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Siguin les meves primeres paraules d’agraiment als qui van proposar la meva
candidatura a I'Institut a través de la Secci6 de Filosofia i Ciéncies Socials i a tots
els membres que la van aprovar després en el Ple. El respecte i ’autoritat que em
mereixen els membres de la Seccid i els del Ple, els qui hi han estat, els qui ara hi
son 1 els qui vindran, és I'inica causa que em podia moure a acceptar d’ésser
candidat. I és amb un respecte immens que avui emboco aquesta sessi6 on la can-
didatura passa un cert examen public, el vostre examen. Potser ja hem oblidat
que els antics candidats, els candidati llatins, eren els qui es presentaven a les
magistratures de la cosa publica, i, perque hom els pogués distingir millor, en
lacte de la formalitzaci6 de la candidatura es vestien de color blanc. Era el
recurs publicitari d’'una comunitat on, a gran distancia d’avui, la lletra no tenia
cap incidéncia popular. Potser és una llastima que ara, a ’hora de tancar el
procés d’'una candidatura, en comptes de recérrer a un signe simple i festiu, ens
hagim de sotmetre, vosaltres i jo, a 'imperi d’un discurs academic. Si alga dels
qui heu volgut acompanyar-nos aquest vespre troba feréstec que m’atreveixi a
parlar-vos d’ambigiiitats i paradoxes sibiudianes, atribuiu-ho, si us plau, a una
candidesa certa.

Es licit parlar d’ambigiiitat i de paradoxa a proposit de Sibiuda? I, si ho és, en
quin o en quins sentits?

En un estudi enllestit al principi dels anys noranta del segle passat, presentat
com a tesi doctoral a la UB i publicat per I'Institut el 1997,' vam haver de recérrer
més d’un cop als conceptes de 'ambigiiitat i de la paradoxa, aplicant-los a 'objec-
te de la nostra recerca, que era precisament la filosofia de Sibiuda. A parer nostre,

1. Cf.J. de PuiG 1 OLIVER, La filosofia de Ramon Sibiuda, Premi Joaquim Carreras i Artau, 1993,
Barcelona, IEC, 1997, 406 p.



tant la finalitat de 'obra de Sibiuda com algun dels procediments amb els quals la
duia a terme, podien ésser vistos com tocats d’ambigiiitat i amb trets paradoxals.

Una llarga recerca bibliografica anterior ja ens havia conven¢ut d’un altre fo-
cus potent d’ambigiiitat i de paradoxes en relacié amb I’obra de Sibiuda: la valo-
racié que en feien els nombrosos lectors que havia tingut aquest reculat i obscur
obrer del pensament, si ens és permes d’emprar aquesta expressié nietzscheana.

Pero que vol dir ambigu? En comptes de consultar un diccionari catala mo-
dern, ni que sigui el de I'Institut, em sembla que ens revelara millor el sentit de la
paraula un bon diccionari llati, per exemple 'Oxford Latin Dictionary, que tra-
dueix ambiguus en primera accepcié com a inestable, incert, dubtds, indecis; en se-
gona com de doble forma, de forma mixta, hibrid, indeterminat, de naturalesa dub-
tosa; 1 en tercera com de doble sentit, equivoc, poc segur, obscur, confiis. De totes
aquestes accepcions, aplicades a un pensament o a un metode, retindriem com a
més negatives les d’inestable, de naturalesa dubtosa i d’equivoc. Pero atées que un
pol negatiu no es déna sense un pol positiu, també haurem de suposar, en un pen-
sament o en un metode tocat d’aquelles ambigiiitats, els pols contraris: contra
inestabilitat, contundencia; contra dubte, certesa; contra equivocitat, claredat. De
tot aixo n’hi ha, 1 molt, en ’obra de Sibiuda.

Pel que fa a la paradoxa, no ens apartarem ni un millimetre del sentit que va
prendre en mans dels estoics, els seus inventors. Es sabut que aquesta gran escola
de filosofia va desenvolupar la logica en direccions que abans d’ells no havien es-
tat tocades, i van anomenar paradoxa aquell tipus de raonament que porta a dues
conclusions matuament contradictories, de cap de les quals no es pot dir que no
siguin veritables. De la paradoxa filosofica es davalla a la figura retorica del mateix
nom, que consisteix en un enunciat veritable compost de conceptes antagonics.

Passarem per alt 'exercici pesadissim d’esbrinar la confusié gairebé inextricable
amb que ha estat tractat, ja des del principi, el nom mateix de Ramon Sibiuda. Re-
cordo perfectament la perplexitat que vaig experimentar als disset anys quan vaig
llegir en unes ratlles de Joaquim Carreras i Artau que Ramon Sabunde era un filosof
catala. Sabunde? De quina casa podria ésser un personatge amb aquest nom? En la
seva biografia s’hi han barrejat coses estrafolaries, com és ara que fou metge, o que
era de Barcelona, quan fins i tot hi ha hagut qui ha discutit que fos espanyol i qui ha
afirmat que era natural de Tolosa de Llenguadoc. Hom s’ha atrevit a dir qualsevol
cosa de Sibiuda, gracies a la circumstancia que no hi ha, a hores d’ara, gaire res se-
gur a dir. Ja deia Josep Pla que sempre és més dificil descriure que opinar, en vista
de la qual cosa tothom opina. Sobre la figura esborradissa de qui respon al nom de
Ramon Sibiuda prou que se’n planyia Montaigne en el seu temps: «Cet ouvrage me
semblait trop riche et trop beau pour un auteur duquel le nom soit si peu connu».?

2. MONTAIGNE, Essais, Paris, Editions du Seuil, 1967, coll. «L’Intégrale», llibre 11, cap. 12, p. 182b.
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De manera que Montaigne tampoc no és una gran font d’informacié sobre
Sibiuda, a desgrat que Sibiuda li deu gairebé el fet d’haver sobreviscut. L’estudiés
de Sibiuda es troba de bell antuvi amb la paradoxa que el nom i el record de Si-
biuda han estat vinculats i han depes practicament ab ovo de Montaigne. Aix0
també ha estat causa d’una altra gran ambigiiitat. La major part dels admiradors
de Montaigne que s’han interessat per Sibiuda ’han abordat amb el cap ple dels
elogis, tanmateix ponderats, que Montaigne en fa al principi de la celebre Apolo-
gie de Raimond Sebond, sense tenir en compte que el gran capitol del llibre segon
dels Essais en realitat constitueix una refutacié radical de la pretensi6 sibiudia-
na d’«établir et vérifier contre les athéistes tous les articles de la religion chré-
tienne».” Montaigne fa un elogi sincer de Sibiuda: «Beaucoup de gens s’amusent
a le lire, et notamment les dames, a qui nous devons plus de service».* L’atencié
prestada al llibre de Sibiuda en terres franceses va moure Montaigne a defensar-
lo contra els qui blasmaven el seu intent de «vouloir appuyer leur créance par des
raisons humaines, qui ne se congoit que par foi et par une inspiration particuliere
de la grace divine»,” i defensar-lo sobretot contra aquells qui «disent que ses ar-
guments sont faibles et ineptes a vérifier ce qu’il veut, et entreprennent de les
choquer aisément».® Montaigne havia traduit —seria millor dir que va reescriu-
re— l'obra de Sibiuda en frances, i sabia el que deia quan elogiava Sibiuda. Cu-
riosament, Montaigne creu que la primera objeccié presentada contra Sibiuda,
és a dir, que la fe no es demostra amb arguments racionals, no és tan impertinent
com la segona, la que es mofa de la qualitat dels arguments que posa en joc Si-
biuda. I és contra aquests que Montaigne s’insurgeix, contra aquells «qu’il leur
semble qu’on leur donne beau jeu de les mettre en liberté de combattre notre re-
ligion par les armes pures humaines, laquelle ils n’oseraient attaquer en sa ma-
jesté pleine d’autorité et de commandement».” El mitja que fara servir Montaigne
és demolidor:*

Le moyen que je prends pour rabattre cette frénésie et qui me semble le plus
propre, C’est de froisser et fouler aux pieds I'orgueil et humaine fierté; leur faire
sentir 'inanité, la vanité et dénéantise de '’homme; leur arracher des poings les
chétives armes de leur raison; leur faire baisser la téte et mordre la terre sous
l'autorité et la révérence de la majesté divine. Cest a elle seule qu’appartient la
science et la sapience; elle seule qui peut estimer de soi quelque chose.

MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 182b.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 182b.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 182b.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 186a.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 186a.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 186a.
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El Déu de la fe és incommensurable a ’home, perqué ’home és molt poqueta
cosa, tant pels seus sentits, com per la seva intelligéncia, com per la seva situacié
en un mon que li fuig literalment dels dits:’

Finalement, il n’y a aucune constante existence, ni de notre étre, ni de celui
des objets. Et nous, et notre jugement, et toutes choses mortelles, vont coulant et
roulant sans cesse. Ainsi il ne se peut établir rien de certain de 'une a 'autre,
et le jugeant et le jugé étant en continuelle mutation et branle. Nous n’avons

A

aucune communication a I’étre, parce que toute humaine nature est toujours au
milieu entre le naitre et le mourir, ne baillant de soi qu'une obscure apparence
et ombre, et une incertaine et débile opinion. Et si, de fortune, vous fichez votre
pensée a vouloir prendre son étre, ce sera ni plus ni moins que qui voudrait
empoigner 'eau: car tant plus il serrera et pressera ce qui de sa nature coule
partout, tant plus il perdra de qu’il voulait tenir et empoigner.

En un cert sentit i per defensar Sibiuda, Montaigne se situa molt lluny de les
posicions sibiudianes. Llegit avui, Sibiuda hauria de passar per dogmatic. Ja era
criticat com a tal en temps de Montaigne, i per aixo 'autor dels Essais el defensa
des del pol oposat, 'escepticisme. I Montaigne el defensa, d’aixo que no en quedi
cap mena de dubte, perque el dogmatisme suranné de Sibiuda no és tan agressiu,
als ulls de Montaigne, com el dels racionalistes —i els ateus— del seu temps. L’ac-
titud de Montaigne implica una rara comprensié de I'actitud de Sibiuda. Al cap-
davall, com a lector i traductor, Montaigne va poder mesurar molt bé fins a quin
punt Sibiuda no s’apartava mai del gui6 que li dictaven la Revelaci6 cristiana i el
seu principal instrument, 'Escriptura, quan aplegava raisons humaines en defen-
sa de la religi6. El dogmatisme de Sibiuda és més de metode o d’aparencga que real,
perque els dogmes no se’ls empesca, sind que els rep. I encara que s’atreveixi a tre-
ballar-los racionalment, Montaigne sap que Sibiuda és sincer en la seva actitud
humil i receptiva davant la Revelacid. En el fons, el creient i Pagnostic sempre fo-
namenten llur creenga en la consciéncia ben viva de la feblesa de la raé davant
I'objecte divi proposat o proposable. Per tant, hi ha un sol comu que relliga el
dogmatic Sibiuda amb I'esceptic Montaigne, i aquest sol comu justifica la sinceri-
tat de I'apologia.

L’enyorat P. Miquel Batllori deia que quan Sibiuda afirma que «la natura és
un llibre a través del qual 'home pot copsar Déu», aix0 constituia una novetat en
el seu temps.'’ Certament, i la novetat seria molt intensa, si s’havia d’entendre que

9. MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 250b.

10. Miquel BATLLORI, «Repercussions culturals i sociologiques del Cisma d’Occident en la Coro-
na d’Aragd», debat de la poneéncia, a Jornades sobre el Cisma d’Occident a Catalunya, les Illes i el Pais Va-
lencia (Barcelona-Peniscola, 19-21 abril de 1979), Barcelona, IEC, 1986, p. 80; reedicié a De I'edat mit-
jana. Obra completa, vol. 1, Valencia, Tres i Quatre, 1993, p. 63.
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es tractava d’'una oposicié entre natura i Escriptura o d’una substituci6 de I'Es-
criptura per la natura. No deixa de sorprendre, encara avui, la desimboltura amb
que Sibiuda tracta 'Escriptura en el proleg del seu llibre:"

El segon llibre, Escriptura, ha estat donat a ’home en un segon mo-
ment, i aix0 en defecte del primer llibre, perqueé I’home no hi sabia llegir, car
era cec. Amb tot, el primer llibre, el de les criatures, és comu a tothom; en
canvi el de 'Escriptura no és comu a tothom, perqué només els clergues hi
saben llegir... A més, el llibre de 'Escriptura pot ser falsificat, mal interpretat
i mal entes.

ATesguard de I'Escriptura, doncs, Sibiuda manifesta la reserva tan tradicional
en el catolicisme contra el llibre sagrat: és de lectura obligada per als professionals de
la teologia, i prou, i cal anar-hi amb compte, perque de les lectures esbiaixades
de PEscriptura n’han nascut totes les heretgies. En El llibre de les criatures només
cap al final hom troba una allusié a Mt 5,26," i una cita explicita de Jo 5,27." A
proposit de Sibiuda hom podria fer el mateix retret que Eimeric feia a Llull: tot i
escriure sobre materies teologiques, no cita mai I’Escriptura, llevat d’un text, que
en el cas de Llull era Is 7,9: Nisi credideritis, non intelligetis. La paradoxa es pre-
senta tot d’'una quan hom comprova que I'any 1550, en plena efervescencia de la
Reforma protestant, un pastor lutera, Andreas Keller, va traduir en alemany i va
publicar a Ttbingen els capitols del 209 al 216 d’El llibre de les criatures, posant-hi
per titol Von der iibertreffenlichkeit, glaubwirdigkeit und gwaltigen authoritet und
ansehen der heiligen Schrifft."* Aquesta publicaci6 posa sobre la taula un problema:
hem d’entendre que en aquest cas es verifica també allo que diu Montaigne, que
«on couche volontiers le sens des écrits d’autrui a la faveur des opinions qu’on a
préjugées en soi?»"* El pastor protestant aprofitava uns capitols determinats d’un
llibre on I'Escriptura no sembla particularment apreciada per a portar Iaigua al
seu moli? O hem d’entendre que El llibre de les criatures es presta a una lectura po-
sitiva des dels punts de vista dels reformats? Qiiestié ardua per a qui s’hagi inte-
ressat, completament a les palpentes, en el problema de les relacions entre els ca-

11. Ramon S1BIUDA, El llibre de les criatures (Proleg i capitols 1-222), traducci6 i edici6 a cura de
Jaume de Puig i Oliver, Barcelona, Edicions 62, proleg, p. 49.

12. Ramon SIBIUDA, El llibre de 'home caigut i redimit (Llibre de les criatures, capitols 223-330), in-
troducci6 i traducci6 de Jaume de Puig i Oliver, Barcelona, Proa, 1995, coll. «Classics del Cristianis-
me», ndm. 55, cap. 102 (324), p. 410.

13. Ramon S1BIUDA, El llibre de I’home caigut i redimit, cap. 105 (327), p. 420.

14. Tibingen, 1550, in 12°, 35 p. Cf. J. A. FaBRrIC1US, Delectus argumentorum et syllabus scripto-
rum qui veritatem religionis christianae adversus atheos... lucubrationibus suis asseruerunt, Hamburg,
1725, p. 456.

15. MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 186a.
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talans i la Reforma, problema més teoric que real, puix que la Reforma, com el
Renaixement, s’esquitlla dels nostres horitzons.

Aixi, doncs, una de les ambigiiitats més enigmatiques del cas de Sibiuda és que
els protestants s’hi van fixar i el van llegir. Ja des del principi, amb 'opuscle d’An-
dreas Keller, i encara aquesta era una aproximaci6 circumstancial o puntual. Es ve-
ritat que els reformats han estudiat a consciéncia tot alld que per a ells constitueix
el tema dels «reformats d’abans de la Reformay, és a dir, parlant clar, els intents re-
formistes ofegats abans del segle xv1; i van tenir feina i van obtenir resultats en to-
tes direccions, fins i tot explorant un pais que després fou tan contrareformista
com el nostre. Sibiuda té un pensament etic i un punt de partida que van desvetllar
interes entre els protestants. L’apellacié de Sibiuda al llibre de la naturalesa llegit
en directe podria posar-se en relacié amb el lliure examen de la Biblia, tesi essen-
cial de la Reforma. I el rebuig que expressa Sibiuda de les ciencies escolastiques, tan
criticades en els cercles reformats, era un altre punt de coincidéncia amb els am-
bients intellectuals protestants. En totes dues tesis s’hi amagava el rebuig o almenys
la difidencia envers I'autoritat. Pero hi ha particularitats dignes d’ésser remarcades.

Jakob Friedrich Reimmann, fundador de la historia de la literatura alemanya
i bibliograf eruditissim, que va viure a cavall dels segles xv1r i xvi11, assimilava
molts dels arguments de Sibiuda a la doctrina luterana de I’analogia de la fe." I no
fou només en cercles teologics que hom va apreciar Sibiuda. Hug de Groot, el
nostre Grotius, el gran jurista, teoleg, humanista i historiador protestant del se-
gle xv11, considera que Sibiuda i Vives havien tractat molt bé els fonaments filoso-
fics de la religi6 cristiana.'” Aquesta afirmaci6 de Grotius fou represa més tard de
part catolica per Anselm Desing, amb la intenci6 de polemitzar amb els protestants,
els quals s’atribuien la paternitat de les teories del dret natural. Desing argumentava
que el mateix Grotius admetia que altres abans d’ell havien establert una serie de
veritats cristianes com a veritats de dret natural, de manera que la tesi segons la
qual els catolics eren ignorants en materia de dret natural no es podia sostenir de
cap manera."® Deixem de banda les poléemiques cofoistes i retinguem aquesta
dada: quan a Catalunya ningti no pensava a fons amb Sibiuda, ni amb Llull, ni
amb Vives, els homes que treballaven de valent en una Europa lacerada per les
guerres de religi6 es fixaven en Sibiuda, en Llull i en Vives com a morunys d’'un
pensament que calia guardar i fer fructificar. Per molt que digués el catolic De-
sing, els qui coneixien i treballaven Sibiuda eren els altres; aquests, els protestants,
es constituien en informadors dels catolics i no a I'inrevés.

16. Cf. Reimmanianae Bibliothecae Theologicae Catalogus systhematico-criticus, Pars altera, Hil-
desheim, 1731, p. 1063.

17. Cf. Hugo Gror1us, De veritate religionis christianae, Paris, 1640, p. 2; traduccié de 'abat Goujet:
Traité de la vérité de la religion chrétienne, a J. P. MiGNE, Démonstrations Evangeliques, vol. 11, col. 1003.

18. Anselmus DESING, [uris naturae larva detecta, Munic, 1753, p. 54.
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Seria apassionant seguir ara tots els anants i vinents de I’obra de Sibiuda en la
bibliografia europea del Barroc i de la IHustracié. Constatariem una vegada i una
altra la pertinencia de la idea montaigniana segons la qual els intellectuals també
es lliuren a 'exercici d’escombrar amb braé cap a casa. Com que hi ha bones raons
per a pensar que aquesta tesi ja es té per molt certa i comprovada entre aquest
docte auditori, passarem per aquest capitol com el gat sobre les brases, perque ja
hauriem d’entrar ara en uns terrenys més propiament filosofics.

La Illustraci6, entre tantes coses, va donar el coup d’envoi a la historia de la fi-
losofia com a disciplina propiament filosofica, com a ciéncia filosofica. Sense
aquest coup d’envoi dificilment el nom de Sibiuda hauria aparegut en les Vorle-
sungen iiber die Geschichte der Philosophie de G. W. F. Hegel. I en canvi no hi fal-
ta. Sibiuda i Hegel? De quina relacié es tracta?

Quan alguns filosofs illustrats descobreixen que es pot donar un fonament
i un tractament propiament cientific, és a dir, comunicador de saber universal,
a la historia de la filosofia, s’adonen que llur tasca no seria valida si no es basa-
va en un coneixement exhaustiu de totes les obres publicades dels filosofs. I on
trobar la llista de les obres de tots els filosofs abans que hom hagi procedit a es-
tablir ’ordre i el descabdellament de la filosofia, és a dir, la seva historia? Calia
llegir totes les obres dels filosofs per a recollir-hi les allusions que poguessin
contenir a altres filosofs, i aixi hom procediria a establir la llista del material a
disposicié? Hauria estat un cami erratic i molt llarg, perque aquests noms eren
pertot, comengant pels innumerables i encara for¢a desconeguts manuscrits.
No. Els illustrats sabien que la llista dels filosofs ja era feta i que només consis-
tia a llegir-la. La llista era continguda en 'obra dels bibliografs que havien pro-
liferat a partir de Trithemius,'" en el segle xv, i de Conrad Gesner,” el veritable
i metodic iniciador de la ciéncia bibliografica I'any 1545, continuat per J. Sim-
ler*' el 1574. Entre aquest any i el 1800, els bibliografs foren legi6 a tot Europa:
Du Verdier,” Possevini,” Wower,** Draudus,” Andrea,” Casaubon,” Rapin,”

19. Cf.J. TriTHEMIUS, De scriptoribus ecclesiasticis, Basilea, 1494, f. 108v.

20. Cf. C. GESNER, Bibliotheca Universalis, Zuric, 1545, p. 598b.

21. Cf.]. SIMMLER, Bibliotheca instituta et collecta primum a C. Gesnerio, deinde in Epitomem re-
dacta..., iam vero postremo recognita et aucta, Zuric, 1574, p. 598b.

22. Cf. Antoine Du VERDIER, La bibliotheque d’Antoine du Verdier, seigneur de Vauprivas, Li6,
1585, p. 719-720, 872, 1088.

23. Cf. Antonii PosSEVINI MANTUANI, Apparatus Sacer, t. 11, Colonia, 1608, p. 316.

24. J. WowgeRr, Centuriarum I. Epistola LX, Hamburg, 1618, p. 120.

25. G. Draupus, Bibliotheca classica sive catalogus officinalis, Frankfurt, 1625, p. 174, 316, 622.

26. Valerianus DE ANDREA, Bibliotheca Belgica, Lovaina, 1643, p. 735-737.

27. Merik CasauBon, Of credulity and incredulity in things divine and spirituals, Londres, 1670,
p. 16.

28. René RaPIN, Réflexions sur la Philosophie ancienne et moderne, et sur 'usage qu’on en doit
faire pour la religion, Paris, 1676, p. 260.
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Lippen,” Thomasius,” Oudin,” Kénig,”> Wharton,” Antonio,” Bayle,” Cre-
nius,” Wolf,” Fabricius,” Buddeus,” Nicéron," el ja esmentat Reimmann, Sin-
cer,!! Foppens,* Georgi,* Jocher," Freytag,” Hamberger,*® Walchius,"” Moréri,*
el Nouveau dictionnaire historique del 1779, i els celebres Annales Typographici
de Panzer.” En aquestes obres hi havia indicacions sobre autors i titols disponi-
bles en una edici6 o altra, i, per tant, ja es podia comengar a treballar. Ara, el nom
de Sibiuda figura en tots els catalegs esmentats i en molts altres que hem omes, i
encara se’n podrien llegir referencies en un seguit interminable d’obres de teolo-
gia, de filosofia, d’historia i de critica literaria o ideologica, que no esmentarem
ara perque en el seu moment ja foren incloses en estudis publicats sobre la recep-
ci6 de Sibiuda i en la bibliografia que acompanyava ’obra apareguda el 1997. Si

29. Martin LippEN, Bibliotheca realis philosophica omnium materiarum, rerum et titulorum,
Frankfurt, 1682, t. 1, p. 6834, i t. 11, p. 1473b.

30. J. THoMASTUS, Praefationes sub auspicia disputationum suarum in Academia lipsiensi recitatae,
Leipzig, 1683, p. 501-502.

31. C.Oupin, Commentarius de scriptoribus ecclesiae antiquis, t. 111, Leipzig, 1722, col. 2367-2368.

32. G. M. Konig, Bibliotheca vetus et nova, Altdorf, 1687, p. 713a.

33. H. WHARTON, «Apendix», a G. CAVE, Scriptorum Ecclesiasticorum Histoira Litteraria, Lon-
dres, 1688, p. 120.

34. Nicolds ANTONIO, Bibliotheca Hispana Vetus, Roma, 1696, p. 141-142, n. 116.

35. Pierre BAYLE, Dictionnaire historique et critique, t. 111, part 2, Rotterdam, 1697, p. 1034-1036.

36. Thomas CreN1us, Animadversionum philologicarum et historicarum pars 1x, Amsterdam,
1701, cap. 2, p. 101.

37. J. Christian WoLk, Bibliotheca Hebraea, vol. 111, Hamburg, 1721, p. 991, n. 1912b.

38. J.A.FaBricius, Bibliotheca latina mediae et infimae aetatis, t. v-v1, Floréncia, 1898, p. 345-346.

39. J. E. BuppEus, Isagoge historico-theologica ad theologiam universam singulasque eius partes,
Leipzig, 1727, p. 288.

40. J. P. NicEroN, Mémoires pour servir a Uhistoire des hommes illustres dans la république des
lettres, t. xvr, Paris, 1731, p. 216.

41. Theophile SINCER, Neue Sammlung von lauter alten und raren Biichern und Schriften, t. v,
Frankfurt i Leipzig, 1734, p. 525-527.

42. J. F. FoppENS, Bibliotheca Belgica, t. 11, Brusselles, 1739, p. 973.

43. Thomas Georat, Allgemeines Europdisches Biicher-Lexikon, part 4, Leipzig, 1742, p. 41 8.

44. Christian Gottlieb JocHER, Allgemeines gelehrten Lexikon, part 4, Leipzig, 1751, col. 463.

45. F.]. FREYTAG, Apparatus litterarius ubi libri partim antiqui partim rari recensentur, t. 11, Leip-
zig, 1753, p. 1120-1128.

46. Georg Christian HAMBERGER, Zuverldssige Nachrichten von der vornehmsten Schrifstellern von
Anfange der Welt bis 1500, [s. 11.], 1756-1760, part 4, p. 679-700.

47. J. G. WaLcH1US, Bibliotheca theologica selecta, vol. 1, Jena, 1757, p. 604.

48. L. Mor¢Erl, Le grand dictionnaire historique, t. X, Paris, 1759, p. 306.

49. Nouveau dictionnaire historique ou Histoire abregée de tous les hommes qui se sont fait un nom
par des Talens, des Vertus, des Forfaits, des Erreurs, et depuis le commencement du monde jusqu’a nos
jours, par une Société de Gens-de-Lettres, t. viii, Caen i Li6, 1779, p. 293.

50. G. W. PANZER, Annales Typographici, Nuremberg, 1789, vol. 1, p. 55, n. 294; p. 319, n. 324;
p- 324, n.367; p. 368, n. 151; vol. 111, p. 49, n. 10; vol. 1v, p. 41, n. 323; p. 185, n. 11059; vol. v1, p. 26,
n. 3; p. 348, n. 4; vol. v11, p. 325, n. 413; p. 440, n. 10; p. 538, n. 325; vol. 1x, p. 351, n. 179¢; p. 354, n. 3.
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tenim en compte els habits de treball comuns a 'Europa central, 'afany de siste-
ma, d’exhaustivitat i, al capdavall, d’honradesa intellectual vigents en general en
aquelles latituds, amb les excepcions de rigor, es compren que Sibiuda havia de fi-
gurar des del principi en les primeres histories de la filosofia que van apareixer a
Europa i a Anglaterra.

Un dels primers historiadors de la filosofia que analitza el pensament de Si-
biuda, no sense formular critiques filosofiques precises, és Johann Gottlieb Buhle
(1763-1821), el qual, amb Thomas Stanley, Dietrich Tiedemann i Johann Jacob
Brucker, forma part d’'una primera generacié d’historiadors europeus de la filo-
sofia. Buhle llegeix 'obra de Sibiuda en alguna de les edicions del llibre que fou
impres amb el titol de Theologia Naturalis, i s’encara de bell antuvi amb un pen-
sament que ell reputa teologic, perque veu que s’hi tematitza tota la dogmatica
eclesiastica. Buhle constata amb sorpresa que Sibiuda tracta la trinitat de persones
en Déu i tota 'economia salvifica sense abandonar mai el punt de vista del conei-
xement natural, sense el més minim recurs explicit a la Revelacié. El resultat és
que en Sibiuda el concepte de teologia natural inclou i s’identifica amb la metafi-
sica. A desgrat de les sorpreses que li produia la lectura del llibre de Sibiuda, Buhle
va analitzar i sospesar pacientment les proves noves de 'existencia de Déu que
proposava l'autor, fixant-se sobretot en 'ascensi cap a la unitat suprema que pos-
tulen, a partir dels quatre graus ascendents de les criatures —elements, vegetals,
animals, home. La idea d’'un cami natural, d'una ascensié des de la naturalesa cap a
la divinitat plau a Buhle, que també troba plaent la deduccié que fa Sibiuda dels
atributs fonamentals de la divinitat (unitat, infinitud, necessitat, immutabilitat) i
adhuc del seu atribut de Creador mitjangant la contraposicié entre 'ésser de Déu
—que, com a primum esse, ho és tot— i el de la criatura —que ve del no-res.
Bubhle troba a faltar evidencia i forga logica en algunes argumentacions de Sibiuda,
pero no nega sagacitat i novetat en la seva manera de procedir. L’intent d’inclou-
re tota la teologia en una metafisica i la concepcié d’'un Déu com a esséncia vivent
i pensant que ha d’ésser necessariament existent, espiritual i simple en virtut d’u-
na deducci6 natural, el van impactar.”

Tiedemann (Bremervorde, 1748 - Marburg, 1803), un altre historiador pri-
merenc de la filosofia, que estava convenqut del progrés constant de les idees fi-
losofiques, va esguardar 'obra de Sibiuda des de 'optica dels filosofs illustrats que
van formular els principis d’una teologia natural o teodicea, i 'inscriu en aquest
corrent, bo i criticant algunes febleses del seu treball i del seu metode. Va captar
pefectament que la prova de Pexisténcia de Déu que presenta Sibiuda no parteix
de la contingencia de les coses, sin6 que, a 'inrevés, hi arriba. D’altra banda, creu

51. Johann Gottlieb BuHLE, Lehrbuch der Geschichte der Philosophie und einer krtischen Literatur
derselben. Sechster Theil Erste Hiilfte, Gottingen, Vandenhoeck und Ruprecht, 1800, p. 25-35.
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que Sibiuda argumenta P'existéncia de Déu per 'ordre moral amb un tipus d’ar-
gument que és el que Kant va recollir al cap de tres segles.”

Guillem Teofil Tennemann (Kleimbrach, 1761 - Marburg, 1819) va llegir de
dalt a baix tot el Liber Creaturarum i en va donar un judici forca complet. Va si-
tuar correctament Sibiuda a la primera meitat del segle xv. Va descriure també
amb molta correccid6 la finalitat de la seva obra, presentant-la com un intent de
demostrar les veritats teoriques i practiques de la religi6 cristiana mitjangant la
contemplaci6 de la naturalesa. No pas sense finor evocava Socrates per dir que Si-
biuda buscava donar a ’home no només una instruccid, ans també una saviesa
que li servis per a unificar els coneixements fonamentals amb la seva vida practi-
ca; aquesta saviesa ’home no 'havia d’anar a buscar en especulacions entorn de
coses que li son exteriors, sind en la propia autoconsciencia. I Tennemann obser-
vava que si Sibiuda s’hagués aturat i hagués aprofundit en aquesta intuicid, hau-
ria fet eépoca, filosoficament parlant. En canvi, després d’haver-se situat en aquest
punt de vista radicalment nou, s’hi va girar d’esquena per acudir al concurs de la
iluminacié divina per poder llegir correctament el llibre de la naturalesa i ex-
treure’n la veritat. Tennemann descrivia, doncs, i no pas sense motius, un Sibiu-
da que arribava al llindar de la descoberta del subjecte conscient com a punt de
partida de la possibilitat de coneixer amb tota certesa, i que no acaba de fer el pas
decisiu que més tard va donar la filosofia.

Tennemann no va escatimar elogis a Sibiuda, perque segons ell valia molt més
la seva idea inicial que no pas la manera en que finalment la desplega, perque
és molt milllor en el conjunt que en el detall, perque val més la seva referéncia
constant a la naturalesa, a ’observacié i a ’autconsciéncia com a fonts del conei-
xement que no pas l'aplicacié concreta que en fa a la demostracié dels dogmes
eclesiastics, i perque al capdavall és millor la percepcié que té Sibiuda de les mate-
ries filosofiques que no pas la manera en que les va deduint. Tennemann va apre-
ciar sobretot les exposicions sibiudianes entorn de ’home com a ésser actiu i lliu-
re. No se li va escapar que en les reflexions del Liber Creaturarum sobre la llibertat
i la moralitat hi ha poques novetats, perd en va lloar la netedat d’exposicié i la in-
dependencia de la terminologia escolastica. L’aplicacié que fa Sibiuda de les seves
especulacions sobre I'ésser moral de ’home a la demostracié de les veritats reli-
gioses, sense ésser nova de trinca, és vista per Tennemann com a original i com-
pleta. Tennemann observava nogensmenys que el poder de conviccié que Sibiu-
da transmet en aquesta part de 'obra és més fort que els arguments prou més
elaborats dels capitols inicials. I el Liber Creaturarum 'interessa sobretot perque
és un assaig d’unificar coneixements, fonts, metodes i finalitats diverses, encara

52. Cf. D. TIEDEMANN, Geist der spekulativen Philosophie von Thales bis Berkeley, t. v, Marburg,
1796, p. 290-299.
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que es ressenti de tanta ambicid. Vol ésser popular i profund alhora, i per aix0 a
molts els ha semblat superficial i buit.”

No es podria negar que aquests honrats historiadors alemanys de la filosofia
van llegir amb atencié i van comprendre molts aspectes de I'obra de Sibiuda.
També és innegable que el llegiren a la llum de llurs propies idees i de les preocu-
pacions del seu temps. Es prou clar que el sentit que prenia el concepte de natu-
ralesa en Sibiuda i en un illustrat del segle xvii havia d’ésser divergent. No hi fa
res. Van llegir, estudiar i comprendre Sibiuda i el van inserir tan correctament
com van saber en la historia naixent de la filosofia.

Hem adduit aquests tres testimonis per fer ben sensible que no hi ha cap mis-
teri en el fet que el nom de Sibiuda aparegui en les Vorlesugen iiber die Geschichte
der Philosophie de G. W. F. Hegel.”* Abans de morir I’any 1791, el pare Antoni Ra-
mon Pasqual, el primer catalanoparlant que té noticies de Ramon Sibiuda i que en
parla amb coneixements de primera ma, escrivia amb resignacié: «[...] notare ta-
men opportet, ipsum esse unum e plurimis Hispanis apud suos parum notis et
apud exteros in praetio habitis, et forte nec nomen eius est notum Cathalanis eius
compatriotis».” En el moment en que els catalans havien oblidat del tot Sibiuda,
si mai I’havien conegut, Hegel en parlava positivament i el considerava un es-
colastic que mereixia ésser reivindicat pel seu afany especulatiu i pel seu intent de
demostrar als no creients ’existéncia, la trinitat de persones, ’Encarnaci6 i la Re-
velacid de Déu en la naturalesa, d’una banda, i en la historia de ’'Home-Déu, de
I'altra, amb arguments purament racionals. En la breu i condensada referencia
que déna del pensament de Sibiuda, Hegel remarcava que en la Theologia Natu-
ralis el pas des de la consideracié de la naturalesa a la consideracié de la divinitat
és un pas dialecticament simple i pur, i valorava que la deduccié de la moralitat de
Sibiuda 'emprengués a partir de la consideraci6 del subjecte. Potser ens hauriem
d’aturar un moment a sospesar aquestes expressions hegelianes, a desgrat que no
tinguem cap fonament per a suposar que Hegel hagi tingut un comerg vivac amb
els textos de Sibiuda, i que el més logic és que n’hagués llegit els fragments que en
citaven els conscienciosos historiadors alemanys de la filosofia.

En Hegel 'element o el concepte d’allo especulatiu no és una actitud qualse-
vol d’alguna manera relacionable amb el pensament. Es clar que I’especulatiu en
Hegel té a veure amb el pensament, sempre que no oblidem mai que en Hegel el
pensament és quelcom en marxa, quelcom que passa per les seves propies etapes.
L’especulatiu en Hegel és un moment del logic i, concretant més, n’és el tercer
moment. Hi ha un primer moment de la logica hegeliana que és Iabstracte, el

53. W. G. TENNEMANN, Geschichte der Philosophie, t. vii1, Zweite Hilfte, Leipzig, 1811, p. 964-986.
54. G.W.F. HeGEL, Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie, t. 111, Stuttgart, 1928, p. 195-196.
55. Antoni Ramon Pasquat, Vindiciae Lullianae, vol. 1, Avinyé, 1778, p. 21.
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moment de 'enteniment. El segon moment del logic és el moment dialectic. El
tercer és I'especulatiu. El moment que Hegel anomena primer o moment de I'en-
teniment és la fixacié d’aquest en la cosa determinada o objecte i en la seva di-
ferencia en relacié amb les altres coses determinades o objectes; Hegel anomena
aquest moment abstracte perque consisteix en una representacié de 'objecte sen-
se cap referéncia al subjecte; és el primer grau o graé del coneixement, el grau de
la immediatesa pura entre el pensament i la cosa, on no hi ha mediacié entre el
pensament i la cosa. La determinaci6 finida només és evacuada i, per tant, el grau
d’immediatesa només és llevat quan el pensament passa a la determinaci6 oposa-
da, quan I'objecte és pensat en tant que ob-jecte, és a dir, en la seva referéncia al
subjecte al qual Pobjecte és ob-jectat, és a dir, ofert davant en safata; aquest és el
moment dialectic, el moment en que s’estableix la dualitat per al dialeg reciproc
entre objecte i subjecte; perd aquest moment, en el qual la mediaci6 entre subjec-
te 1 objecte ja queda establerta, encara és considerat negatiu per Hegel, en la me-
sura que falta el pas decisiu a la unitat: la percepcié que el moment primer abs-
tracte i el moment dialectic constitueixen la unitat positiva en la qual consisteix
tot el procés dialectic del coneixement. Es el tercer moment, el moment especula-
tiu, el moment racional-positiu que recull la unitat de les determinacions en llur
oposicid.

Tot aixo té alguna cosa a veure amb Sibiuda? Qui sap. En tot cas, té a veure
amb la lectura que en fa Hegel des del seu propi pensament. Si Hegel considera
que en Sibiuda hi ha afany especulatiu, és que el llegeix a la llum de la tesi de la
unitat dialectica dels contraris, de la unitat de les determinacions del real-ideal en
llur oposicié. Amb quines determinacions treballa Sibiuda? Es forca clar: Natura-
lesa-home-Déu. De la naturalesa a Déu, passant per ’home, hi ha un moviment
dialectic que té unes etapes propies. Hegel afirma que Sibiuda fa aquest trajec-
te dialectic de manera simple i pura. D’alguna manera Hegel endevina, projecta o
postula unes etapes dialectiques en ’obra de Sibiuda. No el veu com un autor es-
colastic sense suc ni bruc, sind com un cisellador de la unitat de la constellacid
Naturalesa-home-Déu i, per tant, com un pensador posat en el cami correcte que
emprendria més tard la filosofia, quan es donaria per tasca propia la comprensié
del cami que fa el pensament a partir del subjecte. En aquest aspecte, no és indife-
rent que Hegel observi que la deducci6 de la moralitat en Sibiuda es fa a partir del
subjecte, i aix0 ens ajuda a comprendre que alla on Sibiuda parla de 'home Hegel
ho compren com si parlés del subjecte. No m’atreviria a suposar que Hegel veiés
en Sibiuda un precursor, ni que fos molt llunya, a tenir en compte; pero si el va-
lora positivament, és perque no podia deixar de veure’l orbitant amb més o
menys encert entorn del seu sistema.

No podriem esbrinar ara quins textos va llegir Hegel de Sibiuda, ni tan sols si
els coneixia de primera ma. Tampoc no voldriem causar la impressié que en el cas
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de Sibiuda Hegel té uns miraments especials. Hegel llegeix tota la historia de la filo-
sofia des de la seva perspectiva filosofica propia, i, si es va fixar en Sibiuda, no po-
dia deixar de veure’l de la mateixa manera. El que fa anys ens va colpir tot d’'una
és la valoraci6 clarament positiva que en fa. En filosofia, Hegel no és Montaigne,
i aix0 sigui dit amb tot el respecte degut a Montaigne. La barretada que fa Hegel
en veure passar Sibiuda per la filosofia, bo i essent curta i ocasional, va tenir la vir-
tut de posar-nos alerta sobre aquest pensador. Des de Catalunya, a partir del mo-
ment que hem comencat a estudiar les realitats catalanes, Sibiuda ha estat gairebé
unanimement vist com un apendix del lullisme. Hegel no el veia pas aixi. Li reco-
neixia vigor especulatiu, I'instint genuinament filosofic de la construccié de la
unitat. Calia comprendre, doncs, per que les coses anaven d’aquesta manera. Ens
vam llangar a veure si en Sibiuda hi havia algun element filosofic capag de cridar
'atencié de Hegel. I vam tenir una sorpresa.

El llibre de les criatures comenga amb una gran arrencada: Pexposicié dels qua-
tre graus progressius de 'escala natural: ésser, viure, sentir, pensar. Des del cim de
’escala natural, Sibiuda s’enfila cap a Déu. Un cop arribat dalt de tot de I'escala
universal, arribat al grau suprem al qual menen els quatre graus inferiors, que és
el primum esse, Sibiuda inicia la davallada. Pero la davallada és singular i dialecti-
ca, en la mesura que a partir d’aquest moment els quatre graus de I’escala natural
es contemplen prout in Deo sunt, i en la comparacié dels dos moments llur jerar-
quia queda trabucada. El primer esglaé de I’escala descendent, és a dir el superior
en aquesta escala, sera el que en Pescala natural era el darrer: ’ésser. Per a com-
prendre com a partir d’ara i en Déu l'ésser prendra una fesomia espectacular, hem
de veure que entén Sibiuda quan parla de I’ésser com a primer grau de la jerarquia
natural. Res millor que donar-li la paraula:*

Veiem per experiéncia que I'ésser es pot trobar sense el viure, sense el
sentir i sense ’entendre, com és ara en les coses del primer grau, pero no a
I'inrevés, perque sense ’ésser no es pot trobar el viure ni el sentir, ni tampoc
I’entendre. Tot el que viu és, pero no a inrevés; tot allo que sent viu, pero no
alinrevés; tot alld que entén sent, perd no al'inrevés. L’ésser es pot trobar se-
paradament dels altres, en canvi els altres [graus] no es poden trobar sense
Pésser. D’aix0 se’n segueix que totes les altres coses se sustenten i es fona-
menten en I'ésser. L’ésser és el principi, ’arrel i el fonament de totes les altres
coses que son portades per ell. L’ésser no és portat per res, res no el sustenta
ni el fonamenta.

Aqui es presenta una gran ambigiiitat sibiudiana, si no la més gran de totes. El
primer grau de I'escala natural s6n els quatre elements i llur desplegament cosmic:

56. Ramon S1BIUDA, El llibre de les criatures, cap. 9, p. 74.
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terra, aigua, aire, foc; les pedres, els metalls, els cossos celestes, les coses artificials
construides pels homes amb els elements i la seva fantastica varietat. Tot aix0 Si-
biuda ho anomena ésser. Per tant, quan aqui diu «ésser», Sibiuda assenyala el mén
elemental, sensible, material o com se n’hagi de dir. Al comencament d’El llibre de
les criatures 'apellacié ésser no té cap connotacié metafisica, sin6 que es refereix
als elements materials que formen I'Univers, al mén d’una part de la fisica; si es
vol, a unes determinades esséncies fisiques.

En canvi podriem entendre el paragraf anteriorment citat de Sibiuda, si pen-
savem que I’ésser de que s’hi tracta és una part del mén de la fisica? Cal dir im-
mediatament que no. Que voldria dir, si no era aixi, que I’«ésser no és portat per
res, res no el sustenta ni el fonamenta»? No hem entrat de cop en un llenguatge ri-
gorosament metafisic? Que ha passat?

Aquesta inversio del sentit d’ésser, que passa de significar una part del mén fi-
sic a prendre un sentit metafisic, és una conseqiiencia de la manera en que Sibiu-
da copsa Déu al final de I’escala dels quatre graus. La seva prova de P'existencia de
Déu no és fisica, ans metafisica, i es basa en el principi posat per Joan Duns Escot
per a superar les vies tomistes i altres proves semblants de I'existencia de Déu.
Duns Escot deia, efectivament, que per a demostrar 'existencia de Déu calia ésser
molt més metafisic per a demostrar que era primum, que no pas fisic per a de-
mostrar que era tmovens. Sibiuda veu I'escala natural com un procés que des de la
varietat fantastica del mén elemental i cosmic es va definint en cercles cada vega-
da més elevats i depurats: 'ésser elemental és la base de la vida vegetal, més res-
tringida, pero des del punt de vista entitatiu més complexa; els elements i la vida
vegetal son la base de la vida animal, encara més restringida que la vegetal i enri-
quida amb la sensibilitat; els elements, la vida vegetal i la vida animal sén la base
de la vida intellectual, la més restringida i la més complexa de totes, perque
compren la llibertat. En la llibertat, doncs, s’unifiquen i es purifiquen les determi-
nacions naturals inferiors, i ja no es pot anar més enlla en I’escala natural. Pero hi
ha un aspecte del quart grau natural que no queda tancat a una ulterior unifica-
ci6: a difereéncia dels altres graus, on la regla és la varietat d’especies, el mén huma
és un en especie i multiple en individus, i en individus potencialment infinits. La
unificaci6 darrera és la unificacié de tota la carrega entitativa que concentra el
grau de la llibertat en un individu tnic en espécie i infinit en acte, que és Déu, el pri-
mer atribut del qual, com en Duns Escot, seria la infinitud.

La infinitud divina captada com a nota primera i essencial de la divinitat és
la demostracié del primum que perseguia Duns Escot. El primum movens no-
més pot ésser movens com a infinit, perque, a diferéncia del Déu aristotelic, el
Déu cristia és creador, és a dir, donador. I, per molt paradoxal que pugui sem-
blar, un Déu creador només pot donar si el que déna no ha rebut, només pot
donar si el fet de donar no representa per a ell un perdre, ans en tot cas un cert
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guany; és a dir, només pot crear i donar si és in-finit, in-exhaurible, in-commen-
surable, illimitat.

No perdem ara de vista que el primum de especulacié sibiudiana és el quart
grau de I’escala natural, elevat ara a I'infinit. En tant que llibertat, Déu concentra
en ell tota la carrega entitativa subsumida en la llibertat del quart grau de la natu-
ralesa, i, en tant que individu infinit en acte, la carrega subsumida es troba en ell
en estat infinit, illimitat. Ara bé, un infinit és necessariament simple, perque la
composicié implica necessariament parts, és a dir, limits. Per tant, els quatre
graus es troben en Déu formant una mateixa cosa i resolent-se en un ésser simple.
Tornem a escoltar Sibiuda i llegim ara el capitol 10:”

Demostrat que les coses en Déu sén aixi, resulta que en Déu I’ésser sera el
principi, I'arrel i el fonament de totes les altres coses. Ell no ha rebut de nin-
gl 'ésser i, per tant, ni el viure, ni el sentir, ni 'entendre. D’aix0 se’n dedueix
que el viure en ell no és rebut en I’ésser, ni el sentir en el viure, ni ’entendre o
lliure albir en el sentir. I aixi totes les altres coses. Per tant, se’n segueix que el
viure en Déu no ha estat afegit a I’ésser, ni el sentir al viure, ni ’'entende als al-
tres; no hi ha en Déu els quatre graus afegits I'un a 'altre. Perque qui els hau-
ria afegits al mateix temps? Qui els hauria ajuntats 'un amb altre? No hi ha
ningu abans d’ell ni sobre d’ell. Si en Déu hi hagués algun afegit, en veritat
Déu hauria estat fet, algti ’hauria fet i hauria confegit els quatre graus 'un
amb laltre, i aixi en algun moment Déu no hauria existit. I si per cas ell ma-
teix hagués afegit els graus 'un amb [altre, aleshores no podria ésser absolu-
tament simple, perque la simplicitat s’oposa a la composici6, essent aquesta
de coses diverses. Pero ates que els quatre graus existeixen en ell d’'una mane-
ra que no pot ésser més veritable, perque els ha donats a d’altres, se’n segueix
necessariament que en Déu P'ésser, el viure, el sentir i 'entendre no formen
composicid, siné que en Déu el viure és el mateix que I'ésser, el sentir el ma-
teix que I’ésser, i qualsevol cosa que ell sigui és el mateix que I’ésser. En Déu
tot s’identifica amb DIésser i 'ésser és el principi i fonament. Per tant, en el
nostre Déu és el mateix ésser i1 viure, ésser 1 sentir, ésser 1 entendre, etc. L’és-
ser ho és tot i tot s’identifica amb I’ésser. Altrament en Déu hi hauria compo-
sici6 de coses diverses, i aixd és impossible.

No seriem justos amb Sibiuda ni exactes, si no observavem tot d’una que en el
Liber Creaturarum hom buscaria en va la idea escotista de U'esse in communi. De la
infinitud hom passa a la simplicitat i d’aquestes dues connotacions als altres atri-
buts, llegits tots en 'ésser divi simple, que esdevé «principi, fonament i regla per
provar i coneixer totes les altres coses de Déu». Entrem de ple en 'drbita del que
Etienne Gilson va anomenar les metafisiques de I'Exode, alludint al pas d’Ex 3,14,
on Jahve diu a Moises: «Jo soc el qui s6c.»

57. Ramon SIBIUDA, El llibre de les criatures, p. 74-75.
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Tot aix0 venia a tomb com a conseqiiéncia d’una perplexitat: En El llibre de les
criatures hi ha una inversié fonamental del concepte d’ésser, que comenga desig-
nant una part del mén material i cosmic i tot d’'una designa I’ésser de Déu. En el
primer sentit, 'ésser és el grau més pobre de determinaci6 entitativa; en el segon,
al contrari, és el més ric i potent. D’un ésser privat de vida, sensibilitat i intelligen-
cia, es passa a un infinitum mare essendi. El pas d’una carrega entitativa purament
elemental a la plenitud que representa I’ésser de Déu ve determinat pel salt quali-
tatiu que implica passar del finit i limitat a infinit i illimitat. L’ésser elemental,
subsumit i cada vegada menys determinant en els graus ascendents i superiors
de I’escala natural, es converteix en el principi i fonament de essencia infinita de
Déu, previ buidatge del que restava del seu caracter elemental. Som lluny de I'u-
nivers de la logica hegeliana, on, com en Kant, Iésser és la nocié més pobra de to-
tes, el concepte talment buit de tota esséncia que el seu correlat només podra tro-
bar-se en el no-ésser. Pero hi ha hagut un buidatge, un guany de I’ésser en la seva
dimensié pura, la negacié de la seva carrega elemental, no per a suprimir-la en
rodo, siné per a guanyar-la en la simplicitat de I'esséncia divina, on totes les di-
ferencies es resolen. Per tant, tampoc no som tan lluny d’algun aspecte de la logi-
ca de Hegel.

Repeteixo: Hegel copsa en Sibiuda el pas del mén de la naturalesa al de Déu
com un pas dialectic simple i pur, la qual cosa vol dir que s’han fet les negacions
oportunes i s’ha obtingut el resultat de constituir la unitat sintetica de les diferén-
cies en I'ésser divi. En definitiva, Pexperiencia a la qual apella el Liber Creatura-
rum com a fonament per a coneixer amb certesa no és el mén de Iestetica trans-
cendental, no és el mén de I'experiencia possible, sin6 el mén d’una experiencia
intellectual que ha passat per més d’una grau d’abstraccié. El coneixement que
desplega Sibiuda és un coneixement mediat, una construccié logicometafisica, en
la qual pesen determinades opcions filosofiques i teologiques. Essent lluny de I'u-
nivers hegelia, no som tan lluny de la ruta que menara a Hegel.

Una lectura del text de Sibiuda des d’una perspectiva hegeliana vindria a tenir
una corroboracié en la manera en queé Sibiuda planteja metafisicament el procés
de la creacid de les coses. Sibiuda arriba al Déu creador a partir d’una especulacié
molt tancada sobre el primum esse. El tret definitori de la prova de P'existencia de
Déu en Sibiuda és que no pressuposa una fisica determinada, i concretament una
fisica dels motors. Sibiuda construeix la seva prova amb materials metafisics: els
graus i la jerarquia de I’ésser, 'ordre de 'Univers que apunta cap a la unitat que el
constitueix com a tal ordre, 'ordenador incausat i tinic que fa possible 'existen-
cia del mon en el seu ordre essencialment ordenat i jerarquic. En aquesta pre-
feréncia per la via metafisica hi podem veure no solament una tria d’escola o una
preferéncia doctrinal, sind també un resso llunya de les condemnes eclesiastiques
del 1277 contra els professors de les facultats d’arts titllats d’«averroistes llatins».
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Aquests actes de 'autoritat eclesiastica constitueixen, molt probablement, el veri-
table pern sobre el qual giravolta la historia del pensament medieval. Com és sa-
but, aquelles condemnes colpien algunes tesis tomistes, de manera que Iautoritat
eclesiastica era conscient del que tenia entre mans. Simplificant moltissim, podri-
em ara resumir 'esperit d’aquells actes dient que anaven dirigits sobretot a com-
batre la idea grega —de matriu aristotelica i transmesa per Averrois— que allo
que Déu fa ho fa necessariament. En el fons, no deixava d’haver-hi una oposicié
frontal a la filosofia elaborada fora dels quadres de la Revelaci6 i la condemna
contenia una bomba retardada que va significar 'esfondrament del programa an-
selmia credo ut intelligam. El resultat és que les condemnes de Paris i Oxford van
obligar els teolegs a sospesar amb molt de compte els materials filosofics amb que
treballaven.

No deixa d’ésser curids que tant per la banda de les seves fonts com pel seu
propi impuls, Sibiuda segueix fidel al programa de les rationes necessariae —es-
bossat en Boeci i Abelard, desenvolupat per Anselm i intentat de sintetitzar uni-
versalment per Ramon Llull. Aix0 és un primer terme. Tanmateix d’un cap a I’al-
tre d’El llibre de les criatures hi batega la idea de la primacia de la llibertat, idea que
és, de fet, el correctiu que els teolegs fan servir i desenvolupen per obviar el neces-
sitarisme naturalista que prové de la filosofia grega i d’Averrois. Aquest és un se-
gon terme i, per tant, ja tenim la paradoxa armada. La paradoxa consisteix en la
coexisténcia d’aquestes dues direccions de pensament en un mateix autor després
del 1277.

Anselm creu i tot seguit busca raons necessaries per tal de fer evidents els co-
neixements que ja tenia per la fe. Comprendre racionalment el contingut de la fe
no deroga la virtut de la fe, ans la fa més accessible. Tant si es tracta d’investigar
'existencia de Déu, com I’Encarnaci6 del Verb i ’economia salvifica o la caiguda
del diable, apareix en I'obra d’Anselm una argumentacié logica en la qual es con-
necten formalment idees i principis procedents directament del camp de la fe
amb idees i principis de la pura raé. Si ara feiem abstracci6 de la fe, aquesta ma-
nera de procedir d’Anselm en la seva argumentacié només podria ésser conside-
rada valida si a) tot el que Déu fa ha d’ésser raonable, i b) ’home creient és capag
de coneixer i comprovar aquesta racionalitat.

Admesos aquests dos pressuposits, només s’ha de fer un pas molt petit per
afirmar que Déu esta obligat a fer tal cosa determinada i no en pot fer d’altra; en
el sentit que ha de fer allo que és més raonable, i la raonabilitat d’aixo és accessi-
ble a la raé de ’home creient. Escull dificil d’evitar, com demostra la tesi leib-
niziana del millor dels mons possibles, a la qual Sibiuda ja s’havia acostat abans de
Leibniz en el capitol 17 del Llibre de les criatures.

Per tant, un pensador que després del 1277 continués compromes a fons amb
el programa de les rationes necessariae, havia d’evitar de caure en el naturalisme fi-
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sicista o metafisic. Sibiuda va explicitar aquesta intencié exorcitzant des del pro-
leg de la seva obra la physica i la metaphysica d’Aristotil, i en la qiiesti6 crucial de
la prova de P'existencia de Déu, bo i seguint 'orientacié que havia pres Duns Es-
cot, primer gran critic del fisicisme naturalista.

Per aix0 constatem en El llibre de les criatures que, un cop Déu ha estat copsat
com a unitat ordenadora del concert mundanal —és a dir, de la constitucié orde-
nadament diferenciada del mén, que per aixo és moén i no caos—, tot seguit Si-
biuda estableix la infinitud divina, atribut que implica la primacia en I'ésser i la
immutabilitat de la seva perfeccié. Sibiuda evita acuradament en la seva argu-
mentaci6 de treballar amb qualitats de ésser —per exemple, I’ésser mobil— que
pugui ésser objecte d’una fisica; en canvi argumenta directament sobre I'ésser
com a tal, objecte de la metafisica. Aquesta mentalitat s’adiu amb una mentalitat
impregnada de platonisme: com es podria arribar correctament a conclusions en-
torn de I'ésser partint de qualsevol cosa que sigui inferior a I'ésser? Per aixo més
amunt hem dit que el primer escal6 de I’escala descendent d’El llibre de les criatu-
res era una inversi6 respecte dels graons de I'escala natural: allo que en aquesta
constitueix el grau més pobre és el punt més elevat de 'escala metafisica: ipsum
esse. Bo i seguint Duns Escot, Sibiuda argumentara entorn de I’ésser recolzat sem-
pre sobre una propietat de I’ésser que permeti de concloure no, com en el cas del
moviment, en alguna perfeccié suprema dins d’algun genere de 'ens, sin6 en la
perfecci6 suprema d’ésser: 'infinit d’ésser.

Sibiuda posa una regla per tal de fixar un cercle hermeneutic de I'ésser entes
com a primum esse, i, en el seu nucli essencial, diu aixi:**

Perque tinguem una regla i un mode per provar tot el que fa referencia a
Pésser, ens cal procedir de forma ordenada. Primer cal posar un fonament i
una arrel, sobre la qual es fonamenti tota la resta. El primer fonament i la pri-
mera arrel és que I'ésser no és rebut per ningt, ni per ell mateix. D’aqui se’n se-
gueix tot el que se’n pot dir. Després d’aquest fonament en ve un altre: Iésser
de Déu s’allunya infinitament del no-ésser i del no-res, i fa fugir totalment el
no-ésser. Amb aquests dos fonaments es demostra tot radicalment. Com que
I’ésser de Déu no és rebut per un altre, se’n segueix que és totalment primer,
que és simple i sense parts, que I'ésser de Déu és el mateix Déu i que Déu és el
mateix ésser. D’aix0 se’n segueix que s’allunya infinitament del no-ésser i el no-
res, i que el no-ésser i el no-res no tenen cap poder contra ell. I d’aqui es pot
concloure tot. Com que P'ésser de Déu és primer, fa fugir totalment el no-ésser.
I per aix0 Iésser que és el mateix Déu no pot no ésser ni ser deficient, sind que
és necessari que existeixi i que sigui etern; no se li pot afegir, ni sostreure, ni
canviar res, de manera que necessariament és allo més perfecte i més complet,
i té tota la plenitud de I'ésser, ra6 per la qual és font infinita d’ésser.

58. Ramon S1BIUDA, El llibre de les criatures, p. 79-80.
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En realitat poques coses es poden dir que no estiguin ja incloses en els enun-
ciats que formen la regla. En canvi, pot ésser més rica de direccions una explora-
ci6 del camp del no contradictori, és a dir, de les possibilitats que poden no ésser
contradictories amb la regla formulada. Sibiuda empren de seguida aquest cami,
perque hi troba el fonament metafisic del monoteisme i de la creacié. Efectiva-
ment, només hi ha un ésser primer, perque la pluralitat en aquest nivell ontologic
és incompatible amb la victoriosa bellicositat total del primer ésser sobre el no-és-
ser. Si n’hi hagués dos, cadascun tindria el no-ésser I'altre i es faltarien I'un a lal-
tre, la qual cosa implica que en tots dos hi hauria un no-ésser infinit, conclusié
que repugna, perque en I'un i en Paltre coexistirien al mateix temps un ésser infi-
nitament i un no-ésser infinitament. Per tant, ni el dualisme ni, a fortiori, el poli-
teisme no s6n possibles. D’altra banda, la radicalitat amb que I’ésser de Déu s’im-
posa al no-ésser, implica que tot allo que pertany a I’ésser és en Déu, i allo que
pertany al no-ésser no és en Ell. Per tant, Déu és potencia infinita i no el pot afec-
tar cap impoteéncia. Per aixd mateix ha de tenir el poder de crear, perque si hom
I’hi escatimava, ja tindria alguna limitaci6 i aixi hi hauria en Déu alguna forma
de no-ésser, cosa impossible. Vet aqui com Sibiuda introdueix en Déu el poder de
crear, en el marc d’una especulaci6 sobre el primum esse. El seu llenguatge és fort:
Déu té aquest poder necessariament. La base metafisica de 'argument propiament
dit és modesta: es tracta d’una possibilitat no contradictoria en el cercle especula-
tiu on es mou autor d’El llibre de les criatures. Mera possibilitat, perd captada ra-
cionalment. El creient copsa racionalment en un discurs metafisic la primera ve-
ritat que ensenya I'Escriptura.

La potencia creadora del primum esse, un cop descoberta, planteja el proble-
ma de I’ésser de les coses creadores en relacié amb I’ésser de Déu. El primum esse
de Sibiuda és entes com I'actualitat de totes les esséncies, si tot el que pertany al
domini de I’ésser es troba en ell. Com el creat no formara part del mén divi, si Déu
és la infinita actualitat de totes les essencies? Per on passara la distincié entre Crea-
dor i criatura? Ben lluny de pensar en una distinci6 real en el creat entre esséncia
1 existéncia, Sibiuda busca la distincié entre Pesséncia increada i esséncia creada,
on la troba el neoplatonisme: es tractara d’una diferencia d’origen. L’essencia de
Déu no té origen, la creada si:”

L’ésser de Deti bandeja totalment el no-ésser; per aixo fora d’ell no hi pot
haver cap ésser. I ates que les criatures tenen un ésser propi, real, distint i sepa-
rat de I’ésser de Déu, cal dir que aquesta mena d’ésser real no existeix en Déu.
Perd bé cal dir que I’ésser real de totes les coses existeix necessariament en
Déu. No en el sentit que sigui el mateix que I'ésser de Déu, sin6 en el sentit que

cal que provingui de ésser de Déu i que s’origini totalment a partir de 'ésser

59. Ramon SI1BIUDA, El llibre de les criatures, cap. 15, p. 83-84.
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de Déu. SiP’ésser de Déu és primer i no és rebut, cal que tot altre ésser s’ origini
d’aquest ésser i pulluli a partir de 'ésser com a partir d'una arrel.

Ara tindrem ocasié de comprovar que la dialectica de Sibiuda té alguns trets
d’una agudesa colpidora. Acaba d’afirmar que és necessari que I’ésser real de les
coses vingui de Iésser de Déu: la diferencia d’origen dilueix aixi el perill del pan-
teisme que sotja sempre que es tracta de la relaci6 entre Déu i els altres éssers. Ara
bé, un neoplatonic emanatista podria subscriure la mateixa afirmacié del teoleg
cristia. Sibiuda ho veu amb claredat meridiana, tant que no té més remei que
apellar al procediment dialectic més radical: la negacié. Sibiuda nega a I'acte la
tesi que acaba de provar. I des del fons de la negaci6 s’enlaira cap a una sintesi en
la qual la procedencia, un cop negada, esdevé produccié. Aixi el teoleg supera el
parany de 'emanatisme i conquereix la perspectiva metafisica propia de la crea-
ci6. El punt de partida de la negacié és la simplicitat divina:*

L’ésser de Déu és indivisible, summament simple; per aixo és impossible
que I'ésser concret de les coses sigui tallat o pres de I'ésser de Déu, que és in-
frangible. Per tant, cal que vingui a partir del no-ésser i del no-res, atés que no
pot provenir de I’ésser que és Déu. I com que el no-ésser i el no-res no poden
produir res, cal que 'ésser de Déu que és primer hagi produit tot aquell ésser
del no-ésser i del no-res. Només I’ésser pot produir I’ésser, com el foc produeix
el foc i cada cosa el seu semblant. Ates, doncs, que I'ésser real de totes les coses
no és ésser de Déu, siné un altre ésser, cal que sigui produit per ésser que és
primer i el més principal a partir del no-ésser i del no-res. Se’n segueix que I'ésser
concret real és més en Déu com més totalment ve de Déu i del seu ésser, és pro-
duit del no-res i és conservat del tot integre en tal ésser per I'ésser de Déu que
no prové del no-ésser. Es d’aquesta manera que totes les coses tenen ésser en

7

Déu des de Peternitat i sén una mateixa cosa que I'ésser de Déu.

El moviment de la dialectica és brillant: de I’ésser de Déu, que no podria do-
nar origen al creat per una mena de procediment de divisid, es passa al seu con-
trari, al no-ésser radical, al no-res. Perd com que del no-res no en ve res, el no-res
remet un altre cop a 'ésser de Déu, el qual aleshores és guanyat com a productor,
en la mesura que en la producci6 se salva el moment del no-res: produccié del no-
res, creacio.

Aquest tipus d’argumentacié és la que un dia ens va sorprendre. Sibiuda no és
un filosof modern, cert, ni tampoc no ha estat considerat un renovador de la
tematica filosofica del seu temps. Pero hi ha elements en la seva manera de filoso-
far que poden apareixer com a anticipacions de coses que vénen molt més tard.
Les idees de Schelling sobre la constitucié de la naturalesa com una forga que es

60. Ramon S1BIUDA, El llibre de les criatures, p. 84.
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desplega manifestant-se dinamicament en graus i plans cada vegada més rics i
jerarquicament més elevats fins que arriba a ’home, en queé apareix la consciencia
i la intelligencia esdevé conscient d’ella mateixa, es pot llegir als primers capitols
d’El llibre de les criatures, sempre, és clar, que hom faci abstraccié del progrés cien-
tific que hi ha hagut des dels temps de Sibiuda als de Schelling. Pero el moviment
de la naturalesa en la seva constituci6 jerarquica és identic.

La naturalesa, ensenya Schelling, assoleix el seu fi dltim —convertir-se entera-
ment en objecte per ella mateixa— a través de la reflexi6 tltima i més elevada, que
no és res més que ’home, o, dit més generalment, allo que anomenem la raé: és
aixi que es déna un retorn complet de la naturalesa cap a ella mateixa i es fa evi-
dent que la naturalesa és originariament idéntica a alldo que en nosaltres es reco-
neix com a principi intelligent i conscient.

Podriem comparar aquesta reflexié amb moltes pagines de Sibiuda. N’esco-
1lim una del capitol 93:'

L’home no té només una dignitat més gran que la de les altres criatures,
sind que coneix que té i que ha rebuda més dignitat i una dignitat més gran que
les altres criatures. Té més i coneix que té més, com també coneix que les altres
coses no saben que tenen el que tenen, i que ell és 'inic que coneix la propia
excellencia i la de les altres coses.

La filosofia de Sibiuda no ha deixat d’ésser mai la d’un tedleg medieval. Per
aixo no pot ésser equiparada en cap sentit a la que elaboraren més tard teolegs mo-
derns, com és ara Hegel, el qual diu que el contingut de la seva Logica és la mani-
festaci6 de Déu tal com és en la seva esséncia eterna abans de la creaci6 de la natu-
ralesa i d’un esperit finit.”* No. S6n mons diferents. La teologia dels teolegs filosofs
moderns ve de i va per uns altres camins. Sibiuda escriu i filosofa al dictat de la Re-
velaci6 tal com és entesa en 'Església del seu temps. Ara bé, alguns dels elements fi-
losofics que posa en moviment no s6n purament ancillars, tenen vigor filosofic en
ells mateixos i haurien estat susceptibles d’agafar el vol per ells mateixos. La doc-
trina sobre I'ésser de Sibiuda té el defecte insuperable d’haver estat formulada en
un ambient filosofic totalment precartesia. Resta, per tant, una metafisica de la bai-
xa edat mitjana o de 'edat nova. Perd aquest ésser que es posa bandejant victorio-
sament el no-ésser, fonament infonamentat de tot, principi fontal indiscutible de
tota activitat possible i autoposicid i llibertat absoluta, no té algun tret d’aquella in-
tuicié intelectual que Kant considerava impossible que 'home tingués, perque
coincidia amb la intuicié d’un intellecte creador i que, després de Kant, Fichte va

61. Ramon S1B1UDA, El llibre de les criatures, p. 224.
62. G. W. F. HEGEL, Wissenschaft der Logik, t. 1, «Einleitungy, par. x111, Hamburg, Felix Meiner
Verlag, 1975, p. 31.

25



posar a la base de la seva especulaci6 filosofica? En la mesura que Sibiuda, expli-
cant la creacio, es veu forcat a dir que, bo i produides, les coses «s6n una mateixa
cosa que I’ésser de Déu», hem de comprendre que el seu primum esse és un abso-
lut ontologic. No és I’Absolut de I'idealisme, pero pot ésser vist com una insinua-
ci6 d’aquell en un altre univers filosofic. Per aix0 ha estat possible que des de I'i-
dealisme hi hagi hagut atenci6 a les pagines escrites per Sibiuda. Ara no hi ha
temps per a comparar les idees de Sibiuda sobre la llibertat amb especulacions ul-
teriors d’altres filosofs, com és ara el mateix Schelling. Es una altra tematica rica
d’aspectes i de sorpreses, que corrobora la modernitat d’algunes pagines d’El Ili-
bre de les criatures, i que ha tingut els seus lectors atentissims. Quedi, doncs, per a
una altra oportunitat.

Per avui n’hi haura hagut prou de constatar que el nostre Sibiuda ha tingut
una recepcié en ambients molt allunyats geograficament del nostre pais, i ja no
diguem allunyats des del punt de vista intellectual. Aixo contribueix a fer la seva
figura més complexa, potser més ambigua també. I, sobretot, ens posa davant una
paradoxa desagradable: mentre primer la devotio moderna i després el protestan-
tisme es van encarregar de passejar el llibre de Sibiuda pel centre d’Europa, men-
tre corria per Franca a red6s de Montaigne, quan altres treballaven honradament
sobre els textos de Sibiuda, aqui nec forte nomen eius notum erat nobis. En algun
sentit molt precis, a Catalunya hi ha hagut decadeéncia. Qui sap si en molts aspec-
tes encara no n’hi ha? Aixo sigui dit amb proposit i ja en temps, potser, d’esmena.
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Resposta de Pere Lluis Font, membre emérit
de la Seccié de Filosofia i Ciéncies Socials

Es per a mi un honor i un plaer respondre al discurs de recepcié de Jaume de Puig
i Oliver com a membre numerari de la Seccié de Filosofia i Ciéncies Socials de
I'Institut d’Estudis Catalans, com ho va ser en el seu moment presentar la seva
candidatura primer a la Seccid i després al Ple de I'Institut.

L’ingrés de Jaume de Puig com a membre numerari de la maxima corporacié
academica dels Paisos Catalans és el merescut reconeixement d’un solid prestigi,
resultant d’una llarga i rica trajectoria. Llicenciat en filosofia i teologia, diplomat
en filosofia medieval per I'Ecole Pratique des Hautes Etudes de Paris i doctor en
filosofia per la Universitat de Barcelona, a part d’haver exercit responsabilitats
culturals rellevants i d’haver desenvolupat una intensa labor de publicista, ha
esdevingut un dels nostres medievalistes més respectats, sobretot d’en¢a que,
el 1982, any de la creacié de ' Arxiu de Textos Catalans Antics (ATCA), fundat i di-
rigit per Josep Perarnau, va assumir la tasca de secretari i principal collaborador
(després del mateix Perarnau) d’aquest monumental anuari. Jaume de Puig s’ha
acreditat en els darrers decennis com un investigador perspicag i infatigable pels
seus estudis del pensament catala en el context europeu de la baixa edat mitjana,
amb tres centres d’interes en els quals ha esdevingut un referent obligat:

a) lacomplexaibarrejada historia del lullisme i de Parnaldisme a dins i a fora
dels Paisos Catalans en els segles x1v i xv;

b) lafigura del dominica gironi Nicolau Eimeric, inquisidor general de la co-
rona catalanoaragonesa i flagell dels lullistes;

c) isobretot la figura de Ramon Sibiuda, 'autor del Liber creaturarum, pensa-
dor catala d’amplia projecci6 europea des de la tardor de I'edat mitjana almenys fins
ben avangat el segle xvir, al qual De Puig ha dedicat una gran quantitat de treballs,
entre els quals destaquen dos llibres importants: Les sources de la pensée philoso-
phique de Raimond Sebond (Paris, Champion, 1994) i La filosofia de Ramon Sibiuda
(Barcelona, IEC, 1997), a més d’haver-ne traduit 'obra integrament al catala. En el
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camp dels estudis sibiudistes, De Puig ha esdevingut sense cap dubte el nimero u
en el panorama internacional. Només li falta, per saldar el deute que ha contret
amb Sibiuda i amb tots els interessats pel seu pensament, enllestir I'anunciada
edicid critica del Liber creaturarum, que alguns esperem amb candeletes.

El discurs que acabem d’escoltar sobre les ambigiiitats i les paradoxes sibiu-
dianes no solament mostra una vegada més la familiaritat de De Puig amb l'autor
del Liber creaturarum, sind també el seu profund coneixement de la filosofia an-
terior que gravita sobre Sibiuda (les seves fonts) i el de la posterior en la qual va
influir (el seu deixant). Quant a aquesta influéncia, el Liber creaturarum, si bé
va haver d’esperar mig segle per a ser editat, després va gaudir de moltes reedi-
cions, traduccions i adaptacions. De Puig ens ha recordat com, mentre el nostre
filosof era un illustre desconegut al seu pais, Europa enlla va tenir una projecci6
important, primer en 'ampli camp de ’humanisme i després en el del protestan-
tisme, abans d’entrar en les primeres histories de la filosofia (ja al segle xv11 en el
moment de constituir-se aquesta disciplina) i de ser reconegut per Hegel com un
pensador dotat de talent especulatiu, amb capacitat per a mostrar la racionalitat
dels dogmes cristians. Per la meva part, voldria abonar aquesta visié de la notable
projeccié de Sibiuda amb un apunt sobre el sibiudisme de la triada immarcesci-
ble d’escriptors filosofs constituida per Montaigne, Descartes i Pascal, que confio
que De Puig em permetra i que ell pot valorar amb més autoritat que ningu.

En efecte, és ben sabut que I'obra de Sibiuda gravita sobre els filosofs prehu-
manistes i humanistes: Nicolau de Cusa en tenia una copia; Pico della Mirandola
la va llegir i podem pensar que li deu alguna cosa de la seva Oratio de hominis dig-
nitate; i va interessar a humanistes com Lefévre d’Etaples o Charles de Bouelles i,
sobretot, no cal dir-ho, a Montaigne, el destillador de totes les essencies de I’hu-
manisme, a part d’influir en autors espirituals com Ignasi de Loiola o Francesc de
Sales o en pensadors com Grotius o0 Comenius. Pel que fa als humanistes propia-
ment dits, si convenim a definir Thumanisme a partir de la intensificacié de I’es-
tudi de la cultura grecollatina i de la presencia d’'una problematica nova centrada
en ’home, haurem d’admetre que la vasta sintesi filosoficoteologica de Sibiuda,
construida amb un esquema metodologicament antropocentric, ha de ser consi-
derada des del segon punt de vista (el de la problematica antropologica), ja que no
encara des del primer (el del retorn als classics grecollatins), com una de les fonts
teoriques del pensament humanista.

Per6 anem a la triada esmentada. La seqtiencia Sibiuda-Montaigne-Descartes-
Pascal és un exemple magnific d’influéncia de cada un dels autors en cada un dels se-
glients, o, remuntant el corrent, de deute de cada un dels autors envers cada un dels
precedents. Aixi, Sibiuda influeix en Montaigne; Sibiuda i Montaigne, en Descartes;
Sibiuda, Montaigne i Descartes, en Pascal. Es obvi que ara i aqui tot just puc raonar
minimament aquestes afirmacions, sense poder quasi ni entrar en continguts.
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De la influéncia de Sibiuda en Montaigne, ja se’n deu haver dit gairebé tot.
Hom pensa immediatament en la traducci6 francesa del Liber creaturarum (tra-
duccid, o potser millor, reescriptura, com ens ha recordat De Puig) i en el capitol
central dels Essais, el que porta el titol desorientador d’«Apologie de Raimond Se-
bond». Desorientador perqué Montaigne, amb aire de defensar-lo, el que fa és
acordar-li cortesament circumstancies atenuants i prendre’l com a pretext per des-
envolupar el seu pensament personal, que no solament és independent del de Si-
biuda, sin6 que en qiiestions fonamentals li és formalment contrari. Aixi i tot, la
llarga freqiientacié de Sibiuda per Montaigne fa que aquell hagi ajudat a forjar, ni
que sigui a contrario, el pensament del princep dels moralistes i pugui ser conside-
rat una de les fonts més importants dels Essais, tant pel que fa al fons (meditacions
lliures sobre temes antropologics i morals) com a la forma (ja que Montaigne va
fer les seves primeres armes d’escriptor reescrivint Sibiuda).

Quant a Descartes, encara que va tenir com a llibre de capgalera els Essais de
Montaigne (i, per tant, Sibiuda no podia ser per a ell cap desconegut), tanmateix
no hi trobem rastre directe de la influéncia del filosof catala (no va tenir el de-
tall d’esmentar-lo, com va fer amb Ramon Llull), pero si que podem dir sense por
d’equivocar-nos que hi ha un sibiudisme de Descartes, ni que sigui a son insu. En
efecte, se sol considerar que Descartes va operar en la filosofia el tombant antro-
pologic caracteristic de la modernitat filosofica, i aixo practicant un antropocen-
trisme metodologic que té com a gran precedent doctrinal el de Sibiuda dos segles
abans. A un Descartes sibiudia a son insu, hi correspon, doncs, un Sibiuda carte-
sia avant la lettre.

I arribem a Pascal. Es el més apassionat lector de Montaigne i un postcartesia
atipic, que incorpora Montaigne i Descartes a la seva substancia intelectual, sem-
pre impacient de contestar-los. Pero té també un deute directe amb Sibiuda, ja
que és el pensador catala qui, amb tota probabilitat, li va suggerir el famoés argu-
ment de I'aposta. Aquest argument, tan celebre com realment desconegut o, di-
guem-ho aixi, mal interpretat, té una llarga historia, ja que es remunta fins a I'a-
pologista llati Arnobi al comen¢ament del segle 1v, pero és segurament en la
lectura de Sibiuda en que s’alimenta la meditacié pascaliana. En efecte, Sibiuda
havia desenvolupat ampliament un discurs analeg al llarg dels capitols 63 a 80 de
la seva obra (especialment en el capitol 68). Aixi i tot, 'argument ha quedat per
a la historia associat al nom de Pascal. El fet em fa pensar en aquell savi professor
de literatura que deia que el plagi només és tolerable si va acompanyat d’assassi-
nat. Un podria pensar que és el cas, si no fos que la formulacié pascaliana escapa
a les objeccions a que es prestava la sibiudiana: aixi, el centre del discurs tal com
es troba en Sibiuda (creure en Déu és més avantatjos que no creure-hi) esdevé en
Pascal una simple captatio benevolentiae per a la seva propia argumentacié apo-
logetica. Res de plagi, doncs. Pero Sibiuda té el merit d’haver estat el catalitzador
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del discurs pascalia. En tot cas, que el Liber creaturarum, que en el seu moment va
ser titllat de «racionalista» perque volia provar els dogmes cristians amb «raons
naturals», desemboqui en alguna cosa semblant a una aposta no és pas la menor
de les paradoxes sibiudianes.

Penso (i aqui ja no estic tan segur de comptar amb el beneplacit de Jaume de
Puig) que 'impuls creador del pensament de Sibiuda s’esgota practicament amb
la seva incorporacié a la triada Montaigne-Descartes-Pascal i que, fora del camp
de lespiritualitat, és més a través d’aquests autors que no pas directament com es
projecta cap al futur.

[ torno, per acabar, a la personalitat de Jaume de Puig. Es un dels nostres mi-
llors coneixedors, juntament amb Josep Perarnau, del pensament catala medieval,
en la linia dels traspassats germans Carreras i Artau, Miquel Batllori i Eusebi Co-
lomer i de I'encara feligment ben actiu (i que sigui per molts anys) Josep Perar-
nau, diverses vegades esmentat, de qui Jaume de Puig ha estat el principal colla-
borador i de qui esta cridat sens dubte a ser el continuador (especialment en
IArxiu de Textos Catalans Antics).

Moltes gracies, Jaume, per 'esplendida lli¢6 d’avui. Només em resta reiterar-
te, en nom propi i de tots els meus collegues, la meva efusiva felicitacié i la més
calida benvinguda com a membre numerari de la Seccié de Filosofia i Ciencies
Socials de I'Institut d’Estudis Catalans, i desitjar-te que per molts anys puguis
aportar el teu inestimable concurs a les tasques de la institucio.
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Siguin les meves primeres paraules d’agraiment als qui van proposar la meva
candidatura a I'Institut a través de la Secci6 de Filosofia i Ciéncies Socials i a tots
els membres que la van aprovar després en el Ple. El respecte i ’autoritat que em
mereixen els membres de la Seccid i els del Ple, els qui hi han estat, els qui ara hi
son 1 els qui vindran, és I'inica causa que em podia moure a acceptar d’ésser
candidat. I és amb un respecte immens que avui emboco aquesta sessi6 on la can-
didatura passa un cert examen public, el vostre examen. Potser ja hem oblidat
que els antics candidats, els candidati llatins, eren els qui es presentaven a les
magistratures de la cosa publica, i, perque hom els pogués distingir millor, en
lacte de la formalitzacié de la candidatura es vestien de color blanc. Era el
recurs publicitari d’'una comunitat on, a gran distancia d’avui, la lletra no tenia
cap incidencia popular. Potser és una llastima que ara, a ’hora de tancar el
procés d’'una candidatura, en comptes de recérrer a un signe simple i festiu, ens
hagim de sotmetre, vosaltres i jo, a 'imperi d’un discurs academic. Si alga dels
qui heu volgut acompanyar-nos aquest vespre troba feréstec que m’atreveixi a
parlar-vos d’ambigiiitats i paradoxes sibiudianes, atribuiu-ho, si us plau, a una
candidesa certa.

Es licit parlar d’ambigiiitat i de paradoxa a proposit de Sibiuda? I, si ho és, en
quin o en quins sentits?

En un estudi enllestit al principi dels anys noranta del segle passat, presentat
com a tesi doctoral a la UB i publicat per I'Institut el 1997,' vam haver de recorrer
més d’un cop als conceptes de 'ambigiiitat i de la paradoxa, aplicant-los a 'objec-
te de la nostra recerca, que era precisament la filosofia de Sibiuda. A parer nostre,

1. Cf.J. de PuiG 1 OLIVER, La filosofia de Ramon Sibiuda, Premi Joaquim Carreras i Artau, 1993,
Barcelona, IEC, 1997, 406 p.



tant la finalitat de 'obra de Sibiuda com algun dels procediments amb els quals la
duia a terme, podien ésser vistos com tocats d’ambigiiitat i amb trets paradoxals.

Una llarga recerca bibliografica anterior ja ens havia conven¢ut d’un altre fo-
cus potent d’ambigiiitat i de paradoxes en relaci6 amb I’obra de Sibiuda: la valo-
racié que en feien els nombrosos lectors que havia tingut aquest reculat i obscur
obrer del pensament, si ens és permeés d’emprar aquesta expressié nietzscheana.

Pero que vol dir ambigu? En comptes de consultar un diccionari catala mo-
dern, ni que sigui el de I'Institut, em sembla que ens revelara millor el sentit de la
paraula un bon diccionari llati, per exemple 'Oxford Latin Dictionary, que tra-
dueix ambiguus en primera accepcié com a inestable, incert, dubtds, indecis; en se-
gona com de doble forma, de forma mixta, hibrid, indeterminat, de naturalesa dub-
tosa; 1 en tercera com de doble sentit, equivoc, poc segur, obscur, confiis. De totes
aquestes accepcions, aplicades a un pensament o a un metode, retindriem com a
més negatives les d’inestable, de naturalesa dubtosa i d’equivoc. Pero atées que un
pol negatiu no es déna sense un pol positiu, també haurem de suposar, en un pen-
sament o en un metode tocat d’aquelles ambigiiitats, els pols contraris: contra
inestabilitat, contundencia; contra dubte, certesa; contra equivocitat, claredat. De
tot aixo n’hi ha, 1 molt, en 'obra de Sibiuda.

Pel que fa a la paradoxa, no ens apartarem ni un millimetre del sentit que va
prendre en mans dels estoics, els seus inventors. Es sabut que aquesta gran escola
de filosofia va desenvolupar la logica en direccions que abans d’ells no havien es-
tat tocades, i van anomenar paradoxa aquell tipus de raonament que porta a dues
conclusions mdtuament contradictories, de cap de les quals no es pot dir que no
siguin veritables. De la paradoxa filosofica es davalla a la figura retorica del mateix
nom, que consisteix en un enunciat veritable compost de conceptes antagonics.

Passarem per alt 'exercici pesadissim d’esbrinar la confusi6 gairebé inextricable
amb que ha estat tractat, ja des del principi, el nom mateix de Ramon Sibiuda. Re-
cordo perfectament la perplexitat que vaig experimentar als disset anys quan vaig
llegir en unes ratlles de Joaquim Carreras i Artau que Ramon Sabunde era un filosof
catala. Sabunde? De quina casa podria ésser un personatge amb aquest nom? En la
seva biografia s’hi han barrejat coses estrafolaries, com és ara que fou metge, o que
era de Barcelona, quan fins i tot hi ha hagut qui ha discutit que fos espanyol i qui ha
afirmat que era natural de Tolosa de Llenguadoc. Hom s’ha atrevit a dir qualsevol
cosa de Sibiuda, gracies a la circumstancia que no hi ha, a hores d’ara, gaire res se-
gur a dir. Ja deia Josep Pla que sempre és més dificil descriure que opinar, en vista
de la qual cosa tothom opina. Sobre la figura esborradissa de qui respon al nom de
Ramon Sibiuda prou que se’n planyia Montaigne en el seu temps: «Cet ouvrage me
semblait trop riche et trop beau pour un auteur duquel le nom soit si peu connu».”

2. MONTAIGNE, Essais, Paris, Editions du Seuil, 1967, coll. «L’Intégrale», llibre 11, cap. 12, p. 182b.
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De manera que Montaigne tampoc no és una gran font d’informacié sobre
Sibiuda, a desgrat que Sibiuda li deu gairebé el fet d’haver sobreviscut. L’estudiés
de Sibiuda es troba de bell antuvi amb la paradoxa que el nom i el record de Si-
biuda han estat vinculats i han depes practicament ab ovo de Montaigne. Aixo
també ha estat causa d’una altra gran ambigiiitat. La major part dels admiradors
de Montaigne que s’han interessat per Sibiuda I’han abordat amb el cap ple dels
elogis, tanmateix ponderats, que Montaigne en fa al principi de la celebre Apolo-
gie de Raimond Sebond, sense tenir en compte que el gran capitol del llibre segon
dels Essais en realitat constitueix una refutacié radical de la pretensi6 sibiudia-
na d’«établir et vérifier contre les athéistes tous les articles de la religion chré-
tienne».” Montaigne fa un elogi sincer de Sibiuda: «Beaucoup de gens s’amusent
a le lire, et notamment les dames, a qui nous devons plus de service».* L’atencié
prestada al llibre de Sibiuda en terres franceses va moure Montaigne a defensar-
lo contra els qui blasmaven el seu intent de «vouloir appuyer leur créance par des
raisons humaines, qui ne se congoit que par foi et par une inspiration particuliere
de la grace divine»,” i defensar-lo sobretot contra aquells qui «disent que ses ar-
guments sont faibles et ineptes a vérifier ce qu’il veut, et entreprennent de les
choquer aisément».® Montaigne havia traduit —seria millor dir que va reescriu-
re— l'obra de Sibiuda en frances, i sabia el que deia quan elogiava Sibiuda. Cu-
riosament, Montaigne creu que la primera objeccié presentada contra Sibiuda,
és a dir, que la fe no es demostra amb arguments racionals, no és tan impertinent
com la segona, la que es mofa de la qualitat dels arguments que posa en joc Si-
biuda. I és contra aquests que Montaigne s’insurgeix, contra aquells «qu’il leur
semble qu’on leur donne beau jeu de les mettre en liberté de combattre notre re-
ligion par les armes pures humaines, laquelle ils n’oseraient attaquer en sa ma-
jesté pleine d’autorité et de commandement».” El mitja que fara servir Montaigne
és demolidor:*

Le moyen que je prends pour rabattre cette frénésie et qui me semble le plus
propre, C’est de froisser et fouler aux pieds I'orgueil et humaine fierté; leur faire
sentir 'inanité, la vanité et dénéantise de '’homme; leur arracher des poings les
chétives armes de leur raison; leur faire baisser la téte et mordre la terre sous
l'autorité et la révérence de la majesté divine. C’est a elle seule qu’appartient la
science et la sapience; elle seule qui peut estimer de soi quelque chose.

MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 182b.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 182b.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 182b.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 186a.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 186a.
MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 186a.
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El Déu de la fe és incommensurable a 'home, perqueé ’home és molt poqueta
cosa, tant pels seus sentits, com per la seva intelligéncia, com per la seva situacié
en un mon que li fuig literalment dels dits:’

Finalement, il n’y a aucune constante existence, ni de notre étre, ni de celui
des objets. Et nous, et notre jugement, et toutes choses mortelles, vont coulant et
roulant sans cesse. Ainsi il ne se peut établir rien de certain de I'une a 'autre,
et le jugeant et le jugé étant en continuelle mutation et branle. Nous n’avons

A

aucune communication a I’étre, parce que toute humaine nature est toujours au
milieu entre le naitre et le mourir, ne baillant de soi qu’une obscure apparence
et ombre, et une incertaine et débile opinion. Et si, de fortune, vous fichez votre
pensée a vouloir prendre son étre, ce sera ni plus ni moins que qui voudrait
empoigner eau: car tant plus il serrera et pressera ce qui de sa nature coule
partout, tant plus il perdra de qu’il voulait tenir et empoigner.

En un cert sentit i per defensar Sibiuda, Montaigne se situa molt lluny de les
posicions sibiudianes. Llegit avui, Sibiuda hauria de passar per dogmatic. Ja era
criticat com a tal en temps de Montaigne, i per aixo autor dels Essais el defensa
des del pol oposat, I'escepticisme. I Montaigne el defensa, d’aixo que no en quedi
cap mena de dubte, perque el dogmatisme suranné de Sibiuda no és tan agressiu,
als ulls de Montaigne, com el dels racionalistes —i els ateus— del seu temps. L’ac-
titud de Montaigne implica una rara comprensié de I’actitud de Sibiuda. Al cap-
davall, com a lector i traductor, Montaigne va poder mesurar molt bé fins a quin
punt Sibiuda no s’apartava mai del gui6 que li dictaven la Revelaci6 cristiana i el
seu principal instrument, ’Escriptura, quan aplegava raisons humaines en defen-
sa de la religi6. El dogmatisme de Sibiuda és més de metode o d’aparenca que real,
perque els dogmes no se’ls empesca, sind que els rep. I encara que s’atreveixi a tre-
ballar-los racionalment, Montaigne sap que Sibiuda és sincer en la seva actitud
humil i receptiva davant la Revelacid. En el fons, el creient i Pagnostic sempre fo-
namenten llur creenga en la consciéncia ben viva de la feblesa de la raé davant
I'objecte divi proposat o proposable. Per tant, hi ha un sol comud que relliga el
dogmatic Sibiuda amb I'esceptic Montaigne, i aquest sol comu justifica la sinceri-
tat de I'apologia.

L’enyorat P. Miquel Batllori deia que quan Sibiuda afirma que «la natura és
un llibre a través del qual 'home pot copsar Déu», aixo constituia una novetat en
el seu temps.'’ Certament, i la novetat seria molt intensa, si s’havia d’entendre que

9. MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 250b.

10. Miquel BATLLORI, «Repercussions culturals i sociologiques del Cisma d’Occident en la Coro-
na d’Aragd», debat de la poneéncia, a Jornades sobre el Cisma d’Occident a Catalunya, les Illes i el Pais Va-
lencia (Barcelona-Peniscola, 19-21 abril de 1979), Barcelona, IEC, 1986, p. 80; reedicié a De I'edat mit-
jana. Obra completa, vol. 1, Valencia, Tres i Quatre, 1993, p. 63.
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es tractava d’'una oposicié entre natura i Escriptura o d’una substituci6 de I'Es-
criptura per la natura. No deixa de sorprendre, encara avui, la desimboltura amb
que Sibiuda tracta 'Escriptura en el proleg del seu llibre:"

El segon llibre, PEscriptura, ha estat donat a ’home en un segon mo-
ment, i aix0 en defecte del primer llibre, perque ’home no hi sabia llegir, car
era cec. Amb tot, el primer llibre, el de les criatures, és comu a tothom; en
canvi el de I’Escriptura no és comd a tothom, perqué només els clergues hi
saben llegir... A més, el llibre de I'Escriptura pot ser falsificat, mal interpretat
i mal entes.

ATesguard de I'Escriptura, doncs, Sibiuda manifesta la reserva tan tradicional
en el catolicisme contra el llibre sagrat: és de lectura obligada per als professionals de
la teologia, i prou, i cal anar-hi amb compte, perque de les lectures esbiaixades
de PEscriptura n’han nascut totes les heretgies. En El llibre de les criatures només
cap al final hom troba una allusié a Mt 5,26," i una cita explicita de Jo 5,27." A
proposit de Sibiuda hom podria fer el mateix retret que Eimeric feia a Llull: tot i
escriure sobre materies teologiques, no cita mai I’Escriptura, llevat d’un text, que
en el cas de Llull era Is 7,9: Nisi credideritis, non intelligetis. La paradoxa es pre-
senta tot d’'una quan hom comprova que 'any 1550, en plena efervescencia de la
Reforma protestant, un pastor lutera, Andreas Keller, va traduir en alemany i va
publicar a Ttbingen els capitols del 209 al 216 d’El llibre de les criatures, posant-hi
per titol Von der iibertreffenlichkeit, glaubwirdigkeit und gwaltigen authoritet und
ansehen der heiligen Schrifft."* Aquesta publicaci6 posa sobre la taula un problema:
hem d’entendre que en aquest cas es verifica també allo que diu Montaigne, que
«on couche volontiers le sens des écrits d’autrui a la faveur des opinions qu’on a
préjugées en soi?»"* El pastor protestant aprofitava uns capitols determinats d’un
llibre on I'Escriptura no sembla particularment apreciada per a portar Iaigua al
seu moli? O hem d’entendre que El llibre de les criatures es presta a una lectura po-
sitiva des dels punts de vista dels reformats? Qiiesti6 ardua per a qui s’hagi inte-
ressat, completament a les palpentes, en el problema de les relacions entre els ca-

11. Ramon S1BIUDA, El llibre de les criatures (Proleg i capitols 1-222), traducci6 i edici6 a cura de
Jaume de Puig i Oliver, Barcelona, Edicions 62, proleg, p. 49.

12. Ramon S1BIUDA, El llibre de home caigut i redimit (Llibre de les criatures, capitols 223-330), in-
troducci6 i traducci6 de Jaume de Puig i Oliver, Barcelona, Proa, 1995, coll. «Classics del Cristianis-
me», ndm. 55, cap. 102 (324), p. 410.

13. Ramon SIBIUDA, El llibre de I’home caigut i redimit, cap. 105 (327), p. 420.

14. Tibingen, 1550, in 12° 35 p. Cf. J. A. FaBrIC1US, Delectus argumentorum et syllabus scripto-
rum qui veritatem religionis christianae adversus atheos... lucubrationibus suis asseruerunt, Hamburg,
1725, p. 456.

15. MONTAIGNE, Essais, llibre 11, cap. 12, p. 186a.
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talans i la Reforma, problema més teoric que real, puix que la Reforma, com el
Renaixement, s’esquitlla dels nostres horitzons.

Aixi, doncs, una de les ambigiiitats més enigmatiques del cas de Sibiuda és que
els protestants s’hi van fixar i el van llegir. Ja des del principi, amb 'opuscle d’An-
dreas Keller, i encara aquesta era una aproximacié circumstancial o puntual. Es ve-
ritat que els reformats han estudiat a consciéncia tot alldo que per a ells constitueix
el tema dels «reformats d’abans de la Reformay, és a dir, parlant clar, els intents re-
formistes ofegats abans del segle xv1; i van tenir feina i van obtenir resultats en to-
tes direccions, fins i tot explorant un pais que després fou tan contrareformista
com el nostre. Sibiuda té un pensament etic i un punt de partida que van desvetllar
interes entre els protestants. L’apellaci6 de Sibiuda al llibre de la naturalesa llegit
en directe podria posar-se en relacié amb el lliure examen de la Biblia, tesi essen-
cial de la Reforma. I el rebuig que expressa Sibiuda de les ciencies escolastiques, tan
criticades en els cercles reformats, era un altre punt de coincidencia amb els am-
bients intellectuals protestants. En totes dues tesis s’hi amagava el rebuig o almenys
la difidencia envers 'autoritat. Pero hi ha particularitats dignes d’ésser remarcades.

Jakob Friedrich Reimmann, fundador de la historia de la literatura alemanya
i bibliograf eruditissim, que va viure a cavall dels segles xv1r i xvi11, assimilava
molts dels arguments de Sibiuda a la doctrina luterana de I'analogia de la fe." I no
fou només en cercles teologics que hom va apreciar Sibiuda. Hug de Groot, el
nostre Grotius, el gran jurista, teoleg, humanista i historiador protestant del se-
gle xv11, considera que Sibiuda i Vives havien tractat molt bé els fonaments filoso-
fics de la religi6 cristiana.'” Aquesta afirmaci6 de Grotius fou represa més tard de
part catolica per Anselm Desing, amb la intenci6 de polemitzar amb els protestants,
els quals s’atribuien la paternitat de les teories del dret natural. Desing argumentava
que el mateix Grotius admetia que altres abans d’ell havien establert una serie de
veritats cristianes com a veritats de dret natural, de manera que la tesi segons la
qual els catolics eren ignorants en materia de dret natural no es podia sostenir de
cap manera."® Deixem de banda les poléemiques cofoistes i retinguem aquesta
dada: quan a Catalunya ningi no pensava a fons amb Sibiuda, ni amb Llull, ni
amb Vives, els homes que treballaven de valent en una Europa lacerada per les
guerres de religi6 es fixaven en Sibiuda, en Llull i en Vives com a morunys d’un
pensament que calia guardar i fer fructificar. Per molt que digués el catolic De-
sing, els qui coneixien i treballaven Sibiuda eren els altres; aquests, els protestants,
es constituien en informadors dels catolics i no a I'inrevés.

16. Cf. Reimmanianae Bibliothecae Theologicae Catalogus systhematico-criticus, Pars altera, Hil-
desheim, 1731, p. 1063.

17. Cf. Hugo Gror1us, De veritate religionis christianae, Paris, 1640, p. 2; traduccié de 'abat Goujet:
Traité de la vérité de la religion chrétienne, a J. P. MiGNE, Démonstrations Evangeliques, vol. 11, col. 1003.

18. Anselmus DESING, [uris naturae larva detecta, Munic, 1753, p. 54.
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Seria apassionant seguir ara tots els anants i vinents de 'obra de Sibiuda en la
bibliografia europea del Barroc i de la IHustracié. Constatariem una vegada i una
altra la pertinencia de la idea montaigniana segons la qual els intellectuals també
es lliuren a 'exercici d’escombrar amb braé cap a casa. Com que hi ha bones raons
per a pensar que aquesta tesi ja es té per molt certa i comprovada entre aquest
docte auditori, passarem per aquest capitol com el gat sobre les brases, perque ja
hauriem d’entrar ara en uns terrenys més propiament filosofics.

La Illustraci6, entre tantes coses, va donar el coup d’envoi a la historia de la fi-
losofia com a disciplina propiament filosofica, com a ciencia filosofica. Sense
aquest coup d’envoi dificilment el nom de Sibiuda hauria aparegut en les Vorle-
sungen iiber die Geschichte der Philosophie de G. W. F. Hegel. I en canvi no hi fal-
ta. Sibiuda i Hegel? De quina relacié es tracta?

Quan alguns filosofs illustrats descobreixen que es pot donar un fonament
i un tractament propiament cientific, és a dir, comunicador de saber universal,
a la historia de la filosofia, s’adonen que llur tasca no seria valida si no es basa-
va en un coneixement exhaustiu de totes les obres publicades dels filosofs. I on
trobar la llista de les obres de tots els filosofs abans que hom hagi procedit a es-
tablir 'ordre i el descabdellament de la filosofia, és a dir, la seva historia? Calia
llegir totes les obres dels filosofs per a recollir-hi les allusions que poguessin
contenir a altres filosofs, i aixi hom procediria a establir la llista del material a
disposicié? Hauria estat un cami erratic i molt llarg, perqué aquests noms eren
pertot, comengant pels innumerables i encara for¢a desconeguts manuscrits.
No. Els illustrats sabien que la llista dels filosofs ja era feta i que només consis-
tia a llegir-la. La llista era continguda en 'obra dels bibliografs que havien pro-
liferat a partir de Trithemius,'" en el segle xv, i de Conrad Gesner,” el veritable
i metodic iniciador de la ciéncia bibliografica I'any 1545, continuat per J. Sim-
ler*' el 1574. Entre aquest any i el 1800, els bibliografs foren legi6 a tot Europa:
Du Verdier,” Possevini,”> Wower,** Draudus,” Andrea,” Casaubon,” Rapin,”

19. Cf.J. TriTHEMIUS, De scriptoribus ecclesiasticis, Basilea, 1494, f. 108v.

20. Cf. C. GESNER, Bibliotheca Universalis, Zuric, 1545, p. 598b.

21. Cf.]. SIMMLER, Bibliotheca instituta et collecta primum a C. Gesnerio, deinde in Epitomem re-
dacta..., iam vero postremo recognita et aucta, Zuric, 1574, p. 598b.

22. Cf. Antoine Du VERDIER, La bibliotheque d’Antoine du Verdier, seigneur de Vauprivas, Li6,
1585, p. 719-720, 872, 1088.

23. Cf. Antonii PosSEVINI MANTUANI, Apparatus Sacer, t. 11, Colonia, 1608, p. 316.

24. J. Wower, Centuriarum I. Epistola LX, Hamburg, 1618, p. 120.

25. G. Draupus, Bibliotheca classica sive catalogus officinalis, Frankfurt, 1625, p. 174, 316, 622.

26. Valerianus DE ANDREA, Bibliotheca Belgica, Lovaina, 1643, p. 735-737.

27. Merik CasauBoN, Of credulity and incredulity in things divine and spirituals, Londres, 1670,
p. 16.

28. René RarIN, Réflexions sur la Philosophie ancienne et moderne, et sur l'usage qu’on en doit
faire pour la religion, Paris, 1676, p. 260.
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Lippen,” Thomasius,” Oudin,” Konig,”> Wharton,” Antonio,” Bayle,” Cre-
nius,” Wolf,” Fabricius,” Buddeus,” Nicéron," el ja esmentat Reimmann, Sin-
cer,!! Foppens,* Georgi,* Jocher," Freytag,” Hamberger,*® Walchius,"” Moréri,*
el Nouveau dictionnaire historique del 1779, i els celebres Annales Typographici
de Panzer.”® En aquestes obres hi havia indicacions sobre autors i titols disponi-
bles en una edici6 o altra, i, per tant, ja es podia comengar a treballar. Ara, el nom
de Sibiuda figura en tots els catalegs esmentats i en molts altres que hem omes, i
encara se’n podrien llegir referéncies en un seguit interminable d’obres de teolo-
gia, de filosofia, d’historia i de critica literaria o ideologica, que no esmentarem
ara perque en el seu moment ja foren incloses en estudis publicats sobre la recep-
ci6 de Sibiuda i en la bibliografia que acompanyava 'obra apareguda el 1997. Si

29. Martin LippEN, Bibliotheca realis philosophica omnium materiarum, rerum et titulorum,
Frankfurt, 1682, t. 1, p. 6834, i t. 11, p. 1473b.

30. J. THoOMASTUS, Praefationes sub auspicia disputationum suarum in Academia lipsiensi recitatae,
Leipzig, 1683, p. 501-502.

31. C.Oupin, Commentarius de scriptoribus ecclesiae antiquis, t. 111, Leipzig, 1722, col. 2367-2368.

32. G. M. Konig, Bibliotheca vetus et nova, Altdorf, 1687, p. 713a.

33. H. WHARTON, «Apendix», a G. CAVE, Scriptorum Ecclesiasticorum Histoira Litteraria, Lon-
dres, 1688, p. 120.

34. Nicolds ANTONIO, Bibliotheca Hispana Vetus, Roma, 1696, p. 141-142, n. 116.

35. Pierre BAYLE, Dictionnaire historique et critique, t. 111, part 2, Rotterdam, 1697, p. 1034-1036.

36. Thomas CreNIus, Animadversionum philologicarum et historicarum pars 1x, Amsterdam,
1701, cap. 2, p. 101.

37. J. Christian WoLF, Bibliotheca Hebraea, vol. 111, Hamburg, 1721, p. 991, n. 1912b.

38. J.A.FaBricius, Bibliotheca latina mediae et infimae aetatis, t. v-v1, Floréncia, 1898, p. 345-346.

39. J. E. BuppEus, Isagoge historico-theologica ad theologiam universam singulasque eius partes,
Leipzig, 1727, p. 288.

40. J. P. NicEroN, Mémoires pour servir a Uhistoire des hommes illustres dans la république des
lettres, t. xv1, Paris, 1731, p. 216.

41. Theophile SINCER, Neue Sammlung von lauter alten und raren Biichern und Schriften, t. v,
Frankfurt i Leipzig, 1734, p. 525-527.

42. J. F. FoppENS, Bibliotheca Belgica, t. 11, Brusselles, 1739, p. 973.

43. Thomas Georat, Allgemeines Europdisches Biicher-Lexikon, part 4, Leipzig, 1742, p. 41 8.

44. Christian Gottlieb JocHER, Allgemeines gelehrten Lexikon, part 4, Leipzig, 1751, col. 463.

45. F.]. FREYTAG, Apparatus litterarius ubi libri partim antiqui partim rari recensentur, t. 11, Leip-
zig, 1753, p. 1120-1128.

46. Georg Christian HAMBERGER, Zuverldssige Nachrichten von der vornehmsten Schrifstellern von
Anfange der Welt bis 1500, [s. 11.], 1756-1760, part 4, p. 679-700.

47. J. G. WaLcH1US, Bibliotheca theologica selecta, vol. 1, Jena, 1757, p. 604.

48. L. Mor¢Erl, Le grand dictionnaire historique, t. X, Paris, 1759, p. 306.

49. Nouveau dictionnaire historique ou Histoire abregée de tous les hommes qui se sont fait un nom
par des Talens, des Vertus, des Forfaits, des Erreurs, et depuis le commencement du monde jusqu’a nos
jours, par une Société de Gens-de-Lettres, t. viii, Caen i Li6, 1779, p. 293.

50. G. W. PANZER, Annales Typographici, Nuremberg, 1789, vol. 1, p. 55, n. 294; p. 319, n. 324;
p- 324, n.367; p. 368, n. 151; vol. 111, p. 49, n. 10; vol. 1v, p. 41, n. 323; p. 185, n. 11059; vol. vi, p. 26,
n. 3; p. 348, n. 4; vol. v1r, p. 325, n. 413; p. 440, n. 10; p. 538, n. 325; vol. 1x, p. 351, n. 179¢; p. 354, n. 3.
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tenim en compte els habits de treball comuns a ’Europa central, 'afany de siste-
ma, d’exhaustivitat i, al capdavall, d’honradesa intellectual vigents en general en
aquelles latituds, amb les excepcions de rigor, es compren que Sibiuda havia de fi-
gurar des del principi en les primeres histories de la filosofia que van apareixer a
Europa i a Anglaterra.

Un dels primers historiadors de la filosofia que analitza el pensament de Si-
biuda, no sense formular critiques filosofiques precises, és Johann Gottlieb Buhle
(1763-1821), el qual, amb Thomas Stanley, Dietrich Tiedemann i Johann Jacob
Brucker, forma part d’'una primera generacié d’historiadors europeus de la filo-
sofia. Buhle llegeix 'obra de Sibiuda en alguna de les edicions del llibre que fou
impres amb el titol de Theologia Naturalis, 1 s’encara de bell antuvi amb un pen-
sament que ell reputa teologic, perque veu que s’hi tematitza tota la dogmatica
eclesiastica. Buhle constata amb sorpresa que Sibiuda tracta la trinitat de persones
en Déu i tota 'economia salvifica sense abandonar mai el punt de vista del conei-
xement natural, sense el més minim recurs explicit a la Revelacié. El resultat és
que en Sibiuda el concepte de teologia natural inclou i s’identifica amb la metafi-
sica. A desgrat de les sorpreses que li produia la lectura del llibre de Sibiuda, Buhle
va analitzar i sospesar pacientment les proves noves de 'existencia de Déu que
proposava l'autor, fixant-se sobretot en 'ascensi cap a la unitat suprema que pos-
tulen, a partir dels quatre graus ascendents de les criatures —elements, vegetals,
animals, home. La idea d’un cami natural, d'una ascensié des de la naturalesa cap a
la divinitat plau a Buhle, que també troba plaent la deduccié que fa Sibiuda dels
atributs fonamentals de la divinitat (unitat, infinitud, necessitat, immutabilitat) i
adhuc del seu atribut de Creador mitjangant la contraposicié entre 'ésser de Déu
—que, com a primum esse, ho és tot— i el de la criatura —que ve del no-res.
Bubhle troba a faltar evidencia i forga logica en algunes argumentacions de Sibiuda,
pero no nega sagacitat i novetat en la seva manera de procedir. L’intent d’inclou-
re tota la teologia en una metafisica i la concepcié d’'un Déu com a esséncia vivent
i pensant que ha d’ésser necessariament existent, espiritual i simple en virtut d’u-
na deducci6 natural, el van impactar.”

Tiedemann (Bremervorde, 1748 - Marburg, 1803), un altre historiador pri-
merenc de la filosofia, que estava convenqut del progrés constant de les idees fi-
losofiques, va esguardar 'obra de Sibiuda des de 'optica dels filosofs illustrats que
van formular els principis d’una teologia natural o teodicea, i 'inscriu en aquest
corrent, bo i criticant algunes febleses del seu treball i del seu metode. Va captar
pefectament que la prova de Pexisténcia de Déu que presenta Sibiuda no parteix
de la contingencia de les coses, sind que, a I'inrevés, hi arriba. D’altra banda, creu

51. Johann Gottlieb BunLE, Lehrbuch der Geschichte der Philosophie und einer krtischen Literatur
derselben. Sechster Theil Erste Hilfte, Gottingen, Vandenhoeck und Ruprecht, 1800, p. 25-35.
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que Sibiuda argumenta I’existéncia de Déu per 'ordre moral amb un tipus d’ar-
gument que és el que Kant va recollir al cap de tres segles.”

Guillem Teofil Tennemann (Kleimbrach, 1761 - Marburg, 1819) va llegir de
dalt a baix tot el Liber Creaturarum i en va donar un judici for¢ca complet. Va si-
tuar correctament Sibiuda a la primera meitat del segle xv. Va descriure també
amb molta correccio la finalitat de la seva obra, presentant-la com un intent de
demostrar les veritats teoriques i practiques de la religi6 cristiana mitjangant la
contemplaci6 de la naturalesa. No pas sense finor evocava Socrates per dir que Si-
biuda buscava donar a ’home no només una instruccid, ans també una saviesa
que li servis per a unificar els coneixements fonamentals amb la seva vida practi-
ca; aquesta saviesa ’home no ’havia d’anar a buscar en especulacions entorn de
coses que li sén exteriors, sind en la propia autoconsciencia. I Tennemann obser-
vava que si Sibiuda s’hagués aturat i hagués aprofundit en aquesta intuicid, hau-
ria fet eépoca, filosoficament parlant. En canvi, després d’haver-se situat en aquest
punt de vista radicalment nou, s’hi va girar d’esquena per acudir al concurs de la
iluminacié divina per poder llegir correctament el llibre de la naturalesa i ex-
treure’n la veritat. Tennemann descrivia, doncs, i no pas sense motius, un Sibiu-
da que arribava al llindar de la descoberta del subjecte conscient com a punt de
partida de la possibilitat de coneixer amb tota certesa, i que no acaba de fer el pas
decisiu que més tard va donar la filosofia.

Tennemann no va escatimar elogis a Sibiuda, perque segons ell valia molt més
la seva idea inicial que no pas la manera en queé finalment la desplega, perque
és molt milllor en el conjunt que en el detall, perque val més la seva referéncia
constant a la naturalesa, a ’observacié i a ’autconsciéncia com a fonts del conei-
xement que no pas I'aplicacié concreta que en fa a la demostracié dels dogmes
eclesiastics, i perque al capdavall és millor la percepcié que té Sibiuda de les mate-
ries filosofiques que no pas la manera en que les va deduint. Tennemann va apre-
ciar sobretot les exposicions sibiudianes entorn de ’home com a ésser actiu i lliu-
re. No se li va escapar que en les reflexions del Liber Creaturarum sobre la llibertat
i la moralitat hi ha poques novetats, pero en va lloar la netedat d’exposicié i la in-
dependencia de la terminologia escolastica. L’aplicacié que fa Sibiuda de les seves
especulacions sobre I'ésser moral de ’home a la demostracié de les veritats reli-
gioses, sense ésser nova de trinca, és vista per Tennemann com a original i com-
pleta. Tennemann observava nogensmenys que el poder de conviccié que Sibiu-
da transmet en aquesta part de 'obra és més fort que els arguments prou més
elaborats dels capitols inicials. I el Liber Creaturarum 'interessa sobretot perque
és un assaig d’unificar coneixements, fonts, metodes i finalitats diverses, encara

52. Cf. D. TIEDEMANN, Geist der spekulativen Philosophie von Thales bis Berkeley, t. v, Marburg,
1796, p. 290-299.
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que es ressenti de tanta ambicid. Vol ésser popular i profund alhora, i per aixo6 a
molts els ha semblat superficial i buit.”

No es podria negar que aquests honrats historiadors alemanys de la filosofia
van llegir amb atencié i van comprendre molts aspectes de I'obra de Sibiuda.
També és innegable que el llegiren a la llum de llurs propies idees i de les preocu-
pacions del seu temps. Es prou clar que el sentit que prenia el concepte de natu-
ralesa en Sibiuda i en un illustrat del segle xvii havia d’ésser divergent. No hi fa
res. Van llegir, estudiar i comprendre Sibiuda i el van inserir tan correctament
com van saber en la historia naixent de la filosofia.

Hem adduit aquests tres testimonis per fer ben sensible que no hi ha cap mis-
teri en el fet que el nom de Sibiuda aparegui en les Vorlesugen iiber die Geschichte
der Philosophie de G. W. F. Hegel.”* Abans de morir I’any 1791, el pare Antoni Ra-
mon Pasqual, el primer catalanoparlant que té noticies de Ramon Sibiuda i que en
parla amb coneixements de primera ma, escrivia amb resignacié: «[...] notare ta-
men opportet, ipsum esse unum e plurimis Hispanis apud suos parum notis et
apud exteros in praetio habitis, et forte nec nomen eius est notum Cathalanis eius
compatriotis».” En el moment en que els catalans havien oblidat del tot Sibiuda,
si mai I’havien conegut, Hegel en parlava positivament i el considerava un es-
colastic que mereixia ésser reivindicat pel seu afany especulatiu i pel seu intent de
demostrar als no creients 'existéncia, la trinitat de persones, ’Encarnacié i la Re-
velacid de Déu en la naturalesa, d’una banda, i en la historia de ’'Home-Déu, de
I'altra, amb arguments purament racionals. En la breu i condensada referencia
que ddna del pensament de Sibiuda, Hegel remarcava que en la Theologia Natu-
ralis el pas des de la consideracié de la naturalesa a la consideracié de la divinitat
és un pas dialecticament simple i pur, i valorava que la deduccié de la moralitat de
Sibiuda 'emprengués a partir de la consideraci6 del subjecte. Potser ens hauriem
d’aturar un moment a sospesar aquestes expressions hegelianes, a desgrat que no
tinguem cap fonament per a suposar que Hegel hagi tingut un comerg vivac amb
els textos de Sibiuda, i que el més logic és que n’hagués llegit els fragments que en
citaven els conscienciosos historiadors alemanys de la filosofia.

En Hegel 'element o el concepte d’allo especulatiu no és una actitud qualse-
vol d’alguna manera relacionable amb el pensament. Es clar que I’especulatiu en
Hegel té a veure amb el pensament, sempre que no oblidem mai que en Hegel el
pensament és quelcom en marxa, quelcom que passa per les seves propies etapes.
L’especulatiu en Hegel és un moment del logic i, concretant més, n’és el tercer
moment. Hi ha un primer moment de la logica hegeliana que és I'abstracte, el

53. W. G. TENNEMANN, Geschichte der Philosophie, t. vii1, Zweite Hilfte, Leipzig, 1811, p. 964-986.
54. G.W.F. HeGEL, Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie, t. 111, Stuttgart, 1928, p. 195-196.
55. Antoni Ramon Pasquat, Vindiciae Lullianae, vol. 1, Avinyé, 1778, p. 21.
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moment de 'enteniment. El segon moment del logic és el moment dialectic. El
tercer és I'especulatiu. El moment que Hegel anomena primer o moment de I'en-
teniment és la fixacié d’aquest en la cosa determinada o objecte i en la seva di-
ferencia en relacié amb les altres coses determinades o objectes; Hegel anomena
aquest moment abstracte perque consisteix en una representacié de 'objecte sen-
se cap referéncia al subjecte; és el primer grau o grad del coneixement, el grau de
la immediatesa pura entre el pensament i la cosa, on no hi ha mediacié entre el
pensament i la cosa. La determinaci6 finida només és evacuada i, per tant, el grau
d’immediatesa només és llevat quan el pensament passa a la determinaci6 oposa-
da, quan I'objecte és pensat en tant que ob-jecte, és a dir, en la seva referencia al
subjecte al qual Pobjecte és ob-jectat, és a dir, ofert davant en safata; aquest és el
moment dialectic, el moment en que s’estableix la dualitat per al dialeg reciproc
entre objecte i subjecte; perd aquest moment, en el qual la mediaci6 entre subjec-
te 1 objecte ja queda establerta, encara és considerat negatiu per Hegel, en la me-
sura que falta el pas decisiu a la unitat: la percepcié que el moment primer abs-
tracte i el moment dialectic constitueixen la unitat positiva en la qual consisteix
tot el procés dialectic del coneixement. Es el tercer moment, el moment especula-
tiu, el moment racional-positiu que recull la unitat de les determinacions en llur
oposicio.

Tot aixo té alguna cosa a veure amb Sibiuda? Qui sap. En tot cas, té a veure
amb la lectura que en fa Hegel des del seu propi pensament. Si Hegel considera
que en Sibiuda hi ha afany especulatiu, és que el llegeix a la llum de la tesi de la
unitat dialectica dels contraris, de la unitat de les determinacions del real-ideal en
llur oposicié. Amb quines determinacions treballa Sibiuda? Es forca clar: Natura-
lesa-home-Déu. De la naturalesa a Déu, passant per ’home, hi ha un moviment
dialectic que té unes etapes propies. Hegel afirma que Sibiuda fa aquest trajec-
te dialectic de manera simple i pura. D’alguna manera Hegel endevina, projecta o
postula unes etapes dialectiques en 'obra de Sibiuda. No el veu com un autor es-
colastic sense suc ni bruc, sind com un cisellador de la unitat de la constellacid
Naturalesa-home-Déu i, per tant, com un pensador posat en el cami correcte que
emprendria més tard la filosofia, quan es donaria per tasca propia la comprensié
del cami que fa el pensament a partir del subjecte. En aquest aspecte, no és indife-
rent que Hegel observi que la deducci6 de la moralitat en Sibiuda es fa a partir del
subjecte, i aix0 ens ajuda a comprendre que alla on Sibiuda parla de 'home Hegel
ho compren com si parlés del subjecte. No m’atreviria a suposar que Hegel veiés
en Sibiuda un precursor, ni que fos molt llunya, a tenir en compte; pero si el va-
lora positivament, és perque no podia deixar de veure’l orbitant amb més o
menys encert entorn del seu sistema.

No podriem esbrinar ara quins textos va llegir Hegel de Sibiuda, ni tan sols si
els coneixia de primera ma. Tampoc no voldriem causar la impressié que en el cas
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de Sibiuda Hegel té uns miraments especials. Hegel llegeix tota la historia de la filo-
sofia des de la seva perspectiva filosofica propia, i, si es va fixar en Sibiuda, no po-
dia deixar de veure’l de la mateixa manera. El que fa anys ens va colpir tot d’'una
és la valoraci6 clarament positiva que en fa. En filosofia, Hegel no és Montaigne,
i aix0 sigui dit amb tot el respecte degut a Montaigne. La barretada que fa Hegel
en veure passar Sibiuda per la filosofia, bo i essent curta i ocasional, va tenir la vir-
tut de posar-nos alerta sobre aquest pensador. Des de Catalunya, a partir del mo-
ment que hem comencat a estudiar les realitats catalanes, Sibiuda ha estat gairebé
unanimement vist com un apendix del lullisme. Hegel no el veia pas aixi. Li reco-
neixia vigor especulatiu, I'instint genuinament filosofic de la construccié de la
unitat. Calia comprendre, doncs, per que les coses anaven d’aquesta manera. Ens
vam llangar a veure si en Sibiuda hi havia algun element filosofic capag de cridar
'atencié de Hegel. I vam tenir una sorpresa.

El llibre de les criatures comenga amb una gran arrencada: Pexposicié dels qua-
tre graus progressius de 'escala natural: ésser, viure, sentir, pensar. Des del cim de
’escala natural, Sibiuda s’enfila cap a Déu. Un cop arribat dalt de tot de I'escala
universal, arribat al grau suprem al qual menen els quatre graus inferiors, que és
el primum esse, Sibiuda inicia la davallada. Pero la davallada és singular i dialecti-
ca, en la mesura que a partir d’aquest moment els quatre graus de I’escala natural
es contemplen prout in Deo sunt, i en la comparacié dels dos moments llur jerar-
quia queda trabucada. El primer esgla¢ de I'escala descendent, és a dir el superior
en aquesta escala, sera el que en P'escala natural era el darrer: I’ésser. Per a com-
prendre com a partir d’ara i en Déu 'ésser prendra una fesomia espectacular, hem
de veure que entén Sibiuda quan parla de I’ésser com a primer grau de la jerarquia
natural. Res millor que donar-li la paraula:*

Veiem per experiéncia que I'ésser es pot trobar sense el viure, sense el
sentir i sense ’entendre, com és ara en les coses del primer grau, pero no a
I'inrevés, perque sense ’ésser no es pot trobar el viure ni el sentir, ni tampoc
I’entendre. Tot el que viu és, pero no a inrevés; tot allo que sent viu, pero no
alinrevés; tot alld que entén sent, perd no al'inrevés. L’ésser es pot trobar se-
paradament dels altres, en canvi els altres [graus] no es poden trobar sense
Pésser. D’aix0 se’n segueix que totes les altres coses se sustenten i es fona-
menten en I’ésser. L’ésser és el principi, 'arrel i el fonament de totes les altres
coses que son portades per ell. L’ésser no és portat per res, res no el sustenta
ni el fonamenta.

Aqui es presenta una gran ambigiiitat sibiudiana, si no la més gran de totes. El
primer grau de I'escala natural sén els quatre elements i llur desplegament cosmic:

56. Ramon S1BIUDA, El llibre de les criatures, cap. 9, p. 74.
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terra, aigua, aire, foc; les pedres, els metalls, els cossos celestes, les coses artificials
construides pels homes amb els elements i la seva fantastica varietat. Tot aix0 Si-
biuda ho anomena ésser. Per tant, quan aqui diu «ésser», Sibiuda assenyala el mén
elemental, sensible, material o com se n’hagi de dir. Al comencament d’El llibre de
les criatures 'apellacié ésser no té cap connotacié metafisica, sin que es refereix
als elements materials que formen 'Univers, al mén d’una part de la fisica; si es
vol, a unes determinades essencies fisiques.

En canvi podriem entendre el paragraf anteriorment citat de Sibiuda, si pen-
savem que I’ésser de que s’hi tracta és una part del mon de la fisica? Cal dir im-
mediatament que no. Que voldria dir, si no era aixi, que I'«ésser no és portat per
res, res no el sustenta ni el fonamenta»? No hem entrat de cop en un llenguatge ri-
gorosament metafisic? Que ha passat?

Aquesta inversio del sentit d’ésser, que passa de significar una part del moén fi-
sic a prendre un sentit metafisic, és una conseqiiencia de la manera en que Sibiu-
da copsa Déu al final de I’escala dels quatre graus. La seva prova de I'existencia de
Déu no és fisica, ans metafisica, i es basa en el principi posat per Joan Duns Escot
per a superar les vies tomistes i altres proves semblants de I’existencia de Déu.
Duns Escot deia, efectivament, que per a demostrar 'existencia de Déu calia ésser
molt més metafisic per a demostrar que era primum, que no pas fisic per a de-
mostrar que era movens. Sibiuda veu I'escala natural com un procés que des de la
varietat fantastica del moén elemental i cosmic es va definint en cercles cada vega-
da més elevats i depurats: I'ésser elemental és la base de la vida vegetal, més res-
tringida, pero des del punt de vista entitatiu més complexa; els elements i la vida
vegetal son la base de la vida animal, encara més restringida que la vegetal i enri-
quida amb la sensibilitat; els elements, la vida vegetal i la vida animal sén la base
de la vida intellectual, la més restringida i la més complexa de totes, perque
compren la llibertat. En la llibertat, doncs, s’unifiquen i es purifiquen les determi-
nacions naturals inferiors, i ja no es pot anar més enlla en I’escala natural. Pero hi
ha un aspecte del quart grau natural que no queda tancat a una ulterior unifica-
ci6: a diferencia dels altres graus, on la regla és la varietat d’especies, el mén huma
és un en especie i multiple en individus, i en individus potencialment infinits. La
unificaci6 darrera és la unificacié de tota la carrega entitativa que concentra el
grau de la llibertat en un individu tnic en espécie i infinit en acte, que és Déu, el pri-
mer atribut del qual, com en Duns Escot, seria la infinitud.

La infinitud divina captada com a nota primera i essencial de la divinitat és
la demostracié del primum que perseguia Duns Escot. El primum movens no-
més pot ésser movens com a infinit, perque, a diferencia del Déu aristotelic, el
Déu cristia és creador, és a dir, donador. I, per molt paradoxal que pugui sem-
blar, un Déu creador només pot donar si el que déna no ha rebut, només pot
donar si el fet de donar no representa per a ell un perdre, ans en tot cas un cert
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guany; és a dir, només pot crear i donar si és in-finit, in-exhaurible, in-commen-
surable, illimitat.

No perdem ara de vista que el primum de especulacié sibiudiana és el quart
grau de I’escala natural, elevat ara a I'infinit. En tant que llibertat, Déu concentra
en ell tota la carrega entitativa subsumida en la llibertat del quart grau de la natu-
ralesa, i, en tant que individu infinit en acte, la carrega subsumida es troba en ell
en estat infinit, illimitat. Ara bé, un infinit és necessariament simple, perque la
composicié implica necessariament parts, és a dir, limits. Per tant, els quatre
graus es troben en Déu formant una mateixa cosa i resolent-se en un ésser simple.
Tornem a escoltar Sibiuda i llegim ara el capitol 10:”

Demostrat que les coses en Déu s6n aixi, resulta que en Déu I'ésser sera el
principi, 'arrel i el fonament de totes les altres coses. Ell no ha rebut de nin-
gt 'ésser i, per tant, ni el viure, ni el sentir, ni 'entendre. D’aixo se’n dedueix
que el viure en ell no és rebut en I’ésser, ni el sentir en el viure, ni 'entendre o
lliure albir en el sentir. I aixi totes les altres coses. Per tant, se’n segueix que el
viure en Déu no ha estat afegit a I'ésser, ni el sentir al viure, ni 'entende als al-
tres; no hi ha en Déu els quatre graus afegits 'un a I'altre. Perque qui els hau-
ria afegits al mateix temps? Qui els hauria ajuntats 'un amb altre? No hi ha
ningu abans d’ell ni sobre d’ell. Si en Déu hi hagués algun afegit, en veritat
Déu hauria estat fet, algi 'hauria fet i hauria confegit els quatre graus I'un
amb laltre, i aixi en algun moment Déu no hauria existit. I si per cas ell ma-
teix hagués afegit els graus 'un amb l’altre, aleshores no podria ésser absolu-
tament simple, perque la simplicitat s’oposa a la composici6, essent aquesta
de coses diverses. Pero ates que els quatre graus existeixen en ell d’'una mane-
ra que no pot ésser més veritable, perque els ha donats a d’altres, se’n segueix
necessariament que en Déu Pésser, el viure, el sentir i I'entendre no formen
composicid, siné que en Déu el viure és el mateix que I'ésser, el sentir el ma-
teix que I’ésser, i qualsevol cosa que ell sigui és el mateix que I'ésser. En Déu
tot s’identifica amb Désser i I'ésser és el principi i fonament. Per tant, en el
nostre Déu és el mateix ésser i viure, ésser i sentir, ésser i entendre, etc. L’és-
ser ho és tot i tot s’identifica amb I’ésser. Altrament en Déu hi hauria compo-
sici6 de coses diverses, i aix0 és impossible.

No seriem justos amb Sibiuda ni exactes, si no observavem tot d’una que en el
Liber Creaturarum hom buscaria en va la idea escotista de I'esse in communi. De la
infinitud hom passa a la simplicitat i d’aquestes dues connotacions als altres atri-
buts, llegits tots en 'ésser divi simple, que esdevé «principi, fonament i regla per
provar i coneixer totes les altres coses de Déu». Entrem de ple en I'drbita del que
Etienne Gilson va anomenar les metafisiques de I'Exode, alludint al pas d’Ex 3,14,
on Jahve diu a Moises: «Jo sdc el qui s6c.»

57. Ramon SIBIUDA, El llibre de les criatures, p. 74-75.
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Tot aix0 venia a tomb com a conseqiiéncia d’una perplexitat: En El llibre de les
criatures hi ha una inversié fonamental del concepte d’ésser, que comenga desig-
nant una part del mén material i cosmic i tot d’una designa Iésser de Déu. En el
primer sentit, ésser és el grau més pobre de determinaci6 entitativa; en el segon,
al contrari, és el més ric i potent. D’un ésser privat de vida, sensibilitat i intelligen-
cia, es passa a un infinitum mare essendi. El pas d’una carrega entitativa purament
elemental a la plenitud que representa I’ésser de Déu ve determinat pel salt quali-
tatiu que implica passar del finit i limitat a infinit i illimitat. L’ésser elemental,
subsumit i cada vegada menys determinant en els graus ascendents i superiors
de I’escala natural, es converteix en el principi i fonament de I’esséncia infinita de
Déu, previ buidatge del que restava del seu caracter elemental. Som lluny de I'u-
nivers de la logica hegeliana, on, com en Kant, Iésser és la nocié més pobra de to-
tes, el concepte talment buit de tota esséncia que el seu correlat només podra tro-
bar-se en el no-ésser. Perd hi ha hagut un buidatge, un guany de I’ésser en la seva
dimensié pura, la negacié de la seva carrega elemental, no per a suprimir-la en
rodo, sind per a guanyar-la en la simplicitat de I'esséncia divina, on totes les di-
ferencies es resolen. Per tant, tampoc no som tan lluny d’algun aspecte de la logi-
ca de Hegel.

Repeteixo: Hegel copsa en Sibiuda el pas del mén de la naturalesa al de Déu
com un pas dialectic simple i pur, la qual cosa vol dir que s’han fet les negacions
oportunes i s’ha obtingut el resultat de constituir la unitat sintetica de les diferen-
cies en I'ésser divi. En definitiva, Pexperiéncia a la qual apella el Liber Creatura-
rum com a fonament per a coneixer amb certesa no és el mén de Iestetica trans-
cendental, no és el mén de I'experiencia possible, sin6 el mén d’una experiencia
intellectual que ha passat per més d’'una grau d’abstraccié. El coneixement que
desplega Sibiuda és un coneixement mediat, una construccié logicometafisica, en
la qual pesen determinades opcions filosofiques i teologiques. Essent lluny de I'u-
nivers hegelia, no som tan lluny de la ruta que menara a Hegel.

Una lectura del text de Sibiuda des d’una perspectiva hegeliana vindria a tenir
una corroboracié en la manera en que Sibiuda planteja metafisicament el procés
de la creacid de les coses. Sibiuda arriba al Déu creador a partir d’una especulacié
molt tancada sobre el primum esse. El tret definitori de la prova de I'existencia de
Déu en Sibiuda és que no pressuposa una fisica determinada, i concretament una
fisica dels motors. Sibiuda construeix la seva prova amb materials metafisics: els
graus i la jerarquia de I’ésser, 'ordre de 'Univers que apunta cap a la unitat que el
constitueix com a tal ordre, 'ordenador incausat i tinic que fa possible 'existen-
cia del mon en el seu ordre essencialment ordenat i jerarquic. En aquesta pre-
feréncia per la via metafisica hi podem veure no solament una tria d’escola o una
preferencia doctrinal, sind també un resso llunya de les condemnes eclesiastiques
del 1277 contra els professors de les facultats d’arts titllats d’«averroistes llatins».
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Aquests actes de 'autoritat eclesiastica constitueixen, molt probablement, el veri-
table pern sobre el qual giravolta la historia del pensament medieval. Com és sa-
but, aquelles condemnes colpien algunes tesis tomistes, de manera que I'autoritat
eclesiastica era conscient del que tenia entre mans. Simplificant moltissim, podri-
em ara resumir 'esperit d’aquells actes dient que anaven dirigits sobretot a com-
batre la idea grega —de matriu aristotelica i transmesa per Averrois— que allo
que Déu fa ho fa necessariament. En el fons, no deixava d’haver-hi una oposicié
frontal a la filosofia elaborada fora dels quadres de la Revelaci6 i la condemna
contenia una bomba retardada que va significar 'esfondrament del programa an-
selmia credo ut intelligam. El resultat és que les condemnes de Paris i Oxford van
obligar els teolegs a sospesar amb molt de compte els materials filosofics amb que
treballaven.

No deixa d’ésser curids que tant per la banda de les seves fonts com pel seu
propi impuls, Sibiuda segueix fidel al programa de les rationes necessariae —es-
bossat en Boeci i Abelard, desenvolupat per Anselm i intentat de sintetitzar uni-
versalment per Ramon Llull. Aix0 és un primer terme. Tanmateix d’un cap a l’al-
tre d’El llibre de les criatures hi batega la idea de la primacia de la llibertat, idea que
és, de fet, el correctiu que els teolegs fan servir i desenvolupen per obviar el neces-
sitarisme naturalista que prové de la filosofia grega i d’Averrois. Aquest és un se-
gon terme i, per tant, ja tenim la paradoxa armada. La paradoxa consisteix en la
coexisténcia d’aquestes dues direccions de pensament en un mateix autor després
del 1277.

Anselm creu i tot seguit busca raons necessaries per tal de fer evidents els co-
neixements que ja tenia per la fe. Comprendre racionalment el contingut de la fe
no deroga la virtut de la fe, ans la fa més accessible. Tant si es tracta d’investigar
existencia de Déu, com I’Encarnaci6 del Verb i ’economia salvifica o la caiguda
del diable, apareix en I'obra d’Anselm una argumentacié logica en la qual es con-
necten formalment idees i principis procedents directament del camp de la fe
amb idees i principis de la pura raé. Si ara feiem abstracci6 de la fe, aquesta ma-
nera de procedir d’Anselm en la seva argumentacié només podria ésser conside-
rada valida si a) tot el que Déu fa ha d’ésser raonable, i b) ’home creient és capag
de coneixer i comprovar aquesta racionalitat.

Admesos aquests dos pressuposits, només s’ha de fer un pas molt petit per
afirmar que Déu esta obligat a fer tal cosa determinada i no en pot fer d’altra; en
el sentit que ha de fer allo que és més raonable, i la raonabilitat d’aixo és accessi-
ble a la ra¢ de ’home creient. Escull dificil d’evitar, com demostra la tesi leib-
niziana del millor dels mons possibles, a la qual Sibiuda ja s’havia acostat abans de
Leibniz en el capitol 17 del Llibre de les criatures.

Per tant, un pensador que després del 1277 continués compromes a fons amb
el programa de les rationes necessariae, havia d’evitar de caure en el naturalisme fi-

21



sicista o metafisic. Sibiuda va explicitar aquesta intencié exorcitzant des del pro-
leg de la seva obra la physica i la metaphysica d’Aristotil, i en la qiiesti6 crucial de
la prova de I'existencia de Déu, bo i seguint 'orientacié que havia pres Duns Es-
cot, primer gran critic del fisicisme naturalista.

Per aix0 constatem en El llibre de les criatures que, un cop Déu ha estat copsat
com a unitat ordenadora del concert mundanal —és a dir, de la constitucié orde-
nadament diferenciada del mén, que per aixo és mén i no caos—, tot seguit Si-
biuda estableix la infinitud divina, atribut que implica la primacia en I’ésser i la
immutabilitat de la seva perfeccié. Sibiuda evita acuradament en la seva argu-
mentaci6 de treballar amb qualitats de ésser —per exemple, I’ésser mobil— que
pugui ésser objecte d’una fisica; en canvi argumenta directament sobre I'ésser
com a tal, objecte de la metafisica. Aquesta mentalitat s’adiu amb una mentalitat
impregnada de platonisme: com es podria arribar correctament a conclusions en-
torn de 'ésser partint de qualsevol cosa que sigui inferior a I'ésser? Per aixo més
amunt hem dit que el primer escal6 de I’escala descendent d’El llibre de les criatu-
res era una inversi6 respecte dels graons de I'escala natural: allo que en aquesta
constitueix el grau més pobre és el punt més elevat de 'escala metafisica: ipsum
esse. Bo i seguint Duns Escot, Sibiuda argumentara entorn de I’ésser recolzat sem-
pre sobre una propietat de I’ésser que permeti de concloure no, com en el cas del
moviment, en alguna perfeccié suprema dins d’algun genere de l'ens, sin6 en la
perfecci6 suprema d’ésser: 'infinit d’ésser.

Sibiuda posa una regla per tal de fixar un cercle hermeneutic de 'ésser entes
com a primum esse, i, en el seu nucli essencial, diu aixi:*®

Perque tinguem una regla i un mode per provar tot el que fa referencia a
Pésser, ens cal procedir de forma ordenada. Primer cal posar un fonament i
una arrel, sobre la qual es fonamenti tota la resta. El primer fonament i la pri-
mera arrel és que I'ésser no és rebut per ning, ni per ell mateix. D’aqui se’n se-
gueix tot el que se’n pot dir. Després d’aquest fonament en ve un altre: ésser
de Déu s’allunya infinitament del no-ésser i del no-res, i fa fugir totalment el
no-ésser. Amb aquests dos fonaments es demostra tot radicalment. Com que
I’ésser de Déu no és rebut per un altre, se’n segueix que és totalment primer,
que és simple i sense parts, que I'ésser de Déu és el mateix Déu i que Déu és el
mateix ésser. D’aix0 se’n segueix que s’allunya infinitament del no-ésser i el no-
res, i que el no-ésser i el no-res no tenen cap poder contra ell. I d’aqui es pot
concloure tot. Com que I'ésser de Déu és primer, fa fugir totalment el no-ésser.
I per aix0 Iésser que és el mateix Déu no pot no ésser ni ser deficient, sin6 que
és necessari que existeixi i que sigui etern; no se li pot afegir, ni sostreure, ni
canviar res, de manera que necessariament és allo més perfecte i més complet,
i té tota la plenitud de I'ésser, raé per la qual és font infinita d’ésser.

58. Ramon S1BIUDA, El llibre de les criatures, p. 79-80.
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En realitat poques coses es poden dir que no estiguin ja incloses en els enun-
ciats que formen la regla. En canvi, pot ésser més rica de direccions una explora-
ci6 del camp del no contradictori, és a dir, de les possibilitats que poden no ésser
contradictories amb la regla formulada. Sibiuda empren de seguida aquest cami,
perque hi troba el fonament metafisic del monoteisme i de la creacié. Efectiva-
ment, només hi ha un ésser primer, perque la pluralitat en aquest nivell ontologic
és incompatible amb la victoriosa bellicositat total del primer ésser sobre el no-és-
ser. Si n’hi hagués dos, cadascun tindria el no-ésser I'altre i es faltarien I'un a al-
tre, la qual cosa implica que en tots dos hi hauria un no-ésser infinit, conclusi6
que repugna, perque en I'un i en P'altre coexistirien al mateix temps un ésser infi-
nitament i un no-ésser infinitament. Per tant, ni el dualisme ni, a fortiori, el poli-
teisme no s6n possibles. D’altra banda, la radicalitat amb que I’ésser de Déu s’im-
posa al no-ésser, implica que tot allo que pertany a I’ésser és en Déu, i allo que
pertany al no-ésser no és en Ell. Per tant, Déu és potencia infinita i no el pot afec-
tar cap impotencia. Per aixo mateix ha de tenir el poder de crear, perqué si hom
I’hi escatimava, ja tindria alguna limitaci6 i aixi hi hauria en Déu alguna forma
de no-ésser, cosa impossible. Vet aqui com Sibiuda introdueix en Déu el poder de
crear, en el marc d’una especulacio sobre el primum esse. El seu llenguatge és fort:
Déu té aquest poder necessariament. La base metafisica de 'argument propiament
dit és modesta: es tracta d’una possibilitat no contradictoria en el cercle especula-
tiu on es mou autor d’El llibre de les criatures. Mera possibilitat, perd captada ra-
cionalment. El creient copsa racionalment en un discurs metafisic la primera ve-
ritat que ensenya I'Escriptura.

La potencia creadora del primum esse, un cop descoberta, planteja el proble-
ma de I’ésser de les coses creadores en relacié amb I’ésser de Déu. El primum esse
de Sibiuda és entes com l'actualitat de totes les essencies, si tot el que pertany al
domini de I’ésser es troba en ell. Com el creat no formara part del mén divi, si Déu
és la infinita actualitat de totes les essencies? Per on passara la distincié entre Crea-
dor i criatura? Ben lluny de pensar en una distinci6 real en el creat entre esséncia
1 existéncia, Sibiuda busca la distincié entre ’esséncia increada i ’esséncia creada,
on la troba el neoplatonisme: es tractara d’una diferéncia d’origen. L’essencia de
Déu no té origen, la creada si:”

L’ésser de Deti bandeja totalment el no-ésser; per aixo fora d’ell no hi pot
haver cap ésser. I ates que les criatures tenen un ésser propi, real, distint i sepa-
rat de I’ésser de Déu, cal dir que aquesta mena d’ésser real no existeix en Déu.
Perd bé cal dir que I’ésser real de totes les coses existeix necessariament en
Déu. No en el sentit que sigui el mateix que I’ésser de Déu, sin6 en el sentit que

cal que provingui de ésser de Déu i que s’origini totalment a partir de I'ésser

59. Ramon S1BIUDA, El llibre de les criatures, cap. 15, p. 83-84.
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de Déu. SiP’ésser de Déu és primer i no és rebut, cal que tot altre ésser s’ origini
d’aquest ésser 1 pulluli a partir de 'ésser com a partir d’una arrel.

Ara tindrem ocasié de comprovar que la dialectica de Sibiuda té alguns trets
d’una agudesa colpidora. Acaba d’afirmar que és necessari que I'ésser real de les
coses vingui de Iésser de Déu: la diferencia d’origen dilueix aixi el perill del pan-
teisme que sotja sempre que es tracta de la relaci6 entre Déu i els altres éssers. Ara
bé, un neoplatonic emanatista podria subscriure la mateixa afirmacié del teoleg
cristia. Sibiuda ho veu amb claredat meridiana, tant que no té més remei que
apellar al procediment dialectic més radical: la negacié. Sibiuda nega a I'acte la
tesi que acaba de provar. I des del fons de la negaci6 s’enlaira cap a una sintesi en
la qual la procedéncia, un cop negada, esdevé produccié. Aixi el teoleg supera el
parany de 'emanatisme i conquereix la perspectiva metafisica propia de la crea-
cié. El punt de partida de la negacié és la simplicitat divina:*’

L’ésser de Déu és indivisible, summament simple; per aixd és impossible
que I'ésser concret de les coses sigui tallat o pres de I'ésser de Déu, que és in-
frangible. Per tant, cal que vingui a partir del no-ésser i del no-res, atés que no
pot provenir de I’ésser que és Déu. I com que el no-ésser i el no-res no poden
produir res, cal que I'ésser de Déu que és primer hagi produit tot aquell ésser
del no-ésser i del no-res. Només I’ésser pot produir I’ésser, com el foc produeix
el foc i cada cosa el seu semblant. Ates, doncs, que I’ésser real de totes les coses
no és ésser de Déu, siné un altre ésser, cal que sigui produit per Iésser que és

7

primer i el més principal a partir del no-ésser i del no-res. Se’n segueix que I'ésser
concret real és més en Déu com més totalment ve de Déu i del seu ésser, és pro-
duit del no-res i és conservat del tot integre en tal ésser per I'ésser de Déu que
no prové del no-ésser. Es d’aquesta manera que totes les coses tenen ésser en
Déu des de Peternitat i sén una mateixa cosa que I'ésser de Déu.

El moviment de la dialectica és brillant: de I’ésser de Déu, que no podria do-
nar origen al creat per una mena de procediment de divisi6, es passa al seu con-
trari, al no-ésser radical, al no-res. Perd com que del no-res no en ve res, el no-res
remet un altre cop a ésser de Déu, el qual aleshores és guanyat com a productor,
en la mesura que en la produccié se salva el moment del no-res: produccié del no-
res, creacio.

Aquest tipus d’argumentacio és la que un dia ens va sorprendre. Sibiuda no és
un filosof modern, cert, ni tampoc no ha estat considerat un renovador de la
tematica filosofica del seu temps. Pero hi ha elements en la seva manera de filoso-
far que poden apareixer com a anticipacions de coses que vénen molt més tard.
Les idees de Schelling sobre la constitucié de la naturalesa com una forga que es

60. Ramon S1BIUDA, El llibre de les criatures, p. 84.
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desplega manifestant-se dinamicament en graus i plans cada vegada més rics i
jerarquicament més elevats fins que arriba a ’home, en queé apareix la consciéncia
i la intelligencia esdevé conscient d’ella mateixa, es pot llegir als primers capitols
d’El llibre de les criatures, sempre, és clar, que hom faci abstraccié del progrés cien-
tific que hi ha hagut des dels temps de Sibiuda als de Schelling. Pero el moviment
de la naturalesa en la seva constituci6 jerarquica és identic.

La naturalesa, ensenya Schelling, assoleix el seu fi dltim —convertir-se entera-
ment en objecte per ella mateixa— a través de la reflexi6 dltima i més elevada, que
no és res més que ’home, o, dit més generalment, allo que anomenem la raé: és
aixi que es déna un retorn complet de la naturalesa cap a ella mateixa i es fa evi-
dent que la naturalesa és originariament idéntica a alldo que en nosaltres es reco-
neix com a principi intelligent i conscient.

Podriem comparar aquesta reflexié amb moltes pagines de Sibiuda. N’esco-
1lim una del capitol 93:'

L’home no té només una dignitat més gran que la de les altres criatures,
sind que coneix que té i que ha rebuda més dignitat i una dignitat més gran que
les altres criatures. Té més i coneix que té més, com també coneix que les altres
coses no saben que tenen el que tenen, i que ell és 'inic que coneix la propia
excellencia i la de les altres coses.

La filosofia de Sibiuda no ha deixat d’ésser mai la d’un tedleg medieval. Per
aixo no pot ésser equiparada en cap sentit a la que elaboraren més tard teolegs mo-
derns, com és ara Hegel, el qual diu que el contingut de la seva Logica és la mani-
festaci6 de Déu tal com és en la seva esséncia eterna abans de la creaci6 de la natu-
ralesa i d’un esperit finit.”* No. S6n mons diferents. La teologia dels teolegs filosofs
moderns ve de i va per uns altres camins. Sibiuda escriu i filosofa al dictat de la Re-
velaci6 tal com és entesa en 'Església del seu temps. Ara bé, alguns dels elements fi-
losofics que posa en moviment no s6n purament ancillars, tenen vigor filosofic en
ells mateixos i haurien estat susceptibles d’agafar el vol per ells mateixos. La doc-
trina sobre I'ésser de Sibiuda té el defecte insuperable d’haver estat formulada en
un ambient filosofic totalment precartesia. Resta, per tant, una metafisica de la bai-
xa edat mitjana o de 'edat nova. Pero aquest ésser que es posa bandejant victorio-
sament el no-ésser, fonament infonamentat de tot, principi fontal indiscutible de
tota activitat possible i autoposicid i llibertat absoluta, no té algun tret d’aquella in-
tuicié intellectual que Kant considerava impossible que I’home tingués, perque
coincidia amb la intuicié d’un intellecte creador i que, després de Kant, Fichte va

61. Ramon S1B1UDA, El llibre de les criatures, p. 224.
62. G. W. F. HEGEL, Wissenschaft der Logik, t. 1, «Einleitungy, par. x111, Hamburg, Felix Meiner
Verlag, 1975, p. 31.
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posar a la base de la seva especulaci6 filosofica? En la mesura que Sibiuda, expli-
cant la creacio, es veu forcat a dir que, bo i produides, les coses «s6n una mateixa
cosa que I’ésser de Déu», hem de comprendre que el seu primum esse és un abso-
lut ontologic. No és I’Absolut de I'idealisme, pero pot ésser vist com una insinua-
ci6 d’aquell en un altre univers filosofic. Per aix0 ha estat possible que des de I'i-
dealisme hi hagi hagut atenci6 a les pagines escrites per Sibiuda. Ara no hi ha
temps per a comparar les idees de Sibiuda sobre la llibertat amb especulacions ul-
teriors d’altres filosofs, com és ara el mateix Schelling. Es una altra tematica rica
d’aspectes i de sorpreses, que corrobora la modernitat d’algunes pagines d’El Ili-
bre de les criatures, i que ha tingut els seus lectors atentissims. Quedi, doncs, per a
una altra oportunitat.

Per avui n’hi haura hagut prou de constatar que el nostre Sibiuda ha tingut
una recepcié en ambients molt allunyats geograficament del nostre pais, i ja no
diguem allunyats des del punt de vista intellectual. Aixo contribueix a fer la seva
figura més complexa, potser més ambigua també. I, sobretot, ens posa davant una
paradoxa desagradable: mentre primer la devotio moderna i després el protestan-
tisme es van encarregar de passejar el llibre de Sibiuda pel centre d’Europa, men-
tre corria per Franca a red6s de Montaigne, quan altres treballaven honradament
sobre els textos de Sibiuda, aqui nec forte nomen eius notum erat nobis. En algun
sentit molt precis, a Catalunya hi ha hagut decadeéncia. Qui sap si en molts aspec-
tes encara no n’hi ha? Aixo sigui dit amb proposit i ja en temps, potser, d’esmena.
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Resposta de Pere Lluis Font, membre emerit
de la Seccié de Filosofia i Ciéncies Socials

Es per a mi un honor i un plaer respondre al discurs de recepcié de Jaume de Puig
i Oliver com a membre numerari de la Seccié de Filosofia i Ciéncies Socials de
I'Institut d’Estudis Catalans, com ho va ser en el seu moment presentar la seva
candidatura primer a la Secci6 i després al Ple de I'Institut.

L’ingrés de Jaume de Puig com a membre numerari de la maxima corporaci6
academica dels Paisos Catalans és el merescut reconeixement d’un solid prestigi,
resultant d’una llarga i rica trajectoria. Llicenciat en filosofia i teologia, diplomat
en filosofia medieval per I'Ecole Pratique des Hautes Etudes de Paris i doctor en
filosofia per la Universitat de Barcelona, a part d’haver exercit responsabilitats
culturals rellevants i d’haver desenvolupat una intensa labor de publicista, ha
esdevingut un dels nostres medievalistes més respectats, sobretot d’en¢a que,
el 1982, any de la creacié de ' Arxiu de Textos Catalans Antics (ATCA), fundat i di-
rigit per Josep Perarnau, va assumir la tasca de secretari i principal collaborador
(després del mateix Perarnau) d’aquest monumental anuari. Jaume de Puig s’ha
acreditat en els darrers decennis com un investigador perspicag i infatigable pels
seus estudis del pensament catala en el context europeu de la baixa edat mitjana,
amb tres centres d’interes en els quals ha esdevingut un referent obligat:

a) lacomplexaibarrejada historia del lullisme i de Parnaldisme a dins i a fora
dels Paisos Catalans en els segles x1v i xv;

b) lafigura del dominica gironi Nicolau Eimeric, inquisidor general de la co-
rona catalanoaragonesa i flagell dels lullistes;

c) isobretot la figura de Ramon Sibiuda, 'autor del Liber creaturarum, pensa-
dor catala d’amplia projecci6 europea des de la tardor de I'edat mitjana almenys fins
ben avangat el segle xvir, al qual De Puig ha dedicat una gran quantitat de treballs,
entre els quals destaquen dos llibres importants: Les sources de la pensée philoso-
phique de Raimond Sebond (Paris, Champion, 1994) i La filosofia de Ramon Sibiuda
(Barcelona, IEC, 1997), a més d’haver-ne traduit 'obra integrament al catala. En el
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camp dels estudis sibiudistes, De Puig ha esdevingut sense cap dubte el nimero u
en el panorama internacional. Només li falta, per saldar el deute que ha contret
amb Sibiuda i amb tots els interessats pel seu pensament, enllestir 'anunciada
edicid critica del Liber creaturarum, que alguns esperem amb candeletes.

El discurs que acabem d’escoltar sobre les ambigiiitats i les paradoxes sibiu-
dianes no solament mostra una vegada més la familiaritat de De Puig amb l'autor
del Liber creaturarum, sind també el seu profund coneixement de la filosofia an-
terior que gravita sobre Sibiuda (les seves fonts) i el de la posterior en la qual va
influir (el seu deixant). Quant a aquesta influéncia, el Liber creaturarum, si bé
va haver d’esperar mig segle per a ser editat, després va gaudir de moltes reedi-
cions, traduccions i adaptacions. De Puig ens ha recordat com, mentre el nostre
filosof era un illustre desconegut al seu pais, Europa enlla va tenir una projecci6
important, primer en 'ampli camp de ’humanisme i després en el del protestan-
tisme, abans d’entrar en les primeres histories de la filosofia (ja al segle xv11 en el
moment de constituir-se aquesta disciplina) i de ser reconegut per Hegel com un
pensador dotat de talent especulatiu, amb capacitat per a mostrar la racionalitat
dels dogmes cristians. Per la meva part, voldria abonar aquesta visi6 de la notable
projecci6 de Sibiuda amb un apunt sobre el sibiudisme de la triada immarcesci-
ble d’escriptors filosofs constituida per Montaigne, Descartes i Pascal, que confio
que De Puig em permetra i que ell pot valorar amb més autoritat que ningu.

En efecte, és ben sabut que I'obra de Sibiuda gravita sobre els filosofs prehu-
manistes i humanistes: Nicolau de Cusa en tenia una copia; Pico della Mirandola
la va llegir i podem pensar que li deu alguna cosa de la seva Oratio de hominis dig-
nitate; i va interessar a humanistes com Lefévre d’Etaples o Charles de Bouelles i,
sobretot, no cal dir-ho, a Montaigne, el destillador de totes les essencies de I’hu-
manisme, a part d’influir en autors espirituals com Ignasi de Loiola o Francesc de
Sales o0 en pensadors com Grotius o0 Comenius. Pel que fa als humanistes propia-
ment dits, si convenim a definir Thumanisme a partir de la intensificacié de I’es-
tudi de la cultura grecollatina i de la presencia d’'una problematica nova centrada
en ’home, haurem d’admetre que la vasta sintesi filosoficoteologica de Sibiuda,
construida amb un esquema metodologicament antropocentric, ha de ser consi-
derada des del segon punt de vista (el de la problematica antropologica), ja que no
encara des del primer (el del retorn als classics grecollatins), com una de les fonts
teoriques del pensament humanista.

Per6 anem a la triada esmentada. La seqiiéncia Sibiuda-Montaigne-Descartes-
Pascal és un exemple magnific d’influencia de cada un dels autors en cada un dels se-
glients, o, remuntant el corrent, de deute de cada un dels autors envers cada un dels
precedents. Aixi, Sibiuda influeix en Montaigne; Sibiuda i Montaigne, en Descartes;
Sibiuda, Montaigne i Descartes, en Pascal. Es obvi que ara i aqui tot just puc raonar
minimament aquestes afirmacions, sense poder quasi ni entrar en continguts.
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De la influéncia de Sibiuda en Montaigne, ja se’n deu haver dit gairebé tot.
Hom pensa immediatament en la traduccié francesa del Liber creaturarum (tra-
duccid, o potser millor, reescriptura, com ens ha recordat De Puig) i en el capitol
central dels Essais, el que porta el titol desorientador d’«Apologie de Raimond Se-
bond». Desorientador perqué Montaigne, amb aire de defensar-lo, el que fa és
acordar-li cortesament circumstancies atenuants i prendre’l com a pretext per des-
envolupar el seu pensament personal, que no solament és independent del de Si-
biuda, sin6 que en qiiestions fonamentals li és formalment contrari. Aixi i tot, la
llarga freqiientacié de Sibiuda per Montaigne fa que aquell hagi ajudat a forjar, ni
que sigui a contrario, el pensament del princep dels moralistes i pugui ser conside-
rat una de les fonts més importants dels Essais, tant pel que fa al fons (meditacions
lliures sobre temes antropologics i morals) com a la forma (ja que Montaigne va
fer les seves primeres armes d’escriptor reescrivint Sibiuda).

Quant a Descartes, encara que va tenir com a llibre de capgalera els Essais de
Montaigne (i, per tant, Sibiuda no podia ser per a ell cap desconegut), tanmateix
no hi trobem rastre directe de la influéncia del filosof catala (no va tenir el de-
tall d’esmentar-lo, com va fer amb Ramon Llull), pero si que podem dir sense por
d’equivocar-nos que hi ha un sibiudisme de Descartes, ni que sigui a son insu. En
efecte, se sol considerar que Descartes va operar en la filosofia el tombant antro-
pologic caracteristic de la modernitat filosofica, i aix0 practicant un antropocen-
trisme metodologic que té com a gran precedent doctrinal el de Sibiuda dos segles
abans. A un Descartes sibiudia a son insu, hi correspon, doncs, un Sibiuda carte-
sia avant la lettre.

I arribem a Pascal. Es el més apassionat lector de Montaigne i un postcartesia
atipic, que incorpora Montaigne i Descartes a la seva substancia intelectual, sem-
pre impacient de contestar-los. Pero té també un deute directe amb Sibiuda, ja
que és el pensador catala qui, amb tota probabilitat, li va suggerir el famoés argu-
ment de I'aposta. Aquest argument, tan ceélebre com realment desconegut o, di-
guem-ho aixi, mal interpretat, té una llarga historia, ja que es remunta fins a l'a-
pologista llati Arnobi al comen¢ament del segle 1v, pero és segurament en la
lectura de Sibiuda en que s’alimenta la meditacié pascaliana. En efecte, Sibiuda
havia desenvolupat ampliament un discurs analeg al llarg dels capitols 63 a 80 de
la seva obra (especialment en el capitol 68). Aixi i tot, 'argument ha quedat per
a la historia associat al nom de Pascal. El fet em fa pensar en aquell savi professor
de literatura que deia que el plagi només és tolerable si va acompanyat d’assassi-
nat. Un podria pensar que és el cas, si no fos que la formulacié pascaliana escapa
a les objeccions a que es prestava la sibiudiana: aixi, el centre del discurs tal com
es troba en Sibiuda (creure en Déu és més avantatjos que no creure-hi) esdevé en
Pascal una simple captatio benevolentiae per a la seva propia argumentacié apo-
logetica. Res de plagi, doncs. Pero Sibiuda té el merit d’haver estat el catalitzador
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del discurs pascalia. En tot cas, que el Liber creaturarum, que en el seu moment va
ser titllat de «racionalista» perque volia provar els dogmes cristians amb «raons
naturals», desemboqui en alguna cosa semblant a una aposta no és pas la menor
de les paradoxes sibiudianes.

Penso (i aqui ja no estic tan segur de comptar amb el beneplacit de Jaume de
Puig) que 'impuls creador del pensament de Sibiuda s’esgota practicament amb
la seva incorporacio a la triada Montaigne-Descartes-Pascal i que, fora del camp
de lespiritualitat, és més a través d’aquests autors que no pas directament com es
projecta cap al futur.

[ torno, per acabar, a la personalitat de Jaume de Puig. Es un dels nostres mi-
llors coneixedors, juntament amb Josep Perarnau, del pensament catala medieval,
en la linia dels traspassats germans Carreras i Artau, Miquel Batllori i Eusebi Co-
lomer i de I'encara feligment ben actiu (i que sigui per molts anys) Josep Perar-
nau, diverses vegades esmentat, de qui Jaume de Puig ha estat el principal colla-
borador i de qui esta cridat sens dubte a ser el continuador (especialment en
IArxiu de Textos Catalans Antics).

Moltes gracies, Jaume, per I'esplendida lli¢é d’avui. Només em resta reiterar-
te, en nom propi i de tots els meus collegues, la meva efusiva felicitacié i la més
calida benvinguda com a membre numerari de la Seccié de Filosofia i Ciencies
Socials de I'Institut d’Estudis Catalans, i desitjar-te que per molts anys puguis
aportar el teu inestimable concurs a les tasques de la institucio.
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