M. TEresA GIRONES

L’HABIT DE L’AMOR AUSIASMARQUIA:
DE LA GENESI A LA DESTRUCCIO

Ausias March, a través del jo poétic, investiga sobre I’amor:
’esseéncia, el principi, la causa, els seus efectes, els diferents graus, el
comportament de 'home... Ara bé, les ciencies o les investigacions
poden ser tedriques o practiques segons si pretenen el coneixement de
I’objecte o si, a més, es refereixen a la seua adquisicid 1 la seua practi-
ca. L’estudi ausiasmarquia correspon al d’una ciéncia practica, més
concretament a la filosofia practica o &tica, ja que al llarg del seu poe-
mari elabora una completa ética de I’amor on el jo poetic no solament
vol coneixer que és I’amor, sind que vol practicar I’amor vertader i fer
d’ell la seua existencia (encara que per abastar la segona quiestié cal
examinar necessariament la primera). En aquest sentit afirmara que el
grau d’amor sols pot ser comprensible a través de experiéncia («pas-
sions») conjuntament amb el vertader enteniment de I’amor, perque
sense |’experiéncia directa no es pot comprendre:

no-s pot saber ab tantes circunstances

com lo sabent per dues coneixences:

per passions e per veres sentences;

lo no expert jutja ple d’ignorances. ~ (LXVII, vv. 29-32)

Ausias March aspira a la propia felicitat amb la consecucié de ’a-
mor virtuds. La virtut de I’amor es presenta com un fet que s’abasta
amb la practica, és un assumpte d’habit i no solament de coneixement.
La moralitat del jo poetic no brollara tinicament de la reflexi6 del pen-
sament que interpreta experiencia, sin6 que es solidifica a través de
les seues activitats i obres, amb la qual cosa no ens trobem davant
d’un art d’amar sin6 d’una ética de ’amor, perque és I’agent poetic
amb la indeterminacié lliure del seu obrar i la seua capacitat illimita-
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da de perfeccid, el subjecte més propi per a una varietat immensa d’a-
questes perfeccions o qualitats habituals, sobretot en les seues facul-
tats d’accid.

Segons Aristotil, la vida moral ha de ser un moviment continu i
ascendent cap al fi propi de ’home —per a Aquino seria cap a
Déu—, i es precisen principis actius que impulsen i canalitzen la va-
rietat immensa de possibilitats d’accié que conté ’home cap al seu
propi desti moral. Aquests fonaments de I’acci6 humana es dividei-
xen en principis interns 1 externs. Els principis interns hauran de ser,
en un primer pla, les facultats d’obrar, les potencies de I’anima. Les
potencies sén principis d’obrar indeterminats 1 no orienten I’activi-
tat voluntaria en un sentit moral. Tots els altres principis interns que
influeixen en ’accié humana i ’orienten a determinats fins morals es
redueixen a principis habituals: virtuts i vicis. Tots dos constitueixen
les fonts de I’energia interior que mouen i determinen les poténcies
de I’anima als seus actes. I totes dues séries de principis habituals —vir-
tuts 1 vicis— imprimeixen una direccié fixa a la voluntat lliure 1 les
altres facultats de ’obrar huma, dirigint la seua potencialitat inde-
terminada a desenrotllar actes bons o viciosos. Aquestes realitats in-
ternes, que enriqueixen ’anima 1 la preparen per a I’activitat moral,
tant la filosofia com la teologia les denominen habits de ’anima.' En
tractar Ausias March aquestos principis de I’obrar huma, pel sentit
moral que imprimeixen en I’activitat lliure, el coneixement de la seua
obra entra plenament en el camp de la ciéncia moral ja que els habits
—virtuosos o viciosos— constitueixen els grans principis interiors
de ’obrar huma.

Fora de les qualitats interiors o habits, ’home ha de tenir algun
principi exterior per a la direccié moral de les seues facultats 1 actes.
I, donada la correspondéncia que ha de regnar entre la causa eficient
i final, el vertader principi exterior sols podra ser en March la dona,

1. A l’edat mitjana es distingeixen els habits entitatius —corporals, de I'anima— i
operatius, els quals al seu torn es divideixen en habits intellectuals, de la voluntat o
virtuts 1 vicis, de la sensibilitat, etc. També estan els habits infusos causats en ’home
per Déu. Els habits operatius sén realitats accidentals, disposicions en ordre al subjec-
te 1 disposicions per a I’accié. Els diversos actes, siguen racionals especulatius o prac-
tics, siguen actes voluntaris, de la sensibilitat, etc., produeixen determinats habits.
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fi altim de Pactivitat moral amorosa que en fracassar sera substituida
per Déu:

Amor jo am, ell a mi punt no ama,
e per ell am llinatge femeni. (LV, vv. 13-14)

Continuant amb les idees aristoteliques —idees que recollira
I’ Aquinat— la naturalesa és el fi de tota operacid i de tot esdevenir, les
quals tendeixen sols al perfeccionament de la mateixa. Pero, essent els
habits modificacions en ordre a la naturalesa, ho seran també en ordre
al fi, amb la qual cosa duran forgosament la nota de bones o males, ja
que el bé i el mal es constitueixen sempre per ordre a un fi. Respecte a
’'amor, la naturalesa humana presenta dos volers i el fi de 'home sera
el triomf del voler de la rad; per tant, I’habit de ’'amor sera bo o dolent
si s’actua per aconseguir aqueix fi o pel contrari hom s’allunya d’ell:

Dos volers son que natura segueixen

e casci d’ells ’hom per natura guien.

Si acte ensems fan, mal o bé atracen

segons qual d’ells en Paltre ha domini;

quan la raé Papetit senyoreja,

és natural de ’hom tota sa obra,

e lo revers sa natura li torba

e no ateny la fi que en tots fets cerca.  (XCIV, vv. 33-40)

La potencia déna simplement el principi d’obrar, sense atendre en-
cara si aquesta activitat és bona o dolenta, convenient o no al subjecte.
Aixi, doncs, els habits constitueixen la disposicié més immediata de la
naturalesa, vertadera possessi6 intima i modificacié del subjecte en ell
mateix, essent, per tant, d’ordre purament formal, que prescindeixen
de tota materia i oberts per ells al moén espiritual. Per la seua nota més
propia de disposicié bona o dolenta, la consideraci6 dels habits passa
de seguida del pla merament ontologic al mén moral, com a principis
especifics de tot 'ordre de virtuts i vicis. La primera divisi6 dels habits
sera entre bons i dolents, perque aquesta distincié sorgeix de la seua
esséncia intima, com disposicions convenients a la naturalesa del sub-
jecte. Aixi parlarem d’habits virtuosos 1 d’habits viciosos.
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Al llarg del poemari ausiasmarquia no trobem cap definicié del
terme habit —si bé si que en trobem de la virtut—,? perque ell es re-
ferira a ’habit de ’amor com un fet adquirit. La definicié essencial de
I’habit és que es tracta d’una qualitat, dins les altres qualitats de I'ho-
me. De fet Aristotil el definia de la segiient manera: «Habitus est dis-
positio secundum quan bene vel male disponitur aut secundum se aut
ad aliud» (Metaph. c. 20 1022 b; EN, 11, c.4 1105b 25).

El vocable habit presenta en I'obra ausiasmarquiana tres sentits.
Els dos primers als quals ens referirem son encara els més corrents en
la filosofia moderna, el tercer presenta un sentit psicologic:

1. L’habit com a categoria o predicament. Habit pot designar una
de les categories, en concret aquella que Aristotil denominava éxewv,
«tenir», és a dir, ‘tenir quelcom’ (per exemple, un vestit) de manera que
un exemple d’aquest «habit» o «tenir» és «estar vestit». S’utilitza de ve-
gades en aquest sentit el terme «possessié». Aquest és el sentit amb el
qual apareix per primera vegada el terme habit en el poemari marquia:

Amor, Amor, un habit m’be tallat
de vostre drap, vestint-me lesperit.
En lo vestir ample molt I’be sentit,
e fort estret quan sobre mi és posat.
(LXXVIL, vv. 25-28)

Aqueix element que lliga el jo poetic amb "amor constitueix un
predicament especial: I’habit, el fet de dur el vestit d’amor, és una ma-
nera especial de tenir de la qual Aristotil va fer la darrera de les deu ca-
tegories, assignant-li una certa realitat a manera d’acci6 1 passio. Per a
tenir el vestit o I’habit de 'amor es requereix en el subjecte poetic una
certa accid, 1 el vestit és tingut per cert efecte passiu.

2. També es denomina habir al postpredicament que Aristotil in-
trodueix amb el mateix nom, &xetv, <haver» o «tenir». En aquest cas,
I’habit és un estat o una disposicié. L’habit designa aleshores una qua-

2. En tant que cerca la virtut en "amor ha de partir de definicions d’aquest con-
cepte abstracte per oferir una idea clara d’allo que pretén abastar. Tanmateix I’habit no
es busca, simplement s’adquireix. Més prompte o més tard s’adonara que alld que era
una disposicié ha passat a convertir-se en habit.
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litat, com ho demostra un dels exemples aristotelics d’aquest postpre-
dicament, en dir-se que algu «té» o «posseeix» una ciéncia o una vir-
tut, és a dir, posseeix ’habit de la ciencia o de la virtut en quiestié. Es
tracta d’una disposicié o manera de ser en general.

Els sentits més corrents en la filosofia moderna son aquests dos. El
més comu és distingir entre I’habit com a predicament o categoria i
I’habit com una de les quatre especies de qualitat de que va parlar
Aristotil (les altres especies son: les facultats o potencies actives, les re-
ceptives o potencies passives, i la forma quant a configuracié externa).

Com a categoria, I’habit és una dispositio de I’ésser. Com a qualitat,
és una manera com algu té una caracteristica —de manera virtuosa o vi-
ciosa. El sentit d’habit com a qualitat ha sigut el més freqiientment di-
lucidat pels fildsofs 1 el més utilitzat per Ausias March. A aquest res-
pecte es distingeix, com havia fet ja Aristotil, entre I’habit propiament
dit, ¢€10, 1 la disposicid, duabeoic. La diferencia entre habit 1 disposicid
consisteix en el fet que el primer és de major duracié que la segona.
L’habit apareix com una possessié «permanent» en tant que la disposi-
ci6 és una possessié accidental 1 transitoria. Respecte a la tradicié es-
colastica, que era la que Ausias March tenia més a prop i de la qual co-
neixeria de ben segur el tractat sobre els habits i les virtuts (S7, I-11, g.
XLIX-LXX), aquestos es van ocupar normalment de la nocié d’habit,
1 sobretot de I’habit com a qualitat. L’habit és definit per sant Tomas
d’Aquino com «una qualitat, per ella mateixa estable i dificil de canviar,
que té per finalitat assistir a operaci6 d’una facultat 1 facilitar tal ope-
racié» (8T, I-11, q. XLIX, a. 2, ad. 3). L’habit suposa la facultat que el
posseeix 1, a més a més, I’operacié o operacions d’aquesta facultat. L’ha-
bit per ell mateix no executa operacions, es limita a «facilitar-les».
L’habit s’adquireix a través d’un entrenament o per ’execucié repetida
d’actes (si bé hi ha uns habits, els anomenats «habits sobrenaturals»,
que no s’adquireixen d’aquesta manera, sin6 que sén «infusos»). Els
habits —naturals— tenen un fonament metafisic ja que s6n maneres a
través de les quals es manifesten les dispositiones entis, perd posseeixen
un abast «antropologic» i moral perqué sén adquirits pels humans.’

3. Els escolastics distingien entre diversos habits: hi ha un habit intellectual pel
qual es faciliten a ’esperit les operacions conceptuals basiques. Aquest és Uhabitus
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Ara bé, encara que els escolastics examinaren la noci6 d’habit, sobretot
en relacié amb els «habits humans», sempre consideraren que aquests
sén una especie dels habits «en general».

3. Enl’¢poca moderna s’ha tendit a donar a la nocié d’habit un sen-
tit a la vegada psicologic 1 gnoseologic. El sentit psicologic que també
trobem en March, predomina en Locke, qui descriu que «aqueix poder
(potencia) o habilitat en ’home de fer qualsevol cosa, quan ha sigut
adquirit mitjancant una freqiient execucié de la mateixa cosa, és la
idea que anomenem habit, la qual quan va cap avant i esta disposa-
da en qualsevol ocasi6 a convertir-se en acci6 es denomina disposi-
ci6» (Essay, 11 xxii 10):

amor en temps esta en I’hom com defuncta,
e puix revin, mostrant-se en part o tota,
d’on se ven clar que restava en I’habit,
prest en obrar, mogut per son consemble.
(CXVIL, vv. 173-176)

Hi ha, tanmateix, un cert predomini d’allo gnoseologic en
Hume, que escriu que «totes les interferencies de ’experiencia... sén
efectes del costum, no del raonament» (Enquiry, seccié V, I).* El
costum (I’habit) és, per tant, el gran guia de la vida humana. Es I"Gnic
principi que ens fa 'experiencia ttil 1 ens fa esperar per al futur un
curs d’esdeveniments semblants al que ha tingut lloc en el passat. A
través del costum o habit es fa possible la predicci6 i es fonamenta el
coneixement dels «fets». I no és aquest habit el que li permet al poeta
veure quin sera el seu futur? Es plenament conscient que mentre no
arranque 1’habit continuara estimant:

Mentre amor dels habits no arranque
jo-m dubte molt que en algun temps no brote
(Ja no pot ser que en mi-s crie gran arbre:

principiorum (o habit dels principis teorics superiors). I també hi ha un habit moral:
I’habit dels principis practics superiors.

4. També tracta aquest tema de I’habit o costum en Treatise, IL iii («Sobre los efec-
tos de otras relaciones y otros habitos»).
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mon cor li és com terra molt eixorca);
loc troba en mi onsevulla que-s tinga,
esperant temps lo pus dispost que trobe;
abasta ell que en sola pensa reste,
per Phabit pres que, si pell rau, no esquinga.
(CXVII, vv. 105-112)

Aquest habit, que solament es troba en el pensament, sempre per-
dura i continua disposant-lo a amar —malgrat que no arribe a I’acte—,
1 per aquest motiu el subjecte poetic pot predir el futur pel coneixe-
ment de experiéncia del passat: en tant que I’habit de I"amor sempre
esta llest per reactivar-se sota ’estimul de la persona amada, en qual-
sevol moment pot passar del pensament a ’acte (CXVII, vv. 173-176),
o bé restar continuament subjecte a aquest habit sense poder abando-
nar-lo.

Examinats els diversos sentits de I’habit, bon coneixedor el nostre
poeta dels dos primers examinats, puix al tercer arribara en analitzar
la propia experiencia i la incapacitat de substituir I’habit de ’'amor, es
tracta d’anar plantejant-se com es pot aconseguir un bon habit o
caracter, o més bé com pot aconseguir el poeta la bondat, la virtut en
I’amor. La tradicié peripatetica ensenyava que des del comengament
tenim una capacitat per aconseguir-la, perd que hem de desenrotllar-
la a través de la practica. Com es desenrotlla? Fent obres virtuoses:

Mas a dir veritat, no és axi de virtuts com de les arts, ans és altre-
ment. Car qui vol ésser bo en alguna art, no li cové altra cosa sind sa-
ber-la; mas en virtut no és pas suficient en saber-la, sens la obra de vir-
tut, e que la sua voluntat bi sia perpetual. E aquell qui cuyda ésser bo
per solament saber, sens la obra, és semblasnt al malalt qui sap bé lor-
dinacié de son metge, mas no n’observa res. E aixi com tals malalts son
luny de guarir, aixi son los homens luny de benuyranga.

(Llibre del tresor, 11:121)

I d’aquesta practica era bon coneixedor el nostre poeta. A prime-
ra vista, sembla un cercle vicids: no se’ns diu que arribarem a ser vir-
tuosos a base de realitzar actes de virtut ? Perd, com podrem realitzar
actes de virtut si no som ja abans virtuosos?:
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E totes coses qui son en nds per natura, son primerament en poder
e puys en fet, axi com lo seny de I’hom; car tot primerament 'om ha
poder de hoir e de veure, e per aquell poder veu e hou; e negii ven
abans que haja lo poder; donchs, havem que-l poder és ans que-l fet.
Mas en cosas de moralitat és lo contrari, car la obre e lo fet és abans
que-l poder. (Llibre del tresor, 11:118)

Aristotil® explicava aquesta afirmaci6 dient que comencem per fer
actes que son virtuosos objectivament, sense tenir, tanmateix, un co-
neixement reflexiu d’aquests actes i sense elegir-los deliberadament
com a bons, siné sols per una disposicié habitual. Aixi, per exemple,
a un xiquet li diran els seus pares que no mentesca. Ell obeira, tal ve-
gada, sense advertir la bondat inherent en dir la veritat 1 sense tenir
format encara I’habit de dir-la, pero les successives veritats que vaja
dient, com accions bones en si que sén, li aniran formant gradualment
aqueix bon habit, 1 a mesura que avance el procés educatiu, el xiquet
arribard a comprendre que dir la veritat és bo, i escollira dir-la pel que
en ella mateixa té de bé, com essent el que ha de fer-se 1 aleshores sera
ja virtuds en aquest aspecte. Ausias March resumira de manera conci-
sa1magistralment la teoria aristotelica sobre el fet que, si en l'activitat
humana la poténcia és anterior a ’acte, en el cas de I’habit I’acte és an-
terior a la potencia, és a dir, la determina. La innovacié de March sera
incloure també la refereéncia als vicis:

Vicis, virtuts, per actes s’han a pendre;
aprés lo fet és llur potenga apresa. (XXXII, vv. 31-32)

L’acusaci6 de cometre cercle vicids queda refutada a través de la
distincié entre els actes que creen la bona disposicié i els actes que
se’n deriven d’ella una vegada creada. La mateixa virtut és una dispo-
sicié que s’ha desenvolupat a partir d’una capacitat mitjangant ’exer-
cici apropiat d’aquesta capacitat o facultat. Aixi, la virtut ausiasmar-
quiana sera una disposici6 desenrotllada a partir de la seua especial
capacitat per amar.

5. EN, 1103 a 14-b 26; 1105 a 17-b 18.
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1. ORIGEN I FORMACIO DE L’HABIT AMOROS

Els habits poden provenir de diversos principis causals, només que
conserven el seu efecte formal d’habituar el subjecte, de constituir-lo
en un estat o acostumar-lo a una manera de ser o d’obrar constant i
fixa, qualsevol que siga el seu origen. La tradicié cristiana ensenyava
que tres causes produeixen els habits: la naturalesa, els propis actes 1
Déu; 1, segons la causa o origen els habits, s’anomenen innats, adquirits
o infusos. I aquesta no és altra que la distinci6é que pren Ausias March.

La naturalesa pot ser principi total d’alguns habits o principi
d’habits inicials, que hauran de ser completats per la segona causa o
adquisicié. Els habits operatius poden ser donats parcialment per la
naturalesa en tant que a la seua disposici6 inicial. Aix{ les virtuts 1 vi-
cis tenen el seu origen parcial en la naturalesa, 1 sén naturals pel que fa
a la seua incoacié. Aquino nega que existesquen en la voluntat o en les
facultats apetitives 1 sensibles inicials d’obrar, donats per la naturale-
sa especifica. La voluntat és per ella mateixa tendéncia 1 inclinaci6 al
bé, 1 les seues primeres actuacions no hauran afegit major inclinacié
ni, per aixd mateix, nous habits. Els habits cognoscitius i els de
tendencia 1 accié poden estar donats en la naturalesa d’'una manera
imperfecta 1 inicial. S6n les anomenades aptituds o predisposicions
naturals per a la ciéncia, les arts, per a la técnica, per a aquesta o aque-
lla aptitud. Tals disposicions congenites son ja «incoacié» o la base
natural dels respectius habits de I’anima. Com la naturalesa individual
és distinta en cada home, per aix0 tals habilitats no existeixen en tots
1s6n distintes en cada individu. «Uns tenen —diu I’Angelic— aptitud
natural per a la cieéncia, d’altres per a /a fortalesa o castedat, 1 aixi per
a les altres virtuts intellectuals i morals» (S7, I-1I, q. xmu1 a. 1). D’a-
questa manera, la complexi6 natural del jo poetic el determina sola-
ment a amar diferenciant-lo, d’eixida, dels altres homes:

Déu m’ha donat tal disposicio

que mon voler s’esguarda sol amar

e, faent als, serveix a companyar

Pestat d’amor, e tot I’als han abando. (LV, vv. 9-12)
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Sant Tomas observava que aquestes disposicions imperfectes mai
poden arribar a ser veritables i complets habits per la sola naturalesa.
Soén simples inclinacions naturals, estranyes encara a ’ordre moral 1 a
Pessencia propia d’habits de ciencia i virtut o dels vicis, perque els fal-
ta 'influx i direccié de la voluntat lliure. Per aquest motiu el jo poetic,
després de I’experiencia adquirida per tota una vida dedicada a ’'amor,
afirmara que ningu no pot evitar el primer moviment del desig, 1 tals
desitjos s6n necessaris per conservar I’espécie humana. Perd, quan els
delits del cos es desitgen excessivament, ’home adquireix I’habit pe-
caminés del desig, en el qual participa ’anima conjuntament amb el
cos, 1 aleshores és quan el desig carnal es converteix en un habit vicids
1 en pecat mortal:

Delits dels cos no sén de tanta error,

car no és algit que-s llunye lo comeng;

restant en carn, llur delit res no veng;

Pespecia d’hom d’aquells trau sa valor.

Sobresvolguts, nostra arma en HABIT ve

e vol-ne excés per sa enfinida part; (CVI, vv. 377-382)

L’habit de I"amor —virtuds o viciés— no és donat per la natura-
lesa, sind incoat i, per tant, haura de ser produit per ’exercici o activi-
tat propia. Aquesta és la causa essencial i tinica generadora dels habits
operatius naturals, 1la passié de 'amor n’és un d’ells. Aquests duen el
seu segell propi i essencial de «costums», qualitats adquirides per I’ts
i repeticié. Es un fet de I'experiencia rebuda per March que solament
per Pexercici de I’acte amords s’arriba a adquirir qualsevol habit de
coneixement, de tecnica o d’accié.®

6. La tradici6 literaria també li confirmava que la recerca i obtencié de la virtut no
s’aconseguia ni per saviesa (tradicié peripatetica 1 escolastica) ni a través de 'amor
poetic, com fins 1 tot era el cas de Dant i Petrarca, els quals narren histories ideals amb
Beatriu i Laura respectivament. Tal vegada en referir-se March a poetes es referia als
dos mestres italians, puix no oblidem que als de casa nostra els anomena trobadors:

No-s conquerran virtuts per gran aptesa

ne les hauran poetes per lur art.

Han-les aquells metents vicis a part,

obrant virtut per amor de bonesa, (XXXII, vv. 33-36)
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Pels propis actes es produeixen nous habits. Per for¢a la repeticié
d’actes formara nous habits ja que li queda una impressié o disposicid
per als mateixos actes. L’accié disposa I’agent poetic i el determina
més a obrar. Va naixent, per tant, el costum, i aquesta disposicid s’en-
robusteix 1 arrela amb la multiplicacié d’actes. Els habits de la volun-
tat i Papetit sensitiu, virtuts i vicis, no poden adquirir-se siné per mul-
tiplicacié d’actes. Aquests versen sobre allo particular i contingent on
es déna I’accié. Un sol acte en ells no pot engendrar habit, perqueé no
pot véncer totalment la indiferéncia de la voluntat. Sols per la multi-
plicaci6 d’actes poden vencer-se les resistencies de la voluntat i les di-
ficultats de la recta estimaci6 de ’objecte bo en totes les circumstan-
cies concretes. Aixi es precisa la repeticié d’actes perque la voluntat 1
el jui practic es determinen amb fermesa i es connaturalitzen amb
’objecte operable d’una virtut moral o d’un vici, 1 s’adquireix ’habit.
Per tant, la virtut en ’amor no és una qiiestié de ciencia siné de prac-
tica repetida.

El nombre o frequiéncia d’actes necessari perque el jo poetic puga
parlar de creaci6 d’habit és molt relatiu,” ja que depen de la seua dis-
posicid, de eficacia de ’agent —ni més ni menys que la dona— 1 de
la forga de ’objecte bo o dolent que atrau i el mou a obrar, de la in-
tensitat dels actes que realitze, dels obstacles que trobe, de la freqiien-
cia o intervals amb que el practique. Aquino observava que un princi-
pi actiu molt intens, com és una medicina eficag pot introduir la salut
en un sol acte. Aixi, com les predisposicions del subjecte poetic sén
molt vehements i la passi6 de la sensualitat, com també la de la ira, I’a-
trau amb gran for¢a donada la fragilitat humana, ben pocs actes seran
suficients per a introduir I’habit viciés. Tanta és la for¢a d’aqueixos
vicis 1 tan fragil la naturalesa, que hi ha prou amb tan exigu nombre
d’actes per deixar una impressi6 ferma i duradora en el jo poetic.

Tanmateix, ningd ha fixat el temps ni freqliencia d’actes per a la
formaci6 de les virtuts morals. Aquests habits troben ja més resisten-

7. Tenim present la doctrina de I’habit perfecte com a distint de la disposicié. Les
virtuts morals adquirides com els vicis sols de manera imperfecta presenten un estat
accidental i s6n disposicions. La diferéncia entre la disposici6 i I’arrelament ple d’a-
questa que suposa I’babit és sols gradual, no d’essencia ni d’especie.
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cia en la naturalesa. Molt perllongat exercici sera precis per fer conna-
tural a ’home i habitual en ell una operacié virtuosa. Tot el transcurs
d’una vida es necessitara, de vegades, per a adquirir plenament la vir-
tut. Per aix0 és tan rara la practica de la virtut en el mén:

Ardit e franc, prudent, justicier

és ’bom pel mon sens babit de virtut;

aquest nom ha per lo mon merescut

perque no-s veu ¢o que virtut requer.  (CVI, vv. 49-52)

I és molt més facil que penetre I’habit vicids que no el virtuds:

Ans que virtuts sien per hom sentides

los vicis han mesa dins nos llur forca,

e si per temps la rad tant s’esforga,

és coneixent, e no clar, ses fallides.

Durant lo temps mals habits se nodreixen;

en bom, sens hom, aquest babit se talla;

Parmailo cos se’n fan cota i gramalla

e los brocats lleigs vestits li apareixen. (C, vv.153-160)

El caracter virtuds de ’'amor de I’agent poetic s’havia de formar per
I’habit. Aquest habit conferiria una qualitat virtuosa a I'amant ausias-
marquid, una qualitat de virtut en I'amor pertanyent a la part irracional
de ’anima que és capag de seguir la rad, d’acord amb un imperatiu ra-
cional. El punt mig relatiu al jo liric en "'amor considerat des del seu amor
extrem i des de la practica de "amor espiritual era la millor raé —I’habit
virtuds havia de ser el punt mig relatiu a ell—, puix que aix0 era el que li
ordenava la ciencia de 'amor 11a rad, i aquestes sempre produeixen ’ha-
bit més adequat. Tanmateix la practica de 'amor anava a esdevenir ben
diferent de les premisses tedriques i a dur-lo a la deriva entre passions
totalment oposades 1 extremes, perque I’apetit 1 la passié anaven a su-
plantar progressivament la rad, i aquest habit vicids anava a fer desa-
pareixer la funcié que li és propia a aquesta.

Bona part de la historia amorosa del subjecte poetic és dedicada a la
lluita per reeducar els seus habits, per modificar i canviar el caracter d’a-
quests. El desig de practicar la virtut dins de I’extens camp de I'amor
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amb tota la varietat de sentiments —o passions en sentit aristotelic 1 es-
colastic— es convertia amb la practica real de I'amor en habits viciosos.
Després de molt de temps dedicat a buscar la felicitat en ’'amor 1 a ser
un amant excellent, la gran pregunta existencial del jo poetic sera:

sper qué no-ns plau virtut e vici-ns alta? (C,v. 186)

Arribats a aquest punt ens sorgeix una pregunta: per qué aqueix
combat del jo poetic, de vegades tragic 1 indtil, per abastar un bé im-
possible. La ra6 no és altra que tant I’etica aristotelica com la moral
cristiana ensenyaven que dominar la naturalesa no és un treball facil 1
doblegar les inclinacions de la carn és una practica dura, un esforg que
provoca sofriments, que una vegada superats fan més gratificant i pla-
ent el fi desigjat: la felicitat o benauranca. I no oblidem que dins d’a-
quest cami ’home, el jo poetic, és lliure per usar del concurs dels ha-
bits o posar actes contraris.

2. DISMINUCIO I DESTRUCCIO DE L’HABIT DE I’ AMOR

Totes les qualitats 1 formes, sotmeses a moviments contraris, s6n
susceptibles de corrupcid, ja que la contrarietat és llei de destruccié.
El habits, com a qualitats sensibles, sén formes sotmeses a la dismi-
nucié 1 desaparicid. La seua essencia de disposicions que afecten el
subjecte, indica que tota disposicié dolenta o no convenient del jo
poetic té per contrapartida ’extrem oposat, la norma convenient a la
seua naturalesa; a la malaltia se li oposa la salut, com al vici, la virtut.
El moviment qualitatiu d’alteracié es desenrotlla entre ambdéds ex-
trems produint, amb la generaci6 d’un habit, la destruccid i desapari-
ci6 de ’oposat. Per tant, els habits dels vicis del jo poétic s6n suscep-
tibles de destruccié directa per formacié de disposicions contraries.

La destrucci6 d’un habit viciés —com un de virtués— no s’opera
instantiniament, siné que exigeix un procés lent, com és un procés
lent el de la seua adquisicié i desenrotllament fins a la seua perfeccié. La
disminucié és, per tant, la fase inicial d’aquesta tendeéncia i moviment
descendent, que prepara i condueix cap a la desaparicié total. I com en
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’augment, també podran els habits anar disminuint la intensitat i par-
ticipacid en el subjecte poetic. Els habits superiors —intellectuals,
virtuts 1 vicis— van perdent lentament en intensitat i vigor en la me-
sura en qué creixen les inclinacions contraries. Es obvi que, si la dis-
minucié és el moviment inicial cap a la destruccid, seran unes matei-
xes les causes del principi del moviment i les del seu acabament o fase
avangada. Aquestes causes de disminucié directa seran la repeticié
d’actes que inicien la formacié de I’habit contrari, ja que hem dit que
"dnica causa de la destruccié directa d’un habit sén els actes mit-
jangant I’adquisicié de I’habit contrari. Sols pot adquirir-se la virtut
de ’amor honest destruint el vici de ’'amor carnal, i cap vici pot desar-
relar-se sind per I’adquisicié de la virtut contraria. En aquest sentit,
els actes contraris continuen essent causa efectiva de tal disminucié a
través de la creacié de disposicions contraries. D’aci que la incapaci-
tat per abandonar ’'amor no adequat no sera altra que 'opcié d’un
nou amor que si que siga honest:

No sé remei mi consolar
st altra amor nova no conseguesc. (LXV, vv. 25-26)

L’arrelament de I’habit, la lluita perque la passié de 'amor siga
d’acord amb la rad i, sobretot, la voluntat ausiasmarquiana d’esdevenir
el nou messies de I’'amor provocaran una adhesi6 excessiva respecte a
aquesta passio. Ara ja no parlarem dels habits com a qualitats vicioses
o virtuoses com eren tractats per Aristotil o Aquino. Ara parlarem de
I’habit de ’amor des de la vessant psicologica de costum arrelada en el
sentit modern amb que I’expressa Locke, aixi com també amb el sen-
tit gnoseologic de Hume en tant que ’habit és el gran guia de la vida
del subjecte poetic i a través d’aquest es fa possible la prediccié del seu
futur i es fonamenta el coneixement dels seus fets. Aristotil reconeixia
que hi ha passions que s6n vicioses sense més, 1 ’amor anava a resul-
tar un error per al nostre poeta en tant que aquest no era el cami, com
reconeix al poema C, per abastar la benauranga i practicar una vida
virtuosa: el subjecte poetic ha pecat, ha dedicat gran part de la seua
vida a una passi6 tan humana com ’amor, pero encara hi és a temps de
rectificar i salvar-se. L’eixida és ben clara: oblidar-se de 'amor huma
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1 substituir-lo per 'amor divi, que si que el dura per la practica de la
virtut, amb abseéncia de dolors, sofriments, vergonyes i sense un llarg
etcetera de vicis. Ara bé, aquest nou cami podia ser molt arduds per-
que I'amor s’ha convertit en un habit, un costum que s’ha ramificat
per tot el seu ésser. Ben prompte anava a manifestar la total subjuga-
cié a ’'amor (XXI, vv. 1-8),* alhora que es trobava embolicat entre les
passions del desig i la desesperacié:

e en passions jo-m trop dins en lo mig,
si desijar ab desesper ’hom fon. (XXI, vv. 11-12)

L’adhesi6 del jo poetic a 'amor bé des de la practica o bé des del
pensament que reflexiona sobre ’experiéncia, en tant que vol fer de
’amor el sentit del seu comportament moral, podia provocar en un
sentit psicologic un habit de subjugacié a "amor. Ausias March sola-
ment pot trobar en Aristotil dos o tres textos aillats que parlen de la dis-
minucié de I’habit, i en Tomas d’Aquino solament la qiiestié LIII
dins el Tractat dels habits i les virtuts se centra a analitzar les causes di-
rectes 1 indirectes d’aquesta disminucid i destruccid. Per tant, Ausias
March és totalment personal en el tractament de la disminucid 1 des-
trucci6 d’una passio tan poderosa en la seua naturalesa com és I’'amor,
puix que, a més, tant el filosof com el teoleg es referien a I’habit en
sentit de qualitat. Ausias March aplicard de manera original les doc-
trines aristoteliques 1 tomistes a una passié molt poderosa com és I’a-
mor 1 sera 'exponent practic de la realitat etica que aquests exposaven
teoricament.

L’amor acaba esdevenint un habit psicologic’ perque per a la for-
macié d’aquest cal Pexperiencia i aquesta sols s’adquireix per la repe-
tici6 d’actes, és a dir, la practica. Una vegada creat i format I’habit de

8. La seua subjugacié a I’amor serd completa malgrat els entrebancs, 1 aixi ni el
passat ni el present ni el futur no faran que abandone I’amor:

Tarda de temps no'm fa d’amor jaquir,
los temps en mi vengre amor no poran; (XLIV, vv. 17-18)

9. Seguim el sentit modern de Locke segons el qual I’habit és I’habilitat de fer una
cosa quan s’ha adquirit a través de la seua execucid, la qual, quan esta disposada en
qualsevol moment per convertir-se en acte, s’anomena disposicid.
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’amor aixi com dels sentiments extrems que se’n deriven, es produeix
un augment intensiu de I’habit de 'amor en el jo poetic. Amb aquesta
consideracié March segueix la doctrina de I’Estagirita, que no conce-
bia "augment essencial en les qualitats 1 habits presos en ells mateixos,
sin6 sols en el subjecte que es fa més o menys just.'” Contrariament
I’Aquinat afirmava que tots els habits sén susceptibles d’augment in-
tern o de graus de perfeccid essencial, tant si es consideren com a for-
mes en si mateixes com en la seua participacié en el subjecte.'" Aristo-
til solament estaria d’acord en el darrer punt, igual que Ausids March,
per al qual el seu habit no augmentara I’amor o la virtut d’aquest, siné
que la correcta practica de ’'amor amb els seus habits bons o virtuo-
sos el faran més o menys virtuds en I’amor, per tant ’habit confereix
un augment de la qualitat i de I’habit en el jo liric que abasta més o
menys perfeccié en ’'amor, pero, en cap moment es tracta que hi haja
un augment intern de perfeccié essencial de ’amor."”? Alhora que
’agent poetic s’obsessiona amb ’amor va produint-se un augment in-
tensiu d’aquest habit que és el propi augment essencial, el perfecciona-
ment en graus, segons el nominalisme, darrere d’Escot, que accentua la
teoria del creixement per simple addici6 de grau a grau com observem
en els poemes de March. Contra aquesta idea de la tendéncia quanti-
ficadora —i desintegradora— de ’augment de I’habit per addicié de
graus s’enfronta I’ Angelic.” Per tant, la teoria aristotelica de I’arrela-

10. Enla doctrina estoica tampoc hi haura lloc per a un creixement intern de la vir-
tut, donada la seua concepcié de la virtut indivisible, consistent en I’absoluta perfeccié.

11. Segons la doctrina tomista, els habits i altres qualitats poden fer-se més o
menys intensos, variar en graus essencials sense canviar la seua especie, per la unitat
del terme a que s’ordenen. Els habits s6n susceptibles d’augment intensiu sota dos as-
pectes, que en rigor sén dos consideracions parcials de la mateixa forma: no sols aug-
menten la justicia, la ciéncia, en ella mateixa, siné a la vegada el subjecte que es fa més
just, més savi, a través d’elles.

12. El nostre poeta sera I’inic a qui amor li revela els seus secrets (XVIIL, vv. 1-2
1 17-22), morint ell desapareixera I’'amor, perd mai ens diu que la seua practica de I’a-
mor augmenta I’esséncia d’aquest.

13. Segons Aquino, I’habit operatiu esta en dependéncia essencial no sols del sub-
jecte, siné de I’objecte de I’acci6 i, essent tots dos aspectes correlatius, quant més es
participe en el subjecte, s’adheresca i arrele en ell, tant més perfecta sera la seua efica-
cia d’obrar i prorrompra en actes més fervents i intensos. L’ Angglic sentenciava que és
impossible que I’habit de caritat arrele més en el subjecte i no augmente en la seua
essencia ni determine 1 incline a actes d’amor més perfectes.
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ment quantificador de ’habit es plasma en la practica de ’'amor del
nostre poeta per al qual é impossible desvincular-se i renunciar a
’habit de I’amor, encara que reconeix que s’ha equivocat en el fet de
buscar la felicitat a través d’aquest, perque li és dificil renunciar al plaer
que hi ha trobat, motiu pel qual no arriba a fer el pas decisiu per aban-
donar-lo, i és que, com podem veure, el plaer continua essent una guia
per a la practica de I’habit:

lo perdre sent perqueé he perdut dolg habit;
del bé vinent no-m trop certa fianga.
(XCVIIL, vv. 15-16)

Malgrat el dolor, sofriment, por, esperanga i tots els sentiments con-
tradictoris 1 fluctuants, ’habit de ’amor es troba tan arrelat en el nostre
poeta que sentird amargor per no sentir I’amor, dolor per enyorar-lo:

lo past d’amor no ha tanta amargor

que sus tot dolg no sia estimat.

De tal sabor no-m conec sentiment,

e pus amarg que fel he de gustar,

car jo sofir dolor d’enyorament,

ne veig cami per algun bé esperar. (LXIII, 27-32)

L’agent poetic marquia lluitara una i altra vegada per destruir
I’habit vicids de 'amor carnal, I’habit pel qual les passions presents en
ell no estan d’acord amb la rad. Tracta de destruir aquest habit vicids
amb la formacié de I’habit contrari i per tal de destruir-lo s6n neces-
saris els actes contraris per a I’adquisici6 del nou habit, ja que sols els
actes contraris minoren d’una manera efectiva la perfeccié de I’habit:
els actes de I’amor espiritual produiran minva efectiva de ’'amor car-
nal i de la passi6 adquirida en la mesura en que fan créixer les inclina-
cions de I’habit contrari. Aixi, sols pot adquirir-se la virtut de I"amor
honest destruint el vici de la practica carnal, i cap vici pot desarrelar-
se sind per I’adquisicié de la virtut contraria a través dels actes de la
practica que formara el nou habit. Aquest sera el primer intent de des-
truccid de I’habit, és a dir, de ’habit vicids dels desitjos 1 passions de
I’apetit concupiscible; tanmateix li és impossible canviar els habits que
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el duen a ser un amant viciés 1 no virtués malgrat el combat intern
que el sumeix fins i tot en un estat de tristor; per tant, falla en la prac-
tica real del nostre poeta la doctrina tomista. El segon pas en I’eradi-
caci6 de I’habit vici6s sera abandonar totalment I’habit de I"amor
huma i substituir-lo per I'amor a Déu, perqueé si no hi ha habit d’amor
cap a la dona tampoc hi haura habit vicids de carnalitat. Aixi doncs, si
les passions no podien ser modificades per un habit racional, la solu-
ci6 per acabar amb aquestes sera destruir ’habit de ’'amor. Ja no par-
lem de la formacié d’una disposicié contraria, siné de la creaci6 d’u-
na disposicié totalment diferent.

La destruccié de ’habit de 'amor confereix un tractament persona-
lissim respecte a les doctrines de I’habit aristoteliques 1 escolastiques
perque March no es limitara a la destruccié de vicis o virtuts, siné al
canvi del seu fi, del bé que havia d’abastar per aconseguir la felicitat:
canviar "amor huma per 'amor a Déu. Tanmateix, no havia de ser una
tasca facil siné molt complicada, dificil i treballosa, ja que encara que
arribe al punt en que li é impossible en la practica real amar o ésser
amat, no pot superar el desig d’amar degut a ’arrelament d’aquest habit:

Entenc no bé los mals que amor atraga,

perque altres béns no senti en ma vida:

qui en carcre viu del comeng d’infantea

ab dol se n’ix puix en babit li torna.

Renunciar no puc lo franc arbitre

de obeir, si amor me demana;

e quan amant e amat ésser pense,

no trop en mi ésser cosa possible. (CXVIIL, vv. 65-72)

Que caldra fer, per tant, per crear la nova disposicié d’amor a
Déu? Segons la doctrina nominalista —i aristotélica— serien necessa-
ris els actes d’amor a Déu com a causa immediata per crear el nou ha-
bit 1 destruir I'antic;'* tanmateix, ’habit de I’amor, la passié esta tan

14. Segons sant Tomas la destrucci6 directa d’un habit sols es verifica per la for-
macié de ’habit contrari i els actes sols serien causa indirecta. La generaci6 d’una vir-
tut du amb ella la corrupcié del vici, per exclusié formal o negacié de la forma contra-
ria. Els actes sén causa mediata efectiva de la corrupcié de I’habit, en tant que
produeixen ’habit que destruira el seu contrari i sols a través de la produccié d’aquest
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arrelada que li impedeix realitzar aquestos nous actes d’amor. Per
tant, novament falla en ’experiéncia real la teoria &tica perque al jo
poetic li és impossible adquirir I’habit de ’'amor a Déu a través de la
practica dels nous actes d’amor envers aquest i de la practica de les
virtuts teologals de fe, esperanga i caritat degut a la forga tan podero-
sa de I’habit de "amor:

tol-me dolor com me veig perdre-l segle

car mentre-m dolc tant com vull JO NO T°AME,

e VULL-HO FER, MAS L’HABIT ME CONTRASTA:

en temps passat me carregui la colpa. (CV, 177-180)

Davant d’aquesta situacié sense sortida buscara una altra via: si
no es pot adquirir el nou habit per la impossibilitat de realitzar-lo en
actes, es tractara de disminuir ’habit de ’amor i la passid, de debili-
tar-los per poder realitzar I’amor a Déu, que és allo que li demana la
rad. El primer pas sera la cessaci6 d’aquest habit que per a March sera
una causa directa per a la seua destruccid. I en aquest punt ens hem
d’aturar un moment per marcar les diferencies de March respecte a la
doctrina de Tomas d’Aquino, per al qual la cessaci6 dels actes no és
causa directa siné indirecta de la disminuci6 i perdua de ’habit, ja que
els actes no s6n causa propia de la seua conservacid, siné de la seua ad-
quisicié o origen." Per tant, Ausias March en aquest aspecte de la dis-
minucié 1 destruccié de I’habit s’allunya de P’escola tomista i coinci-

habit corresponent. Per a I’Angelic, la influéncia dels actes en la conservacié de ’habit
és de causa successiva i discontinua, sense I’acci6 del qual no podria aquest conservar-
se molt de temps. Aquest tipus de causa és la que influeix en raé de disposicié. La llar-
ga abséncia d’aquesta disposicié favorable, que actua i vigoritza la vida dels habits,
déna lloc a disposicions contraries, les quals acabaran per destruir la forma habitual.
Aixi, segons la teoria tomista sense el freqiient ts d’un habi, les disposicions adverses
es multipliquen: en les virtuts, la practica de les quals s’abandona molt, creix I’atonia
per a I’actuacié propia i sorgeixen amb més forga les inclinacions de les passions contra-
ries, que debiliten 1 poden destruir la virtut. Segons aquesta teoria, la remissié de la
practica de I’habit de la passié amorosa crearia una nova disposicié o habit contrari.
Tanmateix, |’experiéncia del subjecte poétic marquia no és que amb la remissi6 de I’ac-
te amords huma puga crear la disposicié contraria, adquirint la inclinacié d’amar Déu.

15. Per a I’Angelic els habits no depenen de I'influx constant dels actes ja que se-
gons ell el son o qualsevol interrupcié destruiria tots els habits.
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deix amb la teoria nominalista —que segueix Aristotil—, respecte al
fet que la cessacio dels actes és causa directa de la disminuci6 i desa-
parici6 del propi habit, ja que, segons ells, I’habit depén en la seua
conservacié dels actes, com depen d’ell la seua generacié. De la matei-
xa manera que la vida del cos depen, per conservar-se, de ’alimenta-
ci6 diaria; o la vista depen dels actes de la visi6 diaria. Vegem com ho
expressa el poeta:

Si com se perd lo poder de la vista

si ’hom esta llongament en tenebres,

aixi-l VOLER SE PERD SI NO EXECUTA

los FETS aquells d’on havia COSTUMA;

per co AMOR sol en la PENSA-m RESTA

perque ha llong temps que TOBRA NO PRATIQUE;

a mon delit la dolor no contrasta
car no sent por, ne esperanga-l falaga. (CXVII, vv. 97-104)

Ausias March aplica I’experiencia que el perllongat no ds o simple
cessament d’obrar fard que I’habit de ’amor, llarg temps ociés, vaja
debilitant-se progressivament i finalment desaparega. D’aquesta ex-
periéncia es feia eco Aristotil: la ciéncia és per simple oblit, 1 les amis-
tats més intimes o I’amor amb freqliencia es trenquen per la falta de
tracte i comunicaci6 entre els amics o amants. El primer resultat visi-
ble és que les passions de por i esperanga no provoquen cap dolor en
tant que sols experimenta el plaer de ’amor en el pensament.

El poeta pensa que sera una questié de temps que desaparega I’ha-
bit de I’amor, perqué com deia Aquino —seguint Aristotil— «hi ha
prou amb el temps, amb els mudaments i variacions interiors que
aporta, per causar ’oblit» (S7, q. LIII a.3), tan a prop de la mort dels
habits cognoscitius, 1 per esborrar profundes amistats 1 d’altres cos-
tums adquirits, siguen virtuosos o viciosos com en el subjecte poetic.
L’habit de 'amor ha impedit que el jo liric estimara Déu, la cessacid
d’aquest habit pecaminds significara la seua desaparicié i elevacié del
subjecte poetic cap alld sobrenatural tenint solament Déu per objec-
te, orientant-se rectament cap aquest i ordenant-se cap a la felicitat o
benauranga sobrenatural:
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car, NO PECANT, jo PERDRE AQUELLS HABITS
que SON ESTATS PERQUE NO T’AM LA CAUSA.
Muiren aquells qui de tu m’apartaren,
puis m’han mig mort e-m tolen que no visca.
(CV, vv.139-142)

En fixar el seu fi en Déu, el nostre poeta entrava en una visio teo-
logica de la seua vida seguint les teories tomistes sobre els habits so-
brenaturals o divins. L’esséncia de I’habit operatiu natural —I’habit de
I’amor huma n’és un exemple— implica la idea d’adquisicid per repe-
ticié d’actes; tanmateix, aquesta propietat no es compleix en els habits
operatius infusos. Tomas d’Aquino elevava el concepte experimental
de ’habit com a costum o efecte d’un habituar-se a una noci6 analoga
1 teologica de la primera qualitat, que ja no implica la nocié d’habi-
tuar-se, de ser una cosa adquirida per costum i exercici repetit, sin la
d’habituar, és a dir, de modificar el subjecte d’una manera estable, de
constituir-lo en un estat o acostumar-lo a una manera de ser o d’obrar
constant, qualsevol que siga ’origen del mateix. El jo poetic necessita-
vade I’ajut divi i, doncs, dels habits sobrenaturals perqueé era ben cons-
cient que amb els actes operatius naturals li seria impossible canviar de
fi, calia que Déu amb la seua misericordia modificara la seua naturale-
sa 1 ’habituara a no pecar i a practicar els actes d’amor divi:

en voler d’hom és al comeng que gire,
mas Ubabit fet, DEU AJUDANT, POT RAURE.
(C, vv. 167-168)

Tornant al punt: hom no fara

que, de llong temps HABITUAT

per algun vici delitat,

aquell jaquesca en un instant.

DEU HO POT FER, qui és tirant

lo cor de ’hom EN UN MOMENT,

mas no-s pot fer naturalment... (CVIII, vv. 162-168)

Segons Aquino, el cos s’ha de disposar per a ’anima. Perd a més
de forma del cos, I’anima és esperit i imatge de Déu, per aixo I’anima
s’obri a una receptivitat superior, que és ’anomenada «poteéncia obe-
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dencial», en virtut de la qual pot rebre disposicions transcendents.
Res impedeix, per tant, que I’anima en la seua esséncia siga subjecte
d’un habit entitatiu, la gracia, que la disposa 1 perfecciona en ordre a
la naturalesa superior o divina. La gracia queda compresa aixi en la
perspectiva d’un habit entitatiu que té per subjecte immediat ’essén-
cia de I’anima. En ella es compleix amb ple sentit el concepte metafisic
de I’habit. La gracia habitual perfecciona I’anima, 'ornamenta i trans-
forma en ella mateixa abans de disposar-la per a I’accid, elevant-la a un
estat que és anomenat justament ’estat de gracia. En la gracia, la per-
feccié de I’habit entitatiu obté el seu moment culminant elevant-se
com disposicié de la substancia de "anima. Ara bé, s6n necessaris els
actes respectius com a causes meritories i dispositives de "augment
dels habits infusos: fe, esperanca i caritat. Sant Tomas accentua sobre-
tot la influéncia de causes dispositives que els actes propis tenen en el
creixement de la virtut. L’home ha de posar les disposicions necessa-
ries mitjancant els actes de peniteéncia, etc., 1 la gracia actual per a la
justificaci6 1 infusié de les virtuts infuses. A més, aqueixos actes te-
nen influéncia de causa meritoria quan van informats per la caritat.
Tanmateix, aqueix és el gran escull de ’agent poetic, puix que no té
una disposicié real inicial per a la génesi de les virtuts sobrenaturals,
en tant que no té ’habit del bé 1 actua gairebé sempre per passio i res-
pon només als impulsos dels apetits:

Qui de virtut bhabit format no té,
quasi quant fa per passié és obrant;
en tots sos fets se troba vacillant,  (CXX, vv. 113-116)

De fet, poden haver-hi habits cientifics, de virtut o de vici tan
profundament arrelats i ferms en la ment, com és el cas del jo poetic
marquid, que per cap cessacié d’actes es destruesquen com ocorre
amb les amistats i unions familiars que desafien el temps 1 duren tota
la vida. I és que I’habit de ’amor esta tan arrelat en la ment i I’ésser
del jo poetic que, encara que cesse el seu acte, li és impossible fer el
pas decisiu d’estimar Déu perque, després de tot, la realitat és la que
s’imposa 1 ell no sap viure d’una altra manera: si I’habit de ’amor
per la dona es manté es deu al fet que continua sentint plaer amb
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aquest, gaudeix de la seua manera de viure ja que per abandonar-lo
hauria de renunciar al delit i acceptar el sofriment que li reportara el
seu abandonament:

Jo s6 aquell qui en lleig ofici's cria:
sap e no sap que és mal e no'n pren altre,
car NO POT SER HABIT SENS DELIT RESTE,
(CXVIL, VV. 77-79)

Per concloure direm que en escriure sobre ’'amor tal i com Des-
tava experimentant, Ausias March ens transmetia una filosofia per-
sonal sobre ’'amor més o menys real, 1 estava posant implicitament a
prova I’experiéncia a la llum de la teoria o la teoria a la llum de I’expe-
riencia. Si era una experiéncia imaginaria transmesa segons una orien-
tacio tedrica estava, deliberadament o no, intentant atorgar a I’amor el
lloc central en I’art de viure. Alld ben cert és que la poesia ausias-
marquiana transmet una veritat humana, la qual no és solament una
questi6 de lexic 1 proposicions amb significacid filosofica, siné que la
seua poesia és ’expressié d’una manera de sentir que afecta instints i
sentiments per tal d’aconseguir un impacte significatiu en la ment i el
cor del lector.

Per a Ausias March hi ha un bé que també és propi de I’home 1
que té a veure amb I’'amor. Aquesta perspectiva que March obri en
una detinguda analisi de I’obrar huma concorda amb tots el planteja-
ments d’una filosofia practica. Perque si ’home és essencialment i fo-
namentalment un animal que parla i un animal que, per la seua natu-
ralesa, ha de conviure, hi haurd un bé especial, com és I’'amor, que
contribueix a facilitar aquesta comunicacid 1 a fer possible aqueixa
convivencia. Pero, quin sistema haura d’utilitzar per arribar al desen-
rotllament del saber sobre ’amor? S’ha de partir d’algun punt per de-
senvolupar una base sobre la qual construir la ciencia suprema de I’a-
mor. No podra pretendre partir de principis abstractes. S’adequara a
la matéria mateixa, objecte de la seua investigacid, 1 aqueixa materia és
la vida. Per aix0, de I’experiencia de la vida, de les opinions que es do-
nen sobre ella, dels principis que determinen la naturalesa humana,
traura els elements que cal conjugar en aquesta tasca tan problemati-
ca. Aquest és I'inicial plantejament metodologic d’Ausias March so-
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bre ’'amor fonamentat com una etica. Aixd no obstant, el nostre poe-
ta recitara una i altra vegada el seu fracas eticoamords per passar més
tard a la seua particular crisi espiritual, al fracas per construir una vida
moral basada en Déu: aquest fracas constant sera el germen de la pa-
raula poetica ausiasmarquiana. Per a Ausias March el més important
no sera I’expressié dels sentiments del jo poetic, siné que alldo més pri-
mordial sera I'expressi6 lingiiistica d’un desig: transcendir als seus
coetanis i a la posteritat un comportament moral. Aquest desig de co-
municar significa la primera escissié amb el lirisme dels trobadors i
dels poetes anteriors 1 és la causa de que siga el primer a utilitzar el ca-
tala per a la poesia.

M. TEresA GIRONES
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