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PRESENTACIO
LES FORCES DE LA NATURA EN L'IMAGINARI DELS PATs0Ss CATALANS
M. Magdalena Gelabert i Mir6 i Josep Temporal Oleart
Grup d’Estudis Etnopoeétics (IEC)

Olot va ser la ciutat elegida per a la XIX Trobada del Grup d’Estudis Etnopoétics
que tingué lloc els dies 15 i 16 de novembre de 2024. La trobada es dedica in
memoriam al nostre company, el professor Josep Antoni Grimalt i Gomila, que
ens havia deixat el mes d’agost del mateix any. La Casa-Museu Can Trinxeria
(local social del Patronat d’Estudis Historics d’Olot i Comarca, PEHOC) d’Olot,
obri les portes a aquesta trobada organitzada pel GEE de la Societat Catalana de
Llengua i Literatura (IEC), el PEHOC i I'Ajuntament d'Olot, que també compta
amb el suport del Cercle de Cultura Tradicional i Popular Marboleny. La sessio
de treball s'inicia amb els parlaments d’acollida i de benvinguda de 'Ajuntament
i del president del PEHOC i d’una xerrada informativa sobre Olot i la Garrotxa.
Després, es dedicaren unes paraules d homenatge a Josep Antoni Grimalt a car-
rec de M. Magdalena Gelabert i Mird i Caterina Valriu Llinas. El tema previst,
que s’havia elegit a 'anterior trobada a Castello, era «Les forces de la natura en
I'imaginari dels Paisos Catalans» i reuni nombrosos investigadors darreu dels
Paisos Catalans que exposaren els seus treballs.

Amb el titol «Les forces de la natura en I'imaginari dels Paisos Catalans» es
pretenia parlar de les manifestacions etnopoétiques vinculades a la natura com
a element poderos i molt present en la cultura popular del nostre poble. També
es pensa en loportunitat del tema a causa del lloc de la trobada: Olot, que des-
taca per posseir un entorn natural de gran bellesa i molt atractiu alhora, i per
formar part d’'una zona volcanica. La catastrofe inesperada de les inundacions
del mes doctubre de 2024 a Valéncia, va permetre a alguns investigadors refer-
mar les comunicacions previstes i ampliar-les en relacié amb aquesta tragedia.
Les investigacions segiients que conformen aquest volum presenten un ventall
ampli d’aspectes i de matisos que abasten aquest eix tematic.

El llibre esta estructurat de la manera que segueix: en primer lloc, amb el
titol «Semblanca de Josep Antoni Grimalt i Gomila, in memoriamy, apareix el
reconeixement merescut al membre historic del GEE traspassat Josep Antoni
Grimalt. El conformen quatre articles: «Josep Antoni Grimalt i el Grup d’Es-
tudis Etnopoetics, in memoriam» de la ma de Caterina Valriu Llinas; «Josep A.
Grimalt Gomila (Felanitx 1938 — Palma 2024)» de Nicolau Dols que havia estat
publicat previament a Estudis Romanics; «Josep Antoni Grimalt Gomila (Fela-
nitx 1938 - Palma 2024)» de Jaume Guiscafré que havia aparegut al Bolleti de la
Societat Arqueologica Lul-liana, i «Josep Antoni Grimalt o la passio6 del cataloga-
dor», de Josep Temporal, publicat inicialment a la revista Estudis de Literatura
Oral Popular/Studies in Oral Folk Literature.



En segon lloc, inclou les comunicacions relatives al tema tractat. La ponéncia
inaugural que va ser a carrec de Jaume Ayats, titulada «Les marededeus cantades
al Pirineu i al riu Ter: 'aigua que organitza les valls». Ayats inicia la seva confe-
reéncia tot parlant dels rituals al santuari i del cant dels goigs com a elements de
vinculaci6 entre les persones i la terra. A larticle, es refereix de manera detalla-
da a diversos territoris del nord dels Paisos Catalans com Andorra, Ripoll, Vic,
Amer, Girona, entre daltres i observa com les confluéncies dels rius tenen vin-
culacié amb els grans centres religiosos i amb les manifestacions etnopoétiques
que en deriven i que solen tenir les marededeus com a element simbolic comu
al voltant de les quals sarticulen.

A continuacid, es reprodueixen els treballs dels investigadors diversos orde-
nats alfabeticament. Obre la série, l'aportacié d’Alexandre Bataller amb «Valén-
cia i el Taria: riuades, memoria i imaginari popular» que fa un repas historic
—des de la riuada del 1088 fins a la DANA de dia 29 doctubre de 2024— i
analitza com les riuades del Ttria, més enlla de ser esdeveniments naturals i his-
torics, han deixat una empremta simbolica profunda en la societat valenciana.

La propera aportacié és de Barbara Duran que parla sobre les «Forces crea-
tives de la natura i simbols de fertilitat: arbres de musica, fonts dor i aucells que
parlen», un article que estudia els elements musicals que apareixen a una serie
de rondalles i els relaciona amb obres diverses com La flauta magica de Mozart.
La segueix, Jaume Ferrer que versa sobre «Referents etnopoétics en LAlbufera
de Valencia de Joan Fuster: el cas dels sants Abdd i Senén» i explica, de la ma
de Joan Fuster, la devoci6 i la vinculacié d’aquests dos sants amb situacions
meteorologiques adverses i els materials etnopoetics que es creen al seu voltant.

Després, M. Magdalena Gelabert i Mir6 explica «Laprofitament de les forces
de la natura per part de les heroines de les rondalles mallorquines d’Alcover»,
se centra en el paper de les heroines que aprofiten les forces de la natura a tra-
vés dobjectes magics diversos que els permeten alliberar-se dels agressors. Se-
guint amb les rondalles, Paula Giménez ens fa arribar la seva investigaci6 sobre
«Les mares dels vents: funcions, filoginia i sororitat en les Rondalles valencianes
d’Enric Valor», quines son les seves manifestacions i queé representen des de la
perspectiva de lempoderament de les dones.

Irene Munoz Pairet a «La forga de la natura a Drames rurals (1902), de Victor
Catalay» estudia els trets folklorics i la relacié amb la natura presents en aquesta
obra de Caterina Albert. Ronald Puppo, per la seva part, analitza «Les forces
de la natura en lespai imaginari de Verdaguer» amb la figura mitica d'Hercules
com a referent que sarticula al costat de les forces de la natura. El segueix «Del
cangoner oral narratiu. Temporals de mar i navegants en perill» de Salvador
Rebés Molina que enfoca detalladament les creences i les manifestacions ma-
rineres vinculades a les tempestes i la seva manifestacié social. Ignasi Rovir6
posa damunt la taula una mostra d’'un gran nombre de materials amb els quals



es treballa per exemplificar la presencia de «Les forces de la natura segons els
materials del Grup de Recerca Folklorica dOsona». Per la seva banda, Xavier
Rovir¢ i Carme Rubio clouen el volum i analitzen «El llegat de temps antics. El
comunidor, el remei contra la malvestat de les tempestesy, tot vinculant aquest
element constructiu amb les manifestacions populars que s’hi ubicaven i amb la
importancia que varen tenir.

Altrament, els participants a la trobada pogueren gaudir d’'un recital de po-
esia cantada i cango tradicional a carrec de Joan Josep Mayans, per gentilesa
del Grup de Recerca Folklorica de la Garrotxa, del CCTP Marboleny, aixi com
també d’'una visita guiada a Olot a carrec de Miquel Angel Fumanal, president
del PEHOC.

Aquest nou volum demostra la constancia de la linia investigadora del Grup
d’Estudis Etnopoetics que, al llarg dels anys, realitza aportacions interessants i
significatives que s’han convertit en un referent dins el conjunt de publicacions
catalanes vinculades a lestudi de la cultura popular. A través de les trobades i de
les edicions, saprofundeix en nous aspectes com el que en aquesta ocasié ens
ocupa, «Les forces de la natura en I'imaginari dels Paisos Catalans», i daquesta
manera, es van posant les bases que posteriorment poden servir per a investi-
gacions futures.






SEMBLANCA DE JOSEP ANTONI GRIMALT I GOMILA, IN MEMORIAM
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JoSEP ANTONI GRIMALT I EL GRUP D’ESTUDIS ETNOPOETICS, IN MEMORIAM
Caterina Valriu
Universitat de les Illes Balears/Grup d’Estudis Etnopoetics (IEC)

Josep A. Grimalt era un home singular, tan singular que els qui ’hem conegut
no loblidarem mai. Josep Antoni, Pep per als amics i companys, tenia una fi-
nissima ironia, una cultura extensa i variada, una conversa viva¢ i una passio:
la literatura en totes les seves formes i la llengua, que nés la materia primera.
Es per aixo que era un professor molt versatil, podia —sense cap esfor¢ apa-
rent— impartir classes de lingiiistica general, de llengua catalana, de literatura
o de folklore. Era estudids de la sintaxi, de la Biblia, de lobra de Lloreng Villa-
longa, curador dedicions i —molt especialment— un expert en rondallistica.
La seva dedicaci6 a lestudi de la literatura oral és el que el va vincular al Grup
d’Estudis Etnopoetics des de la seva fundacid.

El GEE es congria el 2004 a iniciativa de Josep M. Pujol i Carme Oriol, des
de la Universitat Rovira i Virgili, quan encara la Facultat de Filosofia i Lletres
tenia la seu a lantic edifici de la Plaga Imperial Tarraco. Des de Mallorca,
acudirem a la crida dels companys Josep Grimalt, Jaume Guiscafre i jo ma-
teixa. El projecte era innovador i engrescador, i ens hi animarem de seguida.
La primera trobada va ser el 2005 a la mateixa URYV, el tema de treball elegit
—a proposta de Josep M. Pujol— va ser «La biografia popular: de ’hagiogra-
fia al gossip». Josep Grimalt hi va presentar una comunicaci6 sobre el mitic
glosador manacori Tia de Sa Real, que va titular «<En Tia de Sa Real: una
forma hagiografica» i que podeu llegir al llibre que recull els treballs daquell
encontre (2006). Es un article encara avui de referéncia, en el qual Grimalt
explica com la figura d’aquest glosador —a mig cami entre la realitat histori-
caila ficcié llegendaria— té punts de convergencia amb lesquema biografic
de l'arquetip de l'artista.

Lany segiient, la II Trobada es va fer a Palma, dedicada a lestudi del ge-
neres etnopoetics. Tot i que Josep Grimalt va participar activament en lor-
ganitzacié i va intervenir en els debats i discussions, no hi va presentar cap
comunicacid, pero queden interessants documents grafics de la seva presen-
cia. Dos anys després, el 2008, la IV Trobada es va fer a LAlguer, per parlar
de «Illes i insularitat en el folklore dels Paisos Catalans». Va ser una trobada
memorable, tant per 'indret elegit, la ciutat catalana vora mar, a I'illa de Sar-
denya, com per la gran quantitat d’assistents, atrets per la singularitat del lloc.
Josep Grimalt es va animar a assistir-hi, tot i la distancia i la complexitat del
trajecte, de Palma a Barcelona, de Barcelona a Girona i d’alla a CAlguer. Hi
va presentar una interessant comunicacio en la qual analitzava el tema dels
viatges a I'ingent aplec de rondalles dAntoni M. Alcover, una col-leccié de
narrativa oral que ell coneixia millor que ningt i al qual practicament hi va

13



dedicar la seva vida com a investigador. Podeu llegir el treball al llibre que
en recull les nombroses comunicacions (2009). A LAlguer poguérem fruir
de les passejades per la ciutat antiga, les delicioses pizzes «a metres» servides
damunt llargues posts de fusta, el vi del pais i —sobretot— de poder escoltar
la variant algueresa de la llengua catalana. En Josep no hi havia estat mai, i
em consta que hi va xalar.

El 2012 la vIII Trobada era a Bocairent, i el tema de treball elegit ben se-
ductor: «Erotisme i tabus en letnopoetica». La veritat és que tots els que hi
assistirem la recordem com una de les millor trobades, tant pel tema com
per la bellesa del poble, la bona acollida i la cura en lorganitzacid, a carrec
de les germanes Francés. Record que en Josep Grimalt hi va fer una comuni-
cacio ben suggerent, sobre un tema que a Mallorca té, fins i tot, un punt de
morbositat. Va parlar de «Les referéncies sexuals a les Rondaies Mallorquines
d’Alcover». Ens explica que aquesta era una pregunta recurrent sempre que
feia una conferéncia sobre les rondalles mallorquines a qualsevol indret. I
desvetlla com, entre linies i dobles sentits, el lector hi podia entreveure un
contingut sexual o erotic gens menyspreable, tot i que el canonge manacori
assegurés que havia eliminat tot allo que fos «verdor» del seu Aplec. Record
que —de cami a una mostra de ball que ens oferiren els organitzadors— ens
aplega un bon xafec i el professor Grimalt queda ben xop, de cap a peus. Al
final, el contratemps es va resoldre amb rialles i complicitats.

Finalment, la darrera trobada a la qual assisti Josep Grimalt va ser la cele-
brada a Perpinya el 2019. El tema era «Mons reals i imaginats en letnopoética
catalana». Josep ja tenia vuitanta-un anys i viatjar sol ja se li feia un poc fei-
xuc. Record que quedarem que ens trobariem a I'Estacio del Nord de Barce-
lona, perqué ell havia partit uns dies abans cap a la ciutat comtal. Adesiara li
agradava passar alguns dies al seu pis de Barcelona, visitar llibreries i gaudir
de l'ambient cultural de la ciutat, tot i que es queixava de lexcés de turisme i
dels canvis vertiginosos que patia la capital. Ens trobarem, doncs, a lestacio i
alla agafarem un autocar que ens dugué fins a Perpinya. Tot el cami conver-
sarem, eren els dies algids del Procés, i el trajecte era constel-lat destelades a
banda i banda. A Perpinya no hi presenta cap comunicacid, pero participa
activament en totes les converses, amb les seves postil-les savies i plenes d’iro-
nia, amb observacions rigoroses i ben documentades que palesaven la seva
amplia cultura i la seva llarga experiencia de vida. Havia estat poc previsor i
havia fet el viatge prim de roba. El vaig convencer per anar a comprar alguna
roba d’abric, jo patia que no agafés una calipandria i, a la seva edat, aixo es po-
dia complicar. Anarem junts a uns coneguts grans magatzems francesos que
no eren gaire lluny de I’hotel. De seguida va trobar un mig abric de color blau
mari que li anava anell al dit i el va comprar. Se’l va posar i el va portar tots
els dies de la Trobada. Em va agrair moltes vegades el consell i la companyia.
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Josep Grimalt ens va deixar a finals destiu del 2024, cinc anys després de
l'anada a Perpinya. Practicament fins que la salut I'acompanya va voler ser
amb nosaltres, un més dels etnopoetics. El més singular, el més sorprenent, el
més excentric, el més entranyable, potser el més savi. Josep —Pep Grimalt—,
el teu mestratge sempre sera amb nosaltres.

15






Josep A. GRIMALT GOMILA (FELANITX 1938 - PALMA 2024)"
Nicolau Dols
Universitat de les Illes Balears/Institut d’Estudis Catalans

El 22 d’agost passat, a les tres i mitja de I'’horabaixa, va finar a Palma Josep
Antoni Grimalt Gomila. Si hi ha hagut mai un intel-lectual dedicat a les lle-
tres mal de classificar, ha estat ell. La seva formaci6 inicial no feia preveure
els fruits que finalment ha donat a la nostra professié. Després destudiar
a la Universitat de Barcelona i a la Complutense, va llicenciar-se en Dret i
va preparar oposicions a Notaries. El servei militar va oferir-li una pausa
d’aquelles ocupacions, i la llunyania (va ser destinat a Al-Aaiun) i la com-
pleta manca d’inclinacio per les tasques que obligadament havia de complir,
el varen orientar cap a uns interessos que sempre havia tingut latents i que
consistien en la fonda reflexi6 sobre les capacitats de lexpressio lingiiistica
amb intencio estetica o sense.

No hi havia lli¢é que li agradas més densenyar que la de l'arbitrarietat del
signe segons la formulacié de Saussure, i no és estrany perqué de la mateixa
manera que Saussure col-loca la lingiiistica com a branca d’una ciéncia ales-
hores no desenvolupada, la semiologia, també Grimalt entenia la cultura
com un joc de signes: lingiiistics o no lingiiistics. D’aqui sorgien totes les se-
ves preguntes de recerca, i per aquest nexe comu passava de la gramatica ala
rondallistica, de la rondallistica a la teoria literaria, de la teoria literaria a la
traduccio, a la Biblia, a la sociolingiiistica i a I'analisi de qualsevol fet cultural
en termes de senyals estructurats de manera convencional.

En Josep A. Grimalt sentia una atraccié irresistible per aixo darrer: per
lestructuracié del coneixement. Robert H. Robins explica a A Short His-
tory of Linguistics com les escoles d'aquest ambit han anat alternant el focus
d’atencio, ara en les dades, suara en la teoria. Grimalt era d’aquests darrers.
De la seva sempre tan justament lloada dedicacid a les rondalles no n’hauria
demergir una imatge de recercador de rondalles en plena feina etnografica
interrogant informants a la caga de relats inconeguts encara. Ni de la seva
tasca de lingiiista no en pot sorgir un dialectoleg interrogador. No era aquest
el seu perfil. Ell cercava explicar teoria en ma les dades que ja tenia a I'abast
per feina d’altri (d’Antoni M. Alcover, sobretot), o per la seva propia compe-
téncia lingtiistica. I aquesta feina d’absorcid i aplicacid de la teoria la feia de
manera apassionada. D’aqui va sorgir la seva tesi doctoral, La catalogacio de
les rondalles de mossén Alcover com a introduccié a llur estudi, que va llegir
molts pocs dies abans de la mort del dictador, el novembre de 1975. Aqui
el canemas teoric va ser la classificacié Aarne-Thompson. Al seus estudis

1 Aquesta necrologica va ser publicada a Estudis Romanics (2025), p. 643-647. Els editors
d’aquestes actes volen deixar constancia del seu agraiment a la revista per autoritzar-nos a re-
produir aquest text.
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d’analisi gramatical, aplica un model estructuralista basat fortament en Co-
seriu:

Leleccié d’un o de laltre article, respon a un sistema o a una norma? Aqui entenem els
termes sistema i norma segons el significat técnic que els déna E. Coseriu en el seu estudi
Sistema, norma y habla. Amb el seu concepte de «normav», tracta de cobrir la insufici-
eéncia de la dicotomia saussuriana «langue-parole». D’acord amb la doctrina de Coseriu,
distingim dues classes doposicions lingiiistiques: les oposicions entre invariants (funci-
onals), que afecten el sistema, i les oposicions entre variants, que no tenen caracter fun-
cional; pero les eleccions entre variants no sempre sén indiferents en I'ds normal perque
tal Us presenta sovint una regularitat sobre la qual selabora el concepte de «<norma», que
es pot definir com I'lis regular d’una variant (Grimalt 2009: 64).

El treball citat, del 2009, és una represa de la seva tesi de llicenciatura, de
1971, Els articles en la llengua col-loquial de Mallorca, un tema envitricollat i
enormement dificil de reduir a regles objectives. No debades, Forteza (1915)
n’havia dit:

Porque creemos impossible que se den jamds sobre el uso de estos articulos reglas gene-
rales, que por otra parte fueran inttiles (4 los Baleares por que [sic] lo conocen, y a los
forasteros, porque no les inporta [sic] conocerlo) (Forteza 1915: 153).

En aquest treball, Grimalt és molt clar i sincer a I'hora dexplicitar-ne el me-
tode, de tipus introspectiu:

Com a material per al present estudi, em valdré de la meva propia competéncia, ad-
quirida des de la infancia. Sé que aquest procedir pot esser suspecte de subjectivitat.
Hi ha escoles lingiiistiques que, per raons dobjectivitat, exigeixen partir d'un «corpus»;
pero lobjectivitat que un corpus proporcionaria seria més aparent que real, ja que la
seva replega tanmateix vindria condicionada pel criteri personal del lingiiista, el qual,
segons la propia competencia, decidiria quines expressions hi ha d’incorporar i quines
ha de rebutjar per inacceptables. Els textos escrits sén poc de fiar en I'ts dels articles, per
interferencies de la llengua culta. Una enquesta feta a la manera dels dialectolegs, a part
les dificultats dorde divers per a dur-la a terme, també exigiria decisions de part de len-
questador, comengant per leleccié dels informadors. En tot cas, el pressupost no vindria
compensat pels resultats. No oblidem que el lingiiista abans ha estat parlant i li podem
donar credit quan descriu el seu parlar matern (Grimalt 2009: 56).

I aqui confessa una habilitat que era especialment rellevant i molt notable per
tots els qui corriem sovint a demanar-li consell. El lector ens haura de concedir
que abandonem uns instants la fredor academica amb qué per respecte 'hem
tractat fins ara, i que recorrem al camp de l'anécdota, per altra banda tan del
gust de la persona que intentam retratar. Lanécdota és la segiient: per acabar
una trobada descriptors feta a Palma, els organitzadors ens convidaren a un
dinar en un establiment de luxe. Qui escriu aquestes linies ho pot contar com a
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cosa vera perque seia al costat del professor Grimalt. El cambrer ens va informar
que lestabliment disposava d’'una «carta d’aigiies». Aquest tipus de situacions
extraordinaries eren envits irrenunciables per a Grimalt. Sense cap pausa ni cap
silenci, automaticament va contestar «Me dugui una Felanitx 1940, i no menga-
ni perque ho coneixeré» i aixo, naturalment, sense consultar la carta, com si la
«carta d’aigiies» funcionas com una carta de vins. Més enlla de la hilaritat gene-
ral que el professor Grimalt sabia provocar amb sortides com aquesta, hi ha un
tret de les seves capacitats que li permetia amb tota sinceritat fer ladvertiment
que va fer al cambrer: la seva memoria era a prova de bomba, especialment
pel que fa a la manera de parlar. Tots els qui ens dedicam a lestudi de la propia
llengua arribam a dubtar sobre una forma, una estructura, un procés. Arriba un
moment que, de tant de fer-hi voltes, ja no sabem com parlam. Aixo a en Gri-
malt, curiosament, gairebé miraculosament, no li passava: no dubtava mai en la
descripcid de la seva competencia. Sempre tenia una resposta concreta i segura.

Aquesta competencia solida, a prova de qualsevol vicissitud, li permetia
emetre judicis fiables sobre el catala tradicional de Mallorca i, per aixo, empe-
sos pel dubte érem molts els qui hi acudiem a consultes. Desgraciadament, no
va arribar a dur a terme un projecte que li era molt atractiu: la gramatica del
catala de la seva infantesa. I és un buit que ens deixa, certament.

I aquesta solidesa també la va assolir la seva competéncia literaria, especial-
ment en la narrativa i el teatre. Sabia quins elements feien efica¢ una narracio.
Hi tenia una facilitat natural, la qual cosa no és cap meérit, que va sustentar
després amb els seus estudis i recerques, que si que sén ben meritoris. En Josep
Antoni Grimalt era un contador d’histories nat, que sabia captivar l'auditori.
D’aqui que Maria Aurelia Capmany, tan amiga, juntament amb en Jaume Vidal,
den Grimalt, en digués que era «un magnific escriptor oral», una paradoxa cer-
cada i ben justament aplicada al destinatari. Ens hem referit als seus interessos
lingiiistics i ara ens abocam a la seva obra danalisi literaria. Aquesta dualitat
ell la justificava, ja ho hem dit, des de la teoria del signe, i la va segellar amb
les primeres oposicions que va guanyar pel sistema antic, quan encara estaven
centralitzades (1979): en Josep Antoni Grimalt va ser adjunt d’'una area de co-
neixement que després es va segregar en dues, l'area de Gramatica General i
Critica Literaria.

No hi ha cap dubte que lobra per la qual sera més gratament recordat és ledi-
cié comentada de I'Aplec de rondaies mallorquines d’En Jordi des Raco, aplicacio
i evolucié de la seva tesi doctoral, ja citada, que conté el text de les rondalles
compulsat amb les plaguetes d’Alcover, la classificacio internacional de tipus
i motius segons els indexs de referéncia, I'inventari dedicions i traduccions, i
comentaris critics. Una altra vegada la genesi de lobra no té a veure amb el que
hauria pogut moure un compilador, sin6 amb lesperit analitic del cientific que
estableix hipotesis a partir de la teoria:
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Qualsevol afirmaci6 sobre 'Aplec, la seva naturalesa, les seves caracteristiques, el seu
valor com a document folkloric, el seu «status» ontologic, no se pot fer sind després
dexaminar-ne degudament els textos i el maxim de dades relatives a aquests que poguem
obtenir, sense basar-nos en impressions personals, i menys encara en prejudicis. També
cal situar-se dins el marc d’una teoria elaborada amb un minim de rigor. Aixé demana
un examen critic de conceptes com el de rondalla mateix, tipus, motiu, pertinéncia, com-
peténcia, etc. («Introduccié», tom I; Grimalt, Guiscafre 2006: 9).

Ledici6 i la publicacio del treball no foren facils: el primer tom és del 2006 i
el nove i darrer, del desembre del 2022. Feina constant i preocupacions externes:
entremig, la fallida de 'Editorial Moll i, afortunadament, la represa de la publi-
caci6 per la Institucié Francesc de B. Moll i per la Nova Editorial Moll després
d’un temps d’incertesa que va fer amarga la tasca dels editors, pero que no la va
aturar. Grimalt diu a la introduccié i ho va repetir per escrit i oralment sempre
que va poder, que el projecte no shauria pogut realitzar sense la coautoria de Jau-
me Guiscafré Danus. Tots els seus companys de departament en som testimonis.
No és que Grimalt fos afortunat de desvetlar aquesta vocaci6 i trobar un deixeble
capag de seguir-lo, és que ells dos son dues baules més d’'una cadena de regals de
la fortuna entre els quals cal situar indefectiblement Antoni M. Alcover, Francesc
de B. Moll i Rafel Ginard. Aquesta llista no és completa sense els noms de Gri-
malt i de Guiscafre. Que una cultura perseguida i ofegada com la catalana compti
amb el Diccionari Catala-Valencia-Balear, I Aplec de Rondalles Mallorquines i el
Cangoner Popular de Mallorca i que, a més a més, hagi estat capa¢ delevar una
obra monumental com I'Aplec a la categoria dobjecte cultural assimilable als es-
tandards de la critica internacional no és un miracle, és el resultat de la genero-
sa dedicacié professional i cientifica dels qui hi han treballat. Temporal Oleart
(2024) fa de ledici6 comentada de l'aplec aquesta justissima sentencia:

Primera: perque deixa definitivament establerts uns textos fiables —el «document lite-
rari»—; segona: perque es publiquen els materials orals que Alcover registra a les seves
llibretes —materials que, segons lexpressié del professor Grimalt, representen el docu-
mentum medium entre la versi6 oral i la confegida literariament—, i tercera: per la mi-
nuciosa analisi tipologica i rondallistica que acompanya cada versié. El resultat és una
poderosa sintesi, una lectura global i multidimensional d’aquest génere etnopoétic, que
la converteix en una autentica summa rondallistica alcoveriana farcida de coneixements
concrets i de finor hermenéutica, sense descuidar en absolut la dimensié global del ge-
nere ni les referencies i paral-lelismes de cada cas en altres llengties i tradicions. Salvant
distancies formals i de perspectiva, aquesta edicio recorda, pels seus resultats, la saviesa
acumulada a les Anmerkungen zu den Kinder- und Hausmdrchen der Briider Grimm de J.
Bolte i G. Polivka (Temporal 2024: 140).

Temporal acaba la seva ressenya de ledicié de 'Aplec amb una referencia als

colofons dels toms, redactats des del tom IV per Gabriel de la S. T. Sampol. En
concret, el ressenyador indica:
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Amb la seva referéncia al Santoral cristia (deu inexhaurible de folklore arreu del mén
on s’ha fet present aquesta religid) i a efemerides literaries i del folklore internacional,
sembla intuir-se una amagada pretensi6 que sens dubte deu abellir molt a les delicades
ments dels dos curadors: la connexié de PAplec mallorqui i catala amb els mateixos
batecs de la literatura forana i la insercié de les rondalles i llegendes dins el panorama de
la Cultura mundial (Temporal 2024: 148).

I ja és aixo, i ho és en connexi6 amb linteres de Grimalt pels relats religiosos
i per la interpretacid signica del fet religiés que tant el captivava. «Reconeixe-
ment i desconeixement en el melodrama, el relat biblic i la rondalla», «Relato
biblico y cuento popular», «El Déu ocult de la princesa de Cleves», «El discurs
espiritual dels increduls: el cas Montherlant», «San Jerénimo, traductor e intér-
prete», «Religi6 i aristocracia a lobra de Lloreng Villalonga» sén només algunes
de les referéncies signades per Grimalt en aquest entreforc entre religio, cultura,
literatura i llengua. Dentre totes, pero, la que em sembla més significativa i més
demostrativa de la seva extensissima cultura literaria és el llibre La figura de Ju-
des a la literatura (Palma, Pastoral Universitaria, 2004). Lobra repassa levolucio
d’aquesta figura al llarg de la historia de la literatura, comengant pels relats evan-
gelics, continuant pel procés de demonitzaci6 de Judes a la literatura medieval, i
acabant en la comprensioé de la seva humanitat i, fins i tot, en la divinitzacié que
n’ha arribat a fer la literatura contemporania. Es en aquest llibre on observam
clarament la seva capacitat d’aportar a I'analisi del relat biblic la seva agudesa de
critic literari:

La preceptiva literaria, de temps enrere, ha vengut parlant de versemblanca. [...] Els evan-
gelis no observen aquestes lleis tant com exigeix la imaginacié dels lectors, ni tenien per
que observar-les donada la seva naturalesa i la seva finalitat. La deficiencia no és seva,
sind de les lectures que se n’han fetes i se'n fan. A proposit de Aplec de rondalles dels
germans Grimm el folklorista Giuseppe Cocchiara va dir que, d’'uns errors de métode,
en va néixer una obra d’art. Jo diria que, d’'una lectura inadequada dels evangelis, n'han
sorgit una infinitat (Grimalt 2004: 84).

Un altre camp que Grimalt no va deixar de treballar, i torn a la seguretat
de la seva competencia lingiiistica aplicada a la literatura, va ser el model de
catala formal dels mallorquins. Es ben sabut que va assessorar Lloreng Vi-
llalonga a la darrera fase de la seva trajectoria i que en va ser editor de lobra
completa. Grimalt tenia una visié clara de les alternances diafasiques del ca-
tala de Mallorca, i en defensava uns registres formals que eren tradicionals,
conservats en el mallorqui de trona i en els texts de la Doctrina Cristiana.
El catala literari de Grimalt és la solucié de continuitat dels usos formals del
catala a Mallorca, i ja es pot ben dir que gracies al seu assessorament, avui el
receptor dels mitjans de comunicacié orals de les Balears no troba estranyes
formes i estructures allunyades del parlar colloquial. Es cert que el procés
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destandarditzacié espontani ha anat més enlla del que proposava Grimalt,
pero que sense el seu punt de partida no hauria estat possible arribar a les
solucions centripetes que avui majoritariament fan servir els escriptors de les
illes Balears.

Grimalt es queixava sovint del desconeixement que tenien del catala for-
mal tradicional de Mallorca molts descriptors mallorquins sorgits a partir
dels anys seixanta. I és aixi que a unes jornades de la Seccid Filologica celebra-
des a Mallorca el 1996 ell hi va aportar, precisament, la seva visio de la llengua
catalana a la literatura contemporania escrita a Mallorca:

No voldria fer un judici temerari, perd pens que, en molts de casos, en tenia la culpa la ig-
norancia de la normativa. [...] Sia com sia els escriptors d’aquell periode no aconseguiren
aportar un model de llengua regular, coherent, que satisfés les exigéncies de la normativa
i alhora recollis tot allo que el dialecte mallorqui conserva dels classics i del bon parlar
tradicional, és a dir, la part digna dentrar a formar part d’'un «estandard composicional»
(Grimalt 1997: 86-87).

Guard el meu exemplar de la traduccié que va fer de La princesa de Cléves
(Barcelona: Proa, 1990) amb correccions i remarques marginals fetes amb llapis
per ell mateix. Es tracta gairebé sempre de trets propis del catala de Mallorca
que el corrector de leditorial li va allisar. I tanmateix, la critica ha trobat el text
editat ple de «balearismes» (Coromina Pou 2012: 164-165) o ha parlat d'una
traducci6 «en mallorqui» (Llovet 2010), i aixi i tot, o potser exactament per aixo,
ben mirat, és una traduccié en un catala purissim... a més d’una bona traduccio,
acompanyada dels inevitables comentaris de qui coneix lobra, lofici i les possi-
bilitats expressives d'una llengua formal pero sense artifici.

La tasca de traductor no es limita a La princesa de Cléves. La seva traduccid
de La guineu i el raim, de Guilherme Figueiredo, es va publicar el 1993, i resten
ineédites les traduccions d'una obra de Noél Coward i d’'una altra de Terence
Rattigan.

Tot amb tot, som davant una figura imprescindible en la nostra ciencia, i
d’'una persona de qualitats humanes i patriotiques duites a lextrem. Sobre la
vinculacio entre els seus coneixements i el seu activisme a favor de la cultura
catalana de Mallorca i d’arreu no podem callar els seus esforcos, utils i eficagos,
per a la divulgacio6 de la llengua, de la unitat de la llengua i d’'un purissim i ben
fonamentat model de llengua formal entre la poblacié balear gracies al seu pro-
tagonisme en els programes de televisié Lletra menuda (1986-1988) i Parlant en
plata (2004-2006), emesos pel centre territorial de Televisié Espanyola a les illes
Balears.

Ara queda en el record dels qui el varem conéixer i hi varem conviure, perd
el que en restara més enlla de nosaltres és la seva obra i els efectes de la seva
actuacio en la nostra cultura. I aixo no sera facil desborrar.
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Joser ANTONI GRIMALT GOMILA (1938-2024)"
Jaume Guiscafré Danus
Universitat de les Illes Balears/Grup d’Estudis Etnopétics (IEC)

El Diccionari de la Llengua Catalana de I'Institut d’Estudis Catalans inclou dues
accepcions sota lentrada «necrologia». I totes dues son escaients per recordar
Josep Antoni Grimalt Gomila (Felanitx, 1938-Palma, 2024). Una necrologia és
una «noticia d’'un personatge, d'una persona notable, morta de poc», i és, també,
un «article o discurs breu, escrit o pronunciat en elogi d’'una personalitat difun-
ta». Josep Antoni Grimalt, que va traspassar el 22 d’agost —Dia Internacional del
Folklore, per cert—, va ser un personatge, una persona notable i una personalitat,
aixo és, algu que atreu l'atencio per la seva excel-lencia.

Després d’haver-se llicenciat en dret i d’haver abandonat la preparacié de les
oposicions per obtenir el titol —i lestatus— de notari, el 1971 es va llicenciar en
filologia romanica-hispanica a la Universitat de Barcelona; de manera immedia-
ta, el setembre daquell mateix any, la instituci6 el va contractar perqué impartis
docencia a la delegacié de Mallorca. Va cursar els estudis de doctorat a la mateixa
universitat, i el 1975 hi va obtenir el titol de doctor en filosofia i lletres (filologia
romanica-hispanica) amb la tesi Classificacio de les rondalles de mossén Alcover:
introduccio a llur estudi (1975). E1 1976 va passar de professor adjunt contractat a
professor adjunt interi, i el 1977 va accedir a la categoria de professor agregat interi.
El 1980, Grimalt va obtenir la condici6 de professor titular, i el 2002 va accedir a
la de catedratic. Quan es va jubilar, el 2004, va passar a ser catedratic emerit, i ho
va ser fins al 2008, quan feia trenta-set anys que estava al servei de la universitat,
gairebé tots integrat en el Departament de Filologia Catalana i Lingiistica General.

El meu tracte personal amb el professor Grimalt va comengar el mes doctubre
de 1987, quan vaig iniciar els estudis de filologia catalana a la Universitat de les
Illes Balears. Al primer curs daquella llicenciatura, Grimalt impartia l'assignatura
de Lingiiistica General, que era un dels dos ossos mals de rosegar, no tan sols del
primer curs, sind de tota la carrera —laltre era l'assignatura de Llati, que impartia
Carme Bosch. La dificultat i l'abstractesa de la materia, pero, es veien compensades
per la destresa comunicativa del docent que la impartia i, també, per la seva con-
dici6 de personatge. Josep Antoni Grimalt, en molta bona part de la seva activitat
publica com a docent, divulgador, articulista i assistent a tota classe d’actes culturals,
samagava o sescudava darrere la figura del «professor Grimalt», sobre el qual cir-
culaven rumors, anécdotes i facécies que contribuien a caracteritzar el personatge
que ell mateix cultivava i ajudaven a donar-li definicié. Quan en vaig comencar a
ser alumne, ell tenia quaranta-nou anys, vestia d'una manera que podriem qualifi-

1 Aquesta necrologica va ser publicada a Bolleti de la Societat Arqueologica Lul-liana, nim. 80
(2024), p. 253-256. Els editors d’aquestes actes volen deixar constancia del seu agraiment a la
revista per autoritzar-nos a reproduir aquest text.
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car de peculiar —anys a venir, em confessaria: «Jaumet, jo ja ho veig que sa meva
manera de vestir desprestigia sa imatge de sa Universitat»—, es desplacava sempre
en transport public i arribava a la facultat amb una cartera de color marré que
duia enganxat i ben visible aquell iconic adhesiu rodé que consistia en la figura
d’un voltor i les sigles GOB sobre un fons de color de cel amb la llegenda Grup
Balear d’Ornitologia i Defensa de la Naturalesa sobre faixa blanca que lencerclava.
Qualsevol que I'hagi tengut de professor en recorda qualque anécdota, qualque
sortida graciosa, qualque comentari punyent, ironic o agut. Tomas Vibot em va fer
avinent que, quan el va tenir de professor, el primer dia de classe de l'assignatura de
Lingiiistica General, els va etzibar: «Més de la meitat de voltros no acabareu sa ca-
rrera... I un nombre important des que vagin passant de curs, bona part des temps
estaran immersos en pensaments libidinosos.» Va dedicar bona part de la seva
trajectoria docent a impartir assignatures relacionades amb la lingiiistica i amb les
llengiies espanyola i catalana: Lingiiistica General, Llengua Catalana II, Llengua
Espanyola II, Semantica General o Catala Juridicoadministratiu, entre daltres. En
canvi, la seva activitat investigadora en aquestes materies es va limitar a dos arti-
cles primerencs, a lopuscle Gramatica i urbanitat (1990) i al treball «Els articles en
el parlar de Mallorca» (2009), que és una descripcio detalladissima dels usos dels
articles determinats derivats d'1psu i d'1LLU a partir del concepte de determinacio
d’Eugenio Coseriu, un lingiiista per lobra del qual sempre va mostrar preferéncia.

Pero Josep Antoni Grimalt va ser molt més que un personatge. Va ser també
una persona notable per la seva projeccié publica, no només com a docent i
investigador, sind també com a divulgador, com a creador i com a traductor. A
banda de la seva dedicaci6 docent, va ser, sens dubte, la seva faceta de divulgador
la que va fer-lo conegut i popular entre els televidents i oients de les illes Balears,
primerament arran de la seva participacié en el programa Lletra Menuda (Ra-
diotelevisi6 Espanyola, 1986-1988) i, anys més tard, en els programes Punt de
Trobada (Onda Cero, 2000-2001) i Parlant en Plata (Radiotelevisié Espanyola,
2004-2006 i Televisio de Mallorca, 2007-2008). En aquests espais, Grimalt trac-
tava sobre tota classe de qiiestions relatives a la normativa, a I'ts i a la normalit-
zaci6 de la llengua catalana. I ho feia en un to que era alhora academic, didactic i
divertit. En record encara avui lexplicacié que va fer a Lletra Menuda, amb lajut
d’un rellotge de fusta, dels dos sistemes que hi ha en catala per designar els inter-
vals entre les hores del dia: de llavors enca, jo mateix n’he seguit lexemple —sen-
se el rellotge de fusta, aixd si— quan he hagut de presentar aquests dos sistemes.
Aixi mateix, durant els anys 2003 i 2005, va publicar una col-laboracié setmanal
al Diario de Mallorca que duia per titol «Més enlla de la gramatica».

No podem negligir-ne, tampoc, lobra propia de creaci¢ literaria ni les traduc-
cions. El 1962 va presentar un original al Premi Gabriel Maura Ciutat de Palma,
tot i que no tenia lextensiéo minima que nexigien les bases. No va guanyar el premi,
pero en va ser finalista, i 'Editorial Moll va publicar la primera edicié d’aquell origi-
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nal amb el titol d’Historia duna dama i un lloro el 1965, i la segona el 2001. E1 2015
va publicar, a Lleonard Muntaner Editor, La nova llegenda Auria. De sant Josep a
Judes, una obra de creacié de clarissimes ressonancies intertextuals que posa en
relleu l'interés de Josep Antoni Grimalt, que es definia a si mateix com «una beata
agnosticar, pel fet religios i per les diverses manifestacions de la fe; un interés que
és també molt evident al llibre La figura de Judes a la literatura. Notes per a un estudi
sobre hipertextualitat (2004). El 1990, leditorial Proa va publicar, a la reconeguda
col-leccié A Tot Vent, La princesa de Cléves, de Madame de La Fayette, amb traduc-
cio, notes i epileg de Josep A. Grimalt; el 2019 Quid Pro Quo Edicions va tornar a
editar, revisada, aquesta mateixa traduccio, que Grimalt considerava que era la més
important que havia fet. A banda d’aquesta, li devem les traduccions de La guineu i
el raim, de Guilherme Figueiredo (1993), Una can¢é d’horabaixa, de Noel Coward, i
La versié de Browning, de Terence Rattigan, aquestes dues darreres encara inedites.

En l'ambit en queé Josep Antoni Grimalt va ser una auténtica personalitat va
ser en la faceta destudios i deditor de lobra de Lloreng Villalonga i, sobretot, de
la dAntoni Maria Alcover. Grimalt va conéixer lautor de Bearn o la sala de les
nines a principi dels anys seixanta, i qualque vegada hi va compartir tertulia al bar
Riskal. A la «Nota del curador» inclosa en el primer volum de la Seleccié dobres
de Lloreng Villalonga, Grimalt adverteix que, com a editor, s’ha esfor¢at perque «el
text de cadascuna de les obres sigui el més fidel a la voluntat de 'autor», i hi mani-
festa el desig que la seva tasca contribueixi «a acostar una mica més els textos a la
forma que meresca esser considerada la definitiva» (Grimalt 2006: 56). Aquestes
observacions es poden fer extensives a la resta de volums de que va tenir cura,
la majoria dels quals inclouen estudis introductoris, epilegs i aparats critics i de
notes molt valuosos deguts a ell mateix. Amb aquesta tasca deditor i curador de
lobra i amb els cinc treballs que li va dedicar, Grimalt es va guanyar el respecte
dels estudiosos de lobra villalonguiana.

La vertadera raison détre del Grimalt investigador, pero, va ser ' Aplec de Ron-
daies Mallorquines d’En Jordi des Racé, d’Antoni Maria Alcover, una obra a la qual
va dispensar una dedicacié sostinguda durant seixanta anys, entre el 1962, quan
va prendre consciéncia que les rondalles podien ser una matéria destudi acade-
mic, i el 2022, en que va publicar-se el nove volum i darrer de ledicié de I'Aplec
que varem fer plegats. En els disset treballs académics —entre articles i capitols de
llibre— que va publicar sobre lobra rondallistica alcoveriana, Grimalt es va cen-
trar, sobretot, a estudiar la relacié que tenien les rondalles contingudes a I'Aplec
amb la tradicié oral de qué Alcover les va arreplegar; a valorar-ne les qualitats
estétiques com a textos literaris que son; a estudiar-les i analitzar-les amb les eines
i els metodes propis de disciplines academiques, com la teoria de la literatura, la
narratologia, la lingiiistica i letnopoetica; i, finalment, a posar-les en relacié amb
les que contenien altres aplecs, catalans i estrangers, i també amb altres obres li-
teraries. Va ser, pero, en les introduccions, les anotacions i els comentaris inclosos
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en ledicié comentada i anotada de ' Aplec de Rondaies Mallorquines d’En Jordi des
Racé (1996-2022) que Josep Antoni Grimalt va desplegar de manera més comple-
ta la seva erudicio, la seva mirada critica i els seus vastissims coneixements sobre
rondallistica i els va posar al servei del lector, especialitzat o no. El Departament
de Filologia Catalana i Lingiiistica General de la Universitat de les Illes Balears va
promoure ledici6 del volum Entre loralitat i lescriptura (2022), que reuneix una
seleccio feta per ell mateix dels seus articles i capitols de llibre més representatius,
en que el lector trobara també les referencies a la resta de la seva obra académica.
Vaig tenir el privilegi de poder compartir amb Josep Antoni Grimalt els darrers
trenta anys de la seva dedicaci6 a lestudi de 'Aplec d’Alcover i de ser-ne inicial-
ment el deixeble, posteriorment, el col-laborador i, finalment, un col-lega. Va ser el
meu mestre: em va instruir en la disciplina de la rondallistica, em va dirigir la tesi
doctoral i el vaig prendre com a model per a la meva activitat academica i inves-
tigadora. La generositat intel-lectual i personal amb que sempre em va obsequiar
varen contribuir d'una manera decisiva a la meva formacié com a docent i com a
investigador. Josep Antoni Grimalt, pero, no va ser només generds amb mi: la seva
tasca docent, la seva incansable tasca com a divulgador i com a conferenciant i, en
definitiva, la seva obra varen ser —i ho sén encara— un acte de generositat i un
exemple de compromis insubornable amb la llengua i la cultura catalanes.
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JOSEP ANTONI GRIMALT O LA PASSIO DEL CATALOGADOR!
Josep Temporal
Grup d’Estudis Etnopoeétics (IEC)

El sentiment de picapedrer aplicat, en el cas den Josep Antoni Grimalt, a un
objecte de gran abast i amb completesa, que acompanya tants moments de la
ciéncia, de ben segur que la majoria dels investigadors '’han experimentat en un
moment o altre de la seva vida intel-lectual. Es un sentiment que els pot vincular
amb naturalitat a la tasca i al taranna den Grimalt, del qual és inevitable dadmi-
rar lexemplaritat que implicaven la seva tenacitat en el treball, finor intel-lectual
i agudesa argumentativa, obstinadament posades al servei del seu objectiu: les-
tudi de I'Aplec de Rondaies Mallorquines d’En Jordi des Racé, o sigui, d’Antoni
Maria Alcover i ledicié definitiva d'aquesta obra excepcional en tants sentits.
«Josep Antoni Grimalt o la passi6 del catalogador»: ell és el resum, la sintesi
de la cosa. La seva pruija de catalogador, pero, venia de molt lluny, d’una déria
per Alcover que s'inicia ardentment a la seva infantesa. Ho havia explicat moltes
vegades: en lloc d’anar a jugar a bimba amb els al-lots de Felanitx, ell sestimava
més anar a la biblioteca on es delectava llegint les rondalles mallorquines d'Alco-
ver; i aixi es va enamorar de les rondalles alcoverianes per la via de la lectura in-
fantil, i no pas de la transmissio oral, atés que en el seu cas no n’hi havien contat.
Grimalt sempre va considerar que hi tenia, amb Alcover i 'Aplec, una mena de
deure d'agraiment contret i, en just retorn, es dedica ininterrompudament a les
rondalles del mossen fins a culminar en l'obra de la seva vida: la magna edicié de-
finitiva de 'Aplec de Rondaies Mallorquines d’En Jordi des Racé; tan magna, com
sabeu, que no pogué ser lobra d'un home sol. Efectivament, a lenclusa d'aquesta
obra, cop de martell a cop de martell, també s’hi ana forjant en paral-lel i amb
el guiatge den Grimalt, el gran estudiés del folklore que és en Jaume Guiscafre.
Aquest —no ho oblidem— també és un dels assoliments del savi refinat i gene-
rés, socraticament ironic, que fou el professor Grimalt. Erudicio, si, molta; pero
sempre acompanyada d’'una perspectiva aguda, estimuladora per als seus recep-
tors, i un peculiar art de vivre, també, que duia el marxamo d’un cert estoicisme
del tot compatible amb lalegria del viure. Recomano sense cap reserva el relat
precis, elegant, que en Jaume Guiscafre oferi daquesta col-laboracio, a la con-
feréncia inaugural que va fer a Manacor el dia 10 de desembre de 2022, a l'acte

1 Aquest article és un revisié de la comunicacié feta, amb esperit d’homenatge al professor
Grimalt i amb aquest mateix titol, a la Jornada del Grup de Recerca Identitats en la Literatura
Catalana (GRILC), «Dones i rondalles: narradores, recol-lectores i protagonistes», que tingué
lloc a la Universitat Rovira i Virgili, de Tarragona, els dies 8 i 9 doctubre de 2024. El text
reprodueix, amb alguna lleugerissima modificacid, larticle recentment aparegut a la revista
Estudis de Literatura Oral Popular/Studies in Oral Folk Literature, num. 14 (2025), p. 143-150.
Els editors d’aquestes actes volen deixar constancia del seu agraiment a la revista i, en particular,
a la seva directora, Dra. Carme Oriol, per autoritzar-nos a reproduir aquest text.
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d’homenatge al professor Grimalt en motiu de 'aparicié del nove i darrer volum
de ledicio de I'Aplec (Guiscafreé 2024: 13-29).

He afirmat que la déria li venia de lluny i que fou alimentada —gairebé sem-
bla que planificada— per les fites del cami que ho corroboren: la seva formacio6
filologica (amb la referéncia inicial de 1962, quan prengué cos lobjectiu de de-
dicar-se a Alcover), la seva tesi doctoral sobre la classificacié de les rondalles de
I'Aplec (dirigida per Antoni M. Badia Margarit i presentada el 1975 a la UB),
els articles clau sobre les rondalles alcoverianes i, finalment, la culminacié de
ledici6 de I'Aplec, a la qual ell i en Guiscafre hi esmercaren vint-i-sis anys de la
vida (de 1996 a 2022) si parlem tan sols de l'aparicié dels nou volums entre el
primer i el darrer.

Com a estudios del folklore Grimalt no diversifica els seus interessos i va
tenir sempre molt present lordre de les prioritats i el rumb que aquests havien
danar prenent. Al marge de la seva solida formacié filologica (a les aules de
la facultat de filologia de la UIB demostra fins a quin punt era un coneixedor
profund de la llengua catalana) va tenir la lucidesa de comprendre que la pri-
mera tasca, la urgent, era la catalogacié de les rondalles del corpus. No era gens
facil, aquesta tasca, sobretot perqué per al nostre domini etnopoétic no hi havia
cap precedent, si deixem de banda la classificacié parcial i provisional de les
rondalles dAmades que Walter Anderson va fer a la Schweizerisches Archiv fiir
Volkskunde el 1954. Podem considerar, doncs, que Grimalt, amb el seu treball
de classificacié tipologica Aarne-Thompson de totes les rondalles de I'Aplec, va
ser el pioner als Paisos Catalans i va marcar el cami que seguiren posteriorment
Josep Maria Pujol i Carme Oriol, els responsables de la catalogacié integral del
corpus de rondalles catalanes.

Una de les caracteristiques més notables den Grimalt com a catalogador era
la seva concepcid, diguem-ne ordenadora, fins i tot instrumental, de la catalo-
gacio. Pero mai la rondalla, la narracio, se supedita a I'item classificatori, cosa
que no és contradictoria amb la seva perspectiva més aviat deductiva quan es
tractava de classificar. En tot cas la rondalla singular, el relat concret, era primer
(la dada real en el sentit ontologic) i va poder sempre més que el patrd narratiu
(el principi ordenador, perd abstracte), sense cedir a la temptacié daplicar-lo
automaticament, o sigui, d’identificar modo mechanicus els esquemes dels argu-
ments que apareixien a la classificacié Aarne-Thompson, cosa que ja es palesava
a bastament a la seva tesi doctoral. Grimalt sempre considera essencial poder
donar rad, amb els arguments i els matisos que calguessin, de I'adscripcié d'una
rondalla a un tipus, especialment quan hi havia marge interpretatiu.

Metodologicament parlant els seus arguments, i el cabal envejable de conei-
xements que tenia, no podrien inserir-se fout court a lescola historicocompara-
tista, per bé que en coneixia perfectament les fites i ell mateix feia recurs sovin-
tejat delements comparatius (coneixia molt bé el panorama de la rondallistica
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forana), a 'hora d’analitzar les rondalles. La seva metodologia era més aviat de-
ductiva: partia dels tipus i arribava a les versions. Inferia deductivament. Aixo es
nota molt en les argumentacions de les classificacions proposades a la tesi doc-
toral, i ressona nitidament a ledicié de 'Aplec, encara que més desdibuixada-
ment, ates que les classificacions ja estaven basicament fixades i justificades amb
anterioritat (deixant a banda petits canvis posteriors deguts a TATU). Aquest
podriem dir-ne que és el seu principal marc teoric i descriptiu. Per bé que cal
associar-lo, també¢, a tota la tradicié mediterrania, francesa i italiana sobretot,
que anava en paral-lel a la Mdrchenforschung classica alemanya i de la qual, per
descomptat, també en bevia en certa mesura, encara que no tan explicitament.

Val a dir que en Grimalt en va treure un gran partit, daquesta adscripcié
metodologica, amb resultats excel-lentissims com es pot comprovar a cada pas
en ledicio de I'Aplec; perod també fou molt hermetic a altres perspectives teori-
ques d'analisi. Ell, que anava a cap segur i era un home de formacio i concepcio6
cultural classiques, tenia una actitud de vida, cosa que es traduia, en lesfera in-
tel-lectual, en una aposta coherent per la racionalitat contrastada i, val a dir-ho,
també per una estetica, quant a la llengua i la literatura, d’allo més primmirades
i exquisides.

El resultat de les seves classificacions i de les seves explicacions sobre ronda-
lles és un goig, perque mai fan lefecte que hi hagi una concepcié fonamentalista
d’aquest poderds instrument que és la classificacié. En aquest sentit recordo,
perque em va fer un efecte impactant, una observacio que li vaig sentir a dir a
una trobada internacional de classificadors, la VII Trobada de treball del grup
ERGON/GRENO celebrada a Tarragona del 24 al 26 doctubre de 2012, en que
afirma que els tipus ATU no eren «esséncies platoniques». Si hom té present la
veritable ontologia de les idees o formes platoniques, i no una nocié banalitza-
da, lobservacio resulta molt exacta. El comentari dona la mesura precisa de la
grandesa del catalogador refinat i honest que fou. Perd no costa gaire fer-se'n la
idea si hom té present que Grimalt, que era una persona amb algunes peculia-
ritats de caracter notories pero completament inofensives, estava traspassat per
un «esprit de finesse» en sentit pascalia veritablement rar de trobar.

No diré que totes, perd d’'una manera o altra algunes daquestes peculiaritats
tenien el comu denominador de 'humor, un tret que sempre 'acompanya i el
caracteritza; perd d'un humor que facilment tombava cap a la ironia socratica —
tal com ja sha esmentat més amunt— en el sentit que respectava el marge d’'in-
tel-ligéncia que corresponia a l'interlocutor. Reportaré il-lustrativament, arran
d’aquest matis ironic, la resposta que em va oferir a una observaci6é meva, segu-
rament maldestra perqué tenia un punt de sornegueria massa simple. El context
en que es produi el comentari fou la XV Trobada del Grup d’Estudis Etnopoétics
que vam fer a Perpinya, 'any 2019, on en Grimalt ens oferi una comunicacio6
exhibint un seguit de recursos, diguem-ne dramaticoescenografics, dallo més
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vistosos i puerils (era un personatge per sucar-hi pa des del punt de vista de la
teoria de la comunicacid), i no cal dir que ens va fer riure en alguns moments,
com era propi dell en aquesta mena de contextos. En acabat, bo i baixant cap
a Barcelona, no em vaig estar de comentar-li: —Pep, ets incorregible. Te'ns has
posat a la butxaca transformant-te en una criatura. I ell em va dir, com aquell
qui res: —Oh, ses criatures també se fan escoltar...

El moment posterior a la tesi doctoral va ser el de la gestacié definitiva de
ledicié de I'Aplec i la decisié demprendre el cami per aconseguir-ho. Alguns la-
mentavem, aleshores i durant molts anys, que en Grimalt no es decidis a publi-
car la seva tesi doctoral, pero sens dubte ens faltava la perspectiva concloent que
vam poder adquirir quan ledicié de 'Aplec, anys més tard, comenga a caminar.
En algun moment d'aquests dos temps en Josep Massot i Muntaner li oferi de
publicar-la a les Publicacions de ’Abadia de Montserrat, perd en Grimalt decli-
na el generds oferiment. Tenia molt de sentit, haver-hi renunciat, i en aquesta
perspectiva que esmentava, segurament tots hi vam sortir guanyant per aquest
motiu de pes: perque ja llavors ell concebia el cabal de coneixements abocats a la
tesi com el nucli de ledicio futura, definitiva, de 'Aplec —la fusid, finalment, de
tesi i edicio—, tal com en Guiscafré també va deixar constatat en la seva confe-
rencia a l'acte ¢’ homenatge esmentat més amunt (Guiscafre 2024: 19).

Grimalt no féu concessions al personalisme, no era aixo el que cercava. Tenia
prou dosi destoicisme per saber que, arribat el cas, era més important la culmi-
naci6 de ledicié que la rellevancia de poder-la protagonitzar ell fins al final. Per
aix0 a les jornades Nommer/classer les contes populaires organitzades per Anna
Angelopoulos i Josiane Bru I'any 2003 a Tolosa, va comentar a Julio Camarena,
coautor del Catdlogo tipoldgico del cuento folklérico espafiol/hispdnico, que «Si
me sucediera algo, el chico [és a dir, Jaume Guiscafre] ya esta preparado para
poder llevar a cabo la edicion» (Guiscafré 2024: 20). Comentari que palesa la
fermesa de la conviccié esmentada, pero també la confianga més que justificada
que tenia en en Guiscafre.

Les vicissituds de ledicio de 'Aplec, d'aquests esforgats perd magnifics vint-i-
sis anys esmer¢ats, no pertoca aqui de repassar-les; pero el que si pertoca aqui,
en el reconeixement modest, pero sincer, que aquest article li vol retre, és posar
el focus en ledicié de 'Aplec. Quin millor homenatge, doncs, se li pot fer que
el dexposar, ni que sigui molt sumariament, les caracteristiques i les bondats
d’aquesta edicio??

Amb aquesta monumental obra (Alcover 1996-2022) la comunitat cienti-
fica disposa de la editio maior de I'Aplec alcoveria, que fecundara els estudis
alcoverians i els folklorics per a moltes deécades. La seva realitat material és es-
balaidora: 9 volums, 4424 pagines, 280 rondalles més 196 llegendes (a les quals

2 A partir daqui larticle reprodueix en part continguts de la ressenya dedicada a ledicié
completa de 'Aplec que va aparéixer a Temporal (2024: 139-148).
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cal afegir-hi els aproximadament 560 textos, publicats per primera vegada en
aquesta edicio, que apareixen en el seu estat redaccional previ en les anotacions
d’Alcover —les seves famoses sis llibretes—, i que multipliquen per molt el valor
documental del corpus); i especialment ho és, d’editio maior, pels estandards
academics de lalta recerca cientifica. Una edicié que és presentada segons els
criteris catalografics de la classificaci6 internacional de rondalles (ATU) (Uther
2004),’ pero que esdevindra de transcendéncia per a diverses disciplines com
ara els estudis de folklore i letnopocética, els estudis literaris i de la llengua o
els estudis de ciencies socials o d’altra naturalesa que eventualment requerei-
xin d'aquest document. Es tracta d'una edicié completa de I'Aplec veritablement
definitiva que, pels seus criteris destabliment textual i les seves caracteristiques
critiques tan decisives, fan molt dificilment imaginable, amb el material dispo-
nible, lexpectativa d’ulteriors desplegaments critics, ni tan sols particularitzats.

Almenys hi ha tres grans raons per les quals aquesta edicié té tanta impor-
tancia. Primera: perqué deixa definitivament establerts uns textos fiables —el
«document literari»—; segona: perque es publiquen els materials orals que Alco-
ver registra a les seves llibretes —materials que, segons lexpressio del professor
Grimalt, representen el documentum medium entre la versié oral i la confegida
literariament—; i tercera: per la minuciosa analisi tipologica i rondallistica que
acompanya cada versid. El resultat és una poderosa sintesi, una lectura global i
multidimensional d'aquest génere etnopoetic, que la converteix en una autenti-
ca summa rondallistica alcoveriana farcida de coneixements concrets i de finor
hermeneutica, sense descuidar en absolut la dimensi6 global del genere ni les
refereéncies i paral-lelismes de cada cas en altres llengties i tradicions. La saviesa
acumulada en aquesta edicid no té res a envejar —salvant les distancies que
calgui— als quatre volumassos de les Anmerkungen zu den Kinder- und Haus-
mdrchen der Briider Grimm de J. Bolte i G. Polivka.

Ledicio resultant de 'Aplec és molt més que una excellent edicid critica i
instrumental: és una presentacié rodona, la seva explicacié «en esséncia», de
la cosmovisi6 que inclouen les rondalles sumada a la particular d’Alcover, am-
pliada i sedassada per tots els factors del mosseén, ben coneguts, que ara no cal
esmentar. Una cosmovisio que fa comprendre perfectament per qué Alcover les
estimava tant i, sobretot, per qué mallorquines i mallorquins li han professat
tanta identificacid i hi han projectat —ho diré amb una expressié amb regust
antic estil De Sanctis o estetica de Croce— una relaci6 tan intensa d'amor. Lin-
vestigador allunyat de lentorn mallorqui ha de saber que les rondalles versiona-
des d’Alcover han adquirit naturalesa propia i un lloc principal dins I'imaginari
sentimental de mallorquines i mallorquins. Com afirma licidament Guiscafre

3 Aquesta edici6 de IAplec també fa ts de ledicié anterior de la catalogacié de rondalles, de
la qual 'ATU parteix: Antti Aarne; Stith Thompson [AaTh]: The Types of the Folktale. Folklore
Fellows’ Communication 184. Helsinki, 1961: Suomalainen Tiedeakatemia.

33



(2017), mossen Alcover, a la fi, fou «I'instituidor del canon rondallistic»; sentén:
d’un cert sentit de «corpus» per al gran public que durant més de cent anys
les ha fruides amb passio, i d'un cert «patré» dallo que és una rondalla, per
més literaturitzada que sigui la versié. I no cal dir, com imaginara segurament
lestudids internacional que conegui aquestes circumstancies d’Alcover i el seu
Aplec, que les seves versions han generat processos folklorics de reoralitzacio,
segurament d'una manera no gaire diferent, mutatis mutandis, de com Marc So-
riano (1996) explica que succei amb les versions literaries de Perrault; o com va
succeir també, per descomptat, amb les versions dels Grimm, amb tants i tants
deuropeus que se les van contar després de llegir-les.

Un altre encert rotund d’aquesta edicié va ser sumar, a la saviesa i tenacitat
den Grimalt —que s6n moltissimes— les den Jaume Guiscafre, que actua de
veritable causa eficient de ledici6 i adjunta al projecte convenciment, compe-
téncia i robustesa intel-lectual amb els seus coneixements sobre folklore i amb
el seu caracter sobri de pedra picada. Un tandem, el de Grimalt-Guiscafre, que
esdevingué imbatible i que els investigadors no podrem agrair mai prou. Cer-
tament ledicié de I'Aplec no tindria aquesta excel-léncia critica sense la seva
aportacio. Si en lestampacid de ledicié hi figura com un agent «col-laborador»
és tan sols per una concessio a les maneres gradualistes d’una altra época més
que una fotografia perfectament enfocada de la realitat. El professor Grimalt
no ha tingut mai inconvenient a reconeixer generosament i publicament que
sense en Guiscafre aquesta edicio no existiria o, si més no, no pas amb aquestes
caracteristiques ni amb aquests assoliments. Cosa que no treu, és clar, que el
professor Guiscafre se senti, realment, un «col-laborador» privilegiat a lombra
de lesponerosa saviesa i finesse del mestre, conscient que la seva aportacié no
hagués pogut lluir sense la tasca mentora del professor Grimalt. Sera de justicia,
doncs, que la comunitat cientifica es refereixi a l'autoria d'aquesta edici6 sense
circumloquis ni complexos com a «edicié Grimalt-Guiscafreé».

Ledici6 esta formada per nou volums i, a grans trets, consta d'una introduc-
cid (al vol. I); un cos de rondalles, que ocupa vuit volums sencers, ordenades
segons la classificacio tipologica internacional (AaTh vol. I-IV, corresponents
als tipus 15 fins al 559; i ATU vol. V-IX, corresponents als tipus 560 fins al 1183)
(classificacio a partir de la qual, obviament, van apareixent les rondalles a I'in-
dex de cada volum), més un index de narradors, un de motius i un de tipus (al
volum IX que, de fet, és el que reuneix totes les llegendes).

Cal tenir en compte la posicié dels editors respecte de I'adopcié de la nova
versié de I'index a partir del vol. V. Afirmen: «Com que, en alguns aspectes,
I'Aarne-Thompson era preferible al nou [cataleg, TATU], singularment en la
descripcio, l'analisi i la descomposicio del tipus en episodis i elements, no és
aconsellable considerar-lo prescrit i prescindir-ne, sin6 ben al contrari» (Alco-
ver 1996-2022; Vol. V, 2009: 8). I a continuacié informen dels canvis de classi-
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ficacid que afecten a quinze tipus de la seva catalogacio, que son els segiients
(AaTh>ATU): 119A*>200C*; 301B>301; 313A>313; 313C>313; 330B>330;
401A>400; 403A>400; 425N>425B; 425P>302; 428>425B; 506>505;
506A>505; 532>314; 533*>404 i 552A>552).

Vegem el contingut, a grans trets, de cada volum.

El volum I (aparegut el 1996) inclou totes les rondalles danimals [«Animal
Tales»] del corpus (15 tipus que contenen 16 rondalles més 5 de no catalogades),
i 11 tipus de les meravelloses [«Tales of magic»] (que contenen 14 rondalles). El
volum té una introduccid (p. 7-26); la presentacié del material (p. 27-30); una
bibliografia general (p. 31-36) referida sobretot als aspectes i instruments de ca-
talogaci6 del corpus alcoveria, aixi com a d’altres aspectes que hi estan especifica-
ment vinculats per la relacié directa que hi tenen; i el llistat complet dedicions en
volum de I'Aplec (p. 37-39) i de les traduccions parcials (p. 40-41) aparegudes fins
la publicacié del volum. S’hi inclouen, molt encertadament, els prolegs a la pri-
mera i segona edicions (p. 43-57) (aparegudes respectivament el 1896 i el 1914).

A Tapartat de presentacié del material s’hi exposa la manera com apareix
cada rondalla en aquesta edicié. Tan sols ho enumerem, sense entrar en consi-
deracions que en un altre context serien molt pertinents, perque aixo sol permet
obtenir la fotografia exacta, formal, del contingut de ledici6 rondalla a rondalla.
El material es presenta molt estrictament aixi: 1. Encapcalament amb el tipus i,
a continuacio, el titol de la versio; 2. El text de la rondalla adscrita al tipus; 3. La
llista dedicions de la rondalla i, si n’hi ha, de traduccions, totes ordenades cro-
nologicament; 4. La transcripcié de les anotacions corresponents a la rondalla,
extretes de les sis llibretes en que Alcover registrava el material que arreplegava
de la font oral (o fonts, atés que sovint en disposava de diverses); 5. Notes criti-
ques, comparatives i comentaris (aquest apartat inclou tot el referit a la definicio
tipologica de la rondalla —variants, seqiiéncies, etc.—, paral-lelismes compara-
tius amb d’altres versions —tant si provenen del domini etnopoetic catala com
si provenen daltres dominis lingiiistics—, discussions sobre dubtes tipologics
—de manera freqiient en contrastacié amb daltres catalegs com ara el Dela-
rue-Teneze—, etc.); i 6. Dins del mateix apartat de les notes critiques apareix,
en darrer lloc, la seqiiéncia de motius presents a cada rondalla, disposats en el
mateix ordre que hi apareixen, sempre que aixo és possible.

Un esment especial el mereix la transcripcié de les anotacions corresponents
alarondalla. Val a dir que la brillant idea —«idea feli¢», com la qualifica Guisca-
fré (2024: 17), amb tota la ra0— de publicar aquestes transcripcions fou iniciati-
va de leditor Francesc Moll; una iniciativa clarament adregada als especialistes,
i d’'un altissim valor cientific per a lestudi de cada rondalla. Permet visualitzar
a la perfeccio els processos redaccionals d’Alcover i, sobretot, posa a disposicio
unes fonts (el documentum medium entre la versié oral i la confegida literaria-
ment, com ja hem esmentat) que permeten aproximar-nos molt als continguts

35



de loralitat, al moment en qué es produia el veritable acte de folklore. A més, tal
com va explicar una vegada en Josep A. Grimalt, la decisi6 de publicar aquests
materials integrament estalviava lopci6 feixuga, si no impossible, d'un aparat
de variants convencional com el de les edicions critiques a I's. La qual cosa no
treu que, precisament perque apareixen amb el seu maxim valor (completes) i
permeten contrastar amb la maxima facilitat les anotacions i el text, aquestes
transcripcions no actuin, de fet, com a veritable aparat critic. Quelcom molt
rar en les edicions de materials folklorics i d'un altissim valor. Perqueé lespecia-
lista se’n faci perfectament carrec, potser valdra la pena indicar que a I'Index of
Catalan Folktales de Carme Oriol i Josep M. Pujol (2008) també es classifiquen
sistematicament aquests materials amb l'indicatiu «Alcover Notebook [seguit
del niimero de llibreta]», i adquireixen, aixi —conjuntament amb la publicacio,
evidentment— valor de document folkloric. Comptant les anotacions de cada
rondalla, doncs, el nombre que aconsegueix de fer-ne emergir i de classificar
tipologicament es multiplica notablement (aproximadament, ja s’ha dit, sén uns
560 documents!, 420 de les rondalles i 140 de les llegendes).

La informacié que es proporciona de cada rondalla —a més de la fiabili-
tat textual— és moltissima i molt valuosa. Per aixé sha esmentat més amunt
que tota ledicid, al capdavall, ofereix molt més que la mera suma de les seves
parts; ofereix una insercié completa i coherent de les rondalles d’Alcover, de
cadascuna delles, dins la panoramica global de la rondallistica, i una plasmacio6
d’aquella cosmovisié que roman en els estrats profunds de cada rondalla —de
totes elles en el seu conjunt— i la configura com a obra creativa etnopoetica en
la seva superficie verbal.

Del volum II al VI s’inclouen totes les rondalles meravelloses (89 tipus que
contenen 123 rondalles). Al volum III hi ha una remarcable «Introduccié al cicle
“Psique” (AaTh 425-428)» (p. 11-26); i al IV, molt més breument (p. 187-189), hi
ha una «Introducci6 al cicle “Turandot”», o sigui, al definit genéricament com el
de «la princesa que rebutja el pretendent». El volum VI, a més dels darrers tipus
de meravelloses, també inclou totes les rondalles religioses [«Religious Tales»]
(13 tipus que contenen 14 rondalles).

El volum VII inclou totes les rondalles humanes o «realistes» [«Realistic Ta-
les (Novelle)»] (35 tipus que contenen 41 rondalles), precedides d'una brevissi-
ma consideraci6 sobre el subgenere de les humanes (p. 9).

El volum VIII inclou totes les rondalles del gegant estupid (5 tipus que con-
tenen 5 rondalles); tots els coverbos i anécdotes [«Anecdotes and Jokes»] del
corpus (45 tipus que contenen 71 rondalles), i totes les rondalles formula [«For-
mula Tales»] (8 tipus que contenen 9 rondalles).

I, finalment, el volum IX (aparegut el 2022), que culmina ledicié de 'Aplec,
inclou els textos corresponents al génere llegenda (196 textos que en general
son dextensiéo molt més breu que les versions de rondalles). El volum es tanca

36



amb tres adminicles del tot imprescindibles per al maneig facil i solvent de tot
el corpus: els indexs de narradors, de motius i de tipus. Fins aqui la descripcio
del corpus.

Si alguna cosa escau per acabar aquest article d’homenatge és el reconeixe-
ment a Josep Antoni Grimalt pel seu lliurament tan perseverant a una vida sen-
cera de recerca, i l'agraiment pels seus resultats. A la fi, la seva deria de jovenet
dona fruits colossals. Per a moltes decades en serem els seus deutors, i tan de bo
que li sapiguem fer honor.
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LES MAREDEDEUS CANTADES AL PIRINEU I AL RIU TER:
L’AIGUA QUE ORGANITZA LES VALLS
Jaume Ayats Abeya
Universitat Autonoma de Barcelona

1. Els rituals al santuari i el cant dels goigs

Cantar els goigs actuava —fins fa pocs anys— com la part sensible, I'acci6
emocional i viscuda col-lectivament, de tota una logica dentendre el territori
i els lligams simbolics entre les persones i la terra. En aquesta presentaci6 vull
mostrar un panorama dels elements principals daquesta relacio, sobretot a
partir dels treballs que hem pogut dur a terme a les comarques del Pirineu, i
alhora vincular diversos aspectes que dentrada semblen prou diversos.

El primer element, indefugible, és el lloc alt. Els santuaris (o ermites) estan
situats en llocs destacats del territori, llocs que reben una consideraci6 simbo-
lica important i que sovint estan remarcats per algun element geografic desta-
cat. Cada santuari té un nom —no cal insistir en la importancia representativa
i evocadora del nom; en aquest aspecte m’agrada dir la captivacié que sempre
m’ha produit el nom de lermita de Carrassumada, a Torres de Segre— i un
calendari anual que convoca els devots: un dia anual precis de la festa de la
marededeu, o un espai de setmanes que organitzen els pelegrins segons el po-
ble de provinenca. Hi sén convocats per a un acte alhora religios i tradicional.!

Entre les activitats processionals i de la missa d’aquest dia, hi ha un moment
del ritual que tots els detalls de comportament remarquen com a singular i
jerarquicament superior: és el moment del cant dels goigs, al final de la missa.
Persones que ni tan sols havien entrat a lesglésia durant la missa, hi entren
per cantar junts en aquest moment, mentre bona part dels assistents fan cua
per besar la imatge de la Mare amb el Nen. La poténcia del cant i, en alguns
casos, la densitat de la polifonia tradicional, tenen lobjectiu domplir lespai
democié sonora, d’'una espessor humana que afecta els cossos. O, com ens
han narrat repetidament, de «fer tremolar els murs de lesglésia», segons una
recerca defecte que engloba el resultat sonor amb la participacié de quatre o
de tots cinc sentits (Ayats ef al. 2011). Just després del cant dels goigs, es fa —o
es feia fa sis décades— una breu processo per procedir, des d’'un lloc elevat, a
la benediccié del terme, o sigui, a la benediccié del territori que l'allibera del
mal i de les forces malignes que l'ataquen.

Els goigs és el cant narratiu en llengua catalana (o fins a 10 llengties més)
que ocupa la periféria més popular del ritual, la resta del qual era exclusiva-
ment en llati (Ayats; Ferrando; Llop 2024). Podriem arribar a dir que el llati

1 No cal insistir, aqui, en la gran diferéncia de la nocié religiosa entre la societat tradicional i
les institucions de poder o, encara més, en relacié amb la concepcié que se’n té en la societat
moderna i institucionalment laica.
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era la llengua amb que calia parlar a Déu (i a Crist), mentre que a la Verge i
als sants (nascuts humans i no divins), se’ls pot pregar també amb la llengua
del poble.

La retorica literaria permet als cantadors crear una identificacié de la Verge
(o d’'un sant) amb el lloc: és la divinitat del lloc i és considerada de manera
més o menys simbolica com l'avantpassat dels habitants que s’hi congreguen.
D’alguna manera podem entendre la figura com el mediador huma davant del
Déu inaccessible. En aixo0 és equiparable a I'heroi grec que esdevé hemitheoi.
Aquesta identificaci6 del col-lectiu amb el sant és especialment visible en els
patrons de lesglésia parroquial, lligats als avantpassats i a la proteccié del poble
que es ratifica amb emocid cada vegada que es canten els goigs col-lectivament
amb forca i conviccid: al final de la missa de la festa patronal pero, també, al
final de moltes misses de funeral, just davant del cos de poder que és la reliquia
del sant o la imatge de la Verge (Courcelles 2008: 132-153).

Per tant, en l'acte performatiu denunciacid es crea lexperiencia d'una accié
que pren disposicié de cos col-lectiu que s'implica en veu i actes, i antigament
també en dansa, ja que els goigs també eren dansats dins lesglésia fins a les
prohibicions posteriors al Concili de Trento. Aixo obliga el sant o la Verge a
respondre comprometent-se per la salut dels protegits, sobretot pel que fa ala
fertilitat dels camps i de les persones, i especialment en la circumstancia del
traspas en el moment de la mort (element rarament evocat de manera directa
en el text). No tractarem ara lorganitzacié dels versos i del cant durant lenun-
ciacio, pero cal assenyalar que lorganitzacié del cant esta disposada de tal ma-
nera que construeix de forma sensible la retorica de la relacié entre les dues
parts. I alhora articula el passat mitologic de la historia del sant amb el present
de la declaracié cantada i amb el futur de 'ajuda requerida i del moment del
traspas de les animes.

Ara bé, més enlla d'aquest decisiu acte col-lectiu, durant el pelegrinatge al
santuari hem pogut observar un pilot daltres petits detalls o rituals del fer
privat, individual o en familia. S6n accions que generalment queden a lombra,
actes discrets o fins i tot ignorats per la majoria dels presents, siguin turistes,
visitants circumstancials o, també, investigadors. Algunes sén prou conegu-
des: la manera com l'individu i el grup estructuren 'anada i retorn del santua-
ri; lofrena dexvots; la visita a la imatge de la Verge i el Nen, situant-se al davant
per provar-la de tocar (sobretot fer-la tocar pels infants), abracar-la, mirar-la
i fer comentaris; rebre lofrena del pa beneit; o la necessitat de fer sonar les
campanes del santuari durant tot el dia —generalment un dia de primavera—,
principalment per part dels joves no casats o dels preadolescents, amb el re-
sultat que el so sexpandeix per tot el territori afectat i el fertilitza, com ho fan
els cants dels pelegrins (ho hem pogut observar en la processé del poble de les
Useres a Sant Joan de Penyagolosa).
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Altres accions sén més privades o poc conegudes: determinades plantes que
aquell dia shan doferir a la Verge, o que sén motiu de gestos codificats;* i també
les accions iniciatiques dels joves, baixant per les roques de les muntanyes (al
pedrigolet del Montgri, a la Granadella, a 'Ebre o al Moianes), o fent festa la nit
abans, o amb els jocs i les baralles antigues entre pobles. Totes aquestes activitats
remarquen les distincions entre generacions, entre sexes o entre origens, i nesta-
bleixen una representacio social, validada pels actes passats i per les renovacions
que en fan possible la continuitat. I sobretot el dinar dels grups escampats al
voltant de la capella, amb els indrets de la muntanya repartits jerarquicament, i
el sol sempre com a orientacié del fer de la jornada.

En conjunt observem, doncs, una densitat de petites accions i de simbols més
o menys compartits que sactiven durant aquesta diada ben particular. I molt
sovint sense una consciéncia clara que aquella accié hagi estat repetida el mateix
dia i al mateix lloc durant generacions. Cal, doncs, que ens preguntem sobre el
significat d'aquesta ocupacié anual d’un espai salvatge (isolat, aparentment buit)
que aquest dia esdevé un lloc que els assistents omplen i experimenten d’'una
manera molt sensitiva i emocional; i situat sempre dins d'una accié compartida
entre aquells que sén considerats «els meus».

2. Els goigs i el territori a Andorra

Aquests rituals eren comuns, fins fa escassament dues generacions, a tots els
paisos de llengua catalana (i for¢a compartit, amb certes variants, a tota l'area
mediterrania de llengiies llatines),” i es manté en l'actualitat a un cert nombre de
santuaris. En la meva presentacio, pero, els situo de manera més precisa en unes
comarques del Pirineu i Prepirineu que he pogut trepitjar més sovint: a les valls
d’Andorra, i en el Ter.*

Andorra esta composta administrativament des de fa gairebé vuit-cents anys
per sis parroquies, cadascuna formada per un minim de quatre quarts, o si-
gui, de quatre pobles, cadascun amb la seva església.” Lordre jerarquic daquest
territori —que era el de tot Catalunya, les Illes i el Pais Valencia fins al 1716—

2 Que es tiren a la cova miraculosa on va ser trobada la imatge, o sentaforen en un forat del
mur de la capella; o que shan de portar als llavis tot el dia; o, encara, fer tres tombs a un gran
boix, gairebé tot com a penyora de fertilitat com també ho és en un santuari el fet que les noies
ensenyin un peu entre les baranes del balco (que recorda el peu que mostra la dona encantada
o fada temptadora de Sant Antoni).

3 Amb ressonancies prou evidents a la resta de la Mediterrania, com es pot observar encara
avui en les festes dels santons a tot el Magrib i a molts llocs dels Balcans, de Turquia i de I'Orient
proper.

4 Amb lestudi especific d’Ester Garcia i Llop (2011).

5 A la década de 1970 es va crear una setena parroquia (Les Escaldes-Engordany, separada de la
d’Andorra La Vella) divisié que no tindrem en compte en el nostre estudi. Cal recordar que An-
dorra és un dels rarissims estats europeus on l'articulacio del territori de l'antic régim ha subsis-
tit, amb una coincidéncia gairebé completa entre la divisi6 religiosa i la divisié administrativa.
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Fig. 1. Pedra de la Salve

a Canillo, al coll des don
es veu Meritxell. A sobre,
pedra per trucar a aquesta
porta de lespai protegit.

coincideix completament amb les jerarquies dels goigs que shan cantat fins a
l'actualitat. Aixo ens permet proposar quatre categories prou estrictes i clares.

En el nivell més alt, hi ha dos grans santuaris de referencia amb l'advocacié
de la Verge: Meritxell (situat a 1527 metres d’altura), a la parroquia de Canillo,
la més alta i legalment la primera entre totes sis, i Canolic, en la parroquia més
baixa, pero situat a una part alta de la muntanya (1528 m).® Les dades anteriors a
la segona meitat del segle x1x ens fan concloure que les parroquies de la part nord
d’Andorra (Canillo, Encamp i Ordino, i potser La Massana) es trobaven un cop a
l'any a Meritxell, juntament amb pelegrins provinents de I'altra banda de la munta-
nya, dels pobles de 'Arieja.” Mentre que la parroquia de Loria (no sabem si alguna
altra) i altres pobles ja fora dAndorra, com Os de Civis, es trobaven a Candlic.

En el darrer quart del segle x1x, 'Església i el poder civil andorra van decla-
rar la Mare de Déu de Meritxell patrona de les valls dAndorra. Un seguiment

6 La sorpresa d’'una altura identica malgrat estar separats d’'una trentena de quilometres, ens fa
veure ja una disposici6 equivalent en les valls.

7 Recordeu que una part del riu la Valira de I'Est i del riu Arieja neixen a un quilometre de dis-
tancia; com passa al Pla de Beret amb la Garona i la Noguera Pallaresa.
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daquest fet permet observar un procés institucional «etnicitari» que ha estat
assumit per tot Andorra, malgrat les reticencies declarades de la parroquia de
Loria, que sempre ha considerat al mateix nivell la Mare de Déu de Canolic. Els
goigs de Meritxell es canten amb una melodia que és comuna només de diver-
sos santuaris pirinencs d’aquest nivell principal i en una altura semblant —Nu-
ria, Font-Romeu i Montgarri—, mentre que els de Canolic es canten amb una
composicio feta expressament per a aquest santuari l'any 1900, i no sabem amb
quina melodia es cantaven anteriorment.

A part daquests dos santuaris d'abast més general, cadascuna de les altres
quatre parroquies té una ermita o santuari de referéncia on es troben els habi-
tants de tots els pobles i veinats daquella parroquia un dia a l'any. Estan dedi-
cats a sant Antoni ermita a La Massana, a sant Miquel Arcangel a Andorra la
Vella-Les Escaldes, a sant Pere a Ordino i a sant Roma (o també a sant Jaume) a
Encamp. En el darrer cas es tracta d'un desdoblament en un lloc elevat d’'un sant
que ja és a baix a vila. Els goigs d’aquest nivell sén coneguts pels habitants de la
parroquia i es canten utilitzant només dues melodies, melodies que trobarem
utilitzades també en la categoria que segueix.

En un tercer nivell, tots els pobles amb església (caps de parroquia o no) can-
ten els goigs del seu sant patrd al final de la missa de la seva festa anual. Es tracta
gairebé sempre de sants martirs d'una festa situada generalment a I’hivern (des
de mig novembre fins a principis de febrer)® i sempre es canten amb una de tres
tonades possibles.” Com ha mostrat De Courcelles, la proteccié que es demana
al sant en el cant, el tracta com un avantpassat d'aquell poble que guiara als con-
vilatans en el moment de la mort. O sigui que el ritual pot ser observat com la
principal evocacio6 dels morts, enterrats al voltant de lesglésia parroquial o ben
bé a dins, al costat de les reliquies del sant que varen fundar l'altar. Cadascun
d’aquests sants és considerat propi daquell poble, amb afirmacions o narratives
que T'hi vinculen fisicament, i amb un molt elevat sentiment d’identitat. Molt
sovint a cada cap de parroquia és un sant doble,'’ encara que els goigs poden
venerar-ne només un dels dos patrons oficials.!!

Finalment, a cada poble trobem petites ermites dins la vall o també capelles
laterals dins lesglésia del poble dedicades a sants concrets. Aquests sants poden
tenir el seu cant propi de goigs. Els podem situar en tres orientacions, totes,
pero, d'un nivell inferior a les categories precedents. Uns sén els sants que pro-

8 L’tnica excepcid, tant per les dates com pel fet de no ser martir, és sant Miquel arcangel al
poble d’Ansalonga, i un sant decisiu en el calendari anual dels pastors i dels santuaris. També
sant Marti de la Cortinada per no ser propiament martir, tot i que obre precisament les dates del
periode hivernal dels sants martirs.

9 Dades extretes d’'una quinzena de pobles i referenciades a Garcia i Llop (2011).

10 Aspecte que he treballat a Ayats Abeya (2016).

11 Sant Julid i sant Germa a Loria, santa Iscle i santa Victoria a la Massana o sant Corneli i sant
Cebria a Ordino.
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posem denominar de leconomia, decisius en leconomia andorrana antiga, com
santa Barbara, patrona de les fargues i dels miners del ferro; sant Isidre o sant
Galdric, patr6 de l'agricultura; i sant Joan Baptista, patr6 dels pastors. Una altra
imatge inevitable en els retaules laterals de les esglésies és la de la Mare de Déu
del Roser, sempre lligada a la corresponent confraria vinculada i generalment
amb una melodia de goigs singular i molt cantada a totes les terres de llengua
catalana. I encara els sants de la salut i del calendari, devocions que hem situat a
partir del segle xvir: sén sants de devocid general, i no gens singulars del poble,
que han pres rellevancia en motiu d’'una circumstancia precisa, com una pesta o
la difusid pel pais d’'una devocio per part de les institucions eclesials (sant Roc,
sant Sebastia o sant Josep).

Aquesta distribucid del territori que acabem dexposar es pot observar de
manera sorprenent en el retaule de lesglésia parroquial d'Ordino, cap de par-
roquia.'” Aquest retaule —probablement de finals del segle xv1 o principis del
XVII— permet una lectura en eixos verticals i horitzontals que coincideix amb la
distribucié dels pobles i de leconomia de la vall dOrdino. Com podeu veure en
la fotografia, el carrer central (franja vertical central) esta ocupat per personat-
ges i escenes principals del cristianisme (la crucifixié de Crist, i el Crist ressusci-
tat, la Mare de Déu i Déu pare a l'atic),"” amb lexcepcié de sant Isidre —anterior-
ment sant Galdric— patré dels pagesos. Els carrers a dreta i esquerra del central
distribueixen els sants martirs patrons de cada un dels pobles o quarts antics de
la parroquia: a baix els sants patrons de lesglésia on ens trobem (sant Corneli
i sant Cebria, indistints i equivalents —bessons— en la percepcié del poble), i
envers l'alt i desquerra a dreta, els altres quarts amb la mateixa disposici6 d’al-
titud que se situen els pobles de la vall: sant Miquel d’Ansalonga, sant Marti de
la Cortinada, sant Serni de Llorts. I en el darrer lloc, sant Ot o sant Ermengol,
tots dos bisbes i patrons del bisbat d’'Urgell, don depén la parroquia. En el pis
central, en canvi, trobem un eix que concorda amb leconomia de la vall: al cen-
tre, lagricultura amb el ja esmentat sant Isidre, en els laterals, a lesquerra santa
Barbara, patrona del ferro, de les fargues i de les mines, importants en aquesta
vall fins a finals del segle x1x i amb capella propia a la sortida del poble, i a la
dreta sant Joan Baptista, patr6 dels pastors i dels ramats, especialment els ovins.
Fora dels angels decoratius, només queden a la part baixa sant Pere a lesquerra i
sant Pau a la dreta, una posicié molt habitual en els retaules. Sant Pere, pero, és
la capella a la part més alta de la vall (1539 m, la mateixa que Meritxell i Canolic)
on assistien en romeria tots els habitants de tots els pobles esmentats en la festa
del 29 de juny, en plena temporada dobertura dels prats d’alta muntanya.

12 La magnifica sorpresa daquest retaule no ha trobat, pero, equivaléncia en els altres retaules
observats, generalment dedicats a la vida del sant patro, o simplement amb una organitzaci6 de
les imatges molt menys reveladora de lorganitzacié del territori.

13 Locupaci6 del carrer central per part daquests elements principals del cristianisme és una
caracteristica general a la majoria de retaules.
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Fig. 2. Retaule major de lesglésia d’'Ordino, amb la representacio6 dels pobles, del calendari i
dels goigs.

D’aquesta narrativitat del retaule cal dir que fins a l'actualitat sha conservat
memoria a la vall dels goigs cantats de tots els patrons dels pobles, de sant Pere
i de sant Isidre. Dels altres dos de leconomia —santa Barbara i sant Joan— i de
sant Ot no en tenim un record cantat: ja s’ha oblidat? O no tenen goigs especifics
perque no corresponen a un lloc-cos sant especific? De tal manera que el retaule
expressa, al voltant dels misteris centrals del catolicisme, lorganitzacié geogra-
fica, gairebé com un mapa, i leix economic de la vall. I, a més, sembla gairebé el
recordatori de les festes principals del calendari de la parroquia, cadascuna amb
la devocié cantada dels corresponents goigs. Es pot entendre, doncs, com un
resum del territori, del calendari anual i dels cants que els expressen.
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Per insistir encara més en la importancia religiosa i alhora politica de la
parroquia i, per tant, del seu retaule central, cal recordar lespecial estatus
religioés de diverses valls del Pirineu durant l'antic régim. Amb diverses cir-
cumstancies particulars, trobem que les valls més elevades (Aran, Boi, Aneu,
Andorra i altres) gaudien de privilegis eclesiastics semblants: la vall era regida
per una assemblea de capellans que gestionaven la vida religiosa i que havien
de ser tots fills de la vall; a cada parroquia hi podien haver conrectors o por-
cioners que compartien les feines i l'autoritat.'* La decisié de qui seria capella
i la seva formacid es feia en el mateix poble imposant les decisions al bisbe.
En el cas dAndorra, els ordes religiosos tenien prohibides les propietats a les
valls (sota pena de mort) des de finals del segle x111 fins al segle x1x. No és,
doncs, destranyar que la reforma catodlica (o contrarefrorma) estigués preo-
cupada per aquests muntanyencs ignorants just en la frontera dels perills dels
hugonots i calvinistes. Un document revelador és quan el 1564 el provincial
dominica d’Aragoé declarava al rei de les Espanyes que «en las islas de Mallorca
y Cerdefia, y en las fronteras de Francia desde Perpifian a Pamplona, y con los
moriscos, tenemos aqui demasiadas indias»."” «Els nostres indis» doncs, sén
considerats poc catolics i, alhora, coincideixen amb els indrets on els habitants
tenen bona reputacié de cantadors, a més de la proverbial actitud d'indepen-
dencia i dorgull dels pirinencs.

3. A dalt, els santuaris de la Mare de Déu

Ara fixarem l'atencié en els santuaris del nivell més alt, el lloc ritual més impor-
tant de cada sistema de valls amb lemplacament d'una devocié de la Verge molt
singularitzada i amb unes caracteristiques ben precises:

— una vall de les més altes del territori, amb el santuari situat al fons de la
vall (olla), molt a prop d’un riu que, quilometres avall, esdevé un riu im-
portant, pero que aqui és tot just acabat de néixer. Molt sovint és lentorn de
muntanyes on toca el primer sol del dia, vist des de les valls inferiors,'

— s’hi venera la Verge sota la forma fertil de Mare de Déu, i sempre du el
fill a la falda,

— la part alta de la vall enquadra un espai precis i tancat (sovint per gorges
en la part baixa d’aquest espai), amb preséncia de fonts daigua i molt sovint
d’'una cova, espais que reben una atencié privilegiada per part dels visitants

14 Fins al punt que a 'any 1697 hi ha 110 conrectors i beneficiats en les 22 parroquies d’Aneu,
tal i com exposa Enric Moliné (1982) i (1983).

15 Archivo General de Simancas, Estado, 331, noticia aportada per Fernandez Terricabras (2000).
16 En comarques de muntanya baixa, el santuari esta situat en el cim d’'una muntanya o pe-
nya-segat destacat, i la primera llum del dia el remarca magnificament si esta pintat de blanc,
com ¢és el cas dels santuaris de Bellmunt, de Cabrera o dels Munts al voltant de la Plana de Vic;
o de la Mare de Déu de la Roca a Mont-roig del Camp.
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(vinculada sobretot al guariment i/o a la fertilitat, antigues encantades o
dones daigua i lloc don surten els futurs nats).

Es un espai amb propietats singulars de salut i de proteccid, i és presentat als
goigs com un desert (segons el concepte del Llibre de 'Apocalipsi). En la narra-
cio, la marededeu sempre es vol quedar al lloc singular on ha estat trobada. La
referéncia a les embarassades i als naixements dels nens, és constant: la benedic-
ci6 dels nens a Héas (Bigorra); la campana i lolla de Nuria; arreu shan de dur
els nens a tocar i besar la marededeu i com a primer viatge quan sén petits; a
diversos pous de santuari s’hi observen els ulls dels infants que han de néixer.
També les flors, les herbes remeieres, els ex-vots i el repartiment del pa beneit i
guaridor (del pa per a les encantades que el denominava en Pere Font de Rupit).
Alhora, la benedicci6 del terme amb lexorcisme de les forces del mal; el tocar de
les campanes tot el dia per part d'adolescents i nens com a ritual de fertilitzacio i
de pas, barrejat amb altres rituals adolescents de pas com la mona del dilluns de
Pasqua a les comarques del pla de Lleida, a més de menjar junts «a fora», arreu.
O sigui, una acumulacié d’accié col-lectiva «dels meus».

Els santuaris d’alta muntanya restaven tancats durant 'hivern i sobrien du-
rant els mesos estivals, seguint la temporada dels pasturatges alts, com desen-
volupa el text de Garcia i Llop (2011)."” Serge Brunet estableix tres nivells en
les muntanyes de Comenge, Coserans i Aran (Brunet 2001): el nivell on viu la
poblacié tot I'any, amb camps i horts (aproximadament entre 700-1500 metres);
els prats alts del pasturatges destiu, on hi ha les bordes, o habitatges temporals
(i aqui hi ha el santuari de la Verge, situat entre els 1500 i els 1970 metres); i la
més alta muntanya, rocosa i esteril, evitada pels humans fora de casos de neces-
sitat (sovint presentada com l'infern, per sobre dels 2000 metres). Lexemple del
santuari andorra de Meritxell ens situa molt bé aquest calendari, amb una festa
que hi fan les parroquies andorranes el primer diumenge de maig (moment
de lobertura dels pasturatges de muntanya) i la festa del 8 de setembre, amb
l'assisténcia també de veins de la part nord de la muntanya, que és el proleg del
moment que era tradicional de tancament dels santuaris, el 29 de setembre per
Sant Miquel, precisament el sant que pesa les animes i les distribueix entre cel i
infern de la mateixa manera que aquests dies els pastors han distribuit les ovelles
per retornar-les a llurs propietaris.'® Es una puntual ocupacié densa d’un espai

17 Ningu no satrevia a caminar per aquests territoris a I'hivern si no era destricta necessitat,
ni tant sols per recuperar els cossos dels morts en allaus. Al final de la primavera, la benediccié
del territori des del santuari actuava dexorcisme dels esperits de la muntanya, just al moment
de deslligar les bruixes (amb 'amenaga de les pedregades) i obrir la muntanya entre I'l de maig i
sant Miquel Xic, per tornar-la a tancar per sant Miquel de setembre.

18 A les Valls de Varetja, per exemple, se succeien els pelegrinatges a la capella d’Héas durant el
mes de setembre per ser clausurada el primer diumenge doctubre. En general el marc temporal
es podria situar entre sant Miquel Xic o petit (8 de maig) i sant Miquel de setembre (29 de se-
tembre), com sespecifica a Llop (2016).
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Fig. 3. A la part baixa, restes
del nimfeu decantador
daigua, del segle I, a Santa
Maria del Vilar.

considerat salvatge i que no es pot tocar: espai reservat de l'aigua i dels ramats.
Ecologia de la capcalera d’aigua, que cal que baixi neta, en prats de propietat
col-lectiva: ningu hi pot intervenir, son sagrats.

Es important el vincle narratiu que situa en aquest territori especial diver-
ses histories sobre les encantades (una denominacié que mostra el lligam amb
l'acte de cantar). Son fades de laigua i de la natura que narrativament i amb les
restes arqueologiques en els seus emplacaments dins de coves, mostren vincles
amb els avantpassats dels habitants actuals. No és gens dificil bastir una historia
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regressiva que vincula la verge-mare amb les encantades, de la mateixa manera
que es pot fer a Lourdes amb era dama o en altres llocs amb la dama blanca. En
les narracions de la gent gran de les valls, lentorn del santuari es desdobla en un
territori singular i protegit, amb portes d’accés com sén determinades roques o
les gorges inferiors del riu. Aixi doncs, és comu a diversos santuaris la roca de
la Salve o dels angels, el primer lloc des don els pelegrins veuen el santuari, i on
sagenollaven per cantar la Salve.” En algun cas —com a Canillo— aquesta roca
és una roca sonora (que es pica amb una pedra), i ressona buida, com una cam-
pana (en altres llocs, simplement es pica), i té gravats antics que remarquen la
importancia del lloc des de diversos segles enrere, potser mil-lennis. Hi ha altres
exemples de roques com aquesta, com la que es troba al peu del tur6 de la Mare
de Déu de la Roca a Mont-roig del Camp, o la roca de la Salve que hi havia anti-
gament a lentrada de la Vall de Nuria. Dins d’aquest espai territorial del santuari,
els objectes poden prendre realitats diferents dels mateixos objectes fora daquest
territori. Es el que Pere Font de Rupit (GRFO 1984) explicava del santuari del
Far, on una dona estranya repartia faves que fora d'aquell espai es convertien en
monedes dor.?® La hipotesi que ens atrevim a proposar és que aquest territori de
la part alta d’un trajecte fluvial marca a través de les histories de les encantades
lespai ecologic de l'aigua que cal preservar per a la sanitat de la vall inferior.

Aquesta interpretacid es veu reforcada per dades materials escampades. Al
Priorat de Nostra Senyora del Vilar, a Vilallonga dels Monts, al vessant nord de
les Alberes, i en un lloc de pas d’'una de les branques de la Via Domicia, es con-
serva vora l'absis romanic una construccio6 en pedra que correspon a un nimfeu
de cap al segle 1, o temple de les nimfes (les encantades): l'aigua de la riera —aca-
bada de fer en els rostos de la muntanya— passava pels peus de les escultures
de les nimfes en una mena de decantador d'impureses que feia que baixés neta i
apta per al consum huma. Potser també hi havia un brollador natural.

Una estructura semblant es troba a la paret nord de Sant Quirze de Pedret,
de laigua que rajava de la font. I podriem especular en diversos edificis ro-
manics semblants la preséncia de construccions equivalents que no han estat
encara explicades, com seria el cas del monestir de Sous amb les aigiies que
baixen del Mon.

19 Hem situat roques amb aquesta denominacié i una consideraci6 popular des del Pais Basc (la
destruida pel tunel d'Artxanda a Biscaia) fins al Pais Valencia (la disputada Roca de la Salve de
Benissa, a la Ribera). A la muntanya de Montserrat, fins a 'any 1976 hi havia la Roca dels Angels,
on se sentien cantar els angels (pel cop que en els actes de novatades et feien donar amb el cap a
la superficie, segons el record dels meus anys descola al monestir). A Barcelona es feia el mateix
en la pedra-menhir situada just al mig de la porta nord de la muralla del monestir de Pedralbes.
Lautovia de Navarra a Guipuscoa en va destruir una altra...

20 Amb el Grup de Recerca Folklorica dOsona hem recollit diverses vegades aquesta mateixa
narracio6 situada en diferents pobles.
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Fig. 4. Les pedres que decanten l'aigua al costat de Sant Quirze de Pedret.

La Verge a qui cantem els goigs és, doncs, la transformacié de les dones de
la fertilitat remarcades per l'aigua i pel fet de cantar. I reveladorament trobem,
com explicavem més amunt, la mateixa melodia cantada en els goigs de gairebé
tots els santuaris marians de més alt rang en tot el ter¢ oriental del Pirineu, de
tal manera que es fan evidents també unes altres constants de tots aquests san-
tuaris: altitud, disposicié dins de la vall alta en relaci6 al riu i a lorientacio solar,
rituals i calendari anual (amb diversos elements que sén descrits en l'article de
Llop (2016)). Tenen melodia comuna —i amb possibilitat de ser cantada a tres
parts polifoniques— el santuari de Montgarri, a la vall alta de la Noguera Pa-
llaresa, el de Meritxell, a la vall alta del Valira-Segre, el de Font-Romeu, a la vall
alta del Segre, i el de Nuria, a la vall alta del Freser-Ter.

Si observem lenclavament d'aquests santuaris, es fa evident una important
situacio territorial: son al limit de diocesis eclesiastiques i son el lloc de trobada
de pelegrins d’almenys tres diocesis antigues (malgrat els canvis de limits dels
dos darrers segles). Ens aturarem en el cas de Montgarri,* de l'antic bisbat de
Comenge i arquebisbat d’Aquitania, pero ja al vessant fluvial de la Noguera Pa-

21 Els altres exemples els podem sintetitzar aixi: a Nudria hi conflueixen els bisbats d’Urgell,
Vic, Girona i Perpinya-Elna; al proper santuari de Font-Romeu, Urgell, Perpinya-Elna i Alet
(Carcassona); a Meritxell, Urgell (arquebisbat de Tarragona), Pamiers (arquebisbat de Tolosa)
i Coserans (abans arquebisbat d’Aquitania i ara Tolosa); i a Caldes de Boi, Roda d’Isavena (ara
Lleida), Urgell i Comenge.
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llaresa, vessant del bisbat d’Urgell (arquebisbat de Tarragona), i amb pelegrins
de Coserans i de Pamiers (de 'arquebisbat de Tolosa). Es, doncs, un punt de
reunidé entre paisos, entre llengua catalana i occitana i entre administracions
diferents. Fet que queda remarcat per pics de muntanya propers amb noms prou
reveladors com el Pic dels tres comtes. Es, aixi doncs, un enclavament o eix d’ar-
ticulacié de bisbats i/o provincies eclesiastiques, just en el lloc de naixenga de
grans rius, com la Garona i la Noguera Pallaresa (un dels principals afluents de
I'Ebre) en pocs metres de distancia.

Llop (2016) descriu la marededeu trobada per un bou en relacié al mite del
bou ila verge en la documentada mitologia grega: Zeus, el bou roig, rapta i viola
Europa (al peu d’'una font de Creta) per tenir-hi els fills que son I'inici mitic de la
humanitat civilitzada. Signe de Taurus i signe de Verge: exactament [obertura i el
tancament de l'alta muntanya emmarcats per les dues festes dedicades a Miquel
I'Arcangel, el petit del 8 de maig, que a més de deslligar les bruixes dels temporals
recorda l'aparicié de l'arcangel al Monte Gargano i el miracle del toro roig, i el
de setembre, 'hora de repartir el bestiar en el dia del pesador de les animes, per
tornar a lligar les bruixes dels temporals. Es precisament el toro que en els goigs
de Montgarri guia miraculosament, sense pastor, el ramat de la marededeu (Ste-
lla matutina), i hi trobem dotzenes de creences més relacionades. No deu ser per
atzar que els signes del zodiac queden fixats a les portalades romaniques.

4. Les marededeus que guarden el Ter

He fet una mirada a totes les devocions de la marededeu de la conca del riu
Ter amb lobjectiu d’arribar a dibuixar lesquema basic actiu que podien haver
tingut aquests llocs de culte cap a lentorn dels anys 1000-1300, quan es varen
comengar a documentar per escrit. Certament tot indica que devia haver-hi ja
socols previs, sobretot el visigotic i alguns elements de I'iberoroma. Ara bé, és en
la documentacié d'aquest periode on fa de bon veure l'acord entre la jerarquia
catolica —basicament ciutadana i ben poc pagesa— i els sectors populars de la
pagesia que, a través de 'acceptacié de mantenir els cultes a les divinitats feme-
nines de la fertilitat i de 'aigua, savenien a incorporar-se a loficialitat catolica.
Hi ha, cal tenir-ho molt en compte, canvis i alteracions en més d’'una direccio6
que han travessat constantment els segles posteriors, amb transformacions des
dépoques i moments mentals diferents, que ens poden crear una certa boira.
Ara bé, en linies generals podem fer-nos una prou solida idea don estaven situ-
ats aquests cultes de les marededeus gairebé mil anys enrere.

Com a fonament de comprensid crec que hem de partir de lexplicacio ja
classica de Jacques Le Goff, quan sadona de com el cristianisme monoteista fa
una acord flexible i plastic amb el politeisme roma, i daqui venen les successives
propostes de dogmes i de cultes que es van anar fixant en alguns segles concrets
dels posteriors a 'imperi roma. Aquests acords —i tensions— s’haurien pro-
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duit a les ciutats entre finals del segle 1v i el vi. Després, en I'imperi carolingi
(finals del segle viir i el 1x) i, ja en una tercera etapa més tardana, quan hi ha el
sorgiment intens de la marededeu i la mediacié divina de la dona en els segles
x11 i x111. Un exemple a la capital, Tarraco, es produeix quan sabem que la festa
de Santa Tecla i de Sant Magi coincidirien amb els dies del calendari roma cor-
responents al naixement i a la mort de lemperador August, lemperador que va
viure a Tarraco i que es venerava en el temple que va esdevenir la catedral.

A partir daqui miraré de repassar les marededeus del Ter des daquesta mira-
da, en un treball que, efectivament, només tinc a mig cuinar.

4.1 Confluencies dels rius i grans centres religiosos
Al riu Ter (nom comu amb Tet, Tec, Terri, i que segurament volia dir riu, pero
potser també «divinitat femenina») trobem repartits diversos monestirs princi-
pals (deixant de banda alguns priorats o centres monastics secundaris) i les dues
catedrals, que sempre estan situats a les valls centrals i prop de lencreuament
del riu principal amb un afluent important, o a la confluencia de dos afluents
importants. Aixo dibuixa un model de lloc i de cultes que repeteix gairebé siste-
maticament la triada o quartet de devocions de les antigues basiliques, i que se-
gueix la invocacio de les basiliques majors romanes (Santa Maria la Major, Sant
Pere del Vatica, Sant Joan del Latera i Sant Pau Extramurs). En els monestirs i
catedrals del Ter hi trobem els llocs de culte de Maria, Pere i Joan, i no hi trobem
el de Pau, o el trobem refés amb el de Pere. A més, pero hi trobem I'arcangel Mi-
quel —no sant, malgrat el nom— gairebé sempre amb destinacié funeraria i que
safegeix regularment a la triada o substitueix sant Joan. A Roma és present en
I'important Castell SantAngelo, mausoleu de lemperador Hadria i que agafa un
protagonisme especial el 590 quan el papa Gregori el Gran —a qui se li atribueix
el cant gregoria i la reforma littrgica— hi veu l'aparici6 de I'arcangel, alhora que
fa un acord amb els longobards, aquells guerrers que relacionen l'arcangel amb
la seva principal divinitat militar.

Els trobem a les confluéncies dels «rius» o «ri-» (no de les rieres ni torrents),
i gairebé tots amb pont sobre el riu des depoca romana o visigotica, ponts que
no existien fora daquests indrets:

« Camprodon (antic bisbat de Girona), monestir de sant Pere, parroquia
de santa Maria, altars de sant Miquel. A 100 i pocs metres de la trobada
daigiies del Ter amb el Ritort i el Ritortell, i al peu del Castell de sant
Nicolau. Sant Miquel i els gorgs de les encantades a la sortida de la vall.

o Ribes de Freser (bisbat de la Seu d’Urgell), en molts aspectes simetrics de
Camprodon, parroquia de santa Maria (a 100 m de la trobada daigiies
entre el Freser, el Rigard i el Segadell) i castell de sant Pere, amb un possi-
ble sant Miquel. Ponts. Encantades de Ribes a la sortida de la vall.
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» Ripoll (bisbat de Vic), monestir de santa Maria, parroquia de sant Pere,
església de sant Joan (desapareguda) i de sant Miquel (desapareguda o
transformada en un dels absis de la basilica). Vila de trobada dels dos
grossos cabals, el Ter i el Freser. Espai central, gracies al pont, des de
Campdevanol fins a Sant Pau de Seguries, amb Sant Joan de Ripoll (ara,
de les Abadesses) que tenia les esglésies de sant Joan i sant Mateu de
Ripoll, sant Pere i sant Pol, sant Miquel de la Infermeria i el monestir
femeni de Sant Joan de Ripoll.

» Vi, ciutat de la plana central amb la catedral de sant Pere, que incloia al
davant santa Maria la rodona i un sant Miquel desapareguts. A més del
sant Miquel a les fonts del mig del Mercadal. Al pont nou del segle x111 hi
situa la Marededeu del Remei. S’hi troben el Riuprimer amb el riu Gurri.

o Roda de Ter, ofereix dubtes de si ja havia tingut la triada a lentorn de la
vila-fortificacié antiga de 'Esquerda i el monestir de sant Pere de Cas-
serres. En qualsevol cas, és el lloc d'un dels excepcionals ponts antics de
I'imperi roma. Sant Pere es va traslladar a la banda nord d’aquest pont,
i santa Maria del Pont (després del Sol del Pont i de les Tres Fonts) a la
banda sud, a més del tossal de sant Miquel de la Guardia, un meandre del
riu més amunt. Davant de 'Esquerda hi ha lermita de Santa Magdalena,
on hi ha el pou d’aigua don venen tots els nens de la contrada. El Gurri
s’hi troba amb el Ter.

o Amer (i la Cellera amb Santa Maria de Sales), monestir de santa Maria
amb sant Pere, santa Maria i sant Joan. El Brugent es troba amb el Ter uns
tres quilometres més avall, no gaire lluny del pont medieval de Sant Julia
de Llor.

« Girona, ciutat de la plana central amb el nucli religids a la catedral de san-
ta Maria, sant Feliu, sant Pere de Galligants, el monestir femeni de santa
Maria de les Puelles i sant Miquel (potser església antiga, després capella
i escultura al teulat de la catedral, i cim de muntanya al costat de la ciutat,
amb el castell de sant Miquel). Es just la trobada del riu Galligants amb el
riu Onyar i amb el Ter, amb els respectius ponts.

o La Bisbal d’Emporda, amb la basilica bisbal de santa Maria, sant Miquel i
sant Joan. Només hi faltaria sant Pere, pero hi ha cinc castells de sant Pere
i dos sant Joan més a menys de sis quilometres... Shi troben el Daré amb
diversos corrents procedents de les Gavarres.

Deixem a banda Banyoles, lloc també molt destacat, amb monestir i les esglé-
sies corresponents, que conforma un cas molt especial perque esta situat entre
dues conques hidrografiques. També caldria valorar altres llocs com Sant Pere
de Torello, on als absis principals hi trobem l'altar de santa Maria.
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4.2 Les marededeus a la capgalera dels rius i indicant les confluéncies i llocs especials
Al capgal més simbolic, és realment a lolla de naixement del Freser: el santuari
de Nuria, eix de trobada de quatre bisbats i lloc de referencia de gran part de
la Catalunya nord-oriental. La campana i lolla, la pedra blanca a la cova de la
troballa de la marededeu, i el culte dels pastors a sant Gil ens estalvien d’allar-
gar-nos. A lestricte Ter no hi ha un santuari equivalent, probablement perque
ja es refon amb Nuria. A les altres valls que aboquen les aigiies cap al Ter és
freqiient trobar a la part alta i ben a prop del surgencia daigua el santuari de la
marededeu o la parroquia corresponent. Ara bé, no la sabem trobar a la vall del
Rigard. A la del Ter seria santa Maria del Catllar, a Setcases, juntament amb el
sant Miquel parroquial.

Sortint de lestricte Pirineu, la marededeu ja es trasllada als cims, cims que
diverses vegades emmarquen d’un costat i l'altre la vall del riu principal, com dos
guardians alcats (o antigues fortificacions amb vista a gran distancia): el Catllar
de Ripoll, Besora-Duocastella, els Munts-Bellmunt, Cabrera, Puiglagulla, sant Se-
gimon amb I'Erola, Montdois-El Coll, el Far, Rocacorba, els Angels. Molt sovint és
lentorn de muntanyes on toca el primer sol del dia, vist des de les valls inferiors.

Ara, també hi ha les marededeus al mig de la vall, com veéiem de Nuria o
Montgarri, pero situades en valls molt més baixes, i que sovint sén una parro-
quia situada a la part alta de la vall, a la manera de capgaleres secundaries: Vi-
dabona, Montgrony, les Llosses, Vallfogona, Alpens, Tona, el Brull, Folgueroles
o santa Maria de Finestres. Podriem anomenar cada riu que en surt, i veuriem
que conformen practicament totes les valls de la conca que tenen un corrent
del nivell «riu». Amb un element afegit, que algunes tenen en la vall del vessant
oposat una santa Maria a tocar, com passa amb la parella les Llosses-Matamala
(a 1,2 km), el Remei de Creixenturri i santa Maria de Bolds (a 3 km), o la Mare
de Déu del Popul de Vallfogona i santa Maria de Ridaura (7 km aprox.).

En turons un xic elevats i a prop don conflueixen afluents importants, hi
acostumen a haver marededeus rellevants, com passa amb la marededeu de Ro-
caprevera (arribada del Ges) i de la Gleva (Sorreigs, pero per l'altra banda també
hi ha la marededeu de Palau), tot i que hi trobem a faltar lequivalent a la trobada
de la Riera Major amb el Ter i a la del LIémena. En canvi és interessant veure
com als meandres mig aiguamolls dels Anglesos i Conangle (nord de la Plana
de Vic) hi ha la marededeu de Borgonya, o a Manlleu hi ha la parroquia de santa
Maria en relacié amb la important devesa atorgada a la comunitat agustiniana
(com als estanys hi havia un monestir benedicti, ja sigui a santa Maria de I'Es-
tany, Banyoles o santa Maria d’Aneu). I no cal dir la importancia de la Gleva, on
canvia la direccié del riu, de nord-sud a oest-est.

No obrirem, aqui, el capitol destinat a sant Miquel, d'una importancia i di-
mensio6 que sescapa del present escrit. Simplement cal deixar precisat que té una
vinculaci6 directa amb els llocs de marededeus i daigua, i que afecta dotzenes
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Fig. 5. Santes Maries i marededeus del Ter: Santa Maria = lila / Marededeu = groc / Santa
Maria de limit de conca oposada = blau.

de llocs a Catalunya, amb una rellevancia tan decisiva com sén Montserrat i
Sant Miquel del Fai.

Aquest concis repas de la conca del riu Ter només mostra la importancia de
laigua i de les marededeus en la concepcié mitica del pais, i algunes de les possi-
bilitats amb qué es poden llegir totes les altres conques hidrografiques, que aqui
hem vigilat d’al-ludir ben poc, per por de fer llistes inacabables.

5. A tall depileg
Sabem que un entorn geografic pren una existéncia social en el moment que
els habitants comparteixen una experiéncia sensible de certs indrets. Gracies a
aplicar-hi recorreguts, calendaris, interdiccions i privilegis, els habitants cons-
trueixen una codificaci6 de com utilitzar els diferents espais, i el territori —terme
que significa buit de persones i a disposici6 de lextern— esdevé el que en deno-
minem un pais, o part d'un pais. Evidentment, aixo pot estar molt condicionat
per la historia recent que ha afectat aquells llocs i, alhora, per les decisions dels
poders politics que, avalats per la seva hegemonia, en determinen els termes d’us.
Ara bé, cal tenir ben present que aquesta vivencia dels espais socials necessita
moments excepcionals democié que reiterin ciclicament l'adhesié col-lectiva a
lespai concret. Es el moment de construir i de donar fe del grup social que se sent
vinculat a aquell lloc. El cant dels goigs ha estat durant segles un moment anual
unic on el pais es construeix a través de la veu unificada dels assistents. Ho ha
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estat i, probablement, ara només en podem valorar la importancia que va tenir,
una importancia avui dia completament transformada. En aquesta ocasi6 anual
es feia evident tota la xarxa delements que confluien en la concepcio del lloc:
laigua i la llum, un indret especial entre terra i cel, el cicles d’hivern i destiu,
la continuitat i les discrepancies entre joves i grans, entre homes i dones, i les
representacions dels grans temes, sobretot de la fertilitat, la mort i els avantpas-
sats, el nosaltres i els veins. Malgrat les mutacions socials especialment intenses
en el darrer segle, sorpren com aquesta visié del mon habitat encara es produeix
en un petit grau en el moment de cant compartit, i encara continua regulant, tot
i que molt parcialment, la relacié emotiva amb el lloc; ni que sigui només per a
alguns habitants i per a algunes generacions concretes.

Les grans dicotomies de lexisténcia es combinen en un encavalcament ordenat
en el moment anual que evoca —o potser evocava fins fa una o dues generaci-
ons— la circularitat de la vida. La metafora probablement menys clara i, en canvi,
segurament més decisiva és la circularitat de la vida: el ser abans del naixement
representat pels infants encara no-nats, que la creenga popular situa en els pous i
en les fonts del santuari, i a l'altra punta els avantpassats morts, agrupats i cantats
en els goigs al voltant del martir patré de lesglésia parroquial. Com si encara fos
activa una certa creenca d’un diposit danimes d’abans de la vida i de després de la
mort que coincideixen en el receptacle de la terra, de la nostra terra.”

Tota una logica docupacié de lespai de les valls que ha estat desbordada i
dislocada per locupacié moderna del denominat territori, o sigui, de lespai no
pas vist com un pais habitat siné com un objecte d’intervencié tecnologica i
d’ts, una actitud present ja des de moments del segle x1x i abassegadora des del
darrer ter¢ del segle xx. Caldria, doncs, interrogar-nos sobre la transferencia
que ha suposat locupacioé actual que satreveix a utilitzar/determinar tot lespai
(de la urbanitzacio, del comer¢ i també d’una idea decologisme sense habitants).
Es sostenible una ocupaci6 de la terra que no fa diferéncia entre indrets, entre
llocs singulars i viscuts emocionalment? Les valls han esdevingut del tot un no-
lloc (Augé 1992) sense referents, només per a us tecnologic i per a suport de les
ciutats?
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VALENCIA I EL TURIA: RIUADES, MEMORIA I IMAGINARI POPULAR
Alexandre Bataller Catala
Universitat de Valéncia

Aquest treball analitza com les riuades del Taria, més enlla de ser esdeveniments
naturals i historics, han deixat una empremta simbolica profunda en la socie-
tat valenciana. A través de la memoria col-lectiva, el record dels desastres sha
transformat en un imaginari popular ric en mites, llegendes i representacions
rituals, que han permeés a la comunitat donar sentit a lexperiéncia del desastre i
reforgar la cohesio social.

En aquest sentit, emprem el concepte d’imaginari popular com un univers
simbolic compartit, transmes per tradicié oral o mitjans culturals accessibles,
que actua com a estructura de sentit i com a mapa mental per organitzar lex-
periéncia col-lectiva del desastre. Entenem, per tant, la riuada no només com
un fenomen fisic, siné també com un mite viu que articula identitat, memoria i
mecanismes de control social.

En un context contemporani marcat per la globalitzacio, el canvi climaticila
postveritat —on el riu s’ha transformat en jardi i la por es canalitza a través de
discursos desinformatius—, aquestes narratives continuen modelant I'imaginari
col-lectiu i la manera com la societat valenciana interpreta les seues catastrofes.

1. El riu Tuiria com a eix fundacional i simbolic de la ciutat

La ciutat de Valencia va ser fundada pels romans I'any 138 aC sobre una terrassa
fluvial situada a la riba dreta del Ttria, aprofitant una antiga illa delimitada per
dos bragos del riu, enmig d’un entorn d’hortes i canals que articulaven la vida
urbana amb el paisatge agricola (Sanchis Guarner 1972). Des dels seus origens,
el Taria ha estat un element central en la configuracié fisica i simbolica de la ciu-
tat: ha condicionat el tragat urba, els eixos viaris i la relacié amb lespai agricola,
alhora que ha esdevingut simbol d’identitat i font de risc.

Amb els segles, el riu, alternant periodes de sequera amb avingudes sobtades,
va adquirir un caracter ambivalent: espai vital i destructiu alhora. Les riuades
més greus —com les de 1515, 1776, 1897 i 1957— van deixar una empremta
profunda en la memoria col-lectiva, consolidant la imatge del Taria com a for¢a
natural poderosa i sovint incontrolable.

Tot i que la configuracié original de l'illa fluvial es va perdre amb el temps, la
ciutat conserva estructures i narracions que evidencien la persisténcia daquesta
relacio, com han documentat Catala (1999) i Esteve (1999). El mateix nom del
riu n'il-lustra la complexitat simbolica: mentre «Guadalaviar» (‘riu blanc’) era
una denominaci6 precisa en terres de Terol, per la claredat de l'aigua, a 'Horta
valenciana el Turia apareix com un corrent terbol i rogenc, com ja recordaven
Claudia o Jaume Roig (Coromines 1989).
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2. Riuades, memoria i llegendes fundacionals (segles x1-xv1I1)

2.1. Les primeres grans riuades a la Valéncia medieval

Des de ledat mitjana, les riuades del Taria han deixat una profunda empremta
en la historia de Valéncia, no només per les seues conseqiiéncies materials i
humanes, sindé també per la seua pervivéncia en I'imaginari col-lectiu. Aquestes
avingudes catastrofiques, sovint vinculades a temporals de pluja o tempestes
maritimes, han donat lloc tant a mesures urbanes de contencié com a narratives
llegendaries i religioses que han reforgat la simbologia sagrada del riu. Entre els
segles x11 xv; es documenten diverses riuades de gran intensitat que afectaren
greument la ciutat i que serviren de catalitzador per a transformacions urbanes
i rituals de proteccio.

2.1.1 La riuada de 1088: destruccié i origen del pont de Serrans

La riuada de l'any 1088 és la primera gran avinguda del Taria documentada a
les croniques, i la seua for¢a devastadora va marcar un abans i un després en la
relacio entre la ciutat de Valencia i el seu riu. Segons Ibn al-Qardabus, citat per
Huici (1969), aquesta riuada destrui un pont de pedra situat davant de la porta
arab de Bab al-Qantara —literalment «porta del pont»—, que donava accés a la
ciutat des del llevant i que sidentifica com un antecedent del Pont de Serrans.

2.1.2 La riuada de 1250 i la llegenda del Crist del Salvador

La llegenda del Crist del Salvador de Valéncia, també conegut com el Crist de
Beirut, s'inscriu plenament dins la tradicié medieval de la Passio Imaginis, un
corpus d’histories sobre imatges de Crist que, després de ser ultratjades, sén
restituides miraculosament i esdevenen objectes de culte i devocidé (Arciniega
2012).

Segons la versié més difosa, I'any 1250, arran de la conquesta musulmana de
Beirut, una talla de Crist fou llancada al mar per evitar-ne la destrucci6. Guiada
per voluntat divina, lescultura travessa el Mediterrani i remunta el riu Taria
contra corrent fins a Valencia, on fou trobada durant una riuada i una forta tem-
pesta, surant entre llums prodigiosos —fet recollit tant per J. C. Ballester (1672)
com per J. V. Orti y Mayor (1709). Malgrat ser traslladada a diversos indrets,
tornava sempre, de manera inexplicable, a lermita de Sant Jordi, on avui salca
I'Església del Santissim Crist del Salvador.

Aquest relat salinea amb altres llegendes de migracié sobrenatural d’imatges
cristianes per via maritima, com el Volto Santo de Lucca o el Senhor de Mato-
sinhos, també transportats pel mar com a portadors de salvacio. Aquest ima-
ginari configura una autentica cartografia devocional, on les aigiies esdevenen
mitja sagrat i simbol de transcendéncia (Bacci 2014; Espi 2014). A la Corona
d’Aragg, la tradicié arrela amb forga: el retaule de la Passio Imaginis de Felanitx
(Mallorca), el desaparegut de la Catedral de Valéncia o el Sant Crist de Balaguer
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Fig. 1: Vicente Salvador Gémez (1637-1678), Arribada del Crist del Salvador a la ciutat de Va-
lencia (detall). Museu de Belles Arts de Valéncia

(Catalunya) comparteixen llegendes dorigen oriental i funcié protectora davant
calamitats.

A Valéncia, la imatge del Crist del Salvador —la més antiga de la diocesi, amb
gairebé tres metres d’algada i uns 300 quilos de pes— ha actuat com a protector
carismatic en époques de desastre. Fins al 1949 encapgalava rogatives i era invo-
cat com a patrd de mariners i pescadors.

La seua forga simbolica es veu amplificada per la representacié artistica, com
en el famos lleng de Vicente Salvador Gémez on el Crist apareix navegant pel
Tuaria (vegeu figura 1). Al marge dret del riu, sobre la barana, sal¢a també el
grup escultoric del Crist del Salvador amb sant Tomas de Villanueva —simbol
de pietat i legitimitat historica— reconstruit el 2001 després de la destruccié de
loriginal de 1668 durant la guerra del Frances.

2.1.3 Riuada de 1321: desastre i apel-lacié al rei

Lany 1321, un nou episodi de pluja torrencial causa una important avinguda que
malmeté greument la ciutat. En una carta adrecada al rei Jaume II, el Justicia,
els Jurats i diversos prohoms descriuen lensorrament de nombroses cases tant
dins com fora muralles, aixi com la caiguda parcial de diversos arcs dels ponts.
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Aquest testimoni directe, recollit als Llibres d’Actes municipals, dona compte de
la devastacio soferta i de la fragilitat de les infraestructures urbanes davant el
poder del riu. A més, posa en relleu el paper actiu del Consell municipal en la
comunicacié amb la Corona i en la gesti6é de lemergencia (Nufiez Mora 2018-
2019).

2.1.4 Riuada de 1328: crisi humanitaria i ordre institucional

Set anys després de la riuada de 1321, la ciutat de Valencia tornava a patir una
nova avinguda del Turia, aquesta vegada la vigilia de Sant Miquel de 1328. El
riu es desborda violentament fins al punt de passar per damunt dels ponts i
enderrocar-los, mentre les aigiies avangaven pel barri de Roters i descendien
cap al Mercat, seguint el tragat del brag sud del Tuaria. Lentrada d’aigua per al-
bellons i altres canals ompli les valls de la ciutat, i va provocar lensorrament de
molts habitatges tant als ravals com dins del recinte emmurallat. En una carta
adrecada al rei Jaume II, el Consell de Valencia no només detallava els estralls
provocats pel riu, sind que advertia de la greu crisi humanitaria: la pérdua de
collites, la destruccié de camins i embarcacions, i una escassetat alarmant de
queviures que obligava a sollicitar forment a Sardenya. Davant daquesta situ-
acio, els jurats demanaven al rei que reconsiderés la seua visita, prevista per als
dies segiients. A més, les autoritats dictaren disposicions per evitar saquejos,
amb 'amenaca de penes severes segons els Furs de Valéncia.

2.1.5 Riuada de 1358: la gran riuada fundacional i la Fabrica de murs

Una de les riuades més devastadores de ledat mitjana es produi lestiu de 1358,
concretament el 17 d'agost. Aquest episodi deixa un balang tragic de més de 400
morts, la destruccié de gran part de la muralla cristiana, que aleshores estava
en construccio, i lensorrament de la majoria de ponts de la ciutat, a més de més
d’'un miler d’habitatges arrasats. En resposta a aquesta tragedia, el rei Pere el
Cerimonids ordena la creaci6 de la Fabrica de murs e valls, institucié encarre-
gada de la reparacid i consolidacié de les defenses urbanes, amb un enfocament
que incloia també la canalitzacié del riu i la prevencié d’inundacions. Aquesta
institucié tingué un paper fonamental en la configuracio6 de la Valencia baixme-
dieval i en la construccié de la memoria institucional de les catastrofes fluvials
(Nunez Mora 2018-2019; Yepes 2010).

2.2. Riuades amb impacte llegendari i religios

2.2.1. La riuada de 1475 i laire dapocalipsi

El 17 de novembre de 1475 s’inicia a Valéncia un episodi meteorologic extra-
ordinari. Segons el Dietari del capella d'Alfons el Magnanim (Miralles 2011), la
pluja va caure a bots i barrals durant tot el cap de setmana, i a partir del dilluns
20 esdevingué una «gran espantable aigua» que dura «tres dies e tres nits [...]
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que paria que los cels foren oberts e que lo mén degués perir». La intensitat
del temporal fou tal que la gent no podia eixir ni per proveir-se d'aliments. La
calamitat afecta no sols Valencia, sind també diverses zones del Regne i altres
terres de Catalunya, Aragd i Castella. U1 de desembre, el riu Taria baixava amb
tanta forca que enderroca tres dels nou arcs del Pont del Real. El gener de 1476
encara s hi registraren noves crescudes, fins que el bon temps no es consolida
fins a comengaments de febrer.

Aquest esdeveniment, que trencava amb decades destabilitat, fou interpretat
com un castig divi: una mostra de la justicia celestial davant els pecats del poble.
En plena cultura apocaliptica medieval, els predicadors advertien que les aigiies
no eren sind un anunci del Judici, un senyal de la colera de Déu davant la deso-
bediencia col-lectiva.

2.2.2. La riuada de 1517 i la llegenda del lle6 de la Germania
El 27 de setembre de 1517, Valéncia pati una de les riuades més devastadores i
memorables del segle xvI1. Les pluges torrencials desbordaren el Turia i, cap a les
tres de la vesprada, l'aigua baixa amb tanta forca que destrui els ponts del Real i
dels Serrans, deixant-ne només els fonaments. Segons recull el Llibre de memori-
es de la ciutat e regne de Valéncia, l'aigua sendinsa pels barris del nord i sestengué
fins al fossar de Benimaclet, negant convents com el de la Trinitat i obligant les
monges a fugir (vegeu una sintesi de tot plegat a Escarti 2011). Les processons
amb el Corpus i el Lignum Crucis ompliren els carrers, mentre es cridava deses-
peradament a la misericordia divina. El dietarista Jeroni Soria (vegeu Escarti, V.
J.; Callado, E. 2024), testimoni ocular, descriu com barques amb rems navegaven
pel centre de la ciutat, i detalla la destruccié dels ponts i la magnitud de la inun-
dacid, que afecta més de 150 cases i causa almenys un centenar de morts. Lim-
pacte fou tan gran que es col-locaren inscripcions commemoratives al convent de
la Trinitat i al pont de Serrans per fixar-ne el record. Un segle després, Escolano
(1611) comparava la riuada amb el diluvi universal, descrivint una ciutat trans-
formada en una «Babilonia de planys i veus», on una barca podia circular pels
carrers i el nivell de l'aigua arribava a deu pams d'alcada dins alguns convents.

A la trageédia natural shi suma un episodi d’histéria col-lectiva que aviat es-
devindria llegenda: la nit de la riuada, es va estendre per la ciutat el crit que
un lle6 s’havia escapat i bramava pels carrers. Armes en ma, la gent eixia per
atrapar-lo, pero mai no aconseguien veure’l. El Llibre de memories recull com
«uns diuen que amb tot efecte fon vist lleo, altres que sols fon visid, altres ima-
ginacio...». El panic fou tal que moltes dones «se afollaren» i altres caigueren
malaltes de lespant.

Escolano, en 1611, reforga el caracter sobrenatural del succés, i identifica el
lle6 amb un «angel percutient», comissari de la justicia divina. El fenomen, més
enlla del fet fisic, representa una commocié emocional de primer ordre: una
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ciutat colpejada per la natura i turmentada pels seus fantasmes interiors. En
1661, mossén Joaquim Aierdi encara evoca al seu dietari el record persistent del
misterios animal: «Com el lled de la Germania, que tot dient que cada nit eixia
per Valencia... Un lled, i enjamai ningu el veu!».

Amb el temps, la figura del «lled de la Germania» adquiri una dimensi6 al-
legorica: castig divi pels pecats —segons els predicadors, especialment la sodo-
mia— i presagi de convulsi6 social. I és que només dos anys després esclataven
les Germanies, la gran revolta popular del segle xv1. Aixi, la llegenda del lled es
consolida com una metafora poderosa de lesperit popular rebel, de la por cana-
litzada en forma de mite, i de la tensié latent entre la ciutat oprimida i un poder
sord als seus laments.

2.3.1. Riuada de 1589: un punt d’inflexio en la gestié del Turia

El 20 doctubre de 1589, Valéncia pati una de les riuades més devastadores del
segle xv1. Segons el dietarista Pere Joan Porcar (Alberola 2016), «plogué dotze
hores sense parar», fet que provoca una crescuda desmesurada del Turia que
destrui trams de muralla, ponts, habitatges i infraestructures tant a la ciutat com
a I'horta. Porcar, cronista minucioés, documenta entre 1589 i 1629 fins a 90 epi-
sodis de pluja extraordinaria i 22 grans avingudes, deixant una valuosa cronica
dels impactes climatics al territori valencia (Alberola 2016: 56).

La riuada de 1589 deixa una profunda empremta en la consciéncia col-lectiva
i, com altres desastres del periode, fou interpretada com un castig divi, segons la
visié religiosa i moral dominant a Iepoca.

La magnitud d’aquesta destruccid, seguida de la gran crescuda del 16 de se-
tembre de 1590 —que, segons Porcar, «posa en gran admiracié a Valencia»—
evidencia la necessitat urgent d’intervencions estructurals. Aixi nasqué la Fabri-
ca Nova del Riu, organisme teécnic encarregat de construir murs de contencid i
altres obres hidrauliques al 1lit del Turia. Aquesta institucié marca un auteéntic
punt d'inflexid: el pas de la resignacié davant les catastrofes naturals a la plani-
ficacié hidraulica sistematica.

2.3.2. Sequeres i rogatives a la Valéncia moderna: ritual, temor i esperanga
Juntament amb les riuades, les sequeres marcaren profundament la memoria
col-lectiva de la Valencia moderna. Labsencia persistent de pluja afectava greu-
ment lagricultura i el subministrament d’aigua, pero sobretot desencadenava
una resposta espiritual i simbolica intensa. Segons diversos dietaristes del peri-
ode, la ciutat es convertia en escenari de processons, rogatives i cerimonies col-
lectives per aplacar la colera divina i implorar pluja (Alberola 2010; 2016).
Durant la sequera de 1616, Pere Joan Porcar descrivia el Taria com «una
rambla seca» i relatava amb detall les processons, lexposicié del Santissim i les
supliques publiques. El 1627, Diego Vich lamentava la indiferéncia d’alguns sec-
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tors socials que, tot i «les grans afliccions per la falta daigua», mantenien la
disbauxa, mentre les autoritats promovien solemnes actes religiosos per sacsejar
consciéncies i unir la ciutat en el dol col-lectiu (citat a Alberola 2010).

Un cas especialment significatiu és el documentat per Joaquim Aierdi du-
rant la sequera de 1661, on s'utilitzaven rellotges de sorra per mesurar el temps
doraci6 i es respirava una devoci6 intensa. Quan les pluges arribaren, foren
celebrades amb un solemne Te Deum, interpretat com a clara intervencié divina
(Alberola 2023). En la sequera de 1668, Aierdi atribuia també la pluja a «la gra-
cia especial de nostre Senyor».

El 1671, la mobilitzacié ritual fou encara més gran. Ignacio Benavent narra
«grans rogatives i plegaries», lexhibicié de reliquies i la suspensié del Carna-
val. El virrei prohibi per decret «tot genere de mascares i regocijos», convertint
les festes en jornades de penitencia. José Agramunt relata lescena colpidora de
professors i estudiants de la Universitat flagel-lant-se publicament en una mul-
titudinaria processo. Les pluges posteriors foren atribuides a la intercessié de
la Mare de Déu dels Desemparats, «que es va apiadar de nosaltres» (Alberola
2016).

Aquestes practiques —barreja democio6 col-lectiva, representacio simbolica
i control social— constitueixen un ritualisme hibrid entre religio, politica i es-
peranga. La reiteraci6 de rogatives pro pluvia i la sacralitzacié despais i cossos
(reliquies, Sagrament, penitents) mostren com les crisis climatiques esdevenien
escenaris de reafirmacid tant del poder espiritual com del lideratge civil.

3. Riuades de ledat moderna i manipulacié del discurs (segles XvIII-XIX)

A partir del segle xvi11, les riuades del Tudria no sols van continuar causant es-
tralls fisics, sin6 que es convertiren també en objecte d’interpretacions simbo-
liques, religioses i politiques. Limpacte sobre la ciutat es veié multiplicat per
la manera en queé les autoritats i la cultura popular transformaren aquests des-
astres en relats providencialistes, exemples moralitzadors i eines de control i
propaganda.

3.1. La riuada de 1731: destruccié i discurs providencialista
El 16 de setembre de 1731, una gran avinguda del Turia colpeja Valéncia amb
forca devastadora. Tot i les defenses hidrauliques construides el 1729 fins a ler-
mita de Montolivet, les aigiies sescolaren pels portals de Sant Josep, Serrans, el
Cid i, especialment, pel del Real. La inundacié afecta greument el Col-legi de
Sant Pius V, el Palau Reial —amb aigua fins a sis pams d’algada—, aixi com la
Casa de les Armes i els convents de Sant Domingo i del Remei.

Als barris de Roters, Blanqueries i la Xerea, la ruptura de séquies i el des-
bordament de pous obligaren a obrir forats en la muralla per evacuar laigua
estancada. El marge esquerre, extramurs, pati una destruccié gairebé total:
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Campanar, la Saidia, I'Albereda i els camins de Morvedre, Alboraia i el Grau
quedaren completament inundats. Lobstruccid del pont de Sant Josep per fusta
i deixalles agreuja encara més els efectes destructors del riu.

Limpacte no fou només fisic. Les autoritats civils i eclesiastiques aprofitaren
el desastre per desplegar un discurs providencialista i moralitzador (Faus 2015).
La rivada s’interpreta com una mostra de la «ira de Déu» davant els pecats del
poble, perd també com una ocasio per al penediment i la redempci6 col-lectiva.
En aquest marc simbolic, la Mare de Déu dels Desemparats fou representada
com a intercessora miraculosa, refor¢cant el seu paper protector sobre la ciutat.

Els relats impresos que circularen pocs dies després — Verdadero Resumen,
Verdadera Relacion i Segunda Relacion— oferien narracions carregades demo-
cid i simbolisme. El riu hi era personificat com una entitat viva i temible: «Ca-
pitan de la fluitiva Milicia de las armas de Neptuno», amb aigiies convertides en
«balas de espuma». Aquestes imatges reforcaven la idea d’'un riu amb voluntat
propia, només aplacable mitjangant supliques i rogatives.

La cronica es completava amb episodis colpidors, com el rescat d'una anciana
amb una corda o la troballa de peixos dins una església, que intensificaven I'im-
pacte emocional i afavorien la difusié popular del relat. Segons Alfredo Faus,
aquests textos «no només informaven, sindé que modelaven la percepcié social
de la catastrofe en clau ideologica i religiosa, sovint al servei dels poders civils i
eclesiastics» (Faus 2015: 139).

Aixi, la riuada de 1731 esdevingué una poderosa eina narrativa, on el desas-
tre natural es transformava en espectacle moral, instrument de control i refor¢
de lordre establert.

3.2. La riuada de 1776: negligéncia, ruptura i discurs de la fatalitat

La matinada del 22 al 23 doctubre de 1776, una nova riuada torna a posar en
evidencia la fragilitat de les defenses urbanes de Valéncia. La crescuda, agreujada
per lobstruccié dels arcs del Pont de la Mar amb troncs i materials de fusta apilats
pels ganxers (transportistes fluvials), impedi el pas lliure de l'aigua (vegeu figura
2). El riu embassat es desborda cap a Campanar i la Saidia, i provoca la ruptura
del mur del llit i causant greus estralls en edificis, horts i infraestructures.

En aquest cas, la responsabilitat humana resultava més evident que en altres
episodis. La manca de manteniment del riu, la gesti6 deficient dels materials flu-
vials i la inaccié administrativa amplificaren els efectes de la catastrofe. Malgrat
tot, com era habitual, les autoritats evitaven assumir responsabilitats directes i
redirigiren el relat cap a la fatalitat i la voluntat divina, diluint qualsevol culpa-
bilitat en un discurs moralitzador o providencialista.

Com ha assenyalat Armando Alberola (2005), aquestes estrategies eren re-
currents en Iépoca moderna, en queé els poders locals combinaven el providen-
cialisme tradicional amb mesures reactives, com ara la reparacio d’infraestruc-
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Fig. 2. Trencament del Pont de la Mar de Valéncia durant la riuada del 5 de novembre de 1776.
Gravat d’A. ]. Cavanilles amb dibuix de Lopez Enguidanos.

tures hidrauliques. Malgrat tot, el desastre de 1776 genera un debat intern sobre
els usos del llit del Turia, la regulacié dels transports fluvials i la necessitat de
revisar el sistema de contenci6, anticipant algunes linies d'actuacié que es con-
solidarien al segle xIx.

3.3. La riuada de 1897: impacte modern i resso poétic

El 10 de novembre de 1897, Valencia pati una de les riuades més greus de la
seua historia contemporania. Amb un cabal estimat de 2.000 m®/s, el Turia es
desborda després d’'un octubre inusualment sec i un canvi brusc de temps a
mitjan tardor. Fou la primera gran avinguda després de lenderroc de les mu-
ralles (1865), en un context dexpansié urbana i ocupacié progressiva del llit
fluvial. Laigua afecta especialment els barris maritims —el Grau, el Cabanyal
i Natzaret—, aquest dltim incomunicat durant tres dies (Almela i Vives 1957).
Els efectes sobre lestructura urbana, economica i social foren intensos, com ha
documentat Ivan Portugués (2017).

Tot i ser la primera riuada de la qual es conserven fotografies, el seu resso sim-
bolic es projecta sobretot a través de la literatura, especialment la poesia de la Re-
naixenca. Lespectacle benefic celebrat el 6 de desembre de 1897 al Teatre Principal
de Barcelona, en suport dels damnificats, recolli un conjunt de poemes que con-
vertiren la tragédia en motiu col-lectiu de creacié poética (Sanchis Molla 2022).
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Entre les imatges més potents, destaca la personificacié del riu com una «in-
domable fera» en el poema de Joan Espiau Bellveser. En Lo que ha passat, ’An-
drés Cabrelles, la tempesta és llegida com un senyal divi carregat de dolor, men-
tre que en A la Colla de I’Arros, de Leopold Trénor, la destruccié de la barraca
simbolitza la pérdua del mon rural valencia.

La dimensié emocional de la riuada sestengué també a un discurs fraternis-
ta i nacionalista. En A la noble Barcelona, de Francesc Badenes Dalmau, i Fe,
esperansa i caritat, de Joan Colom, la ciutat comtal és representada com figura
solidaria i gairebé redemptora, capag de guarir les ferides de Valencia.

Com assenyala Sanchis Molla (2022: 68-70), aquest corpus poétic transfor-
ma el desastre en mecanisme de cohesid social, expressio identitaria i espai de
catarsi col-lectiva. Una obra pictorica de Mufioz Degrain, datada uns anys més
tard, refor¢a visualment aquest to tragic: una mare, enmig de la riuada, alca el
seu fill per salvar-lo (vegeu fig. 3).

4. Riuades contemporanies i transformacio del territori (1949-1973)

4.1. La riuada de 1949: la vulnerabilitat silenciada

La riuada del 14 doctubre de 1949, coneguda com «la Riua de les Barraques»,
colpeja especialment les zones més humils de Valencia. Milers de persones vi-
vien dins del llit del Turia o als seus marges, en barraques i construccions pre-
caries, sense cap proteccié davant fenomens extrems. L'avinguda d’aigua fou
sobtada i troba una ciutat sense sistemes d'alerta ni defenses eficaces. Es calcula
que més de 2.000 habitatges foren destruits, i tot indica que el nombre real de
victimes supera les xifres oficials.

Lesdeveniment posa en evidéncia la profunda desigualtat urbana i la vulne-
rabilitat estructural de les classes populars. Malgrat 'impacte social, la riuada
no genera una resposta institucional ni politica significativa i resta eclipsada per
la posterior catastrofe de 1957. Maria Beneyto, a la novel-la El rio viene crecido
(1960), en fa una lectura critica i simbolica: la riuada hi esdevé metafora de la
precarietat, la impoténcia i loblit institucional que patien els sectors més desfa-
vorits de la ciutat.

4.2. La riuada de 1957: catastrofe, discurs oficial i «rebordoniment»
El 14 doctubre de 1957, una nova riuada sacseja Valéncia. Una forta gota freda
descarrega sobre les muntanyes dels Serrans, i provoca dues avingudes suces-
sives del riu Turia a la ciutat que causaren 81 morts i milers de damnificats. El
clavegueram col-lapsa, la ciutat queda incomunicada, i més d’un mili6 de tones
de fang i deixalles cobrien carrers, habitatges i comercos.

La resposta fou immediata: la coneguda com a «Batalla del Fang» mobilitza
soldats i voluntaris durant setmanes. Pero el relat institucional, impulsat pel re-
gim franquista, transforma la tragedia en una demostracié d’«unitat nacional» i
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Fig. 3. Antonio Mufoz
Degrain, Amor de mare
(c.1912-1913). Mu-
seu de Belles Arts de
Valéncia.

«gloria espanyola». Franco visita Valéncia deu dies després i prometé que abans
de Nadal no en quedaria rastre.

Tanmateix, la lentitud en l'arribada d’ajudes i la inacci6 institucional genera-
ren un malestar creixent. Aquest es manifesta amb forca a través del periodista
Marti Dominguez Barbera, director de Las Provincias, que inicia una campanya
critica. El moment més sonat arriba el mar¢ de 1958, en el discurs de la Fallera
Major. En Valéncia, la gran silenciada, pronunciat en un to profundament emo-
tiu i retransmes per radio, Dominguez denunciava I'abandonament de la ciutat
i el procés de substitucio lingiiistica i pérdua cultural:

Este fenémeno de rebordoniment se caracteriza en que las hojas van perdiendo brillo,
tamano, lozania; los frutos son cada vez mas pequefios y mas acidos. Por fin se hace
estéril. Porque por el peso de unas leyes sobre las cuales ha montado Dios el orden de la
creacion, aquello que no responde a lo que es, acaba siendo estéril; ley de esterilidad, ul-
tima pena que el Creador descarga sobre los que son traidores a su propio ser y su propia
raza (Dominguez 1958).
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Fig. 4. Segells del Pla Sud de Valéncia.

Amb paraules com «Quan els homes callen, fins les pedres parlen», el pe-
riodista elevava la riuada a metafora de resisténcia cultural i dentincia politica.
Aquest posicionament li costa el carrec, i poc després foren cessats tant ell com

‘alcalde Vicent Trénor.

4.3. El Pla Sud: una ferida en I’horta

La resposta estructural a la riuada de 1957 fou el Pla Sud, un projecte estatal
per desviar el curs del Tuaria fora del nucli urba. Es preveia excavar un nou llit
entre Quart de Poblet i el sud de Pinedo. Tot i ser aprovat el 1958, les obres no
comengaren fins al 1965 i sallargaren fins al 1973.

Per finangar el projecte, es va imposar un segell addicional de 25 centims en
totes les cartes i paquets enviats des de Valencia (vegeu fig. 4).

L’actuacié comporta lexpropiacio i destruccié de més de 280 hectarees d’hor-
ta fértil, amb la perdua dalqueries, camins historics i una greu fragmentacié del
territori, que altera profundament la continuitat de la vida rural a la zona sud
de la ciutat.

Els relats orals recollits per Florin i Herrero (2018) donen veu a les perso-
nes que patiren el desplacament i la perdua del seu entorn. Una de les testimo-
nis recorda: «Viviem entre setanta o huitanta families, era una horta preciosa,
unes alqueries precioses». Els testimonis també denuncien el caracter imposat
i unilateral del projecte: «No és que et demanaren paréixer. Ells digueren que
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anaven a fer-ho, comengaren a tirar linies, i al que li toca, li toca». El sentiment
compartit és de rabia, impotencia i desarrelament: «Ens llanca a perdre a tots els
que agafa... no es mori ningu, pero de tot el bon servici que tenien, passaren un
a viure en un pis, l'altre a viure...».

Aquesta transformaci6 radical del paisatge agricola no fou només una opera-
cid hidraulica, sin6 també una ferida simbolica i social, que encara avui perdura
en la memoria dels ciutadans desposseits de la seua terra.

5. Crisi climatica i desinformacio: la DANA de 2024

5.1 Devastacio i incompeténcia institucional

El 29 doctubre de 2024, una DANA desencadena fortes pluges a la Foia de Bu-
nyol, fet que provoca el desbordament del barranc del Poyo. L'avinguda, amb
un cabal de fins a 2.229 m®/s, arrossega aigua i fang per 'Horta Sud, inundant
municipis com Paiporta, Massanassa, Catarroja, Benetusser o Alfafar. Tot i que
el Pla Sud protegi el centre de Valencia, desvia I'impacte cap a les pedanies del
sud. Paral-lelament, el riu Magre es desborda a la Ribera Alta, i afecta greument
poblacions com Algemesi, Guadassuar, 'Alcudia o Catadau.

Sis mesos després, el balang era devastador: 227 morts, 3 desapareguts, més
de 300.000 persones afectades, 11.000 habitatges danyats, 141.000 vehicles des-
truits i 64.000 empreses perjudicades en una area de 552 km>.

La manca de coordinaci6 institucional en els primers dies i una gestio co-
municativa fallida alimentaren rumors, desinformacié massiva i malestar social
(vegeu fig. 5), com han analitzat diversos estudis recents (Lopez Marcos et al.
2025; VerificaRTVE 2024).

5.2. Rumors i desinformacié difosos durant la DANA
Els efectes de la DANA no es limitaren als danys materials: també s’hi desple-
ga una onada de desinformacié que actua com a vehicle d’ansietat col-lectiva i,
alhora, com a instrument de manipulacié. En temps de crisi, el rumor no sols
expressa la por, sin6 que pot servir per canalitzar-la ideologicament. En l'actual
context —marcat per la immediatesa digital i lerosi6 deliberada de la frontera
entre veritat i opinido— la desinformacio sovint no és fruit d'un error espontani,
sind una eina calculada per generar desconfianga, alimentar discursos dodi o
debilitar les institucions. Igual que les llegendes o els relats miraculosos en épo-
ques antigues, aquestes narratives modernes —viralitzades a través de canals no
regulats— donen forma al desconcert, pero sota l'aparenca de veritat revelada o
denuncia d’'una suposada ocultacid.

A continuacid, es recullen alguns dels principals eixos de desinformaci6 de-
tectats durant lepisodi, classificats segons el seu contingut i impacte:

Desinformacié sobre infraestructures i gestio: circularen rumors sobre la
destruccié de preses de Iépoca franquista, suposadament responsables de la ri-
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Fig. 5: «Vergo-
nya». Il-lustra-
ci6 de denuncia
anonima difosa
a xarxes socials
després de la
DANA de 2024

uada, quan en realitat es tractava destructures obsoletes. També es difongueren
falses noticies sobre la ruptura de les preses de Forata o Loriguilla, rapidament
desmentides per la Confederacié Hidrografica. Es qiiestiona la funcionalitat del
radar meteorologic de Valencia i la potabilitat de l'aigua.

Desinformacié xenofoba: sacusa, sense proves, immigrants docupar hotels
de luxe mentre els veins dormien en pavellons, o de saquejar comercos. Imat-
ges descontextualitzades es difongueren per justificar una suposada «tercer-
munditzacid».

Conspiracions i culpes a I'Estat: es promogué la idea d'un «estat fallit»,
es parla del rebuig a ajudes internacionals i fins i tot satribui la DANA a un
atac meteorologic amb tecnologia HAARP. Tot sense cap base cientifica ni
documental.
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Desinformacio sobre els serveis demergencia: es critica que es prioritzara la
seguretat de liders politics al rescat de victimes, o que el telefon 112 estiguera
col-lapsat, fets desmentits oficialment.

Intoxicacié mediatica: molts videos compartits a les xarxes mostraven riua-
des d’altres indrets com si foren de Valencia. Es construi un relat de caos absolut
basat en imatges fora de context i titulars sensacionalistes.

Desinformacio sobre les victimes: es parla de milers de morts no reconeguts
oficialment o de centenars de desapareguts a partir de dades falses. Casos com
el parquing de Bonaire (Aldaia) o el tinel dAlfatar —on suposadament s’havien
trobat cossos— foren rotundament desmentits per les autoritats i testimonis.

Manipulacié institucional i mediatica: es critica un suposat desplegament
«excessiu» defectius durant la visita dels reis a Paiporta, quan en realitat es trac-
tava dels serveis demergencia.

Aparici6 de relats miraculosos: a Paiporta, una de les localitats més colpeja-
des per la DANA, on es registraren 45 victimes mortals, es parla del «miracle
del corporal». Segons relata el rector de Sant Ramon, després doficiar la missa
amb laigua ja pujant dins lesglésia, deixa el calze i el corporal —el drap de leu-
caristia— damunt d’una tauleta a la sagristia abans de fugir cap al pis superior.
Lendema, tot estava cobert de fang... excepte el corporal, que romania blanc i
intacte.

6. Conclusions: memoria i resisténcia col-lectiva

Les riuades han actuat, al llarg dels segles, com a moments de ruptura que po-
sen a prova no només la infraestructura d’una ciutat, sin6 també els imaginaris
col-lectius, els relats compartits i els mecanismes socials de resposta. Des de
les avingudes medievals —interpretades com a castigs divins i afrontades amb
rituals protectors— fins a episodis contemporanis com la DANA de 2024, el
Turia i la seua xarxa hidrografica continuen modelant la identitat simbolica del
territori valencia.

Historicament, la poblacié ha buscat proteccié i sentit en figures d’autoritat
i en practiques rituals. El rei era vist com a garant de lordre (cura regis) i com a
vincle amb el divi, mentre que processons, misses i rogatives canalitzaven l'an-
goixa col-lectiva. Amb el temps, aquestes funcions foren assumides per institu-
cions civils i técniques, pero la seua presencia continua carregada dexpectatives.
Quan aquestes fallen —com es féu evident durant la DANA de 2024—, emergei-
xen la desafeccio i el malestar, i el buit simbolic es veu ocupat per altres formes
narratives: rumors, fake news, llegendes o interpretacions sobrenaturals.

En aquest context, el relat col-lectiu oscilla entre la memoria i la immedia-
tesa digital, entre la necessitat de sentit i la desconfianga institucional. La inven-
ci6 de culpables o l'aparicié de suposats miracles no sén fenomens marginals,
sind respostes emocionals i culturals que busquen restaurar una forma minima
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de control davant el desconcert. A I'igual que en temps antics es conjurava el
riu amb rogatives o es pregava per la pluja en temps de sequera, avui sarticulen
noves formes de religiositat, fe informativa o resistencia emocional davant la
catastrofe.

Pero més enlla daquestes expressions simboliques, hi ha un fil que travessa
els segles i connecta totes les riuades: el suport mutu, la solidaritat espontania,
la capacitat dorganitzacié popular. De les avingudes medievals a les més recents,
aquesta resposta social ha mantingut viva una memoria activa de resiliencia col-
lectiva, que no només serveix per sobreviure, sind per redefinir la relacio entre
el poble, la natura i el poder. Es en aquest escenari, entre el fang i la impoténcia,
on torna a rugir el vell simbol del lle6.

Aquella bestia que, segons les croniques de 1517, bramava pels carrers de Va-
lencia com a presagi popular de la Germania, reapareix avui com a metafora d'un
poble que no es resigna. Com assenyala Escarti (2021), no era només ja aleshores
una criatura fantastica, sind lexpressié viva d’un esperit col-lectiu que desafia la
por ilainjusticia. I, en paraules de Joan Borja (2024), la resposta del poble davant
la desidia i incompetencia dels governants arran dels fets de la DANA és «una
nova encarnacio del vell i profétic esperit del Lled de la Germania!».

BIBLIOGRAFIA

AIERD], J. (1999): Dietari: noticies de Valéncia i son regne, de 1661 a 1664 i de
1667 a 1679, ed. a cura de de V. J. Escarti, Barcelona, Barcino.

ALBEROLA, A. (2005): «Sequia, lluvias torrenciales y transporte fluvial de made-
ra: las avenidas del Rio Turia del otofio de 1776», Revista de Historia Moder-
na, nam. 23, p. 49-74.

— (2010): Quan la pluja no sap ploure: sequeres i riuades al Pais Valencia en
PEdat Moderna, Valéncia, Universitat de Valencia.

— (2016): «Clima, desastre y religiosidad en los dietaristas valencianos de los
siglos XVI y XVII», Obradoiro de Historia Moderna, nam. 25, p. 41-66.

— (2023): «Rogativas “pro pluvia” y otros rituales en la Valencia del Barroco:
el dietario de Joaquim Aierdi (1661-1664, 1677-1679)», dins M. M. LOoBO DE
Araujo (ed.), Vidas desveladas: cotidianeidad y disciplinamiento social en la
Monarquia Hispdnica, Granada, Universidad de Granada, p. 613-628.

ALMELA 1 VIVES, E (1957): Las riadas del Turia (1321-1949),Valéncia, Publica-
ciones del Archivo Municipal del Ayuntamiento de Valencia.

ARCINIEGA, L. (2012): «La Passio Imaginis y la adaptativa militancia apologética
de las imdgenes en la Edad Media y Moderna a través del caso valenciano»,
Ars Longa, num. 21, p. 71-94.

Bacci, M. (2014): «Le maestats, il Volto Santo e il Cristo di Beirut: nuove rifles-
sioni», Iconographica, X111, p. 45-66.

76



BALLESTER, J. C. (1672): Identidad de la imagen del S. Christo de S. Salvador de
Valencia, con la sacrosanta y milagrosa que se aparecio en Berito, en la Tierra
Santa, y agora se venera en Roma en la Iglesia de S. Juan de Letran, Valéncia,
Imp. de Geronimo Vilagrasa.

BENEYTO, M. (1960): El rio viene crecido, Valéncia, Diputacion Provincial de
Valéncia

BoRja, J. (2024): «El lleé de la Germania», Café del Temps / Opinio, Alicante
Plaza, 23 de novembre de 2024. Disponible en linia: https://alicanteplaza.es/
ellleodelagermania

CATALA, G. R. (1999): El rio Turia y la imagen de la ciudad. Valencia, Ajunta-
ment de Valéncia.

COROMINES, J. (1989): Onomasticon Cataloniae: repertori etimologic i exhaustiu
de toponimia catalana (vol. VIII, entrada TORIA, p. 324-328), Barcelona, Cu-
rial/Enciclopédia Catalana.

DoMINGUEZ BARBERA, M. (1958): Valéncia, la gran silenciada: cuando enmu-
decen los hombres jhablan las piedras! Discurso de Proclamacion de la Fallera
Mayor 1958, Valéncia, Bello.

Escarrti, V. J. (2021): «El Lle6 de la Germania», Levante-EMV, 1 de desem-
bre de 2021. Disponible en linia: https://www.levante-emv.com/opini-
on/2021/12/01/lleo-germania-60168919.html

Escarrti, V. J.; CALLADO, E. (2024): Jeroni Soria: Dietari (1503-1559), Valéncia,
PUW.

EscoLaNo, G. (1611): Segunda parte de la Década primera de la historia de la
insigne y coronada ciudad y Reyno de Valencia, Valencia, Pedro Patricio Mey.

Espi, C. (2014): «<De Oriente a Occidente. La leyenda bizantina de la Passio Ima-
ginis en el siglo XV en la Corona de Aragdén», Estudios Bizantinos, nim. 2, p.
206-222.

ESTEVE, V. (1999): La ciutat i el riu: origen i evolucié de lespai urba de Valéncia.
Valencia, Ajuntament de Valeéncia.

Faus, A. (2015): «La riada del Turia de 1731. Una aproximacion a la literatura de
la catastrofe», Investigaciones Geogrdficas, num. 64, p. 129-143.

FLORIN, A.; HERRERO, A. (2018): Ara vindran les maquines. Relats subalterns de
la Valéncia Sud, Valéncia, Generalitat Valenciana - Consorci de Museus.
Huicr, A. (1969): Valencia musulmana segiin el Mugqtabis de Ibn Hayyan, Valén-

cia, Anubar.

LoPEZ-MARCOS, C.; VICENTE-FERNANDEZ, P.; HIDALGO-C0BO, P. (2025): «Des-
informacion en situaciones de emergencia: estudio del caso de las agencias
de verificacion durante la DANA en Espana», Revista Mediterrdnea de Co-
municacién, 16(2), €29303.

MIRALLES, M. (2011): Cronica i dietari del capella dAlfons el Magnanim, ed. a
cura de M. RopriGo L1zoNDO, Valéncia, Universitat de Valencia.

77


https://alicanteplaza.es/ellleodelagermania
https://alicanteplaza.es/ellleodelagermania
https://www.levante-emv.com/opinion/2021/12/01/lleo-germania-60168919.html
https://www.levante-emv.com/opinion/2021/12/01/lleo-germania-60168919.html

NURNEZ MORA, J. A. (2018-2019): «Croénica de las catastroficas riadas del Turia
en Valéncia (I-III)», Tiempo y Clima, vol. 5, nim. 60 (abril 2018), p. 42-45;
num. 62 (octubre 2018), p. 18-21, i num. 65 (juliol 2019), p. 38-42.

ORTI Y MAYOR, J. V. (1709): Historia de la milagrosa imagen de El Santo Christo
de San Salvador de Valencia, que vino por los afios 1250 desde Beryto a esta
dichosa ciudad contra las corrientes de su rio Turia, Valéncia, Imp. de Antonio
Bordazar.

PORTUGUES, . (2017): La metamorfosis del rio Turia en Valencia (1897-2016):
de cauce torrencial urbano a corredor verde metropolitano, tesi doctoral diri-
gida per J. F. Mateu Bellés, Universitat de Valéncia.

SANCHIS GUARNER, M. (1972): La ciutat de Valéncia: sintesi d’historia i de geo-
grafia urbana, Valencia, Ajuntament de Valéncia.

SANCHIS MOLLA, H. (2022): «La riuada del Taria de 1897. Un motiu poétic per
als renaixencistes valencians», Scripta. Revista internacional de literatura i
cultura medieval i moderna, nim. 20, p. 65-85.

VERIFICARTVE (2024): «<DANA Valencia | De falsedades sobre el aparcamiento
de Bonaire a creaciones digitales presentadas como reales», RTVE VerificaR-
TVE, 04/11/2024, 14:30 h.

YEPES, V. (2010): «El Puente de Serranos sobre el viejo cauce del Turia en Va-
lencia. Una aproximacion historica, estética y constructiva», Revista de la
Universitat Politécnica de Valéncia, p. 1-32.

78



FORCES CREATIVES DE LA NATURA, STMBOLS DE FERTILITAT I L'HARMONIA
DE LES ESFERES: «S’ARBRE DE MUSICA, SA FONT D'OR I SAUCELL QUE PARLA»
Barbara Duran Bordoy
Grup de Recerca en Etnopoética de les Illes Balears (GREIB)/Institut de
Musicologia Pau Villalonga

Aquest estudi és una aproximacié a la interpretaci6 dels elements musicals de
caracter simbolic que apareixen a les rondalles «Sarbre de musica, sa font dor
i saucell que parla», «Saigo ballant i es canariet parlant»,' aixi com també a
alguns components de Iopera Die Zauberflote (La flauta magica) de W. A. Mo-
zart. Les rondalles citades pertanyen al tipus ATU 707, que despleguen un dels
deu arguments més coneguts de la narrativa popular arreu del mén. Aquest fet
es manifesta clarament al recull alcoveria: segons Grimalt i Guiscafre, «Aquest
tipus és el més ben representat de 'Aplec d’Alcover. En lloc de fusionar els ma-
terials recollits, com havia fet amb els corresponents al tipus 301B, preferi con-
vertir cadascuna de les versions que li contaren en una rondalla distinta i aixi en
resultaren sis» (Alcover 2013: 137). No ha destranyar aquesta opcié que escolli
Alcover, perque aquestes rondalles estan conformades per elements del mén
natural i del mén magic amb una bona dosi d’intriga (infants que sén apartats
dels pares, enviats lluny dins una caixeta o cistella) i damor (entre el rei i la rei-
na, entre els germans protagonistes). Son unes narracions que també contenen
referéncies musicals i sonores que sdnanalitzades aqui com hereves d’una tradi-
cié molt antiga, amb evidencies que permeten articular la preséncia de la teoria
de 'harmonia de les esferes (heréncia del mon pitagoric) dins la tradicié oral,
aixi com la connexié amb expressions sonores del moén natural que bordegen la
magia (la musica generada pels arbres i aucells) i la ciencia (la constataci6 que
aquesta musica, aquests sons, poden ser captats, mesurats i estudiats).

Bona part dels arguments narratius que sanalitzaran venen determinats per
un aucell que parla (o canta) i també pel meravellés «arbre de musica». Tot i
que d’aquesta tematica rondallistica n’hi ha sis variants, com sha comentat, és
també un dels contes inclosos a Les mil i una nits: segons Grimalt i Guiscafreé
(Alcover 2013: 137) no es trobava entre els contes originals d'aquesta obra; sind
que és un dels contes que Galland, traductor i editor, va afegir al text origi-
nal.? El conte «Histoire des deux soeurs jalouses de leur cadette» és exactament
igual a «Sarbre de musica, sa font dor i saucell que parla»; aixi com al conte
rus «The Singing-Tree and the Speaking-Bird», recollit a Russian Folk-Tales per
Alexander Nikolaevich Afanasyev, i traduit per Leonard Arthur Magnus (1916:
269-273). Largument i les referéncies als elements naturals sén exactament les

1 Sanalitzen aqui, solament, els elements relacionats amb la musica i el pensament musical.

2 «The talking bird, the singing tree and the golden water». The Arabian Nights. Editat per
Kate Douglas Wiggin i Nora Archibald Smith (1909): <https://www.gutenberg.org/cache/
epub/20916/pg20916-images.html>
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mateixes. En canvi, en altres variants apareix un vocabulari que, més aviat, des-
criu paisatges sonors, veus i sons; i no tant la qualitat magica que semblen pos-
seir els arbres de musica i els aucells que parlen en aquesta tipologia de contes
orals. Pero cal analitzar tots els elements amb cura, perqué a «Saigo ballant i
es canariet parlant» la descripci6 de la forta remor que emeten els arbres vora
els dotze gegants sén un element magnific pel simbolisme sonor que desplega.
Altres rondalles del mateix model 707 comentades en I'Aplec editat per Grimalt
i Guiscafre (Alcover 2013) son «Sa flor jerical i saucellet dor», «La bona reina i
la mala cunyada» i «Na Catalineta que en sabé més que dues germanes seves».

Sinteticament, lesquema argumental fa referencia a una al-lota que té dues
germanes, i ella, la més petita, es casa amb el rei. Les germanes (en una de les va-
riants, la sogra) prenen els infants nascuts de la reina i els fan passar per morts,
tot i que els envien fora del palau reial (sovint en una cistella). Una parella que
viu propera al palau els cria, fins que arriben a la joventut. Es llavors quan ini-
cien un viatge gairebé iniciatic que els porta a coneixer el seu vertader origen, i
els fa arribar fins a l'arbre de musica, l'aucell que parla i la font dor. La més petita
dels germans és la que, en la majoria de les variants, acaba per coneixer la veritat
i recondueix tota la vida de la familia.

Per una altra banda, l'aucell que parla és un dels elements clau en Iopera Die
Zauberflote de W. A. Mozart, aixi com el tema del viatge de caracter iniciatic
que empren el protagonista, Tamino, cap al temple de la saviesa per tal de res-
catar a Pamina, filla de la Reina de la Nit. No shan doblidar aqui algunes fonts
primeres del llibret com esmenta Fiorella Spadone al seu bloc Argumentos y
libretos de operas, a l'article «“Die Zauberflote” de Wolfang Amadeus Mozart»
(2019), que documenten que l'argument podria estar inspirat per Lulu oder
Zauberflite de August Jacob Liebeskind, extret d'una col-leccié de contes publi-
cada el 1786 per Christoph Martin Wieland. Es un element important a tenir en
compte aqui: 'argument d’aquesta Opera mozartiana sembla estar basat en una
col-leccié de contes populars. Els personatges de les tres dames, dels tres nens,
apareixen com agents de l'accié dramatica; la reina mare encarrega la salvacio
de la seva filla Pamina a Tamino; els tres nens encarnen lesperit guia que con-
dueixen Tamino al temple de Sarastro, el temple de la saviesa. Tamino passa les
tres proves d'iniciacié (s’ha de subratllar aquest nombre tres): al final, la reina
de la nit i les tres dames son vencudes i desterrades. Tots celebren, finalment,
el triomf del coratge, la virtut i la saviesa, un final que coincideix amb els de
les rondalles analitzades en aquest estudi. Un dels protagonistes més famosos,
laucell que parla (Papageno) proclama el costat més huma de lexisténcia: la
felicitat amb la familia, el gaudi de la vida sense més complicacions. El nombre
tres, present en totes les rondalles de la tipologia estudiada (tres germanes, tres
infants apartats de la mare, tres elements magics durant el cami), apareix també
amb for¢a en aquesta Opera: els tres acords (com tres tocs) que obren diverses
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seccions, aixi com les tres dames, tres nens a més d’'una mala mare. I, també, el
viatge iniciatic.

A continuaci6 segueixen fragments de les rondalles que serveixen per a il-
lustrar els elements simbolics musicals examinats aqui.> Tot i que l'analisi de-
tallada (Taula 1) se centra en «Sarbre de musica, sa font dor i saucell que par-
la», «Saigo ballant i es canariet parlant» i la «La flauta magica», es comenten a
continuaci6 expressions contingudes en altres variants que també il-lustren les
propostes daquest article.

1. «Saucellet de set llengos» (Alcover 2013: 139-160)

En aquesta rondalla protagonitzada pels bessons Joan, Miquel i Aina (amb un
estel al front que els identifica), la veu meravellosa és de la de l'aucellet: «En es-
ser alla dins, veuras tota sa galania d'aquell jardi i sentiras sa veu meravellosa de
saucellet» (Alcover 2013: 143). Crida l'atencié I'as de lonomatopeia per descriu-
re el renou de les portes de la murada d’argent, on hi ha tancat l'aucellet de set
llengos: «se tancaven i sobrien, tupa-tup tupa-tup, tupa-tup tupa-tap» (Alcover
2013: 145). Quan en Miquelet ha fallat el primer intent de fer-se amb l'aucell, en
Joanet hi torna, i li demana que desfaci lencanteri sobre el seu germa Miquel:
«En Joanet, sense amollar-la de ses mans, posa sa gabia dalt aquella pedra i
saucellet se posa a fer sa cangd de ses set llengos, sa cosa més polida i més puri-
ficada que vos pogueu imaginar! Semblava un esbart de xerafins que cantassen!
(Alcover 2013: 149). Quan ja han tornat a casa s'instal-len vora ca el rei, l'aucell
segueix cantant davant les ties malvades, i contraposa la veu d'aquestes a l'aucell:
«I alla les haurieu vistes, aquelles dues males animes, flastomant i aspergiant
com a carreters! Quines boques d’infern! I saucellet que, com més anava, més
refilava sa veu. Allo era un torrent de mel que tot s’ho feia seu!» (Alcover 2013:
150). Laucell és el que els conta el seu origen i denuncia les dues ties criminals.
Laucell, aqui, parla i dona les indicacions com en les altres rondalles, pero canta
una cango, la de ses «set llengos», que és comparada al cant dels xerafins: la mu-
sica que prové del moén celestial.

2. «Saigo ballant i es canariet parlant» (Alcover 2013: 161-181)
D’aquesta rondalla, interessen especialment els segiients fragments:

En Joanet safica dins es castell, se troba dins un grandids jardi i, asmig, dalt una columna,
una redoma amb saigo ballant i entorn es gigantarros, ajaguts pero amb uns uis ben badats.
En Joanet de puntes de puntes sacosta a sa redoma, li pega grapada i de puntes de
puntes surt des castell i de d’alla com la bala!
Tots els arbres del jardi, tot d'una que En Joanet agafa sa redoma, se posen a fer una
remor esglaiadora.

3 Es remarcaran en els segiients apartats, en cursiva, aquells mots o expressions que es vulguin
subratllar per la seva aportaci6 al tema d’aquest estudi.
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Es gigantots tots es desperten, veuen que els han presa saigo ballant i que sa portassa
esta tota esbadellada, hi surten a veure que és estat allo i mafinen ben lluny En Joanet, que
se manava com un estel (Alcover 2013: 169).

Encara no ho va haver dit ses tres vegades com, zas! Una clau se decanta de ses altres, En
Miquelet l'afica dins es pany, roda i ja ho crec que obri.

Safica dins es castell i se troba dins un grandiés jardi, a’s mig un taronger tot carregat de
taronges i an es capcucacio es canariet parlant, que cuidava estellar-se canta qui canta, i en-
torn des tarongers es dotze gigantassos ajagudots, amb uns uis com uns platets, de badats.

En Miquelet shi arramba de puntes de puntes, senfila pes taronger, pega grapada an
es canariet parlant, que no tenia compte més que an es cantar, davalla amb saucellé dins
ses mans, surt de puntes de puntes des castell i, de d’alla com la bala, cametes me valguen,
si m'agafaul!

Aplegar En Miquelet es canariet parlant i posar-se tots ets arbres daquell jardi a fer una
remor feresta, va esser tot u.

Perd com es gigantots se desxondiren, En Miquelet ja era mitja hora lluny (Alcover
2013: 173-174).

Es altre cop l'aucell que conta tot el qué ha passat als infants: «No és ver, se-
nyora reina veia —diu es canariet parlant— que, com la senyora reina jove va
tenir es primer infant, una nineta, vds, com la véreu tan garridoia, denveja, la
posareu dins una caixeta i la tirareu an es riu?». Aixi segueix la descoberta de
lorigen dels tres germans, a partir del parlar de l'aucell.

3. «8a flor de Jerical i saucellet dor» (Alcover 2013: 182-206)

En aquesta rondalla, la reina jove tindra dos bessonets. La sogra encomana a
una jaia que els dugui al riu, cosa que ella no fa. A I'inici del viatge iniciatic per
part de na Francineta, en la recerca de la flor, en vers duna murada amb una
porta que sobre i tanca, hi ha un penyalar que es desclou i se clou de dalt a baix.
En vers d'un arbre de musica, és la flor jerical:

—Escolta, Francineta! ;No em diries quantes de fuies i quants de brots té aquesta
aufabeguera que regues?

—Me diga Vostra Reia Majestat —respon na Francineta—, quants destels hi ha en
el cel i jo llavo li diré quantes de fuies i quants de brots té aquesta aufabeguera (Alcover
2013: 185).

I 1llavo trobaras un grandios jardi, ben atapit perd ben atapit de flors i de flors, i sa que hi
ha a’s mig d'es jardi és sa flor jerical. Aquelles flors totes parlen i totes te cridaran perqueé hi
vages a coir-les, totes voldran esser ses preferides. Pero tu ben alerta a mirar-te’n cap nia
escoltar-te’n cap altra! Estaria fet de tu: aquell penyalar se te tiraria damunt tu i en faria
una coca, i bona nit flor de jerical! (Alcover 2013: 193).

Arabé, hi ha un fenomen curids. Totes les flors la criden, per a que Catalineta
vaja a collir-les, pero «no se nescolta cap ni féu gens de returada enlloc, siné que
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se nana cap dret cap dreta a sa flor des mig des jardi, sa flor de jerical, una flor
sa cosa més preciosa que vos pogueu imaginar. Ella era stinica que no parlava,
pero ella tota sola valia més que totes ses altres des jardi» (Alcover 2013: 194).
Ara, és el silenci de la flor el que marca la diferéncia. Totes la criden, més la flor
de jerical no parla. El silenci és portador, aqui, de la senyal sonora.

Pero la jaia talla aquella flor, i explica a Catalina i al seu germa que hauria
esdevingut una desgracia tenir la flor. Agafa les fulles i les posa en aigua de set
pous, que, diu, servira per afinar si hi ha traidors. Després, en Joanet és el que
empren cami a instancies de la mala fada, per cercar l'aucellet dor, quan el troba:
«I alla canta qui canta, que es cuidava estellar de tant de tot que ho feia» (Alcover
2013:198). Laucell li demana que l'alliberi, pero segueix endavant. Finalment, és
laucellet dor el que conta al rei i la reina tot el que ha passat, i el paper maligne
de la reina mare. Aqui, és un aucell dor i no una font dor.

4. «Sarbre de musica, sa font dor i saucell qui parla» (Alcover 2013: 207-223)
Els tres germans, aqui, fan cami a la recerca dels elements magics. Joanet i Mi-
quelet no se’n surten, perd Aineta és la darrera que viatja. La valentia unida a la
prudencia de posar-se cotons a les orelles durant el cami fa que pugui arribar
fins a sarbre de musica (Alcover 2013: 214):

N’Aineta sacosta i pega grapada a una tanyada. I heu de creure i pensar i pensar i creure

que totes ses branques i fuies daquell arbre, lo mateix que si fossen estat instruments musi-

cals, se posen a sonar i sona qui sona, com una musica daquelles més bones i més refilades.
—Que te pareix, Aineta? —digué saucellet.

—Que mrha de paréixer? —diu ella—. Que pareix sa musica del cel!

Altre cop és l'aucell qui acaba contant al rei tota el que ha passat als tres ger-
mans, des de que ell ana a la guerra i les germanes de la reina agafaren els infants
i els ficaren dins una caixeta riu avall. Pero Aineta exclama aquesta senténcia
que, aqui, il-lustra una idea present ja a l'antiguitat classica: la muisica del cel.

5. «8a jaia Xaloc i sa jaia Bigalot» (Alcover 2017:111-123)

Aquesta rondalla, que no pertany al model 707, sin6 a ATU 877, interessa per la
transformacio que sofreix la jaia Bigalot sobre una arbre, una llimonera. El rei des-
cobreix que, sota aquell vel, la seva nova esposa és aquella jaia tan lletja, que 'han
enganat. Les tres fades regalen tres dons a la jaia Bigalot: tornar de denou anys, la
més garrida i bella; i, que cada vegada que parli, soni una musica meravellosa:

Com el rei va veure aquella por, aquella cara tan negra, tan ruada, sense cap dent, sense
cabeis, va romandre fred. Llavo li puja tal rabiada que ensivella coca i sempenta an aque-
lla bruixa, i la tira per sa finestra. Llavd li puja tal rabiada, que ensivella coga i sempenta
an aquella bruixa, i la tira per sa finestra dalt baix.
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Aquella finestra becava dins es jardi, i Na Bigalot pega damunt una llimonera.

Tota se va omplir de pues; es seu cos brollava sang viva de cap a peus; i li escapa-
ven uns ais i uns gemecs lo més esglaiosos. Sa dematinada passaren tres fades, la veuen
d’aquella manera i li damanaren que feia alla.

Los ho digué i elles sexclamaren:

—Noltros la podriem fer feli¢, an aquesta malanada. Vaja ido. (Alcover 2017: 114).

Obri sa finestra, escampa la vista pes jardi i afina damunt sa llimonera una fadrineta com
un sol, que no era possible mirar-la-se sense quedar-ne encisats.

Era Na Bigalot.

El Rei la se mira una bona estona ben arreu; i com més anava, manco sen poria
avenir.

A la fi digué:

—TI aixo és aquella que jo vaig tirar anit passada per aquesta finestra? O jo estava gat,
o no és ella!

I se posa a cridar-la:

—Escolta, garrideta: i tu ets sa dona que jo vaig tirar anit passada per aquesta fines-
tra?

—Si que ho som! digué Na Bigalot; i la miisica se posa a tocar, amb uns sons lo més
dolgos i purificats.

El Rei llavo si que hi va romandre astorat, i continua demanant:

—I amb tu va esser que em vaig casar jo ahir?

—Amb mi! Amb mi! —Contesta aquella.

I sa muisica toca qui toca. I cada volta que Na Bigalot parlava, sa musica cuidava a fer
ui de tocar, i treia uns sons que embadalien (Alcover 2017: 115).

Que interessa d'aquesta escena que sembla més desconnectada de les ron-
dalles anteriors? Doncs que la jaia Bigalot cau damunt un arbre, una llimonera.
Queda malparada, pero lendema mati, la primera vegada que parla és sobre
aquest arbre, i sona la musica amb la seva veu. Tot i que no és l'arbre el que emet
el so, si que aquest és lescenari on es produeix la transformacié. Aquesta trans-
formacié és la d’'una dona vella en una dona jove, capag de ser fertil i tenir in-
fants. El pas de jaia (dona no feértil) a joven¢ana (dona fertil) es realitza sobre la
llimonera, un arbre que dona fruit. Altres arbres simbols de fertilitat son l'avella-
ner, com cita Ramon Andrés (2012: 303), sobretot per la similitud de l'avellana
amb el gland masculi. Hi ha una assimilaci6, aqui, de la musica produida per la
jovencana (tota harmonia) amb la nova condicié de dona fertil, transformacié
realitzada sobre un arbre. La possibilitat de creacio i regeneracio és simbolitzada
aqui per la musica i la transformacié sobre un arbre que, de pas, també deixa
ferides sobre el cos de la jove.

Els elements principals de «Sarbre de musica», «Saigo ballant i es canariet
parlant» i «La flauta magica» estan sintetitzats en la taula 1, on es poden com-
provar els paral-lelismes entre ells:
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Taula 1. Taula descriptiva dels personatges, accio, elements simbolics i elements de la natura a
«Sarbre de musica...», «Saigo ballant...» i «Die Zauberfl6tte».
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D’aquesta taula comparativa, es poden extreure unes categories comunes: la
presencia del nombre tres, vinculat a la tradici6 pitagorica i la teoria de I'har-
monia de les esferes, perod també la presencia del so magic que obre la porta al
coneixement. Aquests elements musicals de caracter simbolic comentats a con-
tinuacid, que travessen epoques i cultures, son esmentats per pensadors, filosofs
i escriptors des de 'antiguitat: la musica del cel (musica mundana), la musica i el
soroll generat pels arbres, l'aucell que parla o canta enraonant. I, també (encara
que no sonora), l'aigua que es converteix en or.

En primer lloc, la referéncia a la «musica del cel» no és siné una expressio
popular que condensa l'antiga teoria de I'harmonia de les esferes. Aixi sintetit-
za Andrés (2012: 213) aquest concepte que ha travessat segles (i mil-lennis) de
pensament (fig. 1,21 5):

Expresion que define la creencia pitagérica en virtud de la cual el universo estd relacio-
nado y sustentado mediante una armonica y divina proporcién musical. De este modo,
se supone que la distancia existente entre la Tierra y los planetas guarda una estrecha
relacién intervalica, analoga a los ratios numéricos propios de la escala diaténica. Asi,
cada planeta emite un sonido, a tenor de su velocidad y altura, con respecto de la Tierra.
Se trata de una gran metafora, comun a distintas filosofias y literaturas, que expresa, o
quiere expresar, la visiéon de una construccién musical del cosmos, una creacién superior
que lleva al espacio y tiempo a constituir un edificio arménico hecho de sonidos.

Shan de recordar les referéncies a simbols magonics que conté La flauta ma-
gica (Mozart era magd): s'hi troben referencies al simbolisme dels nombres i de
la geometria. La magoneria atribueix un significat especial a nimeros com el 3
i al 7, que apareixen al llarg de lobra. Per una altra banda, la geometria, consi-
derada la mesura de 'harmonia de I'univers, és un principi essencial en aques-
ta societat secreta, un element clau. Aquesta harmonia és reflectida en aquesta
opera per les relacions entre els personatges i la mateixa musica de Mozart.

Lherencia pitagorica de 'harmonia de les esferes fou recollida per diversos
tractadistes medievals i renaixentistes. Marciano, a El matrimoni de Filologia
amb Mercuri, descriu els sons (entre les esferes planetaries, la miisica munda-
na) com si tingués lloc a l'arbreda d’Apol-lo, amb el sol com a moderador de
la musica celestial. Ell considera que les branques més altes estan més tenses i
dilatades, i ressonen amb notes més agudes; pero les més proximes a la terra (les
més baixes) vibren amb un renou greu i aspre; les mitjanceres s'uneixen en un
succentus doble: el succentus és una mescla de sons diversos, diferents, pero de
consonancia meravellosa (Godwin 2009: 148-149). Boeci és un dels tractadistes
que millor defineix la musica mundana (moviments dels planetes regulats per
lleis matematiques divines) humana (les proporcions i equilibri del cos i la ment
humana) i instrumentalis (la musica produida per instruments i veus); i un dels
autors més citats en relacio a aquesta teoria (Godwin 2008: 173).
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Els arbres estan relacionats des d’antuvi i en cultures diverses amb els canals
de connexi6 entre cel i terra, el so magic i la capacitat de transformacié. A part
de lexemple citat de la jaia Bigalot sobre la llimonera, altres arbres que mani-
festen aquesta relacid entre fertilitat, natura i musica son el bedoll (abedul en
castella), representatiu de la primavera i la fertilitat, eix dels rituals xamanics
(Andrés 2012: 13-17). Relacionat també amb els rituals del foc, en el poema
Kalevala, un bedoll plora i 'heroi Vdindméinen li demana que li pasa. El bedoll
es queixa de la seva soledat i que ningu escoltava les seves cangons, i 'heroi li
promet que el convertira en un kantele (instrument musical). Aixi mateix, el
freix es considerat un arbre de qualitats magiques, un «arbre cosmic» (Andrés
2012: 752). El llorer és l'arbre consagrat a Apol-lo, atribut de poetes, musics i
artistes (Andrés 2012: 937), associat també a la transformacié d’'una jove dona,
Dafne, que demana ajuda quan és perseguida per Apol-lo i és convertida en
llorer. El roure és un arbre sagrat, al qual se li atribueix la capacitat de generar
una estreta connexi6 entre el Cel i la Terra, a més de la intensa remor que les
seves branques produeixen quan soén agitades pel vent, fet que el converteix en
un arbre d’interpretacio, presagi i pacte (Andrés 2012: 1427-1428). Aquesta
remor poderosa recorda la dels arbres de «S’aigo ballant i es canariet parlant».
Andrés (2012: 1552-1553) cita també el teix com a simbol de la immortalitat,
per la seva longevitat, a més de ser associat també (com l'avellaner) a un lloc on
es depositaven els vots en diverses assemblees de I'antiguitat. En aquest sentit,
cal citar també que els fenomens acustics estan necessariament units a lexte-
rioritzacio del moén fisic «de cuya consciencia el hombre es la materia prima.
Una materia que piensa y se mueve, que nace y muere, que proyecta y absorbe
una realidad, que tiende a buscar el limite —y a rechazarlo— para llegar a un
mayor conocimiento de si mismo» (Andrés 2008: 107). Aquest cami de recerca
i transgressio dels limits esdevé menys dificil si sempreén col-lectivament, en un
grup la transgressié és menys perillosa.. El ritu implica, precisament, transgre-
dir. Tot el ritual que emprenen els tres germans a les rondalles citades, a més del
que inicia Pamino, no és sind transgredir les normes establertes (aparentment)
per arribar al coneixement del seu origen i natura. Aixi mateix, des de temps
immemorials els humans saben del poder de certs vegetals que, a I'igual que la
musica, ajudaven a endinsar-se en el mén trascendent.

Godwin (1987: 156) cita Kircher en relaci6 a les plantes i arbres, que ell rela-
ciona amb «el cel»:

The various moviments of herbs, plants, and trees are suficient to show that the vege-
table nature also agrees with the heavens. Some plants follow the diurnal motion of the
Sun, like de sunflower describen in Ars Magnetica; others his proper movement, like the
leaves of willows, white poplars, elms, lindens, olives —called for that reason solstitial.
Experience has shown them completely turned over on the day [of the solstice].
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Laltre element fonamental és l'aucell que canta de manera encisadora «I alla
canta qui canta, que es cuidava estellar de tant de tot que ho feia» (Alcover 2013:
198), i capag de parlar, esclarint tot el que ha passat amb els infants robats:

—Aucellet —diu llavo sa jaieta bifa i esquerda—, diga-mos quina traidoria mos volia
fer aqueixa traidora. Diga-mos si ja mos n’ha fetes d’altres, de traidories:

Aqui Saucellet dor pren la paraula i ja és partit a dir:

—Mogques de peix! Moques de peix! Metzines! Metzines! La mala reina véia veu dos
bessonets, nin i nina, que neixen. De qui sén? ;De qui no sén? ;A la reina Francineta
els ha enviats el bon Jesus. ;Son per a ella i el senyor rei? Que ho diga la mala reina véia,
que els agafa i, zas!, dins un senaid tapats amb moques de peix! Hala tu criada, du aixo
a tirar an es riu...

Els aucells, les aus, segons Andrés, son animals de marcat contingut simbolic,
relacionats amb la comunicacio entre el cel i la terra, representatius del vol de
I'anima i expressié de nuesa i alliberament. Subratlla, a més, que «las aves trans-
criben los dictados celestes y anuncian la voluntad divina, y también el devenir»
(2012: 309). Aquesta qualitat de transcriptors de missatges fora del mon real a
més danunciar el que vindra explica la presencia de l'aucell que parla en totes
les histories citades aqui. Per la seva natura (neixen d’un ou, origen i fruit d'una
incubacid i calor original) sén associats a la puresa: preservat i nascut d’'un in-
terior incolume, aquest origen portara a la creencga que els aucells son igual-
ment purs, pertanyents a una natura propia déssers no contaminats (Andrés
2012: 313). Portadors del cant i creadors de paisatges sonors de gran bellesa,
s’ha atribuit des de l'antiguitat un vincle entre la seva preséncia i lorigen mateix
de la musica. El personatge de l'aucell que parla i és capag de narrar l'accid és
el protagonista absolut de la variant «Saucellet de set llengos», el que contara
tota la veritat al rei sobre els tres infants robats. La logica i senzillesa del discurs
d’un altre aucell parlaire, Papageno, condueix la part més amable, divertida i
«assenyada» de tota La flauta magica, convertint-se en un dels personatges més
graciosos i carismatics del mon operistic classic.

Tot i que la font dor sembla no tenir una connexié directa amb el mén dels
sons, dins '’heréncia de '’harmonia de les esferes els minerals i I'aigua com a ele-
ment conductor son presents. Godwin (1987: 156) cita altre cop a Kircher, que
inclou les pedres (precioses):

Proculus says that the stone Helites imitates the Golden rays and the motion of the Sun,
not unlike the gem on the fingir of clement VII mentioned by Cardanus, which had a
bright spot that moved each day from East to West, following the Sun. There are solar
Stones, like all Carcuncles and Garnets; lunar ones, called Selenites, of which it is written
that Gregory X had one that copied the metamorphoses of the Moon, changing from a
bluish to a whitish color according to the variation in the Moon’s light.
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A «Sarbre de musica, sa font dor i saucell que parla» la font daigua és asse-
nyalada per laucellet: «—Veus a’s mig d'aqueixa rocassa —diu saucellet— aixo
com aigo groga que fa glec-glec? Aixo és sa font dor. N’Aineta sho mira ben arreu
i ho va esser, un broll dor, aigo dor» (Alcover 2013: 215). Apareixen dos botilets
que Aineta omple, de l'aigua dor i que més tard, en arribar a casa, sera mesclada
dintre d’'una alfabia amb aigua de set pous (una xifra ja coneguda), i que esde-
vindra «aigo dor», en un procés semblant al de I'alquimia (Alcover 2013: 217):

—Remenau-la bé, saigo de set pous amb saigo dor des botilet! —diu saucellet.

N’Aineta en treu una escudella al raset i saucellet diu:

—DMirau-la-vos bé, an aquesta aigo.

La se miren i fonc ben groga: va esser aigo dor. Romangueren tots tres amb sos cabeis
drets i tots astorats.

Aquest fragment il-lustra com laigua, collida d’'una font especifica, és capag
de transformar-se en or. Powell (1976: 29) apunta les aportacions d’Aristotil, que
manté que totes les manifestacions fisiques del mon estan compostes pels quatre
elements en diferents proporcions (foc, aigua, aire i terra). La quantitat variable
de cada element en la composicié dona, com a resultat, la infinita varietat de
coses en el mon, i explica:

Because it was believed that elements could be transformed into other elements, it was
only a small step to the assumption that all substances could be changed by altering the
proportions of elements that constitute them. It is easy to see how alchemists took up
this idea. If, as they believed, lead and bold both consisted of different proportions of the
same four elements, what was there to prevent the one being transformed into the other?

Els germans transformen l'aigua en or mesclant els botilets de la font (en una
mena de férmula alquimica) i l'aigua de set pous diferents. Una referencia a l'al-
quimia que apropa, altre cop, a una disciplina que també manté connexié amb
la teoria de '’harmonia de les esferes i amb 'heréncia classica (com exemplifica
la cita d’Aristotil). No es pot fer, en el context daquest estudi, un seguiment de
levoluci6 historica de I'Alquimia i la seva influéncia sobre diversos camps del
coneixement, pero si que és clar que a partir de la segona meitat del segle XV
comenga una gran difusi6 de 'hermetisme en tota la peninsula italiana (i, des
della, a altres indrets) degut, probablement, a la dispersi6 dels jueus espanyols
i l'arribada dels bizantins exiliats després de la caiguda de Constantinoble. Son
moments on '’hermetisme, el neoplatonisme i la cabala comencen a difondres,
i cobra auge la magia natural (Martin Reyes 2004: 46).

Tot el llegat de la musica de les esferes va ser comentat dins lobra de pensa-
dors de diverses epoques.* El com aquestes teories transmeses i escrites durant

4 Som conscients de lenorme amplitud de coneixements que abracen les idees expressades al
llarg de l'article, que per qiiestions despai no poden ser desenvolupades en la seva totalitat i cons-
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Fig. 1. Frontispici de Musur-
gia Universalis que refereix
I’harmonia de les esferes que
presideix la creacié divina.

segles van passar a formar part dels contes i de les rondalles pot respondre a di-
verses hipotesis. Un primer canal de difusié assenyala el paper de lesglésia com
a institucié densenyament i de transmissié de coneixements de caire erudit,
pero també els de caire popular. La teoria de 'harmonia de les esferes encaixava
en la visi6 cosmogonica del cristianisme (amb un Déu que regula harmonica-

titueixen un camp d’investigacié amplissim. A mode dexemple, Godwin, al volum Armonia de
las esferas (2009) inclou pensadors com Platd, Plini el Vell, Nicomac de Gerasa, Teén d’Esmirna,
Ptolomeu, Censorino, els himnes d’'Orfeu, Sant Anastasi, Aristides Quintilia, Macrobi, Boeci,
Hunayn, Aurelia de Rédme, Escot, Regino de Priim, El Ikhwan al-Safa, Al-Hassan Al-Katib,
Isaac ben Abraham ibn Latif, Jacobus de Liege, Ugolino de Orvieto, Girogio Anselmi, Issac ben
Haim, Marsilio Ficino, Ramis de Pareja, Pico della Mirandola, Franchino Gafori, Francesco
Giorgi, Heinrich Glarean, Gioseffo Zarlino, Johannes Kepler, Robert Fludd, Athanasius Kircher,
Angelo Berardi, Andreas Werckmeister, Issac Newton, Jean-Philippe Rameau, Louis-Claude
Saint-Martin, Johann Friedrich Hugo von Dalberg, Fabre d’Olivet, Alphonse Toussenel, Peter
Singer, Albert von Thimus, Issac Rice, Saint-Yves d'Alveydre, Azbel, Marius Schneider, Rudolf
Hasse. Escrivim tots els noms en un petit homenatge a les seves aportacions al coneixement de
la humanitat en els seus llindars entre musica i ciéncia.
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Fig. 2. Lorgue que emet la
musica de la creacié del mén;
dins els cercles superiors s’hi
veuen les aigiies i els continents,
els arbres i plantes, els animals i
els humans (Kircher, 1650 I: 6;
1650 II: 364).

ment tot el moviment de planetes i les criatures de 'univers): aquesta visié podia
ser transmesa de manera senzilla quan els conceptes eren expressats en imatges
clares i sintetiques, usades en entorns quotidians de practiques religioses. Els
coneixements d’arrel pitagorica foren usades per pensadors vinculats a lesglésia,
com exemplifica la magnifica obra Mursurgia Universalis del jesuita Athanasius
Kircher (1602-1680), un savi extraordinari, i que foren heretades per societats
de caracter hermetic com els rosacreus i els magons; i on cal destacar també les
aportacions de Robert Fludd (1574-1637), metge angles seguidor de Paracels
(un dels alquimistes de més renom de tots els temps). Va ser astroleg, matema-
tic, cosmoleg, cabalista hermetic i apologista de la Rosa-Creu (fig. 5).

Jack Goody, a Myth, Ritual and the Oral (2010: 74-75) aporta algunes puntu-
alitzacions en relaci6 a la divisi6 entre el mén «analfabet» i el mon «alfabetitzat»
pel que fa a la transmissio de contes orals. En primer lloc, diu, les nocions de ve-
ritat i historia son distintes de la ficcié (que és produida quan es conten ronda-
lles o contes) i també dels mites, una qiiestié plantejada constantment en l'ana-

91



Fig. 3 Melodies cantades pels
aucells a Musurgia Universalis.
Tomus I (Kircher 1650 I: 31).

lisi del folklore, tot i que pot semblar, per molts, una discussié passada de moda.
Goody cita que Darnton, en la conclusi6 de la seva argumentacié sobre contes
populars, es refereix a les dues cultures del storytelling. Gent com Perrault els
sentia de dides i mainaderes, que els adormien amb cancons populars i els diver-
tien, després que haguessin apres a parlar, amb histories dels temps passats... és
a dir, contes de velles. Mentre les tradicions populars eren perpetuades pel poble
a les vetllades compartides, els criats i les dides proporcionaven el vincle entre
la cultura del poble i la cultura dels futurs membres de lelit. Continua explicant
com les versions de Perrault i altres es van imprimir als llibres de la Bibliotéque
bleue que «were read aloud at veillées in villages where someone was capable of
reading» (Goody 2010: 75); pagesos i els habitants dels salons sofisticats no ha-
bitaven mons mentals completament separats, tenien moltes coses amb comu.
Sobretot, un ventall de contes compartits que transmetien fets, valors, actituds, i
una manera de construir el moén que corresponia a la seva propia societat, encara
que visquessin en classes socials diferents. Goody adverteix que s’ha d'anar alerta
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Fig. 4. Proporcions de les plan-
tes, Musurgia Universalis Tomus
II (1650 II: 412).

amb les divisions que simplifiquen i degraden la cultura dels pagesos i també en
la separacid entre el mén dels adults i el dels infants. Argumenta, en aquest sen-
tit, que I'intercanvi de contes, cangons i histories entre sectors socials més cultes
i els considerats illetrats és molt més fluid del que es pensa.

Un segon canal de difusié el constitueixen els agents artistics mitjancers, que
posseien el poder i la intuicio dels creadors per a descodificar els missatges de
les teories més elaborades. Aquells que tenien contacte amb les fonts originals,
pero que eren capagos de transformar sabers gairebé encriptats en simbols clars,
senzills i lluminosos; en histories que manifesten la nocié d’harmonia celestial
expressada per un arbre de musica; la saviesa i prudencia d’un l'aucell que parla
i que és portador de la veritat. Aquells capagos de convertir els sabers il-lustrats
en materials molt més accessibles pel poble: cancons, histories compartides al
voltant del foc, en cangons compartides, en imatges dibuixades que es conver-
tien en simbols. Temporal (2014: 476), en una afortunada expressid, diu: «Per
aixo letnopoeética rondallistica és, en certa manera, una forma liidica de la filo-
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Fig. 5. Robert Fludd (1619: 90):
«El monocord universal que
expressa les proporcions, conso-
nancies i intervals generats per
la musica mundana o musica de
les esferes».

sofia. Aristotil ho havia dit molt abans a la seva rigorosissima manera: el qui es-
tima el mite (puAdpVO0G) és en certa manera filosof». La capacitat que té I'art de
condensar els coneixements magics, mistics i cientifics és extraordinaria, com
bé es pot copsar durant lescolta de La Flauta Magica, els gravats i dibuixos sobre
el tema (alguns reflectits en les figures 1-5), o bé el magnific quadre de Maxfield
Parrish «Princess Parizade Bringing Home the Singing Tree», encarregat pel
Collier’s Weekly per a il-lustrar una edicié de The Arabian Nights, on es troba una
de les variants del conte sobre I'arbre de musica.

Avui dia, la tecnologia i el mon digital semblen allunyar els homes de la pre-
séncia dels arbres de musica i aucells que parlen. Pero no és exactament veritat:
la sonoritat dels arbres, dels boscos, sén encara objecte d’atencié i estudi, aixi
com la programacié desdeveniments relacionats amb lescolta de masses arbories
que, a l'actualitat, generen trobades d'amants d'aquests fenomens i instal-lacions
artistiques.® El pshithurism, o escolta dels renous de les fulles dels arbres (terme
angles), permet que alguns estudiosos identifiquin l'arbre pel so que produeix,

5 Vegeu lenregistrament de boscos a Sounds of the forest, https://timberfestival.org.uk/sound-
softheforest-soundmap/. També lenllag a instal-lacions artistiques, Sensic the forest, https://sen-
singtheforest.github.io/exhibition/
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Fig. 6. «Princess Parizade Bringing Home the Singing Tree», quadre de Maxfield Parrish. Font:
Pennsylavania Adademy of the Fine Arts <https://www.pafa.org/museum/collection/item/prin-

cess-parizade-bringing-home-singing-tree>

en un cami de trobada entre el naturalisme i la poesia.’ Cal recordar, també, les
aportacions del compositor Murray Schafer (1933-2021) a la difusi6 i adaptaci6
a la contemporaneitat de les teories al voltant de la musica de les esferes, en obres
com Our Sonic envoriment and the Soundscape, the tuning of the world (1994).

6 Yong ho descriu a l'article «Trees have their own songs», on fa una ressenya del llibre de David
George Haskell, The songs of the trees (2017).
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El cami de lart és capag, aixi, de traduir una antiga filosofia en una poesia
propera; capgirar idees abstractes en paraules senzilles capaces de condensar el
misteri i la bellesa del coneixement profund en narracions heretades de gene-
raci6 en generacio. Son rondalles amb un substrat molt culte que abraga des de
I'heréncia pitagorica a les tradicions mistiques i hermetiques filtrades dins les
manifestacions de tradicio oral.
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REFERENTS ETNOPOETICS EN CALBUFERA DE VALENCIA DE JOAN FUSTER:
EL CAS DELS SANTS ABDO I SENEN
Jaume Ferrer Molté
Universitat dAlacant

1. Introduccio

En el llibre L’Albufera de Valéncia Joan Fuster fa servir diversos generes etnopo-
etics per a il-lustrar algunes de les caracteristiques del paratge protagonista
de lobra. En aquest article ens proposem d’analitzar els referents etnopoétics
que Fuster hi instrumentalitza al servei del seu proposit literari en relacié amb
els sants Abdé i Senén, «els Sants de la Pedra», aixi com també la vinculaci6
d’aquest dos peculiars sants amb altres elements etnopoétics sobre situacions
meteorologiques adverses.

L’autor de lobra, Joan Fuster, poca presentacid necessita. Originari de Sueca
(la Ribera Baixa), va exercir d’assagista, filosof, periodista... i moltes altres coses
més, que fan de l'autor un dels més importants intel-lectuals de parla catalana.
Lobra fusteriana engloba diversos camps de coneixement, com ara la historia,
la filosofia, la literatura, el llenguatge, I'art, la politica, el coneixement cientific, el
turisme, etc. També letnopocética és objecte datencioé en diferents publicacions
de l'autor de Sueca: en alguns casos, amb una plena relacié amb les inclemeéncies
meteorologiques que ocorren al Pais Valencia.

A més descriure desenes de llibres, publica milers d’articles en premsa. Sera
lany 1962 quan publica la seua obra més coneguda, Nosaltres, els valencians,
i també la guia de viatges El Pais Valenciano. Huit anys després, i uns quants
escrits més, en abril de 1970 es publicara L'Albufera de Valéncia a la ciutat de
Barcelona. Va ser un encarrec del director de leditorial Les Edicions de la Rosa
Vera, el pintor Jaume Pla, qui acompanyaria el text amb 17 gravats, en gran for-
mat distribuits al llarg de 126 pagines. El tiratge es va limitar a 120 exemplars,
que foren entregats directament als subscriptors.

Déiem abans que l'intel-lectual de Sueca fa, en L'Albufera de Valéncia, un re-
pas de les caracteristiques del paratge del parc natural. En realitat, I'autor va més
enlla. Joan Fuster descriu els trets caracteristics que envolten aquesta llacuna
costanera amb el to amé i desenfadat que el defineix. Des del paisatge fins a
la historia, passant per la biodiversitat i la geografia, sense deixar de costat els
costums de les seues gents o les tradicions religioses populars. Tot aixo confor-
ma una guia molt particular on les persones, i més concretament la saviesa del
poble, constituiran el centre del relat. Per tant, els protagonistes no seran els reis
o les grans personalitats que han passat per I'Albufera, sind que la importan-
cia discursiva recaura en els pescadors del llac, els llauradors dels arrossers, els
cagadors furtius, les dones que arreglen les xarxes per a poder eixir a pescar a
lendema... Fuster se sent lligat al paisatge, als llocs que va descrivint al llarg dels
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camins que va travessant pero, sobretot, a la seua gent. Ells conformen la «tribu»
de Fuster i, per tant, encara que lluny de sentimentalismes barrocs, les emocions
es deixen entreveure en diferents dels seus passatges.

Més enlla de les referencies erudites i cientifiques sobre diferents aspectes de
I'Albufera, que també es trobaran en el llibre, el seu gust per la tradicié popular
quedara de manifest. Aquest queda resumit a la perfeccié en les paraules que
Josep Franco, en una edici6 realitzada per leditorial Bromera, li dedica en la
introduccié de lobra:

La cultura del poble, la saviesa desconfiada i satirica dels habitants de la vora del llac,
ocupa un lloc preeminent en les reflexions fusterianes. Trobarem, sovint, formules de
lestil «diuen els de Catarroja», «els valencians l'anomenem», «al meu poble en diuen»...
que palesen el respecte de Fuster pel llenguatge popular, per les dites i les frases fetes, pels
refranys, que resumeixen, amb poques paraules, tota la historia i la filosofia d’'un poble,
la seua forma de veure el mon i de fer-lo seu, expressions que sén com un resum de la
saviesa popular i de la riquesa del llenguatge (2010: 22).

2. Joan Fuster i la cultura popular

A pesar de que la cultura popular és un dels eixos sobre els quals gira L’Albufera
de Valéncia, i que aquesta també es troba present en altres obres de l'autor, han
sigut diverses les ocasions en les que s’ha titllat I'intel-lectual de Sueca d’«an-
tifolklorista». Tot i que en primera instancia pot semblar que Fuster no té en
alta estima el folklore, la percepcid pot ser deguda a la voluntat de combatre el
folklorisme per tal de restituir el prestigi social de la cultura catalana en marc
del context franquista a que senfronta amb la seua infatigable produccié acade-
mica, literaria i periodistica.

Son diferents les publicacions —Indagacions possibles (1958) o Nosaltres, els
valencians (1962)— en que Joan Fuster associa el folklore a una mena de provin-
cialisme que manifesta un complex d'inferioritat respecte de la cultura univer-
sal. Pero aquestes referéncies no es col-loquen en contra de la cultura tradicional
valenciana, sin6 més aviat contra I'is ideologic o politic que se'n pot fer per tal
d’arraconar-la a una subcultura o cultura menor, i mai contra el valor del patri-
moni folkloric. Com indica Joan Borja, «el mateix Fuster sembla conscient que,
en un tal context, més que no de folklore caldria parlar d'una mena de perversio
del folklore» (2023: 127).

Retornant a lobra que aci ens ocupa, LAlbufera de Valéncia, podem cons-
tatar que:

El patrimoni folkloric —el patrimoni etnopoétic— trau cap impidicament a la superfi-
cie del discurs fusteria no solament per salpebrar les descripcions amb un efecte anecdo-
tic, sind també per assumir funcions essencials en la significacié o la caracteritzacié dels
espais —naturals o urbans— literariament recreats (Borja 2023: 129).
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En aquest sentit, precisament, a continuaci6 sobservaran i sanalitzaran els
referents etnopoetics sobre les figures dels sants Abdé i Senén en relacié amb
aquesta obra, aixi com també la vinculaci6 dels Sants de la Pedra amb altres
elements etnopoetics sobre situacions meteorologiques adverses.

3. Els sants Abdé i Senén

Els sants Abdo i Senén, que en alguns llocs s6n designats amb els noms acurtats
de «sant Nin» i «sant Non», sén també coneguts com «els Sants de la Pedra» o
«els Benissants» —denominacio que podria provenir de «beneits sants»—, son
els patrons de Sueca, localitat que historicament s’ha disputat la jurisdiccié de
IAlbufera i famosa pel conreu de l'arros. Aquests sants tenen la fama de salvar
els camps del granissol que puga fer malbé la collita. També, en ocasions, s’in-
voquen pregaries als sants per a amainar les plagues de llagosta i cuca. La pedra
a que s'hi fa referéncia és la calamarsa, que, tenint en compte el diccionari nor-
matiu valencia son «grans xicotets de gel, transparents o translicids, procedents
de la condensaci6 del vapor d’aigua atmosferic» (DNV: s. v. Granissol). I aquest
fenomen ha dut els camperols de tot el mon a practicar liturgies preventives i
protectores des de temps immemorials.

Abdod i Senén, dorigen persa, foren patrons de llauradors i pagesos a la pe-
ninsula ibérica des de la formacié dels regnes cristians fins que l'arribada, centu-
ries després, de sant Isidre Llaurador els va desplagar ja en el segle xv1i1 en una
part important del territori peninsular. No obstant aixo, als territoris de parla
catalana continuen tenint una preséncia molt important en la cultura religiosa
popular. Regions com les que envolten Valéncia, de gran tradicié agricola, o la
comarca del Penedeés, on encara es pronuncia la dita «sant Nin i sant Non, els
santets de la pedra son», hi constitueixen bons exemples.

I daquesta forma queden reflectits en lobra de l'autor de Sueca que, com
indica Joan Borja en larticle «Joan Fuster i la cultura popular: folklore i folk-
lorisme en lassaig fusteria» (2023: 130): «en LAlbufera de Valéncia, Fuster fa
servir, al servei de la literaturitzaci6 del paisatge, retalls de 'imaginari popular
a proposit dels “Sants de la Pedra” (sant Abdo i sant Senén) que donen nom a la
famosa “Muntanyeta dels Sants” del terme de Sueca». Cal recordar que el nom
més antic que se li atribueix a aquest cim és el de la cova del tossal de na Molins.

La devoci6 a aquests sants al Regne de Valéncia es remunta al segle x111 amb
la conquista de Jaume I i l'arribada dels primers cristians repobladors. Encara
que aquesta tradici6 va ser importada de la regi6 del Rosselld, on des del segle x
s’hi ret un culte especial per tal com les seues reliquies varen ser transportades
a Santa Maria d’Arles, localitat que segons la tradicié va ser salvada pels nostres
sants de greus temporals.

La iconografia religiosa, amb multiples escultures dels sants en esglésies i
ermites, aixi com la literatura, amb obres com Vida, martiri i translacio dels
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gloriosos martirs e reals princeps sants Abdon i Senén del valencia Joan Baptista
Anyés publicada I'any 1542, en van refermar el culte en terres valencianes. Pero,
com assenyala Francisco Javier Delicado:

Cabe pensar que el vinculo de transmision de las oraciones, poesias, gozos y otras en-
telequias (historias) a ellos dedicadas seria la sabiduria popular, siempre viva, que se ha
mantenido de generacién en generacion, contando con el soporte visual de iconografias
y la escucha de los sermones dominicales (2008: 319).

La iconografia eclesiastica els representa com a princeps o nobles guerrers
que porten una corona pel seu carrec de virreis. Hi ha diversos exemples dobres
dart sobre aquests sants en esglésies i ermites de la peninsula ibérica, pero el Re-
taule de sant Abdé i sant Senén realitzat per Jaume Huguet entre 1459 i 1460, hi
destaca d’'una manera especial. Es tractava d’un encarrec per a lesglésia de Sant
Pere de Terrassa, exposat en l'actual església de Santa Maria de la mateixa loca-
litat, i representa algunes de les etapes de la vida dels sants (Davi 2014: 93-94).

A Sueca el culte pels «Benissants» data de I'any 1613, quan es va construir
lermita a la Muntanyeta dels Sants, un xicotet monticle que sobreix a l'Albufera.
La construccié va ser promoguda i finan¢ada amb les almoines dels campe-
rols. En paraules del mateix Joan Fuster, «lermita és una modica construcci6 del
xvII, amb reminiscéncies gotiques i amb refoses posteriors» (2010: 57). No obs-
tant aixo, el poeta llati Festus Avié, en la seua obra Orae maritimae, indica que al
mig de 'Albufera hi havia una illa amb un temple dedicat a la divinitat romana
Minerva: «Stagnique medio parua surgit insula / ferax oliui et hinc Mineruae sat
sacra» (citat per Schulten 1922: 72).

Per tant, «els martirs cristians Abdo i Senén van tenir legrégia Minerva com
a antecessora en el patrocini meteorologic d'aquestes terres. Canvien els déus,
no els homes: millor dit, no les necessitats del homes...» (Fuster 2010: 79). Ler-
mita va ser restaurada, per primera vegada, l'any 1818, i després va tindre unes
quantes restauracions més, com la que va promoure Fermi Cortés i Munyos,
parent de Joan Fuster i «persona sensible a les necessitats morals i materials del
poble», en paraules de l'autor.

També hi ha una llegenda sobre la formacié de la muntanya, recollida per
Fuster en un dels seus primers treballs de joventut I'any 1944, «Significacié espi-
ritual de la muntanyeta dels Sants», que narra el segiient:

No fa molt, es conservava una cova prou gran amb una fonteta en el fons, les estalactites i
estalagmites de la qual desfeien llur serenor geologica en capritxosos simulacres i figures.

Entorn de la cova hi havia una llegenda d’inefable poesia. Hui, quasi ningti sueca
sabria donar-ne rad della; a nosaltres ens la va contar una velleta, ja traspassada, que fou
ermitana dels «Benissants». El relat es desenrotlla al temps que els moros eren aci, i els reis
de Valéncia tenien un palau en aquells turons. Un destos reis perseguia apassionadament
una cristiana de rara beutat, habitant d’'una alqueria de la Setena de Sueca. No podent
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Fig. 1. Retaule dels sants Abd¢ i Senén realitzat per Jaume Huguet (1459-1460). Extret del Mu-
seu Etnologic i de Cultures del Mén de Barcelona.

aconseguir-la, a bones, el rei mana empresonar-la; i una nit, quan 'aconduien a la cambra
del Senyor arab, la jove, posseida pel terror, sescapa dentre els guardies i corregué per la
Muntanyeta. Es refugia a la cova: alli trobaren els soldats a la verge cristiana, agenollada,
resant. Quan varen intentar prendre-la, es converti en un filet d’aigua, en la font argentina,
clara... Els moros, i amb ells el propi rei que hi va acudir, es quedaren fets de pedra.

Aix0 que després han dit estalactites i estalagmites, eren els mateixos moros, que han
estat, durant segles, mirant esglaiats (Fuster 1944: 6-7).
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Si que es possible que, com indica la llegenda, ledificacié de la muntanya es re-
munte a [época de dominacié musulmana, amb un palau o zona desplai, perd no
n’hi ha restat cap testimoni arqueologic, tan sols les referencies de la tradici6 oral.

Ledifici religids, ja dedicat als Sants de la Pedra, queda envoltat per una bio-
diversitat variada, amb figueres de pala, pins i oliveres. Tot plegat conforma un
interessant paratge que actualment és protegit com a Bé de Rellevancia Local. A
I'interior, a laltar, es troben dos imatges dels sants Abdo i Senén que, curiosa-
ment, van ser realitzades pel pare de Fuster, que tenia lofici de tallista, encara que
I'intel-lectual de Sueca afirmava que «fan una impressio relativament trista». Van
ser un encarrec de l'any 1939, després que les anteriors imatges foren cremades
durant la Guerra Civil. El que si que és clar és que, als sants perses, els adaptaren
tradicions autoctones: un porta a la ma un manoll despigues d’arros; laltre, en
canvi, un xanglot de raim (antigament en aquestes terres també es cultivava, en
menor extensid, la vinya). Aquests atributs varien segons la zona dels Paisos Ca-
talans en que ens trobem, tenint en compte el cultiu a que es dediquen les terres
de la localitat i si son de seca o regadiu.

La festivitat dels Benissants té lloc el 30 de juliol, i no és una data casual: menys
encara per als llauradors de Sueca, atés que la collita d’arros es produeix al setem-
bre i es tracta devitar les pedregades i tronades que solen tindre lloc entre finals
dagost i principis de setembre. «Per Sant Nin i Sant Non, es talla el raim de la
plantaies penja a la llantia» diuen alguns pagesos catalans encara a dia de hui. Per
aixo, perque una forta pedregada a lestiu podria fer malbé tota la collita de l'any,
aquell dia a Sueca tenia lloc una important festivitat, que encara en l'actualitat se
celebra. Hi ha testimonis de les romeries i les processons celebrades amb motiu
de la seua festivitat des de l'any 1805. Les festes religioses s'incrementaren amb
meés actes en anys depidemies, com la del colera de 1854, o de riuades, com la del
Xuquer el 1864. De l'any 1895 es conserva un programa de festes que recull que
s'hi va fer «volteig de campanes i cercavila amb el dolcainer i la banda de musica
de la poblacid», i també que soferiria orxata als suecans que s’hi acostaren.

Des de finals del segle x1x son varies les capelletes en honor als sants Abdo i
Senén i els goigs que es canten en honor a les divinitats. Com assenyala Francisco
Javier Delicado, des de fa segles, quan se celebren actes de devoci¢ als sants, res-
sonen les paraules segiients:

Ab gran honor veneram vostres 0sos

martirs, constans Senén i Abdén reals,

pers quens vullau guardar dels temporals

i de perills les animes i els cossos (2008: 320).

Tal com es reflecteix en L'Albufera de Valéncia, el 30 de juliol continua tenint
per als pagesos de Sueca una emotiva significacié, amb una novena i una pro-

cesso, ila liturgia dengalanar els carrers —ila gent— amb les flors de Iepoca. Tot
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aixo ho fan acompanyats d’'un element etnopoetic caracteristic daquest tipus de
festivitats, com son els goigs. Un clar exemple ens el mostra el mateix Fuster:

Pues de Dios sois alabados,

y quien vive con Dios medra,
guardad los campos de piedra,
Abdoén y Senén sagrados (2010: 56).

«Avui tenim un venturds dispositiu cientific que ho resol: uns coets que dis-
persen la nuvolada temible. Abans, pero, no hi havia més remei que acudir a
recursos miraculosos», indica Fuster (2010: 56) sobre aquestes manifestacions
religioses. En un altre passatge utilitza un goig després dafirmar que no sap dis-
tingir quin és cadascu dels sants:

Nobles persas eminentes,
Abdoén y Senén los dos,

dieron la vida por Dios,

en la batalla valientes (2010: 59).

La composicid reportada per Fuster acaba amb el desgraciat final que patei-
xen els dos martirs, ja que sén condemnats a ser devorats per ferotges animals:
«A las fieras y a los osos», canten els goigs per a referir-se als ultims moments
de vida dels sants.

El relat llegendari que, a proposit d'aquests dos sants, presenta Juan Carmo-
na en el seu llibre Iconografia de los santos varia en alguns aspectes respecte de
la versié de Fuster a Sueca. En aquest, després que lemperador Decio duguera
a Cordova un gran nombre de cristians captius, procedents de les provincies
orientals, per a torturar-los i matar-los i deixar-los sense soterrament, Abdo i
Senén, virreis d'aquelles terres, els donaven santa sepultura. Per aquest motiu
van ser denunciats davant lemperador, que els va fer dur empresonats fins a
Roma. Alli, com si conta Fuster, van ser condemnats a ser llangats als lleons i
els ossos del circ roma, pero, i aci es troba la diferencia, les feres es detingueren
al seu costat sense fer-los cap tipus de mal. Tanmateix, van ser condemnats a
decapitacié per lemperador, i daquesta forma va ser com van acabar els seus
dies. Continua relatant la llegenda que uns monjos benedictins, amagant-les
dins d’uns barrils, van traslladar les seues reliquies des de Roma fins a l'abadia
d’Arles, al Vallespir. Aquests fets serien els que feren que el seu culte augmentés
en popularitat als territoris de la Corona d’Aragé.

Després dobservar diferents passatges de la vida d’aquests sants no queda
molt clar quina és la relacid, el nexe, entre aquests i la proteccié de les colli-
tes. Tanmateix, com diu Fuster, el nexe hi és. I, siga com vulga, tal com diu
el refrany:
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Reseu als Sants de la Pedra,

tingeu-los contents en tot;

que esta la collita en laire,

i si apedrega, ens fot. (Barbera 2017: 4).

També en llengua catalana sentonen goigs en les festivitats en honor als Be-
nissants a Sueca. A la segiient pagina mostrem un notable exemple (fig. 2).

I és que els llauradors, que no deixaven de treballar durament durant tot
l'any, ho sacrificaven tot pels seus camps i estaven sempre «amb lai al cor pen-
sant en les insidioses inclemencies de la meteorologia. Explotant els altres, i
explotant-se ells mateixos més que no ho sabriem dir, han fet aixo: uns camps,
una tradicid de collites, un esfor¢ per no sucumbir en la inanicié, en la malaria i
en léxode» (Fuster 2010: 39-40). Per aixo, per a ells la collita es molt important,
és la seua vida, i les pregaries perque tot arribe a bon port es fan del tot neces-
saries: «les temporades que l'arros es ven bé, els pobles i els poblets de la Ribera
presenten una superficie més somrient i més placida. S’hi construeixen cases
noves, hi ha una ostensible elevacio en la taxa de casaments, s’hi nota una major
assisténcia a les processons» (Fuster 2010: 36).

La tradicio ha arribat fins a dia de hui perque, a la localitat de Sueca, a més
dels diferents versos que els dediquen en el dia de la seua festa, als més xicotets,
en el dia a dia, encara se’ls canta la cangoneta segiient:

Els Benissants de la pedra

se manaren a fer (llenya),

un anava descalg,

laltre amb una espardenya.

En la muntanyeta dels Sants,

hi ha un niu de granotes,

ni sén teues ni s6n meues,

que son del Nostre Senyor (Barbera 2017: 8).

4. Conclusions
La devocid als Benissants continua sent un tret caracteristic de la tradicié popu-
lar valenciana en desenes de municipis. Pel que fa a la cultura popular, com s’ha
pogut observar, diverses son les llegendes, els goigs i les unitats fraseologiques
sobre els Sants de la Pedra, aixi com també les festivitats, les processons i les
romeries que se celebren en honor seu.

Els llauradors, des de temps immemorials, preguen als Sants de la Pedra per
a demanar proteccid als camps, en aquest cas els arrossers, ja siga contra les
calamarses, les plagues o contra qualsevol altra inclemencia meteorologica. En
aquest sentit, son nombroses les referencies a la religiositat popular, a través dels
Benissants, que es manifesten en el singular llibre de Joan Fuster L'Albufera de
Valéncia. No obstant, l'advocacié per sant Abdo i sant Senén no és una fe desin-
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Fig. 2. «Goigs en lloanca dels patrons dels llauradors i patrons canonics de Sueca, els glorio-
sos martirs Sant Abdo i Sant Senent». Extret de Gogistes Valencians [http://gogistesvalencians.
blogspot.com/].
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teressada ja que, tal com afirma el mateix Fuster, «a les temporades que l'arros es
ven bé, s’hi nota una major assisténcia a les processons» (2010: 36).

Tot aix0 s’ha pogut observar en aquesta obra de Joan Fuster i en altres treballs
del autor: que lluny del que s’ha suggerit en moltes ocasions, I'intel-lectual de
Sueca no rebutja la cultura popular o el folklore per a explicar la historia, la geo-
grafia i la vida de la gent al Pais Valencia. De més a més, tal sha pogut constatar
amb altres exemples sobre els sants Abdd i Senén en la cultura popular de parla
catalana (com ara la llegenda dels seus martiris, els refranys relacionats amb
les collites o els goigs i les cangons populars per a protegir els camps), podem
afirmar que es tracta d’'una tradicié que ha perdurat fins als nostres dies després
d’una extensa historia que es remunta fins als origens del Regne de Valéncia al
segle x111.

En definitiva, a través de la present aportacid, sha pogut observar que els
habitants de 'Albufera van emprar elements etnopoetics dins de la religiositat
popular per a demanar als sants Abdo i Senén la proteccid dels seus camps con-
tra les situacions meteorologiques adverses. I tot aixo es reflecteix en lobra de
Fuster L'Albufera de Valéncia: la gent d'aquest singular paratge, tant en el trans-
curs historic com en el moment present, ha patit les inclemencies meteorolo-
giques que han assotat sempre aquestes terres i hi ha reaccionat amb la creacio6
d’'un determinat imaginari col-lectiu en que l'advocaci6 dels sants Abdé i Senén
constitueix una peca important, no exempta d’interés etnopoétic.
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L’APROFITAMENT DE LES FORCES DE LA NATURA PER PART DE LES HEROINES
DE LES RONDALLES MALLORQUINES D’ANTONI M. ALCOVER
M. Magdalena Gelabert i Mir6
Grup d’Estudis Etnopoeétics (IEC)

En nombroses ocasions, les heroines que apareixen a '’Aplec de Rondalles Ma-
llorquines d’Antoni M. Alcover usen les forces de la natura. La seva intencio
principal és alliberar-se dels agressors que les persegueixen. L'us de les forces de
la natura sol anar acompanyat delements magics que les activen i que 'heroina
usa quan considera que és necessari. Aquests usos vinculen les heroines a les
fades.

En el present estudi, analitzarem alguns exemples del tipus ATU 310 com el
de la rondalla «Sa coeta de na Marieta» (Alcover 1996-2022, 1: 407-430; tipus
310), «Una girgola que dugué coa» (Alcover 1996-2022, 1: 432-456; tipus 310),
«N’Elienoreta» (Alcover 1996-2022, 1: 360-399; tipus 310); o daltres tipus com
«Es Mel-loro Rosso» (Alcover 1996-2022, 111: 180-219; tipus 425B). Estudiarem
com usen les heroines les forces de la natura a la seva conveniencia, quins tipus
delements magics les acompanyen, quina forma tenen, en quines situacions les
usen i quins efectes provoquen.

En primer lloc, parlarem de «N’Elienoreta» (Alcover 1996-2022, 1: 360-399;
tipus 310). Presenta una jove de 15 anys, son pare la té tancada dins una torre
—motiu T381. Imprisoned virgin toprevent knowledge of men (marriage, impreg-
nation). Usually kept in a tower. (Danae.)— acompanyada dels estris i de tot
lequipament necessari que semblen éssers animats perque li parlen, dialoguen
amb ella, la protegeixen i I'aconsellen. Ltinica visita humana que rep és la de son
pare que puja a la torre fent servir els seus cabells —motiu F848.1. Girls long hair
as ladder into tower. Rapunzel. La curiositat de la jove fa que demani al pare so-
bre uns rosers que hi ha al jardi que ella veu des de dalt i el pare no li vol revelar
el secret. La situacid es descriu com segueix:

I N’Elienoreta, que era rossa com sa mel de maig i es seus cabeis com a filaions dor, amo-
llava un cabeiet a son pare, que senfilava per aquell cabeiet, com una taranta, i pujava
dalt sa torre.

Aquella torre estava a’s mig d'un grandiés jardi, i N’Elienoreta només el se poria mi-
rar d’alla dalt, pero no davallar-hi. I lo que se mirava més arreu eren tres rosers disforjos
que hi havia su-ran de sa torre, just amb una rosa cadascun an es capcurucull; i un la
tenia blanca com la neu i saltre vermeia com la grana i saltre blava com la paumella.

I voltros per ventura direu: ;I a on sés vista enlloc mai una rosa blava?

Si me feis tal sortida, jo vos diré: si no sés vista mai a ses altres bandes del mon, se veia
an aquell jardi. Lembarbarieu de dalt a baix si vos creéieu que era un jardi com ets altres,
aquell de sa torre de N’Elienoreta.

Queé men direu? Ell N’Elienoreta sempre que hi anava son pare a veure-la, amo-
llant-li ella es cabeiet i enfilant-s’hi ell com una taranta, ella li demanava:
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—Per6 mon pare, per qué son aqueixs rosers tan disforjos just amb una rosa an es
capcurucull? i Quina habilidat tenen aqueixes roses: una blanca blanca, saltra vermeia
vermeia i saltra blava blava? —Ets massa tenra encara per sebre-ho —deia es Vei Orques,
isortia a un altre tancat, i la pobra Elienoreta shavia de pegar sempre un toc a la barra.

Un dia arriba a dir:

—Quan mon pare no em vol dir qué hi ha amb aquestes roses d’aci baix, qualque
cosa grossa hi ha d’haver, forgat. Ja sé que faré: quan mon pare tornara, no li amollaré es
cabeiet per pujar, que primer no em diga per qué sén aqueixes tres roses d'aqueixs rosers
disforjos (Alcover 1996-2022, 1: 363-364).

Lajove insisteix i pensa en no deixar pujar son pare a la torre com a estrategia
de pressio6 perque li reveli per queé son els rosers que veu. El pare, després de tres
dies, hi accedix i li explica:

Aqui es Vei Orqués va veure que no tenia altre remei que donar gust a sa fia, o si no, no
poria pujar dalt sa torre; i ala fi diu:

—TJa ho val amb aquest encapirronament que has pres d’aqueixes roses d’aqueixs
rosers! Per no sentir-te pus, tho diré, per queé sén: ;Veus sa rosa blanca blanca? Ido si
la coien i la tiraven en terra, tornaria tot aixo un camp de neu tan ample i tan llarg com
sa vista poria atenyer. Veus sa rosa vermeia vermeia? Ido sila coien i la tiraven en terra,
tornaria tot aix0 un camp de brases ben ablamades, tan ample i tan llarg com sa vista
poria atényer. Veus sa rosa blava blava? Ido si la cofen i la tiraven en terra, tot aixo torna-
ria un bra¢ de mar, tan ample i tan llarg com sa vista poria atényer. Vaja! ;Ho saps ara per
que sén aqueixes roses? Mira quin enfilai de desgracies vendrien si negu les fes servir!
Que seria de tu i daqueixa torre i d'aqueix jardi? No en cantarien pus galls ni gallines!

N’Elienoreta el sescolta ben bé, a son pare, no n’hi va perdre cap, de parauleta, ili va
dir:

—Per amor de Déu sia, mon pare! No us ho podeu figurar, lo contenta que m’heu
feta i es pes que m’heu llevat de damunt! I ara, lo promes sia atés: jau es cabeiet, i enfi-
lau-vos-hi si voleu (Alcover 1996-2022, 1: 365).

Segons Biedermann (2013: 402-404), les roses solen simbolitzar I'amor, tot i
que cada color té la seva particularitat. El vermell, simbolitza la sang i la passio;
el blanc la virginitat i la mort. En alquimia, la rosa blanca i la rosa vermella,
alhora, representen el sistema dual, dels principis primaris. Altrament, es dipo-
siten roses de tres colors a les tombes dels difunts membres de la francmaco-
neria. Per altra banda, Cirlot (1991: 390) afegeix que la rosa blava és el simbol de
I'impossible —curiosament també Alcover es refereix a aquesta impossibilitat
quan santicipa a la possible demanda dels receptors de la rondalla i la justifica
tot dient que aquell jardi no era com els altres.

En el moment clau, quan ha de fugir de la torre és la maceta, la seva auxiliar,
qui li recorda que se’n dugui les roses per alliberar-se del pare agressor:

—Senyoreta —diu Na Trec-a-trec—, cuiga ses roses d’aqueixs tres rosers d'aqui devo-
ra, sa blanca blanca, sa vermeia vermeia, sa blava blava, que prou bon servei mos faran
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si son pare mos encalga, que és segur que mos encalcara, en témer-sen que li som fuites!
—Tens rad, Trec-a-trec! —diu N’Elienoreta.
I se’n va com la bala an es tres rosers, i zas!, zas!, zas!, ja les ha coides, aquelles tres
roses, i ben amagades que les samaga dins sa butxaca per un cas de casos que es pogués
estrevenir (Alcover 1996-2022, 1: 368-369).

En el cas de N’Elienoreta, és altra vegada Na Trec-a-trec, la maceta que par-
la i que l'acompanya, qui li diu quan ha de tirar les roses. La primera, de color
blanc, fa apareixer una nevada:

Amb aixo es Vei Orques ja les era damunt de tot, i aqui Na Trec-a- trec pega crit:

—Senyoreta, que tir sa rosa blanca! Si no la tira, estam perduts!

I N’Elienoreta, zas!, tira darrere, sense girar-se, sa rosa blanca blanca, i tot d'una tot
allo torna un grandiés camp de neu, peré amb un gruix pertot de tres o quatre canes.
I alla haurieu vist es Vei Orqués amb so cavallot, xoc!, xoc!, xoc!, per dins aquella gran
nevada, sense porer donar passa, enfonyats casi de tot es cavall i ell, flastomant com un
carreter; perd heu de creure i pensar i pensar i creure que, com més anava, més capturat
se veia; i sa por que ell tenia, que es cavall no acabas ses forces de tot, enfonyat dins sa
neu, i que ell i es cavall i es cavall i ell hi eixamplassen es potons i hi deixassen ets 0ssos.

Alafy, aforga destrevades i de palanquetjar, narriben a sortir, des camp de neu; pero
es cavall brollava tot de suor i era blanc de sabonera i tremolava com una fuia de poll de
saglacament ferest que havia aplegat. Va veure es Vei Orques que, si no el deixava reposar
tot un dia, aquell animal batria es peus (Alcover 1996-2022, 1: 371).

En el segon cas, quan tira la segona rosa, hi apareix el mar:

Amb aixo es Vei Orques ja els era damunt de tot, i aqui Na Trec-a- trec pega crit:

—Senyoreta, que tir sa rosa blava blava! Si no la hi tira, estam perduts! I N’Elienoreta,
zasl, tira darrere, sense girar-se, sa rosa blava blava, i tot d’'una tot allo torna un brag de
mar. Es cavall d’En Bernadet encara va esser a temps a remuiar-se sa panxa; pero aviat en
va esser sortit, perqué només l'aplega una mica de vorera, i va seguir de d’alla ben atacat,
tant com en poria treure.

Ja va esser ben diferent es cavall des Vei Orqués, que es va trobar alla on hi havia més
fons: saigo el tapava de molt. Si hi devia haver més de vint braces! (Alcover 1996-2022,
1: 372).

Cavall i Vei Orques aconsegueixen sortir-ne, tot i que, amb moltes dificultats.
El tercer cas és el definitiu:

Amb aixo es Vei Orques ja els era damunt de tot, i aqui Na Trec-a-trec pega crit dient:

—Senyoreta, que tir sa rosa vermeia vermeia! Si no la tira, estam perduts.

I N’Elienoreta, zas!, tira sa rosa vermeia vermeia; per0 per tirar-la més enfora, se gira
una micoia darrere.

Queé men direu? Ell es Vei Orques li pogué veure una galta, sa coa d’un ui i una banda
de front, i tot d'una diu pegant un crit aborronador:

—Cara d’ase torns, Elienoreta polissonal!

I N’Elienoreta cop en sec torna amb sa cara d’ase.
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Per¢ salegria li dura poc, a son pare, perqué en es mateix moment que sa rosa verme-
ia vermeia, que N'Elienoreta li tira, toca en terra, tot allo torna un grandiés camp de foc,
tot brases i calius, fent flamaradeta (Alcover 1996-2022, 1: 373).

En aquesta rondalla, les forces de la natura que s'invoquen a través de les
roses magiques sén un camp de neu, un brag de mar i un grandiés camp de foc.
Lheroina paga molt car el fet de girar-se una mica cap a son pare perque ell la
fada ila converteix en cara d’ase. Altra vegada sera l'auxiliar, na Trec-a-trec, qui
amb enginy i perseveranca aconseguira alliberar n’Elienoreta d’aquest malefici.

A «Sa coeta de na Marieta» (Alcover 1996-2022, 1: 407-430; tipus 310) 'hero-
ina també es troba tancada dins una torre perque la hi ha posada un gegant que
la té presa a canvi de no menjar-se son pare —comparteix els dos motius de la
rondalla anterior, el T381 i el F848.1. Al contrari de la rondalla anterior, na Ma-
rieta no disposa de la companyia dels estris i de lequipament que li parlin, pero
si que li donen sal, arros i oli per poder aguiar i té la companyia d'un colomet,
un moixet i un canet que li proporcionen cada dia un pa, un animal de ploma i
un de pel, respectivament perque els cuini. Ltinica visita humana que rep és la
del gegant que, com veim amb el motiu darrer, puja a la torre fent servir els seus
cabells. Ens recorda Propp que «Los cabellos se creia que eran la sede del alma
del poder magico» (1980 [1946]: 53).

Ella viu alla fins que coneix en Bernadet fill de rei i vol partir amb ell. Quan
el gegant se’n tem i els persegueix ella «Amb quatre grapades fa sa trosselleta, se
posa sa pinta an es cap, safica sespaumador dins sa butxaca i sa ribelleta davall
xella, per porer-se rentar, espaumar i pentinar alla on fos» (Alcover 1996-2022, 1:
428). Es tracta dobjectes quotidians que es troben a qualsevol casa i que no solen
tenir qualitats magiques en el seu us habitual. De fet, sembla que na Marieta aga-
fa els estris per a la seva neteja personal, sense saber que tenen virtuts magiques.

En el moment de la persecucio, quan els herois es veuen en perill imminent
per part del gegant, actuen:

Bada sa boca per pegar xuclada i enviar-se En Bernadet i Na Marieta; perd aquesta ten-
gué sacudit de tirar-li sa pinta a sa cara.

Qué men direu? Ell aquella pinta torna un puat de pentinador de canyom, boteix
a sa pitera des gigant, s’hi afica, i sang i més sang que brollava de ses ferides. Es gigant
sarrabassa aquell puat i el tira set hores lluny, i ja és partit de bell nou encalga qui encalga
En Bernadet i Na Marieta, que se manaven amb so cavall ben acanalats de d’alla com cent
mil llamps (Alcover 1996-2022, 1: 429).

Na Marieta tira la pinta al gegant per instint de proteccid, no perque en sapi-
ga cap us. Veurem com en aquest cas i en els dos posteriors, és l'atzar i la dina-
mica de la rondalla que els atribueixen els dons que permeten que els herois que
fugen salliberin del gegant:
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Fig. 1: il lustracié de la rondalla «Sa coeta de na Marieta» de Francesc de Borja Moll.

Pero com se temeren, es gigant los torna esser damunt. Com Na Marieta repara que ja
sobria sa boca per pegar-los xuclada i enviar-los-se, se treu sespaumadoret de sa butxaca
i, zas!, el tira a sa cara d'es gigant.

Aquell espaumadoret torna a l'acte un grandids pinar, tan espés que ses soques se
tocaven i no hi havia qui en passas.

[...]

Com Na Marieta va veure que ja badava sa boca per pegar-los sa xuclada i engo-
lir-los-se, agafa sa ribelleta que duia i, plaf!, lenfloca a sa cara d'es gigant.

I heu de creure i pensar i pensar i creure que aquella ribelleta torna un grandids riu;
es gigant amb sa fua que duia no se pogué detenir, i hi va caure dedins; no sabia nedar,
i alla se nega pero ben negat, i sa corrent el se’n va dur riu avall (Alcover 1996-2022, 1:
429-430).

Les dificultats i les forces de la natura que apareixen en aquesta ocasi6 sén

un puat de pentinador de canyom, un pinar molt espes, un grandios riu que
lagressor no podra travessar.
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«Una girgola que dugué coa» (Alcover 1996-2022, 1: 432-456; tipus 310) pre-
senta I’heroina presa per un gegant com a castig perque sa mare i ella li han arra-
bassat una orella pensant que era una girgola. La presé no és una torre, en aquest
cas, sind que es troba davall terra i és un castell envoltat d'unes muntanyes ben
altes. Com en els dos casos anteriors, I'heroina té tot el que necessita per viure
pero es troba mancada de llibertat. El seu dia a dia esta envoltat delements ma-
gics: na Marieta té els animalets que cacen i els estris que li donen sal, arros i oli
i amb aixo ella cuina; n'Elienoreta té els estris que I'acompanyen que li parlen i
li fan les feines, el menjar compareix per art de magia; a na Catalineta també la
serveixen els estris que li duen el menjar i després es col-loquen al seu lloc.

Na Catalineta descobreix un jardi i el gegant li anuncia que fa tornar fades les
al-lotes que s’hi passegen: «—Res —diu es gigant—, per lo bona al-lota que tets
demostrada, t'hi poras passetjar una hora cada dia. Ses al-lotes com tu que s’hi
passetgen tornen fades! I ses fades, ja ho saps, son males de capturar. El dimoni
només les guanya de banyes» (p. 435-436). Tant en el cas daquesta rondalla,
com en el de «N’Elienoreta» (Alcover 1996-2022, 1: 360-399; tipus 310), I'heroina
agraeix a l'agressor que li ajudi: na Catalineta, agraeix al gegant que li deixi anar
al jardi que fa tornar fades i n’Elienoreta que son pare li reveli la virtut de les tres
roses, es tracta d'un indicatiu de confianca, de cordialitat i de bona educacié.

A «Una girgola que dugué coa» (Alcover 1996-2022, 1: 432-456; tipus 310),
son les mateixes flors les que expliquen a I'heroina els seus poders magics:

Ell lo endema mati devers les nou, Na Catalineta entra dins es jardi, roda clau de part
de dins. Tresca tot es jardi, mira arreu pertot, i a un racé afina tres flors: una vermeia
vermeia, una verda verda, i una blanca blanca.

Les olora i deixaven anar una oloreta fora mida.

Mentres olorava sa vermeia vermeia, sent una veueta que sortia d'aquella flor, dient:

—Si me cuis, alla on me tiraras sortira un camp de foc.

Mentres olorava sa verda verda, sent una altra veueta que deia:

—Si me cuis, alla on me tiraras sortira un pinar d’'uns pins més espessos que es cabeis
des cap.

Mentres olorava sa flor blanca blanca, sent una altra veueta que deia:

—Si me cuis a mi, alla on me tiraras sortira un camp tot sembrat de guinavets nous i
esmolats de fresc i més atapits que ses pues d’un eri¢o.

—Aixi va ajix6? —diu Na Catalineta.

Fa un claperet devora aquelles tres flors, i diu:

—De tot quant hi ha dins aquest jardi, me basten aquestes tres flors. Es dia que ha-
gem de fogir, vendré a coir-les; i ho veurem, si no capturarem tots es qui tractin dencal-
¢ar-mos! (Alcover 1996-2022, 1: 437).

Aqui apareixen un camp de foc, un pinar i un camp de ganivets que serveixen
a 'heroina per barrar el pas de l'agressor. Els objectes magics tornen a ser tres
roses de colors diferents com en el cas de «N’Elienoreta» (Alcover 1996-2022, 1:
360-399; tipus 310).
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Fig. 2: il-lus-
traci6 de

la rondalla
«N’Elienoreta»
dibuixada per
Ramon Cavaller

Si comparam les tres rondalles anteriors, el final dels agressors és diferent
en cada cas: del gegant de na Marieta se'ns diu que cola la vida perque no sabia
nedar, el Vei Orques i pare de mElienoreta se’n torna a casa seva i el gegant de na
Catalineta se nafluixa davant la dificultat de superar la tercera prova: «Es gigant
aqui atura es cavall, hi pensa un poc i a la fi diu: —Mal llamp sa polissona i es
qui fuig amb ella! Que se facen sa gamena! Me nafluix, dells i de qui prega per
ells!» (Alcover 1996-2022, 1: 440). També hi trobam a totes tres la triplicacio
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de penyores i delements que desencadenen i és a la tercera vegada quan les
heroines es veuen alliberades de qui les persegueix, com sol passar a la rondalla
meravellosa. Les repeticions contenen variacions petites dins un esquema basic.

En darrer lloc, estudiarem «Es Meél-loro Rosso» (Alcover 1996-2022, 111: 180-
219; tipus 425B) que forma part del Cicle de Psique i Cupido i és del tipus ATU
425B. Laspecte principal que mou la historia és el poder de l'amor que és capag
de transformar lésser estimat.

El cas d’'«Es Meélloro Rosso» és diferent dels altres que hem analitzat. En
aquesta ocasio, I'’heroina posseeix un objecte magic, un llibret que li ha propor-
cionat una fada, i ella I'usa per saber que passara cada dia i poder-ho prevenir i
gestionar i, alhora, li serveix per fer qualsevol cosa que ella desitgi. La jove, quan
sap que rebra la visita d’'un criat del rei Tortuga —l'agressor— decideix usar el
vent perque obri i tanqui les portes de tal manera que no es puguin aturar. Aqui
les forces de la natura sén un element que li serveix per alliberar-se temporal-
ment de l'agressor.

Quan la fada li facilita Jobjecte magic li anuncia que per a usar-lo haura de
fer us de la seva intel-ligéncia:

—Bono, Senyora Altesa, acurcem raons, que jo faig falta a altres bandes. Vetaqui aqueix
llibret. El sestoig ben estojat i el guard ben guardat. Si el perdia o 'hi prenien, estaria fet de
Vossa Altesa sense apellacio. En voler res que Vossa Altesa no puga fer, obrira aqueix llibret
amb cada ma ili dira: «Llibret, llibret! La bona fada m’ha comanadet que tot quant jo de-
manaria me fos alcancadet: te deman tal cosa». I a l'acte li sortira, Senyora Altesa, aquella
cosa que haura demanada. Amb aix0 i amb so suc de cervell que té Vossa Altesa arribara
dins poc temps a desencantar es Mél-loro Rosso (Alcover 1996-2022, 111: 194).

Lheroina és qui demana al llibret un palau i criats que lassisteixin. Quan
sap que un criat del rei Tortuga I’ha d’anar a visitar pensa en el vent com a for¢a
indomable:

N’Elienoreta aqui torna obrir es llibre amb ses dues mans i ja li diu:

—Ah llibret, llibret!

La bona fada m’ha comanadet

que tot quant te demanaria,

que me fos alcancadet!

Te deman que es moga ara mateix un vent es més fort que se sia vist mai i que faca
anar i venir totes ses portes d'aquest palau, fins que jo diré basta.

I heu de creure i pensar i pensar i creure que encara N'Elienoreta no havia acabat
de dir aquelles paraules, com se mou entorn d’aquell palau una ventada tan feresta i tan
horrorosa que se'n duia ses pedres a laire, i tot quant de portam hi havia en aquell palau
anava i venia, sobria i se tancava, i se tornava obrir per tornar-se tancar i tornar-se obrir,
movent un talabastaix esglaiador...

[...]

I es vent que, com més anava, més fort bufava i més violéncia duia, i més portades i
fortes feia fer dins aquell palau. I es mesqui de criat del Rei Tortuga que ja estava croixit
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Fig.3: il-lustracié de la rondalla «Es Mél-loro Rosso» realitzada per Francesc de Borja Moll.

ino hi veia de cap bolla de tant de tancar portes, que tot d’'una se tornaven obrir i li en-
taferraven qualque costerada que el tiraven de cul o l'arronsaven d’'una espatla o de tota
sesquena o li fregaven es nas i es morros i li feien perdre el mén de vista.

Tan apurat i acabat Sarriba a veure aquell pobre homo, que es va fer trons d’aquell
palau i de tots es qui pregaven per ell i des qui I'hi havia enviat i en fogi aixi com pogué,
anant-se'n de la banda de la banda i ranquetjant, perqué tots ets ossos, tenrums, nirvis i
canyelles li feien mal de tant destrai com havia fet per tancar aquells dimonis de portes,
que com més les tancaven més sobrien (Alcover 1996-2022, 111: 197-198).

Les heroines d’aquestes rondalles meravelloses, com sol ser habitual en el
genere, fan Us dels poders de les forces de la natura que estan subordinats a
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les seves necessitats. Dues de les heroines, les d’«Una girgola que dugué coa»
(Alcover 1996-2022, 1: 432-456; tipus 310) i «Es Mel-loro Rosso» (Alcover
1996-2022, m1: 180-219; tipus 425B), preveuen que podran fer un us dels
elements magics que els podra ser favorable. Cheroina de n’«N’Elienoreta»
(Alcover 1996-2022, 1: 360-399; tipus 310), nés conscient gracies a 'adverti-
ment de la seva auxiliar. No és el cas de «Sa coeta de na Marieta» (Alcover
1996-2022, 1: 407-430; tipus 310) que usa els elements magics sense fer es-
ment a la seva virtut.

Tanmateix el transcorrer dels esdeveniments que observam en aquestes
rondalles és el propi de les rondalles meravelloses i el que elogia Bettelheim
com a recomanable i avantatjds per als receptors, de manera especial per als
infants: «En el cuento de hadas tradicional, el héroe encuentra su recompensa
y el personaje malvado el castigo que merece, satisfaciendo, de este modo, la
profunda sed de justicia del nifio» (1983: 204).

Hem de constatar que les heroines de les rondalles analitzades realitzen les
seves accions empeses per uns principis morals i que el seu coratge pot ser
una barreja de la gosadia i del temor, si hi aplicam els termes en el sentit de
Temporal (2014: 262) que afirma:

El fet que a la rondalla meravellosa no existeixi una veritable etopeia dels personatges
0, a tot estirar, quedi tan sols esbossada mot vagament en la técnica de l'atribut singu-
lar i de I'apel-latiu pur i simple, no significa que el sentit moral de la seva conducta no
sexpliqui a partir de les virtuts morals i del caracter que hi ha implicits al fons de les
seves accions (Temporal 2014: 261).

Aixi, podem afirmar que les heroines actuen de manera humanitzada i
son empeses per una escala de valors basada en les regles morals universals.
Tot seguint en aquesta linia interpretativa, podem aplicar a aquests fets l'ar-
gumentacié de Jack Zipes (2014: 169-215) en relacié amb les heroines perse-
guides. Aixi, podriem pensar que la fuita de les joves heroines que apareixen
a aquestes rondalles respon, sobretot, a un intent de fugir d’una situacié den-
caixament de les dones en uns models patriarcals que les presenten «como
domésticas y criadoras, nacidas para servir a los intereses de los hombres»
(2014: 169).

A partir de l'analisi i la comparacid les quatre rondalles meravelloses es-
tudiades, «Una girgola que dugué coa» (Alcover 1996-2022, 1: 432-456; tipus
310), «N’Elienoreta» (Alcover 1996-2022, 1: 360-399; tipus 310), «Sa coeta
de na Marieta» (Alcover 1996-2022, 1: 407-430; tipus 310) i «Es Meél-loro
Rosso» (Alcover 1996-2022, 111: 180-219; tipus 425B), hem establert el grafic
seguent:
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Grafic 1

En conclusid, en nombroses ocasions tal com hem pogut observar, les heroi-
nes que apareixen a 'Aplec de Rondalles Mallorquines dAntoni M. Alcover usen
les forces de la natura. La seva intencié principal és alliberar-se dels agressors
que les persegueixen i abracen diferents tipus de rondalles. Lts de les forces de
la natura sol anar acompanyat delements magics que les activen i que 'heroina
usa quan considera que és necessari, en els casos analitzats trobam flors, estris
domestics i un llibret. Aquests usos vinculen les heroines a les fades ja que fan
un us magic dels objectes que pot ser conscient o intuitiu, segons el cas; pot
ser per iniciativa propia o pel consell d'un auxiliar, peré sempre aconsegueixen
lobjectiu dalliberar-se de l'agressor. Les heroines usen les forces de la natura a
la seva conveniéncia amb l'ajut dels elements magics analitzats els acompanyen,
quina forma tenen, en quines situacions els usen i quins efectes provoquen.
Aixi, El motiu que comparteixen les tres primeres rondalles, «Sa coeta de na
Marieta» (Alcover 1996-2022, 1: 407-430; tipus 310), «Una girgola que dugué
coa» (Alcover 1996-2022, 1: 432-456; tipus 310) i «N’Elienoreta» (Alcover 1996-
2022, 1: 360-399; tipus 310), és el D672. Obstacle flight. Fugitives throw objects
behind them which magically become obstacles in pursuers path. A «Es Mél-loro
Rosso» (Alcover 1996-2022, 111: 180-219; tipus 425B) hi trobam diversos motius
encadenats que conflueixen i son els segiients: D813. Magic object received from
fairy, D1470.1.26. Magic wishing-book, D1317. Magic object warns of danger i
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D1761.0.1. Wishes granted without limit. Les forces de la natura que apareixen
per la intercessié d’aquests objectes son pinars, rius, camps de ganivets, camps
de foc, el mar i el vent. Els agressors aconsegueixen superar alguns d’aquests
obstacles pero no tots i Iheroina se'n pot alliberar. A conseqiiéncia de I'as de
les forces de la natura, els agressors poden morir, son incapagos de travessar les
barreres que suposen o simplement reconeixen la superioritat de les heroines
amb aquestes forces i les deixen lliures. En tots els casos, les heroines demostren
la seva traga i intel-ligencia aixi com la capacitat d’'usar la magia per sortir victo-
rioses de les situacions de conflicte. Aquesta és una prova més del paper actiu i
empoderat de les dones de les rondalles de ’Aplec dAntoni M. Alcover.
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LES MARES DELS VENTS: FUNCIONS, FILOGINIA I SORORITAT
EN LES RONDALLES VALENCIANES D’ENRIC VALOR
Paula Giménez Franco
Universitat Rovira i Virgili

1. Les mares dels vents

Les figures de les mares dels vents, presents en les narracions «El xiquet que
va naixer de peus» i «El rei Astoret» de les Rondalles valencianes d’Enric Valor,
son uniques en relacié amb les representacions femenines: tant en les mateixes
rondalles de Valor com en el conjunt de I'imaginari popular valencia. Les ma-
res dels vents son personatges clau que simbolitzen la saviesa, la proteccié i la
solidaritat femenina davant la forca destructiva dels seus fills, els vents. Aquests
estan representats com a éssers gegantescos de forma humana. La historia d’«El
xiquet que va naixer de peus» ens parla dells com a germans, tots nascuts d'una
mateixa mare i que resideixen en una gran cova anomenada Covalta, pero en
«El rei Astoret» cada vent és fill d'una mare, de la qual coneixem el nom, i les
seues residéncies estan descrites com «Una casa molt estranya, puix era estreta
i alta com no n’havia vista cap» (Valor 2013: 25) i, normalment, allunyades dels
nuclis urbans.

Realment, la diferenciacié entre mare dels vents o mares dels vents no és
transcendent per a l'analisi daquesta figura femenina, ja que rep caracteristi-
ques molt similars en les dues representacions que coneixem del personatge.
Aquest se'ns descriu com una dona vella, bona i gegant, de bons sentiments, que
és hospitalaria i bondadosa i presenta prou enginy i asticia per a tindre cura i
dominar els seus fills (Borja, Gisbert, Labrado 2022: 69). A més, les mares dels
vents també cobreixen una funcié auxiliadora —Bernadet i Margarida Blanca es
veuen beneficiats de les accions d'aquestes— dins de les respectives histories, on
tot i funcionar com a personatges secundaris, assumeixen un paper clau per a la
trama. Aixi, aquests personatges representen molt més que un paper secundari
com a meres hostatgeres de la protagonista, és a dir, son figures actives i neces-
saries dins de la narracio.

2. Funcions de les mares dels vents

Des de la perspectiva de les funcions narratives, segons l'analisi de Vladimir
Propp (1971), les mares dels vents compleixen diverses funcions fonamentals
dins de lestructura del conte meravellds. En concret, exerceixen els papers de
donadores i auxiliadores, figures essencials per a lexit dels protagonistes. Segons
defineix Propp en la Morfologia del conte, la funcié del donador és aquella en
que el protagonista rep un objecte magic o ajuda sobrenatural després de supe-
rar una prova o bé per haver-se mostrat digne de rebre-la. Altrament, la funcio6
de l'auxiliador es refereix a aquell personatge que ajuda el protagonista de ma-
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nera activa en moments clau del desenvolupament de l'acci6, moltes vegades en
situacions de perill o necessitat. No obstant aix0, la seua representacié va més
enlla del rol de suport i també podem trobar altres funcions. En el seu caracter
protector i dominant sobre les forces de la natura podem veure una subversi6 de
la passivitat tradicionalment associada a les figures femenines. D’aquesta mane-
ra, les mares dels vents representen un punt de ruptura dins I'imaginari popular
i introdueixen una visié de la dona com a agent de poder i proteccié davant les
forces destructives que personifiquen els seus fills i la resta de personatges de les
rondalles.

Aixi doncs, en «El xiquet que va naixer de peus», la mare dels vents assumeix
clarament la funci6é de donadora —funcié 13—, ja que proporciona a Bernadet
objectes magics, com ara la moneda de metall i la flauta, els quals seran decisius
per al seu éxit. Perque tal com diu la mare dels vents:

Aci tens una moneda feta de metall destella. [...] Si arribes a Valéncia i trobes les portes
tancades, ofereix-la al guardia i te les obriran. [...] Jas també aquesta flauteta. Quan aniras
al palau, com Menjacrus, que aixi diuen al capita, és tan dolent, si et troba foraster potser
et solte una ballestada [...]. Tu toques la flauteta només arribes, i a 'acte et tractaran bé
(Valor 2011: 95).

També actua com a auxiliadora —funcié 14— en amagar Bernadet i alterar
la carta, amb ajuda dels seus fills, que ordenava el seu assassinat, salvant-lo aixi
d’'una mort segura —funci6 21—. Per altra banda, en la rondalla de «El rei Asto-
ret» les mares dels vents actuen també com a donadores —funcié 13—, oferint
a Margarida Blanca tres objectes magics ('avellana, l'ametlla i la nou) que seran
essencials per desencantar el rei Astoret i superar els reptes finals de la historia.
A més, fan de protectores —funcié 14— quan amaguen Margarida Blanca dels
vents; i també de preparadores —funcié 16—, donant-li consells i estrategies
per a continuar el seu viatge. Aquest, si bé es mira, és el cas de les indicacions
que faciliten aquestes a la protagonista cada vegada que li brinden un objecte
«Jas aquesta avellana. Si mai et veus en un pas dificultos, la parteixes i trobaras
ajuda» (Valor 2013: 29) o també les orientacions per a anar de la casa de Marieta
—mare del Vent de Ponent— a la de Roseta —mare del Vent de Llevant—, de la
de Roseta a la dHermenegildeta —mare del Vent de Tramuntana— i finalment,
per a arribar a la casa de la mare del Vent de Morisc —la historia no ens nespe-
cifica el nom—. Tant els objectes com els consells sén elements essencials en la
narrativa, ja que sense ells la protagonista no podria triomfar.

Malgrat la seua funci6 activa en el desenvolupament narratiu, les mares dels
vents no trenquen completament amb la imatge estereotipada de les figures fe-
menines en la tradicié oral. En ambdues rondalles es pot observar una dualitat
significativa en la seua representacié. D’'una banda, sén mares afectuoses i aco-
llidores que proporcionen refugi i ajuda als protagonistes, la qual cosa sajusta
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a la representacio arquetipica de la maternitat com a espai de proteccio, cura i
hospitalitat. D’altra banda, exerceixen un poder de control sobre les forces caoti-
ques representades pels vents, els seus fills, i mostren una capacitat de mediacio6
i regulacio que no és freqiient en les narratives tradicionals, on les dones sovint
apareixen com a personatges passius o secundaris.

Arabé, sense contradir aquesta visio tradicional de la dona com a mare i pro-
tectora, cal destacar lexisténcia d’'un altre model simbolic igualment potent: el
de la dona-domesticadora. Aquest arquetip, menys analitzat, pero molt present
en la mitologia i hagiografia, representa dones que, tot i no protagonitzar esce-
nes de violéncia directa ni ocupar els espais centrals de I'heroicitat masculina,
sén capaces de dominar i reconduir les forces del mal o del caos mitjancant la
paraula, la fe o l'astucia.

En aquest sentit, resulta paradigmatica la figura de Santa Marta, qui domes-
tica la Tarasca, o la de Santa Margarida d’Antioquia, que sotmet un drac a través
dela fe. A diferéncia de figures masculines com Sant Jordi, qui mata el drac amb
lespasa, o Sant Miquel, qui derrota el dimoni per la for¢a, les dones santes no
maten el monstre: el dominen. Aixi, el poder femeni es presenta simbolicament
com una capacitat de reconciliacié amb la natura i d’integracié de les forces pe-
rilloses en lloc de la seua aniquilacié. Aquest patrd simbolic, basat en la domes-
ticacid, ofereix una alternativa al binomi tradicional entre forga i vulnerabilitat,
i permet revalorar el paper de certes figures femenines del folklore com a agents
actius de control.

Aquest model ens ajuda a reinterpretar les mares dels vents en les Ronda-
lles valencianes d’Enric Valor. A més de representar la maternitat arquetipica,
aquestes dones serigeixen com a domesticadores de la natura: no destrueixen
els vents sin6 que els regulen, els canalitzen i, si cal, els oculten o en modulen
el comportament. La seua autoritat no és fisica, siné moral i simbolica, la qual
cosa reforca la idea d’'una saviesa femenina amb capacitat transformadora.

Per tant, en «El rei Astoret», Marieta, la mare del Vent de Ponent, adopta una
actitud ambivalent que exemplifica aquesta tensio entre els dos arquetips: da-
vant de Margarida Blanca es mostra activa, hospitalaria i empatica; perd aquest
comportament canvia en presencia del seu fill, al qual enganya amb astticia per
protegir la protagonista i evitar enfrontaments. Aquesta estratégia de contencio6
mostra com, tot i conservar trets de la feminitat tradicional —com la pruden-
cia, la contenci6 o l'amabilitat—, el personatge exerceix un control subtil, pero
eficag, sobre una for¢a que la supera fisicament. Aquest contrast és especialment
significatiu en el fragment segiient:

—Hola, galavardeu!

—Que és aixo? Aci sent olor humana! —deia lenergumen.

—No en faces cas; és que han passat uns caminants i els he donat a beure.
—Tinc fam!!
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Després, havent sopat, el va sentir que demanava:

—Mare, done'm una branca dolivera per a furgar-me les dents.

Per fi, el comiat:

—Adéu, mare! Me'n vaig a bufar tota la nit, que els pins sén plens de bosses de cucs i
vull agranar-los tots cap a la mar, a veure si s’hi ofeguen! (Valor 2013: 28).

El dialeg mostra que la mare desactiva la ira del seu fill amb una mentida
enginyosa. Aquest recurs narratiu la situa en una posicié de poder intel-lectual,
ja que aconsegueix enganyar el Vent de Ponent per a protegir Margarida Blanca.
Aquesta intel-ligéncia pragmatica, basada en la paraula i la negociacio, és un
tret diferencial que les separa daltres figures femenines en la literatura popular.
Perque elles son capaces de controlar —el que entenem per oposicio a la seua
propia figura— la for¢a bruta dels vents. A més, ens serveix per a mostrar la vi-
si6 que té la mateixa mare sobre el seu fill, perque I'is de 'adjectiu «galavardeu»'
és tota una declaracié d’intencions —una mostra d’afecte ironic— que ens ajuda
a entendre el tipus de relacié que tenen les mares amb els vents.

També, en «El xiquet que va naixer de peus», veiem que la mare dels vents
exerceix un domini similar sobre els seus fills. Dentrada, la mare assumeix una
actitud tradicionalment associada a les figures maternes: és ella qui prepara i
serveix el sopar al Vent de Ponent. Assumeix aixi amb un rol domestic. No obs-
tant aix0, aquesta aparent submissié no implica una falta de poder, siné tot el
contrari: a través de la gestié de la conversa aconsegueix modular el comporta-
ment del seu fill i dirigir la situacié a favor seu. En el dialeg, podem observar que
lapaivaga, el prepara i el controla per a fer-lo particip i coneixedor de lestada de
Bernardet a la cova:

Ell, tot menjant, no parava:

—Aquesta olor de foraster, deu ser del sopar?

—1[...] Ets un doctorejador que ja ja! Vols saber-ho?

—Si.

—Promet-me que no tenfadaras...

—Promés.

—Es un jove que porta una raé al palau del rei. Se li ha fet fosc aci; el teu germa Lle-
vant enviava vent-puig, i el xicot sha hagut de recollir en aquesta cova.

—TJo vull veure aqueix jove.

—Si; perd no el despertes (Valor 2011: 93).

Amb aquestes paraules, la mare no nega directament la sospita del seu fill,
sind que li imposa unes condicions: ha de prometre que no senfadara abans de

1 En el Diccionari Catala-Valencia-Balear lentrada «galavardeu» remet a «galifardeu»: «Home
o noi temible per la seva corpuléncia, males intencions, manca de seny o qualsevol altra
causa.» El Diccionari Normatiu Valencia, per la seua part, hi aporta quatre accepcions: «1. m.
Home corpulent i desgarbat. / 2. m. Persona poc recomanable o temible per la seua corpulén-
cia o aspecte. / 3. m. Esbirro. / 4. m. Persona jove.»
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conéixer la veritat. Aquest intercanvi és crucial, ja que evidencia que la mare
dels vents no es troba en una posicié de subordinacio, sind que és capag de ne-
gociar amb el seu fill, establint regles dins de la seua propia llar. Aquest dialeg
també revela un equilibri de forces, en que la figura femenina utilitza l'asticia
per a influir en la presa de decisions d'un personatge masculi que, en altres con-
textos, podria actuar de manera descontrolada i violenta.

No hem doblidar que el lector model de les Rondalles valencianes de Valor no
és el public infantil, sin6 que aquestes van ser escrites per a un public adult. Per
aixo, no ens ha de sobtar que en el seu esforg de literaturitzacié de les rondalles
puguem trobar realitats que no siguen completament explicites ni perfectes.?

3. Filoginia i sororitat en les figures de les mares dels vents
Amb aquest marc tedric establert, analitzarem aquestes figures des d’una pers-
pectiva de genere que englobe els diversos nivells de la narracié: en primer lloc,
abordarem el nivell textual, que se centra en el contingut i el paper que ocupen
els personatges femenins en els relats. En segon lloc, explorarem el nivell con-
textual, tenint en compte la figura del narrador i en els mecanismes de transmis-
si6 de les rondalles dins de la cultura popular. Finalment, ens centrarem en el
nivell metatextual, en qué es consideren les versions transgressores i les adapta-
cions modernes dels contes des d’'una perspectiva feminista. En aquest sentit, les
mares dels vents ja representen una transgressio dels rols de genere tradicionals.
D’aquesta manera, integrarem les teories feministes i de genere formulades per
autors com Bengt Holbek (1998) i Jeana Jorgensen (2008) i exposades per Car-
me Oriol (2013: 197-199), les quals ens proporcionen les bases per a dur a terme
un examen de la subversi6 dels rols de génere en I'imaginari popular valencia.

Des d’una perspectiva de génere és fonamental diferenciar dos conceptes clau
en la representaci6 de les mares dels vents: la filoginia i la sororitat. La filoginia
es refereix a una visio positiva de la dona i del seu poder dins de la societat. Aixo
es manifesta en el fet que aquestes figures femenines son representades com a
savies, astutes i determinants en el desenvolupament de la historia. Altrament,
la sororitat es manifesta en la relacié entre les mares dels vents i Margarida Blan-
ca, ja que aquestes dones no actuen de manera aillada, sin6 des d’'una xarxa de
suport mutu. En «El rei Astoret», cada mare ajuda Margarida Blanca a progres-
sar i a superar els reptes que se li presenten.

Dins de l'analisi textual, observem que les figures de les mares dels vents en
les Rondalles valencianes sallunyen de les representacions tradicionals de pas-
sivitat femenina, comunes en el conte popular, on les dones solen quedar rele-

2 «Tal com van ser forjades, no sén les Rondalles valencianes d’Enric Valor relats pensats per

a lentreteniment de les criatures. Tot el contrari: en les rondalles de Valor la lenta progressié
dels esdeveniments narrats i la voluntat inequivoca de bastir un projecte literari amb una certa
envergadura pot arribar a avorrir el lector infantil convencional [...]. El lector model de les
Rondalles valencianes respon, més aina, al perfil d’'una persona adulta» (Borja 2010: 51).
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gades a papers marginals o subordinats als protagonistes masculins. Tot i aixo,
com hem vist amb anterioritat, aquests personatges no trenquen amb I'ideal
establert de la mare que té cura dels fills.* En «El xiquet que va naixer de peus»,
la mare dels vents transcendeix el paper d’ajudant passiva per a convertir-se en
una figura activa i protectora. No només guia Bernadet en la superacié de les
diverses proves, sin6 que controla els seus fills, els vents, concebuts com a forces
naturals d'un caracter potencialment destructiu. La mare dels vents assumeix
un rol que tradicionalment ha estat reservat als personatges masculins. Segons
la classificacié proposada per Holbek (1998), els contes meravellosos poden di-
vidir-se entre aquells amb protagonistes masculins actius i d’altres amb figures
femenines que, generalment, resten en un segon pla o actuen com a auxiliado-
res. En aquest context, la figura de la mare dels vents representa una excepcio6
significativa. Tot i que Bernadet exerceix el paper central de I'heroicitat, és la
mare dels vents qui introdueix l'acci6 decisiva que garanteix el seu éxit. Tal com
apunta Holbek, «the male hero typically receives help from a female helper, who
is wise, magical, or both» (1998: 397), i és precisament aquest tipus de figura
femenina la que trobem en la rondalla: una dona vella, poderosa i savia que
intervé activament en el desenvolupament de la trama.

Aquest paper actiu redefineix la concepcié estereotipada de la dona com a
simple espectadora i subratlla, en canvi, un protagonisme efectiu dins de les-
tructura narrativa. De la mateixa manera, en la rondalla de «El rei Astoret», les
mares dels vents participen directament en l'assoliment dels objectius de Mar-
garida Blanca mitjancant la donaci6 dobjectes magics i loferta de consells clau
per a superar els reptes. Aquestes dones encarnen una xarxa de solidaritat fe-
menina —sororitat— que esdevé essencial per a lexit de la protagonista. Aquest
suport actiu atorga a les mares dels vents una autonomia i un pes narratiu poc
habituals dins de les representacions femenines del conte popular, fet que su-
posa una ruptura amb els models tradicionals de dependencia i subordinacio.

Pel que faalanalisi contextualiseguint tambél'analisi de Holbek, els contes tra-
dicionals narrats per homes tendeixen a incloure protagonistes masculinsia prio-
ritzar histories d'aventures, mentre que aquells transmesos per dones solen reflec-
tirunequilibrimésnotableentermesderepresentacié de genere (Oriol 2013:198).
Tot i que les Rondalles valencianes d’Enric Valor s'inscriuen en una tradicié de
recopilacid literaria liderada principalment per homes on la veu narrativa sol te-
nir un punt de vista extern, Valor incorpora personatges femenins amb implica-
ci6 directa en la resoluci6 del conflicte —potser de manera inconscient— i que

3 Podem considerar que estem davant d’'un doble vessant del personatge de la mare dels vents.
Aquesta funciona com a figura activa amb els protagonistes de les respectives histories amb els
quals es crea un vincle de transversalitat, solidaritat i proteccid, pero davant dels seus fills, tot i
mostrar la seua capacitat intel-lectual, segueix funcionant com a una figura de mare quasi pro-
totipica amb la finalitat d’assegurar el bon funcionament dels diferents vents i evitar possibles
confrontacions.
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afavoreixen el pes de la veu femenina en la transmissi6 oral popular. En aquestes
histories, el rol actiu que assumeixen les mares dels vents no sols reflecteix la
seua influéncia dins de lestructura narrativa, sin6 també I'impacte de la presén-
cia femenina en la transmissio oral de les rondalles valencianes: un impacte que
també podem veure en rondalles com les d’«Abella» o la d’«El patge Sagunti»
amb un cert tractament filogin cap a les protagonistes. A més d’intervindre ac-
tivament amb la seua saviesa i la seua magia, les mares dels vents desenvolupen
un paper maternal protector que coincideix amb una funcié habitual en els con-
tes relatats per dones dins del context domestic. Aquest rol protector, unit al
control que exerceixen sobre els elements magics, enriqueix les rondalles amb
una dimensi6 que evoca la veu femenina mitjancant la sororitat i l'apoderament
femeni dins de la historia protagonitzada per Margarida Blanca.

Per acabar, en el nivell metatextual, podem afirmar que les mares dels vents
en les Rondalles valencianes d’Enric Valor es configuren com una transgressio
dels rols de génere tradicionals —almenys pel que fa a la seua relacié amb els
protagonistes de les histories—, perque ofereixen una representacié inusual de
la feminitat en la literatura popular i permeten documentar una varietat en el
tractament del génere en aquest tipus de texts. Lluny de limitar-se a un rol se-
cundari, les mares dels vents exerceixen un poder matriarcal explicit sobre els
seus fills i també sobre els protagonistes, als quals protegeixen i ajuden. Aquesta
inversio de rols contribueix a trencar amb els estereotips habituals dels contes
tradicionals, on els personatges femenins sovint ocupen posicions de simples
espectadores subordinades als protagonistes. En canvi, les mares dels vents te-
nen la capacitat derigir-se com a figures solides, de les quals depenen els vents i
els protagonistes. A més, les mares dels vents no només dominen forces naturals
usualment associades a la destruccio, siné que també les moderen i canalitzen.

4. Conclusio

Enric Valor, en les seues Rondalles valencianes, ens permet documentar narra-
cions populars amb una reinterpretacié significativa dels arquetips femenins a
través de les figures de les mares dels vents. En aparenca, aquestes mares po-
drien semblar lligades a la domesticitat i la cura dels fills, pero el seu paper
transcendeix aquesta funcio tradicional: les mares dels vents encarnen una forca
protectora i controladora, capa¢ de dominar les forces destructives associades
als vents.

En elles es fonen valors de proteccié i domesticitat amb atributs de forga,
intel-ligencia i control de poders que habitualment hem associat als personatges
masculins. Aixi, aquestes figures esdevenen transgressores en el context de la
rondalla, trenquen els rols de génere tradicionals per a oferir un model de fe-
minitat capa¢ no només de proveir seguretat i saviesa, sind també de governar
sobre les forces naturals. A més, les mares dels vents evoquen conceptes com la
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filoginia i la sororitat, els quals ens ajuden a subratllar la solidaritat i el suport
mutu entre dones. Aquestes qualitats es manifesten en la col-laboracié inter-
generacional que observem amb Margarida Blanca i en l'actitud maternal que
mostren envers els vents.

En definitiva, aquestes figures maternes es mostren com a donadores i au-
xiliadores que compleixen funcions narratives essencials dins de la trama, ja
que proporcionen un suport imprescindible per al desenvolupament dels pro-
tagonistes. Amb aquest paper actiu, les mares dels vents desafien els estereotips
de genere tradicionals, i configuren una imatge de la feminitat com a font de
proteccid i saviesa que enriqueix I'imaginari popular valencia amb figures feme-
nines fortes i autonomes.
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LA FORGA DE LA NATURA EN ELS DRAMES RURALS (1902)
DE VicTOR CATALA
Irene Munoz Pairet
Cresem, Universitat de Perpinya

El 1902 Victor Catala va publicar Drames rurals, el primer recull de narraci-
ons, a compte propi, a LAveng. Alguns d’aquests contes, anteriorment, els havia
publicat a Joventut i a La Renaixen¢a amb el subtitol «Drames rurals» (Munoz
2007: 85). El drama rural, amb l'aparicié de Victor Catala al panorama literari,
va representar un nou genere literari, amb les segiients caracteristiques: la plas-
maci6 de l'aspecte més fosc del camp, I'aprofundiment en la psicologia dels per-
sonatges i el domini del fat sobre la vida dels personatges. Era la segona onada
del ruralisme, un ruralisme negre que sallunyava totalment de l'aspecte idil-lic
del camp, que trobavem a la Renaixenca.

Drames rurals aplega dotze narracions, encapg¢alades amb un dibuix simbo-
lic de Victor Catala, que mostra algun aspecte rellevant de la narracio, en que
lespai sempre és el poble, un entorn rural. Els temes que hi trobem son extrets
per l'autora de loralitat de lentorn pages. La familia de Caterina Albert era terra-
tinent i tenia diversos masos i terres a 'Emporda. Caterina Albert parlava amb
els pagesos que treballaven per a la seva familia.

Pel que fa al folklore, veiem que hi ha diversos trets en alguns contes. Carme
Oriol i Monica Lopez, a larticle «Caterina Albert/Victor Catala. Els referents del
folklore, el plaer per la literatura», hi esmenten diversos exemples (Oriol; Lépez
2002: 387): parémies, cangons, llegendes, rondalles, tradicions explicatives, re-
noms, supersticions i creences. La relacié de Caterina Albert amb el folklore és
molt important. Ens ha deixat moltes llibretes, en queé va recollir adagis' i amb
la seva familia va contribuir a 'Obra del Canconer Popular.

Ens centrarem en quatre contes concrets de Drames rurals, per veure quins
trets sobre el folklore hi podem trobar i si tenen relacié amb la natura. Els contes
son: «El Met de les Conques», «Idil-li xorc», «Daltabaix» i «El Pastor».

En el conte «El Met de las Concas» hi trobem creences populars, paremies
i supersticions. Les protagonistes de la narracié sén una mare i una filla, ano-
menades Concas. Son rebutjades pel poble perqueé creuen que sén bruixes i que
la jove ha tingut un fill que és del diable. Creuen que fan maleficis. Tothom se
naparta i, quan passen per davant de casa seva, se santifiquen i toquen ferro per
por dels maleficis.

El fill de la jove rep mals noms i també és rebutjat fins que de gran sapropa a
lesglésia i troba aixopluc en la religio. Es en Met de las Concas.

La professé de Setmana Santa és molt important. Es descrita com a un ele-
ment folkloric i té una carrega simbolica. Es anomenada com «La llarga visio

1 Les llibretes es poden consultar en el fons Victor Catala de I'Arxiu Historic de I'Escala.
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Fig. 1. Caterina Albert,
«Autoretrat», dibuix al car-
bd, 1890. Procedéncia: Clos
del Pastor, I'Escala.

tétrica i corprenedora com un somni crudel» (Catala 1967: 17). Sobre el pro-
tagonista hi recau la parémia «Mal anar no pot durar». I, aixi, és la muntanya,
simbol despiritualitat, bondat i curacid, que és una redempcio per a ell:

Amb tants anys de transitar-los, en Met sabia trobar desma tots els camins i tira de dret
cap al de la muntanya. Camina que caminaras, deixa els carrers del poble, adormits pesa-
dament en la fosca, i comenga a pujar costes en amunt, entremig de vinyes que no es
veien; ara ficava els peus en un bassal, ara envestia un caire de paret, ara havia danar
palpa que palpa per a no perdre el cami. La terra exhalava un tuf aspre i desagradds de
budellada calenta que feia bufar per a rebutjar-lo. A nen Met, les cames estona feia que
no el podien dur; pero ell, atiat per son neguit, anava pujant sempre, arrossegant-se i
empenyent Jombra atapeida. Ja era molt amunt, quan de cop rellisca i caigué de cara a
terra enmig d’un toll de fang argilds. Sense virior per a moure peu ni cama, alla va que-
dar-se, sentint que lesperit se li desfeia com una mitja que sescorre. Passaren llargues
estones; estes enmig del cami com un gripau, an ell li semblava vagament que volava pels
aires, lleuger com una volva, amb una rapidesa esfereidora. Aquell vol desenfrenat li feia
perdre el cap i tractava d’arrapar-se a qualsevol banda; pero, per més que manotejava en
lespai, no podia atrapar res i seguia volant, volant, volant... (Catala 1967: 28-29).
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Fig. 2. Caterina
Albert, «<En Met
de les Conques»,
carbonet, 1902.
Procedeéncia:
Clos del Pastor,
I'Escala.

Hi veiem representada la muntanya, com a Terra baixa d’Angel Guimera,
amb un simbolisme totalment positiu. La muntanya, a diferéncia del poble, de la
plana, no esta corrompuda per ’home. Hi veiem l'ansia den Met de volar, den-
lairar-se d’'un espai no acollidor, el de terra, i dapropar-se al cel, a Déu, enlai-
rant-se, dalt de la muntanya, com si es tractés d’un angel. Només a la muntanya
aconseguira la pau i salvar-se, lluny de la societat que li és hostil. La terra de la
muntanya és descrita de manera totalment negativa. Només dalt de la munta-
nya, en el cel, trobara la forga.

En Met fa peniteéncia a la muntanya i mor alla. El conte acaba amb la pare-
mia: «Costa tant d’acabar-se un home» (Catala 1967: 39).

Quan esta malalt, en Met sembadaleix en la sortida del sol, com a simbol del
nou dia, de forga, de vitalisme, enmig de la seva malaltia. Intenta agafar aire i
recuperar-se, pero acaba morint en la seva lluita:

La nit abans havia arribat al cim de la carena: amb quatre ranquejades la traspassa. Un
ample coll davallava cap ala plana, i en la fi de tot, ran mateix de la terra, una gran hostia
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de foc estava suspesa en la buidor. En Met shi embadali: tanmateix era una cosa ben
bonica el sol ixent! Darrere seu, en lespessitud llunyana de la boscuria, la xerradissa dels
ocells deixondia els aires encalmats com un tritlleig de festa. La solitud de la muntanya
es poblava de remors i de flaires suaus que es bressaven entre terra i cel.

En Met, encarant-se amb lespai, obri ben bé la boca i els narius: semblava com si,
sentint que sa propia vida sextingia, volgués engolir d’'un tret, en son revetllament, aque-
lla altra vida immensa, la vida universal... Pero sa gran aspiracié sestronca a la meitat
talment com si una ma invisible li hagués tapat la boca; i el pobre Met, en lloc de sentir
dins del pit una deu daire fresc, hi senti el cruiximent dolorés d’una cosa tibada fins a
esqueixar-se (Catala 1967: 30).

El conte «Idil-li xorc» comenga amb una descripcié general d’'uns captaires,
mostrant-ne la part més negativa, les seves xacres i, en concret, trobem la cap-
taire cap de colla, la Gonya, que canta una corranda: «La Gonya trontollava el
cossarregas, com una saca de carnassa que traspués greixina, amb una estrassa
al cap en comptes de caputxa, lo gaiato a la ma, i cantant una corranda desver-
gonyida» (Catala 1967: 41-42). Tot seguit, trobem la descripcio dels dos captai-
res protagonistes, en Tit, de seixanta anys, i la Laia, de cinquanta anys. I cau la
segiient parémia sobre ells: «Dels beneits és el regne del Cel» (Catala 1967: 63).
So6n descrits de manera totalment grotesca i amb ironia. El poble es burla dells i
canten, per riure-se’n, la segiient cang6: «El poll i la puga se volen casar, volen fer
gran festa i no tenen pa» (Catala 1967: 57). Aquesta cang6 la trobem a 'Obra del
Cangoner Popular. Els captaires son ridiculitzats perque a la seva edat festegen i
es volen casar. Lentorn els és totalment hostil. Sarriben a casar, pero, desgracia-
dament, el poble mata, a pedrades, en Tit, després del casament.

El conte «Daltabaix» presenta la muntanya i el Torrent, com a Solitud, i el
Torrent té una funcid positiva per al poble:

Sortint del fons de les corregades, lesvoranc reblincat del torrent se precipitava sobre el
poble, migpartint-lo en dues meitats: 'una (el Barri de Baix) que sesgranava en suau da-
vallant cap a la plana, i l'altra (Barri de Dalt) que sencimbellava, apinyat, en els rampants
de la muntanya. [...] I, merces als periodics cargolaments de tripes daquell Torrent, ni
coleres, ni tifus, ni cap llei de pesta hi podia res en el poble, on la gent no s’hi moria de
malaltia, sind de vellor, o quan feien massa nosa als que anaven venint (Catala 1967: 79).

Lavi Palau viu en una casa solitaria. El seu fill, Veri, nom totalment simbolic,
és I'hereu i es casa amb la Doloretes, nom també simbolic. I tenen un fill, en
Llombric. Un altre personatge simbolic de la narraci6 és I'avia Pastora. Quan la
Doloretes es casa amb en Veri, I'avia Pastora llanca una profecia: «<—Ai, infelica!
No saps pas on t’has ficat. Que n’hi trobaras poques dalegries en aquesta casa...!
D’aqui a un any, qui t'haura vist i et vegi!» (Catala 1967: 84). També hi trobem
adagis, com «A qui fa bé, mal lin pervé» (Catala 1967: 87) i «Val més tenir que
penedir» (Catala 1967: 87), en relacié amb la Doloretes.
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En un accident, mor en Veri, en Llombric i I'avi Palau. La Doloretes queda
sola i I'inica persona que l'ajuda és l'avia Pastora. Aquest personatge femeni és
com el Pastor de Solitud, que representa la bondat.

El conte «Lo Pastor» presenta dos models de pastor: el de 'Emporda, descrit
com una persona maliciosa, i el dels Pirineus, descrit com una persona bona.
S’hi barreja la llegenda i la creenga amb la descripcié daquests dos tipus de
pastors: en Ton i en Nasi. En Nasi mata en Ton. Tot per les prunes del camp
den Ton: «El pastor del Pirineu té per enemic natural al llop: el de 'Emporda, a
’home» (Catala 1967: 96). I hi trobem una altra referéncia a Terra baixa, d’Angel
Guimera, en que Manelic, pastor de la muntanya, té com a enemic el llop, Sebas-
tia. I veiem que el pastor dels Pirineus és el pastor Gaieta de Solitud, de Victor
Catala, que representa la bondat de la muntanya i de la vida. El pastor de 'Em-
porda, en el conte de Victor Catala, és descrit en termes totalment pejoratius:

El pastor és el ser més maleit i odiat en les valls i encontrades empordaneses. En res se
sembla, com no sia en el guardar xais, a sos confrares idil-liacs de lArcadia, cantats pels
poetes, ni a sos altres confrares del Pirineu, seriosos i filosofics, panteistes pels senti-
ments, catolics, apostolics i romans per son dir. El pastor empordanes, desesperacié de
pagesos i menestrals, és quelcom especial en la fauna... humana. Empeltat de lladre i fol-
rat de quelcom pitjor, és en lo intel-lectual un arxiu de diableries, en lo moral un esperit
que no creu més que en Santa Dobla de Quatre, i en lo fisic se li veuen los tirats del gat
feixi, que obra i sesmuny furtivament, pero que si lempaites fa cara (Catala 1967: 95).

En conclusid, en aquestes quatre narracions de Drames rurals hi veiem dife-
rents trets folklorics i una natura, des del punt de vista de la literatura culta, que
és adversa, generalment, als personatges. A tots els contes, la terra, lluny del cel,
no té una connotacid positiva, mentre que la muntanya i el pastor, associat a la
muntanya, simbolitzen el bé.
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LES FORCES DE LA NATURA EN L’ESPAI IMAGINARI DE VERDAGUER
Ronald Puppo
Societat Verdaguer

A la memoria de Ricard Torrents

1. Verdaguer: autor de la reescriptura mitica d’ Hércules

Verdaguer, com ens ho recorda lenyorat Pere Farrés (2002: 54), assimila «els
mites amb que treballava, i se’ls féu seus i els dona la forma i el sentit que els
esqueien segons el [seu] pla poétic i ideologic». A partir del seu proposit amb
LAtlantida —és a dir, el proposit de produir un poema epic que tingués tots els
numeros per revitalitzar la llengua i la literatura catalanes de manera del tot ines-
perada—,' Verdaguer sapropia de la figura mitica més popular i més valenta del
mon classic, Hércules. Verdaguer fa del llegendari heroi grec una reescriptura i
un lloc de privilegi en lespai de I'imaginari catala.

El protagonisme d’Hercules és, en un primer moment, doble: consisteix, pri-
mer, en afrontar les forces incontenibles d’una natura que té per missi6 l'ani-
quilacié de tot un continent —I'Atlantida—, i en segon lloc, i al mateix temps,
en canalitzar la mateixa natura destructora, tot assumint el rol d'instrument al
servei del castig divi.

Anem a pams. Per refrescar-nos una mica la memoria, recordem que l'aventura
ibérica de 'heroi de Tebes comenga al Pirineu en flames, encés pel monstre Geri6
per provocar la mort de Pirene, reina d’Espanya; i que aquesta, ja agonitzant,
designa el grec com a successor del seu regne si mata el monstre usurpador. Cal
destacar que la reina Pirene descendeix de Tubal, net de Nog, i per tant, servidor
del Déu de 'Antic Testament. Els parametres ideologics, doncs, en que les accions
d’'Hercules es realitzaran tenen per fonament la Biblia, és a dir, s'insereixen, en la
reescriptura verdagueriana, dintre la tradicié historica i social del judeocristia-
nisme. Efectivament, la conversi6 ideologica d'Heércules, declarada al cant deseé
—«jura que el Déu de Tubal seria el de sos néts» (c. X, v. 242; Farrés 2002: 243)—,
ja savanga al cant primer, tot just presentat 'heroi en la narracié: «Al temps que
el gran Alcides anava per la terra, / tot escombrant-la amb clava feixuga, arreu
arreu, / de bords gegants i monstres que a Déu movien guerra, / en flames escla-
tava nevat lo Pirineu» (c. I, v. 105-108; Farrés 2002: 120). Fixem-nos-hi bé: que a
Déu movien guerra. O sigui, Hércules apareix com a gran defensor del Déu biblic.

El paper de I'heroi en el castig divi que recau sobre els atlants, Verdaguer el
vincula, en un principi, amb els treballs dese i onze, tot i que de manera modi-
ficada per tal de seguir la unitat narrativa de la reescriptura. A lenfrontament
entre Hercules i Geri6 en LAtlantida, amb prou feines si shi esmenta el ramat de
bous del gegant Gerio; sols un vers s’hi refereix, per boca de Pirene: «pren via / de

1 «Massa abruptament aparegué [lobra de Verdaguer] on no era esperada i massa verticalment
serigi en el que a partir della ja era indiscutible: en una renaixenc¢a.» (Sola 2013: 15)

137



Gades, amb ses vaques feixugues tot davant» (c. I, v. 219-220; Farrés 2002: 126).
és més: sera Gerid qui, tement per la seva vida, explica a 'heroi que la reina d’At-
lantida, Hesperis, és ara vidua, tot afalagant-lo i dient que la corona d’Espanya
«vindra al [seu] front poc ampla» (c. IT v. 25; Farrés 2002: 133), i que correspon a
tan gran heroi el regne més gran de tots. Només que, per casar-se amb Hesperis,
reina d’Atlantida, primer haura de collir la fruita més resplendent a dalt del ta-
ronger al jardi de les Hesperides (les filles d’'Hesperis); aixi mateix, el treball onze
també sadapta al designi narratiu de Verdaguer: la branca del taronger. Hercu-
les la plantara a Gades (Cadis), on creixera i sestendra per tota la Peninsula: «I
prompte sa tanyada guarnia, amb grans bosctries, / verdos mantell a Espanya de
tota flor brodat, / i amb los aucells, murmuris, aflaires i canturies, / renaix, sens les
Hespérides, llur hort malaguanyat» (c. X, v. 43-46; Farrés 2002: 233).

2. Les forces de la natura es tornen generoses. Bressol de les nacions ibériques
D’aquesta manera, la Peninsula Ibérica, batejada la Nova Hesperia, sera hereva
de lesplendorosa Atlantida, pero ara, les poblacions de les nacions iberes, com
sanomenen ja en el cant primer, hi viuran en harmonia amb el Déu de Tubal,
sense la corrupcio en que havien caigut els atlants. Fixem-nos-hi bé: ara, amb el
brot del taronger estés per tot Espanya, les forces de la natura, que fins aleshores
eren destructives, shan tornat generoses. I en aquest context, Hercules i la reina
vidua, Hesperis, seran pare i mare de la nova re-poblacid ibérica.

Ara bé, aquesta mitificacié dels origens de la Peninsula és només el primer pas
de la reescriptura verdagueriana en I'imaginari catala. La ideologia del providencia-
lisme, que va justificar la destruccié de IAtlantida, assenyala ara la Peninsula com a
protagonista d'un gran desti global. Recordem que el jove Verdaguer estava fascinat
pels viatges de Colom —com també li fascinaven les histories d'Atlantida i el seu
enfonsament, al qual safegeix I'impacte que tingueren sobre el jove seminarista les
greus inundacions provocades pel desbordament del riu Méder, a Vic, l'any 1863— i
amb la gran epopeia, el poeta trobava la manera de fusionar la destruccié del mitic
continent amb la proesa del famos mariner. A saber, la narrativa sobre lenfonsament
del’Atlantida i les gestes d'Hercules que hi son vinculades, com també la naixenca de
la Nova Hespéria, tota aquesta narracio ens arriba per boca del vell ermita, que va
desgranant el seu relat per a loient que té al davant: el jove naufrag Colom, a qui ins-
pira la il-lusi6 de «pontar» de nou locea Atlantic. De manera que el relat de lermita
esta incrustat en els deu cants de lobra, relat precedit i seguit per una introducci6 i
una conclusi6 que relaten, directament per la veu del poeta, la gesta de Colom.

Ara bé, vist des d’avui dia, la gesta de Colom i el desti global d’un providencialis-
me que posa el Nou Moén als peus d’'una Europa amb afany colonialista, ens podria
suggerir una lectura que mitifiqui el colonialisme, o que sigui una apologia per a
una subjugacio global en que el catolicisme seria —com remarca Ricard Torrents—
«la primera ideologia de la globalitzacié» (2005: 105). I en aquest sentit, tinguem
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present que el context global del colonialisme del segle dinou pot distorsionar la
nostra lectura de lobra. Una lectura curosa del poema ens diu més, potser, sobre la
mitificacié verdagueriana d’Espanya que no pas de la incursi6 europea en el Nou
Moén. CHercules que Verdaguer ens dibuixa és una figura valenta pero també amb
compassio. Es casa amb la desconsolada Hesperis —que tot ho ha perdut: casa,
marit, fills, patria, felicitat—, i de 'amor del nou matrimoni mitic neixen els funda-
dors, també mitics, de les nacions ibériques. En una paraula, el poema és un mo-
nument a una Espanya plurilingiie i plurinacional, concebuda no només en l'acte
miticopoétic de l'amor matrimonial don neixen les nacions ibériques, sin6 també
en una cosmologia cristiana en que acollir la diversitat és també acollir el pla divi,
on és Déu «qui fa mons i els esborra» (c. X, v. 233; Farrés 2002: 243); afirmacio rei-
terada uns anys més tard en l'tltim vers del gran poema A Barcelona: «Qui enfonsa
o al¢a els pobles, és Déu que els ha creat» (v. 184; Pinyol i Torrents 2002: 107).

Verdaguer (sempre amb veu de lermita que parla al jove Colom) enumera la
fundacié de nombroses nacions iberes (mot accentuat com paraula plana en Verda-
guer al cant primer i que rima amb on eres) pels fills d' Hercules, que l'acompanyen
cap a Barcelona, on el pare havia de fundar la ciutat. Pel cami, cada un dels fills
protagonitza la fundacié d’'una nacié ibérica o, en el cas de la Sardenya, nacié afi per
proximitat: Galacte (Galicia), Luso (Lusitania), Zacinto (Sagunt), Baleu (Mallorca)
i Sardus (Sardenya). I aleshores, Hércules aixeca la ciutat de Barcelona, que segons
el cronista del segle disset, Jeroni Pujades, pren el nom de barca nona,

és a dir de la novena barca, que hauria arribat als peus de Montjuic després d’'una tempesta
que hauria dispersat les nou barques amb queé [Hercules] i els seus homes haurien partit de
Grécia amb direcci6 a la peninsula iberica; les altres vuit haurien anat a parar a les costes
gal-liques (Farrés 2002: 45).

Una vegada codificat el mitic naixement de I'Espanya plurinacional, I'iltima
gesta d’Hercules sera senyalar els limits del mén conegut tot aixecant les dues co-
lumnes de Gibraltar, amb la inscripcié que servira d’avis: «<No més enlla».

Ara bé, no deixa de ser curiosissim, i fins contradictori, que l'acte transgressor
de Colom —que no fa cas de l'avis en qiiestio— complira precisament, amb l'acte
transgressor, el desti de 'Espanya renascuda en obrir el cami cap al Nou Mén. La
gesta de Colom, que somiava mons, tanca lobra amb lacte de transgressié que és
navegar més enlla de les columnes de Gibraltar. Dit aixo, potser hem de pensar que
es tracta d’'una gesta providencial, que no contradiu sin6 que compleix, sobre el pla
ideologic, la mitificacié de l'acte que consisteix a tornar a «pontar» 'Atlantic; és a
dir, que la prohibicié d’ultrapassar els limits del mén conegut perd vigencia amb
lentrada en escena de Colom. Aixi, veiem que és Colom qui agafa el testimoni de
la ma d’Heércules i li pren el relleu.

Per a Verdaguer, les figures d'Hercules i de Colom sén instruments en la seva
reescriptura i mitificacié de IEspanya que, en el seu moment, també agafa el testi-
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moni de la ma del continent enfonsat, com també Hercules va ser I'instrument de
la ira de Déu, a I'hora de fer caure la seva clava sobre Calpe. Li diu 'Omnipotent:
«lo que en tos dits la clava, / tal fores tu: la clava pesanta de mes mans» (c. X, v.
233-234; Farrés 2002: 243). Si tornem, ara, al que postulavem com a proposit de
Verdaguer —produir un poema épic que revitalitzés la llengua i la literatura cata-
lanes—, tenim motius per afirmar que la ploma del poeta, dintre dels parametres
ideologics daquest, i a I'igual de la clava d’Hercules, la guiava també 'Omnipotent.
;No sembla estrany que el gran epic fundacional modern d’Espanya shagi escrit en
una llengua no espanyola? Ben mirat, no podria ser daltra manera en una Espanya
plurinacional i plurilingiie, ja que la diversitat lingiiistica brolla de les forces natu-
rals que son la fusié entre una geografia natural especifica i una geografia humana
també especifica. Per dir-ho a la manera de Maragall, en el seu Elogi de la paraula:

Sembla que la terra esmerci totes les seves forces en arribar a produir 'home [i la dona] com
a més alt sentit de si mateixa; i que 'home [i la dona] esmerci[n] tota la forca del seu ésser en
produir la paraula ([1903] 1981: 663).

Insistim, doncs, que no totes les forces de la natura sén destructives: tot al
contrari, la for¢a que revesteix la geografia natural en tota la seva diversitat amb
boscos, vegetacio, rius i cultius representa una forca renovadora i generosa. I el
resultat de la interaccid entre les geografies natural i humana, en la mitificacio
verdagueriana, proclama una diversitat que respon a la voluntat de Déu, on la
natura és bressol dels pobles.

En la mesura, pero, que persisteixin, davant de les comunitats lingiiistiques
minoritzades, la indiferencia, la ignorancia o fins i tot el menyspreu, llavors la
decisi6 descriure lepopeia en una llengua no espanyola pot semblar un acte
transgressor. Si és aixi, Verdaguer no fa sind seguir els passos del seu mitic Co-
lom, ultrapassant els limits d'una imposicié. I aleshores la figura de Verdaguer
—com a poeta ell mateix mitificat en 'imaginari catala— entra a lescenari que
comparteix amb els seus personatges mitics, Hercules i Colom, de qui el poeta
agafa el testimoni i en pren el relleu.
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DEL CANGONER ORAL NARRATIU. TEMPORALS DE MAR I ASSISTENCIES
DEL CEL
Salvador Rebés Molina
Grup d’Estudis Etnopoeétics (IEC)

La vida d’'un mariner
nés una vida penada:

un dia dennigulada
comanar-lo a Déu convé.

(De Santanyi, Mallorca.)

Temporals de mar i naufragis formen un quadre escas al Cangoner narratiu de
tradici6 oral. Mentre esperem la catalogaci6 digital sencera de l'arxiu de 'Obra
del Cangoner Popular de Catalunya (OC), proposo una aproximacié a quatre
balades i tres cancons estrofiques. Per ordre quantitatiu de versions consultades:

a) El mariner i el dimoni (IGR 0180, Marinero al agua). Era molt popular a l'am-
bit hispanic —sobretot entre els infants (Ruiz 2023: 189)—, des del qual va
arribar a Portugal i, en época moderna, al Marroc sefardita (Lorenzo 1988).
He pogut revisar una quinzena de versions cantades o recitades de la Ribera
d’Ebre a 'Alt Emporda, en llenguatge hibrid castella-catala. Al Pais Valencia
manté la tipologia castellana i a les Illes Balears s’ha conservat només ads-
crita al final de La carta de navegar.! Associada amb Santa Caterina, una
circumstancia que era habitual arreu, podia prendre caire doracid.

b) El patré que confiava en la Verge (IGR 0538, Idélatra de Maria). Es remunta a
un roman¢ documentat des del segle xv1ir a les comunitats sefardites d’Ori-
ent (Sarajevo, Salonica, Rodes). Se m’han recollit versions cristianitzades a
Asturies, Galicia, Portugal i les Illes Canaries (Catalan 1970). Conec onze
testimonis catalans repartits gairebé a parts iguals entre la costa (Barcelones,
Maresme, Baix Emporda) i I'interior (Pla de I'Estany, Garrotxa, Bages i No-
guera). Solia barrejar-se amb El mariner i el dimoni, ra6 per la qual ha estat
poc identificada com a balada independent.

c) Lau providencial i els mariners (IGR 2699). Sén tres versions, totes elles ca-
talanes, recollides al Vallespir, 'Alt Emporda i el Maresme (Rebés 2007: 55).

d) Galiot salvat per la Verge del Carme (IGR 2774). Pega Unica (EIl naufragi,
Amades 1948: 193-194 = 1951: 421 = 1952: 75-76). Una indicacid necessaria
abans de prosseguir. Mentre que el comu dels materials adjectiva poc o gens

1 Branca frondosa de La courte paille a Catalunya i les Illes Balears, 'hem dexcloure perqué
planteja un conflicte de canibalisme en una nau errant que no es troba mai en perill de naufra-
gar. Els temporals servien eventualment per justificar el rumb perdut. Exemple: «lo temps se’ls
gira en borrasca, / els queviures se’ls van acabar» (Obra del Cangoner Popular de Catalunya
[OC], carpeta B-131, doc. 404, d’'Isona; normalitzo els materials inédits de 'OC). No prendré
tampoc en consideraci6 els impresos de canya i cordill.
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Fig. 1. Mosaic roma tro-
bat a Cirta (Numidia).
Museu del Louvre.

els temporals, aqui sacumulen lepitet, el simil, la concatenacio, I'anafora i la
hipérbole. A les antipodes de lestil popular. De tota manera, atés el benefici
del dubte, la considerem folklore oral.”

e) Pel que fa a la cangd estrofica, haurem de conformar-nos amb tres fragments,
dos dels quals corresponen a I'Alt Emporda, Tempesta calmada per la Verge
de Montserrat i Naufragi a l'illa de Sant Honorat, i l'altre al Rossello, Mes en
partint de Sedda.

2 Jaume Ayats em fa notar la semblan¢a musical amb Cara bonica (IGR 1070), pero en mode
menor i amb algun gir singular.
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Fig. 2. De lermita de Sant Cristofol de Vilanova i la Geltria. Museu Maritim de Barcelona.

1. Loportunisme diabolic, amb permis del cel
Es ocios recordar que el génere huma ha cercat sempre el favor de la divi-
nitat. Agents sobrenaturals propicien les captures dels pescadors i protegei-
xen tota mena de navegants. Circumscrits a la nostra Mediterrania, aquest
continuum cultural es veu exemplificat, de manera tan fortuita com evident,
a 'analogia compositiva de les esferes celestials i humanes presents en un
mosaic decoratiu dAmfitrite i Neptu, primeries del segle 1v (fig. 1), i en un
exvot ofert a sant Cristofol i a la Verge del Roser, segle xviir (fig. 2).
Llavors, per que no intervé el cel en el cas concret d’El mariner i el dimo-
ni? Escoltem lenregistrament fet a Sant Hilari Sacalm per Antoni Miralpeix
(1999: 156; fig. 3) (audio: https://cantut.cat/canconer/cancons/item/753-
el-mariner-i-el-dimoni).” La Francisca Busquets Elias, qui la tenia apresa
del seu pare, I'associava a la bruixeria i segons ella, duia mala sort cantar-la.
Val a dir, pero, que ha tingut aplicacions tan candoroses com el cant de
bressol (Cortils 1886) i les simbombes de Nadal (Fraile 2016: 642), i que
els infants denca i denlla se n'han servit a dojo per saltar corda i per ballar
a la rotllana.

3 Altext: mividos per navios (no anillos), alteracié similar al nividos de Tarifa (IGR 0126+1180: 1).
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Marinero

Mi3=lab2 Informant : Francisca Busquets

J=128

Si nhi‘ha - vi -a'un ma - rn - ne-ro, si nhi‘ha- vi -a'un ma- i -
) — , . ; . .
= 7 — — i 1 i —D D I Ty ]
< — =
ne - ro Si n'hi/ha - vi -alun ma - -
i} " . 4
?J‘f e e e e e e == — 2
- - = —
: =l 1 L .l L 1 =J\“‘__“~_-J-—, =J
ne-ro que ve - ni - a de laHa - va - na
1. Si n'hi havia un marinero, 5. Que me daras marinero,
si n'hi havia un marinero. que me daras marinero 7.
Si n'hi havia un marinero, Que me daris marinero ,
que venia de la Havana. si yo te saco del agua 7.
2. Se li gira un contratiempo 6. Yo te daré dos "mibidos",
Se li gira un contratiempo yo te daré dos "mibidos",
Se li gira un contratiempo Yo te daré dos "mibidos",
i el marinero se espanta. uno es de oro i el otro es plata.
3. Ya en reclama sants i santas, 7. No quiero yo no "mibidos",
ya en reclama sants i santas. No quiero yo no "mibidos",
Ya en reclama sants i santas, No quiero yo no "mibidos",
y la virgen soberana. lo que quiere es la tua alma.
4. El demonio es tan perfecto, 8. La mia alma n'és por Dios,
el demonio es tan perfecto. la mia alma n'és por Dios.
El demonio es tan perfecto, La mia alma n'és por Dios,
le respondio la otra banda. iel micos la mar salada.
("mibidos" = anillos)
156

Fig. 3. Del recull dAntoni Miralpeix (1999). Centre de Documentaci6 de Cultura Popular.
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La balada primitiva devia comengar in media res. Es la forma majoritaria a
les tradicions castellana i portuguesa, «Voces daba el marinero, / voces daba,
que se ahogaba, / y le respondi6 el demonio / al otro lado del agua» (IGR 0180:
1),*i «Vozes dava o marinheiro, / vozes dava, que se afogava. / Respondeu-lhe o
mau demonio / das bandas de além da agua» (IGR 0180: 55), lequivalent catala
de la qual seria «Si n” hi havia un marinero / qu’ en té trevalls dintre el aygua»
(Mila 1882: 42), i similars. Tenim d’altra banda els principis que socupen de re-
fer com havia anat a raure al mar. Sovint, per inculpar les tempestes, com ara a
Sant Hilari i a Vidra, «Quan férem dentro del mar, / gran tormenta se nalgava»
(OC, A-1-1V, 21). O si no, satribuia a una mala maniobra, que era lexplicaci6 de
Blanes, «Un mariné caygué al mar / Tirant una vela enlayre» (Cortils 1886: 95),
present igualment en llocs tan distants com poden ser Tenerife, «Echando velas
al viento» (Ruiz 2023: 192), i Cuyo (Argentina), «y al tiempo de echar la vela /
cay6 un marinero al agua» (IGR 0180: 47).

Fos com fos, un mal sobtat: «Marinero se fue al agua, / sin decir: jJesus me
vargal» (IGR 0180: 35). En rares ocasions emetra la jaculatoria escaient, «dici-
endo: —jJesus me valgal» (IGR 0180: 44), ni altres pregaries desesperades, per
exemple a sant Francesc i a sant Antoni de Padua (Mila 1882: 41), que quan
hi sén, qiiestionen en aparenca la diligéncia del cel davant el dimoni. Aparent-
ment, és clar, perque d'acord amb la doctrina cristiana, Déu esta al cas de tot i si
permet la temptacio, ho fa a fi de respectar la llibertat de triar entre el bé i el mal.
Entesa d'aquesta manera, El mariner i el dimoni és una cang¢6 edificant. Un lliure
albir ben exercit: «Calla, calla, te demano, / no em diguis semblants paraules, /
que I'anima és de Déu / i el cos de la mar sagrada» (Llorens 1931: 323), «l'anima
la vull por Dios / i el cuerpo és de la mar salada» (arxiu del Grup de Recerca
Folklorica d'Osona, 244-A-2, de Vilanova de Sau), «... i la resta que me queda
/ ala Verge Soberana» (Ginard 1975: 483, de Manacor), contrici6 dels pecats
inclosa, «yo qu’ en tengo de tan grandes» (Mila 1882: 41, de Vallfogona de Ripo-
lles).> Ho assenyalava ja don Agustin Durdn, el primer en publicar El marinero
al agua, el 1849: «Aqui hay un pensamiento moral y religioso. El que ofrece la
vida al marinero puede ser el mal espiritu; pero aquél prefiere la muerte a vida
comprada a costa de la salvacion espiritual» (Cid 1999: 51-52; IGR 0180: 26).

Cal anar previnguts contra el maligne. Segons Sant Hilari Sacalm, «el demo-
nio es tan perfecto», a Viladamat és «tan prompte» (OC, C-136, 2), i a Blanes,
«sutil» (Cortils 1886: 95), la finor enganyosa del diabolog. A I'Arboli ens can-
taven «Anda, el demonio, anda, / engafiador de las almas» (Ferré; Rebés; Ruiz
1988: 74), i a Lloret de Vistalegre deien que «el dimoni enganyds / tot d'una es

4 Considerem larcaisme de la férmula «Voces daba...», compartida amb La nodriza del infante,
«Voces daba Teresita ~ Marianita» (IGR 0802: 8 i 14); El alma peregrina a Santiago, «Voces daba un
alma sola» (IGR 0797: 6); Gaiferos libera a Melisenda, «Voces da por el palacio» (IGR 0151: 6), etc.
5 Aqui és inusual el desmembrament afegit «las piernas las mando a un cojo... / las tripas a un
guitarrero, etc.» (p. e., IGR 0180: 12, provincia de Lled).
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posa a temptar» (Ginard 1975: 497). A vegades, com a Menorca, pren l'aparen-
¢a humana (Camps 1986: 41). En qualsevol cas, es tracta d’'un retrat més afi al
discurs teologic oficial que no pas al patré figuratiu del dimoni de rondalla,
diafanament exposat aquest per Josep M. Pujol (1994).

2. Dels postulats devots a la dimensié social
Segons Amades, la gent de mar s'imaginava el fons ple de diables i creia, aixi
mateix, que «la maror és produida per llur baralla i llur fdria [...]. Sén blaus i no
vermells, com els diables terrassans»® (1936: 35). Res millor per defensar-sen
que una religiositat practica, amarada de supersticio. Fra Antonio de Guevara
ho recalcava dient que «en una peligrosa tormenta se ponen a rezar, se ocupan
en sospirar y se toman a llorar, la cual pasada se assientan muy despacio a co-
mer, a parlar, a jugar, a pescar y aun a renegar» (1546?: 50). Quan veu venir la
borrascada, el mariner de Briz crida «Santa Catarina martre» (1877: 89), per
santa Caterina d’Alexandria, tan popular des de la Baixa Edat Mitjana. Qui més
qui menys, tothom entenia el benefici de batejar les naus amb noms sagrats,
defecte apotropaic. El mariner i el dimoni de Vidra comenca «Sortirem de Bar-
celona / con una hermosa fragata / que per nombre se decia / Santa Catarina
Martira» (OC, A-1-1V, 21), com a Vallfogona de Ripolles, «en una noble fragata
/ Que per nombre se decia / Santa Catarina Martra» (Mila 1882: 41). Recordem
que a Portugal i Brasil la nau de La courte paille sanomena la Nau Catrineta, el
titol més representatiu del Romanceiro portugues. D’aqui conjecturava Fran-
cesc de B. Moll que podia haver vingut la interferencia d’El mariner i el dimoni
dins la balada de Santa Caterina (Introduccié a Ginard 1975: LVIII).

Santa Caterina i El mariner i el dimoni sassocien a l'area folklorica catalana
de dues maneres diferents. L'una tanca El mariner amb versos extrets de la ba-
lada de la santa:

Briz 1877: 89 Mila 1882: 41 (ntim. 34 A)
Ja’n baixa un dngel del cel En baixa un angel del cel
ab la corona y la palma: ab la corona y la palma:
—Vaja, vaja, mariner —Vina ensd, bon marinero,
que Deu al cel te demana. que 'l Rey del cel te demana,
Que t’ en vol fé dond comtes
de la tu vida passada.

Laltra, la més coneguda aqui i arreu, acobla El mariner al final de Santa Ca-
terina, tal com es pot veure al capitol doracions de Camps i Mercadal (1986:
41-42). Es facil dentendre que persones senzilles la prenguessin per oracid. Per

6 Associat aqui al color de la mar, el dimoni blau era familiar a la iconografia medieval. Per
exemple, la taula de Sant Miquel de Soriguerola, segle x111 (Museu Nacional dArt de Catalunya).
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exemple, la Rita Bago de Pineda de Mar, qui reblava la seva versié dient «que
lanima és de Déu / i el cos de la mar sagrada. / I a naqui s’ha acabat / la oracio
de la Santa» (Llorens 1931: 323). Observeu també, ja que sol passar inadvertit,
que Llorens diferenciava amb una linia en blanc la part d’El mariner, per molt
que tot plegat formés una sola oracié popular.”

A la versi6 inedita que segueix de Santa Caterina + El mariner i el dimoni
(OC, A-11-XXXI, 17, sense lloc, lletra de Maria Aguild), el dimoni pretén l'ani-
ma de la santa:

La mafana de San Juan, al punto que sera l'auba,
els moros feien gran festa a la ciutat de Granada,
que n’ha nascut una nifia que Catalina se llama.
Su padre es un perro turco, su madre una renegada.

5 Seguint la ley de Déu, su padre la castigava,
va fer fer unaroda de cuchillos i navajas.
Com la roda estava a punt, la santa s'hi arrodillava.
Baixa un angel del cel amb sa corona i sa pauma:
-Vine, vine, Catalina, que Déu del cel te demana.

10 Dos cadires hi ha a'infern per ton pare i per ta mare,
iunaquenhihaalcel que per tu nesta guardada.—
El dia de Sant Josep se'n mogué una borrascada
de turcos® i marineros que navegaven per l'aigua.
—-Que em dones, Catalina? Jo te sacaré de l'aigua.

15 -Jo te'’n daré mi navio carregat de or i plata.
-Jo no quiero tu navio ni tu oro ni tu plata,
sind que enca que te€'n muires que me entregues tu alma.
—Calla tu, perro maldito, calla tu, perro malvado,
que mi alma és de Dios i el cos de la mar salada,

20 iel corazén a Maria iala Virgen del Rosari.

No és menys curids que ella faci el rol de temptadora: «—Pues ;qué quieres,
Catalina...? / -Lo que quiero, cuando mueras, / que a mi me entregues el alma»
(Ginard 1975: 559, d’'Inca). Com bé advertia Mercedes Diaz Roig: «Una de las
consecuencias de la union de Santa Catalina y El marinero es que parece que es
la santa la que tienta al marinero. S6lo unos pocos textos han solucionado este
contrasentido» (IGR 0126+0180: 6). Entre els que lencerten hi ha una versi6
d’Ascé segons la qual ella serigeix en defensora del mariner, tal com pertoca a
una santa: «Vagi el dimoni a I'infern, / enredador de las [al]mas, / a Déu li han
costat molt / i tu vienes a enredar-les» (OC, A-24-VIII, 2).

Santa Magdalena, en canvi, ens defrauda a la cang6 estrofica que Joan Tomas
i Joan Amades titulaven El mariner (ara Naufragi a lilla de Sant Honorat), reco-
llida el 1928 a Maganet de Cabrenys. Una veu anonima avisa dentrada «Ai, ma-
riner, no embarqueu gent, / que dins la mar fa dolent temps», pero el patré res-

7 Amades omet la part d’El mariner quan plagia el text de Pineda de Mar (1951: nim. 3225).
8 «Borrascada de turcos», atencié al non-sens.
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pon, en sec, «que si no nembarcaven gent, / no guanyaria de l'argent». La tragedia
es consuma. Per més que els mariners «reclamen santa Magdalena», el temporal
simposa, «la barca se’ls hi ha girat», i els que no saben nedar sofeguen: «De Ca-
net’ senten a plorar / i les campanes a repicar» (Materials 1999: 315-316). No,
no hi ha hagut miracle. El relat es mou, doncs, en una dimensi6 social, humana,
aliena als postulats devots. Al mateix tipus de naufragi verista devia pertanyer
lexigu fragment rossellonés Mes en partint de Sedda, de Pierre i Marcel Fouch:
«Lo bastiment fa costes, aqui sescrasara. / La vila de Maiorca ne sun de braves
gents. / Nos vestiran de roba, nos daran l'aliment» (Materials 2010: 137-138).

3. Lauxili espontani del cel
Tornant a la missio de 1928 per I'Alt Emporda, la Memoria de Tomas i Amades
posava de relleu una can¢6 d’Espolla exclosa després de la Selecta: «una d’El patro
Dausan que explica una facecia de navegants, del tot desconeguda per nosaltres»
(Materials 1999: 247). Comenca: «Si nera el patré Dausan, / per la mar molt hi
navega. / Con ne fou en alta mar, / se li'n gira una tormenta, / ja en gira els ulls al
cel, / veu baixar una palometa» (Rebés 2007: 55). Tres anys després va apareixer
al Cangoner de Pineda: «... l'agafa una gran tempesta. / Gira els ulls envers el cel /
veu baixar una colometa» (Llorens 1931: 56-57). Es la divina providéncia. Lauxili
baixa del cel sense haver-ho demanat ningg, i d'aqui el titol actual Lau providencial
i els mariners. La variant primigeénia, sense temporal, deu ser la de la Presta del
Vallespir:'® «Si neren tres matalots, / son vinguts de la Inglaterra, / set anys ha que
sén per mar / sense mai ne veure terra / sind una tortora al cel / que els en feia la
voleia» (GRFO; Rebés 2002: 103; Mila 1882: 51). El patro es limita a interrogar-la,
«Oh, tortoreta de cel, / ne som gaire lluny de terra?» (la Presta), o bé, «Palometa
de la mar, / som molt lluny de nostra terra?» (Espolla). El de Pineda va directe a la
prometenca: «si memmenes cap a terra / te'n vull endaurar el bec, / la meitat de les
aletes». Per la instrucci6 que reben, entenem que el nus del perill és una calma per-
sistent: «estendras totes les veles» (Pineda), «esbandeix totes les veles, / que el bon
Déu tajudara / per arribar al port de la Novela» (Espolla), i «posa ton timé a len-
caix / per anar a totes tes veles, / 1o bon vent t'hi portara / alli al port de la Novela»
(la Presta). Havent arribat sa i estalvi, el patrd de la Presta anuncia agrait, igual que
el de Pineda, «te vull fer endaurar ton bec, / la meitat de tes aletes».! Aleshores l'au
declina tal honor perque, al capialafi, es tracta d'una simple enviada del Déu om-
nipotent: «No per cert, patrd gar¢d, / que jo me’n vaig a ma terra, etc.» (la Presta).
Certs indicis que no puc detallar en aquest espai lemparentarien amb La carta
de navegar. Tanmateix, aqui no hi ha nostramo a punt de ser devorat ni grumet

9 Es la ciutat de Canes, a menys d’una milla nautica de I'illa Lerina o de Sant Honorat.

10 Nota de Maria Aguilé: «R[ecollida per] Mos. J. Verdaguer La Preste Rossellé-Franga» (Mas-
sot 2003: 102). GRFO-Rebés 2002 la situava a Prats de Mollo, que és lentitat central de la comu-
na Prats de Moll6 i la Presta.

11 Espolla substituia aquest final dexvots per versos manllevats de La ciutat de Gandofia o Xauxa.
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atrevit. Forma una faula independent. De font ultrapirenaica? Probablement si,"
sobretot pels esments al port de la Novella (fr. Port-la-Nouvelle), 45 km. al nord
de Perpinya.

4. Atencions i desatencions de la Mare de Déu

Sobre la patrona marinera més popular des del segle xvi1, I'Stella Maris per
excel-lencia, es va dictar el Galiot salvat per la Verge del Carme, a tall destampa
propagandistica: «Aquesta cang6 té aire dex-vot i com a tal pot ésser considera-
da, puix que sembla que tracti de fer pales i de propagar un miracle» (Amades
1951: 421; fig. 4). Els mariners d’un galiot sacsejat per la maror clamen afligits
«Valeu-nos, Verge del Carme, / Senyora de tot el mar», i li fan tres prometences:
a) «un retaule us farem pintar»; b) «de genolls per terra, / us vindrem a visitar»;
¢) «Us farem fer una corona, / tota dor i de brillants». Ella els escolta complagu-
da perque, a sobre, porten senyals visibles de fidelitat: «Vostre sant escapulari /
tots al coll portem penjat; / i el venerem a tota hora, / en bon temps i en tempes-
tat». Un model de salvament, doncs, exposat pas a pas.

Analogament, la Tempesta calmada per la Verge de Montserrat exalga la ves-
sant marinera de la Moreneta. Llastima que el fragment anotat al Port de la
Selva per Tomas i Amades no passi de dir «Aquella gran senyora / reina de
Montserrat, / prega a Déu, Jesus, Maria / i la turmenta del mar cessa» (Materials
1999: 347-348). Els col-lectors creien que es referia a «un fort temporal que va-
ren trobar les naus catalanes sortides de la drassana de Barcelona que anaren a
la conquesta d’Alger» (Materials 1999: 252). Cosa rara perque el miracle se situa
«alla al golf de Lid», fora de la ruta africana.

La guia de Joan Amades (1989) conté una trentena d’advocacions marianes
vinculades a la proteccid contra pirates i temporals, diversitat que no es trasllada
al cangoner de naufragis.”® Vistos els casos destacats del Carme i de Montserrat,
cal admetre que les Verges esmentades pel nom sén escasses. Algunes versions
d’El mariner i el dimoni ofrenen el cor a la Mare de Déu dels Desemparats, per
exemple la d’Arbucies (OC, A-1-1V, 10), o bé, a la Verge del Roser, com feia
mado Antonia Canyelles, la dida de Maria Aguilé (OC, A-1-1V, 5). I poca cosa
més, si no és que una versié olotina d’El patré que confiava en la Verge (IGR
0538) parla d’'una insolita «Mare de Déu del Cuerpo» (?) explicable pel seus
origens en llengua castellana: «jVirgen del Puerto, valedme...» (IGR 0538: 9, de
Cerponzdns, Pontevedra), i «jOh, Virgen del Puerto, / madre, valeme ahora»
(Ruiz 2023: 193, de Tenerife). Vet aqui el text en qiiestio, recollit a Olot per
Montserrat Civil (1906: num. 66). Del v. 10 endavant és addicié d’El mariner i
el dimoni:

12 També és veritat que no consta lextensa base de dades occitanes del professor Pascal Cau-
mont. Resto molt agrait a la seva amabilitat.
13 Deixaré per a una altra ocasié el conjunt de la can¢6 narrativa.
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En el mar n’hi ha un treball que tots los mariners ploren,
també plora don Lluis, que hi té la seva Senyora.
—Ai, Mare de Déu del Cuerpo, ajudeu-nos ara que és hora!
Ali, Mare de Déu del Cuerpo, a mi mapar que sou sorda!

5 -No soc sorda, don Lluis, no ets digne de que tescolti,
que quan ballaves a dalt maleies ma persona.
Ara que et veus en treball en reclames ma corona?
-Ai, Mare de Déu del Cuerpo, una capella vos faré a Roma
si em traieu daquest treball, una altra dins Barcelona!-

10 I el dimoni ho ha sentit de l'altra banda de l'aigua.
-Que men dones, mariner, que jo te'n trauré de laigua?
—Jo te’n daria un navi tot carregat dor i plata.
—No vull plata ni vull or, que en voldria la teva anima.
-La meva anima no 'hauras, que és d’'un Dios que me I'ha dada.

Aquesta sordesa (v. 415) és comu a les versions catalanes: «No soc sorda, don
Lluis, / no soc sorda en aquesta hora» (OC, S-7, 89-a, d'Alos de Balaguer); «Ja et
sento, ja, don Lluis. / Ja et sento, puix no s6 sorda» (Materials 2008: 218, de Sant
Marti de Torroella); «Ya te sento, cristiano, / ya te sento y no som sorda» (Mila
1882: 42, d’Argentona), i «Ja te sento, mariner, / ja te sento, no s6 sorda!» (Rebés
2007: 55, de Banyoles).

Desconcerta que ignori el crit lauxili. Per entendre-ho cal tornar a les fonts
que, com he dit al principi, es troben en El idélatra de Maria. Seguint les conclu-
sions de Diego Catalan (1970), a qui devem el primer estudi daquest romang,
loriginal sefardita tenia per objecte reprovar lesperanga de socors dipositada en la
figura de Maria. Les versions de Salonica lescarnien dient «Vate, vate, puta Maria,
/ que sos falsa y mintirosa» (Catalan 1970: 273). A Sarajevo, el patr6 sencomana
a un idol o hadolla que és una marededeu: «Hadolla, la mi hadolla, / escapame
de esta ola... / Si esta vez me escapares, / de oro te cuvro toda». Pero el temporal
sageganta, «mds y mas ivan las olas», i I'idolatra mor, victima del seu error: «Ya se
iva el capitane, / escap6 la nave toda. / {Muerte para el capitane / que creia en su
hadollal» (Catalan 1970: 271; fig. 5). Entre cristians, esdevindra una lli¢6 severa
als ofensors de la Verge Maria. Comparem els seus retrets a Olot (v. 6-7), a Sant
Marti de Torroella, «Quan tu jugaves als daus, / maleies ma corona; / ara que et
veu en treballs, / reclames: Virgen Senyora» (Materials 2008: 218), i a Vinhais
(Braganga), «Quando vos vedes em perigo, / chamais-me nobre Senyora; / quan-
do vos nao vedes nele, / chamais-me perra traidora» (IGR 0538: 4). El text de
Muxia (la Corunya) arriba a lextrem de posar en boca de Maria una condemna
a mort heretada del narrador jueu: «Ahi morirds, Siselinos, / ahi moriras ahora»
(IGR 0538+0180: 2). Malgrat tot, la tradicio cristiana s’ha esforcat per protegir
la misericordia de I'Stella Maris. Portugal ho aconseguia deixant la reprimenda
per després d’haver salvat la nau, com ara a Vinhais: «o navio saiu da ola. / -Lou-
vada sejais, 6 Virgem... / dos milagres que tendes feito, / o maior foi o d’agora.
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XXVI. CANCONS DE PESCADOR 4

al diable de la mar,

el gque ajuda a passar l'aigua,
De veure-us, prou us he vist,
pré tine I'anima damnada.—

, Cantada per CATERINA COSCOLL, de Barce-
ona. !

_Bibliografia: AMADES, Cent, 46; Mitologia,
ek,
NOTES

No es eanta gaire i, per tant, ofereix ben
poques variants ; sobretot en text, gairebé no-
més varia quant a la ciutat d'origen de la
parella enamorada, que moltes vegades és To-
ledo en les versions continentals; les mallor-
quines Ia fan estadant de Malta o de Na-
pols, ciutats preferides per la musa baled-
rica per a localitzar les escenes de les se-
ves cancons, s eancd costanera, propia de
gent de mar, i solen cantar-la amb tonades
placides i manyagues, melangioses i sen-
tides,

2.312—ELS TRES COLOMS

Al capo de la setena

jo la volguera contar,

set anys s6 anat en galera
sens mai terra paltrigar:

Al capo de la setena

el socorro va mancar,

que els soldats tots a la una
volen matar el capita,
—Arrera, arrera, gent d'armes,
doneu-me temps per confessar!—
Dementre gque confessava

tres coloms varen passar

que en el beec porten el beure
i a les ales el menjar.

Cantada per LA GaNA, de Matare (1922).
Bibliografia: MILA, Romancerillo, 178,

2.313.—EL NAUFRAGI
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Un galiot dels més grossos
es va fer cap a la ar,

va sortir de Barcelona,

cap a Grec 'via d’anar.

A set dies lluny de terra

es desfi gran temporal,
temporal de wvent i aigua
com no shavia vist mai.

No fa por l'aigua del cel
tant com la fdaria del mar,
que el vent infla les onades,
gue tot ho volen negar.

Cada moment sén més grosses,
més altes gque el Montserrat,
cada moment més espesses;
sembla que el mén va a finar.
El patré perd el timé
- pel galiot governar;

els arbres togquen a l'aigua;
de nosaltres qué serd?

Ai, pobres de nostres mares

i nostres fills estimats!

Si del cel no en ve l'ajuda,
mai més no ens veurem plegats.
Valeu-nos, Verge del Carme,
Senyora de tot el mar,
djudeu els gui us reclamen
quan es troben en treballs.

Si podem tornar a casa,

un retaule us farem pintar
i, de genollons per terra,

us vindrem a visitar,

Us farem fer una corona,
tota d'or i de brillants,

si salveu el galiot

i tots els seus navegants.
Vostre sant escapulari

tots al coll portem penjat;

i el venerem a tota hora,

en bon temps i en tempestat.
Us ho dem, Mare de Déu,
de tot cor i voluntat,

perqué hem pogut tornar a casa
i la vida ens heu salvat.

Cantada per ENRIQUETA AMETLLA, de Bar-
celona (1922),

Bibliografia: Amapbes, Cent, 193 ; Ez-vots.

NOTES

Aquesta cancd té aire d’ex-vot i com a tal
pot ésser considerada, puix que sembla que
tracti de fer palés i de propagar un miracle,
finalitat que de I'antiguitat més remota te-
nen arren els ex-vots,

Fig. 4. Balada devota a la Verge del Carme. Joan Amades (1951).
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Fig. 5. Mostra de l'article imprescindible de Diego Catalan (1970).
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/ ~Quando vos vedes em perigo, / chamais-me, etc.». La renyina de Maria s’ha
perdut del tot a les Illes Canaries, aixi és que el patr6 dalla passa per ser una «no-
ble persona», exempta de culpa, que corre un risc de naufragi ordinari. Vegem-ho
en aquest document enregistrat a Guatiza (Lanzarote) per Maximiano Trapero,
Toctubre de 1989 (audio: https://hdl.handle.net/20.500.12285/asloc/1583).

La soluci6 catalana, igual que la gallega, és la d’afegir-hi el desenlla¢ d’El ma-
riner i el dimoni. Gracies a aquest gir dapertura narrativa, lofensor penedit pot
guanyar almenys la vida eterna: «<La meva anima no ’hauras, / que és d'un Dios
que me I'ha dada» (Olot). Aixo es desvirtua, pero, quan s’inverteix la combi-
nacio, El mariner i el dimoni + El patré que confiava en la Verge, que és com ho
sabia la mare de Joan Amades (Rebés 2007: 55 = 2018: 194™). Vegeu també la
versio infantil de Tenerife Marinero al agua + El idélatra reproduida per Maria
Jests Ruiz (2023: 192-193).

Mila desconeixia la tradicié exterior a Catalunya. Per aixo va publicar El patré
que confiava en la Verge d’Argentona com si fos una versio especial d’El marinero
(nim. 34 A ). Noteu les correspondéncies segiients amb El iddlatra de Muxia:

Argentona (Mila 1882: 42, nim. 34 A ) Muxia (IGR 0538+0180: 2)

S’ es mogut un temporal

que toda la quinta llora...

[D. Luis] qu’ es delicada persona.
—~’Judeume, Virgen, ’judeume,
‘judeume, Virgen, de todo.

Si’m trayeu d’ aquets trevalls
yo-os faré fé una corona...

Y al vostre fillet amat

una capelleta 4 Roma...

—Quant tu estavas jugant a daus
renegavas de ma corona,

Ara que te veus perdut

Se levanta una tormenta...
lloraba la gente toda...
[Siselinos] porque era noble persona...
—iSagrada Virgen del Carmen,
librarme de ésta ahora!

que si de ésta me librais,

os ofrezco una corona,

y a vuestro hijo bendito

una casa santa en Roma...
—Cuando juegas a los naipes,
me llamas perra traidora;
ahora te ves en peligro,

reclamas buena Sefiora... me llamas noble persona...

Cal advertir encara que El barco estava perdut (Amades 1936: 35; 1951: 414-
415, num. 2303), cang6 atribuida a un gat de mar de la Barceloneta,'” no és sin6 EI
patro que confiava en la Verge + El mariner i el dimoni amb la rima a.o estesa a tota
la can¢é: «Quan jugaves an els daus / massa bé que renegaves, / maleies Déu del
cel / ila Verge sobirana.— / Ja reclamava al dimoni, etc.». Podriem sospitar una
esmena uniformadora de leditor, pero confirmen l'assonancia a.s tradicional

14 Al llibre de 2018 vaig donar per inédit un text que havia publicat jo mateix el 2007.

15 Dit el Guinyanyo, erroniament en fementi al cangoner de 1951. I per un descuit d’'impremta,
la lletra de 1936 senganxa sense soluci6 de continuitat a ' Hero i Leandre que segueix: «La ciutat
deBarcelona / nés molt fresca i regalada, etc.».
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dos testimonis més, I'un provinent de Blanes, «En lo golfo de Lié / Una nau s’ ha
trabocada, etc.» (Cortils 1886: 96-97), i l'altre del Maresme: «En alla al Pont de
Lion, / una barca sés trobada; / el mariner del barqui / de bon cor la reclamava.
/ =Verge si vés m’hi ajudeu / de mi en sereu adornada, / us faré una corona dor,
/ de perles tota voltada, etc.» (Mitjans; Soler 2025: 171).

Les cangons que hem resseguit coincideixen a remarcar la feblesa humana
davant les forces ingovernables de la Natura, els embats de la mar. I en gran
mesura, servien també per recordar a qui fos, mariners i gent de terra endins,
quines conductes propicien o no l'assistencia celestial. Perque, com sosté la tor-
nada d’'una altra can¢6 ben popular, «Qui de la Verge confia / mai queda desem-
parat» (IGR 2700, La romeva i la Verge de Montserrat).
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LES FORCES DE LA NATURA SEGONS ELS MATERIALS
DEL GRUP DE RECERCA FOLKLORICA D’OSONA
Ignasi Roviré Alemany
Grup de Recerca Folklorica d’Osona

1. Intencions inicials

La convocatoria daquesta xix trobada del Grup d’Estudis Etnopoetics és ben
oportuna per fer una primera aproximacio descriptiva del I'impacte de les for-
ces de la natura en els materials que des de principi dels anys vuitanta del segle
passat hem anat aplegant amb el Grup de Recerca Folklorica d'Osona.

Convengut, doncs, de la viabilitat de I'aportacié vaig pensar inicialment que
organitzaria la informaci6 que feia referéncia a les forces de la natura i que es
troba continguda en les practicament 665 hores denregistraments que contenen
els nostres arxius sota els quatre elements de l'antiguitat classica. Vaig creure
que era una bona idea perqué a més de ser una classificacié que intenta abordar
la natura en la seva totalitat, sébn uns elements que han bastit les claus essen-
cials de la cultura mediterrania i europea. Les civilitzacions que han navegat
pel mar mediterrani han organitzat la vida i les creences sota I'influx i el domi-
ni daquests quatre elements essencials que equilibren tot el cosmos. Amb tot
aquest rerefons, em va semblar que era suggeridor observar els nostres mate-
rials sota aquells elements, ara transformats en categories classificatories. Aixi
I'aigua, laire, la terra i el foc podien esdevenir claus organitzadores dels nostres
materials narratius. Setmanes més tard d’haver enviat el resum vaig comengar a
cercar el material i a sistematitzar-lo sota les referides etiquetes: sens dubte que
ajuden molt a organitzar un gran doll d’'informacions que tenim indexades sota
altres parametres.

Amb aquesta nova mirada, i per fer-ne només una petita aproximacio, sota
letiqueta aigua s’hi esqueia organitzar tot el que hem recollit en referéncia a la
pluja, als aiguats, als rius o a les torrentades, la boira, i si ho apliquem als «hu-
mors corporals» tots els liquids que segrega la biologia; sota la d’aire, tot el que
va referéncia al vent, a les llevantades, als bufaruts, als follets de vent, als trons,
larc de Sant Marti, i fins i tot, a les flatulencies corporals. Potser la terra és la
que organitza més informacions: shi poden agrupar els terratrémols, les mun-
tanyes, els pujols, les valls, les balmes, els avencs, camps i tot el que fa referéncia
a lagricultura, els blats, els conreus, els sembrats, els arbres fruiters, tot tipus
de plantes medicinals i llurs remeis, els boscos i les diverses professions que els
exploten. I finalment i pel que fa al foc, s’hi pot reportar totes les informacions
recollides sobre els llamps, els incendis, el foc descontrolat en la natura, el con-
trol de les flames, el foc «domesticat» a la llar (amb tots els productes culinaris)
i tots els sistemes dencendre’l i conservar-lo, el fum, I'is del fum d’herbes (ja
sigui per fumar-los o per perfumar estances o aliments), cremades controlades
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d’herbei, les cremades sobre els cossos i els remeis per a llur curacid, el foc en
les festes populars i en les diades assenyalades (Nadal, Sant Joan, Sant Pere...),
el foc sagrat en les festes populars religioses (lencesa de llanties, ciris, o en les
processons).

2. Replantejament

Tot aquest material aplegat era realment moltissim i sobrepassa amb escreix les
dimensions i el temps oportu per una comunicacié com la d’avui. Tanmateix, i
a mesura que anava apilant el material, madonava que alguna cosa no ronda-
va prou bé. Es cert que si partia de les etiquetes que usem el Grup de Recerca
Folklorica d'Osona per organitzar-nos, un 37% de les informacions contingudes
en els nostres arxius bé podrien entrar sota les noves categories i aixo volia dir
manejar un total aproximat d’'unes 7500 informacions. No era pas només aixo
el que em va fer reflexionar durant alguns dies sin6 que tenia la conviccié que
alguna cosa sescapava sota el doll intens i interessant de tan contingut.

Dues reflexions se'm van anar imposant.

1. Vaig entendre que confonia els fenomens atmosferics amb les forces de la
natura. Es a dir, que per sota de molts dels materials recollits apareixia una for¢a
natural que va més enlla dels fenomens atmosfeérics, i que sovint nés la propia
causa. D’aixo0 men vaig adonar en recordar que segons els estudis elementals
de la fisica son quatre tipus basics de forces de la natura: la for¢a gravitatoria,
lelectromagnetica, la forga nuclear debil i la for¢a nuclear forta. I que es delimita
amb precisio entre aquestes forces i els fenomens que poden ocasionar, que se-
gons la mateixa ciencia poden ser fenomens astronomics, geologics, hidrologics
i atmosferics. I efectivament, la meva confusié entre forces i fenomens m'havia
portat a una classificacié que no abordava el nucli del tema de la trobada i em
quedava només en la periféria. També en els materials de la tradicid oral cal fer
aquesta distincio i veure que una cosa son les forces de la natura i una altra els
fenomens que aquestes causen. Dit d’una altra manera, en la classificacié que
intentava hi entrava perfectament la pluja, perd no les bruixes que la causen;
hi entraven les balmes, perod no les encantades que tenen el poder de fer-les
apareixer, amagar-les, obrir-les o il-luminar-les a llur voluntat; hi entraven els
llamps, pero no Santa Barbara que ens en protegeix quan se I'invoca; hi entraven
els fenomens dels rius i dels mars, pero no la forca de la lluna; hi entraven els
vents i les malvestats dels corrents d'aire, pero no els esperits; hi entraven fins i
tot les cremades, pero no la forga de les oracions per a guarir-les; o, per acabar
amb els exemples, hi podiem trobar els terratrémols o els sorolls dels agents
geografics pero no la forca misteriosa de la magica.

2. Un segon element em va ajudar a decidir que calia canviar la meva prime-
ra mirada i reformular lobjectiu de la meva participacié avui. Em vaig adonar
que la manera com jo usava el terme «natura» i el terme «for¢a» no coincidia
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amb I'is que n’han fet la immensa majoria dels nostres informants. Aquests dos
termes, fonamentals per la nostra trobada, jo els usava en el sentit més generic
i ampli que els fa servir la fisica i la ciéncia en general. Pero vet aqui que en els
nostres materials es mostren amb uns significats completament diferents. En
les converses sostingudes amb els nostres contertulians les forces de la natura
es «presentifiquen» i santropomorfitzen d'una manera molt diferent de com
estem acostumats a usar-los en els terrenys de la divulgaci6 cientifica més ele-
mental. Hi ha fenomens i hi ha éssers que sdn moguts, causats, predeterminats
o posseits per unes forces de la naturalesa que no es poden identificar per cap
de les descripcions o de les lleis de la fisica. Son unes altres lleis o forces cosmi-
ques que mouen i determinen, en aquest cas, lordre de les coses naturals: unes
forces mitiques o obscures, santes o maléfiques, que posen impediments per-
que regni el caos cosmic. Unes forces que no només pateix Iésser huma, o qual-
sevol altre ésser creat, sind que també, i en alguns casos molt concrets, poden
estar a merce de les voluntats humanes si se'n tenen els coneixements oportuns.

3. Les forces de la natura

Si observem els materials recollits pel Grup de Recerca Folklorica d'Osona des
de les consideracions que acabo de fer constatem en primer lloc que les forces
que organitzen la naturalesa son subsidiaries i son expressio d'unes forces supe-
riors, divines, i altament poderoses. Es el que en la narracié 1, que trobareu en el
proxim apartat, explica en Pere Font i Ribes (1909-1984): existeixen «dos espe-
rits purissims, perfectissims que no es poden veure ni tocar» que son, en ultima
instancia, els que expressen llur voluntat i llurs sistemes de valors en les forces
de la natura. «Es el bo i el dolent», diu en Pere en aquesta mateixa narracid. I en
la segiient, en la narraci6 2, en Pere insisteix en aquest mateix plantejament i hi
afegeix que son esperits en lluita constant. Lesperit dolent, com se suposa en la
seva propia qualificacid, té per missié «combatre la part bona» per ésser-ne ella
Iinica que governa el cosmos.

Aquests dos «esperits purissims» es reparteixen lexisténcia i aixo faria pensar
en algunes ocasions que estem tractant d’unes forces naturals governades per un
sistema maniqueista. Veiem-ho un moment: aquest enfrontament agonic i an-
tagonic entre els dos esperits no és només una lluita cosmica que es combati en
els cels i que la vida de la terra en sigui perfectament aliena, no, no és aixi; sin6
que també en els fets, en les coses i en els éssers que hi ha i que succeeixen en la
terra mostren com aquesta lluita sexpressa a través de les forces de la naturalesa
en pugna i rivalitat constant. El mateix Pere Font ho explica en la narraci6 3, on
podem llegir que cada un dels éssers naturals —aqui exemplificats per loreneta
i el ratpenat— sén lexpressié d'aquesta lluita cosmica. Loreneta es mou a través
i per la bondat de les forces de la natura comandades per lesperit bo. Per contra,
el ratpenat es mou tot seguint les forces de la natura guiades per lesperit dolent.
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Aquesta lluita maniquea preval en altres explicacions de forces i fenomens na-
turals, com és el cas del que ens exposen en Josep Masnou «Cobronso» i la Rosa
Busquets «Cobronsa» en la narracié 4. Darrera del didleg que vam establir amb
ells dos respecte als temporals sendevina aquesta lluita de les forces de la natura,
unes de «bones» i unes de «dolentes». Quan s'imposa la dolenta, el temporal fa
malvestats; quan és la bona, els resultats, Obviament, son beneficiosos. Que darre-
ra els fenomens naturals hi ha forces que fan apareixer espectres o que dominen
la natura a llur voluntat ho tornarem a veure més endavant, pero en aquest mateix
dialeg amb els «Cobronsos» sentreveu en diversos moments, com ara en la breu
narracid 5, on en Josep Masnou, que havia estat carboner, ens parla de com ell
mateix ha vist que l'atmosfera té el poder de fer «sortir fantasmes». La dualitat de
forces cosmiques guia també els fenomens lluminosos: la llum és lexpressio de la
bondat, de la claredat i del bé; la foscor, la del temor, la maldat i del pecat. La for¢a
de la llum esta governada per lesperit bo; la de la foscor, per lesperit dolent.

Per falta de temps no podem exemplificar detalladament i acuradament aques-
ta tematica, que sobrevola tots dels materials que aportem. La conversa amb els
«Cobronsos» ens aporta alguns elements que prenen sentit quan els observem des
d’aquesta perspectiva. Aixi, en la narracio 6, veiem que ens parlen de «la lluna del
dia ila lluna de la nit», una qiiestio que el GRFO ha recollit en moltes altres ocasi-
ons. La «lluna del dia» és el sol; la de la nit, la lluna. Es només des d’aquesta visié
pseudomaniquea de les forces de la natura que es pot entendre una expressié que
ens sona estranya. Pero el que encara ens resulta més enigmatic son les paraules
de la Rosa: «Que x0 representa l'armosfera que porta la del dia, que és la [lluna]
de la nit». I com que ni el seu mateix marit no la segueix, ha de precisar: «quan
aquesta es fon, de la fortalesa que té aquesta, llavors en surt l'atre». Dit amb altres
paraules: el sol governa i simposa, perd quan aquest decau, simposa la foscor,
representada per la lluna. O encara amb unes altres paraules: la for¢a del bé, de la
llum —el sol—, organitza el mén visible i en la seva absencia, el mal, la foscor —la
lluna— impera. Ara mateix reprendrem la qiiestié en altres aspectes fonamentals,
pero encara ens cal subratllar de la narraci6 7, estreta de la mateixa conversa, com
la lluna té un poder fabulds: la de revenjar-se d'aquell que li vol mal.

Hem qualificat de maniquea la lluita entre els dos esperits cosmics, i en con-
seqiiéncia, de les forces de la natura que estan al seu servei. I ara mateix les hem
adjectivat de pseudomaniquea. I és aixi, perqué a voltes algunes de les narra-
cions tenen tendéncia de mostrar dos esperits, i dues grans forces de la natura,
amb una fortalesa igual pero en sentit contrari; tanmateix en la majoria de les
converses s imposa una visié que sallunya del maniqueisme, donat que lesperit
bo té el poder de guanyar sempre la for¢ca maléfica del seu oponent.

Si, sempre, fins i tot quan Déu —lesperit bo— permet alguna de les accions
del diable —lesperit dolent—. Si, sempre, llevat dun moment de la historia
espectacular. Déu sempre guanya, déiem, menys quan no va poder atendre les
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animes dels nounats: un fet clau de lexisténcia. Tant en el naixement com en
la mort, les animes estan en perill de caure a les mans i en la influéncia de les
forces del mal. En els nounats, les animes queden en poder del bé; en la mort,
el trajecte de tota la vida de la persona marca quin del dos esperits és confiada
la seva vida ulterior. Ja en altres ocasions de la nostra trobada, i especialment a
través dels treballs presentats pel meu germa Xavier, ja s’ha presentat la qiiestio
d’aquestes animes dels nounats no ateses per lesperit bo en el moment de la
passio de Crist: aixo mestalviara temps. I només voldria recordar que aquelles
pobres animes nounades van quedar sota la influéncia de les forces del mal i
sense batejar. Son éssers especials, que en no haver pecat no estan condemna-
des a l'infern, pero tampoc tenen una existéncia «normalitzada». Viuen perpe-
tuament en la terra i en una vida paral-lela a la dels humans. Aquests éssers no
es localitzen tampoc en el purgatori, sin6 en llocs especials de la terra; en coves
i balmes molt ben repartides per la nostra geografia. No son sobre la fa¢ ni en
el subsol, sin en un mén intermedi. Es en aquests estranys indrets on tenen
la seva existéncia paral-lela, i eviten de tenir contacte amb qualsevol ésser di-
ferent dells.

Aquests éssers tenen el poder de crear alguns fenomens naturals i de moure
forces de la natura segons els seus interessos. En podem veure un parell dexem-
ples en les narracions de Joan Comella —narracié 8— i en la de Ramon Comte
—narraciéo 9—. Com que la relaci6 entre una fada i un huma ja ha estat expo-
sada en altres ocasions i és coneguda també per la fantastica literatura de Jacint
Verdaguer, mestalvio els detalls. En Joan Comella ens explica com lexisténcia
enigmatica daquests éssers causen por, per valent que sigui el protagonista de
qualsevol facecia i en la den Ramon Comte, més enlla d'un argument ja forca
conegut, hi veiem el domini per part de les encantades de les forces de la natura
i el fet de ser éssers de la foscor. Hi ha un element a destacar en la narraci6 den
Ramon Comte que cal remarcar. Es tracta que aquests éssers de la foscor poden
estimar un huma i que en reclamen el seu amor. De fet, 'amor és I'inica cosa
que pot treure les encantades de la seva situacio en el cosmos. L'amor de '’huma
les pot salvar. Si 'amor redimi tots els homes del seu pecat, també ha de poder
salvar una fada. Si 'amor d'un home salva la humanitat, 'amor d’'un altre home
bé ha de poder salvar una encantada. Es 'amor; perd amb tres grans diferéncies:
1) lamor entre un huma i una fada esta basat en la bellesa fisica: és d'arrel plato-
nica; 2) conté un tabu que no pot ser revelat, i 3) 'amor de 'huma salva a la fada,
I'amor a la fada condemna 'huma.

La for¢a dramatica esta en el decalatge entre l'amor de la fada i l'amor de
I'’home. No és un amor gratuit, entre iguals. La fada vol salvar-se: per aixo es
vol casar amb un huma que li donara una existencia terrenal «normalitzada» i
d’aquesta manera podra morir. Chuma queda enamorat de la fada perque ella ha
pres una forma fisica bellissima, de gran atraccié. Lhome es mou per poder gau-
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dir daquell fisic tan imponent, la fada per la seva propia redempcié ontologica.
El drama esta servit. La fada esta disposada a perdre el seu domini de les forces
de la natura per poder-se salvar de la condemna eterna en la vida perpétua i en
la foscor —a ulls humans— de les balmes.

Voldria acabar amb un parell més de narracions on sexposa, d'una manera o al-
tra, el domini o el patiment de les forces de la natura. Deixarem per una altra ocasio
el domini d'aquestes forces a través de les accions preventives que qualsevol huma
pot fer a través doracions volitives. Em refereixo a les oracions preventives contra
els fenomens atmosferics o les oracions curatives per fer fora els mals sobrevinguts.

En la narracié 10 en Lluis Bruguera ens explica un cas de «magica» que va
coneixer molt de prop, succeit a Querods, el seu poble. Ja sabem que la «magica»
consistia en dominar les forces de la natura per tal de fer apareixer formes i sorolls
que causessin por. En Lluis explica com el capella, que és qui sol tenir aquest poder
pels seus coneixements i per la seva condicio, I'usa per obtenir un benefici propi.

Laltim document, I'11, és la narracié on la Remei Casanoves ens explica un
cas dalteraci6 de les forces de la natura, en forma de castig, per una relaci6
sexual amb un animal. No és casualitat que Iésser resultant sigui un ésser mig
huma i mig boc. Mig huma pel fet de ser fruit d'una dona, mig boc perque el seu
pare era Iésser que més ha encarnat la figura del diable.

4. Materials
Narracié 1: Pere Font i Ribes. La part bona i la part dolenta. Rupit, 23 de juliol
de 1981.
La part dolenta fa i desfa i no moren pa mai, aixo, aquesta gent. Aquesta
porqueria de gent, ells no moren pas. Ja no serien un esperit purissims.
Jaho diu la pregunta de dotrina: «Dos esperits purissims, perfectissims
que no es poden veure ni tocar! Queé sén?».
Les pobres criatures mateix no ho saben pas, tant se val! Es el bo i el
dolent. Ja soms a cap de terme! Me cago amb la puta doros!

Narracid 2: Pere Font i Ribes. Dos esperits purissims. Rupit, 13 de juliol de
1981.
Es el que diuen les preguntes de dotrina: dos esperits purissims, perfec-
tissims que no es poden veure ni tocar. Es el bo i el dolent. Ja soms a cap
de terme!
Hi ha la bona i la dolenta que se combaten. I és de molt bon entendre,
sense lletra ni sense re. I la dolenta sempre anava per combatre a la part
bona, per quedar-s’ho tot ell.

Narracié 3: Pere Font i Ribes. Dos esperits, dues forces creadores de la natura.
Rupit, 13 de juliol de 1981.
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Totes les porqueries, d’abres, cuques... Me cago amb déusset, sempre amb
la malicia, ja sén posades de I'una o l'atra.

La rata-penada —ja esteu farts de veure-la— doncs és portada, és exis-
tida del dimoni, la rata-penada. La rata-penada no porta pas plumes! Por-
ta pas plumes! Vola de pell! Té pa re de plumes! Porta les ales igolment
com aixo [assenyala la ma], perd no porta pas plumes!

Per qué no porta plumes?
Perqueé és de la part dolenta. Es posada de la part dolenta.

I Nostro Senyor va dir:

—Doncs jo en faré un atre de més maco. Que sera més maco que no
pas el teu!

I va posar l'areneta. L’'areneta no fa cap mal per res enlloc del mon.

Narraci6 4: Josep Masnou «Cobronso» i Rosa Busquets «Cobronsa». Els tem-
porals. Folgueroles, 8 de juliol de 1988.

Josep: El temporal, quan sapunta en un puesto, encara que hi hagi fang,
surt. [...] Aixo del temporal sén els dos vents... quan llampega...
son els dos vents

Rosa: aixo mateix.

Josep: sén dos vents, que un governa...

Rosa: aixo és com si alguns de vostes volgués governar i el que tingués
més pebrots, per dir-ho ben clar, fos el que guanyés. I el mateix és
el vent.

Josep: Si, si, el vent ho porta tot.

Narraci6 5: Josep Masnou «Cobronso». Latmosfera. Folgueroles, 8 de juliol
de 1988.
La ‘mosfera us fara sortir com una fantasma, sats? Fara sortir com una
fantasma... Perque aixo..., jo que era carboner, colliem carbd, hi havien
soques de roure que eren massa grossos, sats?

Narraci6 6: Josep Masnou «Cobronso» i Rosa Busquets «Cobronsa». La lluna
del dia i la lluna de la nit. Folgueroles, 8 de juliol de 1988

Rosa: S6n duges les llunes: La lluna de la nit i la lluna del dia.

Com ho dieu?

Rosa: Que x0 representa l'armosfera que porta la del dia, que és la [lluna]
de la nit.

Josep: com? com? com? com?

Rosa: [...] quan aquesta es fon, de la fortalesa que té aquesta, llavors en
surt l'atre.

La de la nit?

Rosa: si.
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Narracid 7: Josep Masnou «Cobronso» i Rosa Busquets «Cobronsa». Lhome
engolit per la lluna, Folgueroles, 8 de juliol de 1988.

Josep: Era un que volia cremar la lluna, la volia cremar. Va fer una forcada
d’arcos i va resultar que ell va quedar marcat a dintre, a la lluna.
Aixo rai: si us hi fixeu amb una lluna quan és plena, si us hi fixeu, ho
veureu com que hi hagi una persona marcada.

I ben bé com va anar?

Rosa: Podé l'atre s’hi va acostar massa i la lluna va tenir més poder que no
pas ell i se’l va emportar.

Narracio 8: Joan Comella. Va entrar en una cova dencantats. Santa Eulalia de
Riuprimer, 25 de juliol de 1983.
N’hi havia un que diu que era molt valent, que estava per mosso alla a Vilar-
dell (que els de casa s’hi havien estat. De Vilardell sen van anar al Coll de les
casetes i alla vam néixer tots nosaltres). Doncs aquest home era molt valent
i sestava de mosso alla. Diu:
—A-n amide por, la por no em fa por. Perque jo, me la menjo tota. Quan
sentiu por en un puesto, digueu-m'ho: ja hi aniré jo.

I no sé on-t era —per aqui, més enlla de Montanyola, per alla da-
rrera hi ha Can Perot, una casa amb un raconet—. I diu que hi sortia una
noia vestida ben vermella, cap al vespre. I ala nit diu que se sentia una fressa
que espantava. [ aquest home hi va anar-hi. I va agafar una estella de foc ben
encensa dels paternals de foc a terra, i hi va anar-hi. I diu que se’l van empor-
tat amb ell i el foc i tot. I quan va tornar diu que va tornar espantat, espantat.

—Ja mai més em riuré de re. M’han fet unes coses que no puc explicar
perqué no me nenrecordo de res!

Narracié 9: Ramon Compte. Apunt de casar-se amb una encantada. Mas Vi-
laltella, Sant Boi de Lluganes, 26 de setembre de 1991.
Només us explicaré un cas, que em van explicar a mi d’aixo dels encantats,
ara si és veritat aixo no ho sé pas. En fin...

Un jove, diu que era —o poder era, ja era dedat, no sabria com dir-
ho...— va quedar tancat. No va pas poguer sortir, ni va saber per on s’ha-
via descapar. Li portaven el menjar, satipava. Sentia que enraonaven. Pero
ell veure’n un, tampoc. Al vespre, un bon llit... I mira, anava dormint més
o menys bé. Quant era de dia o era 'hora de l'apat trobava la taula prepa-
rada. Satipava. Pero veure ningu, tampoc; sentir a enraonar, tampoc. No
veia pa’ ningu. Bueno...

Tant, tant va durar aixd que dormint/...tenia tabaco/ li donaven tabaco
per fumar i tot...
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Un dia a la nit li va venir l'acudit dencenre una cerilla per veure com
anava allo. I diu que tenia una noia prou guapa a prop, a no poguer més
[de guapa] al seu costat que dormia, o feia veure que dormia. Quan va
haver ences la cerilla li va dir:

—DPoca vergonya! ‘guesses esperat —no sé si era dos o tres dies, diu:—
ens ‘guerem casat. Ara aixo no ho podem pas fer...

Com és que ara ja no es podia casar?

Ah! Perque ja la va descobrir abans.

Narracié 10: Lluis Bruguera. El poder dels capellans. El Casot de Mundois,
Rupit, 17 de juliol de 1981.
Els capellans, en aquell temps, tenien poder per fer quansevol cosa. Ara
mateix, aqui, al vespre, aixo, jo vist — si canses volen, et feien sortir un
llum, i si volen et feien sortir un cavall, i si cas volien et feien sortir una
vaca, et feien esllavissar una muntanya, que tot baixava. En canvi, len-
dema quan.t era clar:

—Ves, collons, hem d’anar a aguaitar allo, que agoita, aquella mun-
tanya ha baixat tota.

I no havia baixat re, no es ‘via mogut ni un roc.

Com s’ho feien?

Ah! com s’ho feien! Aixo, amb la magica! D’aqui ve, que en aquell
temps el qui en tenia magica havia de fer mal a algun puesto o atre. I
llegint un llibre feien el mal alla on volien, i d’aqui ve. Jo no ho havia pa
vist, perque si per canses ho hagués vist, i haguessin fet mal amb algun
puesto, llavors els hagués mort de seguida. Encara que hagués set la
meua dona. Si hagués set una meua filla, també.

Pero, aixo dels capellans...

Aix0 dels capellans; i fer sortir pors, fer sortir por a la casa. A ca
meva mateix, alla a Querds, n’hi havia prou un que, mira, i dies i dies
que vinga rocs a la teulada, i rocs a la teulada, i patim i patam de roc,
i no deixa’ls.a pas dormir den tota la nit. I va resultar que ultima hora
varen dar la culpa a.n el capella. I de passada, es veu que ho era. Perque
el capella va vendre un porc amb un fulano, i aquell fulano no tenia
calés per paga’l. I perque li devia el porg, li va dir: —Ja me’l pagaras, el
porg, ja! [...]

Primer va anar amb el capella, i com que era ell mateix, era ell mateix
que li feia la por, diu [el capella; en veu baixa i insinuant]:

—Voste no se'n recorda de que degui cap céntim a ninga?

—No, no, no dec pas res a ningu. [...]

—DMireu, heu de fer per manera que si cas deveu alguna cosa, mirar de
pagar-ho.
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Perque aixo és un esperit que de vegades volta —collonades daquell
temps, dels capellans!— i veuras que aixo sembla que desapareixera.

I aquell bon home, no tenia calés tampoc per pagar! Diu:

—Oh, pero si no en tinc pas, de calés!

—Si no té calés, d'una manera o atra vosté ho pagui, i vora que els
deixara tan tranquils.

Bueno. Ultima hora, i anar durant la mateixa musica, s€'n va anar amb
lalcalde [...]. Diu:

—DMira, he anat amb el capella i m’ha dit aixo0. Si tenia algun deute, que
el pagués, que tot aixo ja li marxaria. Pero si és amb ell que li dec centims,
només! no li dec pas amb dingti més!

I T'alcalde li va dir:

—Dos, sas que has de fer? Paga’-li!

—No tinc pa calés! No li puc pa pagar perque no tinc pas calés!

—Home, per evitar tot aixo... me’ls tornaras tu?

—Quan pugui, es clar que te'ls tornaré!

—Doncs, ja te'ls deixaré, jo.

I'si, si. El alcalde li deixa els calés aquells, i va cap a la rectoria, i li paga
lo que li devia... Mai més. Va ser acabada la por i va ser acabat tot.

Narracié 11: Remei Casanoves, La por del Vinyals, Vic, 18 de juliol de 1991
Havieu sentit a parlar de la por del Vinyals?

Ho puc dir-ho? [...] A Vinyals hi havia una dona que es fotia un boc.
Aix0 si que ho sé del cert! Es fotia un boc. Vet-ho aqui’t! I es fotia el seu
home. Quan va néixer la criatura, va néixer cabra i boc.

Boc i persona?

Si. I per no matal, el tenien tancat en una cort. Li donaven menjar i
el tenien amagat. [...] Un dia hi va anar una persona i no s’ho esperaven,
i menjaven. I aquest animal es va ficar sota la taula i menjava com una
persona. Perque des de la panxa en amunt era persona i en avall era boc,
cabra.

I parlava?

I parlava igual que nosaltres.

A si?

Jo ho he sentit a dir aixo eh!

I aix0 va durar molts anys, molts anys i va anar creixent i el tenien com
una persona i es veu que a Serrarrica ho van descobrir. Perqué Serrarrica
eren molt religiosos i es veu que un dia varen anar els de Serrarrica alla i
el varen veure i van dir:

—Hi ha una béstia molt rara al Vinyals, hi ha una bestia molt rara.
Aix0 és que ha passat algo! I llavorens, com que Serrarrica eren molt reli-
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giosos, jo..., varen ser denunciats per Serrarrica al bisbat. Llavors el bisbat
va anar alla i ho van descobrir. Van entrar a casa i ho van veure i llavons
el van matar [ho diu en veu molt baixa]. El van matar. Si, si, el van matar.
Em penso que ja tenia dinou o vint anys.
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EL LLEGAT DE TEMPS ANTICS. EL COMUNIDOR, EL REMEI CONTRA
LA MALVESTAT DE LES TEMPESTES
Xavier Roviro i Alemany
Grup de Recerca Folklorica d’'Osona (GRFO)
Carme Rubio i Larramona
Grup GLOSSA de la UVic-UCC

A Catalunya resten en peu for¢a exemples d'una classe dedificacié arquitec-
tonica que generalment passa forga desapercebuda, el comunidor. De factura
senzilla, els comunidors tenen forma de quiosc obert als quatre vents, i se
solen construir prop d’una església i en espais des don puguin fer de talaia. La
seva finalitat era molt concreta: lluitar contra tota destruccié o malura porta-
da per la conjunci6 dels elements climatics i les forces malignes. Al comuni-
dor se’l pot situar entre la creenga religiosa i la supersticié i té la peculiaritat
que, durant molt de temps, se’l va considerar com a recurs imprescindible
quan el temporal amenagava la poblacié amb una desgracia col-lectiva.
Josep Gudiol (1902: 579) defineix el comunidor d’aquesta manera:

Comunidors.-Ab lo nom aquest y ab lo de reliquiers y conjuradors shi entenen uns
petits edicols ahont s’hi portavan les santes reliquies quan se tractava de exorcisar les
tempestats y benehir lo temps. Hi ha conjuradors molt antinchs, veyentsen de formats
solament per quatre pilars que aguantan una teulada que resguarda 4 voltes un pe-
destal sobre’l que s’hi colocava una creu. Algunes iglesies tenian aquesta construcciéd
a poca distancia de la porta, en un lloch ahont se dominés lo camp, pero altres lo
presentavan sobre la teulada de I'iglesia, 6 en la sumitat de sa fatxada, servint també &
aquest f1 lo mateix campanar, ahont pujava lo sacerdot que revestit ab lo roquet 6 gar-
natxa comunica’l temporal. A Vich sabém servia de conjurador lo que sen deya lavis 6
sia una de les torretes que salcavan als costats de la fatxada de la Catedral.

1. El mot comunidor

El nom comunidor prové del verb comunir, que etimologicament ve del llati
COMMONERE. Significa «conjurar el mal temps amb oracions i exorcismes»
(Gran Diccionari de la Llengua Catalana). De comunidors se nhan conser-
vat molts en les terres pirinenques. També n’hi ha a altres llocs del pais. Al
Pirineu Central el comunidor es coneix com a esconjuradero i, a la banda
aragonesa, esconchurador. En altres regions de Castella, Valéncia i Murcia se’ls
nomena conjuraderos o conjuratorios. Tots tenen la mateixa funcid. Aixi, da-
vant lamenaga d’'una gran tempesta, el rector, el vicari, el prevere o un altre
oficiant de la parroquia deia en veu alta, i des de dins el comunidor, les ora-
cions adequades i feia els exorcismes requerits contra les pedregades (ano-
menades també petregades). En canvi, no es feia el mateix quan hom es volia
protegir dels llamps, per exemple, perqué un llamp podia matar un animal o
una persona, i també cremar un paller, ara bé, si queia una pedregada, llavors
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era la comunitat sencera que patia gana. A partir d'aquestes creences, el co-
munidor esdevenia una construccio essencial per fer front a les inclemeéncies
de la natura, perque es comunia per protegir la gent, el bestiar i les terres de
totes les masies i cases que depenien de la parroquia.

Aixi doncs, corresponia al rector la missié de beneir amb oracions i exor-
cismes el mal temps que amenacava el terme parroquial amb tempestes i pe-
dregades. Beneir el mal temps era comunir els ntivols per tal d'aconseguir que
les forces malignes no els fessin descarregar. Dins el comunidor, leclesiastic
senfrontava tot sol als elements i podia desenvolupar el seu ritual aixoplugat,
comesa que li hauria estat més dificultosa de complir a la intemperie, sota la
pluja i el vent.

Comunir el temps era una tasca fonamental i necessaria en époques pas-
sades, perque la gent era molt sensible als fenomens meteorologics, els quals,
quan eren violents, causaven terror a la poblacio, de manera que, davant els
temporals, les persones se sentien indefenses i impotents. La supervivéncia
de tota la comunitat podia dependre de diversos factors: la pedregada, la plu-
ja massa intensa o les ventades huracanades i persistents. Per a la gent de pa-
ges, aquests fenomens extraordinaris només podien ser congriats pels éssers
maleéfics, com ara les bruixes, perqué no es podia concebre que els elements
que provocaven la desgracia de les persones fossin només manifestacions
de la natura. Tant era aixi, que els fenomens climatics es dividien en dues
classes: aquells que provenien de la part dolenta —diable, bruixes, dimonis i
altres esperits maléfics— i aquells que provenien de la part bona, és a dir, de
Déu, i aquests si que sencabien en els cicles de la natura. Les malvestats que
provocaven els fenomens de la part dolenta eren del tot injustes com a resul-
tat d’intencions venjatives, mentre que els de la part bona, per espectaculars
i inesperats que fossin, reportaven el bé necessari per a la continuacié de la
vida. Partint d’aquesta concepcio del mon, els feligresos exigien al capella
que fes tot el possible per a foragitar les tempestes que promovien de la part
dolenta.

El posicionament de I'Església, davant els precs dels parroquians de cara
a comunir el mal temps, sovint va ser ambigu. No tots els seus representants
accedien facilment a les peticions dels camperols. En aquestes qiiestions no
hi havia una resposta unanime i oficial de part de la jerarquia eclesiastica. La
reaccio particular de cada bisbat o de cada parroquia podia ser molt diferent
de les altres. Mentre que els uns creien que les tempestes eren fruit d’'un castig
divi, suposadament merescut, els altres consideraven que es tractava simple-
ment de la forca desbocada dels elements naturals. I encara hi havia una ter-
cera posicié que es posava del cantd dels pagesos, i era la que creia que alguns
fenomens tempestuosos eren capitanejats per les bruixes com a venjanca del
malefic contra la comunitat.
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Fig. 1. Ermita de Sant Corneli de Tavertet, dedicada a sant Corneli i sant Cebria, exemple de
comunidor de porxo. Foto Toni Anguera.

2. La construccio del comunidor
Segons les diferents maneres de construccié dels comunidors, se’n poden esta-

blir diferents tipologies. En proposem cinc:

1) Ledificacié independent, separada, que es troba sempre prop de lesglésia.
2) El comunidor que forma un porxo en continuitat amb la facana de lesglésia.

3) Els comunidor que pren la forma de torre.
4) El comunidor que es construeix al campanar despadanya de lesglésia.
5) Altres classes de construccions del comunidor.
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Pel que fa al primer grup, de construccié separada de lesglésia, generalment
és una petita edificacié en forma de porxo sustentat per quatre columnes i obert
als quatre vents. Aquest és el cas del comunidor de Sant Marti de Riudeperes
(Osona), (Roviré i Rubio: 16/8/2024) que avui serveix de pas dentrada i sortida
del temple. S6n una tipologia de comunidors escampats arreu. El de Sant Julia
de Vallfogona (Ripollés) és molt conegut. El de lesglésia de Santa Maria de Gaia
(Bages) esta una mica més al¢at que lesglésia, de manera que per accedir-hi cal
pujar set esgraons, i al seu interior s’hi troba un pedré des don loficiant feia tot
el ritual de benedicci6 del terme; té un pilar de pedra que sosté una pica i, en un
altre angle, un petit obi rep l'aigua de pluja que cau de la teulada. El comunidor
o reliquier de Rocabruna (Ripollés) es troba a poques passes de la facana de
ponent de lesglésia de Sant Feliu. Altres mostres daquest tipus de comunidors
son: Santuari de la Guardia de Sagas (Bergueda), Sant Joan d’'Ol6 (Moianes),
Santa Maria de Porqueres (Pla de I'Estany), Son del Pi (Pallars Subira), Sant
Andreu d’Estanyol (Gironés), Sant Pere de Berti (Moianes), la Costa del Mont-
seny (Valles Oriental), Sant Marti de Congost (Vallés Oriental) (Roviré i Rubio:
19/7/2024) i el Santuari de la Mare de Déu de 'Ajuda (Osona) (Rovir6 i Rubio:
30/8/2024), on els fidels hi deixen ciris per demanar-li favors. N’hi havia hagut
de semblants, actualment desapareguts: a Salardu (Vall d’Aran), prop de lesglé-
sia encara 'herba deixa veure els murs de fonamentacié del antic comunidor; a
Boren (Pallars Sobira) es conserva la foto d'un antic comunidor; a Santa Euge-
nia de Berga (Osona) n’hi havia un de magnific (Rucabado: 1935).

Respecte al segon tipus, és a dir, els comunidors que es troben enganxats a
la fagana de lesglésia en forma de porxo, també n’hi ha diversos exemples. El
comunidor de lermita de Sant Corneli de Tavertet (Rovird i Rubio: 9/8/2024),
enlairada a 1120m daltitud i documentada des de fa mil any, esta dedicada a
sant Corneli i sant Cebria, protectors contra malalties, males collites, pedrega-
des, secades, ventades i tempestes.

El tercer tipus, els comunidors en forma de torre, exigeixen un esforg ar-
quitectonic més complex. Quan la torre saixeca damunt la mateixa teulada del
temple, la construccid requeria fer una intervenci6 de reforma de lestructura
que afectava a tot ledifici. La torre de comunir sacostumava a aixecar a la banda
contraria don es trobava el campanar, i havia de complir amb un condicionant
inexcusable, que l'altura del comunidor de torre sempre havia de ser inferior a la
del campanar. Tot i que molts comunidors d’aquesta tipologia han desaparegut,
encara en trobem exemples arreu de Catalunya: Santa Maria dAgullana (Alt
Emporda), Sant Esteve de Madremanya (Gironés), Sant Marti de Maganet de
Cabrenys (Alt Emporda), Sant Pere d’Ullastret (Baix Emporda), Sant Marti de
Mura (Bages). Un dels millor conservats és el cimbori en forma de torre-campa-
nar de dos pisos que salga sobre el primer arc toral de la nau de lesglésia del mo-
nestir de Sant Benet de Bages. El 1645, en una disposicié de 'abat de Montserrat
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Fig. 2. Església de Sant Viceng de Torell6. El comunidor es va fer a la teulada nova del segle xv1i,
aprofitant una petita espadanya. Foto X. Roviro.

al monestir de Sant Benet, manava que, en cas d’haver necessitat de conjurar el
temps, quedava prohibit treure fora de la capella les reliquies de Sant Valenti, si
no fos per traslladar-les al comunidor (Arimany 2014: 36).
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Un bon exemple osonenc d’aquest tipus de comunidor és el de la parroquia
de Santa Maria de Vilalleons (Rovir6 i Rubio: 23/8/2024). Les referéncies que hi
ha d’aquest comunidor son for¢a antigues. Segons recull Fortia Sola (1916: 58),
al 1590 es van comengar les obres destinades a construir un comunidor indepen-
dent del campanar, que era I'indret des don s’havia comunit el temps fins a aquell
moment. El nou comunidor, reliquiari o «signant dels temporals» es va carregar
damunt l'absis, tal com consta en un document conservat a lArxiu parroquial
de Vilalleons: «el constructor fou Bertrdan Bonall, mestre de cases, de la sagrera
de Sant Julia; la construccié devia pujarse «en e sobra la teulada en lo mig del
quadro de la creu de dita iglesia, prenent a sol ixent sobre la paret hont es la creu
sobre lo altar major»» (Sola 1916: 58). Segons Antoni Pladevall (1994: 31), l'actu-
al comunidor és fruit d'una reforma feta a comengament del segle xviII.

Hi ha comunidors construits damunt la teulada que no arriben a formar una
verdadera torre. Es el cas dels comunidors, molt semblants, de les esglésies de
Sant Andreu de Gurb i de Sant Julia Sassorba (Roviro i Rubio: 12/7/2024), tem-
ples documentats en el segle x. El de Sassorba consta d'una teuladeta a quatre
vessants i esta situat damunt de la coberta ran de la fagana de ponent, probable-
ment construit quan es va obrir el nou portal a la fagana de migdia; el de Sant
Andreu és una mica més petit, pero la seva estructura és similar a la de l'altre:
des de dins es divisa lermita de Sant Roc i bona part del terme parroquial.

Hi ha comunidors de torre que es podrien confondre amb un segon campa-
nar, ara bé, com que la imaginacié de la gent és rica i vasta, davant els dubtes,
cada localitat ha trobat la manera de distingir quina era la torre del campanar i
quina la torre del comunidor. Aixi, en alguns llocs, als comunidors se’ls ha ba-
tejat amb noms ben suggeridors: Torre de les Bruixes (Sant Genis de Torroella
de Montgri), Campanar dels Moros (Balaguer), Campanar de les Bruixes (Sant
Esteve de Riudellots de la Selva), Torre del Mal temps (Mare de Déu de Sales,
la Cellera) o Campanar Vell (Arenys de Mar). També es poden incloure dins el
grup dels comunidors de torre, aquells que s’han construit aprofitant la part alta
del mateix campanar.

Del quart grup, format pels comunidors que es van construir aprofitant
antic campanar despadanya, n’hi ha diversos exemples. Sant Jaume de Feno-
llet o Fonollet, del terme de Sant Bartomeu del Grau, és una capella romanica
de tradicié llombarda que es manté sencera i sense afegitons. El seu campa-
nar despadanya es va cobrir amb una teulada i uns pilars, a tall de comunidor.
Pertanyen a aquest grup: Santa Maria de Folgueroles (Osona), Sant Viceng de
Torell6 (Osona) (Rovird i Rubio: 2/8/2024); Mare de Déu d’Arbold, de Sorigue-
ra (Pallars Sobira), amb un comunidor quadrat que corona la facana. A Sant
Viceng de Torello, el comunidor es va construir aprofitant una petita espadanya
quan treballaven a la teulada durant les modificacions que es van fer a lesglésia
en el segle xvII.
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Fig. 3. Sant Corneli i Sant Cebria d'Ordino, Andorra, exemple dedificacié separada de lesglésia.
Foto X. Roviro.

El cinque grup de comunidors acull tots aquells que son més dificils de tipi-
ficar, com ara el comunidor de la catedral de Sant Pere de Vic (Roviré i Rubio:
26/7/2024), que és la petita construcci6 situada en el punt més alt de la fagana
de ledifici. Des daquest punt enlairat el bisbe, o el sacerdot que s’hagi designat,
imparteix la benediccio als fidels quan es considera necessari. Cada dia, mentre
dura el confinament de la Covid de l'any 2020, el senyor Bisbe de Vic va pujar
al comunidor a comunir tot el terme diocesa. Portava la Custodia del Santissim
Sagrament i feia el senyal de la creu de cara a cada un dels quatre punts cardi-
nals, daquesta manera garantia que tota la diocesi rebés la gracia d'aquest ofici.

3. Els comunidors en els nostres temps

En general els comunidors no han destacat mai pel seu valor artistic, perque l'in-
teres se centrava unicament en la funcié a que anaven destinats. El més probable
és que aquesta manca de voluntat estética sigui una de les raons per les quals
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els comunidors hagin passat tan desapercebuts. La prova és que, quan aquestes
construccions han caigut abatudes pel pas dels anys, ningti no les ha trobades a
faltar i, quan els comunidors shan conservat, continuen drets per pura inercia,
degut al fet que la majoria de la gent ha oblidat la seva utilitat. Qui sap si pot-
ser algun dia arribi a valorar-se la seva conservacio i recuperacid, ates que sén
un document extraordinari de la vida quotidiana dels nostres avantpassats, de
quan eren borrosos els limits que separaven les creences religioses de mites que
podien ser molt anteriors al cristianisme. Son vestigis de quan la gent tenia por
a perdre-ho tot, els béns materials i les vides, a causa dels efectes d'una tempesta
provocada per les forces del mal, i per combatre aquesta por calia invertir diners
i esforgos en aixecar aquestes construccions que havien de vencer el maligne.

4. Les esglésies sense comunidor

Les ermites i esglésies que no tenien comunidor feien servir creus o pedrons.
Aquest era el cas de la catedral de Barcelona, que havia de fer la benediccié al
peu d’una creu de terme que es troba a la part més alta del temple. Aquesta Creu
esta situada al terrat de la catedral, al peus de la imatge de Santa Helena. Cada
any, el dia tres de maig, es fa la benediccié publica durant la festa de la Invencio6
de la Santa Creu, festa patronal de la seu. Looficiant beneeix solemnement ca-
dascun dels quatre punts cardinals del terme municipal de la ciutat. Aquest acte
és obert a tothom que hi vulgui participar i, seguint la tradicid, la cerimonia és
oficiada pel dega del capitol de la Catedral, que va acompanyat pel mestre ceri-
monier i rep l'ajut dels escolans de la Catedral. Amb la benedicci6 de la creu es
demana explicitament la gracia i la proteccio per a tot el terme municipal de la
ciutat.

Excepcionalment el marg del 2020, els canonges de la catedral de Barcelona
després d’haver beneit la Creu de terme del terrat del temple, van fer una pre-
garia de proteccié degut a la situacié demergencia sanitaria a escala mundial
que va provocar la pandémia del coronavirus. Un dels canonges, acompanyat
de la resta de membres del Capitol catedralici, va algar la Veracreu de la Cate-
dral, del segle xv1, i tots els oficiants van fer a Déu aquesta pregaria:

en els moments de tribulacié dels seus habitants [...] santifiqueu aquest terme perque es
vegi alliberat de la malaltia, i omplert de béns espirituals [...] i que guardi la nostra ciutat
de Barcelona amb tots el qui 'habiten, aixi com les seves llars, perque, recuperada la salut
i lliures de tota angoixa, puguin fruir sempre del goig d’'una pau tranquil-la (Església de
Barcelona, 2020).

5. El ritual de comunir

Tothom tenia per cert que el sacerdot que havia de comunir les tempestes havia
destar preparat i a punt d’actuar a qualsevol hora del dia o de la nit. Aixi que tan
aviat com el cel es mostrava cobert d’'una fosca nuvolada, presagi de tempestes
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Fig. 4. Sant Lloreng Savall, exemple de torre sobre la teulada. Foto X. Roviro.

i pedregades, el capella feia tocar les campanes, perque el seu so, pel fet d’haver
estat beneides, ajudava a desfer els nuvols i a prevenir dels enganys del maligne.
Davant l'arribada imminent d’'un temporal, que es preveia que podia ser menat
per les bruixes, tota la comunitat quedava en estat d’alerta i el ritual es posava
en funcionament.
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El campaner (normalment era el campaner pero en la seva abséncia també
podia fer-ho el mateix capella, el sagrista o un altre vei) pujava a dalt el campa-
nar a «tocar a bon temps»; aixi avisava els fidels ensems que intentava trencar
el temporal. El batall de la campana havia de repicar insistentment el bronze
amb decisié durant forga estona, i si es considerava convenient, es podia pujar
la campana a la seu i es ventava, perque daquesta manera es creia que la forca
del seu so es multiplicava.

El capella podia comunir des de la porta de lesglésia, portant el breviari a
la ma esquerra i el salpasser a la dreta, pero el lloc especific per fer-ho, si n’hi
havia, era el comunidor, on el ritual passava a ser més elaborat. Vestit amb el
sobrepellis o0 amb lalba i enarborant la Veracreu o les reliquies del sant de la
parroquia, el mossen es dirigia cap al comunidor, sovint en companyia d’alguns
veins, amb la finalitat dexorcitzar el mal temps.

El ritual comengava amb el sacerdot fent el signe de la creu en direcci6 a la
tempesta i, a continuacio, recitava alguna oracié de comunir, que havia de repetir
fins a quatre vegades, en direcci6 a cada un dels punts cardinals: «Et comuneixo,
tempestat malvada i poderosa, en nom del Pare i del Fill i de 'Esperit Sant» (Dal-
mau 2008). També podia fer servir aquest altre conjur: «Que et circundi, ntvol,
Déu Pare. Que et destrueixi, nuvol, Déu Fill. Que et comprimeixi, navol, Déu
Esperit Sant. Fugiu, parts adverses, puix que us ha vencut a vosaltres i al mén el
Senyor nostre Jesucrist, lle6 de la tribu de Juda i estirp de David» (Dalmau 2008).

Mentre loficiant celebrava aquest ritual exorcitzador, les campanes no deixa-
ven de bategar al cim del campanar. Tothom sabia que, si el conjur es feia ben fet,
tindria efecte i el temporal es trencaria. I daquesta forma, entre els sacerdots i els
fidels van anar confeccionant plegats una litargia popular, paral-lela a l'oficial i
més o menys complexa, que contenia tot un seguit de rituals especifics adequats
per a l'acte de comunir el temps.

El comunidor podia tenir altres utilitats de tipus civil tal com explica Fortia
Sola (1932:40-41) del comunidor de lesglésia de Sant Marti d’Aiguafreda de Dalt:

El comunidor. Figura aquest humil edicol a lentrada del recinte adjunt al cementiri, ano-
menat «la Plaga», i tancat amb porta. En ell, com el seu nom indica, es fa el conjurament
dels temporals i altres actes litargics, i té, demés d’aquesta, altra importancia, car s’hi jun-
taven els veutinents de la parroquia, per a fer eleccions dobrers i dadministradors, carrecs
tots ells que foren molt estimats, i encara shi congregaven per a deliberar sobre afers de
caracter civil; de manera que és el Comunidor l'aixopluc precursor de la casa comunal.
Ara els pagesos s’hi troben abans i després dels actes dominicals, per a parlar de collites i
bestiar i de tot quant esdevé a la rodalia, des de la fira de Vic, fins al mercat de Granollers;
i, encara, recordant vells temps, diuen d’aquesta reuni6 «l’ajust de parroquia».

Avui dia aquest comunidor no esta tancat amb una porta, tal com descriu
Sola ni tampoc té funcions civils i religioses, sin6 que esta considerat com un bé
cultural declarat d’interes local i, en aquest sentit, va ser restaurat completament
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el febrer de 2016, dins la campanya de recuperacié endegada per I'Ajuntament
d’Aiguafreda.

6. Oracions de la cultura popular aptes per a comunir

Dboracions de comunir n’hi ha moltes que han perviscut gracies, en part, a la
labor dels folkloristes. Les pregaries segiients formen part de l'arxiu del Grup de
Recerca Folklorica d'Osona (Arxiu GRFO). Aquesta primera ens la recita la Car-
me Corts. Segons la Carme, va aprendre-la quan era petita perque la seva avia
li deia que s’havia de resar quan tronava i llampegava. Ens explicava que quan
queien llamps i trons la familia aplegava els petits i tots junts resaven loracio:

Sant Marc, Santa Creu,

Santa Barba no ens deixeu.

Sant Marc i Santa Barba
passaven per un cami.

—Angel de Déu que hi feu aqui?
—Mestic aqui que vull dormir.
—Angel de Déu no ho faceu pas,
que venen tres ndvols mals,

un de trons, un de llamps,

un atre del mals espants.
Agafeu-los i lligueu-los,
tireu-los en una vall despina
que no canti gall ni gallina,

ni sang de criatura viva.
Aquesta oraci6 es dira

tres dies i tres nits,

iamb l'ajuda de Déu,

el llamp no ens podra tocar.

El membres del GRFO varem enregistrar la segiient oracié a Maria Soler de
Prats de Lluganes. Curiosament, ens la va recitar en castella. Segons digué la
Maria, es resava quan queien llamps:

No me tocaras maldito

no me tocaras malvado,
porque el dia de Santa Cruz
diré mil veces Jesus.

Loracié «Parauleta de Déu» també es troba als arxius del GRFO. Ens la
va dir la Maria Antich. Segons la Maria, era una oracié especifica contra els
llamps i les malures. La va aprendre de la dona d’un pastor, que es deia Mateu.
Ens va explicar que una vegada que va esclatar una tempesta de llamps, la dona
del pastor es va abragar a una alzina i es va posar a resar loracié enmig dels
llamps i trons:
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La parauleta de Déu

jo us la diré,

com a Sant, com a Déu,
com Déu, Sant Pere Glorios.
La seva mare és tant bella
com el fill de la mamella.
Nostre pare va a davant,

a davant dels pecadors;

els més xics son els millors.
Passen per una palanqueta
llarga i estreta,

amb una capelleta al coll.

El cor no passa pena.

Qui lensenya i no l'apren,
qui l'apren i no lensenya

el dia del judici tremolara
com una fulla de tremp.
Padre mio, ‘morosso mio,
padre mio, corazon.
Digueu-me els meus pecados
vés que sabeu cuantos son.
Doneu-me la peniténcia

i tambien la absolucidn.

Si aquesta nit o dia em moro
M’avalega per confesion.

7. La relacio de les bruixes amb els temporals
El GRFO ha recollit nombrosos testimonis que reafirmaven com encara pervi-
vien entre la gent antigues creences sobre la intervencio6 de les bruixes en els epi-
sodis de grans tempestes i calamarsades. Algunes de les informacions les repro-
duim en aquest article, son transcripcions de les converses amb els informants
que conserven tota lexpressivitat de la transmissi6 oral.

Josep Aguilar ens explicava que:

Els primers de marg, el dia de Sant Pere Martir, desfan les bruixes, i no sé si és per Tot
Sants, o a reders doctubre, llavors les tornen a lligar i es plega de fer temporals. Bé ho
deien aixo.

Segons Merce Maso:

Con cauen aquelles pedres grosses aixis, ‘gafin una pedra d’aquelles i les posin dintre
d’un vas, i sortira un pél de cabra. [Les bruixes] van a tallar el pel de les cabres pels
llamps. Amb aquells péls fan el temporal.

Aquelles pedres grosses ens van ‘xafar tot el blat, un any! Era per Sant Joan. Per Sant
Joan va caure una pedregada! Per6 va a rems. Xafava el blat per alla on passava. Van
agafar una pedra d’aquelles, la van posar en un vas i si, si, a dintre hi havia un pel aixis
llarg.
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Pepeta Ausio, de Malla, contava:

Jo havia sentit a explicar que hi havia un temporal i que hi anaven uns ocells grossos al
davant. Llavorens tot eren les bruixes. I un dia diu que varen tirar un tiro a un ocell. A
locell li va caure una orella. Canydema varen mirar totes les cases i van trobar la jove
d’una casa que li faltava una orella.

Jaume Barfull, de Taradell, ens deia:

Venia una pedregada; que es veia a venir. I surt un alla a defora i li fot una escopetada i
van caure uns trossos de fandilla de la bruixa. Va fotre escopetada alla al mig de la boira
ili va arrencar un tros de fandilla. I deien que als grans de pedra, a dintre, hi havia un
pel de bruixa.

Joan Sala, de Taradell, ens explicava que les bruixes: «Esquilaven les cabres,
anaven en un riu, en un rec, ventaven, picaven aquell pel alla en el aigaiala
tarda passava una pedregada aqui o alla. Jo ho havia sentit a explicar aixis.»

Una padrina ens explicava que un dia al davant del temporal que venia del
Gorg Negre hi anaven tres ocellots molt grossos, semblava que menessin el tem-
poral. Tan bon punt el temporal va entrar al terme, el campaner va fer voleiar
la campana grossa tant com va poder. Aquesta campana estava batejada amb
el nom de Maria. Es veu doncs que dels tres ocells que anaven al davant del
temporal, un es va quedar enrere. Els altres ocells quan van veure que es que-
dava enrere li van dir: «—Au, tira endavant!» I ell que va contestar: «—Es que
la Mariassa no em deixa passar!» Es veu que aquell dia el temporal es va desfer.
Una altra vegada també preparaven un gran temporal i tampoc els va sortir tant
bé com elles volien. Totes tres anaven al davant de la tempesta en forma docell
negre. Pero els campaners ja estaven preparats. Les campanes tocaven de valent
i no van poder entrar al terme, ho van provar més d’'una vegada, perd no van
poder. Tampoc van poder entrar als altres termes del voltant, i, és clar, es van
veure atrapades per tot arreu. No podien descarregar enlloc. Alla on es van veu-
re acorralades sense poder sortir-se'n es va formar un remoli de vent molt fort.
La tempesta va ser tan gran que alla hi havia un turd de cim aplanat boscds i va
quedar per sempre més pelat i rodd. Es el serrat del Vent que encara es pot veure
a prop de Tona (Osona).

8. Tocar a bon temps

Lluis Serra «Teixidor» va ser tota la seva vida campaner del Santuari de I'Ajuda,
carrec que havia heretat del seu pare. En Lluis, com a un gran narrador que era,
va esdevenir un informant molt important pel GRFO (Roviré 2015). Ens va ex-
plicar algunes experiencies viscudes fent de campaner. Aixi, contava que, quan
sacostava la tempesta, ell tocava la campana per intentar aturar el mal temps,
pero de vegades, quan la borrufada era molt forta, el vicari anava al comuni-
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dor amb la Veracreu mentre que el rector es quedava, ben abillat, a la porta de
lesglésia. Cadasct anava llegint els Rituals que pertocaven fins que el temporal
remetia.

Reproduim fidelment, només retallant una mica lextensio, un dels relats de
Lluis Serra que es conserven en l'arxiu del GRFO. Es refereix a una vegada en
que va caldre tocar a bon temps, perque saproximava un temporal. Aquell dia el
vicari no hi era i el nou rector no sabia com es comunia la tempestat:

Va venir un capella que era de Manlleu i li vaig dir:

—Escolti mossén, aqui encara es foca bon temps.

—I que és tocar bon temps?

—Con ve un temporal jo pujo a dalt al campanar i toco bon temps, perque no passi
pedra.

—Tu et creus que les campanes...?

—TJa vora el dia que hi hagi un temporal sério!

I si, si, en va venir un d’aquests, no va trigar gaires dies, no. Les boires casibé tocaven a
terra, anaven fent aquells cabdells, jo me’ls agoitava i pensava «Avui no sé pas com anirem,
no sé pas si el pararas avuil». Amb una mala sombra que portava; Mare de Déu! I aquelles
boires tan negres que casibé quedava fosc de tan gruixudes que eren. I aquell xoroll que se
sentia, perqueé con hi ha pedra se sent el xoroll a dalt a les boires, es toquen les unes amb les
altres i van picant. Al cap d’'una mica ja vaig tenir el rector a dalt. Puja a dalt i diu:

—Qug, Teixidor?

—Avui no sé pas com anira, no sé pas si l'aturarem. Fa estona que esta a Vilageliu.

Vilageliu és d'aqui a Balenya, alla hi ha el terme, el torrent parteix. Per aturar un
temporal no pots esperar que hagi passat el terme, sempre abans que entri al terme de
la parroquia. Con veia que abrigava aquelles costes, el temporal, jo ja tocava. Primer
tocava el queé en diuen «pa i nous» unes quantes batallades: ning nang, ning nang,
ning nang. Tocaves un minut, un minut i mig, i si veies que no desdia tocant aixis, hi
tornaves, i hasta hi havia tornat dos o tres cops, i si veus que no... llavors has de ventar
la campana.

I em vaig posar a ventd’-la. Veia que anava avancant, ja Vilageliu gairebé no es
veia, em vaig posar a ventar la campana. Con feia cinc o sis minuts la vaig pujar a la
seu [posar-la dreta]. Vaig treure el cap i «hostacama» con vaig veure allo! Mare de
Déu, vaig pensar: —Malament, avui no sé si l'aturaras!—. I en torno a posar a ven-
t&-la. Vilageliu no es veia, al cap d’'un minut o dos torno a pujar-la a la seu i vaig veure
que la casa ja es tornava a veure: ja havia reculat! Llavors arriba el capella, el capella
a dalt el campanar:

—No sé pas com anira avui, mossén! Perque de temporals com aquest, pocs, eh!
Porta una mala sombra de por. Se'n troben pocs d’axis. No ho veu que casibé queda
fosc! I no sent el xoroll? Tornaré a tocar perqué no puc pas parar.

—Veiam, no toquis aral— Va dir el rector.

Que conyl!, no van passar tres o quatre minuts que ja vaig veure que avangava.

—Hem de tornar a tocar, perque miri Vilageliu, ja no es torna a veure i ja és a dins
el torrent.

—Veiam, torna a tocar!

Vam tocar quatre o cinc minuts més i va recular. Ja es tornava veure Vilageliu i un
bon tros enredera.

—Aix0 és possible? Jo amb aix0 no hi crec, pero hi hauré de creure!
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—TJo jali he dit moltes vegades que, si es toca abans que entri al terme, aquesta cam-
pana no sé que té, perd no passa, no!

Ho vem fer tres o quatre cops més. I al final:

—Saps qué, m'ho haig de creure!

Vaig tocar potser una hora i mitja, perd no va entrar.

Si un temporal ve de Déu, no l'atura ningt, no hi valen campanes. Si ve de bruixes, no
poden passar. El so de la campana no les deixa passar: com que les campanes son benei-
des... Les campanes tenen un nom: aquesta es diu Maria, Emilia i Carme. I hi diu: afugire
tempestate liberanos domine, deslliureu-nos de la tempestat, Senyor.

FONTS ORALS

Arx1u GRFO: Arxiu privat del Grup de Recerca Folklorica d'Osona ubicat a
Folgueroles.

Josep Aguilar, Gurb [Enregistrat: 17-VIII-1989]

Maria Antich, Prats de Lluganés [Enregistrada: 13-VII-1982]
Pepeta Ausio, Malla [Enregistrada: 2-VII-1987]

Jaume Barfull, Taradell [Enregistrat: 23-VII-1987]

Carme Corts, Prats de Lluganes [Enregistrada: 21-VII-1982]
Merceé Maso, Espinelves [Enregistrada: 16-VII-1984]

Joan Sala, Taradell [Enregistrat: 27-VII-1987]

Lluis Serra «Teixidor», Santuari de l’Ajuda [Enregistrat: estiu 1987]
Maria Soler, Prats de Lluganes [Enregistrada: 29-VII-1982]
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