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Una etnogeografia del Pirineu*

Francesc Roma i Casanovas

Medianca, ecosimbologia i trajectivitat

Aquest treball pretén aplicar la Teoria de la Medianga a una serie de mate-
rials folklorics recollits al Pirineu, intentant trobar la representacié que les socie-
tats tradicionals es feien d’aquest marc geografic. La Teoria de la Medianca és
una geografia cultural d’arrel francesa, el maxim representant de la qual és
Augustin Berque, professor a 'enEss de Parfs. Evidentment aqui no podem
fer-ne una exposicié completa, perd com a minim ens caldra dir que al seu
parer la realitat és trajectiva, o sigui que és al mateix temps objectiva i subjec-
tiva. La medianga —que presa en un sentit general seria Uestudi de la relacié
d’una societat amb el seu medi ambient— ens proposa una interpretacié de la
realitat geografica que vol depassar I'atzucac al qual ha arribat el positivisme
en la seva intencid de distingir el subjecte de 'objecte. Aquesta teoria parteix
de tres axiomes que es combinen entre ells (BErRQUE, 1986) alhora que accep-
ta que la realitat del medi és alhora passada, present i possible:

— El medi es alhora natural i cultural.

— El medi és alhora subjectiu i objectiu.

— El medi és alhora col-lectiu 1 individual.

* Aquest treball és un resum de la memoria Les Pyréndes maudites: économie morale, mythopaysage et
ecosymbolicité. Essai de géographie culturelle, dirigida per Augustin Berque i presentada I'any 1997 en el
marc del DEA Jardins, paysage, territoire» a 'Ecole d’Architecture de Paris-La Villette i Ecole des Hautes
Etudes en Sciences Sociales (EHESS) de Paris.
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Tots aquests axiomes es poden resumir dient que la realitat geografica és tra-
jectiva. En altres termes, el punt de vista de la medianca formula un principi
d’integracié que déna compte alhora de les transformacions subjectives o feno-
menals (les metafores) i de les transformacions objectives o fisiques (els meta-
bolismes, els cicles ecoldgics, etc.) que concorren per donar un sentit unitari
al medi. Unitari perque es parteix de 'evidéncia que si el mén existeix és per-
que en certa manera hi funciona un mecanisme que integra la realitat sensible
i la realitat factual (BERQUE, 1990). La natura de 'ecumene és, doncs, sempre
i a la vegada, d’ordre ecologic i d’ordre simbolic: és ecosimbolica.

El coneixement que tenim del real és, en qualsevol cas, una construccié
simbolica, una convencié antropocentrica (BERQUE, 1982). «Lespai és anald-
gic (...) Lorganitzacié mental de l'espai, en una determinada societat, sera l'ana-
loga de la seva organitzacié social, i landloga fins i tot de la seva organitzacid téc-
nica», insisteix BERQUE. Lespai social reposa sobre mecanismes d’analogia: «una
societat produeix l'espai que li é propi, i aquest espai és la condicid de la seva existén-
cia en tant que societat» (BERQUE, 1982). Existeix, doncs, una relacié dialecti-
ca entre ['organitzacié i la interpretacié que les societats fan dels seus medis:
«Les societats organitzen el seu medi ambient en funcid de la interpretacié que en
Jan, i reciprocament [interpreten en funcié de l'organitzacid que en fan» (BERQUE,
1995). Des d’aquest punt de vista, en 'ecumene res no pot existir en si; al con-
trari, tot estd referit a 'existéncia humana. Les coses no existeixen si no és en
tant que I'ésser huma els déna sentit per la seva propia existéncia (BERQUE,
1996). En aquest cas, tots els éssers no humans —«dles cailloux aux cathédra-
les, des gorilles aux brins d’herbe, des bactéries aux nuages» (BERQUE, 1996)—
s6n ecosimbols en els quals s'explica 'en-tant-que de la nostra relacié amb el
mon.

Sobre el medi ambient s'hi pot actuar directament, transformant-lo com fan
per exemple els artistes que practiquen el Land-art, o bé també shi pot actuar
indirectament, treballant sobre la mirada que seria prove'fda de models, models
que acaben per modelar la visié. A través d’aquest procés es projectaria a les
formes sensibles la mateixa cosa que shi creu veure i que ens retorna com si
fos natural. El resultat és que existeix una molt forta identitat entre alld que es
percep i el que es projecta al medi ambient. Aquesta és la base de la trajectivi-
tat de la realitat geografica. En aquest punt no és pas qiiesti6 de fer-se pre-
guntes, siné d’una percepcié primordial (vegeu-hi «real») del mén. Aquest pro-
cés seria a la base de 'ecosimbolicitat. A través d’ell els objectes dits naturals
es trobarien en una relacié trajectiva amb altres esferes amb queé tindrien una
relacié d’analogia.

Tot i que per a la teoria de la medianga el paisatge esdevé un dels reveladors
més importants del medi, 'objecte del nostre estudi no serd un paisatge (una
representacié del medi ambient en tant que cosa agradable, estetica). No creiem
que tota relacié amb el medi ambient sigui una relacié paisatgistica. Per aixo,
ens caldra inventar un concepte per parlar del protopaisatge —en el sentit ber-
quid, és a dir com «La relacié visual que existeix necessiriament entre els éssers
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humans i el seu medi ambient» (BERQUE, 1995)— abans de la descoberta del
paisatge a Europa. Aquest concepte sera el de mitopaisazge.

El mitopaisatge és empremta i alhora matriu de sentit perque, com ha demos-
trat Thomas, les coses que es defineixen com a reals tenen consegiiéncies reals:
«Situations defined as real are real in their consequences». Quan ens acostem a
un lloc, s'arriba a un indret que és les dues coses juntes i al mateix temps. El
mitopaisatge explica i actua, i és explicant que esdevé accid pragmatica. El mito-
paisatge és un prisma cultural que ens déna a veure el mén i que ens fa actuar
sobre el mén. D’una banda el mitopaisatge recull i estructura les projeccions
que li arriben de la societat: el medi ambient és vist a través d’'un prisma cul-
tural concret. Perd, empremta del mén social, el mitopaisatge és athora matriu
dels actes humans vers el mén ambient. Maurice GopeLier (1976) ha mos-
trat com dues societats diferents «veuen» en un mateix medi ambient realitats
diferents (és a dir, diferents mitopaisatges). Per als uns la selva es un lloc agra-
dable i ple de bons esperits; per als altres, un lloc horrible del qual fugir. No és
només una conseqii¢ncia de les seves estructures socioecondmiques perque els
pigmeus, podent treballar agricultura, la menyspreen: per a ells és la selva
mateixa qui els alimenta i els cuida, no s’han pas d’embolicar en una mena de
treball que els lligaria a la terra i els prendria el temps lliure. Si la selva els sem-
blés perillosa, potser treballarien els espais oberts. Perd aquest no és el cas.

Les llegendes de la série «castig de la negacié d’hospitalitat»

Pexpressi6 «castig de la negacié de l'hospitalitat» (SEBiLLoT, 1983) recull en
una mateixa tipologia totes les variacions d’unes llegendes que es troben per
diferents indrets, especialment muntanyencs. En el Pirineu en trobem dife-
rents casos, el més conegut potser sigui el de la Maladeta.

Segons la llegenda, en un passat fora de temps, al lloc on avui no es veu altra
cosa que gel i roques, hi havia hagut pastures. Les diferents versions d’aquesta
llegenda sempre diuen que un dia un pobre molt fatigat demana als pastors
hospitalitat per una nit, perd que aquests no la hi ofereixen. Fins i tot en alguns
casos els pastors li engeguen els gossos. Es llavors que, marxant d’aquell indret,
el pobre maleeix aquella gent i, com que han tingut el cor tan fort com la pedra,
restaran petrificats per sempre més. Lherba dels prats ja no creixera i es con-
vertird en gel; també els xais esdevenen grans roques.

Tot plegat resulta molt interessant si se sap que en diferents valls pirinen-
ques trobem el mateix argument, associat especialment al naixement d’alguns
llacs. El cas és que, en el conjunt pirinenc, a diferencia del que passa als Alps,
la historia de la Maladeta és una excepcié perque és I'dnic exemple que conei-
xem en qué el castig déna naixement a una gelera i a una tartera. Olivier DE
MARLIAVE i Jean-Claude PErTUZE (1990) ens indiquen que es troben més d’una
dotzena de llegendes que expliquen en aquests termes la creacié de diferents
llacs pirinencs. En el conjunt de tots ells podem veure petites variacions en el
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discurs. Aquestes versions ens donen peu per explicar que interes d’aquestes
llegendes no estd a analitzar-les individualment siné a veure-les com un con-
junt; a captar les semblances i diferéncies entre elles, com en unes s'obliden
coses que per a les altres sén centrals... Quan se les coneix totes, llavors es pot
entendre el sentit estructural del mite que hi ha al seu darrere.

En algunes versions, el pobre és el mateix Jesucrist. En el cas del llac de
Lourdes, per exemple, el lloc que actualment ocupa aquesta massa d’aigua era
ocupat per una ciutat. Un dia, Déu, vestit com un mendicant, va baixar a la
Terra i va trucar les portes dels habitants de Lourdes tot demanant-los un tros
de pa, una mica d’aigua o un racé a prop del foc per tal d’escalfar-se.

Refusat en tots els casos, es va acostar finalment a una miserable cabana on
vivien dues dones, amb les quals va compartir el seu pobre sopar: dos pans de
segol que aquestes estaven coent quan Déu hi arriba. Després que els pans han
crescut extraordinariament, Déu els diu que la seva caritat serd recompensada,
perd que han de marxar d’alld amb 'infant que una d’elles porta als seus bragos.
A més, han de partir sense girar-se. Un cop han marxat, el llac de Lourdes apa-
reix fruit d’'una tempesta, executant-se aixi el castig a la inhospitalitat dels seus
habitants. Perd una de les dones, victima de la seva curiositat, es va girar per
mirar enrere i va ser immediatament convertida en pedra. Es tracta d’'una gran
pedra dreta anomenada la Peyre Crabere. En record d’aquests fets també es
veuria prop del llac un bressol de pedra recordant-nos 'infant que miraculo-
sament es va salvar de la mort per la bondat de les dues dones. Lestiu, quan
les aigiies sén baixes, alguns dels habitants del lloc diuen que poden endevi-
nar-se els sostres dels edificis engolits. Durant molt temps, la nit de sant Joan,
els muntanyenc sentien, provinents del fons del llac, el dringar de les campa-
nes de 'antiga vila de Lourdes (LASSERRE-VERGNE, 1995).

Segons EscupIER (1977), en el cas de la Maladeta, dnicament una dona és
salvada perque ha fet almoina al pobre. Alla també, en la nit, es poden sentir
crits horribles a la muntanya.

A Andorra, el naixement del llac d’Engolasters esta també vinculat a una
malediccié divina: un dia Déu va passar per alla en companyia de sant Pere.
Tots dos anaven vestits com a pelegrins. Com que demanaven hospitalitat,
totes les portes s¢’ls varen tancar, excepte la de la fornera. Es varen instal-lar,
sopar i dormir a casa seva. Durant la nit, sant Pere es va aixecar i va multipli-
car els pans que la dona havia preparat per coure. De manera que 'endema,
quan la fornera es va posar a la feina, va tenir la sorpresa de trobar el forn ple
de pans. Perd aquesta no va mostrar cap reconeixement cap als seus visitants:
per aquesta raé Déu va decidir de no perdonar-la quan sant Pere va pensar de
destruir la vila. Aquesta va desapartixer sota una borrasca mentre una pluja
d’estels filants se submergia dins de 'estany que es formava (LEBEGUE, 1994).

En la llegenda del llac Blau (Bigorra), és un pobre vaquer qui acull el viat-
ger divi. Com que no té res per oferir-li, mata un dels seus vedells i ell mateix
el prepara. Quan P'apat és acabat, Déu li demana de reunir tots els ossos de I'a-
nimal, excepte un que Ell vol conservar. El vaquer obecix, guarda els ossos
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davant la porta de la cabana i tots dos se’n van a dormir. A I'alba, el vaquer s'ai-
xeca, obre la porta i veu que el vedell que s’havien menjat estava defora pastu-
rant tranquil-lament una altra vegada. Del seu coll penjava una campaneta que
batia gaiament. El batent de la campana era 'os que Déu li havia demanat de
quedar-se. La venjanga divina s’exerceix llavors: el veinat és engolit i és aix{ com
apareix el llac Blau. Només se’n va salvar la cabana del vaquer (LassErrE-
VERGNE, 1995; CORDIER, 1855).

ATAriege retrobem el tema amb petites diferéncies al poblet de Betmale, als
llacs d’Artats i al d’'Hers o de Lers (Marviave, 1996), perd sempre es conser-
va una estructura basica. El cas del llac d’Artats ens presenta també una pedra
dita el «roc del Mietjourn» que se suposa que és un jove pastor petrificat per
haver mirat la punicié que donava naixement al llac. El mateix tipus d’histo-
ria es troba al llac de Barbezan (Comminges), on una dona resta petrificada
per no respectar el consell divi (és la «Peyre Majou) i al llac de Lers (o de I'Hers)
amb la pedra dita Pascaline (Moutis, 1995). A Bordere, a la vall de Louron
(Bigorra), els pastors varen insultar sant Pere i les seves cabanes varen ser nega-
des dins del llac. El mateix trobarfem a Astangs, a prop de Navarrenx. El tema
del vedell ressuscitat ens retorna a les muntanyes maleides i a 'Aran a través
del vilatge de Betmale (Ariege). En aquesta versid Jesus i sant Pere troben uns
pastors que es preparen per esmorzar i els demanen pa i hospitalitat. La res-
posta del seu cap és que els sants personatges menjaran després d’ells i dels seus
gossos. Travessats cap a la Vall d’Aran, Jesus i sant Pere troben uns altres pas-
tors que els donen de menjar. Aquests maten el vedell més gras per fer el maxim
d’honor possible als seus hostes. I’endema, abans de partir, Jesds ordena al pro-
pietari d’estendre la pell de la béstia i de posar-hi al damunt els ossos. Fet aixo,
un vedell magnific repreén vida i els pastors cauen a genollons adorant Déu.
Després del miracle, Jestis maleeix la muntanya que es trobava a ponent, on
vivien els altres pastors. Amb les seves paraules esclata una gran tempesta que
cobreix els cims de neu alhora que les herbes dels prats esdevenen grogues i
que els pastors sén transformats en pedra: la muntanya d’occident era la
Maladeta. Per contra, a llevant, la muntanya es cobreix de fonts i d’herbes
esplendoroses. Des d’aquell dia les primeres muntanyes sén conegudes com la
«Maladeta» (la Maleida) i, durant les tempestes, s’hi sentirien els pastors atiar
desesperadament els seus ramats (MARLIAVE, 1996). Vét-ne aqui una altra
variant.

Segons Olivier bE MARLIAVE (1996), una situacié semblant es va produir a
la muntanya de Féridou, a I'Ari¢ge. I al vessant sud dels Pirineus diverses lle-
gendes del mateix tipus es localitzen en les valls catalanes —sobretot a la
Ribagorca, el Pallars i ’Aran (Violant, 1989)—, aragoneses o navarreses. Per
exemple a I'estany de Montcortes, al Pallars, on la historia segueix la del llac
d’Engolasters perd amb un final en qué la dona és salvada de la inundacié
(AMADES, 1936; CoLL, 1989; 1996, VERDAGUER, 1992).

Voldria aturar-me una mica en aquest cas, especialment en la versié que en
déna Jacint VERDAGUER (1992) —recollida en 1882-83— perque aixd ens per-
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metra d’entendre com tot el conjunt de llegendes que estem tractant formen
un magma en el qual bullen diferents elements que a vegades es trobem en una
versié i que en canvi desapareixen en altres. En la narracié verdagueriana es
barregen diferents elements que ja han anat sortint: «Una dona hi entrava [al
llac de Montcortes], per passar a l'altra banda, quan era glassat, ab una pastere-
ta al cap per salvar la poblacié (tal volta hi havia fam?). La gent, des de la vora,
li deya: “No* gires, not gires™; ella se gira, y, trencant-se-li lo glas, senfonza, y diu
que ara surt, la nit de S. Joan, a passejar-se pe(r] lestany amb la pastereta al cap»
(VERDAGUER, 1992).

També s6n molt coneguts els casos de les tarteres de Cregiiefia i de Paderna,
a 'Aragé, als quals haurem de retornar. També hauriem d’esmentar els pallers
de pedra d’Arany6 (Lleida) o de Montserrat, on un mendicant demana una
mica de palla per dormir una nit. Com que no n’hi donen, maleeix el ric tot
desitjant la petrificacié dels seus pallers (AMADEs, 1936).

Per continuar la nostra descripcié dels llocs on aquest tipus de castig ha estat
exercit, ens seria interessant de recordar que el tema de les viles engolides per
Iaigua és un tema recorrent en I'imaginari de les maresmes i zones humides.
Normalment s’hi repeteixen els fets de la demanda formulada per la divinitat
(generalment de ser alimentat, a voltes de rebre honors) i el rebuig consegiient.
Llavors, amb la fam al cos, el viatger maleeix el lloc (DoNabpieu, 1996). El
tema ’hem trobat a la Grécia classica (CriMAL, 1951) al Sahara (DAGrON i
Kacmmi, 1992), als Alps, a Galicia (MAriRo, 1987), Irlanda (Evre, 1865) etc.

Es doncs I'aigua i el castig divi a través d’ella el que sembla ser el més tipic
i repetitiu més enlla del marc muntanyenc. Una aigua que, als Alps i en certs
cims pirinencs, esdevé gel (fins i tot Mer de Glace), i a la Maladeta neu, gel i
pedres. En opinié de Philippe JouTarD aquesta mena de rondalles podria basar-
se en fets reals, com ara 'expansié de les geleres que comenga a mitjan segle
xV1. Aquest canvi climatic hauria permes la «cristal-litzacid» de la llegenda sobre-
natural, pero res més; només la cristal-litzacié. Sembla insensat de pensar que
aquest canvi climatic hauria produit aquest tipus de llegendes, com ho ha fet,
per exemple, SAMIVEL. Aquest autor ha escrit que el procés de lenta captura
glacial que evoquen aquestes narracions no té res de fabulds i, com en tants
altres casos, la llegenda transmet, en la seva llengua, el record de fets autentics
(SamiveL, 1984).

Perd la tesi climatica perd la seva forga quan se sap, com ens mostra Jacques
Brosske (1989), que aquesta «rondalla», d’origen grec (CrRIMAL, 1951), ens arri-
ba a través de les Meramorfosis ' Ovipr (43 a.]. 18 d.J.). En aquesta obra, des-
prés de ser rebutjats de pertot, dos viatgers es presenten a la porta de la casa de
Filemé i Baucis, dos vells que shan estimat al llarg de tota la seva pobra vida.
Un cop acollits, els déus volen castigar els habitants d’aquell pais tan inhospi-
talari i recompensar Filemé i Baucis. Com en les nostres llegendes, la historia
acaba amb Iaparicié d’un llac que engoleix les cases dels seus veins, mentre que
la seva cabana esdevé un temple magnific. Perd en les Metamorfosis, argument
es continua amb una altra recompensa als piadosos personatges, que demanen
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als déus la immortalitat. Des de llavors ja no moriran, siné que seran conver-
tits en arbres. Filemé va ser convertit en roure, 'arbre de Zeus; i Baucis en
til-ler, I'arbre que cura (Brossg, 1989). I Ovipr ens diu una cosa que caldra
que recordem: «encara avui» (Ep! d’aquest avui ja gairebé fa dos mil anys) els
habitants del pais de Thynos (Frigia) mostren dos troncs que serien-els seus.
COSSOS.

Com aquests troncs, roquissars, llacs, creus, bressols de pedra, trossos de
gel... ocupen espai pirinenc i li donen sentit. Aquest treball vol mostrar que
a través d’aquests elements aquell espai prenia sentit.

Una estructura moral de significat

Trajectats en el medi ambient i a la vegada formant part del mén social,
aquests ecosimbols (llacs, geleres, muntanyes, pedres) shaurien format a par-
tir d’elements fisico-quimics i de constants morals, és a dir, de valors. Valors
que restarien convertits en pedra, aigua, fusta; objectes materials esdevinguts
metafores dels ideals socials, i al mateix temps metafores més reals que els seus
referents (ScHAMA, 1995). Perd no oblidem que aquestes metafores no poden
mai deslligar-se totalment del real ni de la natura (BerQuE, 1986); i que «e/
punt de vista de la medianga pretén fer coexistir metafora i veritar, dient que el
Jactual és i no és el sensible» (BERQUE, 1990). Com si fossin esculpits en els ele-
ments del medi ambient, aquests valors prendrien formes fisiques, més reals
perque haurien esdevingut més massius. I a la vegada les pedres i els llacs per-
drien pes a mesura que penetressin en formes de ser vistes com a elements
morals.

«Cap natura no és mai verge, perqueé la nostra mirada mai no és buida» (ROGER,
1978). El medi ambient no té sentit en ell mateix. Només té sentit per als éssers
humans que shi senten més o menys vinculats. Com diu Eugenio Turri (1974),
el medi ambient ens retorna alld que li hem projectat. Per aixd cada societat té
una forma particular de percebre i d’actuar sobre el seu medi ambient: per
comprendre una societat podem analitzar-la directament, perd també podem
veure-la a través de la seva relacié mediambiental: vét aquf una conseqiiéncia
del fet de considerar 'espai com una cosa analdgica. Aquesta relacié medial
ens informa dels desitjos d’aquella societat concreta, dels seus fantasmes més
amagats i innomenables. Hem d’esperar trobar els valors més importants d’'una
societat en el seu medi ambient i en Ja seva manera de relacionar-s’hi. Perqué
hi ha la tendéncia a veure com naturals les coses, els valors, més necessaris de
tota societat; naturalitzats, objectificats, els valors formarien part alhora de les
relacions entre els éssers socials i entre ells i tots els elements «objectius» que
els envolten. Res d’estrany, ben al contrari, de trobar els mateixos valors i idees
socials en la «societat» 1 en la «natura» si és que es poden concebre com dues
substancies separades 'una de laltra. Per contra, jo crec que caldria que les
penséssim com a processos de relacions entre elles i més enlla d’elles mateixes.

97



Llavors, quins valors podriem trobar al mateix temps en les llegendes que
hem evocat al comencament d’aquest treball i en els escenaris on aquestes han
tingut lloc? '

El primer seria el valor positiu acordat a la pobresa: aquest és un dels temes
principals de les llegendes i dels contes populars, segons els especialistes con-
sultats. Ser pobre és una qualitat que ens fa semblants als déus, els quals han
experimentat la pobresa en la seva carn. Perd no es tracta pas d’'una qualitat
que sigui excepcional, al contrari: s’ha d’estar preparat en qualsevol moment,
cada dia, a experimentar-la. Ser pobre és una de les rares garanties d’accedir al
Paradis, a la casa de Déu pare. I la prova a superar es pot presentar qualsevol
dia, a qualsevol hora. Quan arribi, cal actuar en el sentit correcte. No s’hi val
a badar perque el castig és per sempre més; com també ho pot ser la recom-
pensa, el seu complement. Ser pobre és una realitat positiva amb qué cal apren-
dre a conviure.

La recompensa a 'atencié als pobres ens dura pans que no esperavem, el
vedell que créiem menjat per sempre més, 'ampolla de vi que, com en Ovipi,
no es buida mai... Pero atenci6: no és pas 'abundancia el que se€’ns promet; és
un tren de vida en qué mai no se sera ric, perd tampoc mai del tot pobre.
Folklore, filosofia i teologia medievals es posen d’acord per assegurar-nos que
donar als pobres elimina les diferéncies socials: els pobres esdevenen menys
pobres i els rics menys rics. Es el triomf dels grups socials mitjans, d’'una forma
harmoniosa. Un personatge de Ramon LrutL, al segle x1v, explica la historia
d’un burges molt ric que havia esdevingut pobre a causa d’haver fet un excés
d’almoines; quan el rei ho va saber, li va donar un castell de gran renda de
manera que pogués continuar fent caritats. La resposta d’un altre dels seus per-
sonatges també val la pena que ens hi entretinguem: en una altra vila hi havia
un altre ric que feia tantes almoines com el primer. La seva dona el va adver-
tir que, si continuava amb el seu capteniment, la gent pensaria que era boig.
Llavors li respongué que no li importava el que la gent pensés, que a ell li inte-
ressava Unicament el que en pensaria el seu Déu (LruLt, 1995). En una socie-
tat on es viatjava més del que normalment pensem, aquesta estructura moral
donaria lloc a una xarxa de llocs on descansar i on passar la nit, xarxa no escri-
ta en cap guia i extesa pertot on hi hagués veritables cristians. Només calia tru-
car la porta i demanar; el resultat havia de ser una atencié sense sospites. Els
cristians formarien una gran familia que sabria ajudar-se mituament.

Notem que, en general, les llegendes d’aquesta serie pretenen ser reals fixant-
se sobre alguns elements fisics. Pretenen, doncs, 'accés a I'evidencia. D’altra
banda és ben clar el sentit moral que ens volen transmetre: en aquest punt és
un altre cop 'accés a 'evidencia el que busquen. Lacolliment dels pobres i dels
viatgers no costa res i pot, a més, salvar la vida dels acollidors. Perd en cap cas
aquesta atencié als pobres no donara més d’alld que en principi es tenia (jus-
tament al contrari del que pot prometre el dimoni). D’altra banda, els pobres
viatgers tindrien el dret d’hostatjar-se a totes les cases, és a dir, que s6n possei-
dors d’una s¢rie de drets que els s6n propis a causa de la seva condicié. Josep
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BoNEeTA (1702) exemplifica el cas d’un pages que hostatja dos religiosos i que
es troba en el dilema de si gastar els dos rals que té en alimentar-los o de si des-
tinar-los a la seva familia. Havent decidit la primera opcié, Déu el premia de
manera que cada cop que es fica la ma a la butxaca hi troba dos nous rals. Perd
al final tot sacaba perque, de dos rals en dos rals, "’home pretén enriquir-se.

A banda dels pobles i llocs inundats, altres llegendes vénen a donar-nos més
informacié sobre aquesta mena d’estructura moral. La nit de les llegendes i dels
contes és sempre un temps excepcional. Alla s’hi troba tot allo que la llum ha
rebutjat. També hi podem descobrir maneres d’actuar per tal d’esdevenir ric.
Pero en lallegendistica no shan de prendre aquest camins. Sobretot no els aga-
feu pas; camins de bruixes, de fades, d’éssers encantats, perillosos no sabem
ben bé per que... Cal, per a la llegendistica, restar pobre abans que ric, pero el
més important sempre és abastar un terme mitja. «Mai més no serds ni més ric
ni més pobre» (OBIOLS, 1992) ens prometen les encantades; perd no hem pas
d’emprendre aquests camins perque el secret sempre acaba essent descobert i
ala fi un es troba com abans, si no pitjor, de la trobada amb la fada: «pobre no
en serds, pero mala fi faras» (OB1oLs, 1992). No sha de ser massa ambicids,
com aquell pobre llenyataire montserrati que havia promes la seva anima al
diable a condicié de poder disposar d’un cavall que fes en segons tot el treball
que ell Ii demanés. El seu cavall —el Cavall Bernat— va ser petrificat i presi-
deix la vall del Llobregat, ben visible de tot arreu. Tampoc no és qiiestié de tre-
ballar els dies de festa per fer més diners o per viure millor; demaneu-li a 'Home
de la Lluna que li va passar per no haver fet cas d’aquesta norma. Tampoc no
sha de fer segons que en el moment que caldria fer altres coses més impor-
tants: res d’anar de cacera quan s’hauria de ser a missa, perqué us arrisqueu a
ser condemnats a cagar perpetuament, perd sense mai atrapar cap pega.

El llegendari pirinenc ens mostra una manera de pensar les relacions socials
en la qual mai no s’ha de desitjar ser molt ric, i menys a qualsevol preu. Si es
pot assolir una situacié socioecondmica millor cal que tota la col-lectivitat en
sigui beneficiada d’'una manera o altra. Els pobres han de ser ajudats i la pres-
sié normalment acceptada de les relacions feudals ha de reduir-se en situacions
especials sota les quals molts pagesos no poden pagar els drets als seus senyors.
Quan aquest acord gracids no és acceptat es corre el perill de la revolta, i (el
«poble», ens diu la llegenda) pot acabar amb el seu senyor. En aquesta serie de
llegendes, la historia de 'Edat Mitjana queda il-lustrada en alguns casos: en
certes llegendes catalanes, aquest tipus de revolta déna naixement a fets histo-
rics: les guerres Remences que acaben amb la SENTENCIA ARBITRAL DE
GuapaLuPE (1486), la qual va millorar notablement la situacié dels pagesos
catalans fins a 'arribada de la societat industrial. La llegenda, doncs, reprén un
tema historic i en fa un objecte pedagdgic per il-lustrar les generacions futu-
res. Es el cas, també, de la llegenda de I'Estany del Bruel, prop de Castell$
d’Emptiries (Alt Emporda), on el senyor del castell de Verdera va ser obligat a
ofegar-se per una multitud que volia evitar que recollis tot el blat per tal de fer-
ne pujar el preu. En altres versions és un pages qui hauria acumulat tot el blat
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(AMADES, 1936). Aquests fets, histdricament possibles, serien una concrecié
folklorica d’'un tema ja classic estudiat per Eduard P. THompson (1979). Des
d’aquest punt de vista podriem anomenar economia moral aixd que fins ara
hem anomenat una estructura moral de significat.

Amb freqiiencia es diu que aquestes histories eren cregudes o no en funcié
del context social en qué eren explicades. Evidentment quan es tenia el capella
del poble, els vells i la comunitat local del mateix costat, aquests contes eren
creguts com (o més que) I'Evangeli. I qué no direm dels que tenien la bene-
diccif religiosa en forma de sermons o d’altres rituals? De la mateixa manera,
la seva concreci fisica ajudava encara més a facilitar la seva creenga: es recor-
da una dona pobra morta de fred a prop de Llanars (Ripolles), a causa de no
haver rebut I'acolliment que havia demanat en les cases del voltant, a través
d’un petit oratori que encara avui dia es veu als afores del poble (CUTRINA,
1981). Dues agulles prop de Yosa de Sobremonte (Aragé) ens recorden el cas-
tig d’un capella i la seva serventa que havien osat fer alld que se’ls havia prohi-
bit (Saru¥, 1995). Els llacs criden que cal ajudar els pobres.... Perd cap serie
d’ecosimbols no és comparable a la dels llacs i muntanyes maleides com la que
ens recorda la figura de sant Marti. Anem a trobar aquest sant perque en ell
podem veure un simbol de Iassistencia als pobres (recordeu la historia d’ Amiens)
i alhora una serie ben extesa d’ecosimbols que obrien les seves petjades (fisica-
ment reals) a nous espais on el sentit moral era tan important (potser més) que
el sentit experimentable en la realitat dels objectes.

Sempre havia cregut que era la idea estructural que hi ha en les dues series
de llegendes ebque m’havia dut a acostar-les. Perd quan es llegeix la llegenda
de sant Marti que ens ofereix Valeri SErRrA 1 BOoLDU (1986) les coses canvien
de semblant. Segons ell, sant Marti, vestit de soldat, arriba a una masia on és
acollit; el fan sopar, dormir, esmorzar i li donen provisions per al dia segiient.
Al mati, quan ja ha partit, enmig d’una tempesta, troba un pobre amb qui
comparteix el menjar i la capa que porta. Immediatament deixa de nevar i surt
el sol. Per aquesta ra6 abans d’entrar de ple a hivern cap any no manca a la
cita I'estiuet de sant Marti, aquella setmana en que¢ Déu permet al sol de lluir
encara alguns dies de manera que «els pobres trobin ['hivern de més curta dura-
da i a fi que els rics es recordin de repartir almoines als pobres, en nom de Jesucrist»
(Campmany, 1981). Tanmateix, uns Contes de la Cerdanya expliquen que sant
Marti ajuda una familia pobra el cap de la qual ha promeés I'anima al diable.
També en aquest cas es presenta el sant en forma de captaire demanant aixo-
pluc i; amb la seva astdcia, aconsegueix de burlar el dimoni (Gasch, 1996).

Després d’aquest vincle entre la nostra seérie de llegendes i la de sant Marti,
també he trobat un altre lligam encara més clar. En un Diccionari infernal publi-
cat a mitjan segle xrx (CoLLIN, 1844) I'entrada «Herbadilla» ens parla d’'un
gran llac breté amb una ciutat molt rica que duia per nom Herbadilla, «z causa
de la bellesa dels prats que l'envoltaven». Tanta riquesa va provocar la ira divina
i sant Marti, tombat sota un roure, va sentir una veu que el convidava a apar-
tar-se’n. Llavors, aigiies mai no percebudes comencen a rajar d’una gran cova
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fins que inunden la ciutat. «Per tal de permetre el record del castig, Déu permet
que encara se sentin al fons d'aguest abisme les campanes de la vila submergida, i
que la tempesta hi visqui familiarment» (CoLLIN, 1844). Prop d’aquest lloc, una
gran pedra anomenada la vieille de saint Martin seria la petrificacié d’'una dona
que es va girar en sortir de la ciutat (CoLLIN, 1844).

En vista de tot aixd, em sembla clar que la historia de sant Marti té algun
lligam amb la dels llacs maleits. Aixo ens retorna als nostres ecosimbols, perd
aquesta vegada al costat de sant Marti.

Sant Marti, un d’aquells «bojos romans»

Sant Marti és, després de la Verge Maria, un dels sants que ha donat nom a
un major nombre de parroquies franceses (MI1QUEL, 1993; JacoMET, 1995);
també li han estat dedicades la majoria d’esglésies de la Catalunya Vella i és el
patré del nombre més gran de poblacions (AMaDEs, 1985, pag. 683). Amb tot,
les demostracions del pas de sant Marti no es troben només a 'ombra dels cam-
panars. Es sobretot al mén rural que es troben moltes petjades del seu pas o
del de la seva muntura. Ja al segle xix s’havia notat que un nombre tan consi-
derable no permetia pensar-les com a simples accidents. Calia trobar-los una
rad, veure quins lligams les unien. El nom de sant Marti, els seus passos, esglé-
sies, llegendes, ocupen un lloc tan important en les estadistiques cristianes que
se’ns fa dificil de negar a aquest fenomen un origen historic (Burrior i
THIOLLIER, 1892).

Disseminades una mica pertot arreu, les pedres, les petjades, les fonts (és a
dir, els ecosimbols) dedicats a sant Marti han permes a Jacques Gabriel BuLLior
i a Felix TaroLLiER de parlar d’una «nnémonique historique», un «mode trads-
cional, el més antic de tots, de tracar la historia sobre les pedres [que] no és pas par-
ticular de sant Marti» (BuLLiorT 1 THIOLLIER, 1892). Entre altres cultures, el
Cristianisme va fer-lo servir tot sovint. Tots els apostols de la Gal-lia han dei-
xat les seves en les roques de les regions que han evangelitzat, perd no trobem
cap serie que per la continuitat, el nombre i 'antiguitat es puguin comparar a
les de sant Mart{ (BurLior i THIOLLIER, 1892). A la Gal-lia aquests signes mar-
tinencs eren ja respectats abans del segle sis¢. «No ens és permes doncs d'atribuir-
les a creacions recents de la imaginacid popular, car moltes d'elles eren ja batejades
amb el nom de sant Marti en aquesta poca. Gregori de Tours [c. 540-594] en cita
diverses anteriorment assenyalades a la veneracié» (BuLLioT i THIOLLIER, 1892).

Freqiientment al costat de les petjades de sant Marti figuren les de la seva
humil muntura, també populars al segle sise. Una llegenda ens diu que un
pages refusa de donar aigua al sant i al seu ase dient-li que se la poui ell mateix.
Perd una dona, indignada, havent vist la injuria i el refts, li déna aigua d’a-
magat; després sant Martf s’agenolla i prega Déu de fer rajar una font en recom-
pensa d’aquest acte de caritat. Fet el miracle, lorifici de la font presenta la
forma d’una petjada de 'ase que el sant cavalcava (BurLioT i THIOLLIER, 1892).
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A Catalunya, el naixement llegendari del Ter ens explica com un vell, durant
un estiu extraordiniriament sec, truca la porta d’'una cabana de pastors dema-
nant-los aigua. El pastor Ii'n serveix malgrat que 'havia hagut d’anar a buscar
molt lluny. En recompensa al seu acte, el vell li déna una botella d’aigua inex-
haurible. El naixement del riu deriva d’un dia que el pastor va perdre la bote-
lla enmig d’una tartera (AMADES, 1936). També les fonts del Llobegat neixen
com a castig a una dona que no ha acollit a un rodamén el primer dia. Quan
veu que la seva veina ha vist augmentar la seva roba per teixir i acull el pobre,
el «premi» que li toca és I'increment de l'aigua i no el de les quatre monedes
que vol rentar per esdevenir rica: sén les fonts del Llobregat, que sendugue-
ren la dona, les monedes i la seva casa. A través d’aquestes llegendes, i sobre-
tot de les de sant Marti, es trajecta el valor de l'assisténcia a la pobresa al medi
ambient com s’havia fet amb les llegendes de la serie del castig als reftis de 'hos-
pitalitat.

El cas catala és molt instructiu. A les nostres muntanyes trobem algunes pet-
jades del sant gairebé sempre associades a les del diable. La llegenda ens expli-
ca que Marti vivia en una cabana prop de la riera d’Osor (la Selva). El diable,
fastiguejat de la seva bondat, s’havia disfressat per tal de semblar un personat-
ge ric i un protector dels habitants del lloc, perd aquests no li feien cas. Per
aix0 va desafiar sant Martf a fer un salt i veure qui dels dos podia anar més
lluny. Un cop saltats, es troben les petjades dels peus del sant i, més enrere, les
de les potes de porc del diable, o, en altres casos, la marca del seu cul —per-
que el diable és vengut i al mateix temps humiliat— (AMADEs, 1936; 1985;
MEsTRES, 1933). A Provenca també es troba el tema de les petjades de sant
Marti que aquesta vegada s’havia jugat les animes dels habitants d’Evenos al
joc dels tres salts. El diable, havent perdut, gasta la seva darrera alenada en un
salt i deixa la seva petjada sobre una roca a prop del castell (SeiGNOLLE, 1960).
Notem que a Provenga mateix hi ha diverses viles que segons la llegenda hau-
rien estat engolides per les aigiies. I al Llenguadoc, prop d’Agde, hi trobem
Pempremta del genoll de Nostra Senyora del Grau, coneguda també com Notre
Dame de I’Agenouillade perqué va aturar, posant-se de genolls, les aigiies que
anaven a submergir la vila i la regié. Si els pelegrins trobaven el forat de 'em-
premta sec, hi posaven aigua a fi de guarir el mal d’ulls (SEiGNOLLE, 1960).

A Mieres (la Selva) hi ha una petjada dels peus del diable, a costat de la riera.
El dimoni volia fer una gran reclosa per contenir-ne l'aigua i ofegar el villatge
de Sant Miquel de Montmajor. El diable treballava de nit i els seus treballs eren
anorreats per sant Marti durant el dia. Després d’algunes nits de treball, el dia-
ble, vengut, marca d’un cop furids les seves empremtes sobre la pedra (AMADEs,
1949).

Una altra llegenda explica que sant Marti i el diable volien dominar la care-
na del Montseny. Per posar-se d’acord varen decidir de fer una competicié de
salts. Evidentment és el diable qui cau a 'estany de Sils alhora que sant Marti
ho fa sobre una pedra que, per recordar-nos els fets, va restar gravada amb creus.
En el cami que va de Lloret a Vidreres es troba 'empremta on el sant shauria
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propulsat (AMADES, 1936). Mentre feia aquesta recerca varem anar a Espinelves
(Osona), perque el mapa indica un toponim «Petja de sant Marti» als afores
de la vila. A Sant Sadurni d’Ossormort, un pages ens va parlar d’una altra pet-
jada del sant que encara no havia estat descrita, perd no '’hem poguda trobar
perque esta perduda enmig d’un bosc quasi impenetrable.

Quan sant Mart{ no ens és recordat per les petjades, ho és per altres coses, com
per exemple una tartera prop de I'estanyol de la Portella (al Canigé), que havia
estat un tresor que Marti havia donat a uns lladres, 'avaricia dels quals, pero,
dugué I'un a matar l'altre i el primer a morir a causa del menjar enverinat del
segon (AMADES, 1949). En altres regions s6n altres sants els qui prenen el lloc de
Marti: prop de Talarn (Pallars Jussa), en un lloc avui sota les aigiies d’'un panta,
antigament es veien quatre forats anomenats les «potades» del diable, les quals
eren el resultat d’una lluita cos a cos entre aquest i sant Antoni (AMADEs, 1949).
Més enlla, en el congost de Tresponts (Alt Urgell) es veu la «pixarrada del dia-
ble», darrer acte de protesta d’'un dimoni vengut per un abat (el futur sant
Ermengou) i encadenat a la roca de la gorja. Un toponim ens recorda la llegen-
da i ddna sentit a una taca negra sobre la paret rocallosa. També sant Jordi —la
llegenda del qual lliga el cavaller a un llac al qual calia oferir sacrifici de dos mol-
tons cada dia— podria ser vist en el mateix sentit. En la llegenda del drac de
Banyoles, sant Jordi és substituit pel cavaller Mer. Mer, després de «domar» el
drac i que aquest sigui degollat, marxa cap a Centenys on no el volen acollir en
cap dels masos, apedregant-lo perqué marxi. A resultes d’aix0, fa créixer una
pedrera entre les vinyes, conreus, prats i boscos; 'herba no hi tornara a créixer
fins que Mer els perdonara (Mova, 1996). Recordem que Mer «doma» el drac
amb l'estola que havia estat de Marti de Tours (Mova, 1997) i que el cavaller
Soler de Vilardell mata el drac de Sant Celoni amb una espasa que li és concedi-
da per haver socorregut un captaire que no era altre que sant Marti (Catala, 1986).

A Catalunya, en altres poblacions el desafiament entre el diable i sant Marti
consisteix a veure qui corre més rapidament. El resultat és el mateix: dos parells
d’empremtes sobre la roca. També s’hi troben les traces del seu cavall, que hau-
ria utilitzat per combatre els arabs (AMADES, 1985; 1936). A Taiill és el dimo-
ni qui fa un salt geganti i deixa 'empremta de la seva ma a la Ribera i la del
seu peu als Pedrenys, a banda i banda de la vall del riu Sant Marti (Os1oLs,
1992). Potser caldria dir que la geografia de les petjades del diable sembla a
Catalunya més extesa que la de les empremtes de sant Marti, perd malaurada-
ment les coneixem molt malament, tot i saber que hi ha les del dimoni al
Capsacosta o al riu Fluvia, on ens recorden la firia del diable que volia posseir
I'anima d’un jove a qui el capelld havia aconsellat de restar pobre en comptes
de vendre la seva anima al diable (AMADEs, 1949; Berga, 1994). També en
trobem a Taiill (en el barranc de les Costes) i a Gessa, prop de l'ermita de sant
Marti (OsioLs, 1992).

També I'arc de sant Mart{ seria el resultat d’una lluita del sant contra el dimo-
ni. Aquest el desafia a veure qui dels dos fa I'arc sobre el cel més bonic, i evi-
dentment és Mart{ el guanyador (AMADES, 1949). El nostre sant ajuda els page-
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sos en diverses ocasions, bé a través del seu estiuet que permet la proliferacié
agricola, bé a través de contestar les preguntes que el dimoni demana als page-
sos de respondre per no perdre I'anima (Gascs, 1996; AMADEs, 1949).

La lluita ecosimbodlica entre el dimoni i sant Marti no és una lluita entre dues
persones (més o menys «santes») sind una oposicié entre dos ideals socials. El
triomf del sant és la victoria de la idea cristiana de la re51gnac1o en la pobresa,
la necessitat de trobar una societat de grups socials mitjans, sense rics ni pobres.
El dimoni sempre pot prometre el diner facil o el treball menys fatigant als
muntanyencs, perd sempre és la idea de la pobresa la que triomfa sobre la del
diable. No conec cap cas en que el diable hagi pogut acabar a temps o sense ser
ridiculitzat cap del seus ponts! Si voleu ser rics heu d’anar al castell de Campmany
(Alt Emporda) la nit de Sant Joan: si hi trobeu el tresor amagat 'haureu de
compartir amb els pobres (!) per tal de desencantar 'anima del cavaller que fins
aquell moment sera castigat pel seu pecat: 'avaricia (Catard, 1983). El llegen-
dari és ben clar: cal no ser avar i comportar-se contra els interessos dels altres.

La lluita de sant Marti es veu molt clara en la llegenda «’avar i el gel6s» reco-
llida per Esteve CASEPONCE. Sant Marti, vestit de pelegti, troba prop del san-
tuari homonim del Canigé un avar i un gelds i els diu que demanin el que vul-
guin, perd que només un d’ells pot demanar i, a més del que sol-liciti, a I'altre
li donara el doble d’alld que el primer hagi demanat. El que passa és que cap
dels dos no vol demanar primer. Finalment estan a punt d’arribar a les mans i
'envejés acaba demanant de perdre un ull per tal que Paltre es quedi cec. El
refrany que acompanya la llegenda és molt clar: qui tor ho vol, tot ho perd.
Finalment ambdés se’n penedeixen i entren a servir en el monestir (CASEPONCE,
1921; AMADES, 1949).

Esdevinguts monuments de pedra, els records de la vida de sant Marti, com
de molts d’altres personatges cristians, actuen d’'una manera semblant a la dels
capitells a les esglésies i catedrals de 'Edat Mitjana. S6n ecosimbols que des-
pleguen trajectivament I'espai fisic en espai social. Ja hi tornarem, pero també
podem creure que aquests ecosimbols havien de reemplagar els que havien estat
propis del paganisme anteriorment amo de les zones rurals. Per aixo Marti i el
dimoni es barallen, per les animes de les persones.

Des del meu punt de vista, la idea de la trajectivitat implica 'existéncia
d’una coheréncia i d’'una analogia entre els llocs, els valors i els personatges
que es troben en els mites. Els materials folklorics i les dades historiques ens
mostren com certs llocs simpregnen, és a dir que sén en trajeccié, amb els
valors humans. En 'ecumene, certs éssers no-humans sén ecosimbols a través
dels quals s’expressa la nostra relacié amb el mén. Una cova podia posseir i de
fet posseia les mateixes connotacions que una bruixa o una fada. Certes pedres
conserven '«esséncia» de sant Marti. Com Anne LASSERRE-VERGNE (1995)
ens diu, les fades s6n descrites en relacié al paisatge. Igualment no tota la malu-
ra era continguda dnicament per una persona humana (la bruixa o el diable,
per exemple), ni tota la bondat posada en la figura de sant Marti o d’altres
sants cristians, siné per i dins de llocs particulars que eren assimilats a la brui-
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xeria o a la tradicié martinenca. Les lleis socials no sén tinicament un objec-
te huma, social, siné trajectades al medi ambient. Per als pagesos de la socie-
tat premoderna, la bruixeria es manifestava tant en persones concretes com
en lloc i temps tipics. Gairebé no hi ha distincié entre els valors acordats al
lloc i a la persona, entre objecte i subjecte; en resum entre la estructura moral
i el protopaisatge. «La muntanya, la vall, el bosc, no sén només un quadre, un
‘exterior”, per molt que sigui familiar. Sén [home mateix», ens deia el gedgraf
Eric DarDEL (1990). La relacié ecosimbolica entre la terra i la societat s'in-
tensifica davant de certs detalls topografics, als quals el mite ha donat forma
a través de prestar-li valors. Aix{ el que nosaltres anomenem Ja subjectivitat es
troba transferida també a les realitats geografiques, i al mateix temps és ’ho-
me qui es veu i se sent objecte. El mite és d’essencia atemporal (i antitempo-
ral) com atemporal és també el quadre geografic per al sentit comu. Lexisténcia
real dels elements naturals refor¢a existéncia del mite, i viceversa. «Aix? agues-
tes pedres i roquissars sén mites ells mateixos incorporats al terreny, on la duresa
(durus) no és sind durada (durare) tangible» (DarpEL, 1990). El mite funda i
valida la «realitat», al temps que adquireix carta de realitat apropiant-se de
parts de Pescenari fisic. «£n un espai mitic, és el seu mateix ésser, la seva anima
allo que ['home troba davant seu, en els arbres, els animals, els astres» (DARDEL,
1990). Perd també en els roquissars més significatius, en les coves, els llacs, les
geleres, les fonts d’aigua, etc. Hi ha un flux de relacions que vinculen indis-
solublement els subjectes als objectes, i ambdés entre ells (Berque, 1990). A
la vegada material i ideal, aquest procés esdevé trajectiu i els elements fisics,
empremtes alhora que matrius de 'ordre social i d’'una natura que mai no pot
ser concebuda fora d’aquest. Hi ha, ben segur, una homologia entre alld que
els humans pensem de la natura i alld que pensem de la societat (BERQUE,
1990), especialment en el tipus de societats que estem estudiant. Nefast, doncs,
de distingir-los.

«Aquesta geografia no es pot dissoldre d’ella mateixa, perqueé el mite, sempre situat
sobre les coses, per fundar-les, és precisament alld que fa aparéixer la realitat com rea-
litat, i que la realitat confirma en tot moment el “fonament” mitic» (Darpet, 1990).

Es aquesta trajectivitat, aquest estar-al-mateix-temps en diferents «locs»
(esferes socials), alld que feia possible aprofitar tota la potencia d’aquest enjoc.
Pres com dues coses diferents, una objectiva, subjectiva I'altra, aquest enjoc
hauria estat menys potent, i per tant irreal. La poténcia pedagodgica del mite
necessitava elements fisics per ser més efectiva. El subjectiu necessitava 'ob-
jectiu, i viceversa. Li calia tota una serie de preses (preses medials les anome-
na Augustin Berque) que no séz mai per a tot el mén, fins i tot quan, com les
empremtes de sant Marti, siguin ben «reals» en tots els sentits. Perd en cap cas
no posseeixen la universalitat de I'objecte fisic, encara que en sén en certa forma
(BERQUE, 1990). Es aquesta manca d’universalitat el que fa que nosaltres les
veiem d’una altra manera a com suposem que eren vistes antigament.
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Ens calen tota una serie de preses ecologiques i historiques per tal que la
narracié mitica pugui ser realitat en un espai concret. Perd no oblidem que
malgrat que hi ha mites amb expressié en el mén «fisic», també hi ha altres ele-
ments fisics, altres éssers, sense relacié amb el mite, perqué aquest s'inscriu en
un mén on Pespacialitat és essencialment discontinua, com ha mostrat Mircea
EL1aDE (1996). Tot el Pirineu no era pas un espai central, sagrat, un lloc amb
altes dosis de sentit. Hi havia parts fosques on el desplegament del sentit ecu-
menal era menys intens (potser nul?).

Societat, mite i ritual

La geografia que estem exposant, com va notar Eric DARDEL, ens mostra
com el mite és alld que fa apartixer la realitat com a realitat, i que aquesta con-
firma en tot moment el «fonament miticy (DARDEL, 1990). El mite esdevé el
model exemplar de certes activitats humanes i la seva repetici6 ritual ens recor-
da que el veritable pecat és I'oblit d’una serie de valors i de relacions contin-
guts dins del mateix mite. Cal no oblidar la posici6 dels diferents actors en un
medi que és a la vegada social i fisic (LeacH, 1979). I per fer-ho shan posat en
marxa uns conjunts culturalment definits de comportaments, és a dir, de rituals.
En el mén del mite hem de posar la major atencié al fenomen de I'evocacié.
El «paisatge», doncs, és representat en el mite i alhora representa el mite, és
una «mitopoesis» (TILLEY, 1994). Per aixd podrem parlar d’un mitopaisatge per
referir-nos a aquesta manera de relacionar-se amb el medi ambient, aquest tipus
de protopaisatge en el sentit berquia del terme.

Perd recapitulem, si us plau. Fins ara hem suposat I'existéncia d’una econo-
mia consuetudinaria, no escrita, una mena de costum, en el sentit juridic del
terme, que podria ser deduit d’'una série de mites i d’una altra serie d’ecosim-
bols que s’hi relacionaven. Hem intentat mostrar la coheréncia entre tots aquests
textos. Es clar que n’hi ha d’altres, més enlla dels que hem vist. Aqui no vull
pas dir que tota la mitologia pirinenca funcionés d’aquesta Gnica manera, perd
hem de suposar que majoritariament era aixi. Ara, per confirmar les nostres
hipotesis emprendrem una recerca dels lligams entre els textos mitics i les rea-
litats histdriques (entre les estructures del pensament i les de la societat, si ho
preferiu). Perque, com ens diu Augustin BERQUE, «en tota societat existeixen cer-
tes relacions d'analogia entre els seus diversos aspectes, relacions que fonamenten la
identitat d aquesta socierat» (BERQUE, 1982).

Es en aquesta linia que anem a buscar rituals per intentar de comprendre
millor la funcié dels «textos» que hem vist. La meva hipotesi suposa que es
poden perseguir els mateixos valors que hem trobat entre els mites enmig d’una
serie de rituals socials practicats una mica pertot el Pirineu.

Hi ha molts bons exemples de la relacié entre els rituals i els mites que es
refereixen a sant Marti. Sabem que en la regi6 on es troben les seves petjades
també s’ha constatat la presencia d’un ritual immemorial consistent en Pofre-
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na de castanyes la diada de sant Marti, 'onze de novembre, a tots els infants
estrangers que arribaven a Viladrau (CasTELLS, 1989) o a Sant Mart
d’Empuries (AMADES, 1985). Per Tot Sants es guardaven algunes castanyes,
anomenades «la part de Déun, les quals eren recollides per sant Marti repre-
sentat per un pobre que anava a buscar-les: de manera que les donaven al pri-
mer pobre que passava pel poble demanant almoina (CasTELLS, 1989). A
Manresa també trobem la relacié entre les castanyes i les animes dels pobres,
com a minim des del segle xv. També des del segle xiv hi ha constancia que
una confraria establia que quan un confrare moria calia resar, fer una almoina
o donar de menjar a un pobre (SARRET, 1901). La relacié entre les animes, el
pa i 'almoina també apareix documentada en el llibre de 'advocat Vitorino
Sanrtamaria (1901). A 'Emporda s'explicava als infants que la nit de Sant
Marti, el sant passava sobre un ase vestit de pobre. Deixava castanyes i altres
fruits secs a la finestra dels «<bons» nois i noies, i cendres i fems d’ase als «dolents»
(AMADES, 1985). Marti era també el patrd dels moliners, victimes i centre de
quasi tota la ira i la colera social. Antigament eren vistos com lladres que es
quedaven una part del que els duien per moldre i es creia tanmateix que refu-
saven hospitalitat als viatgers a fi que no descobrissin els seus immensos gra-
ners mentre la comunitat moria de fam (AmaDEs, 1985).

Si m’heu seguit, us haureu adonat que «les relacions dels homes amb la mun-
tanya son abans relacions socials que no relacions amb la natura» (BozoNNET,
1992). El mite ens fa veure el mén; el que es veu a través del mite és la socie-
tat objectificada, trajectada en el seu medi ambient. Si pensem I'imaginari de
Pespai a través del cos, és a través del cos social que 'hem d’entendre. Potser
podriem dir «societats de solidaritat mecanica rimen amb mitologies de I'a-
tencid als estrangers». Aquesta podria ser la nostra hipotesi de base. I com en
larquitectura vernacular, els temples dedicats a aquesta hospitalitat haurien
estat bastits amb materials locals: turons, llacs, muntanyes, etc. properes o no
al poble, perd sempre a prop en el seu univers mental, en el seu medi.

El medi de les nostres societats era un medi extremadament pietds i 'aten-
ci6 a la pobresa hi era un dels valors més importants. Des de cert punt de vista,
podriem veure-hi una supervivéncia de normes i tradicions socials tipiques de
Pedat mitjana. Perd no podem pas creure que aquestes ordenances, a voltes
escrites, a voltes formant part del dret que anomenem costum, siguin simple-
ment el resultat de la ideologia eclesiastica i cristiana. Ben segur que hi havia
una situacié social que demanava el control d’'una massa de mendicants, de
nomades i d’associals. A més, el Cristianisme va utilitzar atencié als pobres
com una manera d’apropat-se a les importants capes paganes que encara sub-
sistien en el mén rural. En la Hluita entre els cristians i els pagans, 'ajuda als
pobres va jugar un paper molt important. Aquesta lluita shauria estés durant
forga segles: en un text del segle x1x encara es relaciona I'atencié als viatgers
amb els vestigis del culte paga: 'arquedleg Alexandre Du MEGE escriu que la
nit de Sant Joan els pastors del pais de Foix es reuneixen i «juren d estimar Déu,
de mostrar el cami als viargers perduss, doferir-los llet, foc, aigua, els seus abrics i
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les seves cabanes; de posar el tawlmen (el dolmen) sobre els malaurats que la Larw
o el Torb farien morir, d adorar les fonts i de vetllar pels ramats» (citat per SOULET,
1980).

Sabent que certes supervivéncies de cultes pagans han arribat al segle xix
associats a actes caritatius, sembla que Patencié als pobres va ser una de les
armes de lluita contra el paganisme, especialment després de conéixer el con-
tingut del jurament on s'associa el culte a les fonts i P'ajuda als viatgers.

Tenim també un magnific text, a la Galicia del segle v1, obra de Marti pe
Braca (LOrEz PEREIRA, 1996; citat també en BLAzQuEZ, 1977, pag. 325) en
qué aquest es proposa corregir la gent del camp perque, tot i estar batejats,
encenen ciris al costat de pedres, arbres, fonts i cruilles de camins, com també
llencen vi al foc o pa a les fonts. Déu espera que demanin el perdé dels pecats
comesos en els seus actes d’adoracié al dimoni i que en el futur no recaiguin
siné que facin bones accions, que donin almoina al pobre famolenc, reanimin
I’hoste cansat i, en general, que facin alld que els agradaria que els fessin (Lérez
PEREIRA, 1996).

En tot aquest entrellat, Marti de Tours havia jugat un rol molt important.
Al segle x1x, Jacques Gabriel BULLIOT va mostrar com els habitants de Borgonya
eren «adoradors de pedres, cultores lapidum, enmig dels quals sant Marti multi-
plicava les seves missions 1 (...) assajava de civilitar per la caritat» (BuLrior, 1867).
Caritat contra religié pagana, vet aqui el que es trobava a la Borgonya.

BuLLiOT mostra com s’hi troben molts toponims que es refereixen a un ase,
toponims localitzats sovint prop de fonts o de llocs consagrats a sant Marti: la
Téte-de-['dne, el Pas-de-I'dne, el Saut-de-I4ne, etc. Per aixd BuLLIOT pensa que
la popularitat del sant apostol havia suplantat més rapidament que qualsevol
altra les tradicions paganes (Burrior, 1867).

Paul SEBILLOT creu que els cristians, seguint un procediment que els era
familiar, han substituit els noms dels déus del paganisme pel del seu Déu o dels
seus sants. Si bé no en tenim proves directes, no és pas impossible que fos aixi,
sobretot en vista de la simplicitat de la trama (SEBiLLoT, 1983). I €ll ens con-
dueix al tema de les llegendes sobre el naixement dels llacs, maresmes i estanys,
tradicions, com ja hem vist, agombolades en la série que anomenem castig del
rebuig de Phospitalitat. Aquestes tradicions sén sobretot populars en els pai-
SOS MUNtanyosos, «on la caritat vers els passants sempre ha estat considerada com
un deure sagrat» (SEBILLOT, 1983). Les versions més completes i més nombro-
ses provenen del centre i el migdia de Franga; els llacs s6n normalment situats
en llocs elevats (lligats en la seva major part a fendmens volcanics antics), ens
diu Paul SEBILLOT. Segons ell, les més exteses d’aquestes tradicions recorden
dos temes antics i ben coneguts: el de Filemd i Baucis i el text biblic de la des-
trucci6 de les viles corrompudes de la mar Morta (Sodoma i Gomorra). La
trama principal és sensiblement la mateixa que la de la llegenda d’Ovidi, perd
es pot remarcar que forga dels episodis que es troben en el text biblic (la prohi-
bicié de mirar enrere o la petrificacié de Lot, per exemple) s’han introduit en
unes versions on les grans linies recorden sobretot la faula frigiana.
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Les pedres de testimoni que la gent mostra a la vora dels llacs, no sempre
s6n antropomorfes: sén també xais, pans, un bressol, etc. que han jugat un rol
en la llegenda i dels quals la preséncia i 'estranyesa de forma potser han estat
el punt de partida dels episodis introduits en la narracié principal amb la fina-
litat d’explicar-los. Aquesta preséncia d’objectes materials és molt freqiient,
d’altra banda (SéBiLLoT, 1902).

Si els mots en 'ecumene participen sempre en la institucié de la realitat
(BERQUE, 19966), la toponimia també ajuda la llegendistica a «fer visible» una
tradicié oral que era un dels sistemes pedagogics dels quals disposava la socie-
tat rural per tal de reproduir-se. Amb aquests procediments es donaria forma
a principis morals i jerarquics. Per als pirinencs era essencial fugir de Iabs-
traccié i apropar-se al concret; la imatge actua com un simbol. Endemés calia
una dosi important de repeticions. Enrique Satué, que ha estudiat a fons la
societat pirinenca, pensa que es tracta d’'una manera de fer penetrar la religié
a través d’elements viscuts, tangibles i concrets. Per a ell, un arbre, un camp,
una roca o una font podien abrigar una llegenda o un aprenentatge que con-
formarien un microcosmos pedagogic o una gran enciclopedia per integrar-se
a la comunitat (Sarug, 1995).

Fins al punt que s’ha pogut dir que quan el pages pirinenc prega davant
d’una imatge no se sap si ho fa a aquesta o al sant que representa. Per exem-
ple, quan un poble s'afartava de la sequera, prenien la imarge del sant i la duien
al riu perqueé ho veiés amb els seus ulls (BALLARIN, 1972). En altres casos fins
i tot la deixaven al mig d’'un camp esperant la pluja!

En la seva tesi doctoral, Enrique SATU¥ ha estudiat les processons i romeries
de 'Alt Aragé. En aquests rituals, alguns elements «en pedra» reforcaven el
culte als sants: sén les «empremtes didactiques» o marques on la tradicié diu que

_ el sant s’havia aturat o agenollat. Els santuaris i la religié varen trobar en els
arbres, roquissars, coves, i fonts uns aliats molt potents (Satug, 1995). Aquesta
religiositat popular ens mostra una estrategia pedagogica molt dtil a I'Església
en el moment d’adaptar-se a les creences i superestructures dominants; s’hi pot
veure una fusié entre el natural i el sobrenatural, el paga i el cristia. En el seu
treball, Enrique SATUE ens mostra com es troben petjades de sants en els camins
de les peregrinacions per on abans havien caminat els sants personatges. Aquest
procediment «constituia un efectiu mecanisme pedagogic fomentat per I'Església
per tal que la mentalitat popular (...) fos motivada davant d'una cosa viva i direc-
ta com lempremia d'un sant» (SATUE, 1991).

En un classic sobre els Pirineus, Ramon VIOLANT 1 SiMORRA ens explica, a
través de la seva propia experiencia, que els infants pirinencs creixien educats
per les seves avies a través d’una serie de llegendes, contes i altres histories de
manera que s¢’ls eduqués moralment. Ens diu també que en tots aquests tex-
tos sempre guanyaven els bons i els treballadors. I amb un exemple del Pirineu
Basc ens mostra que la primera cosa que les mares ensenyaven als seus fills era
a fer 'almoina als pobres i a acollir-los durant la nit perqué Déu prenia sovint
la forma d’un pobre per castigar o recompensar els habitants terrestres (VioLaNT,
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1989). Endemés se sap que els membres de la confraria del Sagrat Cor de Jesus,
de Nouilhan, tenien una indulgencia, per una butlla d’Innocent x, si hostat-
javen un pobre a casa seva (Mme 14 ComTEssE, 1982). Ja he parlat de les pere-
grinacions, pero caldria tornar-hi per veure com en la major part era tradicio-
nal el repartiment de caritats, si més no pel que fa a 'ambit ritual. Alguns
escriptors del sud del Pirineu del segle xvirr comenten la importancia de les
caritats que es distribuien al Pirineu, tant entre els processionaris com entre els
pobres (Satug, 1991). A Allué de Basa, per exemple, fins a la Guerra Civil
(1936-1939) era tradicional d’alimentar els 12 pobres que arribaven aquell dia.
Si els arribats eren més, se’ls distribuia entre les altres cases (SaTu¥, 1991).
D’entre totes les peregrinacions en qué es repartien caritats, potser una de les
més conegudes és la de Bagergue a la Vall d’Aran. Alla es repartia pa, format-
ge i vi (SOLER, 1906). Com a Bagergue, a Gessa i Montgarri també es duien a
terme processons, acabades les quals, «(...) tots els pobres, grans i xics, se posen
en fila, y els individuus de I'Ajuntament els reparteixen la caritat, consistent en pa,
vi, formatge, etc.» (SOLER, 1906). A Gessa hi ha una ermita dedicada a sant
Marti, pero segons la llegenda que recull OB1oLs (1992), quan el sant li dema-
na a un pastor que vagi al poble per anunciar I'aparicié i que li facin el san-
tuari, i la gent del poble no el creu, aquell, irritat i coleric, marca els cinc dits
de la ma a la cara del pastor i en una pedra (vegeu també BELLMUNT, 1991).

Fs llavors que el poble se’l creu i construeix I'ermita. També ens convé no obli-
dar el costum, arrelat a 'Edat Mitjana, en 'orde dels antonians d’alimentar un
porc que era mort en benefici dels pobre el dia de sant Antoni (Moya, 1996).

Fora de la quotidianitat

Per continuar el que hem vist fins aqui, cal dir que a Couserans I'any 1850
un incendi va destruir la vila de Buzan poc després de la prediccié d’'un men-
dicant que passava per alla i a qui ningti havia ofert I'estada. La llegenda, extra-
ordinariament moderna, ens informa que el pobre havia dit a una dona que el
poble cremaria com una garba de palla, fet que va succeir I'estiu segiient. Segons
el que es va recollir 'any 1936, des d’aquell dia ningu a la vila no ha refusat
'hospitalitat als viatgers (MARLIAVE, 1986). Aquest exemple ens permetra de
comprendre el funcionament d’aquest tipus de llegendes i la seva distribucié
espacial.

Des del meu punt de vista existeixen una serie d’estructures mitologiques
que ens arriben a través del temps i que estan llestes per ser utilitzades per fer-
nos comprendre i explicar-nos un fet extraordinari i geograficament localitzat.
A través d’aquest procés de bricolatge mitic (amb odds and ends, com diria un
angles) es pot construir un conjunt coherent, com Claude LEvI-Strauss (1994)
ens ha mostrat. El coneixement del mén es funda sobre rutines, sobre la repe-
titivitat. Lhabitud és una segona natura, diuen els francesos. Es quan es qiies-
tiona aquesta situaci6 «natural» que cal buscar explicacions: per al mén del sen-
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tit comu no cal explicar alldo que funciona. Al contrari, les explicacions es bus-
quen per respondre a allo que ha deixat de funcionar.

A Sant Miquel d’Engolasters, segons un document del segle x11, hi hauria hagut
un poblament reagrupat al voltant de la capella que hauria desaparegut poste-
riorment. Una cosa semblant podria haver-se trobat als Alps, on la retirada del
gel donava a veure antigues construccions humanes (LE Roy LADURIE, 1985).
Al llac d’Artats, I'aigua insalubre hauria ajudat a guardar la reputacié de llac
maleit: Pany 1935 una operaci6 de repoblament es va saldar amb una fracas que
va ser vist pels muntanyencs com el resultat de la maledicci6 originaria (MARLIAVE,
1986). Perd també sabem que al segle x1x J. 1 J. C. Pomiks s’hi van arribar i varen
poder veure «sota les aigiies d’un tercer (llac] un bosc de pins, engolit sens dubre a
causa d'una esllavissada d'aquesta part de la muntanya» (Pomits, sd).

També sabem que la vila de Mirepoix «va ser totalment destruida per una
inundacid extraordinaria de ['Hers, que va ser encara incrementada per la ruptu-
ra dun gran llac que hi havia prop de Puivers» (Pomiks, sd). Era 'any 1279.
Perd només podem suposar una translacié de la llegenda per una qiiestié d’ho-
monimia entre el riu d'Hers i el llac d’Hers (o de Lers, que de les dues mane-
res 'he vist escrit). Si aquest fet es troba a origen de la llegenda, el treball
d’Emmanuel LE Roy Lapurie (1985) sobre Montaillou, que ens presenta la
vila pocs anys després d’aquell fet (1294-1324), no en déna cap referéncia tot
ilinteres del seu autor pels elements folklorics.

El que podem afirmar és que la pobresa era una part important del sistema
de valors dels pastors del Sabarthes, la comarca on es troba Montaillou.
Lexemple del pastor Pierre Maury ens mostra for¢a bé una part d’aquesta cul-
tura pastoral: «jo sdc ric perqué el nostre costum, ordenar aixi per Déu, és el segiient:
encara que només tingués un obol, I'hauriem de compartir amb els nostres germans
indigents» (LE Roy LADURIE, 1985). La monografia sobre Montaillou ens mos-
tra que aixd passava en realitat i que els montalionesos feien de forma volunta-
ria l'almoina als pelegrins, tradicié que havia adquirit caracter de costum. Fins
i tot alguns personatges eren coneguts pels seus actes caritatius, car feien l'al-
moina a tots els pobres del seu poble. Malgrat tot, la pobresa no era pas un
ideal social on restar; fins i tot s’hi trobava un estat d’esperit «antiriquesa, espe-
cialment si aquesta era clerical (L Roy LaDURIE, 1985).

En aquest context cultural i social, els casos dels llacs d’Artats i d'Hers serien
exemples de fets extraordinaris als quals calia trobar una explicacié. I aquesta
explicaci6 podia haver estat «codificada» d’antuvi. Daniel FaBre (1986) ens
recorda que a est del Pirineu i en el Llenguadoc es troba un sistema d’expli-
cacions i de practiques que fan referéncia a la maldat domestica fundades sobre
Pagressi6 de les bruixes i la desatencié dels morts domestics. Es tracta de res-
postes a Pacumulacié de mals d’entrada inexplicables en una casa o vila de
muntanya: alguna cosa extraordinaria havia passat i calia trobar una explica-
cié i una resposta per donar-hi solucié. Ara mateix som lluny de poder-nos
imaginar la proximitat relativa entre el tema de les animes del morts i el curs
principal de la nostra recerca. Pero de fet hi som ben bé a tocar.
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El purgatori

Com ja hem vist, els mals doméstics —Ila mort d’un ase, una malaltia que
no sesperava, el trencament successiu de diverses coses, etc.— eren explicats
al Pirineu a través de les categories de la bruixeria i de la desatencié dels morts.
Oblidant ¢l tema de la bruixeria, quan una familia tenia un problema o una
serie de contrarietats, calia irremeiablement fer alguna cosa per acomplir les
sol-licituds dels morts. Aquests creien que es trobaven al purgatori i tenien
necessitat de I'ajut dels vius per sortir-ne i ser mereixedors del cel.

Michel VoveLLE (1989) parla d’una visié del purgatori que reenvia a les lle-
gendes dels pantans irlandesos que il-lustren les 77és riches heures del duc de
Berry. Alla unes animes s6n enfonsandes fins al coll en les aigiies d’un llac
profund (VoveLLe, 1989). El purgatori aquatic no és desconegut dels retaules
mallorquins (VoverLg, 1996).

Lloc de castig d’aquells qui poden ser salvats malgrat el seu mal comporta-
ment sobre la terra, els vius poden ajudar els seus morts principalment a tra-
vés de les misses, les pregaries i les almoines (LE Gorr, 1981). Si entre els segles
vII i x11, en els rituals del paganisme una gran part de les ofrenes anava als
morts, 'església va reemplagar aquestes practiques per d’altres nogensmenys
exigents (DuBy, 1973). La commemoracié dels morts Sacompanyava habi-
tualment de distribucions d’almoines; a vegades llegats en favors de les esglé-
sies eren parcialment convertits, seguint la voluntat del testador, en almoines
per als pobres (GEREMEK, 1987). Un text de principis del segle xvirr deia que
«No hay pobres mas pobres, que son las Almas del Purgatorio» (BONETA, 1702).
En aquest text es troba en diferents punts 'assimilacié entre la pobresa i el pur-
gatori. De manera que els beneficiats de 'almoina s6n tres: el donant, el pobre
i 'anima del purgatori (BoNETA, 1702). Als Pirineus es va conservar ritualit-
zat aquest costum de manera que quan el cap d’una familia important moria
era pomposament encerclat per una dotzena de pobres, vestits de nou gracies
a la generositat del difunt (SouLet, 1980). Aquest costum es troba en els tes-
taments catalans, i espanyols en general, des del segle x en endavant, de mane-
ra que aquests demanen que el dia de 'enterrament un nombre predetermi-
nat de pobres sigui vestit o alimentat (LépEz, 1986). Al segle xv, les persones
adinerades de Catalunya i Valéncia desitjaven que el seu cadaver fos acom-
panyat per religiosos i per pobres, els quals eren vestits i remunerats. Aquests
pobres també eren ajudats si anaven a demanar almoina a la casa del mort
(BorrAs, 1980).

Més enlla de les ajudes que els morts poden rebre dels vius, el fred i I'aigua
suposen un exercici de purificacid, de regeneracié i de renaixement (ELIADE,
1994) al qual es veuen confrontats els castigats. Laigua i el fred, 'aigua freda
o el gel, poden purificar els pecats. Sabem que sant Bernat, «decididament lli-
gat al naixement del Purgatori» (LE GOrF, 1981), va ser atret pel dimoni «dins
dels lacs de la tempracié. I un dia que Bernat havia aturat durant cert temps la
mirada sobre una dona, rot seguit tornant a ell mateix, es torni vermell de feble-
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sa, i va resoldre de castigar-se severament, es va llengar dins d’un estany glagat, i es
va estar dins de laigua fins que en varen retivar gairebé sense vida; aixi va apa-
gar totes les ardors de la conscupiscencia» (VORAGINE, 19706).

El mateix, més o menys, trobem en sant Francesc d’Assis temptat per la carn
d’una manera molt violenta. Després d’assotar el seu «germa ase», és a dir, el
seu cos, surt defora i, despullat, es llenga sobre la neu. El fred exterior li ser-
veix per véncer el foc de la concupiscencia (BONAVENTURA, 1994).

En aquest context, res d’estrany que alguns elements naturals es vegin asso-
ciats a les penes purgatories. S’ha pogut dir que (certs) «Llacs, tarteres, penya-
segats, geleres, contenen una pesada cirrega d animes en pena» (SAMIVEL, 1984).
Se sap que les geleres son llocs de penitencia 1 de purificacié per a les animes
dels difunts. Fins i tot en La légende dorée es parla d’un tros de gel que va ser
dut a un bisbe per alleugerir-li el mal de peu que parla: es tracta d’'una anima
turmentada dins del gel que sera alliberada si se li diu una missa cada dia, durant
trenta dies. En general es tenia la creenga que les geleres eren empedrades amb
els caps dels difunts, visibles només per als qui podien veure-hi. Per ajudar-los
a passar els mals trangols es podia actuar particularment a través de les misses
i de la caritat. Un opuscle catala de 1778 encara duia el titol de Caridad la mds
herdica que practicar puedan todos los fieles en favor de las bienaventuradas almas
del purgatorio. En 'obra d'Honofre MENEscAL (1611) també hi ha dos capi-
tols titulats «que las almas del otro mundo buelven (sic)» 1 «Como conocemos si el
ruydo que sentimos, es alma del Purgatorio, o demonio». Comunitat formada pels
vius i també pels seus predecessors, al Valais les animes en pena podien en certs
dies o simplement vers la fi de la seva pena anar a escalfar-se prop dels vivents
i demanar-los ajuda. S¢’ls deixava un lloc a prop de la paella calenta, s'ence-
nien ciris i llums i es preparaven aliments a la seva atencié (ScGULE, 1987). Per
aixo, en algunes capelles del Valais, es pregava: «Verge santa, tingueu pietat dels
que van per sobre les geleres, Verge santa, tingueu pietar dels qui son dins de les gele-
res». Tot plegat fa creure a Rose-Claire SCGULE que, més que els cims i les parets
rocalloses, les geleres sén allo que inspira por als habitants alpins (ScciLe,
1987). A Catalunya les animes del purgatori han estat substituides per la Verge
Maria o la Sagrada Familia: per Nadal es deixava foc a la llar i es parava la taula
amb bon pa i una cadireta vora el foc perque la Mare de Déu pogués escalfar-
se 1 bolcar el nadé; també per Nadal es convidava un pobre (o tres) a taula,
pobre que a Barcelona anaven a buscar a la Casa de Caritat (Amapes, 1982).
A l'Aran era costum de posar un plat a taula pels difunts durant el dia de Tots
Sants o de Nadal de manera que aix{ es recordaven del mort i aquest els podia
protegir (BELLMUNT, 1991).

Els llacs, dins dels quals habitaven certs monstres, per exemple els dragons,
també inspiraven por als pirinencs. Malgrat que existeixen imatges del purga-
tori on aquest és situat dalt d’'un cim, semblaria, almenys al segle 1x, que aquest
lloc sigui reservat al Paradis. En el E/ viatge de Sant Brandant s'hi llegeix que
per sobre del cim d’una muntanya hi ha el mur que clou les flors del paradis.
Si el cim de les muntanyes era el lloc del Paradis, més avall, perd no sota terra,
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es podia trobar el purgatori: les geleres, els llacs, les tarteres i també els banys
eren llocs on es podien passar les penes purgatories de 'antigor. Ualmoina aju-
dava a fer passar aquest perfode transitori una mica més rapidament: «Com
Uaigua apaga el foc, l'almoina apaga els pecats», aconsellava la comtessa Duopa
(1989) al seu fill al segle 1x. Veritable manual d’educacié i de maneres de com-
portar-se en societat, 'obra de Duopa fa de la caritat la més gran virtut, segui-
da de Iesperanga i de la fe. Duoda aconsella el seu fill de ser acollidor amb els
pobres i generds amb els necessitats, les vidues i els infants orfes. Lassociacié
entre caritat i aigua la trobem també en Tomas D’AQUINO, per a qui el liquid
element (com hem vist amb sant Bernat temptat per la visié d’'una dona) cons-
treny per irrupcié i apaga la concupisceéncia. Per contra, 'aigua no constreny
la caritat i, submergint-ho tot, renta tant com la seva aspersié purifica (DurerL,
1985).

En aquest context mental i social, antics temples solars, déus aquatics o algu-
nes manifestacions naturals varen ser convertits pel Cristianisme en llocs dotats
d’un cert poder sobrenatural. Una cultura cada cop més potent i més estesa
intenta d’anorrear un culte que ’ha precedit. El cas dels llacs de Lourdes, de
Barbezan, d’'Hers, de Bordere i potser el d’Artats ens mostren pedres dretes que
haurien pogut ser (o ser associades a) antics llocs de culte paga (cromlecs, roquis-
sars, arbres). El canvi de nom i sobretot 'explicacié de la seva preséncia per
una llegenda manllevada de I’Antic Testament podria fer-nos pensar en una
estratégia d’anorreament d’aquest tipus de cultes comparable a la que havien
empres Marti o Germa. Tanmateix el culte a ’Aneto hauria possibilitat 'an-
coratge d’un mite hebreu en un massfs que era reverenciat com sagrat. Es 'in-
sult dels pastors a sant Pere el que desencadena la tempesta i déna naixement
al llac de Bordére. Res d’estrany, doncs, el lligam amb el mite de sant Germa.
Linteres de 'església per convencer a través de la caritat hauria ajudat a selec-
cionar un mite en que el castig hauria estat desencadenat per 'avaricia; i bus-
cant-lo es va trobar un mite hebreu que, per negacié, hauria reforcat els valors
cristians.

Certament «cada terra fa sa guerra»; cada terra és el resultat d’una lluita per
trajectar en el seu medi ambient els valors preponderants i els més aconsellats
segons el parer dels grups socials dominants en un moment historic concret.
Més ecoldgica, aquesta lluita ecosimboélica no passava necessariament per Ies-
trategia desplegada a Comminges per Maurilius, 'abat d’Angers, mort en 453,
que havia cremat un bosc sagrat per acabar amb I'adoracié dels arbres (Duvat,
1993). Pero no oblidem que ambdues accions anaven en el mateix sentit: violen-
cia fisica i violencia simbolica no sén quasi mai contradictories entre elles.

Ens trobem davant d’una estructura explicativa conformada a través del
temps que resta abstracta i que aterra en certs llocs en funcié de fets conjun-
turals: inundacions, rocs amb forma especial, fets extraordinaris, etc; preses
ecosimboliques que porten un sentit socialment construit. Lestructura de pos-
sibilitats esdevé «realitat» per un fet conjuntural i pren‘possessié d’'un tros d’es-
pai per donar-li un nou sentit, un sentit fora del sentit comu i monoton de la
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quotidianitat. Perd aquest procediment no era utilitzable en qualsevol llog;
calia un cert tipus de societat perque es poguessin materialitzar aquests «ater-
ratges» 1 alhora una serie de preses fisicoquimiques per ancorar la nau.

Les llegendes es refercixen sempre a un temps i a un espai especials; sén reals
mentre que se les considera seriosament. Els llocs mitologics transmeten a les
persones alldo que la seva societat els ha projectat, i és a aquest moviment d’a-
nar i tornar que hem anomenat trajectivitat. Perd aquest llocs ecosimbolics no
s6n llocs exclosos als humans: es pot pescar en aquests llacs, es poden traves-
sar certs indrets dedicats al diable. Pero s’hi passa i s’hi pesca amb por, i si algu-
na cosa especial passés, ja se sabria perque ha passat.

Llavors, ens podem demanar, quan varen ser inventades, aquestes llegendes?

Estructuralment en un perfode vast, potser de mil-lennis. Conjunturalment,
n’hi ha hagut prou amb unes hores, fins i tot minuts, per projectar la llum cla-
rificant de I'estructura mitica vers una part concreta del medi ambient. Llavors,
la llum mitica feia esdevenir aquest tipus de natura, no encara un paisatge, sin6
un mitopaisage. Lent o rapid, el procés té dues escales i dues velocitats diferents
perd que es necessiten mutuament per existir: cal tota la serie del castig del
menyspreu de hospitalitat per comprendre el que ha passat en un cert indret.
Pero, al mateix temps, aquesta estructura abstracta necessita diferents indrets
on fer presa per adquirir realitat objectiva, és a dir preséncia estructural. Per
aixd s'acaba per no saber si els llocs han engendrat la llegenda o si la llegenda
sha emparat en ells. Les narracions llegendaries han investit el quadre geogra-
fic tot respectant les seves caracteristiques: aix{ es poden percebre muntanyes,
llacs, pastures i rius concrets en les llegendes pirinenques (LASSERRE-VERGNE,
1995). Es Pespai-temps mitic el que retorna a la unitat hetereotopia dels llocs
concrets, els quals passen d’un ordre geografic a un ordre imaginari, i a in-
versa. La historia del purgatori és ben clara en aquest punt: d’entrada s’ha pen-
sat la idea, el mite del tercer lloc, i després se li ha donat lloc en 'espai conce-
but. De la idea de la punicié pel fred i 'aigua sThauria passat a les llegendes de
les animes dins del gel o sota les aigiies estancades. I per acabar amb les penes
de tots els castigats, sha pensat que I'atencié als pobres era la via més util.
Aquesta via només era possible en certes societats; en altres s’hauria dansat,
menjat o begut fins al retorn del condemnat.

En altres casos, era la visié d’un objecte estrany, d’un ésser inhabitual, el que
podia fornir a la imaginacié de la gent de temes per a llegendes. El doble sen-
tit ’'un nom podia a vegades també ser suficient. Arreu on la natura ha deixat
alguna forma extraordinaria, insolita, la mentalitat popular hi ha associat la
idea d’un esdeveniment o d’un miracle (Maury, 1974). Quan un roquissar o
una pedra mostra a 'ull una traga d’un pas, un vestigi que podria ser huma,
sera segons els llocs, empremta del cap de Mahoma en el moment d’elevar-
se al cel, el peu de Jesucrist remuntant al si del pare, o del diable que escapa
després de ser reconegut. La mateixa empremta serd, per als admiradors de
Buda, la marca inesborrable que el destf divi deixa en els pics més elevats de
Ceylan, i per als musulmans, la marca del peu d’Adam que, abans de pujar al
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paradis, esperava sobre una cama, tot plorant, que déu perdonés els seus pecats,
ens deia Alfred Maury al segle x1x. Aquest autor creia que el poble, jutjant a
través de la mirada, havia suposat els fets de les imatges i creat llegendes per
explicar aquelles que no compren. A més, lluny de ser combatudes pel clergat,
aquestes idees populars varen ser defensades amb ardor perque hi veia una
manera de potenciar la devocié popular (Maury, 1974).

Les imatges fisiques ens reenvien a imatges mentals i a I'inversa, en una série
de llegendes que amaguen una lluita ideolodgica i politica per al control d’una
societat. Sén ecosimbols d’aquesta oposicié perduts enmig de la ruralia inten-
tant mostrar als nostres predecessors el que calia fer per ser un membre «nor-
mal» d’aquelles societats. Natura on es troba la cultura trajectada en una barre-
ja indissoluble. Ecosimbols portadors de violencia simbdlica, construits a voltes
amb violéncia fisica.

En altres casos, el modelat passava a través de la mirada afaiconada per la
llegenda i d’ aquesta manera s «esculpien» una serie de valors sobre el medi
ambient. Es la visié qui revela la diferéncia entre el socol granitic on reposa el
llac de Lourdes i la blancor calcaria de la Peire Crabere. Igualment la diferén-
cia entre els materials que formen Pauline i el terreny al voltant del llac d’Hers
hauria posat una qiiestid als muntanyencs, els quals, per exphcar se el fet, hau-
rien aplicat un mite produit en un altre lloc al llac que els interrogava. Es per
aquest procediment que s hauria modelat una part dels llacs estudiats. En aquests
casos no hauria estat necessari un fet extraordinari i concret en el temps per
desencadenar el procés esculturatiu. N’hi hauria hagut prou amb la preséncia
del llac per indicar que calia anar a buscar en 'arxiu dels mites un que tingués
una presa en forma de llac. El mite havia d’explicar un llac visiblement fora
del normal. Per exemple, com explicar la preséncia d’un llac si en la major part
dels casos estudiats cap riu no els aporta 'aigua i, en canvi, en surten grans rie-
rols?

Hem de creure que sempre existeix un o diversos models culturals per apli-
car 1 interpretar una part del medi ambient i convertir-lo en una altra cosa,
potser un paisatge, potser un mitopaisatge, potser un ecosistema. Veure sem-
pre és veure a través d’algun model culturalment produit. Quan en 1687 un
flagell de llagosta cau sobre els pobles de les comarques de Girona, Gerdnim
Pavror (1687) publica una relacié dels motius pels quals la divina justicia cas-
tiga els humans. Posat a la feina de trobar explicacions, I'autor trobara el que
busca: 'explicacié. Per a ell, el que acabava de passar era que els veins havien
fet massa pecats, 1 que finalment havien irritat la justicia divina. Una vegada
posat a trobar explicacions, el nostre autor no dubta a buscar-les en sant Jeroni
i en el fet que els seus parroquians no havien pagat els delmes com s’espera-
va.

El flagell, com el foc per a BACHELARD (1949), és abans que res un ésser
social. El mateix passa amb les nostres llegendes tot i que a aquestes els calguin
elements fisicoquimics per arrelar, com per exemple tempestes, incendis, inun-
dacions, o diferéncies manifestes entre els materials que composen el medi
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ambient. Hi ha doncs una interferéncia entre el natural i el social (en la qual
el social és quasi sempre dominant?). Interpretem el mén a través d’'una estruc-
tura particular que li déna forma i sentit; el coneixement d’una part del medi
ambient sempre és un re-coneixement.

Per acabar

En aquest treball hem vist com el «mite» que déna sentit a una part del medi
ambient i que el fa esdevenir miropaisatge ha estat formar lluny dels llocs on
ha estat bastit. Aquest mite, aquesta llegenda és una importacié d’una serie de
materials nascuts i reestructurats en un altre lloc. Amb materials procedents
de I'Orient, arribats a Greécia i transportats fins al mén roma sha format una
estructura de sentit adaptada a una societat tradicional i cristiana. Només era
un mite, alguna cosa que com larrel del seu nom (mutus) ens indica vol dir
mut i silenciés (Benots, 1975). Finalment, per una via popular (en altres casos
podria ser una via culta) s’ha utilitzat aquest mite per explicar-se fets que no
eren facilment comprensibles a partir dels concixements del mén del sentit
comu. El mite actuaria com un paradigma per mostrar-nos el mén, una reali-
tat que no pot existir més enlla de la cultura d’un observador que sempre és
un ésser social. Fl mlte, condemnat a ser mut, ha de fer parlar la realitat i par-
lar a través d’ella. Es per aixd que esdevé llegenda. En el cas de les llegendes cal
una important fixacié al terreny per donar Poportunitat al mite d’explicar-se;
per als contes no importa l'escenari perqué aquests han de tenir una estructu-
ra ben clara i que pugui ser recordada en tot moment per una mentalitat que
en la major part de casos no era «conreada». El conte parla tot sol, a través de
Pestructura que li és propia; odia la descripcié.

Per contra, la llegenda necessita un lloc fisic per manifestar-se: sense la seva
plasmacié fisica restaria un fet mitic, irreal tot i que important. La llegenda és
allé que es Hegeix (Caro, 1991), litterae, scriptura; i es pot llegir i escriure també
sobre el medi ambient. El mite, esdevenint llegenda, fa visible el que ordina-
riament no ho és; no representa la natura, la presenta.

Evidentment parteixo d’Arnold Van GENNEP (1982) per fer aquestes dis-
tincions. Per a VAN GENNEP no manca el fet real per donar naixement a les lle-
gendes. El mite és com I'ésser, que és més enlla de tot i una mica pertot. S’hi
pot arribar a través de la intel-ligtncia o ens hi podem aproximar a través dels
éssers reals (els llacs, els rocs, els rius, les pedres). Pero si parlem dels éssers, lla-
vors caldrd que fem referéncia a les llegendes i no als mites. El que trobem en
la caverna del mén sén llegendes; a fora és el mén del mite, de I'ésser absolut,
el mén on dnicament pot accedir el filosof. Els fendmens de la realitat sdn,
doncs, alhora singulars i universals, sensibles i intel-ligibles; és a dir, trajectius.

Amb aquest treball he volgut mostrar com els materials folklorics poden
ajudar-nos a comprendre les relacions protopaisatgistiques d’altres temps.
Testimoni que mostrava la veritat de la fe cristiana, les empremctes dels sants
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obrien lespai fisic a altres dimensions humanes. Hi hauria un mén de sen-
tit més enlld d’'un mén fisic que era alhora metafisic. Eren alhora emprem-
tes 1 matrius de sentit. Malgrat que sigui mut, el mite ens parla. Ens parla
a través de les llegendes, alld que cal llegir en el medi ambient, podriem dir.
Perod també ens parla a través dels rituals. Es la interaccié social el que fa
creure o no en la certesa del mite: els fantasmes nocturns (des)apareixen si
s'estd acompanyat. Per aixd el que ens ha interessat no només ha estat el
mite siné la seva reproduccié a través dels rituals. Es en aquesta analogia
entre I’accié social i la superestructura ideologica que es pot trobar el sen-
tit del mite.

D’aquest punt de vista, ens cal notar ’homologia entre tots dos en el marc
pirinencs. D’una banda i de I'altra hi ha una gran importancia dels valors rela-
cionats amb I'ajuda als pobres. Aquests valors eren presents a 'Edat Mitjana i
en la superestructura ideologica del Cristianisme. I vét aqui que les llegendes
ens parlen de llocs i d’institucions que havien estat realitats antigament. Es el
cas, en especial de les cases dels pobres, dels hospicis, dels drets de costum dels
desheretats. No era cap invencié dels pobres, siné el record d’antics drets que
fins i tot Carlemany havia acordat. Hi havia drets que havien estat acordats pel
Rei i que es transmetien a través de llegendes i narracions folkloriques.

Pero també sabem la incommensurable necessitat humana de trobar expli-
cacions als fets extraordinaris. A part de la bruixeria, la manca d’atencié als
morts domestics era molt represa com explicacié dels mals inexplicables en el
Pirineu. Aquests morts es trobaven a tot arreu quan eren al purgatori, un lloc
a voltes concebut com glagat i aquatic. En algunes representacions els con-
demnats s6n dins de l'aigua; en altres casos les seves animes han esdevingut
geleres o tarteres. Analdgicament amb tot aixd que parlem, se sap que les
almoines eren el millor procediment per ajudar a redimir les penes de les ani-
mes dels difunts. Ens trobem en tots els casos en el mateix univers ecosimbolic.
Univers ple de vida on els diferents elements que el formen perden poc a poc
el seu caracter propi en favor d’una barreja original. Laigua estanyada és I'ai-
gua del castig que pot esdevenir gel o pedra per castigar aquells que no han
acollit els pobres. Un se’n pot deslliurar a través de la caritat o de les misses,
és a dir, de les practiques cristianes. Univers ecosimbolic fet de lluites seculars
i disposat a ser transmes a les generacions futures. «No sigueu pagans, urba-
nitzeu-vos» sembla que el mite ens digui a través d’una serie de signes d’or-
dre trajectiu.

En aquestes condicions, les nostres llegendes podien produir-se i expan-
dir-se. Si mai no sabrem qui les ha inventat, poden dir que han estat una
mica filles de tota la cultura de Poccident cristia, fins i tot quan els seus
models han estat gestats en altres llocs. Eren alhora objectives i subjecti-
ves, es trobaven en els individus i en les col-lectivitats, en els grups socials
privilegiats i ens els populars. Eren escrites en certs llibres i en certes parts
del pais: el nostre mitopaisatge era una mica a tot arreu per donar sentit al
mon.
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