza di un
riacquistato dominio sui meccanismi della ragione ben descritti ormai alla luce delle norme aristoteliche,
diventava naturale ricondurvi anche i contenuti del discorso biblico e predisporre in quel quadro il cammino
riservato all’indagine e al commento sui testi del sermo Dei». Llinarés (1971, 11) identifica ’allegoria con
il termine medio del sillogismo.

42 Sul tema dell’analogia si vedano almeno Pring-Mill ([1972] 1991, 241-252), Gisbert (2004) e Bon-
ner (2012, 294). 11 dispositivo analogico, centrale nella fase quaternaria, ¢ gia operante nel LC attraverso
queste forme di «comparacionsy tra piani diversi della realta (Ruiz Simon 1986, 70-74).
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6. Considerazioni conclusive: teoria e pratica dell’allegoria
0 «art moral»?

Abbiamo visto che la parola allegoria viene introdotta in rapporto alla
rams (cap. 352), quindi riproposta nel testo solo al termine del cap. 356. Fin
qui Llull non ha offerto una definizione dei diversi livelli dell’esegesi, se non
della tropologia come orazione mista. Vi provvede nel capitolo successivo
(357), sempre a partire da questa figura, con una traduzione destinata a chi
non conosce il latino: la tropologia ¢ detta exposicio moral, percio «apellam
tota I’exposicido moral figura entel-lectual, en la qual figura pot hom haver
coneixenca de la figura d’al-legoria e d’anagogia». L’estensione lessicale
(«entel-lectual») consente di mantenere una coerenza tra i diversi piani in-
terpretativi e consolida la terminologia che era stata introdotta all’inizio della
sezione. Il capitolo prosegue con le definizioni dei singoli sensi spirituali, i
quali rappresentano i diversi gradi di analogia che si possono sviluppare attra-
verso le tre figure.

Nel LC I’allegoria risponde a pit accezioni della parola correnti nel Medio-
evo. Dahan (2005, 209) individua tre significati del termine: 1) tropo, secondo
I’accezione classica; 2) interpretazione spirituale, sinonimo di sensus mysticus
o sensus spiritualis, contrapposto al senso letterale o storico;* 3) uno dei li-
velli dell’interpretazione spirituale all’interno dei quattro sensi, distinto dalla
tropologia e dall’anagogia. Alla seconda accezione si puo ricondurre il passo
sulla rams (cap. 352, § 7), in quanto adeguata all’opposizione tra orazione
mista di sensualita e intellettualita e pura contemplazione. La definizione di
allegoria come «per un fet entén hom altre en est mon, aixi com per Jerusalem
sancta Esgleia» coniuga invece 1’accezione di tropo con I’esemplificazione
tipica e stereotipata dell’esegesi biblica, dunque il primo e il terzo significato.

Llull sente la necessita di precisare i concetti che adotta per due ragioni.
La prima riguarda il pubblico: nel LC la parola allegoria ¢ al centro, insieme
all’anagogia e alla tropologia, di una definizione che in due casi comporta
anche una traduzione «culturale», prima per il mondo islamico, poi per i laici
cristiani. In tal senso si puo leggere 1’adozione di exposicio moral per la tro-
pologia e di rams per il mondo musulmano, cui era destinata la prima versio-
ne dell’opera, stando alle dichiarazioni dell’autore. Come ha osservato Jordi

43 Osserva Dahan (2005, 209): «a la fin du xi¢ siécle, dans les commentaires de 1’école biblique-mo-
rale, le marqueur moraliter, en marge ou a ’interieur du texte, signale aussi I’ interpretation spirituelle; on
a ainsi les équivalences allegorice, mystice, moralitery.
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Gaya (2011, 15), la parola rams non ¢ presente nella versione latina del LC
diretta ad un pubblico «mas amplio y mas exigente».* La seconda ragione,
piu rilevante, riguarda il ruolo delle definizioni in rapporto allo scopo di «en-
tel-lectualejar per novella e per estranya manera d’oracid e contemplacioy,
dunque alla fondazione psicologica (e analogica) del procedimento che si di-
spiega pienamente solo nel cap. 357 e che si articola nel dialogo privilegiato
tra immaginazione ¢ intelletto. Nel frattempo si ¢ passati dallo schema binario
dell’oracio (con I’allegoria che ha il valore generico di «senso spirituale») ad
un sistema dimostrativo quadripartito, modellato sulle operazioni delle poten-
ze e raffinato in funzione della loro attivita. Solo in questa parte I’allegoria
svolge un ruolo specifico riconducibile, formalmente, alla terza accezione in-
dividuata da Gilbert Dahan.

La presenza della parola allegoria nei titoli interni ha contribuito ad orien-
tare I’interpretazione di questi capitoli come «teoria e pratica dell’allegoriay,
mettendo in secondo piano gli scopi della sua traduzione in nuova «art ¢ ma-
nera», la quale si puo denominare come moral (e) entel-lectual. 11 testimone
ambrosiano del LC esemplato da Guillem Pages, copista di fiducia di Llull,
presenta nell’indice una significativa semplificazione rispetto ai titoli interni.*
Lo schema che segue mostra nella prima colonna il titolo interno, con eviden-

ziate in grassetto le parti omesse nell’indice dell’opera, e nella seconda i titoli
dell’indice.

4 11 testimone, molto danneggiato, cui si riferisce questa osservazione, ¢ il ms. Parigi, BN, lat. 3342,
c. 51. Il ricorso alla rams ¢ in sintonia con quanto scrive Llull nel cap. 125 della versione catalana del LC
in cui dichiara di intendere e parlare la lingua araba per poter significare la verita dell’Incarnazione e della
Trinita a chi usa quella lingua, passo rivisitato nella versione latina (Gaya 2011, 19). A proposito del passo
sulla rams, Llinares (1971, 9) ricorda che esso ¢ da porre in relazione con quanto scritto al termine dello
stesso capitolo, in cui Llull afferma di aver tradotto il testo catalano da una precedente redazione in arabo,
inserendovi «raons pus altes», sempre con riferimento all’Incarnazione e alla Trinita. Sul trattamento di
questi temi nell’apologetica, si veda Zilio-Grandi (2005, 118-125).

45 Si tratta di due codici che formavano in origine un unico volume: i mss. Milano, Biblioteca Ambro-
siana, A 268 Inf. (libri I-III) e D 549 Inf. (libri IV e V). Cf. Soler (2006) e (2010); Badia, Santanach e Soler
(2010). Ringrazio Albert Soler, che sta lavorando all’edizione critica per la NEORL, per avermi fornito le
trascrizioni dei titoli e dell’indice.
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Titoli interni

Indice

CCCLIL

Con hom enserca la art e la manera con
sapia adorar e contemplar entallectual-
ment per timologia, e allegoria, e ani-
gogia nostre Seyner Deus.*

Con hom enserca la art e la manera con

sapia adorar e contenplar per entellec-

tual figura nostre Seyner Deus glorios.
.ccc.Lii.

CCCLIII

Con hom per moral entalligencia, e per
allegoria, e anigogia adora e contempla
les vertutz de nostre Seynor Deus.

Con hom per moral entalligencia adora
e contenpla les vertutz de nostre Seyner
Deus.

.cce.Liii.

CCCLIII

Con hom adorant e contemplant son
gloriés Deu per moral, e allegoria, e
anigogia entalligencia, entallectueja lo
contrast qui es enfre-l cors e la anima.

Con hom, adorant e contenplant son
glorios Deu per moral entelligencia,
entallectoeja lo contrast qui es enfre-l
cors e la anima.

.cce.Liiii.

CCCLV

Con hom per moral figura ab allegoria
e anigogia entallectual esposici6 ental-
lectueja la carrera de paradis adorant e
contemplant nostre Seyner Deus.

Con hom per moral figura e entallectu-
al esposicio entallectueja la carrera de
paradis, adorant e contenplant nostre
seynor Deus.

.cce.lv.

CCCLVI
Con hom per moral figura e per moral
esposicio ab allegoria e anigogia ental-
lectuega la celestial gloria e la infernal
pena adorant e contemplant nostre Sey-
ner Deus.

Con hom per moral figura e per enta-

llectual esposicio entallectueja la celes-

tial gloria e la infernal pena adorant e

contenplant nostre seynor Deus.
.ccc.L.vi.

CCCLVII

Con hom adorant e contemplant no-
stre Seynor Deus entallectueja la moral
esposicio entallectual.

Con hom, adorant e contenplant nostre
seyner Deus, entallectueja la moral
esposicio entallectual.

.cce.l.vii.

4 Per il termine etimologia, referito all’intrepretazione dei nomi e al loro significato «profondo», si
veda De Lubac (2016, 48-49). Colom (1982-1985) osserva, s. v. timologia, che Llull sembra qui contami-
nare (entremesclar) il significato di «etimologia» con quelli di «allegoria» e «anagogia».
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In ambedue i casi la mano ¢ quella di Pages. Le differenze evidenziate si
possono ricondurre ad una sintesi dovuta allo spazio, ma certamente si tratta
una sintesi che elimina cio che risulta «superfluo» nei titoli interni, cio¢ il
riferimento alla terminologia tradizionale. Sembra anzi di capire che i titoli
interni siano frutto di un’amplificazione: per esempio nel titolo del cap. 354 il
sintagma «moral entelligencia» risulta spezzato dall’inserimento di «e al-le-
goria, e anigogia»; anche il titolo 355, con 1’omissione della congiunzione,
sembra frutto di un inserimento posteriore.*’ Si osservi che nel testo di questi
due capitoli le parole «allegoria» e «anagogia» non compaiono mai. La forma
dell’indice ha un suo rilievo poiché nelle istruzioni di lettura contenute nel
capitolo finale del LC (cap. 366) Llull scrive che la «ter¢ca manera de contem-
plar és que hom lija en la taula les rubriques».* La comparazione ¢ legittima
e sollecita una riflessione sull’organizzazione della materia quale ponte fra la
tradizione e il nuovo metodo rivendicato dall’autore. Dal confronto tra i titoli
dei capitoli interni e quelli dell’indice si ricavano queste riduzioni, congruenti
con il contenuto del testo, sempre riferibili ad «adorar e contemplar»:

(352) entallectualment per timologia, e allegoria, e anigogia = per
entellectual figura

(353) per moral entalligencia, e per allegoria, e anigogia = per mo-
ral entalligencia

(354) per moral, e allegoria, e anigogia entalligencia = per moral
entelligencia

(355) per moral figura ab allegoria e anigogia entallectual esposicio
= per moral figura e entallectual esposicio

(356) per moral figura e per moral esposicid ab allegoria e anigogia
= per moral figura e per entallectual esposicio

(357) moral esposicio entallectual = moral esposicid entallectual

Le riduzioni dell’indice corrispondono alle definizioni interne e coniugano
le parole chiave dei capitoli, figura/esposicio moral e entel-lectual, in funzione
di uno schema bipartito dell’orazione che copre, come abbiamo visto, il signi-

47 Indicative della difficolta di intendere questi titoli sono le traduzioni di Ivo Salzinger (MOG X, 570 ¢
574): cap. 354 «Quomodo homo orando et contemplando suum gloriosum DEUM per moralem allegoriam
et anagogiam & intelligentiam consideret pugnam, que est inter corpus et animamy; cap. 355 «Quomodo
homo per moralem figuram cum allerica et anagogica expositione intellectuali consideret viam Paradisi
orando et contemplando nostrum Domninum DEUM».

® OE11, 1255, § 19.
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ficato prevalente dell’allegoria fino al termine della parte narrativa (cap. 356).
I cap. 357 presenta un titolo diverso rispetto a quelli precedenti, coincidente
nel testo e nell’indice. Esso ¢ coerente con la definizione iniziale («apellam
tota 1I’exposicio moral figura entel-lectual) ed ¢ privo di riferimenti ai livelli
esegetici, nonostante il testo vi ricorra ampiamente.

Poiché la presenza della parola allegoria nei titoli interni ha condizionato la
lettura dell’intera sezione, possiamo ridimensionarne il peso sulla base di questi
riscontri, i quali paiono in linea con la fondazione di una nuova teminologia e,
soprattutto, di una nuova «art e maneray» di giungere alla pura contemplazione.

Quanto alla pratica, Llull fa riferimento una sola volta alle figure in rap-
porto alla composizione, nel cap. 366.* Indubbiamente i racconti dei capp.
354-356 contengono tutti gli ingredienti tipici del racconto allegorico: le per-
sonificazioni, la battaglia di vizi e virtu, la messa in scena di mostri, la visione
dei dannati e dei beati, il ricorso all’ecfrasi per potenziare la forza delle im-
magini. L’unica definizione di allegoria presente nel testo («al-legoria sia com
per un fet entén hom altre en est mon, aixi com per Jerusalem sancta Esgleiay)
non copre la commistione di argomenti e di procedure retoriche adottate nelle
narrazioni. Si possono rilevare almeno due peculiarita del LC rispetto alla
pratica coeva dell’allegoresi. La prima riguarda I’assenza di un punto di vista
soggettivo, spesso mediato attraverso la visione e il sogno, che Llull cita ma
non adotta.*® Le narrazioni sono introdotte solo dall’invito al lettore a com-
porre figure morali e intellettuali, senza alcuna indicazione sulla loro natura

(si tratta di sogni, di visioni, di esempi didattici o utili per la predicazione?):

On, com per esta manera, Sényer, se form e sendre¢ /’art moral, e com nos
preposem a demostrar aquesta art per tal que hom haja art e manera com ab la
moralitat costrenga hom sa anima a tenir son remembrament e son enteniment
a ago on son voler preposa adorar e contemplar, per aco nods posam e deim que
tres donzelles molt nobles e molt belles estan en la cima duna alta muntanya [...]

(OETL, 1191, cap. 354, § 2).

4 «e per est libre és coneguda ’escala per la qual hom puja son enteniment a vos entenent una sen-

sualitat ab altra e una entel-lectuitat per una sensualitat e una entel-lectuitat per altra e una sensualitat per
una o per més entel-lectuitats; e aquest €s lo libre on hom sap afigurar les figures entel-lectuals per figures
sensuals, e on hom sap fer los apologus e parlar per figura estorial e moral e al-legoria e anigogia» (OE
11, 1253, § 9).

50 Le visioni e i sogni sono citati nel cap. 356, § 30 e nel cap. 357 § 12: si veda la n. 38. L’osservazione
sulla soggettivita vale anche per le visioni ecfrastiche: «The first-person narrative typical of both kinds of
vision is an important aspect of ekphrasis, especially in terms of its personal, contemplative tendencies»
(Barbetti 2011, 10).
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Tale modulo non cambia nei capp. 355 e 356 e rinvia a una semiosi tutta
interna al LC, cioé a una semiosi non convenzionale. Questo aspetto ci con-
duce al secondo elemento di novita che riguarda la stereotipia dell’allegoresi,
centrale sia nella nascente letteratura in volgare (Strubel 2011) sia nell’erme-
neutica biblica (Dahal 2011, 25). Nel LC la composizione delle figure e 1’in-
terpretazione dei racconti hanno la propria chiave di lettura nel testo, nelle de-
finizioni che si susseguono e nella visione antropologica edificata nell’opera.
Una lettura continuata e attenta alla sua simbologia potra dirci qual ¢ il grado
di autonomia cui tende 1’enciclopedia lulliana. La prima forma di autonomia
si riscontra proprio nel ricorso alla terminologia tradizionale, dunque anche
all’allegoria, piegata ad esigenze diverse e nuove.*!

Presentando le diverse accezioni di «allegoria» nel LC abbiamo posto
ancora una volta questa figura al centro dell’attenzione, ma la somma delle
occorrenze potrebbe giustificare, a differenza della lettura corrente di questi
capitoli, anche una «teoria e pratica dell’anagogia» e soprattutto della «tropo-
logia» qualificata moraliter. La parola chiave di questi capitoli ¢ infatti mo-
ralitat, unita ora alla sensualita e ora all’intelligenza. Sulla moralitat (moral)
si fonda il metodo interpretativo e dimostrativo che consiste nella progressiva
smaterializzazione della percezione attraverso la formazione di figure quali-
ficate come morali. Per delineare questa nuova metodologia, rivendicata in
modo esplicito, Llull ricorre anche a termini noti che, attraverso definizioni
puntuali, vengono adeguati e riletti alla luce dell’impianto complessivo del
LC. Abbiamo visto che moral copre significati diversi, tra loro necessarimente
convergenti: la dimostrazione ¢ morale in quanto si avvale del senso figurato
(tropo); ’ordine nell’attivita delle potenze ¢ morale in quanto virtuoso ed ¢
morale in quanto sequenza ordinata dalla virtu che guida I’attivita conoscitiva
(dalle moralitats sensuals a quelle entel-lectuals); infine € morale in rapporto
alla virtt motiva che rendende disponibili i contenuti dell’attivita delle poten-
ze ai diversi gradi della conoscenza.

Volendo ricorrere a una metafora ispirata a questi capitoli, possiamo con-
cludere che se ci si concentra sul dettaglio si vede (anche) ’allegoria; se inve-
ce, come I’eremita sulla montagna, si guarda all’insieme, si scorge un metodo
che si puo senz’altro qualificare come art moral.

31 Le occorrenze successive dei sensi biblici nelle opere lulliane si trovano nell’Ars compendiosa in-
veniendi veritatem, nel Liber de praedicatione (ROL 11I-1V, vol. 1, 397) e nell’Ars compendiosa Dei (ROL
XIII, 314), ancora in rapporto alla predicazione (Bonner 2005, 56-57).
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Appendice: Le occorreuse della parola allegoria nei capitoli 352-357

Capitolo

Luogo

Testo

352

Titolo interno
§7

Qui vol haver I’art ni la manera d’entel-lectual ora-
cio, sapia’s endrecar a ella per ’exposicio moral la
qual és apellada en lengua arabica rams, qui ¢s ai-
tant a dir com moral o al-legoria o anigogia expo-
sicid,la qual exposicio és composta de sensualitat ¢
entel-lectuitat per ¢o car per la sensualitat se forma
I’enteniment a entendre la moralitat per tal que puig
entendre la simple entel-lectuitat de son Déus glori-
0s, per la qual intel-ligéncia la memoria remembrant
e ’enteniment entenent e la volentat amant adoren e
contemplen la vostra divinal esséncia en sa simple
natura sens esguardament de creatura (OE 11, 1181).

353,354,355

Titolo interno

356

Titolo interno
§ 30

[...] qui vol entel-lectualejar la celestial gloria e la
infernal pena, sapia afigurar per tropologia per mo-
rals figures sensuals ab entel-lectuals, I’entel-lectual
figura de la gloria de paradis e de la pena perdura-
ble; e com home, Sényer, sia compost de cinc po-
téncies, e de les cinc poténcies sien compostes tres
vertuts e cinc senys sensuals e cinc entellectuals, e
car totes estes coses reeben figures diverses segons
loc e temps e ocasio, doncs qui vol entendre una
figura per altra segons moral exposicié e segons
al-legoria o anagogia, sapia seguir I’art ¢ la manera
damunt dita, car per la dita manera pot hom haver
coneixenca de visions, e de somnis, e de compara-
cions, ¢ d’apologus e de les altres coses semblants a
aquestes a gloria e a benedicio de vos, nostre senyor
Déu (OE 11, 1204)

357

§1
§§ 10-30 passim

Com sien quatre exposicions, estorial e tropologia e
al-legoria e anagogia, nds, Sényer, no tractam en est
loc de I’estorial, mas de la moral majorment qui és
tropologia; mas com en romang apellam la tropolo-
gia moral exposicio, per ¢o car és més vulgar a les
gents qui no saben lati, per aco apellam tota 1’ex-
posicié moral figura entel-lectual, en la qual figura
pot hom haver coneixenca de la figura d’al-legoria
e d’anagogia. On, com tropologia sia per compara-
cions, aixi com per munt, que entén hom princep, e
al-legoria sia com per un fet entén hom altre en est
mon, aixi com per Jerusalem sancta Esgleia, e anigo-
gia sia com per aquest mon entén hom altre o per les
sensualitats les entel-lectualitats, doncs qui vol haver
coneixenga d’estes exposicions sapia concixer ’art
la manera d’aquest capitol e dels altres capitols qui
parlen per manera d’aquest capitol (OE 11, 1204).
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