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Els reptes que hagué dencarar el poeta, dramaturg, novellista i folklorista Jordi Pere
Cerda (Sallagosa, 1920 - Perpinya, 2011) a I'hora d’incorporar elements folklorics en
la seua obra literaria, foren majusculs. A I'Alta Cerdanya natal de Cerda (pseudonim
d’Antoni Cayrol), el desprestigi i arraconament de la cultura catalana (transmesa prin-
cipalment a nivell oral) era de tal magnitud que el fil de la transmissié gairebé havia
desaparegut de la quotidianitat (només mantingut en el record d'aquelles persones més
grans) que arrenca des de la Segona Guerra Mundial, als anys quaranta del segle XX.
Davant aquesta situacio, Cerda tracta de servar el patrimoni de la cultura oral per mitja
del conreu de la lletra a fi de dignificar el llegat rebut dels avantpassats i els seus veins.

Per tal d’abordar aquest delicat i fragil procés d'adaptacio de la cultura oral a la cul-
tura escrita, analitzarem alguns fragments narratius i autobiografics de lobra cerdania-
na, els quals ens ajudaran a interpretar el procés de transformacid i fixacio de la tradicio
cerdana i nord-catalana que assumi Jordi Pere Cerda des del segon terg del segle XX.
Més concretament, es tractara dobservar de manera metaliteraria els estrets lligams
entre el real i I'imaginari d'una exploracio literaria que, amb la codificacio escrita de
loralitat assajada per Cerda, ultrapassa el relat simbolic assignat al folklore per recérrer
nous espais i, aixi, imaginar nous mons que han arribat fins avui gracies a la seua labor.

1. La dona lloba

El treball de recol-lecci6 i transcripcio folklorica que emprengué I'autor un cop acaba-
da la guerra consisti a recuperar la veu del poble, cosa que obligava Cerda a dirigir la
seua mirada cap als altres; es tractava d’un saber que sanava oblidant, cosa que supo-
sava, doncs, emprendre un viatge subterrani i del tot periferic o marginal, si atenem
la posici en qué es trobava la tradicio oral catalana a 'Alta Cerdanya i a la resta de la
Catalunya del Nord:

He trobat a tot arreu, a muntanya i a la plana, en veinats de quatre cases i a Perpinya mateix,
brases de la llar antiga, cobertes de cendra, amagades vergonyosament com si fos una falta o
un pecat. Es tot un treball de forgar aqueixa vergonya, de bufar les cendres amb precaucions,
mes quin goig quan després de les penes apar la can¢d! Surt com un diamant enllotat de terra
(Cerda 2016: 40).

Tant en els indrets més rurals com en els més urbans, la situacié de la can¢6 oral
nord-catalana era, durant aquella quinzena d’anys a mitjan segle XX, ben residual
i, per tant, és comparada a les «brases de la llar antiga, cobertes de cendra». Els
mitjans pels quals prenia cos la tradici6, amb una oralitat i una llengua catalana del
tot desprestigiades i arraconades en I'ambit cultural frances, contribuien a amagar
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«vergonyosament» les cangons, «com si fos una falta o un pecat»." En un context
en qué l'accés al coneixement ja es desenvolupava de manera predominant a través
del codi escrit, lobjectiu immediat i urgent de Cerda fou servar el llegat etnopo-
etic nord-catala per mitja de la transcripcio, atesa la fragilitat d’'unes cangons que
romanien en la memoria dels veins majoritariament dedat avangada. Per aquest
mateix motiu, Cerda no concebia aquest traspas de loral a lescrit com «una falta»
expressiva o creativa que calgués cobrir, siné com una necessitat per no perdre el
posit cultural oral que havia perviscut. Al cap i a la fi, «per que definir una cultura
per allo que li manca [lescrit], per una abséncia?» (Garcia Olivo 2015), sembla que
també es demane Cerda en la segiient citacio:

La gent que posseia una llengua a punt de jugar amb els mots, els matisos, els fets culturals
reinventats, aqueixa gent no es pot considerar de cap manera com a gent pobra. [...] un cos
amo dels seus reflexos musculars, un esperit amo de lexpressio del seu pensament, formen ja
els elements principals en que reposa la llibertat d'un individu. [...] una societat que posseia
linstrument de la seva expressivitat (Cerda 1988: 85-86).

La «societat» tradicional nord-catalana que sextingia amb la consolidacio de
la modernitat, «posseia» sens dubte «I'instrument de la seva expressivitat» i, per
tant, I'integra capacitat de crear imatges verbals que sustenten el procés creatiu.
Tot i que Cerda no podia aturar ni revertir la predominanca generalitzada (i cada
cop més global) de la cultura escrita sobre la cultura oral, si que sesforca per re-
tornar a loralitat —com a folklorista i com a autor alhora— Temotivitat pregona
que li oferiren les seues informants’, no només cantaires sin6 també contaires de
rondalles, com veurem més endavant. D’aquesta manera, amb la tasca de recu-
peracio de material etnopoetic nord-catala, Cayrol completava el seu procés de
reconnexio amb la realitat cerdana, no només des d'un compromis sociopolitic
(el del resistent i passador) sind també des del compromis amb la paraula i amb
la cultura catalana, tant en les seues manifestacions orals com escrites: «una de
les raons daquest treball ha estat de fixar fins a quin grau persisteixen avui dia
les arrels profundes de la seva catalanitat [respecte a la cang6 popular], i és més
que natural d’'incloure-hi lesperit que I'’ha animat fins ara» (Cerda 2016: 75). El
contacte amb els testimonis del folklore oral i la seua fixacio escrita permetien a
Cerda endinsar-se en lestudi dels origens de la societat cerdana, entesos com una
vertadera oportunitat per a la seua reconstruccio, tal com sintetitza el lingiista i
filosof Walter J. Ong:

1 «Quasi tots [els cantaires| tenien vergonya i els semblava que només la burla esperava el
seu cant. Demostra quant menyspreu havia envoltat temps 1 temps el cant popular en benefici
de la cangoneta de moda, demostra també el complex d’inferioritat que ressent el catala, com-
plex que el segueix dins totes les classes socials i marca les nostres relacions personals» (Cerda
2016:90).

2 La majoria de les informants que consulta Cayrol foren dones.
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Por fortuna el conocimiento de la escritura, pese a que devora sus propios antecedentes
orales [...] y aunque destruye la memoria de éstos, también es infinitamente adaptable. Del
mismo modo puede restituirles su memoria. Es posible emplear el conocimiento de la es-
critura con el objeto de reconstituir para nosotros mismos la conciencia humana pristina
(totalmente dgrafa), por lo menos para recobrar en su mayor parte [...] esta conciencia [...].
Esta reconstruccion puede resultar en una mejor comprension de la importancia del mismo
conocimiento de la escritura para la formacion de la conciencia humana y hasta llegar a las
culturas altamente tecnologicas (Ong 1987: 24).

Del cant6 frances de la frontera, calia que algu socupés daqueixa tasca de re-
construir la consciéncia col-lectiva cerdana i nord-catalana, la qual només havia
estat abordada parcialment® i tardanament respecte al canté espanyol.' Cerda, amb
l'atencio plena cap a loral i lescrit, usant cooperativament una i altra eina, empre-
nia el viatge cultural més interior possible, ja que entrevistant els seus veins no
només coneixera i valorara el «psiquisme més interioritzat» (Cerda 2016: 90) de
la societat cerdana i nord-catalana, siné que també retornara al seu propi origen
i al dels seus familiars, com a infant nat a Sallagosa, a 'Alta Cerdanya, I'any 1920:

Estimar la cang6 popular és tornar a trobar la innoceéncia, la puresa, lemoci6 verge de la in-
fancia. Primer, perqué essent infants han tocat la nostra orella, quan seria només per «Mun-
tanyes regalades», «El pardal» o «La Bepa», i que allavores® han marcat la fibra de la nostra
emotivitat. [...]

[...] la can¢6 popular ens fa pujar grad per gra6 a dins dels segles, a la rel del nostre ésser,
dels nostres pares, és dir, endins de la soca de qué nosaltres sem, simplement, el brot actual
(Cerda 2016: 40-41).

Laprenentatge etnopoétic endinsava Cerda en la terra on havia crescut; alla, hi
trobava «lemocié verge» de redescobrir «la innocéncia, la puresa» de «la cango
popular» estimada durant la seua infancia. El fet que les cangons haguessen «tocat
la nostra orella»,® evidenciava el caracter oral de la tradicié retrobada «dins dels
segles» i transmesa generacio rere generacio.

3 Cerda menciona els noms de Manuel Mila i Fontanals, Pere Vidal, Carles Grando, els
«senyors |E.] Vilarem i [H.] Carcassonne», Jean Amade, Enric Guiter, Edmund Brazés i Josep
Sebastia Pons com a noms més destacats que van precedir Cerda en el coneixement i/o la recer-
ca folklorica a la Catalunya del Nord (Cerda 2016: 39-40).

4 Una situacié que encara s agreujava més si considerem que el procés de substitucio
lingiiistica del catala pel frances es trobava molt més avangat a la part francesa de Catalunya
que a la seua part espanyola: «en aquesta part de la frontera la llengua ha estat profundament
arrabassada —i més aviat que a la part espanyola— per la llengua vencedora, la modernitat i
els canvis de poblacion (Cerda 2016: 74).

5 Aleshores o llavors, normativament.

6 En un sentit semblant s’expressa Cerda en afirmar que les histories familiars «han ali-
mentat els meus somnis quan escoltava I’avia, una orella penjada als seus Ilavis i els ulls fixats
sobre un Ilibre. No em vaig adonar mai que I’avia o la mare m’expliquessin el mon que girava
entorn nostre, potser es va fer escoltant les seves enraonades» (1988: 33).
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En tot cas, la recreacio literaria del folklore en lobra de Cerda sovint es converti
meés en una necessitat que no pas en una voluntat per part d'un autor que, en efecte,
s’hagués estimat més aturar la seua labor en la recolleccio i la transcripcié propi-
es del folklorista. Els condicionants socials i lingiiistics de la Catalunya del Nord
ocasionaren que el material folkloric que troba Cerda fos forga reduit, ja que era en
una fase molt avangada doblit per part de les persones informants. Aquest fet no
és tant acusat en les cangons’ com ho és, sobretot, en les rondalles o cassos (aixi les
anomenaven les «dictaires» consultades per Cerda; 2001: 10) que pogué¢ aplegar,
recreades en les Contalles de Cerdanya (1961) i ampliades en La dona daigua de
Lanés. Contalles de Cerdanya (2001).

En efecte, «tres cassos estan trets d’'una sola frase recordada de mon infancia, frase
sortida dels llavis de la meva avia, Maria Clerc-Peix. Son: “El conte de les tres pome-
tes’, [...] el de “Les Tres Maries” [...] i el de “La Dona lloba’, que es pot comptar com
una obra de pura imaginacio, puix que té per arrel el dit que a Fontpedrosa una dona
s’havia tornat lloba» (Cerda 2001: 10-11). Si ens concentrem en aquest darrer cas,
observem com del record intim i familiar d’'una sola frase, Cerda arriba a crear una
narraci6 d’inspiracio popular, l'autoria de la qual s"ha d’atribuir al seu recontador.

En aquesta mateixa rondalla, La dona lloba, podem apreciar-hi simbolicament
el procés de mutacio o transformacio6 radical de la tradicié amb qué calia operar
literariament per mantenir viu el dialeg entre el llegat oral i lescrit. Per a Cerda,
reescriure de bell nou les narracions d’una tradicio gairebé esborrada, suposava fer
front al trauma d’una ruptura cultural; implicava reconeixer que la mateixa cultura
escrita que havia desplacat la cultura oral fins soterrar-la, li servia tanmateix per re-
animar i dignificar aqueixa oralitat, tal com apuntava Walter ]. Ong en una citacio
anterior. Paral-lelament, la contalla mostra com la filla d'un pastor maltractat pel
seuamo a causa de la pérdua d'un moltd, decideix venjar son pare transformant-se
en lloba per tal datacar furtivament el bestiar de I'amo. Llavors, la transformacié
de la filla fou total i desconcertant per a ella mateixa: «<ben aviat senti una angunia
esgarrifosa i com la pell se li cobria d’'una naixenga de pels bo i travessant-la com
d’agulles [...]. Desenga d’aquell dia, caiguda la fosca, comenga per a ella una vida
estranya, desordenada de tota llei, sind d'aquella prometencia feta a son pare a la
ratlla de I'altre moén» (Cerda 2001: 140). La dona, doncs, encarava una vida diferent
i plena de risc a causa de la confrontacio que sestablira entre la fera i l'amo, d’'una
banda, i entre l'amo i el seu fill, de I'altra. El jove, pero, acabara adonant-se que la
seua estimada era qui cada nit es transformava en lloba, ara ferida i capturada pel
desplegament de seguretat preparat:

7 «La seva llum somorta [de la can¢d| ha perdurat fins a nosaltres, ja que en pocs anys s ha
pogut recollir un cangoner que, segons el mestre del folklore catala, Joan Amades, arriba a les
cinc mil cangons. [...] Jo estic segur que amb deu persones que entreprenguessin aquesta feina,
es recollirien en dos anys dues o tres-centes cangons o variants inedites i originals» (Cerda
2016: 39-40).
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Com si s’hagués tornat boig, 'hereu es llanga sobre la lloba, la pren entre els seus bragos
mentre 'anomena esposa i amant, tot besant les barres ferotges i amarant-la de tantes Ila-
grimes com sang ella perdia tot escolant-se. Davant la seva gent, petrificats, se lemporta a la
cuina de casa demanant-li perdo. [...]

De I'amo, no se'n parla mai més; dels pels [de la lloba], tampoc [...]. Llavors I'hereu i ella
visqueren feligos convertits en un sol foc amoros (Cerda 2001: 149-150).

Com apuntavem, la transfiguracié de la dona en lloba pot ser llegida en uns ter-
mes semblants al traspas, dolords perd necessari, que sestablia de loral a lescrit.
Tant el personatge de la filla del pastor com Cerda mateix assumeixen un compro-
mis étic amb I'heréncia que el seu entorn els ha llegat, la filla actuant amb valentia
i honradesa per venjar la feina de son pare, i Cerda atenent i recuperant el folklore
dels seus familiars i veins. Com a resultat daquest procés de dignificacio dels seus
predecessors, no només assistirem a una tasca de reparacié social de la figura del
pastor i del llegat etnopoétic, respectivament, sin6 que tant la dona lloba com Cer-
da aconseguiran transgredir amb el seu reconeixement uns limits socials i culturals
que semblaven infranquejables, I'una unint-se familiarment («convertits en un sol
foc amords») amb I'hereu daquell amo que tant dolor i menyspreu causa a son
pare, i l'altre fent reconeixer a nivell cultural i literari aquell art verbal dexpressio
catalana tan ignorat i menystingut durant generacions. Aixi doncs, tant Cerda com
el personatge popular que l'autor recrea en aquesta contalla, tracten destablir un
dialeg entre el seu passat i lavenir, tot mantenint viva una memoria que sexpressa-
ra de diferent manera segons les possibilitats que oferira cada nou context. Cerda,
en aquest sentit, «vinculat ja de manera visceral al patrimoni cultural cerda en
el moment de redaccié d’aquestes rondalles, frisava per “autentificar als ulls del
puablic [...] la part viva, rica [...] que demorava amagada a sota l'actualitat social,
econdmica, politica” ([Cerda] 2001: 10)» (Marqués 2017: 64). Aqueixa voluntat
destablir un dialeg auténtic amb la gent, a través de la tasca del rondallista recon-
tador que exerci Cerda, pretenia, doncs, introduir la cultura oral en nous espais de
socialitzacio sense haver de marginar el seu origen popular, tal com rebla l'autor en
la segiient citacio:

Reconeixer que, passant al mon de lescriptura, traicionava, en certa part, 'heretatge del
meu pare. Traiciono el patern, el mite del genitor de lleis, que va seguint i que, amb ledat, va
afermant-se en el mite fantasmagoric de la tradicio immutable.

[...] parlant del meu pare, dic: he transferit a dins l'escrit el seu reialme, he ensenyorit el seu
reialme. [...]

[...] remarco que [...] engegava un dialeg. Suposo que es pot dir que obria un pas. El dialeg
és ja un comengament, és ja d’acceptar una discussio; analitzar-se és ja una discussio. [...] he

refet, mentalment, el seu reialme (Cerda 2009: 18)."

8 «La dona lloba, vista sota una lectura psicoanalitica feta anys més tard, representa ben
clar I’acte mitologic de sobrepassar el pare, de sacrificar-lo» (Cerda 2009: 19).
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Reinventar la cultura oral a través de la projeccio escrita desfeia lestasi en qué es
trobava una «tradicio» esdevinguda «immutable» a causa de la desarticulacio dels seus
usos socials i del bloqueig de la seua transmissio. Aixi, cal entendre que, malgrat la fi-
xacio que imposava la traca escrita sobre una tradicio oral canviant, Cerda «engegava
un dialeg» possible «a dins lescrit», «obria un pas» que permetia crear un espai literari
de «discussio» a causa de la posada de nou en circulacio de la tradicié cerdana. Com
ho expressa ell mateix, autor aconseguia transferir i refer en l'ambit de la creacio el
«reialme» pastoral dels seus avantpassats, representat pel pare de Cayrol i també, a la
rondalla, pel pare de la dona lloba (el pastor). Fet i fet, la transposicié que proposava
Cerda no alterava unes lleis que de manera semblant regien tots dos espais. En efecte,
si el mon dels pastors sestenia per sobre del reialme agricola i la geografia politica, «so-
breimpreés, amb unes lleis ideals, diferents del solar real, sense contradir-lo, amb sim-
biosi i convivencia pero dins sa llibertat propia» (Cerda 2009: 26), 'autor, de manera
semblant, filava un espai literari per sobre de la realitat fisica mentre alhora mantenia
una connexio constant amb el territori i amb els veins que li havien transferit el llegat
de la cultura oral. Heus aci lespai de dialeg que establia Cerda entre el real i 'imaginari:
tant el ramat transhumant sobre la terra (simbolitzant el pare) com la paraula escrita
sobre el paper (simbolitzant Cerda mateix) generaven una mobilitat (I'una fisica, l'altra
cognitiva) que, a través del seu desplegament seminomada (sense cap més limit que
la propia necessitat dexploracio), aconseguia entrecreuar el mon del real amb el mon
de I'imaginari. Aqueix paper per a la tinta, doncs, igual que la terra per al bestiar, no
era sind el medi que assegurava lenvol de la lletra, aixo és, la creacié d’una cartografia
literaria dibuixada amb més o menys elements folklorics, segons el cas.

2. La dona daigua

Sobre la pervivencia i el tall de lexpressio de la cultura popular cerdana, a nivell
igualment simbolic, bé ens il-lustra també La dona daigua de Lanés, llegenda que
recolli el mateix autor. En citem un fragment:

La familia pagesa d'Ur va enviar, per a [...] atendre les quantes bésties que posseien, el darrer
dels fills de la casa. Se’'n va anar ben ensenyat del que li tocaria a fer, [...] i sobretot! Sobretot!
Aixo li van dir els pares, els germans i tanta gent, diferents, que volen donar-vos consells:
sobretot! No et deixessis encantar per una dona daigua. Ningu n'havia vista cap, ningt podia
explicar com eren fetes, sind que lestany nanava ple; reien, cantaven, il-luminaven l'aigua amb
les seves mirades, jugaven amb les onades, [...] els cossos de les dones semblaven enlairar-se
barrejats amb la boira [...]. aigua de lestany anava plena de vida, [...] destrelles que s’hi banya-
ven a la nit [...]. Laigua de lestany tan apacible’, tan fredosa i austera quan lespiaveu de lluny,
laigua de lestany vista daprop' i observant-la I'ull amb atencié i la cura que es mereix, laigua
de lestany tenia la forca presenta'' d'un viver (Cerda 2001: 19).

9 Castellanisme que significa, normativament, rranquil.
10 Normativament, de prop.
11  Com a adjectiu invariable, es refercix normativament a present.
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El mite de la dona daigua recollit per Jordi Pere Cerda gracies a la transmissié oral
de la seua avia (Cerda 2001: 14)" descobreix la presencia de nombroses dones que
habiten alegrement lestany cerda de Lanos. La seua presencia era, pero, ben misteriosa
perqué «ningu n’havia vist cap», per més que els pobladors d’Ur alertaren el fill petit de
lexisténcia enigmatica i encantadora de les dones. Cerda doncs advertiria que aquei-
xos éssers «il-luminaven laigua amb les seves mirades» i removien l'aigua d’'un estany
que a simple vista semblava tranquil-la pero per la qual se sentien atrets per aquest
curids «viver» que contenia l'aigua: «laigua de lestany vista d'aprop i observant-la I'ull
amb atencio i la cura que es mereix», acabava reflectint el rostre del mateix jo («amb
transparéncies de l'anima»), i a 'igual ocorria amb les estrelles que, a la nit, quedaven
reflectides en la superficie de l'aigua. Per aquest motiu, l'aigua era «plena de vida»,
«destrelles que s'hi banyaven a la nit», mentre el desig del subjecte que mira tombava
dins l'aigua. Els punts luminics celestes, reflectits en l'aigua nocturna de lestany pi-
rinenc de Lands, poden interpretar-se doncs com una multitud d’ulls que observaven
tot aquell que s'atansava a la seua superficie. En sintesi, Iatencio a letnopoetica de I'Alta
Cerdanya permet a l'autor, subtilment, enriquir la seua creacio poética i fonamentar la
seua recreacio folklorista en un univers on els elements naturals prenen vida."

No obstant l'analisi literaria que hem comentat entorn dels efectes visuals sobre
laigua i les estrelles, el mite de la dona d’aigua pren una forga simbolica molt més
amplia tant en I'imaginari etnopoétic cerda com en I'imaginari literari que elabora
el nostre autor. De fet, el mateix relat folkloric que destaquem s’inicia amb la frase
segiient: «De la bruixa d'Ur, gent hi ha i homes queden encara avui que l'anomenen:
la dona daigua de Lands» (Cerda 2001: 16). Lexistencia d’un sol personatge recreat
amb diversos noms és un caracter habitual en el folklore, a causa de la transmissio oral
que tradicionalment ha mantingut aquests relats arreu dels territoris sota versions no
coincidents. Literariament, aquest fet permet a Cerda jugar de nou amb l'ambigiiitat
de la mascara del personatge mitic, un element transposable a altres personatges que
permetra mantenir el misteri de la identitat de cadascun dells. El segiient fragment
narratiu de la novel-la Passos estrets per terres altes ens permet copsar l'ambigiiitat entre
lexisténcia (possible) i les semblances entre tres personatges femenins, sobre els quals
enraonen dos germans, infants tots dos:

Pau devia tenir uns deu anys, eren tots dos que jugaven: Zacari portava un any al Pau, Pau

havia dit:

—Jo em demano si la bruixa d'Ur no sassemblava a la mare...
12 Altres referéncies folkloriques sobre la dona d’aigua també situen aquest relat entorn del
massis del Montseny, segons A/ pie de la encina. Historias, tradiciones y recuerdos de Victor
Balaguer, publicat el 1893, i més recentment Dona d aigua. EI mite de la nimfa dels gorgs
interpretat de nou, de Xavier Renau, publicat el 1986, tal com recull Costa-Gramunt (2016).
13 Una mateixa analisi es pot proposar del poema de Cerda M agrada trobar els teus ulls
(2013: 177-178), especialment a la seua darrera estrofa, on el jo poetic sembla trobar reflectida
la seua estimada en els punts luminics de I'estany: «Safareig de fonts nocturnes / on capbussa la
meva ombra; / de mirar-me al teu espill, / el pes del desig m’hi tomba / com I'estrella dins la nit.»
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—No pot ser —havia respost el Zac. [...]

—Per queé no pot ser? —Zac havia cercat un moment—. Perqueé la bruixa d’Ur cuida els seus
fills quan el pare no hi és.

—I qué —torna Pau—, ja que el pare li ha dit «dona d’aigua», ella cuida els fills i no diu mai
res.

—De bruixes ja no n’hi ha més. El mestre ho ha dit! —afegeix Zac.

I Pau, que vol la ra6 per a ell, sentencia:

—La d'Ur és altra cosa! (Cerda 1998: 37)

Cerda estableix al fragment una correlacio entre els tres personatges femenins:
la mare de Pau i Zacari —o Zac—, la bruixa d'Ur i la dona diaigua. De la discussio
dels dos fills, el lector pot sobreentendre que tant 'un com l'altre saben que la dona
d’aigua i la bruixa d’Ur s6n un mateix personatge sota noms distints. Alhora, po-
dem copsar que tant la mare com els dos personatges mitics encarnen les facetes
que la tradicié oral assigna a aquest ésser folkloric. Aixi, Cerda aprofita el dialeg
entre els dos nens per apropar al lector els trets principals que configuren el carac-
ter de la dona d'aigua-bruixa d'Ur, el qual sintetitzem tot seguit:

La dona d’aigua, liquida i lluminosa en el seu element, té la particularitat de ser feinera, de
dur riquesa i fertilitat a la casa on va en matrimoni per amor, generalment amb un pastor
o amb un pages, que I'ha descobert en el seu habitat misterios i se n’ha enamorat. Fins que
'home trenca el tabu: recordar i dir en veu alta el seu origen de dona d’aigua. En aquest punt
la dona desapareix. En algunes versions, la dona torna de nit o a l'alba, i, maternal, contem-
pla els seus fills, en té cura, i després torna a marxar, i aixi un dia rere laltre fins que els fills
els" valen per ells mateixos (Costa-Gramunt 2016).

La discussio entre els dos nens al fragment literari es fonamenta en el coneixe-
ment profund que tots dos tenen daquesta tradicio, cosa que els fa discrepar entorn
de si la seua mare pot assemblar-se a la bruixa d'Ur o no. Pau, el més petit, defen
que el seu pare ha trencat Iencanteri folkloric anomenant la mare «dona d’aigua»,
cosa que fa que ella cuide dels seus fills en silenci; aquest perfil, en efecte, 'acosta
al personatge que aporta la tradicio. Zacari, també certament, puntualitza a son
germa que «la bruixa d’Ur cuida els seus fills quan el pare no hi és». La diferéncia
respecte a lésser folkloric, doncs, es trobaria en la preséncia continua de la mare
en la cura dels seus fills, malgrat que aquesta «no diu mai res». En tot cas, el fet
de mantenir-se callada pot ser un tret significatiu, ja que apunta una certa absen-
cia del personatge, una abséncia animica o mental, que estableix una separacié
entre la dimensié imaginaria de la dona i la seua dimensio fisica, romanent a la
llar. Aquesta mateixa separacié sembla trobar-se entre I'argumentaci6 del germa
gran i el germa petit a la fi del dialeg: Zacari, el gran, acaba resolent el dilema tot
recolzant-se sobre la dimensio real, quan afirma que el mestre descola els ha dit
que «de bruixes ja no n’hi ha més». Largument d'autoritat que el nen aporta amb

14 Potser, I'us d’aquest pronom (en funcid de complement indirecte, plural) és una crrata,

referint-se a es («fins que els fills es valen per ells mateixos»).
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la figura del mestre dibuixa un escenari on lescola (la institucio oficial i moderna
que defineix el coneixement normatiu que ha d’adquirir la societat) ignora el saber
tradicional de la gent i, per tant, trenca la seua cadena de transmissié oral. Igual
que ocorre a la figura de la mare, el mestre (com el pare dels dos infants) ha trencat
lencanteri etnopoétic i, en conseqiiéncia, ha marginat la veu de la dona daigua fins
fer-la callar. Pau, pero, es defensara de l'argument pragmatic esgrimit pel seu germa
gran apel-lant, contrariament a aquest, a la dimensi6 imaginaria que acull el folk-
lore: el petit afirma que «la d'Ur és altra cosa», és a dir, no és una bruixa qualsevol,
sovint caracteritzada com a maléfica cercant la por o el control social dels infants,
sind que es tracta d’'un ésser tant fantastic com proper que, com la seua mare, cui-
da tendrament dells i, a més, els ajuda a créixer i a obrir-se al mén amb el conreu
de la imaginacio. En aquest sentit, els personatges femenins del relat, segons sug-
geriria Pau, soposen a les figures masculines i adultes del mestre i del pare en tant
que simbols de poder que han trencat culturalment amb I'imaginari cerda. Aixi, la
bruixa d’Ur-dona d'aigua encarnaria el lligam amb la tradicié com una obertura de
Pinfant cap a I'imaginari popular de la Cerdanya; els paral-lelismes existents entre
el personatge mitic i el rol resilient d'una mare silenciosa i cuidadora dels infants,
semblen, en definitiva, ben palesos.

En un altre fragment de Passos estrets per terres altes també podem trobar l'ante-
rior tensiéo —representada adés pel debat entre Pau i Zacari— entorn de les presén-
cies i les abséncies de la mare i els lligams d’'aquest personatge amb la figura folklo-
rica que analitzem. A més a més, també hi podrem apreciar el caracter ambivalent
del folklore com a possible element repressor o alliberador de la consciencia; Cerda
aprofitara aquestes tensions per a generar misteri o ambigiiitat en lescena literaria:

Volia trobar raons a la preséncia de la fantasma darrera' dels vidres. Rosa havia marxat feia,
quasi bé, quaranta anys, i ells, en certa manera, havien decidit que estava a 'hort, que un
d’aquests dies tornaria, potser tornaria de nit com feia la bruixa d’Ur, potser fos la Rosa filla de
vent, aixi com la bruixa d’Ur era filla d’aigua. Vint-i-cinc anys que era morta [...] en un hospital
llunya, d’un pais que li deien Polska. [...] Havia mort sense cames, se li havien gelat i va sobre-
viure un any a lempelt de la tallada que li havien fet. Filles del vent, fetes pel vent, amb ganes
de veure mon.

Va pensar: «El somni s'ha acabat.» Tot seguit se li va fer present que no fos la seva mort que
vingués a prendre el lloc que el somni abandonava. Podia ésser la mort del somni. Es que, de
fet, la Rosa se li havia presentat sempre com un somni, com una cosa que lencuriosia, latreia,
perd una cosa que ell, amb tota sa voluntat, havia arraconat, o potser refusat, que havia sobre-
alcat, o potser... potser si que apartat fora més ajustat amb la veritat de la situacio. Havia apartat
l'atraccié que ressentia, en un sostre, un raco entre cortines, les cortines del somni. Podria ser
que hagués sentit com una mena de por davant della (Cerda 1998: 177-178).

Quan el personatge Pauli Corretger arriba al davant de la casa de la familia
dels Ner, copsa com la «finestra obria el seu ull sobre l'arribant» (Cerda 1998:

15 Normativament, darrere (preposicio).
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174) perque aquesta estava entreoberta; «l'ull el fitava quan ell fitava I'ull» (Cerda
1998: 176). Aquest nou entrecreuament de mirades condueix el visitant a creure
en lexistencia a dins la casa d’'una «fantasma blanca que lesperava fent de guaita a
la finestra del primer» (Cerda 1998: 176), mogut per la visi6 externa d’unes cor-
tines que quedaven descobertes a través de lobertura de la finestra. A diferéncia de
la mare de Pau i Zacari en el fragment anterior, «la preséncia de la fantasma dar-
rera dels vidres» és imaginaria, no pas fisica o real. Pauli associa la seua visi6 amb
el personatge de Rosa Ner, el qual, a la vegada, és associat al de la bruixa d’Ur-do-
na d’aigua tot establint-hi certs paral-lelismes com el de la tornada nocturna a la
casa familiar («un d’aquests dies tornaria, potser tornaria de nit»). Rosa, en efecte,
marxa molts anys abans fins morir en terres llunyanes; per aquest motiu, la seua
presencia de nou a la casa familiar només podia ser espectral als ulls del visitant
Pauli. Els paral-lelismes de la Rosa amb els personatges de la tradicio es mantenen
al segon paragraf del fragment. Aixi, la veu narrativa afirma que Pauli se sentia
atret pel personatge de la Rosa «com un somni, com una cosa que lencuriosia»,
pero que, al capdavall, «havia apartat» de la seua consciencia, tal com observavem
en el fragment anterior amb la marginacio dels personatges femenins i, de manera
general, amb la desaparicio de la tradici6 oral cerdana. Per aquest motiu, podem
interpretar que la mort fisica de Rosa suposa «la mort del somni» de Pauli, aixo
és, la mort de I'imaginari popular que durant tantes generacions havia sostingut
el folklore cerda. Relegada a una preséncia espectral, la Rosa només pervivia en
«un raco entre cortines» de la casa, «les cortines del somni» que llavors feien ben
«present» a Pauli «la seva mort», fisica, real. La preséncia blanca, humil i discre-
ta d’'unes simples cortines observant Pauli a la seua arribada, com «un foraster»
(Cerda 1998: 175) que oblida la seua antiga atraccié imaginaria pel personatge de
la Rosa, pot simbolitzar lestat d'una tradicio oral que anava desapareixent de la
ment, de 'anima i dels cossos de cada individu a 'Alta Cerdanya. Tota una dimen-
si0, com ja hem vist, impossible de recuperar per Jordi Pere Cerda en la seua obra
literaria pero que, tanmateix, la impregna de manera persistent i subtil, a imatge,
potser, de lestat en que troba loralitat, a punt de culminar-se el lent extermini
etnopoetic.

3. El rearrelament del folklore: «perill i espera»

El poema Preséncia II ens permet concloure aquesta darrera analisi i, per exten-
si0, el proposit d'aquest article. Partint de la darrera frase del fragment anterior,
aqueix Pauli foraster a la tradicié sentia logicament «una mena de por davant
della» perque la Rosa era un personatge que li resultava del tot desconegut. Els
seglients versos ens permeten realitzar una lectura de la tensio tragica produida
amb lobservacié d'un folklore en letargia, alie per a molts veins cerdans ja en
aquells anys cinquanta del segle passat:
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Tota preséncia afirmant-se
sobre el teler on penjolen els fils
de viure

és perill i espera
com és que vegis en eix ull
un rampell retingut,
obscur

de viuda negra (Cerda 2013: 336).

Com li ocorria a Pauli, el jo poétic veu reflectit «en eix ull» de la tradicio el
propi desig o «rampell retingut» que li féu oblidar el folklore. Llavors, la visio li
resulta tétrica i fosca, com una «viuda negra» abandonada que sent el dol d’'una
abséncia transcendent. De nou, podem apreciar com la mirada externa és lele-
ment que sacseja la consciéncia interna del jo poétic i, per tant, aquella que el pot
fer reaccionar davant una realitat incomoda. Aixi mateix, lobertura i lentrecreua-
ment amb l'altre és I'"inica via que troba Cerda per a fer front a la mort social —si
no anunciada, materialitzada quasi per complet— del folklore oral, fet pel qual
tractara de reteixir «sobre el teler» dels pobles (amb els seus espectacles teatrals) i
de la seua propia creacio escrita, aqueix espai cultural comu «on penjolen els fils
del viure». Aixi doncs, malgrat els silencis soferts amb la perdua de les veus folk-
loriques dels seus veins i malgrat totes les esguerrades viscudes a nivell lingiiistic,
cultural o politic, la proposta folklorista i literaria de Cerda consisti a desactivar
la temenga que podia provocar lexistencia prima i menystinguda de la tradicio,
aqueix «mite fantasmagoric de la tradici6 immutable» (Cerda 2009: 18), tot re-
activant la seua circulacid i actualitzaci6 per altres canals socials i culturals. A tal
proposit, deixar 'Alta Cerdanya natal per instal-lar-se al Rossell6 (concretament
a Perpinya) a inicis dels anys seixanta, fou una de les mesures que emprengué el
nostre autor, dedicant-se de manera professional a la difusié cultural i literaria.

«Tota preséncia afirmant-se» de nou, tanmateix, «és perill i espera». Amb la
seua labor literaria i de promoci6 cultural, Cerda cercava afermar sobre el terri-
tori cerda i nord-catala l'empelt de la memoria dels seus veins. Refent, doncs, el
reialme ramader del seu pare (Cerda 2009: 18) en el camp de la creaci6 escrita,
posant «la memoria / al celler dels vins millors» (com expressa el segiient poema
Has posat la memoria), a Cerda li calia encara esperar que es consolidés la seua
tasca de transcripcio i recreacio etnopoétiques, és a dir, que el public, els lectors
i els autors nord-catalans, aixi com altres agents socials del territori, poguessen
reconeixer i compartir la seua labor i, aixi, consolidar i donar continuitat a la
recuperacio del folklore. El fet era que, una vegada recollits per escrit els «grans
descobriments» de la tradicio oral, aquesta entrava en una dimensi6 nova i per
tant desconeguda, dins «la llaurada / d’'uns solcs que no governes». Precisament,
la feina de llibreter que emprendra a la capital nord-catalana tractara de donar
cobertura tant a la seua «llaurada» com a la d’altres dinamitzadors culturals i, aixi,



eixamplar el coneixement i la difusié del llegat etnopoetic i literari de la Catalu-
nya del Nord.

Has posat la memoria

al celler dels vins millors;

has endolcit la sorra vora els gorgs,

per a quan tornin a niar els peixos.

[ esperes ara. El cor posat com un dental
alallaurada

d’'uns solcs que no governes,

o tan poc. Refiant-te

d’una estela polar que nia dins en el teu cap
a 'hora dels grans descobriments.

[ esperes ara. Sense saber que esperes (Cerda 2013: 256).
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