LA FILOSOFIA D’ARNAU DE VILANOVA

Francesc ]J. FORTUNY

Arnau de Vilanova en la historiografia

L’il-lustre metge catala de finals del segle XIII 1 principis del s. XIV té

el privilegi de figurar a la historia del pensament des de Fa ja molts anys.

No ha quedat reclos Gnicament a la historia de la ciéncia.! Pero, si bé la
historiografia no I’ha-oblidat, potser tampoc li ha fet massa justicia. Sense
una idea massa clara del que podia representar I’apocalipticisme 1 el profe-
tisme baix medieval,? ha posat I'accent en les seves recerques sobre la dada
de la fi del mén, com a centre exasperat de la doctrina d’Arnau de Vilano-
va, i I’ha vist com un visionari ingenu i un partidari eixelebrat del paupe-
risme dels franciscans més exaltats.> En el clamorés anti-tomisme del céle-
bre metge sols ha copsat el naixement circumstancial del nom d’una gran
escola fi%osc*)fica,4 que ell no era capag d’entendre 1 amb la que s’enfrontava

1. Recentment F. SANTI ha donat una espléndida panoramica de la historiografia arnal-
diana en el butlleti bibliografic Orientament: Zibliograjjz?ci per lo studio di Arnau de Vilanova,
spirituale a «Arxiu de Textos Catalans Antics» 2 (1983) 371-395. Per a la historiografia més
antiga vegeu especialment la nota 13 de la pag. 374.

2. Tema en el que cal recordar I'aportacié decisiva de M. REEVES: The influence of Prop-
hecy in the Later Middle Ages. A stm% in Joachimism. Oxford, 1969, sense oblidar els mati-
sos afegits pels autors que col-laboraren en el nimero monografic Sull’influenza della profe-
zia nel basso Medio Evo. del «Bulletino dell’Archivo Storico Italiano per il Medio Evo e Ar-
chivio Muratoniano» 82 (1970).

3. El paradigme d’aquesta interpretacié el dona M. MENENDEZ Y PELAYO: Arnaldo de Vi-
lanova, médico catalin del siglo XIII. Madrid, 1870, reproduit a la Historia de los hetero-
doxos Espanoles. Madrid, 1880,, pags. 449-487, al qui caf agrair I’edicié d’uns textos inedits
fins aleshores a les pags. 720-781.

4. Aixi F. EHRLE: Arnaldo da Vilanova ed i Thomatistas. a «Gregorianum» (1920) 475-501.
Reprén la tesi M. BATLLORI i fins i tot els germans J. i T. CARRERAS I ARTAU : Historia de la
Filosofia Espanola: Filosofia cristiana de los siglos XIII al XV. vol. 1, Madrid, 1939, pag. 199.

19



per una qiiesti6 personal minuscula i, en bona part, per ofuscacié i tossu-
deria seml. El judici que la historiografia ha donat del reformisme religios
1 civil d’Arnau ha arrici)at a ser de cert utopisme borrds 1 ideal, de fonamen-
talisme popular, de mer apéndix elemental del moviment dels fratricellis,
de postura propta d’il luminats.® Es pot dir que Arnau de Vilanova ha pa-
gat molt cara la dubtosa gloria de figurar en una primera etapa historio-
grafica. Fins 1 tot en una de les més recentes publicacions, que el mira amb
palesa simpatia, no es veu en els seus escrits «espirituals» altra cosa que una
«mentalitat»® incompatible amb els nous corrents teologics del segle XIII;
ja els grans classics de la historiografia arnaldiana, T. i J. Carreres i Artau,
I’havien vist com una supervivencia de la teologia monacal de cirtercencs i
cartoixans.”

Sortosament sembla que una memoria tan poc afalagadora va quedant
endarrerida. El que aparentava ser la totalitat d’una figura pintoresca,® co-
menga a fer-se valorar com a una punta d’iceberg, amb un centre de gra-
vetat molt més profund del que hom créia. Son figures com la d’Arnau de
Vilanova, mal conegudes pero inoblidables, el que fa trontollar la mateixa
historiografia que els deixava malparats. S6n les personalitats secundaries
de I'ahir el que avui fan que descobrim una altra Edat Mitjana, una nova
historia de les idees, unes vies diferents de I’evolucié filosofica i una her-
meneutica renovada de vells sistemes especulatius.

Amb tota la prudéncia que cal, ens atreviriem a suggerir que, a la llum
d’una altra historia de les idees i d’una renovada hermeneéutica filosofica,
Arnau de Vilanova guanya en importancia, representativitat, encert i serie-
tat tot el que perd de pintoresquisme i singularitat. L’Arnau espiritual no
va ser un personatge de senils peculiaritats, siné un madur intellectual, agut
1 atent a tots els simptomes del seu entorn social, tal com correspon a un
acreditat metge de reis i papes. Les seves obres espirituals formulen, amb
la seguretat del mestre que diagnostica 'enfermetat del mon, la cosmovisié
dels darrers segles de 'Edat Mitjana. En elles es veu neixer un cristianisme
nou que facilment pot considerar-se el més profund nucli de la Reforma
del segle XVI.? Fins 1 tot, es diria que Arnau té una filosofia nova, filosofia
ja «<moderna», feta d’intuicions epistemologiques i no ontologiques o me-
tafisiques; una filosofia conscient dels seus limits, precisament perque ja és
regida per la subjectivitat i el clar dinamisme de I’esperit; una filosofia que
s’obre a la historia 1 a la concreci6 del real 1 que culmina en una filosofia
material de la historia.

5. Vegeu F. ELIAS DE TEJADA: Historia del pensamiento politico catalan. 111. - La Valen-
aa clasica. Sevilla, 1965, pags. 51-80.

6. ARNALDO DE VILLANUEVA: Escritos condenados por la Inquisicion. Madrid, 1976, a la
Introduccion firmada por E. CANOVAS y PINERO, a la pag. 21.

7. J. CARRERAS | ARTAU: El antiescolasticismo de Arnau de Vilanova (12402-1311) a «Me-
taphysic im Mittelalter» (Ed. de P. Wilpert) Berlin, 1963, pag. 620. Directament enfrontats
amb aquest Arnau «retrograd», suggeririem la possibilitat de trobar-nos davant d’un filosof
clarivident 1 al dia, precisament en el seu peculiarissim anti-escolasticisme, on cal cercar els
indicis de I'existéencia d’una doctrina que eﬁ mai formula en un cos especific.

8. Es I'adjectiu en el que M. MENENDEZ Y PELAYO reclou el seu sentir sobre Arnau de
Vilanova: o.c. nota 3, pag. 87 («lo peregrino de las noticias y lo singular del personaje...»).

9. El possible vincle d’Arnau amb la Reforma del segle XVI ha estat recollit per J. PE-

* RARNAU: La[{i ura dello Spirituale nei nuovi testi di Arnau de Vilanova. a «Chi erano gli Spi-
rituali? Attl efConvegno Internationale di Assisi. 16-18 ottobre». Assisi, 1976. Pags. 276-287.
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Per veure a Arnau de Vilanova aixi no cal pas recérrer a les subtilitats
dels filosofs,'° que ell tan vivament condemna. N’hi ha prou amb ubicar-lo
en unes bones coordenades historiques sense deixar-se seduir pels dimonis
que ell volia exorcitzar: I'autosuficiéncia omnicomprensiva del sistema fi-
losofic, la confusié entre la veritat i les distorsions historiques que fa néixer
el pas del temps i, fins i tot, en aquest cas, un grup social de pressi6.

Una de les coordenades en les que hom podria situar a Arnau de Vilano-
va seria la linia especulativa filosotica que va des de la cosmovisio i la sub-
jectivitat divina del Periphyseon d’Escot Eritigena'" fins al subjectivisme epis-
temologic —del pensar com un «dir-se» mental— del nominalisme.'?

Una altra coordenada seria la que avanga des de I’etica politica regida
per una visié cosmologica ‘cristiana’ d’un Jonas d’Orleans o d’un Hincmar
de Reims,"? fins a I’etica de I’opcio entre varies posibilitats formulades pels
periti'* del pensament politic-teologic ockhamista, passant per la intencio-
nalitat del pecat en I’¢tica de Pere Abelard,"® i ’academicisme ciceronia del
«saber per a la virtud» de Joan de Salisbury,'® en el segle XII. No cal dir
com és important la linea d’evolucié que, a partir de ’hermeneutica dels
classics llatins a la cort carolingia, arriba fins a ’humanisme madur d’un
Lluis Vives'” o un Erasme de Rotherdam, passant per ’humanisme char-
tria del segle XII i la descoberta universitaria dels textos aristotelics i els
seus comentaristes.

Darrera de totes aquestes coordenades, més al fons, n’hi hauria unes al-
tres que cal prendre en consideraci6: I'evolucié de les institucions —I’Es-
glésia, certament; les monarquies i I'Imperi, parallelament—. També les
arts plastiques —pintura, escultura, arquitectura, ...— 1 la literatura. Molt
més al fons encara, unes evolucions socials i econdomiques que glateixen en
els escrits espirituals d’Arnau tan 0 més que els passos evolutius culturals
i institucionals. Pensem en la disolucié dels clans feudals i familiars en una
societat que dona el pas d’agraria a urbana; que de Poble de Déu esdevé
monarquies nacionals incipients; que de ser una unié de sistemes tancats
de supervivéncia, es transtorma en una xarxa de relacions mercantils om-
nipresents, on el diner ho és tot.

Inscrit en aquestes coordenades, allo que és més cridaner dels escrits es-
pirituals d’Arnau de Vilanova queda com a superficial aparenca: el seu vi-

10. Llicé de Narbona. Ed. de M. BATLLORI en Arnau de Vilanova: Obres catalanes. I.Es-
crits religiosos. Barcelona, 1947. Pags. 163-164.

11. Hem desenvolupat I’aspecte de la «subjectivitat» en I’Eritigena a la Introduccion de
Juan Escoto Erisigena: Division de la naturaleza (Periphyseon, I). Barcelona, 1984, pags. 9-34.

12. Varem estudiar el tema en la tesi doctoral, inédita. N’hi ha un resum a I’«Anuari de
la Societat Catalana de Filosofia» 2 (1988) 266-268. Esta en preparaci6 I’edicié de la part nu-
clear de la tesi: el sistema epistemologic de Guillem d’Ockham.

13. JONAS DE ORLEANS: De institutione regia. Edici6 critica de J. Reviron. Paris, 1930.
HINCMARUS DE REIMS: De ordine palatii. Ed. Prou. Paris, 1884-1885. Un i altre text a la «Pa-
trologia llatina Migne».

14. Vegeu A. St. McGRADE: The political thought of William of Ockham. Personal and
institutional principles. Cambridge,1974. Especialment el capitol 2on.

15. PETRUS ABAELARDUS: Ethica seu Scito te ipsum. Capitols tercer i sete, especialment.

16. JOHANNES SALISBURENSIS: Metalogicon.I1, 14 i 20 (col. 882-3); Proemio, 9 (col. 920
B), 31 (935 AB); Policraticus. 11, 22.

17. Vegeu la nostra introduccié a LUIS VIVES: Las disciplinas. Barcelona, 1985. Hi estu-
diem on radica la maduresa filosofica d’aquests humanistes.
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sionarisme, el seu apocalipticisme a data segura, el seu anti-tomisme. En
canvi, sota aquestes formes aparents, sorgeix I'auténtica significacié i 'agut
diagnostic dels signes del temps del vell metge universitari i clinic. Sorgeix
un Arnau que comparteix els grans ideals renovadors seriosos del seu con-
temporani universal Ramon Llull i, fins i tot, se li oposa amb un instru-
mental intellectual més fi, més actualitzat, més caracteristic i compartit en
aquells anys. I aixd malgrat que, en moltes ocassions, els seus devots se-
guidors els confonguin 1 segueixin ensems,'® i que el desti historiografic
d’un i altre sigui tan oposat.

La filosofia en els escrits espirituals

Pero centrem-nos en el nostre tema: la filosofia d’Arnau de Vilanova.
I certament no la filosofia fisica, la del metge universitari. Cerquem, més
bé, el pensament filosofic més general del nostre autor, la filosofia que és
teoritzaci6 conscient d’una cosmovisi6. Estudiar la teoria arnaldiana sobre
els elements, la quantificacié farmacologica, els nivells succesius de concre-
ci6 de la teoria medica fins a arribar a la practica clinica, és tasca més pro-
pia dels historiadors de la medecina i de la ciéncia que no pas de Ihisto-
riador de la filosofia. A aquest li interesa més aquella filosofia que Arnau
sembla negar i damnar. Tan sols sembla negar-la, car la filosofia és una ac-
tivitat que sols es nega des d’ella mateixa. Ben evidentment, tot condem-
nant la filosofia, Arnau en fa un us tan palés que calen molts matissos a un
rebuig clar sols a primer cop d’ull."’

En atacar la filosofia, Arnau ataca unes persones concretes i en defensa
unes altres no menys concretes. En la seva argumentacié no es mou en un
pla dnic. Unes vegades dona raons de tipus psicologic, sociologiques altres,
merament humanes a vegades, de vida espiritual més enlla. En altres oca-
sions les raons semblen més fondes, menys arrelades en el terreny de la pru-
déncia i del «potser», per a constituir auténtiques qiiestions de ser o no ser,
Ja no tesis de fet, sino de dret. Moltes vegades I’argumentaci6 s’inicia en
un punt de meétode, adhuc de didactica, i les seves conseqiiencies; altres
atanyen als nuclis més profunds de la teologia i la filosofia.

No és gens oci6s distingir en Arnau I'argumentacié contra la filosofia
segons les persones i segons els estrats de les raons aduides. Fins els darrers
anys de la seva vida, Arnau resta un bon metge, un académic renovador i
un practic eficag. I, per a un metge, distingir i agrupar correctament els sin-
tomes és fonamental per a un certer diagnéstic. Arnau afronta la seva ac-
tivitat de reformador religiés molt en continuitat amb la seva funcié me-
dica; de restaurador de Iobra creacional de Déu en els cossos, passa insen-
siblement a cuidar-la en els esperits: sols quant ha adquirit una solida fama
en la medecina corporal I'utilitza per a portar la seva atencié fins a la cura
dels esperits i contribuir a la bona salut del «cristianisme».?°

Es diria que cada un dels estrats de la seva argumentaci6 és la resposta

18. Vegeu la nota bibliografica de F. SANTI, citada a la nota 1, pags. 392-3.

19. J. PERARNAU: L’«Ala informatio beguinorum» d’Arnau de Vilanova. Barcelona, 1978,
pag. 155.

20. Ch. CrisCIANI: Exemplum Christi e Sapere. Sull’epistemologia di Arnaldo da Villano-
va. en «Archives Internationales d’Histoire des Sciences» 28 (1978) 245-292.
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d’Arnau a un problema diferent suscitat en el seu entorn, més o menys im-
mediat en el temps, i interpretat a la llum d’una visio historica concreta,
perd polaritzada per I'absolut divi.?' En aquest marc historic concret, ama-
rat d’absolutesa divina, els defectes d’arrel psicolégica, socioldgica o diddc-
tica de la filosofia es tornen accions exitoses del dimoni. A la vegada, aques-
tes victories parcials i infimes del maligne conflueixen en un punt radical
de ser o no ser: en la negacié de Déu. El que era i resta circumstancial ex-
cés, entre desmesura ridicula i llastimosa geficiéncia personal, es torna pa-
ganisme militant i «desconeixement de si mateix». El que és debilitat lg -
mana explicable, es converteix en acci6 ofensiva concreta de I'Anti-Crist 1
signe de la urgeéncia de la Nova Creaci6 apocaliptica. Remarquem, pero, ja
ara, que I’absolutesa de Déu és el motor ge tota la dinémica(Listc‘)rica con-
creta d’Arnau. I que aquesta és una idea sols circumstancialment biblica,
malgrat el que el mateix Arnau ens vulgui fer creure. El Déu biblic ha estat
compatible amb cosmovisions molt diverses i formules filosofiques no gens
menys variades, algunes ben poc transcendentalistes i personalistiques. Son
els pensadors del segle XIV efs qui tenen aquesta sensibilitat 1 donen aques-
ta formulacié absolutitzadora de Déu en la historia, després que els teolegs
del segle XIIT definissin técnicament el concepte de sobrenatural. Notem
també, des d’ara, que la férmula de I'absolutesa divina del segle XIV, tras-
forma en profunditat el pensament d’Agusti de Hipona en el que té de més
caracteristic: la definicié de ’home en un ambit d’historia, en lloc de con-
siderar-lo com un moment de la physis, tal com el veia la Grecia classica i
fins i tot ’Eriugena.

Els mals de Destudi de la Filosofia

Cal, perd, que tornem endarrera, a les acusacions concretes que Arnau
faala fifosofia i als filosofs. Mirem primer les que semblen més factuals 1
extrinseques, més fruit d’una observacié psicologica que constata actituds.

La filosofia, ens diu, fa al qui estudia més «disputador, parloter, con-
testador».?2 Es una acusacié que trobem en una petita obreta destinada a
seglars, als beguins. En aquest context cal que respongui a una constatacio
ben simple: la impressié que té una persona senzilla del taranna dels jove-
nets estudiants de légica, entusiastes de la tecnica recent adquirida, pleto-
rics de forces i potser picats encara de problemes generacionals. La Fc‘)gica
els distreu de Déu, evidentment. Es diria que és una observacio factica in-
trascendent. Perd aquests jovenets que fan de la logica un joc esportiu,”

21. L’absolutesa divina és un tema ben tipic de la Baixa Edat Mitjana. Va des d’un De
ommipotentia Dei de PETRUS DAMIANUS (segle XI) fins al De causa Dei adversus Pelagium.
de THOMAS BRADWARDINE (segle XIV) i tota la problematica de I’escola franciscana que re-
cull Ockham. Amb tanta insisténcia i repercusié ’adopta G. d’Ockham que un R. Scholz ha
pogut veure en ell sols al tedleg que centra tot el seu pensament, adhuc filosofic, en el primer
article del Credo. R. ScHoLZ: Wilhelm von Ockham als politischer Denker und sein Brevilo-
quium de Principatu Tyrannico. Leipzig, 1944 }repr. Stuttgart, 1952).

22. Llicé de Narbona. (des d’ara citarem LLN.) o Informatio beguinorum prima. Ed. M.
Batllori a ARNAU DE VILANOVA: Obres catalanes. Volum I: Escrits religiosos. Barcelona, 1947.
La cita esta a la pag. 163, 7-11.

23. Com exemplifica tan vivament l’autobiografia de PETRUS ABAELARDUS: Historia cala-
mitatum, cap. L.
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resulten ser un grup d’escollits, malgrat la relativament abundosa formacié
universitaria del temps,** 1 estan destinats a ocupar el dia de dema els car-
recs més importants. Aquesta élite comenga a malmetre’s ja avui en els seus
primers anys. En la mateixa Llico de Narbona, Arnau fara una nova cons-
tatacio: els qui tenen més talent esmarciran fins deu i dotze anys en aquests
estudis.?® Escoltaran a doctors que filosofen amb «discusions inutils, dis-
cursos vagues, selves i xiulets».”® Tot el que diu Arnau pot restar en el
camp de la constatacio factica. Fins i tot no és gens nou. Ja en el segle XI
hi ha una queixa generalitzada contra els dialectici, els dialectici moderni,
els dialectici haeretici’” En algun moment Arnau subratlla que tot resta, a
la fi, en el terreny de les qiiestions «intencionals»,?® expressié que ens re-
corda tot seguit la certera caracteritzacié que fa un Joan de Salisbury en el
segle XII: en Arts, com que es tracta de ciéncies de paraules, és facil em-
bolicar-s’hi.?’

Fins ara Arnau no afegeix res a una constataci6 primaria i tradicional,
que culmina amb la constant nota de «subtilitat»*® —en la seva accepcié
pejorativa— amb que acompanya el seu judici sobre el pensar filosofic.

El tema puja de to quan Arnau afegeix un judici moral: la filosofia ser-
veix per a enganyar en mans de «falses religioses» que volen passar per «lo-
gic, filosof, metge, o jutge»®! per falsa vanagloria. Es un judici moral ben
tradicional, en curs des del moment que la societat va necessitar, d’una o
altra manera, homes formats en materies especifiques més enlla del mer sen-
tit comd, és a dir, des del segle X1I, com a minim. Enganyar per a guanyar-
se la vida simulant uns coneixements o una agudesa que mancaven. Enga-
nyar per vanagloria,’? aquest és un matis nou que sobresurt en el discurs

24. Com ho testifica, ja entre el 1104 i el 1112, ROGER DE NOGEN: Gesta Dei per Francos.
Edici6 de la «Patrologia llatina Migne», 159, 681.

25. LLN., pag. 163.

26. Epistola 5, edici6 de J. Carreras i Artau: Del epistolario espiritual de A. de V. en els
«Estudios franciscanos» 49 (1948) 79-94, textos pags. 391-406. Des d’ara citarem Ep. i pag.
La cita d’ara és a la pag. 398.

27. Els exemples més notables poden ser I’atac d’Anselm de Canterbury contra Roscelli-
nus a la Carta sobre Pencarnacié del Verb. i, anterior, el De simplicitate, de Pere Damia.

28. Apologia de vertutiis atque perversitatibus theologorum et religiosorum. Edicié (frag-
ments) de F. EHRLE: Arnaldo de Villanova ed i Thomatiste. en «Gregorianum» 1 (1920)
475-501. Els fragments de textos publicats a les pags. 496-501 sén: Apologia... (des d’ara ci-
tarem Apol.), Antidotum contra venenum effusum per Fratrem Martinum de Atheca (Antid.),
Mysterium Cimbalorum. (M.C.), Gladius iugulans Thomatistas. (G.1.Th.). La cita d’ara cor-
respon a la pag. 498.

29. JOHANNES SALISBURENSIS: o.c. nota 16.

30. G.I.Th. pag. 500: LLN. pags. 163-164; C.B. pag. 131; Ep. pag. 403; i en molts altres
indrets. La «subtilitat» es vincula amb «curiositat» ociosa, amb vanagloria, amb qiiestions «te-
meraries», «irrelevants», «secundaries». Potser la «subtilitat» no esta gaire lluny de la preo-
cupacié epistemologica del metge academic, que vol compensar les exigencies del «sistema»
amb la verificacié de I’«experiencia»: vegeu CCL. CRISCIANI: o.c. nota 20.

31. Per cio che molti dgsidemno di sapere... Traduccio italiana medieval d’un text original
catala o llati, perdut. Va ser publicat per R. Manselli i, més tard, per M. Batllori. Versié cas-
tellana moderna a ARNALDO DE VILANOVA: Escritos condenados por la Inquisicion. Madrid,
1976, pags. 172-187. El text citat a la pag. 182. L’equivalent «gran clergue» a LLN. pag. 164.

32. Ep. pags. 397, 400, 401, 402, 404 1 406. Es el gran pecat dels mestres seculars, que jus-
tifica per a Arnau de Vilanova la creacié dels Ordres «doctorals» —és a dir, la introduccié
dels Ordres Mendicants en la vida universitaria, font constant de problemes a la Universitat
de Paris a la decada del 1250—. Malauradament els doctors dels Ordres han caigut en el ma-
teix defecte.
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d’Arnau: un engany molt més refinat, més diabolic, més espiritual 1, per
tant, pitjor. Un engany propi de «falses religioses» que han caigut en la
temptacié diabolica.”® Perllongant la idea, aquest engany assolira profun-
ditats teologiques insospitades.

Perd retornem a I’acusacié primera: la filosofia serveix per a enganyar,
prescindint de qui és el que enganya. En el Raonament d’Aviny6®* «enga-
nyar» vol dir recolzar-se en raonaments de filosofs per a palliar o escamo-
tejar les exigéncies de la veritat evangelica, per a retallar Fabsolutesa evan-
gelica a la mesura del sentit comu terrenal, mitjangant el recurs a una o al-
tra de les dispars veritats que ofereixen els grans autors de la filosofia. Que-
dem-nos amb la darera nota: la filosofia té respostes per a tots els gustos.”
Hi ha en Arnau una viva consciéncia de la pluralitat irreductible del que
s’anomena filosofia o, en altres termes, de la limitacié essencial de la filo-
sofia en front a la realitat pel caracter subjectiu i intra-munda de la ra6 hu-
mana.*® Un precedent conegut, i ja esmentat, és la «ciéncia de paraules» de
Joan de Salisbury. Vint anys després d’Arnau de Vilanova —i aixo vol dir
que s’estava gestant en el seu temps— un Guillem d’Ockham sera ben clar:
els conceptes sén mers signes, no reproductius, d’aspectes aillats i parcials
de la realitat; la ciéncia sobre la realitat és el domini d’un conjunt de pro-
posicions sobre ella que ni I'esgota, ni tan sols s’oposa a altres discursos,
ben autonoms i, adhuc, contradictoris sobre ella, en virtut de les «supposi-
tiones» diverses dels termes. En una paraula: a entorn d’Arnau hi ha la
vivéncia, si no la teoria reflexa explicita, que el «signe és allo que serveix

er 2 mentir». A entorn d’Arnau la raé humana és considerada debil, ad-
Euc en les condicions optimes d’ds i sense degradacié moral dels fins.

Perd donem un pas més endavant a través de les menudes observacions
d’Arnau. El costum escolar d’interrogar-se la tesi de les giiestions ve a im-
posar la impressi6 que tot és dubtés i discutible. Amb tota evidéncia®” hom
al-ludeix al célebre «Utrum ...» tan prodigat en la literatura escolastica del
segle XIII, que té el seu text modelic a les Summae de Sant Tomas. Abso-
lutament tota qiiestié s’obre amb l'interrogant. Arnau remarca lefecte psi-
cologic del procediment didactic metodicament emprat. Pero sols aixo? Di-
riem que hi ha més. L’epistemologia progressa molt en el segle XIII. Pels
volts gels anys vint del segle XIV, un Ockham s’esfor¢a en retallar ’abast

33. El text clau és el de LLN. pags. 162, 12 a 165, 16, on es concreta com la «curiositat»
(LLN. pag. 157, 20-21) ha perdut als religiosos i a tots els estaments dels cristians: seglars i
clergues seculars. La «curiositat» en Arnau no és la tradicional «curiositat», abans esmentada.
La <curiositat» més intel-lectual, saber de coses indtils, en tot cas és una forma concreta de la
«curiositat» (M.C. pag. 497). La «curiositat» sona una mica a la «pre-ocupacio» heideggeria-
na, una forma inauténtica de Pexistir, en oposici6 a la forma autentica d’«ocupar-se».

34. R.A. pags. 195 i 197: prediquen distincions sofistiques, falsos sentits de I’Escriptura,
callen el que és necessari i accentuen el que és accessori, son goliards de taverna.

35. Ep. pag. 398: la subversio filosofica dels termes tot ho transforma, fa de la veritat mentida.

36. Si la veritat evangelica és certa, I’origen merament huma i la limitacié de les ciéncies
humanes fa que, en ser introduida en la teologia, la converteixin en «faula» (Ep. pags. 401-402)
o en «poesia» (G.I.Th. pag. 499). Es a dir: FE’uangeli es torna discurs tancat de creaci6 hu-
mana, cosa que no comporta cap devaluacié o menyspreu per a les ciencies humanes, pero si
per a I'absolutesa de Déu i I'origen sobrenatural del seu coneixement per la fe. En Arnau les
ciencies son, efectivament, discursos o llenguatges tancats, d’origen sols huma, d’ambit limi-
tat: Apol. pag. 496. Més endavant tornarem a aquesta darrera cita.

37. Vegeu M.C. pag. 497 on I'«Utrum...» apareix mitja dotzena de vegades.
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de la «demonstratio» estricta: sols cal demostrar allé que no és assequible
a la intuicié directa, sensible o intel-lectual. Un sil-logisme auténticament
demostratiu sols ve a suplir la impossibilitat d’una intuici6. Es I'experién-
cia, i no pas la sillogistica el que suporta el gruix del saber cientific. En
Ockham la nocié de causa —certament imprescindible— és severament re-
tallada. Ja no pot exercir una dictadura especulativa com la que va tenir en
un primer moment del recurs a Aristotil. Ja no pot establir-se com el pa-
radigma cientific que hom cercava a mitjans del segle X111 llati, després que
el segle XII hagués reeixit a eliminar uns «universals» més reals que els in-
dividus del mén extra-mental, fent trontollar ensems un ordre cosmic ob-
jectiu, un saber com a reflex intel-lectual d’aquest mateix ordre cosmic ex-
tern a P'anima. L’«utrum» escolar, quan encara no era banal, representava
Pexigencia cientifica de la demostracié «guia» o «propter quid», del fet o
de les causes del fet a partir de la racionalitat del cosmos, que la raé reflec-
tia, reproduia amb mes o menys amplitud, perd sempre passivament, uni-
tariament, globalment. A finals del segle XIII aquesta unitat i globalitat del
reflex huma de la racionalitat del cosmos tnic s’ha esvait. Hi han moltes
ciencies de la realitat, afirmaria Ockham. Sant Bonaventura ja havia escrit
que la ra6 merament humana, la que cercava el seu paradigma cientific a
PAristotil que encandilava als estudiants d’Arts, o bé «paganitzava» unifi-
cant tot el coneixement, o bé «disgregava» en multiplicitat de coneixements.
Ockham acabara de formular el tema: les ciéncies tenen dos grans compo-
nents, 'empiric i el formal; i la necessitat del producte cientific, sigui quin
sigui 'ambit del seu abast, és epistemologicament una necessitat logica hi-
potetica, no césmica, unitaria 1 ontologica. L’«Utrum» escolar sona molt
diferent si postula la inscripcié d’un coneixement en una necessitat cosmica
o si sols dona peu a una ciéncia empirico-formal hipotética. En el primer
cas la resposta sempre sera certa i necessaria, i devorara el dubte didactic;
en el segon la resposta sempre és limitada i pragmatica, com la pregunta
metodologica que la genera.

On es situa I"observacid, aparentment sols didactica, d’Arnau de Vila-
nova sobre I'«Utrum» com a porta per a I'escepticisme religiés? Unes al-
tres cites ens en poden donar una comprensié més profunda.

Sigui la primera cita un text inicial de la Densincia de Girona refe-
rent al poder de Déu; la segona pertany a ’Apologia, sobre el llenguatge
de les facultats; la tercera seran les al-lusions sobre el «no comprendre’s ni
a si mateixos».

Analisi de tres textos
Pel que es despren de la Densincia de Girona,*® Bernat de Puigcercés

38. Denuntiatio Gerundensis prima. Edici6 de J. CARRERAS | ARTAU: La polémica gerun-
dense sobre el Anticristo entre A. de V. y los dominicos. en els «Anales Gerundenses 5 (1950)
5-58; textos pags. 33-58: Eulogium (54-58, citarem Eul.) Denuntiatio Gerundensis I-11. (44-54,
D.G. I o 1), Demanda de excepcié... (54-58, D.E.). A la pag. 55 es llegeix: «fertur eum <Ber-
nardum de Podio Cercoso> asseruisse quod Deus non potest notificare finalia tempora seculi
de potentia ordinata. Quod dictum ideo profanum est et hereticum, quantum ad litteram et
ad sensum sacro textui contradicit. Nam Dominus XIX Matheo... Qui ergo dicit quod Deus
potest illud iam dictum sed non de potentia ordinata, vel ipse supponit quod in Deo sit aliqua
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s’ha embolicat argumentant que Déu no pot descobrir a ningi els temps
finals del mén a causa de 'ordre que ha imposat a la propia actuacié. Ar-
nau li oposa dues cites neotestamentaries: Déu ho pot tot i tot ordre ve de
Déu. Arnau dona a escollir al dominic entre un déu que és contradictori,
car pot i no pot, i un Déu que pot el que és desordenat. El sentit del text
no és gens clar, perd fixem-nos que té una doble lectura: el text pot agafar
el tema del poder divi «objectivament» o «subjectivament» en relacié a qui
parla. Bernat devia argumentar en I'accepcié objectiva de les afirmacions:
Pentitat de Déu és omnipotent i ensems ordenada. Perd, si és aixi, per molt
que Bernat matisés que Ip)éu era omnipotent a la vegada que ordenat —una
limitacié de 'omnipoténcia —encara que no sota el mateix aspecte, sempre
Arnau li podia retreure que, ontologicament, o era il-limitat 1 limitat (con-
tradicci6 en I’ésser), o era objectivament i realment també desordenat, car
cau dintre de P'afirmacié de "omnipoténcia, en tant que en el discurs s’o-
posa precisament a «ordenat». La contradicci6 en la que Arnau vol fer cau-
re a Bernat de Puigcercds sols és operativa en una ingénua «objectivacié»
del llenguatge que el nostre autor sembla, doncs, atribuir al dominic.

Fem ara un paréntesi per analitzar el text de la segona cita enunciada,
que val la pena de reproduir literalment:

«Quoniam no advertunt, quod sicut homines naturaliter non possunt
aliud ydioma intelligere, quan id quod didicerunt, sic etiam in qua-
libet facultate discipuli non intelligunt, nisi que didicerunt a suis doc-
toribus. Nam discipuli Platonis tantum, platonica tantum intelligit et
admitit.»*’

Notem, en primer lloc, la forga de I’exemple il-lustratiu introductori:
hom sols compren aquells idiomes que ha apres. I aix0 és una experiéncia
que, si té pal-liatius, Arnau no en fa esment: si hom no ha aprés xinés hom
no ’enten poc ni molt, i no ens fixem ara en cert endevinament o compa-
tibilitat de competéncies en llengiies emparentades. En segon lloc remar-
quem que, a Arnau, el saber de les facultats se li apareixen com a «idio-
mes». No voldriem fer extrapolacions massa violentes o injustificades entre
Arnau i Ockham, que ben just s’inicia com a universitari quant el primer
ja ha mort (1311). Perd anotem que per al francisca angles el pensament és
un llenguatge mental amb moltes arees regionals no necessariament con-
nexes, salvat el tret comu de I’as d’un llenguatge. I no oblidem que Ock-
ham té una font d’inspiracié del seu sistema epistemologic: Sant Agusti, a
qui es pot retrocedir per a trobar la font inspiradora de la necessitat d’un
mestratge per a comprendre un idioma, conjunt de signes arbitraris.*® Pre-

potentia inordinata vel apertam implicat contradictionem, sc., quod Deus potest aliquid et
non potest. Et qui taliter loquitur, est de illis de quibus ait Apostolus... quod convertuntur
in vaniloquium et volentes esse legis doctores non intelligunt ea de quibus locuntur neque de
quibus affirmant, id est, non intelligunt seipsos, quia spiritu presumptionis vexati, amentes
aut insani afficiunt. Et ideo cum non intelligant semet ipsos, minus intelligent alios.» Hi ha
traduccié castellana moderna del text a ARNALDO DE VILANOVA: Escritos..., 0.c., pags. 89-90.

39. Apol. pag. 496.

40. Es pot veure el De Magistro agustinia, amb la primera formulaci6 del tema de Mestre
interior que il-lumina. I, al seu darrera, les Quaestiones Academicas de M.T. Cicer6, que con-
demna la cega adicci6 a la doctrina del primer mestre que a hom I’ha seduit, com la pitjor
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guntem-nos ara si per a Arnau la possibilitat de formular el text citat més
amunt no haura de radicar, precisament, en que creu que cada ciéncia és
un llenguatge tancat que serveix per a allo per al que ha estat instituit i per
a res més; cada ciéncia és independent, utilitaria i no barrejable amb altres
«idiomes» sense que es produeixi error i perjudici.

Retornem ara al primer text citat tot apropant-lo al tercer, car no sols
estan en continuitat sino en vinculacié logica d’antecedent i consequent, i, .
a més a més, repeteix en I'antecedent el text segon.

El punt de vista d’Arnau en el text primer és que Bernat de Puigcercés
«objectiva» les seves proposicions d’una manera ingénua, il-limitada. El que
Arnau li vol fer notar és que de Déu cal que n’afirmen una i altra dada bi-
blica, 'omnipotencia i 'ordre. Perd aixo sense oblidar que, aquesta con-
tradiccié que seria inadmisible si es donés en la realitat, no ho és si es pro-
dueix en una subjectivitat que fragmenta el seu coneixement del real en una
multiplicitat de proposicions que ni I'esgoten, ni en donen el nucli més pro-
fund. Bernat, a la llum de la contradiccié en la que cau, caldria que retor-
nés sobre si mateix 1 descobris la limitaci6 subjectiva de la ra6 humana, que
sols «parla» de la realitat pero no la reprodueix, i encara en «parla» en «sig-
nes», tils i precisos, pero no necessariament compatibles. En el producte
«cientific» de la ra6 humana, Bernat hauria de descobrir la limitacié de la
intel ligéncia de ’home que «parla» idiomes diferents, agrupacions diverses
de proposicions mentals utils per a parcialitats, perd no «reflexa» —el tema
de la similitudo epistemologica tradicional, la «identitat del cognoscent i el
conegut» aristotéfica—— la realitat en si mateixa 1 tota.

Des d’aquest punt és comprensible que Arnau continui el text amb un
aparent insult, menyspreu de I'adversari.*' No ho és, ni seria gens oporti
en un document legal com és la Densncia de Girona. La frase tan sols cons-
titueix la conclusié l6gica de I'argumentacio, prevista per la Sagrada Escrip-
tura en el perdre’s en un «parlar sense més ni més» o «garrulum», un dis-
curs tan abundés com vacu.*> No saben de que parlen i s’atreveixen a fer-
se’n doctors. Arnau culmina I"argumentaci afegint la ra6 profunda de tants
errors: «no s’entenen ells mateixos», no son capagos «de comprendre’s ells
mateixos». Es a dir, aquests no son capagos d’experimentar-se com a espe-
rit huma essencialment limitat. Vegem-hi, si ens plau, el socratisme cristia
d’Et. Gilson.*’ Pero, sobretot, atenem al modern to de subjectivitat epis-
temologica del text. Es una caracteristica de 'anomenat «agustinisme» del
segle XIII el forgar cada cop més el transit epistemologic de I’objectivitat
tradicional vers la subjectivitat, el definir cada vegada més nitidament ’in-
teriorisme agustinia de ’esperit com a fonament subjectiu de tot saber, al
mateix temps que s’esvaia El noci6 clau de la illuminacié divina. Haurem
de retornar a la nova semantica de I'esperit agustinia en el context de I’a-
gustinisme dels finals de ’Edat Mitjana. Quedi clar, ara com ara, com Ar-

mostra de dimissié del més sublim que posseeix el ciutada: la capacitat de jutjar per ell mateix
sobre les coses, 1 ser lliure.

41. Vegeu la nota 38, al final del text reproduit.

42. La mateixa acusaci6 que fa Joan de Salisbury als seus «cornificiani».

43. Et. GILSON: L’esprit de la philosophie médievale. Paris, 1969, pags. 214-233. Pel que
fa als precedents és inestimable 'obra de P. COURCELLE: Connais-toi toi-mésme. De Socrate
a Saint Bernard. Paris, 1974-75 (3 volums).
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nau, en parlar de filosofia, articula el métode per qiiestions, la limitaci6 del
coneixement huma i la subjectivitat en front a la riquesa de la realitat, per
a oposar-se al tancament i presumpcié d’un cert discurs huma, adhuc en el
terreny merament huma.

Reforcem una mica aquest tret final: «adhuc en el terreny merament
huma». Per a Arnau de Vilanova cert tipus de discurs assenyala no sols un
mancament de gracia divina i de caritat,** sin fins i tot un «vulnus in na-
turalibus», una ferida o macula, una forta decadencia de les forces naturals
de la ra6. Quina deficiéncia pot ser més forta que la incapacitat dels pres-
sumptes doctors per a reconeixer el limits del seu pensament? El segon text
citat, el de ’Apologia, ve precedit per aquestes frases:

«Et animadvertite malitia magistralis inflationis dederit eos in repro-
bum sensum, quia non solum privat eos gratuitis, sed etiam vulnerat
eos in naturalibus ... Sed vulnus naturalis discretionis patec per hoc.
Q : 45

uoniam ...»".

Més avall aquest discurs sera caracteritzat com a propi d’una gran ini-
quitat o de la maxima «ruditate».* Ja sabem quin text introdueix Pexpres-
516 «Sed vulnus naturalis discretionis patet per hoc».*

I el cas és que també sabem d’on pot haver sortit la inspiracié per una
tal idea. Bonaventura no sols reconeix que el pecat original talla la percep-
ci6 del sobrenatural, siné que debilita fortament la mateixa capacitat rao-
nadora de ’home. I coneixem en quin context escriu Sant Bonaventura el
seu Hexaemeron 1 pronuncia les seves Collationes.*®* Amb tot, Arnau sem-
bla que no es remunta fins al pecat original. No és la tesi habitual d’alguns
teolegs escolastics la que té en compte, sin6 que sols alludeix a I'efecte des-
tructor del pecat personal sobre la naturalesa humana.

Un altre fragment del mateix text ens obre un ambit nou del pensament
filosofic d’Arnau. Ha afirmat que cada facultat té un llenguatge propi, inin-
tel-ligible pels estudiosos d’altra facultat. Ho exemplifica amb la incom-
prensi6 del discurs d’altres escoles per part dels seguidors de Plat. Pero
tot seguit transporta el tema al seu temps. Els qui s’oposen a I'apocaliptica
d’Arnau apel-len constantment al seu mestre:

«dicunt: talis doctor noster famosus et celebris determinat opositum
vel in quarto Sententiarum vel in Summa aut in tali scripto».*’

44. Ad Priorisam de caritate. (des d’ara: De caritate). Sha perdut el text catala original.
Hi ha traduccié napolitana integra de la qual es prepara I'edici6 critica (J. Perarnau). Versio
castellana moderna a ARNALDO DE VILANOVA: Escrits..., o.c.; el text citat és a la pag. 142 d’a-
questa versio.

45. Apol., pag. 496.

46. G.1.Th. pag. 500, cap a la meitat: «cecidit de sublimitate veritatis divine in terram, id
est, in opacum swve caliginosum conceptum atque rudissimum.» Vegeu també LLN. pags. 146
1 150.

47. Vegeu la nota 39.

48. Vegeu F. VAN STEENBERGHEN: La philosophie du XIII siécle. Paris, 19667, pags.
200-223.

49. Apol., pag. 496. Cal notar el total parallisme del text arnaldia amb la manera de parlar
de Peire{}oan Olieu en referir-se als aristotélics, v.gr. PETRUS IOHANNIS OLIVI. Quaestiones
in secundum librum Sententiarum. Ed. B. Jansen. vol. I, Quaracchi, 1926, pag. 479.
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I, malgrat tot, aquests fidels seguidors del seu Doctor no s’atrevirien a
dir, i menys podrien provar, que el seu mestre hagués exhaurit tots els sen-
tits de I’escriptura.®® Deixem momentaneament la relacié entre filosofia i
Escriptura. Prenem com a fita sols dos trets caracteristics. Entre els «teo-
legs filosofants» o els «filosofs teolegs» es dona el fenomen de parlar per
boca d’altre. S’endevina aquella situaci6 intel-lectual que Ed. Husserl va ca-
racteritzar com a «us logic d’una ciéncia», allunyat de la consciéncia crea-
dora de la mateixa, el fenomen de la fossilitzaci6 d’un llenguatge per molt
perfecte que en sigui I'aplicacié técnica. Ja Cicero, a la llunyania del segle
primer a.C., retratava aquest estat: ’entrega total de la ment a un mestre
per motius circumstancials aliens a la saviesa 1 'aferrisada defensa de les se-
ves tesis per incapacitat de veure altres realitats. I, de Cicero, el va recollir
Joan de Salisbury al Chartres del segle XII.

Adhesi6 a un mestre i oclusié del pensament van junts.”! Recordem que
els «agustinians» i els seus successors dels segles XIIT i XIV, si constitueixen
un corrent de pensament que se inspira en Agusti de Hipona, no sén, mal-
grat tot, una estrictissima «escola»;>? cada mestre «agustinii» té les seves
peculiaritats en la interpretaci6 de les fonts. L’escola tgranciscana, grup no-
table entre els agustinians, s’inscriu més dintre de les pautes d’una evolucié
doctrinal per generacions que no pas sota el model de la fidelitat a un mes-
tre Gnic. Més tard, ’escola nominalista presumira precisament de «schola
non affectata»,>® de pensament viu i atent a la realitat i, si veu en Ockham
un Inceptor, mai el considera el magister d’obligada acceptacié. Arnau de
Vilanova es mou en I’ambit agustinia; el vell metge segueix essent un bon
cientific i epistemoleg al esdevenir autor espiritual i reformador religiés, i
no es deixa seduir per facils o interessades cientificitats.

Arnau té una clara percepcié que tot llenguatge és una unitat tancada
de significacio, incomprensible per a qui no n’hagi adquirit competéncia.
I, encara més, la logica i la filosofia imposen una unitat i un ordre, quan
no es torna fraudulent xerrotejar insubstancial. El cas de la poténcia orde-
nada i la poténcia absoluta de Déu, admés per Bernat de Puigcercés, evi-
dencia la necessitat que la raé sent de sistematitzar® en la ment totes les

50. Sobretot en I'optica d’Arnau que considera I'<Escriptura> com a un suport fix per a
una cada vegada més profunda intel-lecié: Déu revela quan cal, en el moment historic precis.
Vegeu D.G.1., trad. cast. pag. 92; A.L.B., ratlles 293 ss. (comentari de ]. Perarnau a IF; pag.
54-55); R.A., pag. 210, 1-5.

51. També és, radicalment, una observacié de Cicer6. En Arnau és, a més a més, simp-
toma de manca de caritat i tancament a la Paraula historica i personal de Déu (De caritate,
pag. 142). Donar-se a una opini6é humana, filosofica, és simple «idolatria»: G.1.Th., pag. 499.

52. En el segle XIV sols els tomistes acompleixen la definicié d’escola en sentit estrictis-
sim, i I'acompleixen com és ben possible que no ho hagi fet cap d’altra en tota la historia de
la filosofia.

53. Es tracta d’una frase feta de caire propagandistic que es generalitza durant els segles
XIViXV. A. Ninez Coronel escribia: «nominales nemine sequuntur praeter veritatem.» (In
posteriora Aristotelss., Lyon, 1528, foli 90). Pel nominalisme gels segles XV-XVI val la pena
veure A. GARCIA VILLOSLADA: La universidad de Paris durante los estudios de Francisco de
Vitoria (1507-1522). Roma 1938.

54. En I’Occident llati rebrota fortament a partir del segle XII: és una innovacié de Pere
Abelard, de Pere Lombard, dels romanistes bo onyesos 1 del no menys bolonyés Gracia. En
el segle XIII es tornara preocupaci6 per la «ciéncia». En canvi, al segle XIV ja s’admet que
la ciencia és un conjunt factic de proposicions relacionades entre si d’alguna manera, relacié
més forta entre elles que no pas amb les d’una altra ciencia (Ockham, explicitament). La cien-

30



dades conegudes. La tendéncia a anatematitzar tot allé que queda fora del
sistema d’un autor venerat és natural al pensament filosofic. Pero sols és
nefasta en una ment vulnerada in naturalibus, que no copsa els seus propis
limits sota la natural tendéncia a la unitat i omnicomprensié mai satisfeta.

Sota la seva formulacié original, clarament ressona en Arnau de Vila-
nova la tesi bonaventuriana: la filosofia (I’aristotélica, tan pel francisca com
pel metge catala, circumstancialment), si cerca la unitat del pensament, pa-
ganitza; si valora la realitat del que coneix, disgrega en una multitud de cien-
cies. Anotem, de pasada, amb quina forga, durant el segle XIII i en el nos-
tre autor, s’esta obrint pas la reflexi6 epistemologica i el tema de la subjec-
tivitat cognoscent, constitutiva de la Modernitat. I amb quina for¢a Arnau
juga amb el caricter paradoxal, en wltima instancia, de gualsevol llenguat-
ge. Déu és omnipotent i ordenat fins a ser font de tot ordre. Un francisca
d’una o dues generacions més tard arribara a forgar aquesta paradoxa fins
a constituir-la, diuen alguns, en eix i gérmen d’un sistema teologic fideista.
En realitat més bé diriem que no abans, sino després d’una epistemologia
lingiiistica, Guillem d’Ockham xifra en 'omnipotencia divina tota la tipica
problematica franciscana del voluntarisme, punt pel que hom supera les des-
mesures d’una raé massa ingénua, primitiva fins a imposar un determinis-
me amb baix nivell de vol.?

La filosofia, ciéncia humana

Fins ara no hem trobat en Arnau una condemna tancada de la filosofia
per si mateixa. Més bé dona la impressié que el metge universal té i usa un
concepte de filosofia, molt comu a la seva época, per a rebutjar una altra
filosotia o un us abusiu de la mateixa o qualsevol altra filosofia. La maxima
damnaci6 de la filosofia que hem trobat ateny en tot cas a aquesta deter-
minada filosofia que és un fals coneixement realista 1 oclusiu i pot néixer
d’una incapacitat natural per a coneixer-se a ell mateix. Potser, per exten-
si6, la vanagloria, la presumpci6, I’avaricia, poden portar a idéntic tanca-
ment mental en ferir les forces naturals de Iesperit.

Per ella mateixa la filosofia és una ciéncia humana, una d’aquelles cien-
cies la finalitat de la qual és fugir de la pobresa.”® Son els sabers que han
d’ocupar sis dies de la setmana a la gent normal i que certs esperits peni-

tificitat, i la corresponent oclusié del seu llenguatge, es desplaga al camp de Iepistemologia,
deixant de costat qualsevol realisme fisic o metafisic, no sofs com a unificador de tot saber,
sin6 fins 1 tot de cada una de les ciencies.

55. En Guillem d’Ockham tota necessitat cientifica és formal o 16gica. La necessitat d’'una
proposicié mai ve de I'experiéncia a través de I’abstracci6é d’una recondita «forma essencial»,
siné estrictament de la forma logica de la proposicié condicional o de la forma logica del sil-lo-
gisme. Ockham preladia ja els judicis sintétics a priori kantians. Sols després d’aquestes afir-
macions epistemolégiques, el tedleg Ockham subratllara 'omnipotencia divina, pero sempre
sera un atribut que «circumstat» el ser divi per a nosaltres amb conceptes merament humans.
En el francisca angles, els conceptes sén humans i solament humans, 1 sempre prediquen uni-
vocament i extrinsecament; cap d’ells té en Déu I’analogatum princeps.

56. «Cuius ratio patet ex hoc, quoniam in mundanis scientiis nemo studet, nisi ad effu-
gandam inopiam vite presentis» De prudentia catholicorum scolarium (des d’ara P.c.Sc.) Ed.
de Graziano di S. Teresa: I/ «tractatus de prudentia catholicorum scolarium». a «Divinitas»
11 (1967) 821-844. Vegeu pag. 837 i, també, la pag. 838.
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tents lliurement poden escollir no cultivar mai.’’ tal com, en seguiment de
Crist 1 excepcionalment, poden negar-se a qualsevol treball per a assegurar
el seu manteniment, i poden voler-se absolutament marginats de la vida
temporal ordinaria i les seves temptacions.’® Aquesta distincié no és gens
ociosa. Ella ens permet comprendre el canvi de to que hi ha entre el Trac-
tatus de prudentia catholicorum scolarium i les obres d’Arnau adrecades a
la formaci6 o defensa dels beguins, o bé el que en diu de les ciencies hu-
manes quan parla dels sacerdots seculars o religiosos.

Als estudiants en general Arnau no els diu pas que fan malament a I’es-
tudiar ciencies humanes. Adhuc assenyala als seglars normals con a perso-
nes idonees per a cobrir la necessitat de lletrats que tenen els reis,”” sense

ue els calgui desviar vers aquestes funcions als qui es professen portadors
g’una vocacio religiosa en raé de la seva ordenaci6 sacerdotal o el seu ha-
bit. El mateix Arnau, fins el darrer moment de la seva vida, investiga 1 es-
criu de medecina sense que en sigui obstacle el considerar-se «anafil» de
Déu 1 malgrat I'entusiasme religiés que ’anima i el porta a una dedicacié
profética. Deixem de costat el que algi ha anomenat el seu complex d’in-
ferioritat pel fet de ser metge, fent-se fort en unes frases on el més senzill
és veure-hi formules fetes 1 usuals d’humilitat cristiana i diplomatica cor-
tesia. El que sembla cert és que Arnau tenia un concepte molt alt de la fun-
ci6 medica.®® Tan alt que veu amb molt mals ulls que els cristians demanin
a jueus 1 sarrains uns serveis que ell contempla plens de sentit teologic. Co-
neixia molt bé el domini mé:ilic de jueus i sarrains; en tradueix obres i n’a-
dopta teories. Perd per a Arnau dificilment, deficientment els no cristians
poden ser intims col-laboradors de Crist en la tasca redemptora, com creu
que fa el metge cristia amb ple sentit de la transcendéncia de la seva funcié.

En aquest punt podem subratllar com n’és d’honorable i ric el concepte
arnaldia del «ad effugandam inopiam vitae praesentis». No es tracta sols
d’evitar morir de fam. Al menys en el cas de la medicina, d’una manera ex-
plicita, expressié té un matis social i, fins i tot, teologic. La dedicacié a
les ciencies humanes és un treball com qualsevol altre. També als beguins,
seglars anib un exigent ideal religios, Arnau els reconeix ensems el dret a
un treball per a subvenir les propies necessitats, ser til als altres i evitar
’oci, tan com el dret a una total abstencié de treball que els convertira en
marginats de la vida temporal per amor a Crist. Arnau té molta cura en es-
criure i d’un ric ideal unic, amb multitud de irisacions, en fa una presen-
taci6 personalitzada a cada interlocutor o lector a qui destina una obra. Ar-
nau no és exaltat ni simplista; toca molt de peus a terra i té molta sensibi-
litat pels signes o simptomes del seu temps, seculars i religiosos. No s’es-
capen a la seva observacié ni I’existéncia d’'un mon temporal molt complex,
ni el retruc d’aquesta temporalitat en un mén espiritual que hauria de ser
altra cosa ben diferent.

Cal, pero, que parem esment en una notable observacié. Hi ha «subtilia
circa considerationes intentionales tantummodo».*" Hi ha «vanitatem phi-

57. A.l.B., ratlles 414-536.

58. A.1.B., capitols 2on. i 6.

59. LLN., pag. 161, 9-16.

60. Article citat a la nota 20, de Ch. CRiSCIANI. També L. DEMAITRE: Nature and Art of
the Medecine in Later Middle Ages. en «Medievalia» (N.Y.) 2 (1979) 23-47.

61. Apol., pag. 498. Val la pena llegir el text complet.
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losophicarum et naturalium questionum».** 1 advertim, en el mateix con-
text, com Arnau estableix un criteri per a identificar ’autentic saber, tot pre-
sentant-lo en forma negativa: «quarum realitatem nec fides catholica nec hu-
mana experientia potes manudqucere intellectum».®® Si la fe o I’experiencia
humana no li dona el toc de realitat, la ment humana es perd en vanes cu-
riositats, en subtilitats buides, en divagacions conceptuals sols constitutives
de falses ciéncies i enganys. Dues décades més tard, escrivint contra uns mo-
derni que en gran part coincideixen amb els thomatistae arnaldians,®* Ock-
ham també establira curosament i raonadament que sols la fe i I'experiéncia
son els principia d’on arrenquen respectivament la quasi ciéncia teologica 1
les ciencies humanes. Fe i ciencia fan coneixer les realitats individuals, i no
pas les reificacions o cosificacions metafisiques dels seus adversaris. Si, al
que ell té, hi afegim un coneixement directe i meditat dels textos originals
grecs i llatins i una millor preparacio filologica, el pensament d’Arnau se’ns
presentara com a preludi 1 parallel al d’un Lluis Vives; les seves protestes
sonaran com les dels grans humanistes del segle XV contra I'ergotisme i la
dialéctica buida de certs universitaris.®®

Per a completar un petit quadre suggerent de les caracteristiques de les
ciéncies humanes en general tal com les veu Arnau de Vilanova ens cal reas-
sumir uns textos ja esmentats. Les ciéncies humanes son varies i autono-
mes entre si. Ockham ho expressara molt clar. Bonaventura de Bagnoregio
havia proclamat programaticament que el pensament d’Aristotil «disgrega-
va». Arnau les ha definides cada una d’elles com un «ydioma». D’aquesta
oclusié idiomatica arrenca el perill de les ciéncies humanes.

D’una banda, omplen I’esperit de «curiositat de saber coses», amb per-
judici de I'atenci6 que mereix Déu per part de ’home. D’altre costat, és ve-
ritat que.

«Rationes autem entitatis sensibilis sunt quaedam intelligibilia».

Perd Arnau s’afanya a notar que tot i I'espiritualitat d’aquests intelligi-
bilia (que caldria esbrinar fins quin punt sén també «reals» en la seva epis-
temologia)

«non elevant animum ultra terminos entis creati, propterea talis con-
sideratio non dirigit affectum in ultimum finem».*

Destaquem en aquest text el seu to absolut. No és que es pugui donar
el cas d’o?uscar—se P’esperit amb I’aparenca sensible i no ascendir del sensi-
ble a la ra6 dltima i principi natural de Iescala de Iésser, tal com deien els
neoplatonics i arriba a ser I'acusacié d’un Anselm de Canterbury contra
Roscelli.*” Simplement Arnau afirma que allé que és inteligible Jél sensi-

62. M.C., pag. 498.

63. Apol., ﬁoc citat supra nota 61.

64. Cal afegir-hi els escotistes fidels que per a Ockham, tan escotista en molts punts, no
deixen de reificar les «naturae comunes» amb les distincions de ra6 amb fonament a la cosa
que ell no admet fora de la teologia trinitaria.

65. Vegeu la Introduccion que varem afegir a I'antologia de textos filosofics LLuis VIVES:
Las disciplinas (Antologia). Barcelona, 1985.

66. P.C.Sc., pag. 841.

67. ANSELMO DE CANTERBURY: Carta sobre la encarnacion del Verbo. a Obras completas
(B.A.C.), Madrid, 1952, volum I, pag. 694-695.
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ble no va més enlla del sensible ni finalisticament, ni causalisticament, ni
afectivament. No és sols d’una qiiestié moral del que es tracta aqui, sin6
epistemologica:

«sensibilia possunt considerari secundum id quod sunt in se ... et hoc
modo considerat philosophus».

I aquest coneixement, el de les ciencies humanes, el de la filosofia, re-
clou Pesperit en ’abast merament temporal i «disgregador» dels seus «ydio-
mata». Existeix una segona i més profunda consideracié del sensible: en re-
lacié a la Causa Primera. Aquesta consideracié veu lluir en les creatures la
«potentia, sazvientia et bonitatis Creatoris». Perd aquesta «consideratio per-
tinet ad fideles», és ja un punt de vista sobrenatural i no sélament intel-lec-
tual.

Sens dubte s6n molt poques paraules per a poder-ne extreure tota una
epistemologia cientifica (ﬁArnau. Pero recordem que el text pertany a I’o-
bra més aparentment moderada i primaverenca del reformador catala,
adregada precisament a una gent que vol viure una vida cristiana normal
dedicada a les ciéncies humanes, tal vegada la medicina que impartia 'autor
a les escoles. Es a aquests a qui el mestre assegura que la ciéncia temporal
—adhuc una medicina que ell estima com a funci6 cristiana teolégicament—
per si sola no els portara de fet i de dret més enlla de I'ordre creat; tota
altra consideracié de les coses ja és propia del creient i no del cientific.
Hom diria que en tan poques ratlles d’Arnau resona I'esfondrament de la
dinamica unitat i unicitat de les quatre «species» de la «physis»> d’Escot Erit-
gena. Que hi resona també I’assolida autonomia de la Facultad d’Arts, rei-
vindicada tan sorollosament pels artistes seguidors de I"averroista (cum mica
salis), Siger de Brabant, en el Paris del 1266. També aqui s’amplifica el ti-
mid «et hoc dicunt Deum» amb que Tomas d’Aquino tanca quatre de les
cinc vies per a arribar a Déu. I és suggerent pensar que en aquestes breus
ratlles ja hi ha presents les més novedoses tesis dels mestres escolastics que,
a principis del segle XIV, exclouen clarament la possibilitat d’arribar a Déu
per una via unicament racional. Ockham no acceptara la possibilitat de de-
mostrar Iexistencia de Déu a partir de les creatures. Creatures i Creador
ja no sén una «physis» per a I'intellecte huma del segle XIV, siné dos méns
abismalment separats, el coneixement dels quals —cientific i quasi-cienti-
fic, respectivament— té principia ben diferents, si hom no vol «paganitzar»
amb Aristotil.

Les ciencies humanes sén per a Arnau de Vilanova utils, licites, fruit de
Pexperiencia i la ra6, d’abast merament temporal. A I'altre extrem meto-
dologic, epistemologic i de contingut cal situar-hi la «saviesa». La «savie-
sa» és ben oposada a la ciéncia.

Ja hem trobat una primera caracteritzacié del qué era la saviesa per a
Arnau: la consideracié de les coses sensibles en relacié a la seva Causa Pri-
mera, consideracié plena d’afectivitat i teleologia. Consideracié, perd, pro-
pia del fidel. No es pot formular més clarament i breu ensems la continui-
tat del tema arnaldia de la saviesa respecte a I'antigor i la seva total ruptura.
Si 'esment de la Causa Primera ens retrau a Aristotil i la filosofia grega en
general, I'apropiaci6 als fidels i el detall del qué en cal treure’n —I’esclat
de la «potentia, sapientia et bonitatis Creatoris»— ens posa de ple en I'am-
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bit teologic. La saviesa és pensament totalitari i unificador, que no «serveix
per a viure», sind que és vida; pero la saviesa és vida sobrenatural, toto coe-
lo diferent de la vida temporal a la que es cenyeixen les ciéncies.

La saviesa, en efecte, és incompatible amb la ciéncia dels doctors del mo-
ment: «fisics», juristes, perd també «teolegs filosofants» o «filosofs teolo-
gants».°® En les millors de les circumstancies, els doctors poden «informar»
a aquell qui cerca la saviesa. Ells mai per mai podran donar-li I’«entendre»
el contingut de la seva informacio, diu Arnau, , ressonant Bonaventura.
En contrast, Arnau no es cansa de repetir, a tort i a dret, que la saviesa és
oberta als «menors»,’%, als «stulti, infirma ignobilia»”! }per a confusid de
savis, forts, nobles, doctors La saviesa es dona als llecs,”” als «muyllerats»,
als «ydiotes»,”, a tots els cristians per igual,”*, tots «alliberats per la fe»
idénticament”® de la «falsa llibertat pagana».

L’efecte de la saviesa és tan profund que fa témer la vida i no la mort. 4
Cal que remarquem aquest tret caracteristic. En primer lloc, recordant que
les més antigues Danses de la Mort que ens han arribat son de finals del
segle XIII. Aquest génere literari anira creixent, desenvolupant-se i fent-se
popular, com a formula literaria que respon a unes preocupacions socials
del moment, al llarg de tres segles: el totpoderds diner no és de cap profit
per a la mort, tothom és igual davant la mort, la mort descobreix I’engany
del diner a una societat regida i al-lucinada per ell. Arnau és sensible al tema
de la mort que, en contra del que hom creu, no és un tema etern, ni entre
els cristians, ni de la filosofia.”® Perd, a més a més, Arnau té la peculiaritat
de no presentar encara cap dels sintomes del terror devant del judici divi

68. Apol., pag. 497.

69. P.C.Sc., pag. 831.

70. Apol., pag. 497; Ep. pag. 403.

71. Ep., pags. 394 1 395; R.A., pags. 209 i 220.

72. R.A., pags. 209-210; LLN., pag. 164,5-10. Vegeu el comentari de J. PERARNAU: L’«A-
lia informatio..., o.c., pags. 172-173.

73. R.A., pag. 220.

74. Ultra LLN., pags. 152-155 i 164, vegeu R.A., 207,20-24.

75. R.A., pags. 207 1 210. Anotem que per a Ockham és valid el mateix i que ho formula
amb més precisio técnica: la llibertat com a tret essencial del cristianisme enfront a la religio
judaica; la igualtat per la fe entre tots els cristians (i ’aplicacié practica en cert «conciliaris-
me»); els carismes en contra de I’heretgia dels papes i grans ecclesiastics. Es pot veure GUI-
LLEM D’OCKHAM: Brevilogui sobre el principat tiranic. Barcelona, 1981. I, sobretot, el Dialo-
gus, [ i I11. (Ed. de M. GOLDAST: Monarchia Sti. Romani Imperii. Vol. II, reproduccié anas-
tatica de Iedici6 de 1614, Graz, 1960, folis 507-633 i 771 i ss. Recordem que Ockham va ser
el perit del General de I’Ordre Francisca en ocasi6 de la greu ruptura amb Joan XXII. El cu-
rios és que els cesenistes no sols no eren «espirituals», siné que el mateix Miquel de Cesena
va ésser repressor dels franciscans d’aquesta tendeéncia a Provenga. Molt pocs anys més tard,
Ockham assimila i perfecciona nocions que havia defensat Arnau. I subratllem que la politica
d’Ockham esta en perfecte continuitat amb la seva epistemologia, diguin el que vulguin G.
de Lagarde i altres. Pensem que aquesta epistemologia 1 I’entorn socio-econdmic sén comuns
a Arnau i Ockham i els fan concordar en la visié del qué és el cristianisme en concret i en
aquelles circumstancies.

76. R.A., pags. 1801 187.

77. LLN., pag. 149, 14-25; A.1.B., ratlles 319-359 i vegeu-ne el comentari de I’editor a les
pags. 62-63; P.C.Sc., pag. 176.

78. La preocupacié per la mort, la mort com a tema angoixds no es dona, per exemple,
ni en les formacions tribals ni en el feudalisme estricte. En aquests casos la mort apareix tan
natural que no suscita cap reflexié més enlla d’un reconeixement a titol d’inventari })éctic. Al-
gun estudi antropologic encara ha rastrejat la supervivéncia d’aquest fet en els nostres dies.
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post mortem, fruit d’una acrescuda consciéncia de la inevitable feblesa hu-
mana, incapag de respondre a un amor divi infinit. Sols a un segle de dis-
tancia, Ausias March ja estara obsesionat per I'angoixa del cristia pecador
1 preanunciara la sola fides de la Reforma del segle XVI com a remei en el
Cant espiritual. Arnau sols en veu I'aspecte joios de la sola fides: si hom
I’accepta no hi ha por a la mort i comporta necessariament fruit de «Bones
obres».”” Pero ja és «sola fides»: I'aspecte sacramental i ontologic no ocupa
ni preocupa gens a Arnau de Vilanova; d’aqui li vingué precisament la for-
ta condemna del De helemosina et sacrificium,*® el més afectat per la Sen-
tencia de Tarragona del 1316 de tots els seus opuscles.

Pero, en definitiva, qué és aquesta saviesa contraposada a la ciéncia de
les escoles? Arnau ho té molt clar: no una teoria,®' no una doctrina,®? no
una cosmovisio racional.

La saviesa, inicament i nitidament, és una persona i una vida: la per-
sona de Crist, la vida de Crist, la via de Crist.®” Arnau oblida sistematica-
ment la inevitable perllongacié de la cita evangelica: que Crist també és «ve-
ritat». La radical oposicio que ell veu entre la saviesa i la ciencia dels doc-
tors podria enterbolir-se amb una nocié de «veritat» tan usual a les esco-
les.** No hi ha cap pont entre «saviesa» i «ciéncia» en els textos d’Arnau,

79. P.C. Sc., pags. 173-174; LE.R.F., pag. 236, 21 i ss.; De Caritate. passim.

80. Es tracta d’un text perdut en el seu original catala. Ha editat una versié castellana me-
dieval J. PERARNAU: Dos tratados «espirituales» de A. de V. en traduccion castellana medie-
val. Roma, 1975-6, pags. 609-630. El llibre és una separata de «Anthologica Annua» 22-3
(1975-1976). Des d’ara citarem D.H.S., pag. d’aquesta edicio.

81. Des de I’epistemologia d’Ockham, tota «ciéncia» ja és «teoria», és a dir, model esque-
matic i extrinsec fel comportament normal d’una o unes coses determinades en una circums-
tancia ben definida en virtut del fi rector de I'estudi. La subjectivitat activa de Pesperit pesa
absolutament sobre el producte de Iestudi; cal sempre que I'experiéncia verifiqui o negui una
teoria originada primordialment en Iesperit actiu que selecciona i ordena les dades de la rea-
litat. Arnau ho ha dit ben clar: I'experiencia o la fe donen el toc de realitat als productes in-
tencionals (nota 63). En consequeéncia, hi ha una devaluacié dels productes intellectuales en
aquell temps. Una devaluacié que nosaltres xifrem en I'expressié «aixo sén teories». I preci-
sament es dona tal devaluacié quan, més que mai, es valora el saber munda, es descobreix la
seva precisio i la infinitud del camp que cal estudiar «cientificament»: sempre el llenguatge és
allo que serveix per a enganyar-se. Arnau no pot admetre que el cristianisme o la mera teo-
logia siguin «teories» en sentit pejoratiu o restrictiu. D’aqui ve que en ell Portodoxia tingui
tan poca importancia per a la «veritat del cristianisme» i, en doni tanta a I'«ortopraxi».

82. El segle XIII ¢és el moment en el que Occident dona el gran salt des d’un cristianisme
feudal, segons «us i costum», a un cristianisme personal, lliurament assumit. I el déna en dues
direccions extremes. Una converteix la fe en «doctrina», en «ciencia de Déu». Es l'opci6 re-
presentada per I’«Ordre doctoral» per excelléncia, la dominicana, els Mestres universitaris i
els inquisidors. L’altra opci6 és la d’Arnau. El «vertader cristianisme» no és «ortodoxia» sind
«ortopraxi» directament inspirada per Déu sobre la familiaritat amb els textos revelats sine glos-
sa. Pero per a veure tota la importancia de les dues opcions occidentals cal recordar que el
cristianisme oriental mai ha deixat de ser segons «us i costum», ni la teologia especulativa sis-
tematica ha arribat al poble i, en canvi, resta viu i personal. Hi ha un tret diferencial entre
I’Occident medieval 1 Orient. L’occidental esdevé a I'Edat Mitjana una societat estructurada
pel diner que no sols és d’individus sino individualista. En aquest context, un cristianisme feu-
dal resulta rutinari, exterior i devaluat de cara a I'individu: és el «cristianisme sociologic», que
suscita reactivament la «doctrinalitzacié», tan com la «ortopraxi» arnaldiana. Quan Arnau es-
criu un «catecisme» resulta un producte singular. Vegeu-ho a J. PERARNAU, o.c. nota 50, pags.
543-560, Dyalogus de elementis catholice fidei. (D.E.C.F.).

83. LLN., pags. 141-142; pag. 170; C.B., pag. 130; A.1.B., ratlles 44-50 i 528-536 amb el
comentari de I'editor a les pags. 28-29; De Caritate, passim.

84. Vegeu, pero, P.C.Sc., pag. 830: el text és per a universitaris.
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en una frapant ruptura amb el mon classic o feudal, on les «ciéncies» bros-
ten en el si de la «saviesa», la «filo-sofia».

Si recordem que el pensament dels segles XII a XIV es caracteritza per
la destruccié de tot realisme dels universals i la creixent consciéncia que,
fora de la ment, sols existeixen els individus. Si recordem que Aristotil té
éxit i es cerquen les seves obres mentre hom té I'esperanga de trobar en ell
al filosof de les substancies individuals creades, avalat pel triomf logic de
la seva doctrina en contra del realisme dels universals. S1 recordem com els
cantars de gesta primer, la incipient novellistica i el tema de I'amor (cour-
tois 0 no) més tard han destacat el ser i obrar de I'individu huma, alesho-
res podem comprendre qué hi ha sota aquesta identificaci6 entre la saviesa
i una persona, la de Crist. La relacié «saviesa» i «Crist» no conserva tam-
poc —com la «mort» en filosofia— el mateix lloc i semantica en totes les
teologies cristianes. La ciéncia en el capvespre de 'Edat Mitjana és un co-
neixement racional necessari, perod d’universals i visio descarnada de la rea-
litat, que cal contrastar una i altra vegada amb els individus i les circums-
tancies per a no fer-ne una mala aplicacié. El bon metge Arnau sap molt
bé la distancia que hi ha entre la teoria i el malalt; els seus escrits palesen
com n’era de conscient d’aquest abisme. La «teoria» és sols aix0, un model
empobrit de la riquesa inexhaurible dels individus, sense escalf personal, uti-
litaria sense resso intim, d’abast molt limitat i incapag d’unificar tota la vida.
La vida sobreix pertot arreu dels motlles de la teoria, dels «ydiomata» de
les facultats. La saviesa és una persona, Crist.

Una nova visié cristiana: la «theologia Crucis» i la historia

Arnau encara concreta més: la saviesa és Crist, pero Crist crucificat.%’
Per resumir-ho en unes poques paraules que il'luminin matissos posteriors,
diguem que la d’Arnau és una «theologia Crucis», en diametral oposicié a
una «theologia gloriae». Tot el que el nostre escriptor ens pugui dir com a
tedleg té com a motor i canon la passié de Crist. La humanitat de Crist,*®
la passié de Crist com a nucli teologic és una descoberta ben fonamental
delpdarrers segles de ’Edat Mitjana i, en especial, del segle XIII. En un Es-
cot Eritgena, per exemple, ’encarnaci6 del Verb és eterna 1 racionalment
necessaria pel «dir-se» 1 «crear-se» del mateix Déu; la vinguda del Crist
Etern a les coordenades del temps i de I’espai, la seva passio, son un mo-
ment accidental en el gran moviment etern de 'autoconstruir-se divi. Per-
tot arreu en I’Eriigena predomina la gloria del Super-ser. En I’art romanic
la gloria del que ja ha estat realitzat en plenitud es manifesta esclatant: en
els Pantocrators amb el Crist com a Senyor cosmic, en les «majestats» amb
el Crist que regna glorios des de la creu. Fins i tot en el gotic inicial és «le
Bon Dien» la fgigura que destaca juntament amb les escenes afectives de la
vida terrenal de Crist. Arnau ja té al davant el Crist sofrent, despullat de
tot poder, de tot el terré®” fins a perdre la mateixa vida. Aquest és el Crist

85. A.I.N., ratlles 520-535; Eul., pags. 72-73; D.G.11, pag. 104; De Caritate, pags. 120,
131; P.C.Ch., pags. 176, 178 i 184; LLN., pags 142-145, 161-162; D.H.S., ratlles 393-410,
500-521.

86. P.C.Sc., 837.

87. Es en aquest punt on J. Perarnau veu una discusi6 sobre el «subsol cultural» que hom
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que Arnau proposa als seus lectors d’una manera tan constant que fa ocio-
sa una enumeraci6 de textos; totes i cada una de les seves obres espirituals
no diuen altra cosa.

Saviesa per a Arnau és Crist crucificat i és «entendre», incorporar-se o
identificar-se amb Ell, seguir el cami i la vida de deseiximent de tot el terré
de Crist crucificat. I aixo, palesament, no és racional, no és tilosofic, no és
cientific. La mort de Crist no permet que la ra6 humana faci adobs ni com-
postures per a conjuminar-ho amb la gloria temporal de I’home; la creu és
exigencia total a nivell de fe.*® Ben cert que ’home viu també en un ordre
temporal 1 Arnau no ho oblida: admet, practica i recomana ciéncies huma-
nes, activitats temporals per a ell i per a aquells a qui Déu les té destinades.
El que no fa mai seu és I'aiguabarreig. Es massa licid per a rebaixar el to
de la fe, fent passar com a tal el que sols és huma.®

Pero mirem-ho en el seu context, car sols en aquest apareix tot el que
hi ha d’immensament renovador i d’encert cosmovisional en el que a nos-
altres se’ns pot representar com a fanatisme o esperit d’esclau. Si ens es-
forcem a situar Arnau de Vilanova en el context del seu temps llueix, a més
a més, una nova faceta del pensador. El bon metge i gens mal filosof és,
també, un redescobridor i pioner de la filosofia material de la historia. Com
en alguns altres casos en el seu entorn —Joaquim de Fiore, Peire Juan Olieu,
per exemple— I"apocalipticisme és 'adopcié de I'anic «ydioma» que a un
medieval li permetia d’aﬁordar amb historicitat i concreci6 la prolﬁemética
novedosa del seu temps. En el marc de la historia i del pensament concret
és on la «theologia crucis» assoleix tota la seva dimensié, adhuc especulati-
va. I és en el marc historic i concret on les observacions étiques i sociolod-
giques d’Arnau deixen de ser factiques. Aqui esdevenen moments d’un pen-
sar tan filosofic com puguin ser-ho les giiestions epistemologiques prévies,
tan en la biografia del nostre pensador com en la légica de la seva cosmo-
Visio.

La «veritat del cristianisme»

Tot el que Arnau veu com a caracteristic del seu temps es reclou en po-
ques parauﬁes: la reinstauracio de la «veritat del christianisme» o de la «ve-
ritat evangelical».”® La «veritat del christianisme» és un concepte clau en
Arnau de Vilanova. T¢ tota la rad J. Perarnau quan en subratlla la novetat

volia identificar amb cristianisme. Vegeu ]. PERARNAU: L «Alia informatio..., o.c., pags. 61-62,
159, 166-168. Tornarem sobre aquest tema més endavant.

88. De caritate., pag. 120; LLN., pags. 145-146, 148-149, 156-157; R.A., pags. 170,
11-171,2. ]. PERARNAU: P«Alia informatio..., o.c., pag. 33 (comentari a les ratlles 72-135) fa
constar la radical diferencia entre la postura d’absofuta exigencia de la fe en el nostre autor i
Iactitud maniquea o albigesa.

89. LLN., pags. 142-144, 162, i 21-25; D.H.S., ratlles 500-521, 393-410; A.LB., ratlles
30-35. En tot cas sempre és «folia» pel mén: pag. 148; A.L.B., ratlles 521-526. Es pobresa i
deseiximent: C.B., pags. 9-12 1 108.

90. La «veritat del cristianisme» o «veritat evangelica» és caritat, amor total a Crist Cru-
cificat: De caritate., pags. 117 1 120; C.B., pag. 109. Es la «veritat de nostre Senyor Jesucrist»:
C.B., pags. 107-108 i 130; LLN., pags. 141-142; A.1.B., ratlles 44-49; R.A., pags. 170 1 174.
Es «lligertat vertadera» (R.A., pag. 207) i «igualtat entre tots els cristians» (R.A., pags. 208-210;
LLN., pag. 164, 5-10.
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i la importancia. El nostre medieval «introdueix en gran escala el mot cris-
tianisme en la literatura occidental amb el sentit modern que encara té».”!
D’altra banda el terme apareix, sobretot adjectivitat, en oposicié total amb
el que es podria anomenar un cristianisme «sociologic» o «politic», com tra-
dueix Perarnau. Aquest cristianisme és qualificat sempre com a «fals». Ar-
nau és el primer autor conegut que reacciona fortament en front a un cris-
tianisme consuetudinari generalitzat;’? un «cristianisme de nom» perd man-
cat de consciéncia i conseqiiéncia; potser «tedric» perd no encarnat i viu;
ortodox perd no inscrit en una ortopraxis, molt més important que les ver-
sions intel-lectuals encertades.
Quant Arnau escriu:

E yo tota hora responia que avia vist e maneiat les maraveylles que
Déus comenga a fer en aquets temps en los cristians. Les quals son
de tan gran novitat e de tan gran alegria a tots los amics de Déu ...»™

ens esta donant dues vessants molt importants del seu pensament. Sigui la
primera el destacat to d’alegria, de plenitud; Arnau no és un trist profeta
de calamitats, un reformador tocat de «L’esprit du serieux». Si denuncia
amb gran llibertat I'Església carnal, els seus servidors, la figura de I’Anti-
Crist que s’acompleix en ells, no és per a recloure’s en un ghetto d’electes.
Denuncia perque li sembla estar vivint I’albada de I’Església Celestial. Si cla-
ma contra el mal, acrescut dia a dia, és perque el veu augmentar ultra me-
sura en un esforg darrer. En el fons, el valora com un mal inatil, pero fort,
tossut, eficag i lamentablement enlluernador per a molts. Sempre, pero, la
seva talaia és la novetat joiosa i la certesa de la victoria escatolégica del «ver-
tader cristianisme», que brosta ja pertot arreu.

A sis-cents anys de distancia potser ens costi entendre aquesta impres-
516 de novetat 1 euforia i, sobretot, la versio escatologica que hom i dona.
Aquells «darrers temps» ens queden allunyats i ’escatologisme d’avui —que
n’hi ha i forga— no és ben bé teologic, encara que en sigui fill.

La segona vessant que ens déna Arnau en el text, és el subratllat «<nunc»
que I'amara. Un «nunc» aparentment molt biblic, en continuitat amb el
tema escripturistic dels «magnalia Dei» en favor del seu poble. Pero si els
«magnalia» biblics sén o no suport d’un pensament historic, una visi6 pro-
gressiva dels fets temporals successius segons un determinat ordre volun-
tari, és cosa ben discutible. Es dubtés que el genere literari biblic 1 parabi-
blic dels «apocalipsis» inclogui la nota conceptual de la historicitat. Que de-
noti uns fets concrets molt més del que hom és capag de llegir-hi avui, 1
els remeti a un final feli¢, no vol dir que hi hagi en aquestes obres una in-
terpretacié de la historia, sino sols d’unes determinades circumstancies fac-
tiques en relacié a un ordre etern. En canvi, el «nunc», I’<ara» d’Arnau i
d’algun dels seus precedents i contemporanis, no hi ha dubte que és la re-
flex16 sobre I’entorn immediat a la llum d’una filosofia material de la his-

91. J. PERARNAU: L’«Alia informatio..., o.c., pag. 146.

92. C.B., pags. 136-137; LLN., pags. 150, 25 151,15, 164,25 - 165,16; R.A., pags. 171, 174,
179-180. Un aspecte important d’aquest cristianisme consuetudinari, que el fa especialment
virulent com a anti-testimoni cristia a favor de I’ Anti-Crist, és que sigui adoptat pels religio-
sos; tornarem sobre aquest tema.

93. R.A., pag. 167, 19-23.
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toria. Amb tota certesa, Arnau no veu en la historia els moments forts de
realitzaci6 d’unes immutables idees eternes, o els moments desesperats en
els que un Déu etern sempre intervindra en favor del seu poble escollit, se-
gons un etern decret. Tant pel que fa al bé com pel que fa al mal, Arnau
observa fets reals del seu temps. D’aquets fets reals en cerca el sentit, el seu
lloc en una successié —notem con n’és d’adequat aixo amb la seva episte-
mologia médica, cientifica— il-luminada pel que ell creia ser la positiva re-
velacié de la voluntat d’un Déu personal que, segons els temps van can-
viant 1 d’'una manera progressiva, insistentment invita a les voluntats hu-
manes. No és aixo, ben cert, el que han entés com a filosofia material de
la historia els segles de Modernitat o la post-modernitat. Pero és la que po-
dia pensar la darrera Edat Mitjana, redescobrint i seguint les petjades d’A-
gusti d’Hipona en un aspecte que havien oblidat els segles de I’ Eridgena i
les primeres escoles i universitats. Al mateix voltant d’Arnau, juristes 1 teo-
legs encara descobriran un altre sentit de «historia», la ciéncia positiva dels
fets. Els polemistes agrupats a ’entorn de Felip IV de Franga, de Bonifaci
VIII, de ’emperador Lluis d’Alemanya o de Joan XXII, cercaran en la his-
toria la geénesi de les institucions 1 el fonament del seu dret constitucional,
font del seu ésser, de la seva independéncia o de la seva jerarquitzaci6.”

Els trets nous del temps d’Arnau de Vilanova

En definitiva quins son els trets novedosos que Arnau constata en el
seu entorn? Si ho mirem bé, n’hi ha un de sol amb cinquanta mil irisa-
cions, la multitud de tons 1 matissos que fan que el nostre pensador sigui
emparentat ara amb un, ara amb altre; que en uns moments el fan parlar
d’una manera prudent i, en altres, semblar tocat d’una inversemblant in-
temperancia. Ens atreviriem a assegurar que Arnau és sempre el mateix,
pero que la realitat és molt rica i e%s interlocutors 1 generes literaris molt
diferents. No és igual una acta notarial en vistes a un procés, que un cate-
cisme per a plangons reials, unes directrius espirituals per a elites o uns
opuscles per a la seva defensa.

La versio arnaldiana del fet teologic unic i nuclear és: ara comenga a rea-
litzar-se en els homes I’autenticitat evangelica, ara el Crist crucificat té de
bell nou abundosos seguidors a ple cor. Ara? En efecte, car el periode an-
terior de la historia dchristianisme havia estat tan pacific que fins s’havien
enterbolit greument el missatge de Crist 1 la vida de I’Església.

Deixem que altres” estudiin els periodes, les «edats» anteriors del cris-

94. Es pot veure clarament aquest concepte d’historia positiva sense rerafons de filosofia
material de la historia en GUILLEM D'OCKHAM: Brevilogui..., o.c. nota 75. Anteriors a ell, hom
el pot veure en Dante (De Monarchia) i en Bartomeu de Luca (Historia ecclesiastica nova,
1313-1317 i el De origine ac traslatione et statu Romani Imperii, que, si és efectivament d’ell,
contesta a Dante poc després del 1314) o en Landolf Colonna (De statu et mutatione Romani
Imperii, 1416-1324). Durant el litigi de Lluis de Baviera amb Joan XXII, el génere historic ja
té una nomina acrescuda de cultivadors, algun tan illustre com Marsili de Padua.

95. Per exemple, ].M. POU MARTI: Visionarios, beguinos y fraticelis catalanes (siglos X111-
X1V). Vic, 1930, pag. 46-47 1 51. R. MANSELLI: Spirituali e beghini di Provenza. Roma, 1959,
pag. 60-62. Vegeu, sobretot, el recentissim estudi de F. SANTI: Arnau de Vilanova. L’obra es-
piritual. Valencia, 1988, pag. 186-241.
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tianisme i el seu trenat dialéctic, la propiament dita filosofia material de la
historia d’Arnau, en ella mateixa o en la seva relacié amb el joaquimisme
o Peire Joan Olieu.”® Aqui en tenim prou amb recollir la concreci6 de
I’«ara».

La cinquena «edat» es caracteritza per una forta davallada del fervor en
una Església que no té enemics i que va acreixent, dia rera dia, la seva ex-
tensi6 1 influéncia social. A Pescalf de la pau, es barreja cada cop més el
temporal i 'espiritual, el costum rutinari ve a substituir la fe viva anterior,
la vida va quedant absorbida pel temporal malgrat que ningi renuncia al
nom de cristia i que cerimonialment sembla que sigu1 abundosa la vida es-
piritual. Hom no conserva el sentit de la vida espiritual a través de la me-
ditacié i la intencié, no és un vertader moviment de I’esperit regit pel desig
sant.”

La sisena «edat» és el temps de la instauraci6 de la «veritat evangelica»,
del cristianisme interior, de la total rentncia personal i comunitaria a la pro-
pietat temporal, de I'arribada de la veritat de Pesperit fins 1 tot als «idio-
tes».?8 Es Iesclat de la veritat de Crist als ulls de tothom, adhuc dels més
enferritjats enemics de la fe.”” Un esclat especialment patent a través d’un
papa celestial'® o de les figures de Sant Francesc d’Asis i de Sant Domenec
de Guzman i els seus fills espirituals.'®" Malgrat tot I'esplendor de la «ve-
ritat evangélica» no mancaran, perd, dures persecucions: la sisena «edat»
també és el temps de ’Anti-Crist i el seu fals éxit. La rapida caiguda de
I’Anti-Crist donara pas a la setena, breu 1 darrera, «edat» del mén.'®? La
mateixa sisena «edat» cal que sigui abreujada per 'enorme tensié que com-
portara pels esperits.

Han passat segles des d’aleshores. Una cosa ens frapa sota la vesta de
la urgéncia escatalogica arnaldiana. Es un tret certament comd amb Joa-
quin de Fiore, tant si el seu pensament s’emparenta com si no ho fa, tema
ben discutible. Ens sorprén, sobretot, la subratllada 1 nitida consciéncia de
les novetats del seu temps que es testimonia en els escrits d’aquests profe-
tes. Ells senten vivament que els dies que els han tocat viure no s’assem-
blen gens als segles passats, uns aires molt nous corren pel mén. Fins ar-
riben a caracteritzar-los simptomaticament. Joaquin parYaré de I’«edat de
PEsperit». Arnau, potser menys trinitari i pneumatologic, veu triomfar la
«veritat evangelical», iniciar-se I’era del «vertader cristianisme». Arnau fara
seu un lloc comt del temps: Sant Francesc d’Asis és I’«angel del sete se-
gell», marcat pel «senyal de Déu»'® (les cinc llagues de Crist Crucificat).
Concreta encara més: els pobres, els debils, els laics i els casats reben els
dons de P’Esperit Sant;'®* ells cerquen, llegeixen i entenen les escriptures

96. Recordi’s R. MANSELLI: La «Lectura supra Apocalipsym» da Pietro Giovanni Oliv.
Ricerche sull’escatologismo medioevale. Roma, 1955.

97. ARNAU DE VILANOVA: Expositio super Apocalypsis.> (Des d’ara E.S.A.) Ed. de ]. Car-
reras i Artau, Barcelona, 1971, pags. 53-56.

98. A més a més de E.S.A., vegeu R.A., pags. 167-169, 208-209 i 220.

99. Idem, pags. 57-62.

100. E.S.A., pags. 24-25; C.B., pag. 137, 7-13; R.A., pag. 170, 2-4.

101. Ep., pags. 394, 395, 397; R.A., pags. 173-174 1 209.

102. E.S.A., pags. 95 ss.; C.B., pags. 114-115.

103. Vegeu, perd, les observacions de J. PERARNAU: L’«Alia informatio..., o.c., pag. 165.

104. R.A., pags. 220 i 209; Ep., pags. 394, 395 i 403; Apolo., pag. 497.
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molt millor que els «savis»;'% ells desgrecien el segle totalment per a se-
guir les petjades del Crist Crucificat.'®

Deixem de costat, metodologicament, els problemas teologics com a
tals. Que ens diuen a nosaltres tots aquests trets, de sorprenent novetat pels
qui els van viure aleshores? Sense poder explicar-ho massa extensament per
ra6 de la brevetat d’una exposici6 general, assegurariem que Arnau i els del
seu entorn estan formulant la cara i la creu d’un fenomen nou que es pro-
dueix entre els segles XI i XIV: el naixement i el triomf, per primera ve-
gada a la historia de la humanitat, d’una formacié social vertaderament ver-
tebrada pel diner i el comer¢. Pensem, tan sols, que al segle XII un goliard
incognit ha estat capag de dibuixar perfectament el que, segles més tard,
anomenen la «fetitxacio de la mercaderia en el diner». El Poderoso caballe-
ro es Don Dinero del classic castella té una llarga i popular llista de prede-
cessors.'” La mateixa literatura de les Danses de la mort és una popular
recerca del punt debil d’una riquesa que ja no és tan efimera com els pro-
ductes agraris o cinegetics de I’Alta Edat Mitjana i quins decrets, misterio-
sos 1 arbitraris, apareixen com a forts, temibles, inevitables i destructors.

Hom formula la cara i la creu, 'ambivaléncia d’un mateix fenomen. L e-
conomia s’ha tornat urbana després de segles d’hegemonia rural. Ara hi ha
multituds reunides. I les multituds baix-medievals poden escollir entre di-
verses opcions reals. No sols poden, sino que els hi cal reflexionar, pensar
que cal fer. Els cal instruir-se, els cal pendre decissions en tots els camps,
sense que la «natura» els doni, preestablerta, la pauta de conducta. A aques-
tes necessitats responien els Ordres Mendicants, eminentment urbans i pre-
dicadors. Calia que formessin a les multituds, pero sobretot que perllon-
guessin'®® la preseéncia del redescobert Crist Crucificat, alliberat i allibera-
dor del rossec del diner frustrant. Subratllem-ho altra vegada: perllonga-
dores pel seu testimoni de la preséncia del Crist crucificat i dels fruits de
’Esperit, de la Saviesa sobrenatural.

La perversio dels millors

Es en aquest darrer punt on el defalliment dels Ordres Mendicants és
més greu, més frapant.'® Es el punt on el que és aparent i constatable, perd

105. Eul., pag. 79; De caritate, pag. 143, C.B., pags. 1111 130; R.A., pags. 208 1 211; Ep.,
pags. 395, 397, 402, 405.

106. De caritate, pags. 120, 122, 125-126, 128 i 137; P.C.Ch., pag. 184; LLN., pags.
145-146, 148-149, 156-157 i 161; A.1.B., ratlles 182-188 (comentari de I’editor, pag. 41).

107. Vegeu el In terra summus., perd també, a titol d’exemples, els poemes goliardics Zni-
tium Sti. Evangeli s. Marcas Argenti., Utar contra vitia., Propter Sion non tacebo., etc. que
es poden llegir, bilingties, a Carmina Burana. (Prol. de C. Yarza), Barcelona, 1978.

108. Fer realitat, perllogar, la presencia de Crist en el temps ja és tasca primordial de qual-
sevol cristia: 1.E.R.F., pags. 226-227 i 231; LLN., pag. 146, 11-23; P.C.Ch., pag. 184; Dyal.,
ratlles 334-355. Vegeu les aclaridores explicacions de ]. PERARNAU: L’<Alia informatios...,
0.c., pags. 28-29, pel rerafons d’aquesta preséncia tan vinculada a la «ortopraxi» arnaldiana i
tan oposada al «doctrinarisme» academitzant. Amb molta més raé, doncs, els Ordres Men-
dicants eren presencia de Crist com un reforg especific pels darrers temps: Ep., pags. 393, 394
i 397; RA., pags. 173, 22-174, 12.

109. Sobretot, i com a xifra de tots els mals de les «falses “persones” religioses», «impug-
nen» la veritat evangelica amb la seva vida i la seva predicacio (R.A., pags. 195 i 197) i son
«engany de I’Anti-Crist» (C.B., pags. 117, 7-118, 8). Hi ha viscudes i vibrants dentncies de
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el seu caracter de mera facticitat entristidora i destrossa allo que és essen-
cial i de iure. Els Ordres han deixat de ser preséncia del Crist Crucificat 1
de ’Esperit. S’han convertit en un tancat grup «cristia» a la recerca del po-
der, la riquesa, la doctrina que infla, la vanagloria, la falsedat «evangelica.
J. Perarnau fa notar que Pere Tomas,''® a Barcelona, és un bon testimoni
del que esta passant :?ls Ordres Mendicants: s’han convertit en el que avui
anomenariem el «idedlegs» de la nova classe burgesa, els qui els estan cons-
truint un cristianisme a%a seva mida i els fan compatibles Crist i I’afany de
lucre, amb tal que facin deixes religioses, fundin misses i novenaris. Els re-
ligiosos son els qui més fan valorar el que és sagramental —millor es diria
«ritual» —per sobre del que és personal i interior.'"!

En aquest ambit es d6na aleshores la gran paradoxa arnaldiana dels «dar-
rers dies» del mon: els qui haurien de ser presencia del Crist i de I’Esperit
s’han tornat instrument de I’Anti-Crist. No és massa clara la figura de ’An-
ti-Crist d’Arnau, si és una persona real i concreta, si ja esta en el mon, si
sols és una al-legoria que recull tot allo que hi ha d’oposat al vertader cris-
tianisme en I’entorn concret del temps. El que és ben clar en Arnau és el
tret instrumental que molts cristians i religiosos tenen en I’accié de I’An-
ti-Crist.

Pel que té d’il-lustratiu respecte a la sociologia de I’época i la filosofia
del savi metge catala, cal que destaquem que les dues perversions maximes
pels camins de I’ Anti-Crist de les persones religioses son ambdues intel-lec-
tuals. El cim del diabolic és una certa unié dels trets de religios i intel-lectual.

El text de referéncia és ben conegut. Pertany a la Llico de Narbona
(1305-8), un dels textos que semblen adregats a seglars pietosos,''? una de
les sintesi doctrinals que va fer d’Arnau un dels guies i capdavanter dels be-
guins sense ser-ho ell mateix, una de les fonts més importants per a co-
neixer la seva espiritualitat i una de les obres nominalment condemnades
pels inquisidors del 1316 sense entendre-la gairebé, tal com palesa una sim-
ple lectura del document condemnatori.

Als beguins, grup d’¢lite indubtablement 1, aleshores, encara ben vistos,
Arnau recomana fugir «d’ociositat», de tal manera que «lo seu moli molga
forment».''* Els recomana evitar «curositat». «Curositat» és preocupacio

les «falses religioses» al R.A., pags. 197, 203-205, 206 i 208, i a la C.B., pags. 119, 120-124,
130, 131, 134, 135, 136 (amb aspectes diferents a cada un d’aquests indrets).

110. De Pere Tomas, francisca escotista, en parla J. PERARNAU en L’«Alia informatio...,
o.c., pags. 61, 65, 114, 118, 159 i 168. Notem, pero, un detall important: si Pere Tomas, amb
el seu De divite christiano., és un idedleg de la nova clase burgesa (des del segle XII s’ano-
menaven aixi), Arnau de Vilanova és, nogensmenys, fill de la mateixa formacié social. Arnau
no en té res de representant d’un anterior cristianisme més auténtic, o idealitzat com a tal.
Precisament el cristianisme anterior ell el veu com «de nom i de consuetud», és el feudal i de
la cinquena edat de I’Església. Pere Tomas i Arnau son la cara i la creu de la religiositat dels
temps de la burgesia, impensables al marge d’ella. Per aixo és desencertat veure la teologia
d’Arnau com a supervivéncia de la cartoixana o cistercenca, com feia J. Carreras i Artau. La
teologia i la religiositat d’Arnau apunten clarament cap una epistemologia, la «nominalista»,
que, al seu torn, neix per las necessitats religioses i «cientifiques» o «técniques» d’una econo-
mia de mercat.

111. D’aqui ve 'impacte que va fer el De helemosina et sacrificium d’Arnau i la severa con-
demna inquisitorial que el va afectar: deia exactament el contrari del que era usual sentir en
boca dels clergues o religiosos interessats.

112. També és coneguda com a Informatio beguinorum prima.

113. LLN., pags. 155 i 156, 22-23.
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per tot allé que sigui «superfluitat» i «qui no-u fa tre <ca e> falsa la ve-
ritat del cristianisme e conforma si mateix a paganisme».''* La «curositat»
ataca la mateixa arrel de Iésser cristia. I té una peculiaritat: la seva extraor-
dinariasplasticitat per a poder adaptar-se a cada un dels estaments dels cris-
tians.'!

Amb la seva fluidesa, diu Arnau, la «curositat» de tots els seglars n’ha
fet Herodes, car ensenyen als seus fills a cercar profits temporals 1 oblidar
Crist, fins al punt que si en destinen un a I'Església és per a que obtingui
benifets pingtes.''®

Pero també, 1 més, ha corrumput la «curositat» als clergues. En aquest
estament la corrupcié que introdueix la «curositat» és més subtil, és in-
tel-lectual. Recordem de bell nou ara que, per a Arnau, el coneixement
intel-lectual del sensible no per ser propi de I'esperit, ja és «espiritual». El
clergat es veu inficcionat per aquest tipus de «curositat» de la pseudo-es-
piritualitat, que adopta en ell dues formes. El clergat secular és seduit pel
dret, el regular per la teologia, la més fina de totes les menes de «curositat».

«Los clergues seglars se reposen per special curositat en II. maneres:
primerament, a consellar que ajustassen e guanyassen e multiplicas-
sen riqueses e injuries e desensions temporals; e ago-Is inclina amb
semblanga de bé, car los dona a entendre que per ago coneixeran lo
coltivament de Déu en santa Sglésia; e no conegueren ni volgueren
coneixer que ago fos falsia e frau, segons que la Scriptura diu uber-
tament en molts llocs, en special ho diu Ysahies e Geremies e Zaca-
ries e lo Apochalipsi. E com ha’ls gitats en aquesta curositat, per ocas-
s16 d’aquesta gita’ls en ansies d’apendre sciéncies de Dret per regir e
per mantenir los damunt dits béns temporals. E axi tol-los I’estudi de
la santa Scriptura, en la qual tan solament deuen studiar, per mana-
ment exprés de nostre senyor Déu en molts llocs; e d’agd los repren
en lo evangeli de sent Matheu, car dix per lo propheta Ysahies, de
nosaltres, lla hon dix: ...».'"7

Amb tota evidencia, el defalliment del clergat secular devant de la «cu-
rositat» traspua una consuetudianaria i mal entesa theologia gloriae: creuen
que I’honor i grandesa de Déu es fa patent en la poténcia, esplendor i ri-
quesa de la institucié ecclesiastica. Si la quotidianitat no ho expliqués abas-
tament, es diria que en el text d’Arnau ressona adhuc la vella concepcié

ue fa dels oratores els guerrers que defensen el Poble de Déu de I’assalt
3els poders del mal, segons ’'anomenada ideologia de les tres funcions.!'®
D’aqui el to bellic de 'expressi6 «e injuries e disensions temporals». Ara,
en la nova societat mercantil, ja no n’hi ha prou amb 'oracié, cal afegir-hi
el Dret.'?

114. LLN., pags. 157, 20-158, 8.

115. LLN., pag. 159, 7-11.

116. LLN., pag. 159, 11-160, 9.

117. LLN., pags. 160, 10-161, 3.

118. G. DUBY: Les trois ordres ou I'imaginaire du féodalisme. Paris, 1978. Hi ha versio
castellana: Barcelona, 1980.

119. En el segle XII, és un lloc comu entre els polemistes en favor i en contra de la re-
forma gregoriana que «el propi de 'home és defensar el que és seu segons dret davant dels
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A través del Dret, la «curositat» va degradant-se i el clergue secular s’en-
fonsa més i més en allé que ja sols és temporal:

«La qual reversia és tan fortament enraygada en los clergues e en los
seglars, que.ls reys e.ls fills dels reys, .... fan-los estudiar en lleis dels
emperadors e en les constitucions papals, hon no ha saber ni sciéncia
sin6 de les obres humanals, e leixen I’estudi de la sancta Scriptura,
...; e volen fer advocats en cort temporal de cels que nostre Senyor
vol fer assessors en la cort celestial.». '*°

Amb la «curositat» del clergue regular ja s’esta molt lluny d’una Esglé-
sia ideal que es correspongui amb una theologia crucis. Pero encara hom
pot anar més enlla amb la «curositat» del clergat regular i, en especial, amb
els hereus de Sant Francesc d’Asis i de Sant Doménec de Guzman. Els tex-
tos no els esmenten a ells sols i, de fet, un Ordre contemplatiu com el Cis-
ter no els deixa pas sols.!?! Pero és ben veritat que les principals trifulques,
juridiques i literaries, d’Arnau van ser ser amb els dominics. Sempre, en tot
cas, corruptio optimi pessima.

El text inicial és molt clar:

«Los religiosos ha enganats e destruits per special curositat de stu-
diar en les sciencies dels filosoffs, donan-los a entendre que no po-
den profitar en la santa theologia si no sén bons hilosoffs; e enbat-
men-los tan fort, que no poden veure lo frau ni Ig. mentida.'?

Perd aqui també importa subratllar el contrapunt: el concepte de «chris-
tia com a christia» i, amb totes les lletres i émfasi, el que anomenem theo-
logia crucis:

Lo frau és com christia, en tant com christia (¢o diu lo apostol) no
deu apendre ni saber sin6 sciéncia de pietat, ..., és tan solament lo sa-
ber e la sciencia de nostre senyor Déu Jesucrist. Per qué diu als co-
rintians que ell no volch entre.l poble altre saber sin6 de nostre Se-
nyor crucifficat».'?

tribunals amb la raé, i no amb les armes, com els brutes animals». Al peu de la lletra o lliu-
rament, implicitament o amb cita explicita del Filosof, tothom recorre a aquesta auctoritas.
No és gens estrany que tres segles més tard ja sigui actitud vital el que aleshores ja era novetat
comiinament acceptada com a ideal.

120. LLN., pag. 161, 9-25.

121. Els estudiants cistercencs anglesos a Paris eren molts i de gran pes per ra¢ de les im-
menses riqueses dels monestirs de ’Ordre a Anglaterra. Ells sembla que van ser els principals
impulsors de I'estudi complet d’Aristofil a la Universitat francesa, per no trobar-se en infe-
rioritat de condicions respecte als qui s’havien quedat a les universitats del seu pais, car a Ox-
ford i Cambridge Aristotil havia entrat suaument ja feia molt, quan Paris encara en descon-
fiava. Els Estatuts de la nacio anglesa del 1252 ja imposaven com a obligatori I'estudi de tota
Pobra d’Aristotil, tres anys abans que ho féssin els Estatuts generals. Sigui com sigui, el pri-
mer de qui consta que va explicar els llibres fisics i metafisics d’Aristotil amb tota normalitat
a la Universitat de Paris va ser Roger Bacon (vers 1240 fins el 1250/1252). Potser el va pre-
cedir el també anglés i dominic Robert Kilwardby. Ja abans del 1252, el De Anima aristotelic
era obligatori per a la naci6 anglesa a la facultat d’Arts. F. Van STEEMBERGHEN: La philosop-
bhie au siecle XI11. Paris-Louvain, 19667, pags. 143-145, 149-151 1 357-360.

122. LLN., pag. 162, 12-17.

123. LLN., pag. 162, 17-25.
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El text sembla bon tros forcat, excessiu, hiperbolic. No ho és, ni és un
fanatic qui I’ha escrit. El context préxim ja el matissa: escriu per a cristians
d’elite que han renunciat del tot al mén. El text, tan exclusiu, no és per a
tothom. Pero, adhuc per aquestes persones que es volen absolutament en-
tregades a Déu, Arnau vol que treballin en el bé del proisme: manualment
si no poden fer altra cosa, perd també escrivint si poden fer-ho pel bé dels
altres. I a tots recomana llegir PEscriptura i vides de sants, oir rediques.'?*
Un cert element intel-lectual té un lloc imprescindible en la vicfa del «chris-
tia com a christia». Un element intel-lectual que no és la «filosofia», esti
clar. Amb tot, aqui s’Imposa un nou matis: Arnau, al nostre entendre, no
sols sap filosofia, i ben del dia, sind que en fa un s constant a tot arreu
dels seus escrits espirituals. Quin és I’element intel-lectual que demana Ar-
nau, per molt que calgui donar un sentit especial al concepte de «intel-lec-
tual»? Ell es retrau a ’Església primitiva, als apostols, per a explicar-nos-ho:

«que hanc no appraneren en philosophia, e saberen més de vera theo-
logia que tots los mestres que ara son, per gracia e per influccié del
Sant Esperit. Los quals, segons que diu ubertament sent Johan en les
epistoles sues, e sent Pere en los Fets dels Appostols, dénan a enten-
dre a tots los verdaders e feels. E sent Pau hic ajusta que ell déna a
casct lo Sant Esperit en aquella mesura qui ell coneix que deu apro-
fitar o que ell vol que faga fruit.».'?%

Certament és un matis i conseqiiéncia del «christia en tant com a chris-
tid»: Pelement intel lectual esta en el terreny de la gracia i dels dons de I’Es-
perit, en Iambit de la vida estrictament sobrenatural. No és pot acusar Ar-
nau de pelagia, en tot cas de ultra-agustinia: la interpretacié classica del «in-
tellige ut credas» agustinia era molt més filosofica.'?® En Arnau hi ha una
intelleccié molt més estrictament sobrenatural: acci6 directa d’un Déu que

arla i obra en la historia i en cada un dels individus. Estem en el terreny
Eistbric que tant valora Arnau, en el camp dels individus singulars i no em-
bolicats entre unes férmules generals, que menyspreava adhuc en medici-
na. Estem en el que és «vida» 1 no pas meres doctrines.

Tot aixo té una conseqiiéncia rapida i reveladora: per a Déu no hi ha
home ni dona. Els dons i la gracia son per «a tots los verdaders e feels»,'?7,
«e hac-hi moltes dones».

Una segona conseqiiencia: gracies i dons de I'Esperit s6n molt perso-

124. LLN., pag. 156, 7-16.

125. LLN., pag. 164, 7-16. :

126. Arnau estaria molt més pel «crede ut intelligas» si no fos que per a ell aquesta in-
tel-leccié queda fermament circumscrita a la intel-leccié sobrenatural estricta i no afecta, com
és el cas per a Agusti, a tota intel-leccié, adhuc merament humana. I aixo malgrat que la teo-
logia de les coses temporals quedi reservada sols al fidel: simplement, per a Arnau la «sapien-
cia» humana classica ja és estrictament sobrenatural, i del temporal sols hi ha coneixements
quotidians o ciéncies, perd mai teleologia omnicomprensiva, «saviesa». Per a Agusti 1 per a
tots els agustinians fins a Bonaventura, com a minim, encara hi ha confusié entre filosofia i
saviesa. Bonaventura no admet una filosofia autonoma del fet cristia, malgrat totes les seves
distincions. En Joan Duns Escot i, potser, per a Tomas d’Aquino ja és possible; en Guillem
d’Ockham ja és impossible el contrari.

127. Lhi¢o de Narbona. e.c., pag. 164, 23.
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nals, ben poc institucionals. Escapen al judici de la jerarquia, als ritus, als
doctors titolats. Estem ben a prop del lliure examen. Hi manca ben poc
per a la formulacié més professorafi professional d’un Guillem d’Ockham.
Tambe el francisca anglées proclamara, vint-i-cinc anys més tard, que per a
la defensa del bé comu dels cristians, la fe, tothom hi és cridat, sense cap
distincié ni d’estament social o eclesiastic, ni de sexe, ni d’institucions. Del
bé de la fe tothom n’és responsable, en accio individual tant com col-lecti-
va, tant jerarquitzada com espontania. També ell reserva a la dona un lloc
en el concili universal de I'Església. També el gran filosof del segon quart
del segle XIV se sent prou lliure com per a seguir la propia consciéncia, a
desgrat de la jerarquia ecclesiastica.

Perod hi ha una diferéncia de matis entre els dos pensadors, una diferen-
cia amb una doble vessant. D’una banda Ockham explicita molt més cla-
rament que a ’Església hi han uns dogmes que defineixen quin és el bé
comu dels cristians. Arnau es fa fort en la tradicié6 comt quan vol fornir
bons arguments als beguins: «avem oyd»."?® El metge catala no afronta un
problema d’ortodoxia al més alt nivell de la instituci6 ecclesiastica, como
Ockham, sind d’«ortopraxi» en la vida comu del Poble de Déu. La seva ma-
teixa «tradicié» és més de pietat i de principis elementals d’espiritualitat
que nos pas de testimoni dogmatic, tal com s’entén el terme «tradicié» en
la teologia académica.'?” D’altra banda, Ockham fa apel‘laci6 a la conscien-
cia individual, certament, i la posa per sobre de tota la jerarquia institucio-
nal, sigui de ’Església, sigui dels estats. Perd Ockham és un teoleg profes-
sional 1 perit al servei de la maxima autoritat del seu Ordre Francisca. En
Ockham, la consciéncia individual és el contrapés a la figura del perit cien-
tific en el camp del que és discutible técnicament, perd mai en allo que és
dogmatic. Davant de I'oferta de diverses possibles sol-lucions teoriques per
part dels diversos perits que actuen segons el seu bon saber i consciencia,
la llibertat de consciéncia del fidel pot escollir-ne una segons el seu bon en-
tendre. No es tracta en Ockham d’una possible col'lisio entre els dons so-
brenaturals de certes persones i la teoria dels mestres en teologia. En la teo-
ria ockhamista no es déna un conflicte els protagonistes del qual siguin els
seglars pietosos i I’Esperit d’un costat, 1 els mestres i, potser, la jerarquia
de laltre. En el francisca angleés, en tot cas els seglars 1 I’Esperit ja es cer-
caran els seus propis periti que sapiguen delimitar clarament I’abast orto-
dox de les seves novetats en 'amplissim camp del dubtés i discutible. Ar-
nau fa precisament aquest paper al costat dels beguins: ell, que pot fer-ho,
escriu pels beguins, enfortint-los en la fe, argumentant la jusuficacié del
seu espiritualisme.

Es ben veritat que presentem tan sols un esbos caricaturesc tant d’Ar-
nau com d’Ockham. Les coses no son tan simples. Ni Arnau creu que I’Es-
perit i els beguins s’oposin al que és dogmatic en I’Església; ni el concepte
de dogma és tan clar al segle XIV com va ser-ho més tard; ni Ockham res-
ta en el camp immens del tedricament possible sense més, sind que sap que,
el que a ell i sembla tal, a altres se’ls apareix com a terratréemol que fa tron-
tollar Iestrictament dogmatic.

128. Es el comencament de qualsevol capitol de ’A.1.B. )
129. Vegeu el comentari de J. PERARNAU sobre les «obres de Crist» en 'A.L.B., ratlles
44-47 (comentari a les pags. 28-29).
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El que volem destacar és una comunitat de problemes i un mateix es-
perit en les solucions entre el metge catala i el professor anglés. Aquests
punts comuns, al seu torn, els fan a ambdos un precedent de la Reforma,
1 neixen d’una comuna epistemologia, d’una filosofia comuna, en definiti-
va, que va teoritzant amb més 1 més finor una visié del mén molt poc me-
dieval, sensible a la persona, a la historia i al «<mén».

A Pexigeéncia, nova i profundament sentida, de resposta personal a Déu
—el «vertader cristianisme» arnaldia— correspon el contacte directe amb
la Paraula de Déu, la meditacié, el sentiment d’una personal exigencia per
una «intelleccié» del text divi, cada cop més aprofundnda, per inspiraci6
de Esperit. A la llarga, han de sorgir una munié6 de problemes tedrics, sus-
citats per la novetat dels temps 1 I’escreix d’«intelleccié» del text biblic en-
front a velles postures o, encara més, novissimes posicions doctrinals que
no es reconeixen com a procedents de fonts que son alienes a I'espirituali-
tat 1 a una «Ortopraxi» compromesa.

Per aix0, a la protesta d’Arnau en favor dels drets de ’Esperit i contra
I’aberracié d’una teologia cientifica que es deixa emmotllar per Aristotil,
correspondra en Ockham la formula més elaborada del dret dels perits i de
cada fidel al pluralisme de les opcions. El que és elemental i primera enso-
pegada d’Arnau amb els «thomatistae», resonara segles més tard en reivin-
dicacié luterana del dret a pertanyer a la «secta ockhamista» en front al to-
misme.'

La «theologia crucis», ciéncia personal de pietat

Cal que retornem a la Lligo de Narbona. El «christia en tal com chris-
tia», «no deu appendre ni saber siné sciencia de pietat»."*!

«la qual sciencia, segons que ell spon, és tan solament lo saber e la
sciencia de nostre senyor Déu Jesucrist. ... ell no volch entre.l poble
altre saber sin6 de nostre Senyor crucificat». 132

Mas propia sciencia de christians és aquella per la qual hom és agra-
dos e plasent a nostre Senyor, e per la qual acreix la sua amor».!'*?

Ciencia de pletat, ciencia que «és lo saber e la sciencia» d’una persona,
ciencia de Crist 1 encara crucxctlxcat (theologia crucis) és el que Arnau espera
del religios.

En contrapartida, el que troba a la realitat és que

«E aquests religiosos no es tenen per pagats <sin6> de la sciencia
dels pagans. E aco dic car totes sciencies filosophiques son comunes
als pagans, car abans les hagueren que.ls christians»."**

130. Vegeu, perd, P. VIGNAUX: Lutter, commentateur des Sentences. Paris, 1935; més pa-
noramicament R. GARCIA VILLOSLADA: Raices historicas del luteranismo. Madrid, 1979.

131. LLN., pag. 162, 19-20.

132. LLN., pag. 162, 20-25.

133. LLN., pag. 163, 5-7.

134. LLN., pag. 163, 1-4.
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Destaquem, en primer lloc, una manera d’argumentar ben peculiar: la
filosofia va ser prbgia de pagans abans que ni tan sols existissin els cris-
tians. J. Perarnau'® considera aixd com a la maxima condemna de la filo-
sofia per part d’Arnau. Ho és ben certament. Pero el mateix és pot dir de
la medecina, del dret, de tantes coses que Arnau cultiva amb gran eficacia.
Arnau és un gran metge tan poc escrupul6s pel que fa a les fonts de la seva
ciéncia com restrictiu en I’exercici meédic entre (js cristians; és filosof, 1 no
sols natural, sino epistemoleg, metafisic 1 logic, en les obres espirituals; és
home versat en lleis, pel que demostra en la seva manera d’endegar o parar
els abundosos processos a que el porta el seu carisma.

El que voldriem subratllar és I'especial sensibilitat historica de la qual
Arnau de Vilanova es fa el capdavanter. Pocs anys més tard, Ockhan bran-
dara el mateix tipus d’argument per a delimitar la «plenitudo potestatis» pa-
pal, sense negar-la en el que té de valid, pero forgant, ensems, el reconeixe-
ment de I’absoluta independéncia de la sobirania dels reis enfront al papat.
L’imperi —diu Ockham —és anterior al cristianisme i els Evangelis, textos
constitutius de ’Església, no en retallen absolutament cap prerrogativa i, en-
cara menys, I’anul-len. Ockham no fa servir I'origen paga de I'imperi per a
demnar-lo, sino per a fer-ne reconeixer I'autonomia. En la mateixa linea
d’argumentacié, Arnau no fa servir 'origen paga de la filosofia per a exor-
citzar-la sense més. Com Ockham, no la condemna per ella mateixa, fins i
tot li assigna un lloc entre els coneixements laborals que cal que ocupin I’ho-
me normal sis dies a la setmana, com el dret i la medecina.”® Com a Ock-
ham en tractar de I'imperi, el que horroritza a Arnau és veure com el cris-
tia esdevé paga, com la teologia es torna mera filosofia, com es barregen
en un discurs selvatic'*” dos «ydiomata»'*® tan oposats. L’home de finals
del periode medieval té suficient consciéncia historica com per a oposar pe-
riodes i no creure’s immers en un flux continuat d’una reaﬁtat tnica. Com
tampoc Ockham, Arnau ja no pot creure que encara viu a I'Imperi Roma
etern i, per tant, paga malgrat la seva qualitat de vehicle providencial d’ex-
pansid c{)el cristianisme. Aquest era el cas a I'entorn d’Agusti de Hipona o
entre els mestres de I’Escolastica inicial, dels segles IX-X. Precisament als
voltants d’Arnau i d’Ockham es va adquirint clara consciéncia de la nove-
tat historica irreductible que presenta el cristianisme 1 com, una separaci6
de fet de les realitats espirituals de les temporals, imposa a la logica del pen-
sament I’acceptaci6 d’una distincio real entre elles, i no merament formal."*”

135. L’«Alia informatio..., o.c. pags. 74-75, 78-80, 174-176.

136. P.C.Sc., pag. 338. Vegeu la nota 56.

137. Ep., pag. 498.

138. Apol., pag. 496, text a la nota 39 d’aquest treball.

139. L’exclusié de terme mitja entre distincié real i distincié de rad és propia d’Ockham,
en frontal i explicita oposicié a Joan Duns Escot i la seva distinctio rationis cum fundamento
in re, salvat el cas de E:s Persones divines. Es pot dir que els segles XIIT i XIV recuperen el
sentit d’alteritat i oposicié de Església originaria en front a I'lmperi i els seus «déus civils».
Agusti, que considerava els déus pagans com a entitats reals, cosa que ja no féia cap paga, i
els identificava amb els dimonis (Ciutat de Déu, en molts llocs del deu primers llibres), mal-
grat tot és qui inicia la confusié d’Imperi i Església en considerar que «es propia del savi la
vida social» (idem, XIX, 5). Els darrers segles medievals oposen, ja no tant Imperi i Església,
com el «mén profa i temporal» —inclosos Imperi i regnes— i «mén religios», tot i que els
dos s6n bons, directament volguts per Déu i mereixedors d’una atenci6 total perd no exclu-
siva per part de la majoria de les persones. La semantica de I'oposicié entre Església i Imperi
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Cal refugiar-se de bell nou en la nocié de «christia en tal com chris-
tia»'*° per a comprendre estranya damnacié arnaldiana de la filosofia. En
efecte, el cristia com a tal i el «vertader cristianisme» no passen, poc ni
molt, per la filosofia: neixen separats en el temps, i voler recloure Crist i
el saber sobre Crist Crucificat en unes férmules filosofiques, paganes i an-
teriors a Ell, és «explicar el clar pel fosc», I'abundor per la caréncia.'*!

Un error tan pales donara el resultat previsible: el teoleg no sera el mes-
tre de vida cristiana, sind un més entre aquells als qui perd la «curositat»
dels bens temporals, car per a aix0 son necessaries 1 serveixen les ciéncies,
per a evitar la inopia de la vida temporal.'*?

L’horror d’Arnau esclata quant no son seglars els qui cultiven una pseu-
do-teologia filosofica, sind precisament els membres dels Ordres Mendi-
cants, els cridats a ser —i no sols a proclamar i ensenyar— la presencia
nova de Crist Crucificat entre els homes, cristians o pagans. Els qui encar-
nen, institucional i vocacionalment, la theologia crucis'™® en la propia vida
son els qui, amb més ardor, la traeixen: es dediquen a una ciéncia humana
1 volen definir segons ella els camins del Déu actiu a la historia per I’Es-
perit. Ja no sén tan sols homes equivocats, com els pares seglars que esde-
venen involuntaris Herodes dels seus fills, ni mers clergues seculars que de-
fensen per vies de Dret la pressumpta «gloria» d’un Déu que la té de ve-
ritat a la Creu, i no en la propietat privada de la institucié eclesiastica. Sén
els encarnadors del triom defCrist Crucificat els que reneguen de I’essén-
cia de la seva vocacid per a lliurar-se, per camins intel-lectuals, a un mén
temporal sobre el que la Creu triomfa si i sols si el rebutja absolutament.
Per aixo, Arnau esclata amb indignaci6 irreprimible no quan el condemnen
els mestres de Paris, sind quan son els seus cars dominics els qui tanquen
files contra ell i en favor del més aristotelic dels seus teolegs.

En el nostre text de Narbona i els seus paral-lels, no hi ha sols unes fi-
nes observacions psicologiques dels estralls que fa, pas a pas, una equivo-
cada noci6 del que és teologia. No hi ha malaltissa obsessi6 en la viruleéncia
1 abundor amb que, més tard, Arnau afronta als tomistes. Hi ha molt més
que constatacio de fets psicologics o morals, o agressivitat senil d’un apo-
caliptic. Hi ha una seriosa qiiesti6 de ser o no ser, a la llum d’una accié
concreta de Déu en la historia, estigui proxim o llunyi el terme d’aquesta
historia. Hi ha que, en la nova era de la plena manifestacié de Déu com el
salvador trascendent, els qui han d’encarnar I’Esperit i la trascendéncia s’han

no és pas la mateixa dels temps primers, mal que hi facin apellacié en establir la separacio
dels dos camps.

140. Vegeu el text a la nota 123.

141. G.1.Th., pag. 500. Sobre I’aspecte d’abundor i caréncia, ultra totes les vegades —mol-
tes— en les que Arnau protesta pels esquifits motllos pels que els doctors volen fer passar
tota la vida cristiana (v.gr. Ep., pags. 395, 397, 402, 405; C.B., pag. 111; De Caritate, pag.
143; R.A., pags. 208, 211), cal notar que si la filosofia és capag d’establir Déu com a creador
de la natura humana (Dyal., ratlles 621-625) no va pas més enlla de ser una condicié prévia
a la fe en general: que la fe és «raonable» (vegeu la nota de I'editor a la ratlla 625, pag. 583
del Dyal.). Vegeu, també, LLN., pags. 150, 25 - 151, 15.

142, P.C.Sc., pag. 837, text reproduit a la nota 56.

143. Que, racionalment, és «follia» (LLN., pags. 148 1 161-162) 1 eleccié de la «<mort» en
lloc de voler fugir de 'inopia vitae (LLN., pag. 149, P.C.Ch., pag. 181; A.1.B., ratlles 352-355).
Tot resulta perfectament oposat en la fe al que déna la ciencia dels doctors filosofs (Apol.,
pag. 497).
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convertit en els idedlegs de I’anti-manifestaci6, de I'Anti-Crist. La maxima
llum ha fet ressaltar la tenebra; els portadors de la llum han escollit la for-
ma més subtil de la tenebra. Recordem-ne tan sols com a paradigma el ja
esmentat barceloni Pere Tomas.'**

No cal dir com els falsos problemes teologics'*> que suscita Aristotil
s6n ben oposats a la intel-lecci6 biblica. El que caldria assolir amb oraci6 i
dons divins, i encarnar en tota la vida personal,'*¢ queda oblidat i substi-
tuit pels mustics fruits d’una activitat merament humana. I aquest succe-
dani, en el cim de la ceguesa, fins pretén assenyalar a ’Esperit per on ha
de passar:

«el llibre de la santa Escriptura és clos e tancat al enteniment dels se-
crets que <Déu ha posat en ell, e que> solament Jesuchrist los pot
obrir e cloure a qui.s vol. E a¢6 maniffesta <que> és mongoneguer
qui diu o déna a entendre que philosophia dona a entendre los se-
crets de la santa Escriptura.».'*

Cegades les deus de la vertadera intel-lecci religiosa, de «cristia com a
tal», no sols és facil, sind obligada la caiguda progresiva dels qui havien de
ser preséncia de Crist Crucificat:

«per saber de philosophia, no és I’home major amic de Déu, mas ma-
jor disputador, e major par<loter>, e pus contestador, e <pus ... >
dat, e pus altiu, e major ypocrit.»'*®

Car, si és subtil e de gran loch, no tan solament lo faran studiar
en philosofia, .III. o .IIIL anys, mas .X. o .XII., e axi com li deurien
mostrar sciéncia perqué fos fill de gracies e vaixell de sentedat e de
gran devoci6, humplen-li la carabaga de vent e de oruga, e fan-ne fill
de ira o vaixell de vanitat. E puys, quan lo faram lector en theologia,
no studiara sin a ordir e teixir, segons que diu Ysahies, subtilitats
philosofiques, e en ligons e en disputacions e sermons, per tal que sia
loat e tengut per gran clergue.»'*

A tall de conclusions

Ha arribat ’hora de posar punt final a aquestes notes sobre Arnau de
Vilanova. Ens cal fer un galang del que s’ha anat desgranant al llarg de tan-
tes pagines, més amb el caire de suggeriment i1 d’hipotesi que no pas d’a-
firmaci6 absoluta.

Assenyalariem, en primer lloc, la riquesa conceptual i cosmovisional de

144. Vegeu la nota 110.

145. Son «faules» (Ep., pags. 401 i 401-402), «poesia», en sentit pejoratiu (G.1.Th., pag.
499).

146. Fins a ser «amor complida e fina», cim de la vida personal: D.H.S., passim; I.E.R.F.,
pag. 236, 13-15. Vegeu I'ambientacié provengal i catalana del tema en J. PERARNAU: L»<«Alia
informatio..., o.c., pags. 171-172.

147. LLN., pag. 164, 18-24.

148. LLN., pag. 163, 8-11.

149. LLN., pag. 163, 18 - 164, 2.
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les darreries de ’Edat Mitjana; no hi ha un pensament monolitic, una tni-
ca cosmovisio, exclusivament una filosofia. I ’home baix-medieval n’és
conscient i ho viu, no sols quan esta als cims de I’escala social, sind ben
avall, ben a pla del carrer. El tomisme no és I"inic pensament rector. Tot
just esta madurant la primera generacié dels deixebles de Tomas d’Aquino,
que a la gent del carrer ja li han arribat unes cosmovisions irreconciliables
amb el tomisme. Son els fruits populars d’unes tensions que ja va suscitar
el Sant d’Aquino a la Universitat. Ja aleshores se li van oposar unes for-
mules que pouaven en deus proximes de comengaments del segle XIII, pero
les aigties de les quals son 'omnipreséncia medieval d’Agusti de Hipona,
fecundada per noves inquietuds espirituals i cientifiques.

En segon lloc, destacariem la for¢a d’un moviment religiés que no cos-
taria gaire de qualificar com a vertaderament rupturista. La novetat, fres-
cor, originalitat i vigor, adhuc la ingenuitat, del que anomenem theologia
crucis és innegable. Cal reconeixer que, a 'época d’un Ockham i els seus
companys, potser és més tecnificat 1 poderds. Pero ja no sona tan genui i
arrabassador com entre els espirituals franciscans i un Arnau de Vilanova,
dues generacions abans. Entre aquests és ’efecte naixent d’un nou anhel de
cristianisme personal, conscient i compromes. A les generacions segiients
Ja és cosa adquirida, quotidianitat manipulable politicament.'*® Uns segles
més tard, amb la Reforma, el personalisme 1, adhuc, I'individualisme —amb
totes les seves seqiiencies angoixoses —segueix assumint la theologia crucis,
pero ja no al mateix punt de centralitat naixent de I’¢poca arnaldiana. Res-
ta, perd, dempeus que el moviment francisca de Miquel de Cessena i la Re-
forma tenen el seu germen en la ruptura bifrontal que Arnau recolli.

Desgranat en el curs d’aquestes planes hi ha un tercer tema remarcable:
I’aparicié de la consciencia historica. Es un tema que recull des del sentit
de la importancia de cada una de les circumstancies concretes en elles ma-
teixes, fins a la forta reaparici6 d’una teologia —encara no una «filosofia»—
de la historia, passant pel descobriment de la historia com a successié de

eriodes 1 ja no una simple continuitat homogenia de fets. La consciencia
Eistbrica no és una trobaﬁa de ’humanisme madur o del Renaixement. Hu-
manistes con Petrus Ramus, Vives o Erasme en treuen conseqiiéncies més
fines, més tecniques. Les trobem en el tema de «philologia» de Pierre de la
Ramée o en la lluita contre el ciceronisme de curta volada empresa per Vi-
ves 1 Erasme. La consciencia de viure una nova era historica, irreductible
a les anteriors, potser tingui la seva primera expressié en Joaquim de Fiore.
Pero és compartida i popularitzada per bon nombre d’homes representa-
tius 1 actius de les generacions al voltant d’Arnau de Vilanova i per ell ma-
teix.

Davallant ja al detall, a les consequiéncies, d’aquests tres punts majors,
cal parar esment en com neix en Arnau un concepte modern de filosofia.
Un concepte modern que té en ell una doble presencia. Una és cridanera i
circumstancial: la filosofia és pagana, el cristia no la necessita per a res. Una

150. I no perque no ho fos ja abans. Sols cal esmentar la reinstauracié de la Repuablica
Romana a la Ciutat dels Papes tot seguit de la predicacié ardent d’Arnaldo da Brescia, ja en
el segle XII. O, també, I'us, contemporani d’Arnau de Vilanova, que en fan els apologetes de
Felip IV de Franga contra Bonifaci VIII: vegeu ]. RIVIERE: Le probleme de I’Eglise et de I’E-
tat au temps de Philippe le Bel. Paris, 1926.
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segona, activa perd soterrada, té caire positiu: coneixer-se un mateix. Notem-
ho bé: Arnau no confon la philosophia physica o naturalis amb la filosofia
a seques. Aquelles son per a ell simples ciéncies naturals, medicina; en dar-
rera instancia son unes determinades ciéncies positives. La filosofia és altra
cosa. Perd la filosofia ha deixat també de ser philo-sofia, amor a la saviesa.
Per a Arnau la Saviesa cal escriure-la en majuscula: és la persona de Crist
Crucificat, més enlla de la petita gran ra6 humana. Per aixo la més subtil i
gran temptacié del tedleg i del religios és confendre teologia amb filosofia
o estructurar la primera sobre el canemas de la segona. Segons 'us i les ex-
plicacions d’Arnau, la filosofia és en definitiva ciéncia humana, una més en-
tre elles. Perd, malgrat tot, no és el que avui anomenem «ciéncia positivar.
El seu nucli arrela en el socratic coneixement d’un mateix. A la llum dels
exemples adduits, cal entendre aquest coneixer-se com una ciéncia del co-
neixement huma, epistemologia, valoracié reflexa i regles de correccié de
tot tipus de coneixement huma. La practica que ens presenta Arnau ens per-
met entendre que d’alguna manera la filosofia ajuda la teologia, n’és encara
ancilla. Perd és una servidora molt extrinseca, accidental, potser tan sols
eminentment negativa. Caldria esbrinar-ho més fondament i és possible que
ni tan sols el mateix Arnau ho tingués gaire clar. Déna la impressio que la
filosofia segons Arnau vigila la manifestaci6 discursiva —la menys impor-
tant, a la llum de I’«ortopraxi» del nostre autor— de la fe i res més. Serveix
per fer consistent el discurs que manifesta una «intel-leccié» sobrenatural
del text sagrat. Mai per mai és el motor de la «intelleccié», sind la corrup-
ci6 del text biblic. Mai per mai donen llum i certesa al text, sols mesura 1
légica al que és discurs Eumé sobre el que és discurs divi.

Ben certament, no creiem pas que |’us arnaldia de la filosofia en la cien-
cia sobre el Crist Crucificat, tal com el dibuixem, tingui el més minim pa-
rentiu amb la teologia contemplativa cartoixana o cistercenca. Es el resultat
d’una contemplacio religiosa, ocasi6 per a la acci6 de Esperit i fruit de la
«intel-leccié» que tan sols Ell pot donar, Perd dona peu a una teologia ben
poc monacal, que evita els esculls a que pot conduir una «ratio vulnerata
in naturalibus» en un mar d’aristoteclisme. Latent pero vigorosa, aquesta
teologia requereix I’accié d’una raé perfecta en el que és possible. L’accio
de la ra6 en la teologia arnaldiana— pensem en el cas del concepte d’om-
nipoténcia divina —és critica, mesuradora del discurs 1 de la propia capa-
citat per a expressar la «intel-leccié» sobrenatural. Totes aquestes funcions
de la ra6 manquen en la teologia monacal, pensament contemplatitu. Una
teologia contemplativa és incompatible amb una teologia cientifica, tal com
I’han essbossat els dialectici i Pere Abelard en el segle XII, i tal com defi-
niren la ciéncia en el segle XIII, després de la caiguda del realisme dels uni-
versals. El candor primaveral d’Arnau tal vegada el portaria a una ruptura
total, la negacié de tota cientificitat a la teologia. Ockham parlara de la qua-
si-ciéncia teologica.

Precisament el que Arnau detecta i dentincia en la teologia tomista, com
a arrel de totes les conseqiiencies nefastes que va dibuixant en progressio

sicologica, és una supervivencia de la vella filosofia, la que era saviesa. Si
a filosofia és saviesa, coneixement total de la realitat, ’lhome pot rebre una
revelacié positiva, perd I’haura d’emmarcar i amotllar a un inmobil quadre
mental omnicomprensiu, regit per la physis. Tot i ser ’home oient de la Pa-
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raula de Déu, la filosofia seri una serventa que domina a la seva senyora;
’home i la natura dominen el Déu de la Revelacié i el petrifiquen. L’apa-
rent obediéncia a la Paraula i la recepci dels dons de I'Esperit en el sedas
de la filosofia sapiencial —en especial Iaristotélica conservada com a sa-
piéncia— és en realitat paganisme, eternitat de la natura que exclou el so-
brenatural. La filosofia critica d’Arnau allibera la «intel-leccié» que sols
PEsperit dona. Es una teologia per a la vida, com la cartoixana o cistercen-
ca, perd en un nou context que fa necessaris uns serveis extrinsecs d’alli-
berament per part de la filosofia, ciéncia humana.

Suggerim, com a cloenda, que és la filosofia d’un centre universitari ac-
tiu i anomenat en medicina, en una terra molt treballada pels franciscans
espirituals, el que Arnau de Vilanova posa en relacié amb la seva tasca de
metge espiritual. Per aix0 pot detectar els mancaments de ’endarrerida teo-
logia del tercer quart del segle XIII i aportar la seva vigoria intel-lectual a
la construccié teologica del segle XIV. Evidentment aquesta construccié hu-
mana no sera definitiva: deixa greus forats oberts, car el seu estricte «so-
brenatural» s’esvaeix en el més enlla absolut o en la intimitat subjectiva més
fonda, i el m6n queda irremisiblement secularitzat. Perd aixo ja és proble-
ma per a teolegs.
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