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INTRODUCCIO

El problema del Mal és un classic en la filosofia moral de tots els temps que ha suscitat
reflexions a nombrosos pensadors i historiadors. El tema, vist des del punt de vista et-
nopogetic, ofereix un panorama suggeridor ple de personatges i manifestacions diverses.
En aquest temps en queé hem patit el flagell d'una pandemia aquest volum agafa especial
volada, amb aportacions ben interessants que estudien el tema del mal en letnopoética
des de perspectives variades. El mal apareix representat a les rondalles amb un tipus
determinat que ve simbolitzat per I'agressor i, tal com veiem en les rondalles recolli-
des per I'Arxiduc Salvador i mossén Alcover, es pot presentar en forma zoomorfica o
antropomorfica. El concepte de bé i mal depenen —tal com va apuntar Hume— del
sentiment de moralitat. I aquest sentiment ha estat gestionat basicament en la nostra
cultura i societat per I'Església, institucié que atorga a les practiques religioses paganes
un caire maléfic i herétic. A qui li pot estranyar, doncs, que aquesta representaci6 del
mal que tant ens fa riure en les representacions dels Pastorets senyoregi en tants relats
etnopoetics? Aquesta figura fou present de manera obsessiva en '’home medieval, pre-
ocupat per la salvacio de la seva anima, tal com podem llegir en la ponéncia de Xavier
Renedo, que fa una detallat estudi del viatge al purgatori de Sant Patrici de Ramon de
Perellds. També Carla Riera parla en la seva ponencia d'aquests personatges diabolics,
i sobre bruixes, dracs i altres imatges llegendaries del mal presents a Drames rurals i
Caires vius, de Victor Catala

Les comunicacions presentades en aquesta xv1 Trobada del Grup d’Estudis Etnopo-
etics acaben de completar el puzle de la representacio etnopoetica del mal. Aixi, Joan
Borja fa un repas dels personatges malefics en les rondalles d'Enric Valor. Per la seva
banda, Barbara Duran presenta un text que compara versions de la cangd narrativa
del comte Arnau i les concomitancies existents entre aquest personatge i el comte Mal.
Amb lestudi de les cancons de bressol, analitzades per Vicent M. Garcés, podem veure
com homes i dones ens hem abocat a confabular-nos amb els espantanens per aconse-
guir a vegades els nostres proposits. Maria Magdalena Gelabert examina la relacié entre
dones i mal en les rondalles dAntoni M. Alcover, les dones victimes i les dones agresso-
res, les fades, les bruixes, les males mares i les sogres... Ronald Puppo analitza amb certa
benignitat el mal del mite del mal cagador en el poema de Joan Maragall. Josefina Roma
ens presenta un recull extens doracions espigolades per la incansable folklorista Sara
Llorens. Xevi Roviré i Carme Rubio aborden la figura maléfica de la Mola a la comarca
d’Osona. Per acabar, Caterina Valriu indaga sobre les representacions del mal contin-
gudes al corpus de rondalles, llegendes i succeits de Mallorca que va recollir Antoni M.
Penya a instancies de l'arxiduc Lluis Salvador d’Austria-Toscana.

Us convidem, doncs, a llegir aquest complet ventall de perspectives sobre el mal al
mon. Que en gaudiu forga!

Silvia Vea i Angel Vergés
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LES PENES I ELS DIMONIS DEL PURGATORI DE SANT PATRICI
SEGONS RAMON DE PERELLOS

Xavier Renedo
Universitat de Girona

Aquest article' pretén analitzar el paper dels dimonis en el purgatori de sant Patri-
ci, situat en el Loch Deirgeirt (el Llac de 'Ull Vermell), al nord d’Irlanda, tal com
es recull en el relat del pelegrinatge que hi va fer el cavaller rossellonés Ramon de
Perellés la tardor del 1397. El viatge es va fer amb la intencié de descobrir si hi era
el rei Joan 1, que havia mort de sobte i, per tant, sense confessio, prop de Foixa, a
IEmporda, el 19 de maig del 1396.

Cal tenir en compte, tocant a aquesta qiiestid, que a ledat mitjana la mort sob-
tada i sense confessio, sobretot la d’un rei o d’'un personatge important, tendia a
ser interpretada com un castig divi, cosa que solia generar molts de dubtes sobre
la salvacié de la seva anima. Per aquesta raé Ramon de Perellds, que havia estat
amic del rei d’Aragé i havia treballat durant molts d'anys com a diplomatic i guer-
rer al seu servei, va decidir d’anar-se’n a Irlanda en un viatge ple de dificultats i
perills tant abans d’arribar al purgatori com, sobretot, a partir de lentrada. A la
fi Perellds hi va arribar, hi va entrar i, com sospitava —i desitjava— va descobrir,
si interpretem el seu relat al peu de la lletra, que el rei Joan hi era i que, per tant,
s’havia salvat.

De passada també va veure unes quantes coses més, per exemple, lestructura
del purgatori com una mena de lager immens, que no és ben bé un camp dexter-
mini, sind un centre de tortura de dimensions colossals, que de vegades sembla
inspirat en un gravat de Piranesi, en qué enormes quantitats de dimonis actuaven
com una mena de funcionaris del mal castigant i torturant de forma implacable
les seves victimes. El purgatori que es presenta a les planes de R. de Perellds no-
més es diferencia de I'infern en el fet que les penes que s’hi expien no son eternes.
Llevat d’aquest detall, el purgatori que descriu Perellds sembla una mera extensié
de I'infern.

1.Els dimonis de laire caliginds o tenebrds

Abans dentrar de ple en la materia central de l'article em sembla que cal dedicar
una mica d’atencio6 a la historia dels conceptes de dimoni i de purgatori. Dentrada
cal dir que, tot i que el mite de la rebel-1i6 i de la caiguda dels angels esta situat al
principi de la creacid, els dimonis no apareixen enlloc en 'Antic Testament. Els
angels, en canvi, hi apareixen amb freqiiencia. Els dimonis només comencen a

1 Aquest treball forma part del projecte de recerca «Cultura escrita cortés en la Corona de
Aragén: materialidad, transmisién y recepciéon (PID2019-109214GB-100)» del Ministeri
d’Universitats. Lautor vol agrair totes les observacions i els suggeriments que li ha fet arribar
Giovanni Strinna (Universitat de Sasser).
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ser esmentats com a tals en el Nou Testament, tot i que lexégesi biblica no va trigar
gens a descobrir dimonis amagats en diversos personatges i episodis de 'Antic Tes-
tament.’En aquest sentit un dels passos més citats del Nou Testament, que pot ser
considerat una acta de naixement dels dimonis, es troba a I'’Apocalipsi (12, 7-13).
S’hi narra la lluita entre les legions angeliques dirigides per I'arcangel Miquel contra
«el gran Drac, la serp antiga, lanomenat diable». A la fi, els angels rebels son ven-
cuts i expulsats de les altures celestials i es precipiten «sicut fulgur» (Lc 10,18), com
un llampec, cap a la terra, cap als nivells més baixos i menys perfectes de la creacio.

Com que tant Antic com el Nou Testament asseguraven que d’angels n’hi havia
molts (Dan 7,10; Hbr 12,22 0 Ap 5,11), els teolegs i els comentaristes biblics havien
d’acabar, per forga, preguntant-se quants dimonis es van rebel-lar i van caure. La
resposta solia ser: ‘una tercera part, perque a l'Apocalipsi (12,4) s'indica que la cua
del gran drac roig (el Diable) «va arrossegar la tercera part dels astres del cel». Els
comentaristes i els teolegs van associar de seguida els «astres del cel» caiguts amb
els dimonis —seguint aquesta linia Dante usa la perifrasi «da ciel piovuti» (Inf VIII,
83) per referir-se als dimonis— i van comencar a basar els seus calculs en aquest
versicle.

Cal dir, pero, que hi havia d’altres opcions. Dante, per exemple, en el Convivio
(2, 5, 12) no parla pas d’'una tercera, sin6é d’'una desena part: «si perderono alquan-
ti tosto che furono creati, forse in numero della decima parte». Sigui com sigui,
es tractés, o no, d'una tercera o d'una desena part, tothom estava d’acord que el
nombre d’angels caiguts era enorme. Sant Bonaventura, per exemple, deia que n’hi
havia tants com mosques: «in modo muscarum, in maximo numero» (Russell 1995:
78). Sant Vicent Ferrer, en canvi, no parla de mosques, sin6 de fulles darbres, pero
continua pensant en quantitats incalculables de diables: «Vet que Lucifer, qui era
lo major angel, peca contra Déu amb gran multitud dangels —crec que eren més
que fulles d'arbres en tot lo mén— qui per lo pecat son fets dimonis, los quals Déus
llan¢a de parais» (Schib 1988: 109). I, seguint amb les comparacions aeries, el po-
eta angles G. Chaucer esmenta, en els Contes de Canterbury, uns quants milers de
frares corruptes que surten disparats, com un eixam d’abelles, del cul de Satanas.

I vet aqui que en un tres i no res, com un eixam d’abelles sortint del rusc, sorti de llampada
del cul del diable tot un reguitzell de frares, que van pul-lular per tot I'infern, van tornar
rapidament i se li van ficar un altre cop al cul (Gual 1998:180).

Lassociacid, no gens positiva, dels dimonis amb les mosques o amb els eixams
dabelles és molt antiga: ja esta testimoniada en els Verba seniorum i en els Apoteg-
mata dels pares del desert (Daniélou 1957: 211).

En la seva caiguda vertiginosa no tots els dimonis van anar, pero, a raure al
mateix lloc, sind que es van dispersar en espais diferents per dur a terme accions

2 Vegeu sobre aquesta qiiestio el capitol 26 del quart tractat del Llibre dels angels d’Eixime-
nis (Marti 2003: 99-101).
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també diferents. De fet es van concentrar en tres grans espais: a I'infern, a la terra
o a l'aire, com podem veure en el passatge segiient de sant Vicent Ferrer:

Ara sapiau que els dimonis son partits en tres partides: la una és dejus en infern, e aquests
batallen amb nosaltres. E sent Pau apella’ls ‘princeps de gran poder’. Laltra part és en aquest
mon, e aquests nos tempten ab moltes errors. Ideo dicit ‘mundi rectores’, e declara avant
tenebrarum curam.’ Vet de les errors. Laltra és en laire, e aquests nos volrien destroir amb
pedres, sind que Déus los refrene. E veus aci amb qui batallam (Schib 1988: 39).

Hi havia, doncs, tres partides de dimonis: els que podriem anomenar subter-
ranis, és a dir, els qui residien a I'infern, o al purgatori, i es dedicaven a turmentar
les animes damnades; els terrestres, que es movien a ras de terra cercant candidats
a convertir-se en «animes infernades», i els aeris, que volaven per laire provocant
tempestes i cataclismes de tota mena. Comencem per aquests ultims, que vagaven
pel que aleshores es coneixia com a aer caliginosus, la gran massa daire situada
entre la lluna i la superficie terrestre. Ledat mitjana i el mén classic sentien el que
s’ha batejat com a horror vacui: per aixo els savis de l'antiguitat van considerar
que lenorme regi6 aéria compresa entre la lluna i la terra havia destar, per forca,
habitada per algun tipus déssers, o per més d’'un. Per una banda, els angels i, per
laltra, els dimonis aeris, que estaven especialitzats en la generacio6 de tota mena de
desgracies naturals: vents huracanats, grans tempestes, llamps i trons, calamarsa-
des i fins i tot terratrémols o erupcions.

Si avui féssim a ledat mitjana, aquest tipus de dimonis estarien molt enfeinats
no només per lerupcid de volcans com el de la Palma, sin6 també perqué una altra
de les seves especialitats era, per acabar-ho d’adobar, la generacié depidemies. Per
terra o per aire, per mitja de tempestes, depidémies o de pandemies, de volcans o
de terratrémols, com diu sant Vicent Ferrer, aquests dimonis «tot lo mén poden
destruir». Ho podien fer, perque, a més de poderosos, eren, com acabem de veure,
molt nombrosos. De fet, segons frare Vicent, la major part dels angels caiguts es
va quedar vagant per la «regié mitjana», és a dir, I'aercaliginosus o, com I'anomena
Eiximenis, I'«aer tenebros».*

E alguns ne caigueren en infern a turmentar les animes damnades; altres romangueren
aci entre nosaltres a temptar-nos, mas tot lo trapell romas en la dita regié mitjana en gran
espissitud, axi com sén los atomus enmig del sol. Veus tu en lo raig del sol aquelles cose-

3 En aquest passatge sant Vicent Ferrer esta comentant un pas de sant Pau (E 6,12), on no
es parla pas, pero, de «tenebrarum curamy, sin6 de «tenebrarum harum».

4 Eiximenis, com sant Vicent Ferrer, també creia que la major part dels dimonis es mo-
vien entre la lluna i la superficie terrestre: «la major partida romas en la mitjana part de
laer, qui sapella aer tenebros, car comunament aqui no hi ha llum, e aqui se concrien les
tempestats e altres impressions qui caen en la terra, e aital lloc escur e tempestuds convé a
la llur malicia per habitacid» (capitol 44 del Segon del Crestia, que cito segons ledici6 que
nesta preparant Sadurni Marti per a les Obres de Francesc Eiximenis (OFE), que editen la
Universitat i la Diputaci6 de Girona).
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tes que hi belluguen, espesses? Allo és dit atomi. E que fan aquests? Tenen consell contra
nosaltres quan devem collir los blats, oli, vins, etc. ajuden a natura, que ho poden fer per
poder natural, Deus permetent, que tot lo mén poden destruir. E ells trameten pedres e
gasten tots los béns com a saigs, per ¢o que els cristians pécon contra Déu per impaciéncia,
blasfémies e malair capellans perque no toquen campanes, malaeixen e no coneixen llurs
pecats, per los quals vénen les tempestes (Schib 1988: 109).

Lextraordinaria concentracid (espissitud) de diables a la «regié mitjana» ha-
via de generar, per forca, un reguitzell de calamitats en forma, per exemple, de
tempestes i de calamarsades que feien malbé les collites. (Hem de tenir molt en
compte, en relacié amb aquesta qiiestio, que, a ledat mitjana, una mala collita po-
dia provocar crisis economiques i de subsisténcia molt greus, encara que només
fos a escala local). Es molt interessant el cataleg de remeis contra les tempestes
causades pels dimonis que presenta sant Vicent Ferrer. Per una banda, hi havia
els que tenien llicéncia eclesiastica i, per l'altra, els que podriem anomenar remeis
populars o folklorics, que Vicent Ferrer rebutja com unes auténtiques ‘oradures.

E per ¢o, quan vénen les males nuvols, trons e llamps, hom sona les campanes e trau hom
les creus e les gents preguen devotament amb llagrimes: «Senyor, misericordial», car les
campanes son les trompetes e anafils que donen terror als enemichs de Jesucrist, ¢o son los
dimonis (Schib 1988: 109-110).

Segons V. Ferrer, el repic de les campanes, acompanyat de les oracions dels
fidels en una profess6 petitoria no pas de pluja, sindé de bon temps, podia ar-
ribar a anullar una tempesta en virtut del seu caracter apotropaic. Donen fe
d’aquest poder les inscripcions que duen gravades moltes campanes medievals,
com ara «Daemones ango» (Turmento dimonis), «Fulmina frango» (Destrueixo
els llamps») o «Dissipo ventos» (Disperso els vents).” La imatge de les campanes
com a trompetes o anafils de Déu contra els dimonis és corrent en la predicacié
medieval (Arnold-Goodson 2011: 120-121). Qualsevol altra iniciativa al marge
del repic de les campanes, les oracions i les professons petitories de bon temps
estava, pero, condemnada al fracas, almenys des del punt de vista de frare Vicent.

Moltes persones llavores fan so de calderes, de bacins, etc. per espantar los dimonis, mas
roci de trompador no sespanta per so de trompetes ne de tabals, car ja hi és acostumat.
Altres cremen herbes pudents, mas los dimonis ja s6n acostumats de pudor del fems e sofre
d’'infern. Altres posen les bragues del marit en lo terrat; altres llancen los ferres o treudes de
sobines; altres, la sabata... Unes oradures! (Schib 1988: 110).

El repic de les calderes i dels bacins, cal suposar que des de les cases, o pels
carrers, en realitat poca cosa podia fer, perque ni les calderes ni els bacins tenien

5 Aquesta tradicio, coneguda com tocar «a temps » 0 «a bon temps» sha mantingut viva
gairebé fins als nostres dies, com es pot veure en els treballs de Cels Gomis (1998: 31-33) i
de Josep Romeu (1993: 43-44).
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el mateix poder apotropaic de les campanes. Els instruments de ferro, com asse-
nyala G.L. Beccaria (2000: 149), es fan servir per allunyar els dimonis en moltes
tradicions folkloriques, pero és evident que, als ulls de frare Vicent, el poder d'una
campana, que, a més, havia estat beneida, contra una legié de dimonis conduint
una tempesta era molt superior al que podia tenir un mer baci. Tot i les critiques
vicentines, aquesta tradici6 es va mantenir viva fins al segle xx, quan Joan Ama-
des (1982: 676) la va documentar a Matamala (Capcir).

La crema d’herbes pudents, segons frare Vicent, sembla que tampoc no anava
gaire bé, perque els dimonis ja estaven acostumats a les males olors, per exem-
ple a la del sofre infernal. La versié escrita del sermd, un mer resum —no ho
oblidem—, no inclou els noms de les «herbes pudents» en qiiestid, pero és molt
possible que en la versié oral el predicador valencia donés els noms d’algunes
d’aquestes herbes, per exemple l'all o el fonoll gegant (ferula assafoetida), conegut
en diverses llengiies com a ‘merde du diable; ‘estiércol del diablo’ o “Teufelsdreck’
en alemany (Russell 1995: 275-276).°

Llangar trespeus (treudes) o objectes de ferro potes amunt (de sobines) té a veu-
re, per una banda, amb el caracter apotropaic del ferro (Beccaria 2000: 149); per
altra banda, llangar-los contra el cel podria ser una mena de conjur per provocar
un efecte similar en les tempestes, és a dir, que en comptes de descarregar cala-
marsa, llamps i trons, els nuvols pugessin cap amunt i desapareguessin. Es tracta
de nou d’unes practiques testimoniades fins a temps ben recents. Segons Joan
Amades (1982: 675), al Ripollés, quan sacostava una tempesta, se solien posar
clemastecs i falgs al peu de la porta de les cases. Les fal¢s les col-locaven sempre
amb el tall enlaire perqué les bruixes—causants, en comptes dels dimonis medie-
vals, de les tempestes— es fessin mal i passessin de llarg. Segons J. Romeu (1993:
46), també es posaven dalles i volants, o els ganivets de la matanga del porc, a
les finestres, sempre amb el tall cap amunt. Cels Gomis (1998: 49) va arribar a
veure en diversos pobles del centre dArag6 com posaven els trespeus de les llars
—trébedes en aragones, molt a prop de les treudes vicentines— potes amunt da-
vant de les cases: «Tenen una fe cega que aixo fa passar la pedregada». Cal tenir
també en compte que posar determinats objectes —per exemple les mitges, o una
samarreta— a I'inrevés és un costum a hores d’ara encara vigent a Italia per evitar
desgracies (Lelli 2014: 225). A Sardenya, per altra banda, hi havia el costum, quan
els trespeus no es feien servir, de posar-los potes enlaire per allunyar els mals es-
perits (Turchi 1984: 33). Es tracta, en definitiva, de costums i de practiques amb
una tradicié molt estesa en lespai i el temps.

6 En els treballs de Cels Gomis (1998: 40 i 44) i de Josep Romeu (1993: 45) es documenta
la crema, amb aquesta mateixa finalitat, de fulles de romani o de llorer, o de brots dolivera,
beneits el diumenge de Rams. Aquesta practica se solia coneixer amb el nom de «fer fums»
o de «fer perfums». No sembla, per tant, que lolor generada fos desagradable. Deu trac-

tar-se d’una versio cristianitzada i, per tant, amb llicéncia eclesiastica del costum criticat
per sant Vicent Ferrer.
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El llangament d’'una sabata al cel pot semblar, dentrada, un cop de peu sim-
bolic als dimonis que conduien les tempestes. Hi ha, pero, una altra explicacio.
Segons Josep Romeu (1994: 44 i 50), que va recollir diversos records daquesta
tradicio en el Ripolles, la sabata llengada al cel podria ser una penyora oferta a les
bruixes com a garantia que no se’ls faria cap mal si la tempesta sacabava esvaint.
Les bruixes retenien un temps la sabata, que acabaven llengant fora del terme o a

altra banda del riu. Es molt probable que en els temps de Vicent Ferrer es llances-
sin al cel les sabates, enmig de les tempestes, amb les mateixes intencions.

He de confessar que no he estat capag de trobar cap explicacid, ni cap equiva-
lent, per a lestesa de les bragues dels marits pels terrats. (Una operacid, dit sigui de
passada, que devien dur a terme les seves esposes). Potser cal pensar en unes bra-
gues brutes i pudents, com les herbes citades al principi per frare Vicent. (També
es pot pensar en la possibilitat que, encara que el resum del sermo vicenti que ens
ha arribat no ho digui, les bragues es posessin als terrats a I'inrevés).

2. Els dimonis terrestres, els subterranis i el purgatori

Pero no tot eren dimonis aeris. També hi havia, més a prop nostre, els dimonis
que podriem anomenar terrestres, que son els que es movien a ras de terra: «altres
romangueren aci, entre nosaltres, a temptar-nos» (Schib 1988: 39). En comptes
de provocar tempestes metereologiques, aquests dimonis es dedicaven a provocar
tempestes morals o psicologiques bé temptant els pobres mortals perque caigues-
sin en el pecat, o bé espantant-los o esporuguint-los perquée no fessin el bé.

Segons una tradicié que, com a minim ja tenim documentada en Origenes,
cada angel de la guarda tenia la companyia —o la competéncia— d’un dimoni
que, com és facil de suposar, socupava de fer just el contrari de I'angel custodi
(Daniélou 1957: 186). Eiximenis, pero, no estava gaire dacord amb aquesta tradi-
cio i sostenia, en el Llibre dels angels (1v, 23), que «sovint és trobat que contra una
anima eren mil diables o més». Segons Eiximenis, doncs, com més virtuosa era
una persona, més probabilitats tenia de ser atacada alhora no pas per un, siné per
una gran multitud de diables i amb diversos tipus de temptacions. En el que si que
estava d'acord Eiximenis era en convertir el diable en la principal causa forana, o
externa, del pecat, molt per sobre de les males companyies, dels mals costums o
de les constel-lacions astrologiques adverses (Marti de Barcelona-Norbert d'Ordal
1930: 197-199).

De vegades aquests dimonis terrestres podien penetrar, gairebé sense bus-
car-ho ni proposar-sho, com explicava sant Vicent Ferrer en els seus sermons,
dins el cos d'un home o d'una dona, que acabaven convertint-se en endimoniats.
So6n impagables les histories —o «miracles»— del pobre dimoni que sestava «en
la frescor» d’una fulla de lletuga que una monja es va menjar en 'hort sense se-
nyar-se, i la d’un altre pobre dimoni que també devia buscar la fresca i que sestava
«com a moscallé» —l'associacio dels dimonis amb les mosques és continua!— en
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una tassa de vi que un frare s’havia begut. Els dos dimonis passen, gairebé sense
adonar-se’n, de la frescor del vi o de la lletuga a les panxes de la monja i del frare.
La feina que van tenir el sant hom «apellat Equicius» del primer exemple, i fins i
tot «<sent Domingo (de Guzman)» en el segon, per alliberar la monja i el frare dels
seus dimonis!

Miracle de sent Gregori in primo libro Dialogorum. En un monestir de dones, una dona aprés
vespres entra en I'hort e cullgué una lletuga, e menja-se'n tantost una fulla: ve-la-us endimoni-
ada! Fo aqui un sant home apellat Equicius e conjurava-la.

Lo dimoni deia: —]Jo no hi [he] culpa, que jo mestava en la frescor de la lletuga, e ella pres la
fulla on era jo e entri ensems amb la fulla, que no ho fora si es fos senyada!

Tota la nit (Equicius) hi treballa, que prou lo whagué que llangar.

Un altre [miracle] d’un frare llec nostre. Dita completa, veus que el diable lo turmenta. Venc
sent Domingo per conjurar-lo.

Dix lo diable: —Jo no hi mer mal, perqué aquest frare entra en vila sens llicéncia, e begué en
una casa sens que no es senya, e jo estava com a moscallé en lo vi. Quina culpa he yo si entri
amb lo vi ensems? E aixi, no em turmentes!

Sent Domingo [hac] prou de traure-lon de completes fins a mitja nit (Schib 1988: 167-168).

Es tracta de dues histories, o exemples, dorigens diferents, pero en realitat molt
semblants. La primera, procedent dels Dialegs (1,4) de Sant Gregori, la protago-
nitza una monja; la segona, extreta de les Vitae fratrum ordinis praedicatorum (1v,
16,111) de Gérard de Frachet, un frare llec de lorde dominic. Sembla com si Ferrer
vulgués presentar les dues cares de la mateixa moneda, la primera, adregada al
public femeni; la segona, al masculi. En tots dos casos l'accié té lloc al vespre, un
cop dites completes, perque la foscor nocturna és la millor aliada dels dimonis.
També coincideixen en el fet que es tracta d'un accident, provocat per no haver-se
senyat abans de menjar-se la lletuga o de beure el got de vi. Es tracta, doncs, de
dos pecats de golafreria que, sense buscar-ho, acaben provocant dos casos de pos-
sessid diabolica. Cap dels dos dimonis no tenia intenci6 de fer mal: tots dos es
limitaven a gaudir de la frescor de la lletuga, o del vi, quan I'avidesa del frare llec o
de la monja els va engolir. En realitat els dos dimonis s6n també, com el frare llec
i la monja, victimes de la situacio!

Tots dos relats també tenen en comu una certa comicitat. Ho podem veure en
la manera com Ferrer trasllada al catala la frase amb qué Frachet explica lentrada
del dimoni en el cos del frare llec. On Frachet es limita a escriure «tunc intra-
vi eum in specie bibionis» (Reichert 1896: 199), Ferrer diu: «e jo estava com a
moscall6 en lo vi. Quina culpa he yo si entri amb lo vi ensems?». La comicitat a
I'hora de presentar, o de fer parlar, els dimonis és un tret present en moltes obres
del teatre medieval, i fins i tot en algunes escenes de la Comédia de Dante. (En el
cas del serm6 vicenti també hi devia influir el fet que, en el seu origen, es tractava
d’un discurs oral: com que frare Vicent no tenia, mentre predicava, el text llati al
davant, podia recrear amb molta llibertat el relat de G. de Frachet).
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Ben diferent daquests dos casos eren els atacs intencionats, o malintencionats,
dels dimonis bé per fer caure els cristians en el pecat, bé per evitar que es lliuressin
a loracié. Ho podem veure en el passatge segiient del Segon del Crestia d’ Eiximenis:

E per experiéncia, aix{ mateix, perceben sovint los homens espirituals que de nits, quan ells
oren, lo demoni, per torbar-los, fara brogit, o dara veus e grans crits per espaordir hom [...]
Veuras aixi mateix que (el dimoni) fara a vegades so d'ase, o daltra bistia, e a vegades dara
un gran colp sobtos o cruixit; a vegades fara moltes dissolucions, aixi com ell és tot disso-
lut, majorment en les esgleies, o en los oratoris a vegades fara sobtosament grans brogits o
semblants coses torbatives (Hauf 1983: 60).

Per fer la guitza als homes devots que volien dedicar-se a [oraci6 o a la contempla-
cio, els diables eren capagos de generar tota mena defectes especials: no només crits,
terrabastalls, cops o brams d’ase, sind fins i tot «<moltes dissolucions», que em sembla
que cal entendre com a excrements i aigiies fecals escampades per les esglésies.

A més dels dimonis aeris i dels terrestres, tenim, en tercer lloc, els subterranis,
que residien a les cavernes, les fosses i els antres de I'infern i, segons alguns visio-
naris, també del purgatori. Aquests dimonis es dedicaven o bé a castigar els peca-
dors «infernats», que patien, com deia Ramon Llull, un «foc infernal perdurable»
(Schib 1972: 239), o bé a torturar els pecadors del purgatori, sotmesos de manera
temporal, no pas eterna, a unes penes i a uns focs que podien ser tanmateix tan
terribles com els de I'infern.

Respecte al purgatori cal dir que, si dels dimonis només sen comenga a parlar
al Nou Testament, no hi ha ni una sola menci6 del purgatori en totes les Escrip-
tures. Es tracta d'un concepte que, com es pot veure en la monografia que li va
dedicar J. Le Goff, es va anar desenvolupant a foc lent al llarg dels segles en el si
de I'Església catolica fins a la seva consolidacié en el segon Concili de Li6 (1274).
Aquesta llarga elaboracié del concepte va generar algunes contradiccions com es
pot veure en la preséncia, o 'abséncia, segons els textos i les époques, de dimonis
en el purgatori. No hi ha acord sobre aquesta qiiestié entre, per una banda, els
teolegs de lescolastica i, per l'altra, els autors de moltes visions medievals del més
enlla, per exemple, el Tractatus de Purgatorio sancti Patricii ' H. de Saltrey, la font
del Viatge al Purgatori de sant Patrici de Ramon de Perellos.

Mentre que per la teologia escolastica els dimonis no formaven part del paisat-
ge i de les penes i turments del purgatori, en moltes visions del més enlla, en can-
vi, els dimonis en s6n un element imprescindible. Per sant Tomas d’Aquino, per
exemple, els dimonis només tenen dos habitats: I'infern i l'aire caliginés o, com
l'anomena Eiximenis, tenebrés.” Linfern, per rebre el castig pel seu gran pecat, i
laire caliginds, per temptar els homes i fer-los caure en el pecat, o per provocar
tempestes i cataclismes. Dante, que coneixia molt bé la teologia de Iepoca, segueix
aquesta tradicio: I'Infern és ple de dimonis, pero al Purgatori no només no n'hi ha

7 Summa Theologiae 1, q. 64, a. 4.
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ni un, sin6 que és ple d’angels. En canvi, en el Tractatus de Purgatorio d’'H. de Sal-
trey, o en el Viatge al Purgatori de sant Patrici de Ramon de Perell6s, els dimonis
son, com en moltes altres visions del més enlla, els guies del passeig del cavaller
rosselloneés pel purgatori i els responsables de les penes i els turments amb que es
castiguen els pecats dels penitents.

3. Dotze monjos i la topografia del més enlla

En el Viatge al Purgatori de sant Patrici, de fet, de viatges, n’hi ha dos, cadascun
dells narrat en un estil diferent. Per una banda, el dAviny¢ fins al nord d’Irlanda,
escrit a partir dels records que Perell6s en tenia i potser dalgunes notes preses
sobre la marxa; per laltra, el viatge pel purgatori, un cop se li obren de bat a bat
les portes del més enlla. Quan comenca a descriure els espais, els personatges i
les tortures del purgatori, el punt de referéncia del relat deixa de ser la memoria i
passa a ser un text: una traduccio francesa del Tractatus de Purgatorio sancti Pa-
tricii del monjo cistercenc Hug o Enric de Saltrey, que Perellos segueix el peu de
la lletra, excepte en alguns passatges molt determinats.

El cami que segueix Perellds en aquesta segona etapa del viatge —el mateix que
segueix el cavaller Owein en el relat d'H. de Saltrey— comenga pel que s'intueix
que és un corredor llarguissim, que es va fent més fosc a mesura que hi avanga. A
la fi arriba a una sala bellissima, dominada per una claror difusa, semblant, segons
afirma Perell6s, a la que fa de pont entre el dia i la nit al llarg de 'hivern. Es tracta
d’una sala sense parets, aixecada de manera subtil i sorprenent amb columnes amb
arcs de volta, com si es tractés del claustre d'un monestir cistercenc del més enlla,
lequivalent a l'altre mén del monestir que sencarregava, en el Loch Deirgeirt, de la
custodia de lentrada al purgatori de sant Patrici. El narrador, meravellat de la be-
llesa de la sala —assegura no haver-ne vist mai cap d’igual («car, a mon semblant,
no vi tan bella sala en part on jamés jo fos estat)»— sasseu per contemplar-la.® Al
cap d’una bona estona hi arriben dotze homes vestits de blanc, que tenen l'aspecte
de ser membres d’algun orde religios «de la tenebra clara de més enlla», per dir-ho
a la manera de Marius Torres, i que el saluden de forma humil.

Un dells, potser el prior, li adreca un discurs que conté els ultims consells per
superar les dures proves que estan a punt de comengar. En certa manera, aquest
prior fa de guia, de primer guia, de Perell6s en el viatge per les anfractuositats
del purgatori. (Els altres guies arribaran poc després i no seran, ni de bon tros,
tan amables). Per una banda, el prior li recomana no perdre mai la fe, l'avisa del
primer perill amb qué es trobara —l'arribada imminent d’'una colla de diables— i
li insisteix que recordi sempre, quan els dimonis intentin seduir-lo o fer-li mal, la
jaculatoriaCriste, filii Dei vivi, miserere mei peccatori (Crist, fill viu de Déu, apia-

8 Totes les citacions del Viatge al Purgatori de sant Patrici procedeixen de ledicié que n’he
preparat (Renedo en premsa). Lunic canvi que hi he introduit ha estat la modernitzacié de
lortografia.
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da’t de mi). Per altra banda, li anuncia el que podra veure a continuacié: primer,
els «turments dels pecadors» en el purgatori i, després, el «repos dels justs» en el
paradis terrenal, la sala despera del paradis celestial.

Podem seguir el viatge de R. de Perellds i el seu seguici des d’Avinyo6 fins al
Loch Deirgeirt en un mapa. També podriem seguir en un mapa el seu viatge pel
més enlla, que comenga a partir del moment en que se li obren les portes de la
fossa i hi fa les primeres passes. El vescomte de Roda era un cavaller i un home
d’armes i, com a tal, havia de saber orientar-se, de dies o de nits, per lespai, és a
dir pels camps de batalla, els mars, les muntanyes i les planuries. Tenia una dila-
tada experiencia militar i, a més, havia viatjat, per mar i per terra, d'una punta
a laltra d’Europa, de manera que el sentit de lorientacio el tenia molt afinat. I,
per descomptat, també havia de saber orientar-se quan s’internava en un territori
tenebrds i desconegut, o només conegut a través dels llibres, com era el del purga-
tori, que a ledat mitjana no estava pas situat ben bé a l'altre mén, perque els seus
diversos espais en realitat formaven part de la geografia terrestre. Com va recor-
dar J. Le Goft (1999: 790), si per la teologia catolica moderna el purgatori és, o era,
un estat, la concepcid que se’n tenia a la baixa edat mitjana era la d’'un lloc, un lloc
que tenia una de les boques dentrada al Loch Deirgeirt i en el seu interior hi havia
una topografia i una estructura diguem-ne urbanistica molt precisa.

El génere de les visions, els somnis i les aparicions, molt cultivat al llarg de
ledat mitjana, va jugar un paper molt rellevant en la creacio i la divulgacié de la
topografia del més enlla. Es tracta d’'una serie de textos, la majoria dells dorigen
monastic, en qué o bé es fa un passeig pel mon ultraterrenal, o bé un personatge
de l'altre mén descriu, en una aparicid, les seves llums i les seves ombres, les se-
ves penes i els seus goigs. Hi ha una cinquantena llarga descrits d'aquesta mena,
redactats gairebé sempre en llati, tot i que molts dells van ser traduits a gairebé
totes les llengties vulgars de 'Europa medieval. Tant en aquestes obres com en els
mapamundis medievals el Paradis terrenal sol estar situat al sud-est, a lextrem
Orient. En el genere de les visions, el purgatori sol estar situat, en canvi, al nord-
est. En aquest sentit, com ha posat en relleu Giovanni Paolo Maggioni (2018: L),
el descobriment, o la invencid, del purgatori va acabar creant una mena de sime-
tria entre el paradis terrenal, situat a lorient, i el purgatori de sant Patrici, situat
a laltra punta del mon. En el segle x1v John de Tewkesbury, un erudit francisca
d’interessos molt variats, va intentar demostrar que el paradis i el purgatori en
realitat estaven molt a la vora I'un de l'altre gracies a la superficie corba de la terra,
i que una via subterrania unia tots dos punts.’ En certa manera, aquesta és la via
que recorre R. de Perellds en la seva incursio en el més enlla.

Litinerari de Perellos segueix amb molta fidelitat el Tractatus de Purgatorio
Sancti Patricii de Saltrey. Al llarg del seu passeig Perellos pot veure tant «el tur-

9 G.P. Maggioni (2018: 182-201) ha editat, traduit a l'italia i analitzat el text de J. Tewkes-
bury en la seva gran monografia sobre el purgatori de sant Patrici.
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ment dels pecadors» en el purgatori com «la gloria dels salvats» en el paradis
terrenal. El primer que descobreix és, pero, la cara negativa de l'altre moén: el «tur-
ment dels pecadors» en els nou espais dedicats al martiri de les animes en pena,
que han dexpiar els seus pecats per fer-se dignes dentrar en el paradis. Formen
part daquests espais una roda de foc roent; una «casa fumant», que és més un
forn geganti i infernal que no pas unes termes; un riu llarg i fred; una gran flama
pudent de sofre, un pou enorme i un pont estret i molt alt. De fet, el pou i el riu
son portes dentrada a un lloc encara més sinistre que el purgatori: 'infern.

La gran novetat que introdueix el Tractatus de Saltrey, i que segueixen gairebé
tots els textos que, com el Viatge al Purgatori de sant Patrici, Sinsereixen en la seva
tradicio, és que el viatge al més enlla no es fa a través d'un somni o d’'una visio,
sind en cos i anima. El purgatori té una porta dentrada, que Ramon de Perellés
va travessar, com havien fet, o van fer, uns quants cavallers més abans i després
del 1397, per recdrrer de punta a punta tots els seus abismes. En el génere de les
visions, que fins aleshores s’havia especialitzat en la descripcio de la topografia
del més enlla, el desplacament pels espais de l'altre mén s’havia fet sempre en es-
perit a través d’'un somni; d’'una visié o de l'aparicié d’'un esperit que arribava del
més enlla. Si es feia mitjangant un somni, no hi havia de debo un desplagament a
laltre mon; si es feia a través d’una visio, tampoc, bé perque I'anima del vident se
separava del cos a causa, per exemple, d'una malaltia, bé a través de l'aparicio d'un
esperit que procedia del més enlla per explicar-ne lestructura i el funcionament.
En el Viatge de Perellds, i en el Tractatus de Saltrey, no hi ha res d’aixo: no hi ha
cap visid, ni cap somni, ni cap aparicio procedent de la «tenebra clara de més en-
lla». El cavaller protagonista no esta malalt, sind en plena possessid de les seves
facultats fisiques i mentals, fins al punt que és capag de jugar-se el cos, i I'anima,
penetrant en uns espais plens de perills i de personatges infernals amb la intencié
de tornar-ne sa i estalvi, després d’haver purgat els seus pecats i d’haver compro-
vat que, com esperava, el rei Joan és al purgatori.

El punt de partida del passeig de Perellds comenga a la gran sala claustral on
primer el reben els dotze homes vestits de blanc, i on més tard apareix una legié
immensa de «diables, horribles dimonis» que de bon comen¢ament el volen se-
duir amb paraules falagueres, perd que tot seguit, en constatar el seu fracas, el
torturen lligant-lo i llangant-lo, amb ganxos de ferro, en un gran foc ences al bell
mig de la sala mentre no paren de cridar i de bramar «per fer-me major paor e per
més mespaventar». Tan bon punt Perellos recita la jaculatoria llatina que li havia
ensenyat el prior dels dotze homes vestits de blanc, el foc sapaga i el seu cos es
recupera de les ferides rebudes.

Tot seguit Perellés és conduit pels dimonis a una terra negra, deserta i tene-
brosa, on bufa un vent silencios i ardent alhora, que li travessa el cos fins a esde-
venir insuportable. A continuacid els dimonis se lenduen cap a orient, «alla on el
solell se lleva en los pus grans jorns de lestiu». Després d’haver avangat un xic en
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aquesta linia canvien de direcci6 i es dirigeixen cap al nord-est fins arribar, «quasi
ala fi del moén», en un camp enorme i gairebé interminable, on jeuen nus homes i
dones de totes les edats i condicions que no paren de cridar, de plorar, de gemegar
i de planyer-se: han arribat de debo als confins del purgatori. En certa manera el
viatge de Ramon de Perell6s comenga de debo en aquest punt, quan sent i veu per
primer cop «els turments dels pecadors», és a dir, quan coneix de primera ma la
«vaste organisation de torture», per dir-ho amb unes paraules molt critiques d’Y-
ves Congar (1951: 265), en que es va acabar convertint el purgatori en molts de
textos i en moltes imatges de ledat mitjana.

4. Nou camps i un ‘in crescendo’ de penes

En el seu passeig per un purgatori que gairebé sembla I'infern, els diables fan tam-
bé de guies conduint Perell6s d'un turment a laltre i mostrant-li les peculiaritats
de cadascun dels nou camps, que només tenen en comu lextrema violéncia i la
crueltat de les penes que s’hi inflingeixen. No hi ha, pero, a diferéncia del que és
habitual en el genere de les visions, o en la Divina Comedia de Dante, una espe-
cialitzacio d’aquests nou camps en unes penes determinades, relacionades amb
uns pecats concrets (Els set cercles del Purgatori de la Comédia de Dante estan
dedicats a cadascun dels set pecats capitals). Els pecadors del purgatori de Sant
Patrici estan escampats en aquest lager teologic seguint un ordre o una logica
que Perellds ignora, i que és identica a la del Tractatus de Saltrey. (Com veurem
més endavant, el criteri dordenaci6 dels camps sembla que es basa en la gravetat
dels pecats comesos. Els camps més propers a lentrada estan destinats als pecats
menys greus, mentre que els més allunyats, i més propers a I'infern, es reserven
als pecats més greus).

Una altra singularitat del purgatori de Sant Patrici és el predomini del foc en els
seus nou camps. Si, segons J. Le Goff (1999: 1001), un dels principis reguladors del
més enlla en el génere de les visions era lalternanga, i el contrast, entre els espais
freds i els calents, en la tradici6 del purgatori de sant Patrici des del Tractatus d'H.
de Saltrey el foc domina de forma abassegadora lescena. El fred, de fet, només fa
acte de preséncia en el riu glacial i pudent del seté camp. I cal tenir en compte que,
segons els teolegs de la baixa edat mitjana, el foc del purgatori era tan intens com
el de l'infern. (Linica diferéncia que separava un foc de l'altre era que si el primer
era temporal, purificador i punitiu alhora, el foc de I'infern era etern i només tenia
un caracter punitiu). Reforga la natura infernal del purgatori el fet que les penes a
les animes condemnades les inflingeixin dimonis i animals monstruosos.

El purgatori de Sant Patrici destaca també per un nivell molt elevat de fressa i de
brogit. Per una banda, tenim els crits, els plors i els laments dels condemnats; per
laltra, el brogit eixordador generat pels diables, una auténtica xaranga infernal. Al
purgatori hi bufa també un vent intensissim, que travessa els cossos dels penitents,
perod que, almenys en el primer camp, de forma paradoxal no augmenta la intensitat
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de l'agressio sonora, perque és un vent del tot silencios («e hi faia tan gran vent, e fort
suau, que apenes lo podia hom oir»). El cataleg deines i destris de tortura usats pels
diables és esfereidor: al costat de cordes per lligar els penitents hi ha ganxos de ferro,
claus, graelles i cadenes també de ferro, perd de ferro roent, agulles, rius de foc i de
sofre i piscines plenes de metalls fossos. En tots els camps els diables amenacen Pere-
116s amb fer-li patir els mateixos turments que els condemnats, pero la recitacio de la
jaculatoria llatina impedeix sempre que l'amenaca sacabi fent realitat.

Un altre detall que mereix ser destacat de la imatge dels dimonis que es projecta a
les planes del Viatge al Purgatori de Sant Patrici és lordre que regna a les legions infer-
nals que castiguen les animes del purgatori. Els dimonis son, en efecte, una mena de
funcionaris del mal que executen la seva feina, i les seves victimes, de forma metodica
i eficient, sense donar-se ni un minut de repos. No hi ha entre ells ni les baralles ni les
discussions que estem acostumats a veure en Els Pastorets. Tampoc no hi ha ni la més
minima ombra de comicitat en la presentacio dels dimonis —un aspecte molt present
ja en el teatre medieval, que els Pastorets han sabut conservar. Els dimonis de Perellds
son una mena de botxins que segueixen al peu de la lletra els horaris i les pautes que
els marca el BOE o el DOG del Purgatori.

Tot i que en el text del Viatge no es digui mai de forma explicita, sembla que les pe-
nes van en augment d’'un camp a l'altre a mesura que Perellds i els diables que l'acom-
panyen es van endinsant en el purgatori. En el segon camp, per exemple, hi ha més do-
lors que no pas en el primer, mentre que els turments del tercer camp sén tan intensos
que les victimes no tenen ni tan sols forces per cridar. El seu silenci, per tant, contrasta
amb els planys i els gemecs dels penitents de gairebé tots els altres camps. Els suplicis a
que es sotmeten els condemnats del sise camp son de tal magnitud, assegura Perellos,
que no es poden comparar amb els de cap dels cinc camps anteriors («e tot ¢o que jo
havia vist de turments no em semblaven res a regard d'aquell»). Les penes, doncs, dels
camps semblen calculades seguint un in crescendo infernal.

Els penitents dels tres primers camps estan tots estesos a terra, sotmesos a tur-
ments en cada cas diferents. En el primer camp, tan llarg que no se narriba a
veure la fi, els pecadors, tot nus, estan fixats a terra amb claus roents mentre dracs
incandescendents els mosseguen com si se’ls haguessin de menjar i els dimonis
no paren de pegar-los. En el segon camp les penes inflingides sén encara més
doloroses. També¢ es tracta d’'un espai tan llarg que no sen pot veure la fi, pero en
aquest cas si que sen pot veure l'amplada. Els pecadors estan subjectats a terra
amb claus menuts i roents escampats per tot el cos, que esta tan foradat que no hi
queda cap parcella intacta. Es logic que ja no tinguin forces ni tan sols per cridar
o lamentar-se. Els animals que els torturen son serps, que els mosseguen les venes
iles arteries del coll, i llangardaixos, que els devoren el pit i els arrenquen el cor. Si
els penitents dels dos primers camps no paren de demanar a crits merce i miseri-
cordia, en el tercer camp els condemnats no sén capagos de cridar i gairebé I'nic
que se sent és un vent fortissim.
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Un detall de les penes del purgatori que em sembla que mereix un comentari
és la presencia, treballant o, més ben dit, torturant, al costat dels dimonis, d'una
col-leccié d’animals fantastics concentrats en els dos primers camps. En el primer,
hi ha dracs ardents que mosseguen els penitents: «e ficaven les dents dedins llurs
cossos, coma si los deguessen menjar». En el segon hi ha serps que els mosseguen
les venes i les arteéries, és a dir, que busquen de seguida la jugular sense contempla-
cions, i també gripaus i lluerts ardents que destrossen el pit dels condemnats «amb
lo morre llong e agut»i els extreuen el cor.

Hi ha dos detalls a comentar d'aquestes dues escenes no només de sang i fetge,
sin6 també de jugulars seccionades i de cors arrencats. En primer lloc, la metamor-
fosi dels dimonis en serps, dracs o gripaus, una metamorfosi que, per una banda, té
arrels bibliques —l'associaci6 del diable amb la serp del pecat original o, per citar un
altre exemple, amb el drac vermell de set caps i deu banyes d'Ap 12,3—; i, per laltra,
té arrels classiques, com es pot veure fent un cop d’ull al cant sisé de I'Eneida. En
segon lloc, també cal tenir en compte que la preséncia daquesta galeria d'animals
fantastics es limita als dos primers camps dels nou que té el purgatori. Sembla com
si a mesura que la intensitat de les penes i de les tortures augmenta els dimonis es
reservin en exclusiva la llicéncia de la funcié punitiva i no necessitin, o no vulguin,
l'ajuda de ningt més.

En el quart camp, dominat pel foc, els penitents no estan estesos per terra, sind
penjats de diverses maneres: pels peus, pels bragos, per les mans o per les cames.
Sota seu hi ha una gran flama de foc de sofre. Els diables rosteixen els cossos dels
condemnats amb grans graelles de ferro roent i asts i, per augmentar el seu so-
friment, vessen sobre seu gotes ardents de diversos metalls. Si en els tres primers
camps no es donava cap indicacio de les penes que els penitents estaven purgant, en
aquest quart camp podem veure de forma més clara que no hi ha cap relaci6 entre
les penes i els pecats comesos, ja que Perellos hi troba tres persones conegudes que
purguen tres pecats prou diferents. Dentrada, cal dir que Perell6s hi veu molta gent
coneguda: amics, parents i —Perellos ja usava el llenguatge politicament correc-
tel— parentes. Aquest detall —el retrobament amb familiars i amb antics amics—
no és pas una invenci6 de Perellds: ja apareix en el Tractatus de Saltrey. Ara bé, si
Saltrey es limita a dir que en el quart camp el cavaller Owein va poder reconéixer
alguns dels seus antics companys, sense donar més detalls ni identificar-los, Pere-
116s dona els noms de tres de les persones que va veure en aquest camp, totes elles
relacionades amb la cort dels reis d’Arago i mortes feia poc, i explica que hi va poder
parlar i saber quins pecats en concret estaven purgant.

5. Un rei dAragé, una donzella coqueta i un frare libidinds

Els residents en el quart camp pateixen «totes maneres de foc e de turments fort
espaventables, e ferotges e greus»: estan penjats dels peus, dels bragos o de les
mans cap per avall, mentre un foc de sofre crema sota seu i els diables els rosteixen
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amb grans graelles de ferro o a l'ast. Les tres persones que hi troba Perellos, sense
que sespecifiqui de quina manera estan penjades, son el rei Joan d’Aragé, mort el
maig del 1396; Francesc Despuig, un francisca gironi que devia morir poc després
que el rei i abans de I'inici del pelegrinatge de Perellds al purgatori de sant Patrici,
i N’Aldonga de Queralt, neboda de Perellds, que va morir mentre Perell6s viatjava
cap a Irlanda, és a dir, la tardor del 1397. (Quan Perellds va entrar en el purgatori,
no tenia, per tant, noticies de la seva mort).

Son personatges diferents, amb pecats també diferents. El nexe d’'unié és la
seva condicié de cortesans: Joan d’Arag6 ho era com a rei; N’Aldonga de Que-
ralt, membre d’'una familia molt important de la noblesa catalana, ho era com a
dama de companyia de Violant de Bar, la segona esposa del rei Joan, mentre que
el francisca gironi Francesc Despuig devia ser amic tant de Perellés com de Joan
I: esta citat en una carta enviada, el 6 de gener del 1382, per l'aleshores infant
Joan a R. de Perellés com la persona encarregada de fer-li arribar uns llibres de
lalquimista carmelita Guillem de Sedacer des de Perpinya fins a Girona (Rubid i
Lluch 1908: 299).

Els pecats comesos pels tres cortesans son també diferents. Fra Francesc pur-
ga un pecat de luxuria que en realitat és un coctel de diversos pecats de la carn:
dentrada es tracta d’'un sacrilegi doble, ja que el va cometre en companyia d’'una
monja. El sacrilegi, a més, esta agreujat pel fet que fra Francesc va raptar la monja
del convent. Per fer-se una idea de la gravetat d’aquest pecat a ledat mitjana n'hi
haura prou de citar una frase de Vicent Ferrer en que avisa els clergues: «ma-
jorment preveres e religiosos, qui trenquen vot, que (el sacrilegi) és major pecat
que matar homens, segons dien los doctors» (Sanchis Sivera 1932: 25). Després
d’haver comes un pecat tan greu, fra Francesc shauria condemnat i, per tant,
Perellés no se 'hagués pogut trobar al purgatori, si no fos perqué abans de morir
se mhavia penedit de debo i havia comengat a fer penitencia. Com que, pero, no
va viure prou per purgar el greu pecat que havia comes, va haver d’acabar dexpiar
les seves penes al purgatori.

N’Aldonga de Queralt, neboda de Ramon de Perell6s, era una de les donzelles de
companyia de Violant de Bar, la segona esposa del rei d’Aragoé. El pecat de N’Aldonga
era un pecat que una dama de la cort, de la de Joan o de qualsevol altre rei de I'Europa
medieval, gairebé estava predestinada a cometre, una falta que tant es podia encabir
dins del pecat de luxtria com dins del de supérbia: I'is de pintures i de cosmeétics
que s’havia aplicat a la cara i al cos per semblar més bella i més atractiva. La norma
que defensaven els predicadors i els moralistes en aquesta qiiestié era I'is minim dels
cosmeétics, tan minim que el millor era prescindir-ne del tot. Ho podem veure en el
consell segiient, extret d'un dels sermons de quaresma predicats per sant Vicent Fer-
rer a Valéncia el 1413: «Vull-vos avisar desta manera: guardeu-vos bé, mes filles, que
mostrets a Déu la cara que Déu vos ha feta. No li mostreu altra semblangca sind la que
Déu vos ha feta!» (Sanchis Sivera 1927: 257). (Dit d’'una altra manera: no shavien de
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fer servir ni perfums, ni maquillatge, ni joies). Es tracta d’un pecat capital atacat cada
dia pels predicadors per la seva connexié amb la luxtria i l'art de la seduccio, i també
per intentar, en un rapte de supérbia, modificar amb els cosmetics, les pintures i les
joies el fisic que els havia concedit la providéncia divina.

El pecat que el rei Joan ha de purgar no sexplica amb la claredat amb que es
revelen els de N’Aldonga i de fra Francesc. Ramon de Perellds evita ser massa ex-
plicit sobre aquesta qiiestid, perod dona prou pistes perqué quedi ben clar que es
tracta d'un pecat de naturalesa politica connectat amb la injusticia. Tot i que el rei
no li gosa revelar la causa exacta de les penes que esta purgant, es permet la lliber-
tat de donar un consell generic que permet, tanmateix, d’intuir la naturalesa de la
seva falta: els governants han de procurar no cometre injusticies per complaure,
o afavorir, la gent del seu llinatge, siguin homes o dones. Es un consell d’abast
general, en que no hi ha cap referéncia concreta a ningu, pero cal tenir en compte
que es tracta d'un consell donat, amb un pecat de naturalesa politica al darrere,
en uns moments en que el mateix Perellos, al costat d’altres consellers, domeéstics i
curials de lentorn del rei, estava implicat en un procés per corrupcié i mal govern.

A Lo Somni, una obra escrita més o menys alhora que el Viatge al Purgatori de
Sant Patrici, i per les mateixes raons, Bernat Metge fa que el rei, que també esta
reclos en el purgatori, sigui molt més explicit i identifiqui amb precisié els tres
pecats que hi esta purgant: lexcessiva afici6 a la caga, a la musica i a 'astrologia.
No son tres pecats politics, o almenys no ho sén en primera instancia. Cal tenir
en compte, pero, que per a un moralista i un tractadista politic com Francesc
Eiximenis, que podia ser molt critic amb la monarquia, les manifestacions de
la tirania no es reduien només al trencament dels pactes del bon govern, als
impostos abusius o a la corrupcié de la justicia. També nera una manifestacié
palpable el desinterés dels monarques per la gestié de la cosa publica perdent el
temps —i malaguanyant el patrimoni reial i el dels seus subdits— en «vanitats,
i en burles i en solagos», és a dir, per posar tres exemples, en grans partides de
caga, en consultes astrologiques o en festes amb gran aparat musical. El més
probable és que Eiximenis sospités que el rei Joan, en comptes del purgatori, es
trobava a l'infern.

Ramon de Perell6s, que, com Bernat Metge, era amic del rei devia desitjar, i
esperar, que Joan I fos al purgatori per salvar-lo davant de lopinié publica, i al-
hora salvar-se tant ell mateix com els altres encausats en el procés engegat contra
els consellers i curials del rei. Per aixo ha de reconeixer algun pecat, pero no pas
tots els que un critic tan sever com Eiximenis li devia atribuir, i tot seguit s'afa-
nya a rebaixar l'abast de la falta, que no concreta en cap moment, i a presentar
un rei savi, que ha apres dels seus errors i de la dura experiéncia del purgatori,
fins al punt de poder-se permetre el luxe de regalar un consell politic a Perellés
i, a través dell, a tots els seus lectors. (Després del consell del rei, Perellos afegeix
una reflexio, que de fet és gairebé un altre consell, en aquest cas de collita propia:
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si en el mén terrenal es conegués la duresa de les penes del purgatori, la gent es
guardaria prou no només de fer pecats, sind fins i tot de pensar-los).

Que el rei, el frare libidinos i la donzella coqueta estiguin en el quart camp
mereix encara un ultim comentari. Com ja hem pogut veure, els nou camps del
purgatori estan ordenats jerarquicament, de manera que les penes van augmen-
tant de forma progressiva. Que el rei i els dos cortesans que l'acompanyen estiguin
passsant-les magres en el quart camp es pot interpretar com si els pecats que estan
purgant fossin, per descomptat, greus, perd no pas tant com els dels cinc camps
posteriors. Per tant, el rei Joan no nomeés estaria en vies de salvacid, sind que no
seria, ni de bon tros, un dels pecadors amb pitjor expedient de tot el purgatori. Tot
i tractar-se d’un rei, seria, si sem permet lexpressio, un pecador de classe mitjana.

6. Rodes ignies, rius de glag i de foc i ponts perillosos

La conversa de Perell6s amb els seus vells amics, el rei, fra Francesc i N’Aldonga
és un moment de repos, un refrigeri reparador enmig d’'una successio descenes i
escenaris espantosos. Els amics de Perellds estan patint les dures penes del purga-
tori, pero son «en via de salvacio», i aix0 és, sense cap mena de dubte, la millor de
les noticies que Perellos podia rebre i que justifica d'una sola tacada el viatge, llarg
i perillés, dAvinyo al Loch Deirgeirt. El passeig, pero, pels camps del purgatori
no podia acabar aqui: havia de continuar per completar la descripcié d’'un arsenal
despais i d’'instruments de tortura on conflueixen motius de vegades antiquis-
sims, procedents de fonts i de tradicions molt diferents, sobretot de la literatura
apocaliptica i del genere de les visions del més enlla. Cap de les peces d'aquest mu-
seu dels horrors és original: totes provenen del Tractatus de Saltrey i gairebé totes
es retroben, amb variants i en combinacions diverses, en les ‘visions’ medievals i
en els frescos de les esglésies, en els capitells dels claustres o en moltes miniatures
medievals, per exemple, les dels comentaris a 'Apocalipsi.

El cinque camp del purgatori esta dominat per una immensa roda de foc, ne-
gra com el sofre, don pengen, amb l'ajut de ganxos roents, les animes dels peni-
tents. Els dimonis, per augmentar el dolor dels condemnats, fan girar la roda de
manera tan vertiginosa que sembla que només sigui de foc. La banda sonora de
lescena és, de nou, una successié interminable de planys molt dolorosos. Lorigen
ultim d'aquest estri infernal es troba en una interpolacié afegida en el segle v1 a
I'Apocalipsi de Pau, o Visié de Pau, una descripci6 del cel i de I'infern escrita en
el segle 111 i que va tenir una llarga difusid, i moltes traduccions, al llarg de ledat
mitjana. Es tracta d'un motiu present en textos apocaliptics medievals que va te-
nir molta difusié en la cultura celta fins a arribar al Tractatus de Purgatorio d'H.
de Saltrey (Lachin 2003: 84).

Letapa segiient acaba en «una gran casa tota fumant, com un forn o una for-
nal», un forn immens que sembla una sauna, o una sauna que sembla un forn.
Es un edifici d'unes dimensions tan enormes que no pot veure la fi. Linterior és
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ple de fosses rodones, plenes de metalls liquats (plom, coure, ferro, plata i or) on
els dimonis capbussen les animes dels pecadors. Es tracta d’'un castig que apareix
amb freqiiencia en les visions medievals del més enlla i que té el seu origen en
els Dialegs (1v, 57) de sant Gregori (Le Goff 1999: 885). Els metalls s’havien fos
a temperatures tan elevades que l'argent, per exemple, era «tan calt e tan bullent
que semblava que fos aigua clara», mentre que lor era «tan clar com si fos lo so-
lell». Els penitents d'aquestes fosses se sostenen sobre els artells dels peus, és a dir
saixequen de puntetes per alliberar la major part possible del seu cos del contacte
amb els metalls liquats, mentre esperen l'arribada d'una ventada tramuntanal que
s€’ls endugui a un riu fred i pudent, que esta situat darrere d'una muntanya que
sol apareixer a moltes visions del més enlla i que sacabara convertint en la munta-
nya del Purgatori de Dante. Perellos tanca la descripcid de les penes del sise camp
assenyalant que els turments dels cinc camps anteriors semblen ben poca cosa
comparats amb els inflingits en les fosses rodones. Aixo torna a posar en relleuI'in
crescendo infernal de les penes del purgatori.

Entre aquests dos espais —el del forn i el del riu— té lloc I"inica alternanca de
calent i de fred de tot el purgatori de Sant Patrici. Els pecadors del forn esperen
amb candeletes, com acabem de veure, la ventada i la immersio en el riu, pero se’n
penedeixen de seguida, perque l'alleujament desitjat en aquesta mena de dutxa
escocesa, com 'anomena J. Le Goft (1999: 885), de seguida sacaba convertint en
un turment un altre cop insuportable —en certa manera es podria dir que equival
a sortir del foc per caure en les brases— i, si intenten sortir del riu, els dimonis els
hi tornen a capbussar. Malgrat que es tracta del punt més fred del purgatori, el riu
és en realitat una via d’accés a I'infern.

Després del riu glagat, els diables senduen Perellés en direccid a orient. Aixo
vol dir, en la geografia medieval del més enlla, que sallunyen de la boca dentrada
al purgatori de Sant Patrici, al nord-est d’Europa, i es comencen a desplagar cap
a laltre extrem de la terra, primer cap a les proximitats de I'infern (camps vuite i
nove) i després cap al Paradis Terrenal, a lorient més llunya. Els diables ensenyen
a Perellos un pou, que li presenten com la boca dentrada a I'infern, i que esta
ocupat per una immensa flama de foc «pudent com solfre», per on les animes dels
penitents, com les espurnes en el foc, pugen i baixen. El motiu del pou de foc que
juga amb les animes dels condemnats també apareix amb freqiiéncia a daltres
obres del genere de les visions medievals del més enlla.

El nove i ultim camp sembla una altra via d'accés o, més ben dit, de caiguda
a I'infern. Segons expliquen uns dimonis, la boca de I'infern del vuité camp en
realitat era un engany provocat per la seva tendencia irrefrenable a mentir. Enmig
d’'una gran tempesta aquests mateixos dimonis senduen Perellds a la que, segons
ells, és l'autentica boca de l'avern. (Potser lengany consisteix en el fet que, com
que Perellds no queda atrapat en el pou del vuité camp, els diables se lenduen a
una altra via dentrada als inferns per veure si aquest cop 'hi poden fer caure de
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debo). La via d’accés del nove camp esta formada per un riu de foc llarg, ample,
pudent («e sembla-me que tot fos de foc, e de flama e de solfre embrasat») i ple de
dimonis i per un pont que no pot ser més perillos. Si Perell6s no aconsegueix de
travessar-lo, caura en el riu de foc, que lengolira i se lendura cap a l'avern.

El pont i el riu son dues vies de pas situades a la frontera entre dos mons: per
una banda, el purgatori i, per laltra, I'infern. El pont perillés és un altre motiu
antiquissim, que ja apareix en la literatura vedica i que Perellds devia haver trobat
sovint en les novel-les cavalleresques que tant li agradava de llegir. En el Viatge
al Purgatori, pero, aquest motiu prové del Tractatus de Saltrey i del genere de
les visions del més enlla. Segons la condicié de qui el travessi, aquest pont pot
conduir-lo o bé a I'infern, o bé al cel. Dentrada es presenta com un pont glagat i
estret, molt alt i atacat per uns vents poderosissims. Travessar-lo sa i estalvi, sense
precipitar-se en el riu de foc, sembla impossible, pero, si qui el creua és una ani-
ma neta de pecats, el pont seixampla i totes les dificultats sesvaeixen. Es tracta,
doncs, d'un pont que posa a prova, I'iltima prova del purgatori de Sant Patrici, les
animes dels qui gosin travessar-lo. Si Perellds hagués caigut, les aigiies del rei se
I’haguessin endut al pitjor dels espais possibles. Perellos, pero, creua sense proble-
mes el pont («e jo passi fora lo pont aixi com si degti no el me defenés»), que es
va eixamplant a mesura que avanga, fins arribar davant d'una muralla molt alta i
molt ben construida, que dona accés al paradis terrenal, I'<hort del paradis», com
lanomenaven sant Vicent Ferrer i Eiximenis, la sala despera abans de pujar a les
altures celestials. Un cop Perellds travessa el pont, perd de vista per sempre més
els dimonis que fins aleshores li havien fet la vida impossible, i també desaparei-
xen el foc, les tortures i les pudors sulftries, que sén substituides per una «aixi
gran odor, com si per tot lo mén hom tostés o rostis especies». Canvi radical de
paisatge, de companyies i fins i tot dolors.

7. Epileg

Satribueix, entre d’altres, a Mark Twain, que era un ateu recalcitrant, una frase en
que assegurava que li agradaria anar al cel pel clima, i a l'infern, per les companyi-
es. Del purgatori M. Twain no se’n recorda gens ni mica. El clima del purgatori,
almenys el de sant Patrici, tan dolent com el de I'infern, no li hauria agradat gens,
ija no cal que parlem de les tortures i de les males olors que hi estaven associades.
La companyia, pero, d’un rei descurat, d'una donzella coqueta i d’un frare libidi-
nos li hauria agradat, sense cap mena de dubte, molt més, perd em sembla que
no s’hauria sentit gens a gust davant d'uns burocrates tan metodics, tan pulcres
i tan escrupolosos, encara que de fet descrupols no en tinguessin gens, com els
dimonis. Li hauria fet més gracia la companyia dels dimonis entremaliats dels
Pastorets, o d'algun misteri del teatre medieval, pero potser aquesta tradicié anti-
ga i darrels catoliques no la coneixia i només tenia presents purgatoris com el que
va visitar Ramon de Perellds. Potser per aixo es va oblidar desmentar el purgatori.
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BRUIXES, DIABLES I DRACS: IMATGES LLEGENDARIES DEL MAL
EN LA NARRATIVA BREU DE VicTOR CATALA

Carla Riera Roca
Universitat de Girona-Institut de Llengua i Cultura Catalanes

La preséncia del mal entre els éssers humans s’ha abordat des de la religio, la
filosofia o la literatura, entre moltes altres perspectives. Totes elles han cercat
respostes a aquest interrogant ancestral.. Letnopoeética té un important valor
explicatiu de les realitats que envolten els grups humans, i és especialment fruc-
tifera per a tractar qiiestions de naturalesa complexa de comunicar com ara,
precisament, la irrupcié del mal en la societat i en les persones, en darrer terme.
Victor Catala era una gran coneixedora del folklore catala, aixi com de la im-
portancia de letnopoética per a un poble. Carme Oriol i Monica Lépez (2002)
van demostrar-ho de manera exhaustiva a través de la identificacié delements
de diversos generes folklorics als relats de I'autora —des de paremies i cangons
fins a supersticions i rondalles—, aixi com els motius del seu us. Deentre aquests,
saprofundira en la utilitzacié delements etnopoetics per a la caracteritzacié
dels personatges i, més en concret, dels que apareixen relacionats amb el mal.
Abans de comengar, cal fer una distincié important: en el cas de Solitud, la
novel-la més coneguda de Catala, les «rondalles» s’'insereixen en la narracid,
com a relats literaris i ornamentats. Si bé és cert que es mostra el seu valor d’as
—el Pastor és un gran contador, que fascina en Baldiret, i les histories que narra
aporten informaci6 valuosa per a la Mila i per al lector—, poden ser extretes
de la novel-la i funcionar de manera independent.' Per contra, el que ocupara
aquest breu estudi son les «llegendes» que poblen els drames rurals de 'autora.
Sentenen, seguint la consideracié de Josep M. Pujol, com a «reports informa-
tius» (1991-92: 74). S’inscriuen dins el relat i sovint no sén explicades amb de-
tall, sin6 merament esmentades: Catala fa émfasi en «lelement» de la llegenda,
i no pas en aquesta. Es a dir, adquireixen un valor de funcionament a I'interior
del seu univers narratiu, i aixi son vistes pels personatges que habiten els relats.
LCautora mostra letnopoeética com a «pura accio» (Rovird 1994: 12). Per
aquest motiu, Catala no insereix directament als relats figures com el diable,
la bruixa o altres éssers llegendaris, sind que hi fa apareixer I's que en fa
el poble. Es a dir, mostra com aquest les projecta per explicar-se altres per-
sonatges, i captura el funcionament del col-lectiu i la gestié de les realitats
internes. Apareix la supersticio, o el rumor, que operen en l'ambigiiitat també
caracteristica del mal, la llavor del dubte. Alberto Ortiz recull la importancia
que tenen com a motors culturals amb funcions socials, perque serveixen per

1 De fet, aixi fou en el cas de la llegenda del Sol de Murons, que Safegi a posteriori al capitol
1v, «Neteja».
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comprendre els processos cognitius amb que es tradueixen els contactes entre
identitat i univers (2018: 178).

També funcionen en un segon nivell, perqué connecten amb la imaginaci6 del
lector a través de la literatura «culta». Cal recordar que la mateixa Victor Catala
es dirigia ironicament en el seu proleg a Drames rurals a la «damisel-la ciutadana»
per dissuadir-la de lempresa dencetar els seus llibres, conscient de la realitat del
public lector del moment. Certament, aquesta comunicacio etnopoetica a l'interi-
or de la narracio és ficticia. Pero, a més, és llegida. Aixo té implicacions profundes
a'’hora de comprendre el funcionament intern del cosmos literari i el pacte amb
el lector, que és qui acabara reflexionant sobre la malignitat que li és presentada.
Per tant, se li fa una apel-lacio que el convida —I'incita, idealment, per la violéncia
de les imatges— a pensar. Aquest és lobjectiu final de bona part de la literatura
modernista en queé s'inscriu la produccié de Catala (Casacuberta 2002: 39). I ho
fa a través, precisament, de la unié entre els referents de la tradici6 oral i popular
i els de la literatura culta.

Els elements de letnopoeética sobre els quals es construeixen alguns personat-
ges contenen imatges i conceptes plens de carrega significativa per explicar el mal:
el lector els reconeix a causa de la transmissio generacional i els fons lirics de co-
neixement social, tal com fa notar Ortiz (2018: 106). Sense dubte, en aquesta linia,
el diable té una gran riquesa narrativa, com a actor pero, també, per a la definicié
de qualsevol ésser huma que sigui malvat. Aixi, ha esdevingut la figura primordial
per a la representaci6 del mal. Ja ho anunciava Ivan Karamazov: els homes no tan
sols han tingut la necessitat d'inventar Déu siné també —i, potser, sobretot— el
diable. Als drames rurals, els tipus que sassocien als comportaments perillosos
pertanyen, sobretot, a la tradicio satanica i magica.

Per analitzar-ho, s’utilitzen les narracions «En Met de les Conques» i «Lo Pas-
tor», de Drames rurals, i de «<Lempes» i «El carcanyol», de Caires vius. No només
sestudiara la maldat, sin6 les pors que hi estan vinculades i que sarticulen, al
mateix temps, amb «les preocupacions socials i individuals» (Ortiz 2018: 174). Els
éssers diferents sovint han despertat recel, i han esdevingut el receptacle de lal-
teritat necessaria per a la construccié d’identitats. Laparenga, la miseria, la sexu-
alitat... tots son elements presents al primer relat, que explica la historia den Met.
El protagonista esta marcat amb una identitat genealogica per lestela de la seva
mare i la seva avia, anomenades «Conques» com explicita el titol. El seu malnom
—una variant de la férmula dins letnopoetica (Oriol 2002: 89)— les categoritza
com a fadrines, de manera que lestupor sapodera del poble en coneixer el secret
del naixement den Met:

No se sabia que aquella minyona tingués ni hagués tingut mai festejador, i la gent estava en
que aixis quedaria, puix no era de creure que shi arrimés cap home que tingués ulls a la cara.
La gent, amb tot, devia errar-se, perqué un dia amb escandol i sorpresa general, va saber-se que
lestrafet gallimarsot havia tingut una criatura. Los escolans contaren que, de nit negre, la més
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vella de les Conques havia anat a la rectoria i després a la iglésia, seguida del senyor rector, que
li feia cara de ferro i no parava de marmotejar entre dents paraules denuig (Catala 1902: 296).

No tenen, doncs, lempara religiosa, perque el seu naixement connecta amb
la idea de transgressid. Secretament i —cal parar-hi esment— de nit, en Met és
batejat: «Com a bordet i fill de pecat, lo bateig senllesti a correcuita, damagat de
tothom, mig a les fosques i sense alegrois ni repics de campanes.» (Catala 1902:
297). Aixi és com el poble sassabenta de la seva existeéncia, que queda marcada de
bell antuvi per la sospita de la magia, tal i com resumeix el narrador: «Lo pobre
Met havia vingut al mén com per art dencantament» (Catala 1902: 295). A banda
de fadrines, les Conques tenen «nomenada de bruixes» de manera que I'infant
sassocia a la idea del diable: «Perd com que elles —la mare i l'avia— eren deixades
per bruixes, no manca qui, veient aquell fill eixit de transcant6 tan misteriosa-
ment, se persignés, sentint passar per son cervell, com un llampec atzarador, la
idea de I'incubus» (Catala 1902: 296).

La figura de la bruixa esta innegablement lligada a la del dimoni: aliada de
Satanas, esta compromesa a lluitar contra la humanitat i contra Déu, essent tant
perillosa com una legié de dimonis (Ortiz 2018: 40-41). El desconeixement de la
identitat del pare den Met fa néixer al pensament del veinat la possible paternitat
del dimoni. Cels Gomis (1987: 40) recollia la imatge de la bruixa catalana com
«la personificaci6 de totes les miseéries, de totes les malalties, de tots els crims que
pesen damunt la humanitat; cal que faci mal per forga, tant si vol com si no vol».
Es coneguda per tot el poble (Gomis 1987: 41), fet que la converteix en el boc
expiatori. Fisicament, és pobra i repugnant i va «esparracada». Aixi, la lletjor i la
pobresa, valors negatius, es lliguen a la magia.?

Certament aixi ho reflecteix lesperpentica descripcio de les Conques: «I'una
viuda, vella i malcarada, i l'altra fadrina, de trenta anys passats, xarxona i aspra,
amb un plomall de bigoti a cada banda de llavi i una espatlla fora de lloc que la
feia anar torta i entregirada» (Catala 1902: 295). Per la seva banda, en Met esta
marcat corporalment per la intranscendencia i la buidor: només és «la pell i los,
sense una filagarsa de polpa, esllanguit com una saca buida» (Catala 1902: 297). A
banda, es caracteritza per la lentitud, una mirada buida i un cervell inatil:

Sos moviments esdevingueren lents, sense gens de vivor, i els bragos li penjaven com una
cosa morta que es balancejava amb lo vaivé del cos; la mirada vagarosa de sos ulls clars,
sempre mansament oberts, perdé encara més la fixesa, i tan sols de veure'l sendevinava,
darrere aquelles ninetes encantades de suau blau de cel, un cervell blanc i fred com un tros
de marbre (Catala 1902: 297).

2 Sobre la deformitat i el fisic associat a la figura de la bruixa, podeu consultar el capitol
xviiI de lestudi sobre la lletjor d’Eco, referit a la bibliografia: «Brujeria, Satanismo y sadis-
mo» (2018: 203-239). El capitol precedent, «El diablo en el mundo moderno» (2018: 179-
201), explora lalteritat del diable.
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Davant la por que susciten aquestes figures, el poble es bolca en les superstici-
ons, que Catala reprodueix en el relat —i, aixi, preserva la saviesa popular:

I si mal mirades en public i temudes en secret eren les Conques abans de naixer aquella criatura,
molt més ho foren després de tenir-la. Cap dona s’atrevia a passar davant de casa delles sense
dir entre dents: «Jestis, Maria i Josep», tot farfollant en la butxaca de les faldilles en busca de les
claus de la calaixera o del guarda-robes; perque és cosa sabuda de bona tinta que, amb qui és
amatent en tocar ferro, los maleficis de bruixes i esguerrats no hi poden res (Catala 1902: 196).

Inicialment, en Met també desperta por, i el tracten com «un animal6 em-
pestat». Des de ben petit, coneix el rebuig: «lescopiren, li feren llengots, li
cridaren malnoms, tirant-li fang o pedres tot fugint dell i guardant-se com
descaldar-se de tocar-lo ni amb lo cap al dit.» (Catala 1902: 296-297). Quan
sadonen de la seva bondat, el poble «ana perdent-li la por a cosa maligna que
li tenia» i el converteixen en «lespantall llegendari de la canalleta del poble»
(Catala 1902: 298), a mode d’home del sac. Les mares el fan servir damenaca:
«Si no fas bondat cridaré an en Met de les Conques que se tenduga!» (Catala
1902: 298). Adquireix una categoria, una identitat, que semparenta amb la
monstruositat de l'altre, representada literariament per centenars de perso-
natges, entre els quals destaquen les figures de Quasimodo o, de manera fas-
cinant, la Criatura del doctor Frankenstein, finalment pervertida. Ambdues
operen, pero, com a simbols similars. En Met es vincula, aixi, amb la redemp-
ci6, la idea del bon salvatge o del monstre noble, i posa sobre la taula el dubte
alentorn de les aparences. Es a dir, encarna la distinci6 entre I'aspecte extern i
Iinterior, un debat que ha estat central en les teories sobre la maldat (McGinn
1997: 92-161).

Més endavant, quan mor la mare den Met, les supersticions tornen a apode-
rar-se del col-lectiu: «Les dones que, dominant la basarda, amb heroica curiositat,
pero duent los dits en creu dins les butxaques, entraren en la casa, no satreviren
a passar de la porta de la cambra» (Catala 1902: 312). De fet, queda erta i no la
poden enterrar bé, fet del qual el poble nextreu una lligé: «La mala fi de la Conca
deixa memoria en lo poble, i sempre més se retragué com un exemple de que mal
anar no pot durar» (Catala 1902: 313).

Fins i tot després de morta, la Conca espanta i tortura en Met. Es converteix en
una «aparicio dolenta», figura que es connecta amb la de [ésser que retorna per
a turmentar els vius. La narracié pren caire fantasmagoric des de la perspectiva
del protagonista, que present els espectres reals de les seves relacions. Sent el seu
trepig i nota com li bufa dorella:

sa mare, amb lo geni inquietador que havia tingut sempre, li posava el dit segon de la ma
dreta sobre la post del pit i pitjava, pitjava perfidiosament, fins a trobar la molla de la tos.
En Met feia un sust violent, la tos se li engegava i tot era tossir, tossir durant estones i més
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estones, amb resso profond, com si tingués la caixa del pit de fusta, i regalant-li del front
una suor gebrada que li feia venir esgarrifances (Catala 1902: 314).

Aquest martiri soposa a les visions religioses que té en Met, a lexperiencia
religiosa —nascuda i articulada a través dels mots d’un predicador que visita el
poble— i a una mistica que sallunya del protagonista. De fet, fins i tot lelimina: la
tos que ella —I¥ésser maligne, la «bruixa», perd també la seva mare—? li provoca,
aparta del seu costat els éssers protectors: «Nostre Senyor i la Mare de Déu, la
figuera maleida i els Sants Apostols sestaven amagadets, potser porucs daquella
fressa que ell feia i que retrunyia en tota la casota» (Catala 1902: 315). Aquesta
«casota» on s’inicien les visions, descrita com un «casalot», té relacié també amb
la imatge de la bruixa i el seu habitatge, perd també amb lentorn que hereta el
protagonista, quelcom que té certes notes del determinisme que acompanya una
lectura «naturalista» dels relats de Catala. Lautora, pero, racionalitza aquestes vi-
sions: son el resultat de la fam ila miseria den Met. Aixi, trenca amb els topics que
presenta, desarticulant les creences del col-lectiu.

Un altre exemple etnopoétic és present a «El carcanyol», amb la identificacio
de la figura de lestranger amb la del drac. De nou, hi apareix un procés d’alteri-
tat, pero ara vinculat al passat llegendari d’'una familia—es continua, doncs, en el
terreny de la genealogia. En termes etnopoetics, la narracid es podria inscriure en
els «succeits», en el sentit que explica un esdeveniment dramatic de la comunitat
amb elements com ara crims, accidents i enganys (Oriol 2002: 80).

El relat s'inicia amb la descripcié de «can Feliu dAnguera» i la presentacié del
seu passat daurat i la posterior decadéncia que en fa una «comare» —una veina
xerraire i xafardera:

«—;Els Felius dAnguera?... Oh! Abans, una gent molt principal... Encara son cavallers de
rei i tenen nou tocs quan moren, perd han vingut molt a menos... Desgracies i altres mis-
teris, ;sap?... Coses d’aquell temps... Ara els vells sén morts i només queden el ximplet i la

senyoreta...» (Catala 1907: 82).

El poble és el coneixedor dels fets i el reproductor del succeit, pero de seguida en-
tra en joc el narrador, qui explica la historia completa al lector. La casa, situada sig-
nificativament a la plaga Major de la vila, també «preserva» fisicament la llegenda:

el rafec de la teulada ix com a cosa d’'una cana enfora per sobre eixes parets, tot esqueixelat a
indrets, com per les ungles d’'un gegant llaminer, i la porta forana és alta, ampla i massissa com
una poterna de castell i esta tota coberta de feramentes curioses: claus a manera denglantines
i de pinyes bordes, escudets de pany com aligues laminades, golfos representant dracs deneri-
cades crineres i, alla dalt de tot, tan enlaire que sols s’hi pot arribar de puntetes, un dimoni
revirat i disform, que bat amb una maga la closca pelada d'un condemnat (Catala 1907: 81).

3 Es ben interessant veure com, en aquest cas, un topic que generalment s’aplicaria a la

madrastra és ara reflectit en una mare torturadora, que ni la mort pot allunyar.
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Hi son visibles, doncs, dimonis, dracs, aligues... i una inversié dels termes: el
Diable es troba a dalt, en aquesta visié quasi medieval. Ledifici esta marcat per la
patina del passat i representa la no-vida i loblit: «la casa entera tenia un aire freda-
ment imposador de cosa morta, de demora desemparada, de reliquia de la vellura,
tocada de misteri i plena de runa i teranyines» (Catala 1907: 81-82). El seu estat
figura la degradacié d’'una nissaga d'importancia cabdal per a Catalunya, vincula-
da a la clerecia, la milicia i la privadesa reial. Fins que té lloc «un fet estrany» que
capgira les seves gestes:

Un dia, sense que s’haja sabut com ni per que, ana a caure en la casa dAnguera un aventu-
rer portugues, Joao de Carvalho, borni, mig geperut, lleig com un drac, pero tan despert de
coneixements i tan maligne de fets, que en lo que canta un gall se féu amic estret i conseller
del senyor dAnguera, amistancat de la seva jove i bella muller, i pern centrer de la casa tota,
que d’aleshores en avall féu girar capritxosament a son albir (Catala 1907: 84).

Tres elements son importants: la seva lletjor, lexotisme i el saber com a mal,
quelcom propi del diable. Laparicié d'aquesta figura maligna i misteriosa és segui-
da per la sospitosa mort del senyor d’Anguera en un parany mentre caga al bosc.
Després, la seva esposa:

aparegué un mati ofegada en son llit, i abans de que la gent pogués donar-se’n i lencontrada
en pes se revoltés contra I'intris, aquest, vell, lleig, repugnant i descompost encara per ex-
cessos seguits de luxtria, glotonia, ira i beguda, havia pres per muller a Iorfena, amb excusa
de guardar-la i defensar-la amb drets visitents si en tingués fretura (Catala 1907: 85).

Lestranger s'insereix en la linia familiar primer amb el favor del senyor i, més
tard, amb dos assassinats i mitjangant un matrimoni, és a dir, valent-se de tots
els pecats que el caracteritzen. Sexplora aixi la idea de lempelt (també present
en Victor Catala en el conte homonim).* El relat alerta, doncs, del perill que aixo
comporta: «[la feta decisiva] sembla marcar durament d’un segell sinistre a tota
la descendencia, on, d’aleshores en avall, hi sovintejaren les morts prematures per
violencia o accident, i les minoritats entregades als forfets i abusos de tota mena
de cobejances i curateles» (Catala 1907: 85). La mateixa familia prendra el nom
de Carvalho catalanitzat, esdevenint «Carvall6 d’Anguera». A aquest fet, se li ha
de sumar lempobriment de la casa i la pérdua del seu prestigi, que Catala detalla
extensament.

La figura del fora és un topic per explicar l'aparicié de la tragedia, com a conta-
minaci6 de lespai-temps d’'un col-lectiu: representa el «portador del mal», com re-
corda Ortiz (2018: 100), qui viola els protocols comunitaris i profana lorigen tote-
mic de les relacions socials. Es comt que provingui d'un mén diferent, estranger.
El drac, procedent de I'imaginari fantastic, sembla corroborar-ho. Simbolicament

4 Flrelat parla també de la degeneraci6é d’'una familia a través d’un segon matrimoni amb
una dona alcoholica i que causa loposicié entre germans.
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aquest animal es vincula a les plagues que pertorben un pais (Cirlot 2011: 178)
—a Catalunya, només cal pensar en la llegenda de Sant Jordi. Al relat, es tracta
d’'una nissaga i d'una territori, ja que els Anguera dominaven la comarca. El drac
és, com recull Juan Eduardo Cirlot (2011: 178), «allo animal» per excel-léncia, for-
mat d’imatges preses d'animals agressius i perillosos —serps, cocodrils o lleons,
entre daltres— i s'inscriu, des de I'imaginari sumeri, en la imatge de l'adversari o
«enemic primordial» que després prendra el diable.

La seva aparici6 al relat és un senyal d’alerta: letnopoetica transmet informacio6
util en el moment que es produeix la interlocucio, i és una mostra de la comuni-
cacid operativa amb el lector a través de laire de llegenda. La historia de Carvalho
sexplica, de fet, perqueé anuncia el procés de degradacié d’'un nou protagonista,
en Brianet. Aquesta és la historia central del relat de Catala. Amb ell, la cobdicia
extingeix una familia marcada per la desgracia. Per tant, compleix una funcio.

Com a persona del poble, en Brianet també coneix «les rondalles que es con-
taven del casal» (Catala 1907: 93). Es contractat per eliminar una plaga de rates
a «I'Estrado de la Portuguesa»,” on sobsessiona amb la cerca d’'un tresor. De fet,
una de les variacions literaries del pacte amb el diable el situa com a guardia d’'un
tresor (Ortiz 2018: 51), posant a prova la cobdicia dels humans. El personatge fa
servir la saviesa popular —els rumors, de fet— per convencer-se, de manera que
ni tal sol cal que hi aparegui el diable. La temptacio interna el fa caminar sol cap a
la degradacié. Aixi, recorda la llegenda:

;Que no havia sentit contar a tothom de gent que fent una escala o tirant a terra una paret
ensopega trobos de coses ignorades? Oh, i en cases tan revelles, que tot sén misteris i aldi-
ques!... Oh, i els d’aquell temps que eren com garses, que tot ho enterraven i no descobrien
el segret fins a la darrera confessio... i en aquella nissaga, que hi havia hagut tantes morts
sobtes, tantes morts de mala mort! (Catala 1907: 97).

Efectivament, troba monedes antigues, i es pregunta «;eren certes les rondalles
de fortunes trobades... de fotges plenes dor?...» (Catala 1907: 105). En Brianet,
pres d’una «rialla histérica», enfolleix: «<semblava talment un enfebrat d’alguna fe-
bre maligna que li hagués trasbalsat les poténcies» (Catala 1097: 109), fins arribar
a plantejar-se atacar la criada, creient que el pot descobrir. Aquest comportament
recorda, també la rialla caracteristica del maligne, un atribut classic del diable i
dels condemnats. Atiat pel neguit:

[h]auria volgut que son esguard atravessés parts i fustes per a escorcollar-ho tot d'un cop,
hauria volgut tornar-se tot ell sotil i vapords com un esperit per a filtrar-se entre pedra i
pedra i penetrar dins d’aquella casa maleida... (Catala 1907: 109).

5 «Aquesta sala era la dita Estrado de la Portuguesa per haver aparegut morta en ella, se-
gons la coneguda tradicio, aquella viuda del darrer senyor dAnguera que, per son tracte
il-licit amb l'aventurer Carvalho, fou rebatejada al poble amb el sobrenom menyspreuant de
la Portuguesa» (Catala 1907: 91).
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Pero aquest desig abstracte es concreta. Vol formar part de la llegenda a través
d’'un nou matrimoni:

enllagar-se amb ella, fer resplendir sobre si lencis de les llegendes passades, destacar per
damunt de totes les nomenades de la comarca, reunir, vincular en ell i en els que dell
sortissin la noblesa, el diner, la representacié de l'antic poderiu ressuscitat dels Carvallds
d’Anguera!... Quin somni aquell pel modest paleta d'antany! (Catala 1907: 114-115).

El maridatge ha de ser amb I'hereva, Maria Romana, que es presenta com el
reflex (la doble) de la llegendaria i espectral «Portuguesan:

I si en aquella hora algun espantadis coneixedor de la funebre llegenda hagués vist passar
i traspassar, errativolament silenciosa, al través del malincolic raig de lluna que com una
banda de glassa verdosa esgaiava la sala de part a part, an aquella visié prima i endolada,
hauria cregut tal volta que I'iltima renéta de la dama antiga era la mateixa anima d’aquesta
que vagava, imperdonada i sofridora, pels llocs del pecat i del crim (Catala 1907: 91-92).

Davant la negativa de Maria Romana, pero, Brianet esdevé el paral-lel del drac
i acaba la transformacio, que culmina la seva ruina moral atiada per l'ansia de
poder i de submissid. Cal notar com aquesta sexpressa amb la imatgeria bestial,
que fluctua del drac a la serp:

Eixalades per la decepcid, ses passionetes de poll reviscolat se redrecaren com una niua-
da de serpinyols malignes, escopint son veri de grolleries i amenaces contra aquell casal
i aquella dona que no es volien junyir resignadament a ses ambicions desapoderades: i
daquella hora en avall cregué que ja no els hi devia cap llei de compassié ni mirament
(Catala 1907: 117).

S’ha complert, doncs, la «profecia» que duia la saviesa popular: el protagonista
acaba amb la nissaga arruinant-los i fent-los fora de la casa.

S’ha reservat, volgudament, un aspecte remarcable per al final: «El carcanyol»
és ple de tecniques que fan visible el narrador, un element comt amb la comu-
nicaci6 folklorica (Roviré 1994: 14), enquadrat a 'interior d'un marc narratiu. El
relat comenca:

Aquella llarga historia, relatada per peces menudes temps enrere, hauria constituit una
perfecta novella de fulleti, mes jo vos la donaré en compendi, concentrada i esbravada
ensems, com gota desséncia d’'un genre mort, que hagués restat casualment oblidada en un
flasc oblidat d’altres epoques. / Heus-e-la aqui (Catala 1907: 81).

S’hi aprecia una accié explicita de reconeixement en el contar —com el pastor
Gaieta a Solitud amb les llegendes, o el predicador amb la Biblia en el cas den Met.
La mateixa narracio6 reprodueix expressions i formes que recorden les de tradicié
oral —«i prova que prova, i grata que grataras» (Catala 1907: 98)—, aixi com ada-
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gis —«i quan la gent se veu aigua al coll, a vegades, per bona que sia... Per alguna
cosa diu l'adagi: “Pensa mal i no erraras..”» (Catala 1907: 101).

El segiient personatge malvat que sexaminara és el protagonista de « Lempes».
De fet, ni tan sols té nom: funciona com un tipus i esta caracteritzat, precisament,
perque l'arrossega una misteriosa forca. Es dedica a fer el mal, sense cap objectiu:
«Es el castig del poble, i no es troba una anima que el puga veure: denca que van
desmamar-lo, fa mal a un i altre sense parar. Fa mal amb una constancia inacaba-
ble, com si ho fes per ofici.» (Catala 1907: 77).

Durant el relat, ataca dues nenes, engega els bous contra un carro, trenca el
coll a un anec i vol matar uns ocells, sempre a plena llum del dia i sense intentar
amagar-se'n. Cal tenir en compte que ataca, doncs, els més debils. De fet, els veins
lincrepen amb exclamacions que en ressalten la malignitat: «—Anima de penjat!
Mal pa que tastes! Aixi com no se’t torna escorpins a la bocal... Vés fent, vés fent,
que no moriras en cap llit, com les persones!» i «—Aixi com no testriparen al nai-
xer, botxi de gent de bé! Aviar les besties quan veu que no hi ha pas!... Mal llamp
te mati, amén!» (Catala 1907: 76). Les imbricacions quasi de patibul reprodueixen
la veu de la massa en les execucions publiques, sovint tenyides de demonitzacié
(Eco 2018). El seu cos és ple dels cops que ha rebut a causa de les seves «malife-
tes» i, fins i tot, pateix epilepsia com a conseqiiéncia d’'un intent dofegament que
va patir a la gorga. No es detalla —pero s'intueix— que els veins l'atacaren per
prendre’s la justicia pel seu compte. Ni el castig fisic, doncs, l'atura. Té quelcom
del «mal radical» que els filosofs, des de Kant fins a Hannah Arendt, han estudiat
amb profunditat.®* Només la seva jove, compassiva i «forastera» —com el narra-
dor fa notar—, pot albirar la magnitud de la seva tragedia: actua «mogut per una
forca cega i irresistible» (Catala 1907: 77). Aixo l'inscriu dins la categoria del mal
«pur»: aquell que és vacu i no busca satisfer cap necessitat. El mite del «mal pur»,
segons lestudi classic de Baumeister (1997: 72), és ttil per explicar tot allo que
no és comprensible per als humans, com sanunciava a les linies inicials daquesta
intervencio. Davant aquesta figura, hom es pregunta: representa el Diable? O bé
és el seu seguidor, un condemnat? En el seu dia a dia, es caracteritza per la seva
lentitud, i per uns ulls que reflecteixen la seva buidor. Soposa, doncs, a I'aventurer
que és premiat a les rondalles i les llegendes per la seva actitud activa. Shi veuen
els mateixos elements que en el cas den Met, perd emprats en un sentit oposat: el
primer es deixa guiar cegament per la religio, mentre que el vell sembla perseguir
la destruccié. Aixi, encarna els elements principals del mal anunciats per Terry
Eagleton (2010: 53): la seva naturalesa sorprenentment superficial, 'agressié al
sentit, I'abséncia de dimensio vital i la monotonia anestesiant.

Representa un mal mancat de contingut, fins i tot monoton i avorrit, en la linia
de la definicié que Seoren Kierkegaard va fer-ne a El concepte de langoixa (1844).
Els malvats, hi afegeix Eagleton (2010: 55), tenen un problema per estar presents.

6 Entre d’altres obres, Tzvetan Todorov (2002: 98-220) en fa un detallat repas.
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I és aixi en més d’un sentit: no tan sols en les vivéncies, sind com a tinica opci6 de
vida, és a dir, com a motor del moviment vital. El sadisme causa una reacci6 hu-
mana, cosa que permet la relacié amb els altres, encara que la reaccid, la por, sigui
negativa (Baumeister 1997). Precisament, la narracio juga amb els temps verbals:
generalment és en passat, pero esdevé en present durant cadascun dels episodis
de violeéncia. Es pot apreciar en el segiient exemple:

Troba al pas dues nenes, ajocades enmig del carrer i molt aqueferades jugant a pedraltes.
Amb els fronts tocant-se i els banyons dels cabells enericats rera el clatell, feien cloquejar
els codolets rodons, sens adonar-se de res ni de ningg. [...]

Pero vet aqui que arriba vora delles el vell, els ullots junts li relluen amb un espurnall, estira
un cantd de boca i, sense dir paraula, revira lesclop i engega una coga sota el brag de la nena
més propera (Catala 1907: 75-76).

Aquest tret narratiu accentua els moments intensos. Les oscil-lacions en els
temps poden ser caracteristiques d'una narracié oral, pero la seva aparicid espe-
cifica revela la condicio literaria del recurs. L'is del present en aquests instants fa
pensar que el vell només és «viu» aleshores. Just abans de la seva mort:

salta de mota en mota més lleuger que si tingués vint anys. No li pesen ni els ossos ni els
esclops, i de tant en tant retorg el coll i fa ganyotes estrafetes, com si begués vinagre. [...]
Fica el coll enmig de les espatlles, com si el volgués amagar, acluca vivament els parpres,
estreny les dents i estira els llavis tant com pot: si algu el vegés diria que riu com un con-
demnat, pero a la quieta (Catala 1907: 79).

Una vegada més, lexpressié «riure com un condemnat» és plena de sentit. Se-
gons Eagleton (2010: 79), representa graficament la delectanga d'abandonar «la car-
rega de la significacié». Hi coincideix, de nou, la lectura de Baumeister (1997), que
argumenta que la rialla no prové del sadisme, sin6 de la reacci6 al No-res. Pero,
de fet, el vell no riu: esta patint un atac depilépsia que el fara caure al llot, on mor
asfixiat. La caiguda en el fang és ben simbolica. La condicid és representada com
«una serpent rabiosa...» (Catala 1907: 79). Furgant novament en la simbologia, la
serp sassocia a lenergia, la forca pura i sola (Cirlot 2011: 405), com la que mostra
el personatge. Pero, també evoca la involucid, el principi del mal en tot allo terrenal
i, per tant, l'aspecte maligne de la naturalesa (Cirlot 2011: 406-407). Aixi sacaba el
«castig» del col-lectiu, que actua com a un sol ésser: «Lendema, al saber la nova, tot
el poble va respirar com si shagués tret un pes de sobre» (Catala 1907: 80).

Catala aprofundeix en la imatgeria del mal a «Lo pastor», un relat amb una cons-
truccid particular. En la primera part, el narrador exposa les caracteristiques malig-
nes daquest personatge de TEmporda —oposat al dels Pirineus— i en la segona
les «exemplifica». Aixi, la primera seccio6 recull la imatge de l'idealitzat pastor dels
Pirineus, arrelada en I'imaginari catala i sintetitzada, entre d’altres, en lobra Joan
Maragall. El poeta va ser autor de la «Cang6 del Pastor i la Sirena», on es dibuixa
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I'Emporda com el darrer espai on era possible agermanar la Catalunya de mar i la
de muntanya’. Aquest pastor ideal és, també, darrere el Gaieta de Solitud.

Per contra, el pastor empordanes és: «lo ser més maleit i odiat en les valls i
encontrades empordaneses» (Catala 1902: 386). El narrador el caracteritza triple-
ment de la seglient manera:

[e]mpeltat de lladre i folrat de quelcom pitjor, és en lo intel-lectual un arxiu de diableries,
en lo moral un esperit que no creu més que en Santa Dobla de Quatre, i en lo fisic se li ve-
uen los tirats del gat faixi, que obra i sesmuny furtivament, pero que si lempaiten fa cara»
(Catala 1902: 385).

Per tant, sapella a la intel-lectualitat del mal (el primer pas que s’ha de seguir
en la triple gradacio, intellectual, moral i fisica). Esta marcat per la destruccié
absoluta:

Fa son romiatge, impertorbable, amb la impertorbabilitat incisiva danima guerxa, deixant
un rossec de destruccid per valls i comes i aixecant, com volejades d’aucells negres, cors de
malediccions del pobre pages, que es refiava del blat per a pagar bestreta i imposits, i del me-
nestral, que esperava vendre loli per a fer aprendre de lletra a la canalla (Catala 1902: 387).

Ho exemplifica en Nasi, al segon apartat de la narracié. Algunes de les seves
accions tenen un objectiu monetari o de venjanga, contrariament al que es veia
en el cas del protagonista de «Lempés». Per tant, hi apareixen unes motivacions,
per bé que siguin moralment dubtoses. Pero ben aviat el pastor il-lustra el pas del
mal «instrumental» al mal «pur». Ho fa —i aqui rau la clau del relat— amb plena
consciéncia, usant I'intel-lecte: «Solia fer mal per costum, per a estalviar diners o
per a revenjar-se, pero aleshores destruia sols per destruir, i la destruccio li era
necessaria com una medecina que li refrescava el cor i li esbargia 'humor envina-
grat» (Catala 1902: 402).

Aquesta condici6 pal-liativa conflueix, una vegada més, amb el mal definit per
Eagleton (2010: 105): més enlla del sadisme, el mal pur es basa en una crueltat
que vol alleugerir una aterridora abseéncia interior. El narrador reflecteix també
el procés intern de la malignitat: la «perversitat nadiua» (Catala 1902: 402) que
sent brollar a les seves entranyes es reflecteix fisicament en «lo cap baix i la mirada
dura», una expressié que apareix fins a cinc vegades per mostrar com elabora un
pla. Com recorda Ortiz (2018: 121), el mal «reflexiona», esta definit pel pensa-
ment i impulsat per la intel-ligéncia, especialment des del Romanticisme. Es Illuny,
per tant, de lestupidesa, de la lentitud i de la buidor en la mirada. Qui el represen-
ta, per definicio, és un ésser astut. En els relats examinats, s’hi aprecia una escala
que va des den Met, a en Brianet i el Vell, fins al Pastor.

7 Josep M. Fradera (2007) ofereix una breu sintesi d'aquest mite de la catalanitat, especial-

ment influent en el Modernisme.
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Hi coincideix Eagleton (2010: 102) la consciéncia és el que converteix 'home
en un llop per a '’home, com afirmava Hobbes, i no pas l'instint. De fet, el pastor
de ’Emporda sequipara a aquest animal, figura de l'alteritat: si per al dels Pirineus
aquesta bestia era lenemic natural, lempordanes supleix aquesta figura ben pre-
sent en els relats folklorics. Esdevé, doncs, el perill, la fera, per a la resta d’habi-
tants de I'univers narratiu. Després d’assassinar el pages Ton: «Al clar de lluna li
blanquejaren les dents entremig dels llavis estirats per la rialla perversa» (Catala
1902: 408). Tot seguit, li insereix a la forca les figues a la boca, amb una imatge
de gran repulsio, que causa lofegament del personatge. Aquests fruits son, de fet,
lobjecte de la batussa, I'arma de la venjanga.

Precisament per a la victima, en Ton, la figura té un referent clar: el dimoni,
clara imatge de loponent que s’ha mantingut fins a l'actualitat (Baumeister 1997:
193). Es el pastor de 'Emporda una espécie de pastor dels Pirineus caigut? El dia-
ble, com hem vist, permet comprendre el més incomprensible, aixo és, el proposit
huma de fer el mal. Encarna els interrogants d’una civilitzacié racional davant
Iésser huma tocat pel mal: el trasllada al mite o a la superstici6 i, amb aquesta
operacio, arrela el diable a la terra i naccepta la «realitat» (Ortiz 2018: 161), fora
de I'imaginari i de les pagines. El mateix nom del personatge —Ignasi, en relacié
amb el foc— té un aire de destruccio.

En Ton anomena «dimoni» a en Nasi en diverses ocasions —«per a no donar
sospita al dimoni de I'infern» (Catala 1902: 404), «lo dimoni de I'infern havia tor-
nat alla abans que ell!» (Catala 1902: 405), «Ja estaria galdds lo dimoni de I'infern
ila seva tropal...» (Catala 1902: 406). La «tropa» del Pastor sén les seves ovelles,
personificades en la primera part del relat, i imatge del seguici, de la massa: «la ra-
mada dovelles, inconscients davant les injusticies criminoses talment com si fos-
sin ramades d’homes» (Catala 1902: 387). Cal notar levident ironia darrere el fet
que un personatge associat amb el dimoni sigui un pastor, una figura relacionada
amb el sacerdot en la religio. El seu ramat, les ovelles, son, en aquesta tradicio, els
parroquians i, per extensio, el poble. Es tracta d’'una inversio de lelement religios
com a guia que apareixia al relat den Met, i que és tradicional de la imatgeria
cristiana. En aquell, el col-lectiu posava en us els elements etnopoétics. Ara, és en
Ton qui fa aquest procés. Pero la mateixa construccié del conte ho alerta: és un
personatge «tipus», susceptible de representar el pages, qualsevol dels veins d'un
poble com els den Met, del vell empés o en Brianet. I, per extensio, la resta de la
humanitat, en especial els homes. Ja s’ha vist que, en el cas de les dones, la figura
preeminent és la de la bruixa.

A través dels relats de Catala s’ha mostrat una gradacié de la malignitat: la
saviesa popular i el col-lectiu aboquen en les Conques la imatge de les bruixes i,
en el seu fill, la del diable (lligada a la potencialitat que, com Déu amb Jesus, el di-
able tingui un descendent —una escatologia miserable i activament destructora),
per bé que el seu comportament els fa perdre-li la por. En canvi, a «El carcanyol»
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estela del diable, lopositor, converteix 'ambiciés Carvalho en una mena de drac
a ulls dels veins, una marca maligna que es repeteix amb la degradaci6 absoluta
den Brianet (que passa a ser «don Cebria»). El col-lectiu no compren tampoc les
motivacions de lempeés, del vell, la seva vacuitat. La seva «mala anima» els espar-
vera. Pero el Pastor de 'Emporda és qui representa millor el Diable: la mateixa
narracid, emprant personatges tipus, sacosta a les narracions vinculades a la figu-
ra del dimoni.

Aixi doncs, s’ha fet patent com funcionen els rumors i la supersticié6 —a «En
Met de les Conques»— o la llegenda del passat —a «El carcanyol». Als dos darrers
relats hi apareixen les reaccions als actes malvats: en el cas de «Lempes» és visible
el comportament del col-lectiu i, en el d’«El Pastor», el de personatges prototipics
com el pages, un bon home que defensa la seva propietat dels atacs del maligne i
ho paga amb la seva vida. A lobra de Victor Catala, aquests elements etnopoeétics
es posen al servei dexplicar la diversitat dins la realitat: els dilemes, les llibertats,
les col-lectivitats. Hi apareix la diferéncia, la luxuria, la sexualitat fora de la moral,
la miseria, la cobdicia, la buidor d’anima, els impulsos violents, la transformacio6
des d’'un mal util a una voluntat absoluta de destruccid, de dolor. La seva opera-
tivitat té a veure amb la literatura suggeridora i modernista resumida pel critic i
escriptor Raimon Casellas (1904), que revela els problemes de Iésser modern i
explica, aixi, la tragedia de Iésser huma: la manca de reflexid, la llosa del passat,
Pambicio, la pobresa, la legitimacié dels actes malignes o la demagogia, que son
tan sols algunes de les manifestacions d'un mal omnipresent.
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LA REPRESENTACIO DEL MAL EN LES RONDALLES VALENCIANES
D’ENRIC VALOR!

Joan Borja i Sanz
Universitat dAlacant

Els dimonis constitueixen —si més no en les cultures cristianes— la representacio
del mal per antonomasia. Son, de fet, I'encarnacié del mal: de la mateixa manera
que Déu, la Mare de Déu, els angels, els arcangels, les santes i els sants personifi-
quen, paral-lelament, el bé. I aquesta sabuda distinci6 dicotomica entre el mal i el
bé —entre el pecat ila virtut, la iniquitat i '’honradesa, el vici i la probitat, etc.— es
projecta de manera evident, per mitja de les corresponents personificacions, en
el maniqueisme dels personatges protagonistes de les narracions de tradicio6 oral.
En les rondalles, per exemple, els personatges normalment no ofereixen una gran
sofisticacié ni una enorme complexitat de matisos psicologics: els herois, tanma-
teix, son un compendi (positiu) d’integritat, valor i decencia; i els seus antagonis-
tes, per contra, representen un veritable model (negatiu) de malignitat, abjeccié
i vilesa. No ens ha destranyar, per aquest motiu, que entre els antagonistes dels
relats tradicionals de transmissio oral aparega amb freqiiéncia la figura del dimo-
ni, oposada a la dels herois o les heroines protagonistes.

En aquesta aportacio ens proposem de dur a terme, des de perspectives epis-
temologiques propies de letnopoetica, un estudi dels personatges que, d'una
manera o una altra, assumeixen funcions narratives de representacio del mal
en el conjunt dels trenta-sis relats que configuren les Rondalles valencianes de
lescriptor valencia Enric Valor i Vives (2011-2000), amb una atencié especial als
diversos dimonis que hi apareixen: Capralenc el Fi (en la rondalla «El jugador
de Petrer»); Banyatorta, Potallarga i Cua-roscada (en «El ferrer de Belgida»); el
Dimoni Major (d’«El llenyater de Fortaleny»); el dimoni dels tres cabells dor
(en «El xiquet que va naixer de peus»); el dimoni de la Blasca (en «Abella») i el
«dimoniet del dimoni» que se li apareix a loncle Porra a la serra de Penaguila
(en «El dimoni fumador»).

Dentrada, resulta digne de remarcar lenginy que Enric Valor exhibeix en
els noms propis que elegeix per a alguns dels seus personatges malvolents, ins-
pirats sovint en la toponimia o la fitonimia. Aixi, per exemple, les germanes
egoistes, envejoses i malfactores de la protagonista d’«Abella» es diuen Girgo-
laina i Murgulina: noms derivats de dos tipus concrets de bolets: les girgoles i les
murgoles. El malvat antagonista d’«El Gegant del Romani» pren el nom, com se

1 Aquesta publicacié és part del projecte I'I+D+i PGC2018-093993-B-100 (MCIU/AEI/
FEDER, UE) Literatura popular catalana: géneros, conceptos y definiciones, financat per

MCIN/ AEI/10.13039/501100011033/ i per FEDER Una manera de fer Europa.
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sap, d'aquesta aromatica i abundantissima planta de la familia de les lamiacies
(Salvia rosmarinus), atés que el temible ogre té uns cabells que es confonen
amb aquest tipus darbust. Semblantment sesdevé amb el personatge «de cara
bellissima pero diabolica, maligna» (Valor 1975: 379) que custodia la caixeta
de les Caterinetes en «El castell d’Entorn i no Entorn»: la «reina Argelagaina»,
un nom que remet a lespinosa planta de la familia de les fabacies (Genista scor-
pius). Quant a la toponimia, la venjativa bruixa Safranera d’«El rei Astoret», tot
i evocar en primera instancia elements com el safra o el sofre, deu el seu nom,
en realitat, a la penya de la Safra que es troba al municipi fronterer de Mono-
ver (Vinalop6 Mitja); el dimoni de la Blasca, que trau el cap en un moment
determinat de la narracié d’«Abella», deu el seu nom a la penya de la Blasca,
de la serra Fenossosa, al terme de Banyeres de Mariola (I'Alcoia); i 'inquietant
dimoni Capralenc el Fi, d’«El jugador de Petrer», sembla evocar amb el nom
la idea demoniaca del boc o de la cabra, pero refereix, en realitat, una partida
del terme de Petrer anomenada, precisament, Caprala.”> Aixi, doncs, lexplicita
voluntat d’Enric Valor de «nacionalitzar» les rondalles® es fa palesa, fins i tot, en
la denominaci6 dels personatges.

Pero tornem als dimonis. En les Rondalles de Valor aquests personatges, dacord
amb una profusa tradicio popular, son caracteritzats amb elements pertorbadors,
com ara lefecte inquietant d’'uns ulls com brases, capagos demetre llum, o unes
petites banyes al cap, més o menys dissimulades. Aquest és el cas, per exemple, del
dimoni que sapareix a loncle Porra en «El dimoni fumador»:

Es torba un poc el cagador, i li va mirar la cara. jDéu del cel! Dels ulls daquell home eixia
llum, llum de veres, que li donava, a Porra, com una calentor! I davall la muntera, mal es-
tacada al cap, li va descobrir les puntetes de dues banyes.

«Es un dimoni, es digué Porra tremolant (Valor 1975: 210).*

Es tracta, en aquesta rondalla, d'un dimoni que acaba de tornar al mén després
de molts anys tancat en una cel-la de castic a l'infern i que, per aixé mateix, no sap
que és una escopeta. Loncle Porra aprofita la circumstancia per a fer-li creure a

2 De fet, la ubicacié geografica daquesta partida, situada per damunt dels 600 metres
altitud, esdevé un element narrativament significatiu pel fet que els garrofers no creixen
a partir daquestes altituds a l'area mediterrania i, en conseqiiéncia, el dimoni Capralenc no
coneix aquest arbre.
3 El verb «nacionalitzar» és del mateix Enric Valor, el qual va reconéixer que aquest afany
per adscriure geograficament i culturalment les narracions de les Rondalles valencianes va
ser, juntament amb el tractament lingiiistic i el gust per la descripcid, un dels tres «designis o
intencions» que «van presidir la redaccid literaria dels temes trobats en boca de muntanyesos
i pobletans d’aquelles belles terres». Per aixo, explica: «les he situades en muntanyes o costes
conegudes pertanyents a pobles de so i arrel valencians» (Valor 1999: 23-24).
4 Citem per la versi6 definitiva de les Rondalles valencianes en els dos primers volums de
I'Obra literaria completa d’Enric Valor (Gorg, 1975 i 1976), tot i que la primera edicié d’«El
dimoni fumador» va ser en Meravelles i picardies. Rondalles valencianes, 1 (Valor 1964: 87-95).
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aquell «dimoniet del dimoni» que lescopeta que porta al muscle és una pipa que
serveix per a fumar.

—Fumar és beure fum. ;Tu no n’has begut mai?

—Es clar —féu el dimoni—. Alla avall on nosaltres vivim, no hi ha res més que foc i fum. Pero
el fum se’t fica en els ulls i en la gola, i no dona mai gens de gust.

—Aci és una altra cosa —continua Porra—: aci cremem les fulles d'una planta plena doloretes
i nengolim el fum, i se’t puja al cap i te lomple de meravelles: et trobes en el Paradis Terrenal.
Al sentir allo del Paradis, al dimoni li va caure la muntera i féu una rialla dexcitacio.
—Vegem, vegem! —digué pressos.

Porra li allarga lescopeta sense soltar-la de la culata.

—Ficat el cano dins la boca. Aci baix I'he carregada daqueixa herba. Tu, xucla-li fort.

Aquell babau de I'Infern es va posar a xuclar per la punta del cano.

—No trac fum! —va dir a l'acte.

—Xucla, xucla! —seguia rient-se-li Porra—. I mentrestant amartellava I'arma.

El dimoni es tragué el cané de la boca una vegada més i pregunta:

—Es cert que veuré el Paradis?

—Xucla i calla. Paradis i estreles i de tot veuras! Ja me'n tornaras la respostal... I prepara’t, que
et done foc!

El dimoni torna a xuclar.

Tot rient, tot rient, Porra estira la clau i va soltar el tir, i se senti un tro fortissim, descompassat,
com si haguessen esclatat cent barrils de pélvora de moros i cristians (Valor 1975: 211).

Veiem, per tant, que, gracies a lengany de fer creure que lescopeta és una pipa
per a fumar, loncle Porra aconsegueix desfer-se de 'amenaga daquell dimoni, el
qual va restar «sense cap i ballant, vinga de ballar, tot fent estranyes contorsions i
horrorosos bots». (Valor 1975: 212)

No millor parats resulten els dimonis de la rondalla «El llenyater de Fortaleny»,
que podem adscriure al tipus ATU 330, «The Smith and the Devil» (Uther 2004,
vol. 1: 219). En aquest cas, el protagonista, Pauet, després d’aconseguir el benefici
de viure durant mil quatre-cents quaranta anys, és portat per «lossuda i descarna-
da Mort» cap a l'infern, on quatre dimonis lesperen:

Tot seguit, se senti portat pels aires i sadona que lentraven en un avenc fondissim, que ell
coneixia, de les serres de Simat. I, a la fi, van fer cap a una cova immensa, al fons de la qual
sobria una porta tota flamejant. Quatre dimonis endrecers i grotescs eixiren per ell. Llavors
la Mort va desaparéixer (Valor 1975: 51).°

Tanmateix, com que la Mort li ha concedit loportunitat de preparar el viatge,
Pauet hi ha portat un sac magic al qual entra tot allo que ell vol (i no en pot eixir
sense el seu permis), i també un martell prodigiés que ningt no li pot prendre.
I és amb lajuda d’'aquests dos elements que fa escarmentar tots els dimonis de
Iinfern, comengant pels dimonis que I'’han vingut a rebre i acabant pel mateix Di-

5 La primera edici6 d’«El llenyater de Fortaleny» es produeix, precisament, amb la publi-

caci6 del primer volum de I'Obra literaria completa, el 1975.
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moni Major, «molt elegant, amb un mantell de foc, les banyes daurades i la barba
llarga i punxeguda com la d’'un boc»:

Pauet, amb sac i martell; ells, tot udolant que eixordaven. Lentren en les sales de foc i es posen
a punxar-lo amb ferros roents. Pero a les primeres burxades, Pauet pega un crit i comenca a
martellades, aquest vull laltre no vull, i me’ls tomba tots per terra amb el cap roig. Després diu:
—Ara vull parlar amb el Dimoni Major.

—Aci em tens —aquell sortint de dins una caverna fortament enllumenada.

Anava molt elegant, amb un mantell de foc, les banyes daurades i la barba llarga i punxeguda
com la d’un boc. Pauet fa:

—Quina fatxa! Au, fica’t dins del sac!

Que has dit? El Dimoni Major es sent arrabassat com per un vent terrible i es troba ensacat,
que no veia res ni podia bellugar-se alli dins. Llavors, Pauet tanca el sac amb el cordell, el lliga
bé i es posa despiadadament a pegar-li fortes martellades.

—Oi, oi! —es queixava Satanas—. No ho puc resistir! {Em trencara banyes i tot! Lleveu-li el
martell!

Shacosten els dimonis, perd, només tocaven el martell, pegaven de tos en terra. El llenyater reia
a boca plena:

—No sigueu borinots! El martell esta beneit; no me’l podreu llevar.

I continuava: bem, bem! Martellades al Dimoni Major!

—iTireu-lo, tireu-lo d’aci; tireu-lo de I'infern i que se’n vaja on vulga! —mana aquest.

En vista d’aco, Pauet consent. Destapa el sac, ix el Dimoni Major coixejant i amb el cap fet un
sant Llatzer de bonys i trinxets, i me’l deixa anar tot victorios (Valor 1975: 51-52).

Gracies a aquesta habil estratégia —no exempta d’un punt de crueltat i tot—,
Pauet no solament aconseguira evitar I'ingrés a I'infern siné que, enganyant des-
prés el mateix sant Pere, aconseguira finalment entrar al cel i quedar-se tota leter-
nitat en la gloria. No difereix molt daquest tracte impietds que Pauet infringeix
als dimonis al que també els oferira Toni, el protagonista de la rondalla «El ferrer
de Belgida»: un home «més dur que el mateix ferro que treballava», «deseixit [...],
alt i fort com solen ser-ho els d’aquest ofici» (Valor, 1975, 185). No debades, «El
ferrer de Belgida» és una rondalla que comparteix amb «El llenyater de Forta-
leny», ben mirat, una mateixa adscripcié al ja referit motiu universal ATU 330,
«The Smith and the Devil».¢

Tanmateix, en el cas de Toni, no és la Mort qui porta el protagonista a I'infern,
sind directament un dimoni: el dimoni En Banyatorta.

6 Aquest titol ha estat traduit al catala, ben significativament, com «El ferrer veng el
diable amb el seu enginy». Tot i que Oriol i Pujol van mantenir en I'Index tipologic de la
rondalla catalana (2003: 103) la denominacié «El ferrer allunya el diable», traduccid literal
del corresponent tipus Aarner-Thompson («The Smith Outwits the Devil»), una vegada
publicat 'any segiient The Types of International Folktales. A Classification and Bibliography
(Uther 2004) —en que se suprimeixen els subtipus 330A, 330B, 330C, 330C, 330D i 330* i
sunifiquen en un unic i reformulat tipus 330—, van optar per traduir aquest ATU 330 en la
base de dades en linia Rondcat [http://rondcat.arxiudefolklore.cat/] amb aquesta explicita i
expressiva frase: «El ferrer veng el diable amb el seu enginy».
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Toni, d’alli a poc, tot sol com s’havia quedat i colgat en el llit, veu que sobre la porta del
dormitori i que entra un home molt estranyament vestit i de rostre maligne. Era el dimoni,
un dimoni de tants, que li deien En Banyatorta. El ferrer, és clar, li va conéixer la diabolica
retirada, perque ell de babau no tenia res.

—Véns per mi? —li pregunta.

—Si, per tu vinc (Valor 1975: 193-194).7

Com que Toni disposa de la complicitat i 'ajuda de sant Pere, s’hi aclama per
poder burlar i enganyar aquell dimoni que I'ha vingut a trobar:

Quan se’n baixa el dimoni, Toni diu de pensament: «Pere, estic en un pas estret... Fes que
caiga dins la gerra del vi i que no se’n puga eixir si no ho mane jo».

[...]

En Banyatorta destapa la gerra des d’'un pedris de la vora, i, sense saber com, rellisca i cau
cap a dins, i la tapadora es queda encaixada com si res... tapant de nou la gerra. Ell, de dins,
la tupava amb el cap, perd aquella tapadora semblava pesar mil arroves (Valor 1975: 194).

D’aquesta manera, Toni, el ferrer de Belgida, aconsegueix el compromis del
dimoni En Banyatorta de tornar-se’n a I'infern sense emportar-se’l:

Aleshores pogué el dimoni algar la tapadora. Ell, que bota, puja lescaleta corrents i passa
per davant del dormitori com un coet, renegant i tirant sofre pel nas i per la boca. I, en cosa
d’uns segons, per un badall que hi havia prop de la casa, al darrere d’una tapia, es clava en
les entranyes de la terra, i, pel seu temps —no massa—, arriba a l'infern. De seguida dema-
na parlar amb el Dimoni Major, que el va rebre en una cambreta tota vermella de flama.
—DPassa, passa, Banyatorta... Que no el portes? —demana 'amo dels dimonis al veure’l. (En
Banyatorta encara feia una fortor de vi, que tombava).

—Amo, el ferrer de Belgida és més diable que tots nosaltres... Jo no torne per ell.

Li ho conta tot, fil per agulla.

—Bé; nenviarem un altre alla amunt.

En Potallarga, un dimoniet molt animds, al sentir-ho per la porta entreoberta del recam-
brd, va i diu pel badall:

—Dema, si l'amo m’hi deixa, aniré jo per Toni el ferrer.

I aixi va succeir (Valor 1975: 195).

Pero aquest segon dimoni, En Potallarga, no aconsegueix un éxit major que el
d’En Banyatorta. Quan aquest segon dimoni arriba a I'habitacio del ferrer, aquest
ultim troba la manera denganyar-lo, novament amb I'ajuda de sant Pere:

Toni [...] simula un colp de tos i un poc de mareig, que bé que li venia; i, mentrestant, prega
de pensament: «Pere, fes que aqueixa cadira que hi ha als peus del llit sompliga de punxes
d’acer i que s’hi assente el dimoni i que no puga algar-se si no ho mane jo» (Valor 1975: 195).

7 Com en el cas d'«El llenyater de Fortaleny», la primera edicié d’«El ferrer de Belgida»
es produeix, també, amb motiu de la publicacié del primer volum de 'Obra literaria
completa, el 1975.
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Amb aquesta argucia, Toni aconseguira, a canvi de deixar-lo al¢ar-se de la tor-
tuosa cadira, que Potallarga se’n torne a I'infern sense endur-se-I'hi. Pero el Dimo-
ni Major no desisteix i envia encara a cal ferrer un tercer dimoni: En Cua-roscada.
Per desfer-se d'aquest tercer dimoni, Toni fara servir el classic motiu de l'arbre del
qual no pot baixar ning si ell no ho vol:

«Pere, per favor», fa Toni de pensament, «que no puga davallar de l'arbre mentre que no
ho mane jo».

En aqueixes, torna la muller [...] i veu aquell ser monstruds, dins el cop de la figuera, vinga
menjar figues.

—Aix0 que és? —pega un crit.

—Vine i tho contaré... No me lescarotes! —diu com pot lesclafat de 'home.

Ella entra al dormitori i Toni li explica:

—Calla, Pepeta, que he agafat un dimoni!

—]Jestis-Maria-Josep! I ara que hem de fer?

—Que¢ hem de fer, dius? —idea Toni tot somrient—. Mira: agafa diners, corre a la casa de
la vila i encarrega a l'agutzil de fer de seguida un pregé: que tots els xiquets del poble que
vulguen, que vinguen amb pedres a acantalejar el dimoni. Per cada cantalada que li ende-
vinen, els donaré una figa rebecada de la meua figuera. [...]

En Cua-roscada es va veure perdut. Les pedres brumien per dins del fullatge lletds i aro-
matic de la figuera, i ell, sorpres, tira a baixar-se’n, pero nota que tenia els peus aferrats als
cimals on sapuntalava i no podia fer el menor moviment de fugida. I, de tant en tant, li
nendevinaven una. Oi, oi! Aquest cantal en lesquena, aquella pedra en el cap; aci trinxet,
alla blatira, més enlla un vertader botern!

—Ferrer, bon ferrer! —crida el nafrat amb tot el lleu—. Que no tiren més pedres, que et
done paraula de no tornar per tu, ni jo ni ninga! (Valor 1975: 197-198).

I aixi va ser com Toni va burlar també el dimoni En Cua-roscada. Quan, pas-
sats els anys, el ferrer per fi mor de vell, demana a la seua dona Pepeta que li pose
dins del taiit «les mordasses d’arrancar claus, un bon martell i un grapat de claus
mullats en aigua beneita». I, clar: considerant-ne els antecedents, quan arriba a
Iinfern els dimonis li'n tanquen les portes...

Ell que marriba, en una fosca que feia por, creuada només per la fulgor dels llamps, a les
portes de l'infern. I gran fou la seua sorpresa, perque les troba tancades i sorribaldades i, per
les mostres, apuntalades per dins, car els dimonis li havien pres por i es negaven a rebre’l. [...]
—No, no!

—Aci, no!

—Fora!

—Puja-ten al cel, o als llimbs!

—O torna-te’n a Belgida.

El Dimoni Major, que no el coneixia personalment, va i diu:

—Xe, vaig a guaitar per aquella finestreta i veure quina planta té.

I, en efecte, obre i trau el cap per la finestreta, i, a l'acte, pem!, Toni, rient rient que queia de tos
del goig, li pega mordassada i li arranca mig nas.

—Ai de mi, quin salvatge! —brama Satanas, i es retira de la finestreta i la tanca tot horroritzat.
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—Tireu-lo, tireu-lo d’aci! —mana, encara boig de dolor i rajant sang del nas, una sang ne-
gra—. Obriu les portes i arruixeu-lo amb totes les flames de I'infern!

Mentrestant, sentien uns colps estranys en les portes i finestres.

—I si se'ns cola dins? —pregunten uns dimonis.

—Si, si; teniu rad... Traeu pel finestr la manega de les flames!

Tiren a obrir el finestrd de la porta, perd no poden.

—Que passa?

—Ara ja esteu aviats! —crida Toni amb veu de tro des de fora—. Us he clavatejat portes i
finestres amb claus mullats en aigua beneita. Arrimeu-vos-hi si podeu!

Linfern queda tancat a pedra-puny, i per allo dels claus, beneits tan intensament, els diables
no podien ni acostar-se a desclavar les ventalles (Valor 1975: 201).

Ja sentén: al final el ferrer de Belgida, gracies a les successives argucies con-
tra els variats dimonis, acabara arribant al cel on, després de convéncer Jesu-
crist i sant Pere amb nous enginys, aquest ultim «el deixa entrar per fi a gaudir
de la felicitat eterna» (Valor 1975: 203).

Com loncle Porra, Pauet i Toni, també Bernadet, el personatge protago-
nista de la rondalla «El xiquet que va naixer de peus» (una combinacié dels
tipus ATU 930, «The Prophecy»; i 461, «Three Hairs from the Devil’s Beard»),
aconsegueix arribar a I'infern, establir un contacte amb el mateix dimoni, ei-
xir-ne ben parat i aconseguir-ne un profit determinat. Sera en la segona part
de la rondalla, quan el rei li encarregara, com a requisit per a meréixer el ma-
trimoni amb la seua fillastra, la princesa Carmesina, la proesa d’anar a I'infern
i portar-li «els tres cabells dor del dimoni» (Valor 1975: 285). Quan l'intrepid
Bernadet hi arriba després del sabut viatge iniciatic, de seguida aconsegueix
guanyar-se la complicitat d’'un entranyable i benefactor personatge matriarcal:
«la mestressa de I'infern».

Toc toc!

—Qui és? —va sentir que preguntaven dins.

—Es aci cal dimoni?

Sobri una espiera de la porta. Hi va aparéixer una lletja cara de vella.

—Si —1li va respondre—, esta de viatge. Passeu, passeu tanmateix.

La porta es va entreobrir i Bernadet va entrar.

Alli feia calor de forn. Cap a dins, hi havia un corredor tot vermell, ple de flames i guspires;
a ma dreta, lestatge de la vella, la qual era ni més ni menys que la mestressa de I'infern

(Valor 1975:291).8

Quan el dimoni arriba a I'infern, la mestressa converteix Bernadet en puga per
poder-lo amagar en un plec de la falda:

8 Tot i que citem sempre per la versié definitiva de les Rondalles valencianes en els dos
primers volums de I'Obra literaria completa d’Enric Valor (Gorg, 19751 1976), cal advertir
que la primera edicié d’«El xiquet que va naixer de peus» és en Meravelles i picardies.
Rondalles valencianes, 1 (Valor 1964: 97-138).
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En aixo estaven, que es va sentir un gran estrepit a la porta, lolor de sofre de I'infern es va
pronunciar més, i el dimoni rodava la clau, obria i entrava, pegant bufits i fent el tararot
com sol ell.

—Tornat puga! —havia invocat ja la mestressa, i Bernadet es torna puga i, de quatre bots,
samaga en un plec ben amagat de la falda de la vella.

El dimoni venia mig nuet, renegant perque aquell dia no havia pescat cap anima; duia la
cua roscada i les banyes polsoses del viatge. Es va asseure en una altra cadira de ferro al
costat de la mestressa (Valor 1975: 292).

Amb les pertinents argucies, la mestressa no solament lenganya per arrancar-li
els tres pels dor que Bernadet necessita, sind que aconsegueix, també, extraure-li
una informaci6 estratégica a proposit de diferents misteris que el protagonista
s’ha anat trobant de cami a I'infern, com ara els referits a una font que rajava oli i
ha deixat de fer-ho:

La vella comengca a esplugar-lo, i ell es va abeltir de seguida. I quan ella m'ho veu, pem!, li
pega estirada i li cull un cabell dor.

—Oi, mala dona! Qué fas? —va escridassar 'animalot.

—No tenfades... Es que m’he adormit jo també i he tingut un somni...

—Quin somni?

Bernadet, fet puga, estava blau de riure i no perdia punt.

—Que hi ha una font en un poble del desert —va explicar la vella—, i, abans, aquesta font
rajava oli i ara no. [...]

—Quins ases que son en aqueix poble —va comentar—. Si descobrien I'alcavé de la font, hi
trobarien una serp com la soca d’un pi que es beu tot Ioli i no en deixa eixir ni gota (Valor
1975:292-293).

També el cas d'una pomera que ha deixat de fer les pomes dor que abans feia:

Dit a¢o call3, i, al poc, Bernadet va sentir un ronc fort. Es que el dimoni s’havia adormit
una altra volta.

La vella li torna a pegar estirada i li trau un altre cabell dor.

—Calla, no tenfades... Es que m’havia tornat a adormir jo també... He somiat...

—Que?

—Que hi ha una pomera molt gran...

—Ho, hooo! —rigué el dimoni—. Si, ja ho sé, una pomera que feia pomes dor, en el poblet
de la Fi del Mén.

—Aranoen fa.

—Es clar —conclogué el dimoni—; mentre no li traguen un gripau gros com un carro que
li rosega les arrels, no faran res (Valor 1975: 293).

I, en tercer i ultim terme, el fet que ningu no relleva mai el barquer del riu
de I'Infern:

Es va tornar a adormir. La vella sespera bona mitja hora a traure-li el tercer cabell dor i
posar-li la tercera qiiestié. {No era cosa de molestar-lo massa sovint i que ho envias tot a
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pastar fang! Quan el va creure ben descansat, li arranca el tercer cabell i va amagar-se’l en la
butxaca junt amb els altres dos. El dimoni pega una respirada fonda i va esbarrallar els ulls.
—Ahhh! —va badallar i tot. I es gratava el tos—. Em fa mal aci... No sé; com si tingués tres
picades...

—Aix0 deu ser dels mals hostals que freqiientes. [...] Ah... Escolta. Abans que te'n vages...
Tinc una quimera: sempre que trac el nas a la porta, veig el mateix barquer passant la gent
pel riu... Deu fer vint, o potser trenta anys. ;Que no hi ha qui el relleve?

—Aquell clofoll? —va bramar el dimoni—. jBé sho té merescut per ignorant i servicial!
Pero nilo digueu [sic] res. Si ell ho sabia... No té més que donar al primer que arribe el rem
amb la ma esquerra i que el viatger li l'agafe amb la dreta... (Valor 1975: 293-294).

Ni cal dir que aquesta informacié sobre la font que raja oli, la pomera de les
pomes dor i el barquer de I'infern es demostrara decisivament valuosa, juntament
amb els tres pels dor aconseguits, per a la resolucio feli¢ del relat: tot gracies al pobre
dimoni habilment enganyat. Pero no molt més reeixida és la imatge que Enric Valor
ens reporta del «dimoni de la Blasca», a qui en un determinat moment sencomanen
Girgolaina i Murgulina, les germanastres d’Abella, la protagonista de la versié valo-
riana del tipus ATU 425C, «Beauty and the Beast». Aquest «dimoni de la Blasca»,
que és lencarregat de «posar veri en el cor de les germanastres», es demostrara, com
la resta dels dimonis de les Rondalles valencianes, poc espavilat i eficient si tenim
en compte que la protagonista, «Abella», en la resolucié del relat, no solament no
trobara la perdicié que les germanastres Girgolaina i Murgulina li desitgen, sind
que guanyara el secret de la felicitat i la férmula de la veritat per a redimir la maldat
«dins els cors dessucats» d'aquestes ambicioses, vanitoses i envejoses germanastres.

—iJure pel dimoni de la Blasca —va dir llavors la Girgolaina— que no pararé en torreta fins
que no li procure la perdicio! Tu qué en dius?

—Que ho jure també! —s’ajusta a tot la Murgulina [...]

Tanmateix, el dimoni de la Blasca es veu que no parava, d’alla dalt de la seua penya, de
posar veri en el cor de les germanastres (Valor 1976: 118).°

I igualment, aquest dimoni de la Mariola es demostra molt poc eficient quan
les germanastres, «al bosc de la Penya de la Blasca [...], agenollades davall una
motada desbarzers que hi havia en un ixent, deien totes engrescades de maldat»:

—Dimoni de la Blasca, no permetes que Abella trobe I'anell (Valor 1976: 121).

Fet i fet, a pesar d’aquesta imploracié satanica, el dimoni de la Blasca no podra
evitar que Abella prompte recupere I'anell en qiiestid, gracies al prodigi d'un gall
i una gallina que parlen:

9 Citem, com sempre, per la versié definitiva de les Rondalles valencianes en el dos primers vo-
lums de I'Obra literaria completa d’Enric Valor (Gorg, 19751 1976), tot i que la primera edici6
d’«Abella» va ser en Meravelles i picardies. Rondalles valencianes, 1 (Valor 1964: 169-204).
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I mentre que les gallines menjaven, va anar guaitant les potetes, i va veure al final que la
gallina tova portava a guisa de polsera el seu anell. Me l'agafa sense titubeigs de cap mena i
1i'l trau d’'una revolada (Valor, 1976, 122).

Tanmateix, en tot el repertori rondallistic de Valor, el cas en que potser més
clarament es veu lengany a qué un personatge huma pot sotmetre la figura del
dimoni és, sens dubte, el d’«El jugador de Petrer». I és que, en aquesta narracio
corresponent al tipus ATU 1184 («The Last Leaf»), el motiu de lengany al dimoni
per mitja d'una enginyosa argucia constitueix el nucli principal de I'argument.
Perque el relat, si bé es mira, respon a la tercera de les formes que el cataleg The
Types of International Folktales preveu per a aquest tipus:

The devil helps a man to perform a task (by giving him Money). In retorn, the man is to
come into the devil’s power when the last leaf falls from the (oak) tree. It never falls. (The
devil angrily slashes the leaves.) (Uther 2004, vol. II: 66).

Trobem, per tant, una correspondéncia exacta entre aquest motiu universal'® i
el relat valoria ambientat a Petrer, amb una particularitat en la versié valenciana
que resulta comuna amb altres versions recollides en el nostre ambit cultural:!!
que en comptes de I'«tltima fulla» en el cas d’'un arbre de fulla perenne, el tracte
satanic es refereix a 'tltima garrofa dels garrofers. Aixi, doncs, com que els garro-
fers sempre tenen garrofes, perque les garrofes tendres de la collita segiient naixen
abans que acaben de caure les garrofes velles de la collita anterior, en cap moment
de l'any no es produira la circumstancia recollida en el pacte; i el dimoni, en con-
seqiliéncia, mai no podra emportar-se I'anima del protagonista i en restara burlat.
En el cas de la rondalla valenciana que Valor ambienta a Petrer, don Pere Mestre,
el jugador de Petrer, estableix un pacte amb el dimoni després d’haver-lo invocat
endut per la impoténcia d’haver perdut quasi tot el patrimoni en el joc:

—Com nrhe vist i com em veig! —digué en veu baixa, perd molt amargat. I tot seguit va
afegir: —;Cal que em faga ric, com siga!

Una idea esgarrifosa va creuar pel seu cervell xardoros.

—iSi em feia ric altra volta —prometé en forta veu—, donaria la meua anima al dimoni!
[...]

Don Pere, en aquell moment, deixa doir la remor de la tempesta, perqueé shavia quedat ert
d’admiracid, que no de por, puix que ell era valent de debo i, a més, ara estava desesperat.

10 El tipus ATU 1184, si més no, ha estat documentat en les cultures segtients: letona,
lituana, sueca, danesa, francesa, castellana, catalana, neerlandesa, frisona, flamenca,
alemanya, austriaca, hongaresa, txeca, eslovena, polonesa i russa.

11 El tipus ATU 1184 presenta, en catala, a més de la versié de Valor, aquestes altres: «El
fruit del garrofer», de Cels Gomis (2015: 81); «Abre singular o el dimoni enganyat», de
Francesc Martinez i Martinez (1947: 289-297); «Chome que va enganyar el dimoni», de
Maria Joana Minguet Itarte (2006: 47-51); i «Pactes amb el dimoni. El garrofer», de Jordi
Raiil Verdua (2006: 125-126).
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Shavia quedat esbalait, diem, perque, a la punta del corredor que dalli partia, a la mitja
claredat que feia el llum doli que duia a la ma, va distingir un cavaller alt, ben abillat, de
refinat aspecte, que s'inclinava en una noble i lleugera reveréncia.

—M’heu cridat, don Pere?—va dir al mateix temps.

—Si, si; us he cridat —va respondre 'hereu tot seré. I pensa de seguida: «Estic en preséncia
del dimoni», cosa que l'alegra—. Passeu, si us plau —prega polidament.

I va menar el misterids visitant al seu escriptori, que no era pas lluny. Vora la magnifica
taula que hi havia, prengueren tots dos seient en comodes i artistiques cadires de bragos
de fusta negra.

—Encara que ja us ho suposareu, us haig de dir que jo séc el dimoni —es presenta la visi-
ta— i em diuen Capralenc el Fi.

Don Pere digué la veritat: que se nalegrava molt.

—He sentit dir que voleu ser ric —pregunta molt finament i indirecta aquell agent de I'in-

fern (Valor 1976: 199-200).'

En aquest moment de necessitat i desesperacio, don Pere accepta el pacte que
el dimoni li ofereix, de facilitar-li una bossa de monedes que el farien ric guanyant
sempre en el joc a partir daquell moment, a canvi de lliurar-li I'anima a partir del
terme de deu anys. Pero hi proposa una perspicag condicio:

—Bé —adverti don Pere—; pero us vull posar una petita condicié. Us donaré I'anima, tot
volenter, a partir dels deu anys comptats des d’avui, i ja m#és igual un any més o menys; pero
no podeu venir per ella més que quan no hi haura garrofes en els garrofers.

—1I quin capritxo? —somrigué el diable.

Es que jo he estat un gran colliter de garrofes —es justifica I'hereu—, i féra molt dolorés per
a mi anar-me’n quan encara fossen a l'arbre. Ja compreneu: manies de terratinent.

—No hi tinc res a oposar —atorga el dimoni. I ho consigna com volia don Pere en el curids
pergami (Valor 1976: 202).

Quan deu anys després don Pere ja ha guanyat una fortuna en el joc, s’ha casat
i ha aconseguit formar una familia feli¢ amb tres fills i una filla, el dimoni Capra-
lenc tornara a cobrar-se 'anima compromesa. Pero —ja sentén— la clausula subs-
crita («quan no hi haura garrofes en els garrofers») impossibilitara lexecucié de
la transacci6 aparaulada, de manera que el dimoni en quedara irremissiblement
desenganyat i —com diria Alcover (1957: 30)— «blau de rabia»:

IThereu, amb cara afable, mostra al dimoni les garrofetes tendres que hi havia agafades per
totes les branques, des de les grosses fins a les fines, i alguns pomells també que en creixien
apegats als potents cimals.

—Que és aixd? —bota el diable tot desconcertat.

—No s’ha complit el terme fixat, Capralenc —sentencia en veu forta don Pere—, perque el
garrofer és un arbre que no para mai: quan no en té de madures en té de verdes!

12 Citem, una vegada més, per la versié definitiva de les Rondalles valencianes en el dos
primers volums de 'Obra literaria completa d’Enric Valor (Gorg, 1975 i 1976), tot i que
la primera edicié d’«El jugador de Petrer» va ser en Meravelles i picardies. Rondalles
valencianes, 11 (Valor 1970: 145-162).
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—Brrrr! —comenga a bramular Capralenc, i tot el seu posat de cavaller infernal se’n vingué
aterra, per a eixir la fera que era en veritat. Es rebolca, sesguella abillat vestit, tira el capell
dins d’'un sequiol, i botava i rebotava esgarrinxant-se contra les branques d’aquell arbre
desconegut, d'aquell garrofer del cel, que I'havia enganyat (Valor 1976: 209).

Constatem, per tant —a tall de conclusiéo—, que el dimoni, a pesar dels temibles
atributs que en termes religiosos se li haurien de pressuposar com a representacio i
encarnacio del mal, ofereix, a 'hora de la veritat, un component ludic, festiu, divertit
i desimbolt en I'imaginari popular valencia: amb un toc atractiu d’ingenuitat i inno-
céncia que sembla fet a mida perqueé puga ser degudament burlat i enganyat amb les
armes de lenginy i la picardia. D’alguna manera els dimonis nostrats poden arribar
a incentivar, fins i tot, més que no la por i lortodoxia d’'una submissio resignada al
poder i a lordre, una actitud heterodoxa, reivindicativa de la creativitat i la llibertat,
en certa mesura partidaria de transgredir les normes de la quotidianitat en pro d’'uns
qualssevol interessos aventurers.

D’aquesta manera, sense anar més lluny, el repertori de dimonis que apareix en
les Rondalles valencianes d’Enric Valor —Capralenc el Fi (en «El jugador de Petrer»);
Banyatorta, Potallarga, Cua-roscada (en «El ferrer de Belgida»); el Dimoni Major
(en «El llenyater de Fortaleny»); el dimoni dels tres cabells dor (en «El xiquet que va
naixer de peus»); el dimoniet del dimoni (en «El dimoni fumador»); el dimoni de la
Blasca (en «Abella»), etc.— demostren ben a les clares que la coneguda dita popular
«A qui es burla, el dimoni li furga» ben podria admetre, en l'ambit de la fantasia po-
pular valenciana, una formulacio alternativa amb la inversié dels termes: «Qui hi sap
furgar, del dimoni se'n pot burlar.» Perque el dimoni, com a representacié del mal —
hi volem insistir—, sembla sempre dissenyat, en I'univers fantastic mediterrani, per a
ser ridiculitzat i burlat amb les armes de lenginy i de l'argticia. D’aquesta manera, el
mal no és necessariament oposat o combatut amb el bé, sind —ben altrament— do-
mesticat, ensinistrat i instrumentalitzat per mitja de l'astucia, 'habilitat, la picardia,
la intel-ligéncia i lengany.

Una analisi minimament detinguda de la representacié etnopoética del mal en els
dimonis de I'imaginari popular valencia —els pobres, irrisoris, divertits, mofats i es-
carnits dimonis nostrats— deixa entreveure, conseqiientment, els encontorns d’'una
moral alternativa en que la practica del mal (una practica llesta, mesurada i arterosa
del mal) no és inflexiblement i taxativament condemnada, prohibida i penada. Ans
al contrari: shi val temptejar-lo, el mal. I, quan locasio és propicia, aprofitar-ne les
possibilitats practiques esgrimint-hi la sagacitat i lespavilament pertinents.

Aquesta és la qiiestio: els dimonis, divertits i enjogassats més que no temibles i
apocaliptics, son indefectiblement burlats i ridiculitzats pels herois i les heroines en
el corpus de les Rondalles valencianes d’Enric Valor —i, en general, en el conjunt de
la fantasia popular valenciana. Difonen un codi moral flexible, relativista, positiu,
realista, utilitari. Pragmatic. I evidencien, d'aquesta manera, que contrariament a les
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pressuposicions simplistes i maniquees que sovint es projecten en les estimacions
aprioristiques dels codis morals de la literatura popular, hi ha, ultra les aparences,
la propugnaci6 de valors étics, laxos i amables —practics, positius i realistes—, que
concedeixen un cert marge (un marge cert!) a la rebellia, la inventiva, I'heretgia,
I'habilitat, I'hedonisme, la creativitat, la jocositat i 'humor. En definitiva: una ética
que resulta perfectament conciliable i coherent amb les posicions vitalistes d’un intel-
lectual com Joan Fuster —I'intel-lectual valencia escéptic, relativista i heterodox per
antonomasia—, que no sestava de reivindicar: «Entre el bé i el mal, aflictius, podriem
aspirar a l'alegria.» (Fuster 1985: 85)

A aixo, precisament, inviten els burlats dimonis nostrats que apareixen recreats
en les Rondalles valencianes d’Enric Valor: a pensar, molt humanament, que el mal
és una quimera que es deixa temptejar. I que, festejant-la amb enginy, se’n pot traure,
fins i tot, un cert profit. Talment com si, enca i enlla dels valors absoluts del bé i del
mal, de la ma d’un cert relativisme moral s’hi valguera a reivindicar i posar en prac-
tica una mena detica de la picardia —pessic de la vida.
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EL CANT COM A CONJUR CONTRA EL MAL. TRANSCRIPCIO I VARIANTS
DE «EL COMTE ARNAU» A MALLORCA.

Barbara Duran Bordoy
Grup de Recerca en Etnopoética de les Illes Balears-UIB

A la Memoria de la Missié de 1925 de 'Obra del Cangoner Popular de Catalunya
(OCPC) Samper i Casas Homs escriuen alguns apendixs complementaris al tex-
tos recollits, i el primer dells és El Comte Mal (1996: 314-15):!

A Galilea viu la llegenda del «Comte Mal»; molt estesa a tota la contrada. El Comte Mal
és el comte de Formiguera, que tingué la casa pairal a Santa Margalida (segle XVIIIé? Veg.
Quadrado, que en parla extensament).

Recollirem a Galilea diverses notes curioses que donem a continuacio.

La possessié de Galatzo és una propietat que compren bona part de la magnifica muntanya
del mateix nom. La casa és visible de Galilea estant i els habitants d'aquest poble la mostren
amb cert temor supersticios.

Diuen que:

«El Comte Mal mori a la possessié de Galatzo, on n'havia fet de les seves. Quan anaven a
enterrar-lo, trobaren dins la caixa un tronc de figuera, car el dimoni se n’havia duit el cos.
Lenterraren dins un munt de pedres (galera) al “pla del fossar”, per damunt el Capdella.
Diu que encara hom veu dues estaques que eren els cimalers de la caixa.

El Comte Mal apareixia a la Comtessa per dins la casa, per les finestres, per la galania
(balconada). Pujava amb un cavall de foc per les parets, on hi ha encara els senyals de les
ferradures (potades de bisti). Duia una gorra vermella i preguntava a la comtessa:
“—Muier leal, on tens els infants?”

I ella “—Dins el llit que dormen: Valga'm Déu, val!”.

Si no hagués dit aixo la se whauria duit a I'infern.

Diu que encara no fa cent anys de tot aixo0, i ara la gent és més incrédula, si no toquen les
coses amb les mans.

(Amb tot, els que diuen que no ho creuen és més aviat per a fer el valent.)

A la “Caseta des tramuntanal’, dalt la muntanya, hi ha unes argolles de ferro que feia servir
el Comte Mal per matar els que no lobeien.»

També a Capdella perdura la llegenda. En Guiem Palmer, pare de na «Margalida Vidal»,
conta que ell havia sentit a dir prou com el Comte Mal pujava pel puig de Galatzé i entrava
a la casa per una finestra en la qual es veien els senyals de les ferradures.

Quan mori, lenterraren a una galera (munt de pedres) anomenada «Galera del Comte».
Lendema hi havia sortit un tronc de figuera.

A Son Marti, possessi6 a la vora de Capdella, hi ha una pedra foradada que és on el Comte
Mal feia penjar els que li duien la contraria.

1 En totes les citacions de 'Obra del Cangoner Popular de Catalunya (citat amb les sigles OCPC)
s’ha optat per mantenir lortotipografia original; car no és una edicio critica. En el textos cangonistics
sovint hi manquen accents o napareixen alguns destranys que es mantenen perqué és una manera de
subratllar pronunciacions marcades, sovint creades per la unié entre musica i lletra i també lespecial
pronunciacio del catala de Mallorca. Per exemple, «si llavd nrhas de deixar» (C-36, p. 249 OCPC).
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Els missioners de TOCPC havien recollit una altra llegenda associada al comte
Mal a Maria de la Salut al 1924. A les cangons, pero, apareix el nom de Comte Ar-
nau, el mitic comte catala que a Mallorca és assimilat a la figura de Ramon Burgues
Safortesa Pax-Fuster de Villalonga i Nét (1627-1694), conegut com el comte Mal.

Era el 14 d’agost de 1924 quan mado Barbera agafa Samper del brag i el va con-
duir a un extrem de ’hort. Alla li mostra el camp de davant, el Clot den Maiol, on
hi havia un garrover. I li conta que en aquell indret, un vespre, el comte aparegué
tot voltat de foc, a la senyora des Pujolet. Samper li va demanar qui era aquesta
senyora, i mado Barbera va contestar (C-23: 109-113):

Era sa seva dona. La Mare de Déu li havia aparegut i li havia donat un ram de seda per de-
banar. Sempre que li sortis es Comte, ella shavia de posar a debanar i havia de respondre:
«Mon Comte Arnau» i «Ai, Déu, aidau! I havia d’anar molt alerta a no errar-se, perque, si
serrava, es fil shauria romput i es Comte la se n’"hauria duit a I'infern. Ella no se va errar
mai, i quan deia: «Ai, Déu, aidau!» es Comte feia tres passes enrere. Sempre que li apareixia,
es posava a debanar de pressa.

—Alla hi havia es Palau de sa Senyora des Pujolet —segui mado Barbera; i, veu aquella
casa? Ido ha de pensar que es Dijous o Divendres Sant e-hi sonava un violi. Es sabater coix,
que hi va viure, va haver de fugir, perqué una nit, de davall sa pastera va sortir una cosa
com un cap, que, redolant, redolant, va anar a pegar dins es rentador.

—1I tot aix0 deu ésser ben cert?—Si és cert? Ja ho crec que ho és! Miri: jo, altres coses que
conten, com allo de sera d’Escorca, no és que no les cregui, sap? Perd nragradaria vorer-les.
Ara, aixo d’aqui, que li he contat, ja ho pot ben creure, ja!

El que és cert, és que cantant El Comte I'Arnau la nostra interlocutora alguna vegada errava
la tornada, i sempre que aixo succeia es persignava i deia amb gran fervor: «Ai, Mare de
Déu, ajudaul», sens dubte per desfer el malefici que creava la seva equivocacio.

Larelacié de Maria de la Salut amb el Comte Mal és doble: per una part, les seves
terres de Santa Margalida incloien part de les de Maria de la Salut; per altra banda
moltes dones de Maria i del Pla eren collidores llogades a la temporada doliva a les
arees d’Andratx, Calvia, Puigpunyent i Escorca. Anaven i venien del Pla a la serrade
Tramuntana, portant cangons d’un indret a l'altre. Mado Barbera es pot imaginar
que el comte Mal sapareix al Pujolet, perqué era el senyor de les terres vora Santa
Margalida; pero ella («com allo de sera d’Escorca, no és que jo les cregui, sap?»)
coneix les llegendes que es conten als seus territoris d'Escorca i Andratx. Una aura
de rondalla, de supersticio impresa en la manera de viure de moltes dones mallor-
quines de Iépoca sescola en el comentari de Samper, que subratlla «sorti, pero, una
llegenda...» (C-23: 27); els missioners sén molts conscients de la seva collita de
material musical, pero també etnopoétic i antropologic. Per una altra banda, Maria
de la Pau Janer (2016: 77) explica que generalment les llegendes que fan referencia
al comte Arnau catala es vinculen als paisatges de la Catalunya Vella, a les terres de

2 Aquesta historia la recull també Ferrer a Llegendes de les Balears (2009: 58-60), aixi com
la lletra de la can¢d de Maria de la Salut; sha de recordar que acompanyava Samper en la
missié de 1924.
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Gombren, de Ripoll i al convent de Sant Joan de les Abadesses. Pero a Mallorca la
possessio de Galatzo (Calvia) a la serra de Tramuntana, és on se situa majoritaria-
ment el mon fantastic, misterios i magic, perod malvat, del comte Mal.

En aquest estudi es presenta una variant que no apareix en els canconers de Ginard
o materials de TOCPC, sin6 que pertany al fons Pont de I'arxiu del monestir de Santa
Familia de Manacor (CSSF) custodiat per l'arxiu de Sant Benet de Montserrat (AMS-
BM). Mossen Antoni Josep Pont (Manacor1852-Llucmajor 1931) va col-laborar i tre-
ballar amb Antoni Noguera i Felip Pedrell (Duran 2020: 67-80). La cang6 transcrita
per mossén Pont és la més extensa de les variants de «El comte Arnau» que s’han re-
collit amb musica; es realitza aqui també una comparativa entre aquesta i les variants
recollides per TOCPC a Maria de la Salut i a tres indrets dAndratx: sa Coma Calenta,
el taller de brodadores de ca na Siona i la de la filla dels amos de Galatzo. Entre la que
recull mossén Pont (¢.1890) i les de 'OCPC han passat 35 anys. A continuacié sapor-
ten les partitures de les variants de Maria de la Salut i Andratx’ i la comparaci6 entre
els textos; després segueix la variant copiada per mossen Pont.

El comte Arnau
OCPC C-133 1° 327 p. 97-99 Sa Coma Calenta, Andratx
Materials XIII p. 290-291 Recollida per B. Samper
Antonina Palmer i Calafell Transcripei6 B. Duran
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Copia dues variants melodiques dels compassos 516
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3 La partitura cantada per Aina Monner és copada també amb lleugeres variants orna-
mentals que Samper anota pero6 que aqui no reproduim, car no afecten lestructura sin6 que
aporten el detall de les lleugeres ornamentacions. Vegeu C-33 p 31.
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OCPC C-133 n° 308 p. 31-34
Cantada per Aina Monner, filla
dels antics amos de Galatzo

El Comte Arnau

Andratx
Recollida per Baltasar Samper
Transcripcidé Barbara Duran
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OCPC C-132 p. 347-349

n® 298

La mestra i les brodadores
(Andratx, taller de ca na Siona)

El comte Arnau
Andratx
Recollida per Baltasar Samper
Transcripcidé Barbara Duran
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A continuaci6 segueixen les lletres d'aquestes variants recollides a TOCPC:

Mado Picona i madé Barbera
(Maria de la Salut) C-23 ntim.
84 p. 495

1.-Qué vetlau, tota soleta?
muller lleial!

-Queé vetllau tota soleta? (1)
mon desigual!

5.-Jo no vetl tota soleta,

mon comte Arnau

jo no vetl tota soleta

ai Deu, adiau.

9.-; Qui teniu per companyia?
-Deu i la Verge Maria.

-Avon teniu vostros fills?
-Dins sestudi son qui dormen.
13.-Les me voleu deixa veure?
-Vos les me retgirarieu

-Amb que los retgiraria?
-Amb les flamades de foc.
17.-Quees lo que duis an ets uis?
-Males coses quhe mirades.
-Ques lo que duis an es nas?
-Males coses qu’he olorades.
21.-Que duis vos a les oreies?
-Males coses qu’he sentides.
-Quiés lo que duis an es cap?
-Mals pensaments qu’he tenguts.
25.-Qués lo que duis as jonois?
-Mal ajoneiat qu'he estat.
-Quies lo que duis an es peus?
-Males passes quhe donades.
29.-Jo sent renou de cadenes
-Aix0 son els meus cavallos
-Les voleu dona civada?

-Ells no viven de civada.
33.-Me voleu di de qué viven?
-Danimetes comdemnades.
-Es gall i no te'n vas?; mal
esperit!

-Es gall canta i no te'n vas?

ja’s mitja nit.

37.-Digau, per on m’he deixi?
-Per alla on sou entrat.

-Per ses juntes de sa porta.

(1) Es repeteix sempre el vers,
perd amb la tornada distinta.

Antonina Palmer. (Sa Coma
Calenta,

Andratx) C-133 nam. 327 p.
97-99

-Que vetlau tota soleta?
muller lleial

-Qué vetlau tota soleta?

mon deserigual

-Jo no hi vel tota soleta

mon comte Arnau

-Jo no vel tota soleta
Valguem Déu val

-Qui teniu per companyia?
-Tenc Sant Josep i Maria
-Aont tens los teus missatges?
-Dins sa paissa que dormen
-Aont tens los teus infants?
-A dins es quarto qui dormen
-Que les me vols deixar veure?
-Tu los me retgiraries
-Diguem per on has vengut?
-Per ses juntes de sa porta

Es gall canta

i torna cantar

es venguda I'hora

que me n’he d’anar

Taller de brodadores de ca na
Siona (Andratx)*C-132 num.
298 p.347-349

-Que vetlau tota soleta?

muier lleal?

Que vetlau tota soleta?

mon deserigual

-Jo no vel tota soleta

mon comte Arnau

jo no vel tota soleta

valgam Deu val

Qui teniu per companyia?
-Tenc Sant Jusep i Maria.
-Aont son els teus infants?
-Dins la cambra son qui dormen
-Que los me vols deixar veure?
-Tots los me retgiraries

-Aont son los teus cavalls?
mon comte Arnau

-Aqui tens los meus cavalls
-Que els voldries dar ordi?
-Mon cavalls no viuen dordi
-Me vols dir de lo que viuen?
-Viuen d’animes condemnades
-Amb a que thas condemnat?
-Amb un acte fals que he fet
-Me vols dir aon els tens?

Dins sa paret enguixat (=enter-
rat)

-Digue'm per on has entrat?
-Per ses juntes de sa porta (=ses
portes)

-Es gall canta i no te'n vas

mal esperit

es gall canta i torna cantar

ja és mitja nit

-Es gall canta i torna cantar

Ja és ‘ribada 'hora

que me n’he danar

Anna Moner (Andratx, filla
dels antics amos de Galatzo)
C-133 ntiim. 308 p. 31-34
-Que vetlau tota soleta?

muier lleal

que vetlau totasoleta?

mon deserigual

-Jo no vel totasoleta

mon Comte Arnau

jo no vel tota soleta

valga'm Deu val

-Qui teniu per companyia?
-Tenc Sant Jusep i Maria.
-i-Aont son los teus infants?
-Dins sestudi son qui dormen.
-Los me voleu deixar veure?
-Tots los me retgirarieu.
-i-Aont son los teus missatges?
-Dins sestable son que dormen.-
Vols-me di amb qui ets vengut?
-A baix e-hi ha mon cavall.
-Los voldries donar ordi?
-Voleu-me dir de que viuen?
-Viuen d’animes condemnades
-Vols-me dir per on ets entrat?
mal esperit

-Vols-me dir per on ets entrat?
i-ja esmitja nit

-Per ses juntes de sa porta
muier lleial

-Per ses juntes de sa porta
mon deserigual

-El gall canta i no te'n vas?
mal esperit

-El gall canta i no te'n vas?

i-ja és mitja nit

Es gall canta

i torna cantar

ja es venguda shora

que men tenc danar

4 Shan transcrits els textos sense correccions, tal com Samper i els altres missioners els van
escriure, malgrat que falten accents; sovint rectifiquen algunes majuscules o paraules. En el
cas daquest taller de brodadores, les linies que separen alguns versos sén les que apareixen
a loriginal, potser indicaven les dues primeres estrofes com a més assenyalades o bé un
canvi en la interpretacid; potser és I'indicador que es cantava de forma dialogada (en aquest
cas, les intérprets eren 5 brodadores). Cal dir que en el cas de les cangons dAndratx, és de
les primeres vegades que les lletres son escrites a maquina; la veritat és que sembla que
havien de corregir més en aquest cas que no quan escrivien a ma. Samper i els missioners
so6n molt pulcres a 'hora descriure els textos; sovint es pot intuir que tenen el petit dilema
descriure-ho tal com era pronunciat o tal com tocaria segons el catala normatiu.




Finalment, la cang6 recollida per mossén Pont a Andratx mostra un text llarg,
molt semblant al recollit per Ginard, sobre una fase musical que presenta una
estructura aaaa’: quatre compassos per a cada seccié que apareix repetida, amb la
darrera seccié que canvia les dues darreres notes per a concloure melodicament
la frase.

Lo comte Arnau

AMSBM CSSF Andratx Recollida per A. J. Pont

Fons mossén Pont Transcripcié Barbara Duran
Fol 25 Quadern quadriculat
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—Tota sola feis la vetla — Muller lleial?

Tota sola feis la vetla — Viudeta igual!

—No la faig jé tota sola, - Comte Arnaul!

no la faig jo tota sola, — Valgam Deu val!
—Qui tenia per companyia — muller lleial!

qui tenia per companyia — viudeta igual
—Déu ila Verge Maria - Comte Arnaul!

Déu ila Verge Maria — Valgam Deu val!
—Aont ne teniu les filles - muller lleial?

aont ne teniu les filles — viudeta igual?

—A la cambra son que broden — Comte 'Arnau
ala cambra son que broden - Valgam Deu val
—DMe les deixarieu veure — muller lleial?

me les deiarieu veure - viudeta igual?
—Massa les espantarieu — comte I'Arnau
massa les espantarieu, valgam Deu val

—Aont teniu les criades — muller lleial

aont teniu les criades - viudeta igual?
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—A la cuina s6n que renten, - Comte 'Arnau

ala cuina s6n que renten, valga'm Déu val!

—Aont teniu los criats — muller lleial

aont teniu los criats — viudeta igual?

—En el llit s6n que reposen — Comte I'Arnau

a nel llit sén que reposen —Valgam Déu val!
—DPagau-los bé la soldada — muller lleial

pagau-los bé la soldada - viudeta igual!

—Tan prest com I'heuran gonyada - Comte Arnau
tan prest com I’heuran gonyada — Valga'm Déu val
—Per ont heu entrat vos ara - Comte Arnau

per ont heu entrat vos ara — Valgam Déu val!
—Per la finestra reixada — muller lleial

per la finestra reixada - viudeta igual.

—Ai que bé, 'heureu cremada — Comte 'Arnau

ai que bé 'heure cremada - Valgam Déu val.
—Solament no 'he tocada — muller lleial

solament no 'he tocada - viudeta igual

—Ques lo que vos surt per la boca - Comte Arnau
ques lo que vos surt per la boca — Valgam Déu val
—Males paraules que he dites — muller lleial

males paraules que he dites — viudeta igual
—Ques lo que vos surt pe’ls uis — Comte 'Arnau
ques lo que vos surt pe’ls uis — Valgam Déu val!
—Moltes mirades qu'he dades — muller lleial
moltes mirades que he dades - viudeta igual.

—T aix0 per les oreies — Comte Arnau

i aixo per les oreies — Valga'm Deu val.

—Flamades de foc que'm cremen — muller lleial
flamades de foc que'm cremen - viudeta igual

—T aix0 que vos surt per ses mans - Comte IArnau
i aixd que vos surt per ses mans — Valgam Déu val!
—Son coses mal manetjades — muller lleial

son coses mal manetjades — viudeta igual!

—Que’s lo que vos surt pe’ls peus, - Comte 'Arnau
que’s lo que vos surt pe’ls peus — Valgam Déu val.
—Els mals passos que donara — muller lleial

els mals passos que donara - viudeta igual.
—Ques allo que ha a lentrada - Comte 'Arnau
ques allo que ha a lentrada — Valga'm Déu val!
—Es el cavall que mespera — muller lleial

es el cavall que mespera - viudeta igual
—Donau-li blat i sivada - Comte 'Arnau

donau-li blat i sivada - valgam Déu val.

—No menja blat ni sivada — muller lleial

no menja blat ni sivada - viudeta igual

—Aont teniu la posada - Comte I'Arnau

aont teniu la posada - valgam Déu val.

—A linfern me ’han donada - muller lleial
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a l'infern me 'han donada - viudeta igual
—Perque alla la vos han dada - Comte Arnau
perque alla la vos han dada - valgam Déu val!
—Per pega mal les soldades — muller lleial

per pega mal les soldades — viudeta igual

Per fe tanca aquella mina — muller lleial

que dona el convent de monjes - viudeta igual
Les monjes de Sant Juan — muller lleial
—Quina hora és que’s gall ja canta — muller leial
quina hora és que’s gall ja canta — viudeta igual!
—S6n les dotze ben tocades - Comte IArnau
son les dotze ben tocades - valgam Déu val!
—Muller no'm fasseu loferta,

Muller mes penam dau.

Ara per la despedida

donaumé les vostres mans.

—Massa me les cremarieu — Comte 'Arnau!
massa me les cremarieu — Valgam Déu val!

La variant presentada aqui concorda amb la lletra recollida per Rafel Ginard al
1v volum del Cangoner Popular de Mallorca (1975: 467-469).° De fet, la de Ginard
pot ser cantada amb la mateixa melodia que és presentada aqui; car conté també
aquest vers curt que és una mena de féormula repetitiva: «...viudeta igual» «...al
seu palau» ,«...valga'm Déu val», «...lo Comte Arnau». La variant de Ginard és en-
cara més llarga que la de Pont: 128 versos de set sil-labes seguits de versos de qua-
tre, en total 256 versos; mentre que la de Pont conté 85 versos de set sil-labes més
85 de quatre sil-labes, 170 en total. Massot (1984: 292) al seu Cangoner Popular de
Mallorca afirma que no pogué recollir cap variant completa i opta per posar-ne
una de recollida del Principat.

Aquests dos textos, referits a la figura maleida del Comte Mal presenten algu-
nes particularitats notables. S6n cangons narratives; per la historia recollida a Ma-
ria de la Salut, es dedueix que era cantada en contextos de treball (especialment
treball femeni); i es pot aventurar que en la majoria de casos es cantava en parelles
o petits grups. Pero a la vegada, és també una cang6 seriada: apareixen en el dialeg
un seguit delements de manera encadenada, que van afegint argument i tensié a

5 Lalletra, de la localitat de Galilea, és recollida també per Valriu i Vibot a EI Comte Mal:
entre la historia i la llegenda (2013: 207-208). Per una altra banda, Ginard en recull dues
més de Santa Margalida i Banyalbufar lleugerament més breus. Documenta, aixi mateix,
versos d’altres localitats: Manacor, Ariany i Puigpunyent (1975: 492-494). Cal dir que si es
vol coneixer en profunditat tota la llegenda mallorquina, el volum EI Comte Mal: entre la
historia i la llegenda (2012) ofereix una panoramica des de diversos angles académics. En
el llibre s’hi pot trobar des de la historia del comte de Formiguera fins a rutes per seguir la
seva petjada a Mallorca; com també lassimilacié de les dues figures (el Comte Arnau i el
Comte Mal) estudiada exhaustivament des de la perspectiva historica i també literaria. Shi
poden trobar les referéncies a les variants més conegudes aixi com a la figura del Comte
Mal en l'obra dels escriptors mallorquins (2012:34-98).
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la historia. Una hipotesi probable és que els versos de set sil-labes es podien allar-
gar infinitament, es podien improvisar noves lletres sobre lestructura melodica
repetitiva que configuren les quatre seccions de quatre compassos que recull la
partitura. Ginard va recollir el doble de versos, pero ben segur que I'informant de
Pont en podria haver cantat més, o fins i tot afegit nous textos de no va creacié. Un
aspecte notable és que lestructura musical de Pont serveix per a cantar o recitar a
sobre el text recollit per Ginard; encara que en la primera estrofa d'aquest darrer
sobraria un vers literari, perd que es podria solucionar si musicalment es repeteix
una de les seccions de quatre compassos (del 5¢ al 10¢) transcrita per Pont, i aixi
tot encaixa. Es a dir, que lestructura de quatre compassos actua com una base mu-
sical sobre la qual improvisar les lletres, que es podrien seguir, aixi, fins a I'infinit.
Cal considerar, doncs, que aquesta estructura musical serveix també de manera
natural a la improvisacio.

Es pot comprovar que les variants recollides per Samper en el context de
IOCPC ja sén més abreujades. Podria ser producte de la casualitat, perd aquest
fet passa en les quatre variants recollides uns trenta-cinc anys després. Sha de
pensar, doncs, que les cangons s’havien escurgat forca en aquest periode de temps
(linterval entre c. 1890 al 1924); i un dels motius podria ser la progressiva dismi-
nucié de les tasques compartides en petits grups o parelles; o al manco el temps
que s’hi dedicava. En tot cas, lestructura musical copiada per Pont és molt senzi-
lla, d’un ambit melddic molt reduit (ambit de 6a) construit sobre un hexacord de
sol (4t mode); el vers llarg esta constituit per tres periodes de quatre compassos,
i tanca la quarteta el vers de quatre sil-labes que es va alternant: «muller lleial»,
«viudeta igual», «<mon Comte Arnau» i «Valgam Déu val» que és el darrer, sobre
el qual es realitza la cadéncia melodica. El fet és que sobre aquests tres primers
periodes es podia improvisar un nou text que era rematat, finalment, per aquesta
darrera férmula cadencial. La cangd, tal com s’ha remarcat, podia durar tant com
la volien allargar, i segurament esdevenia, en algunes ocasions, una mena de joc
improvisatori entre dos o més cantaires.

Les caracteristiques destructura musical que presenta una repeticié d'un breu
esquema melodic-ritmic afavoreix una mena de recitat gairebé salmodic, que per-
met alhora —com s’ha dit anteriorment— la improvisacié de noves lletres sobre
dita estructura. Aquesta mena de recitacié condueix a considerar les aportacions
de diferents autors sobre el cant magic, les formules de proteccio, pregaria i en-
canteri presents des de temps immemorials:

De hecho, el canto es un elemento indispensable en las artes de encantacién, de encantamien-
to, de encanto magico; valga también el testimonio lingiiistico de la radical. Por consiguiente,
el canto (o al menos una repeticion apropiada, un ritmo, una férmula fija, eficaz y reconocida)
debia acompanar a toda brujeria, desde las pociones de hierbas y la preparacion de los filtros,
hasta el suministro de medicamentos (Franco-Lao 1980: 10)
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Rivers ([1924] 2001: 19) ofereix una visio6 sobre les diferéncies entre magia, re-
ligié i medicina que defineix com a processos socials que permeten adaptar i re-
gular la conducta dels humans vers el mén. Medicina, magia i religié s6n termes
abstractes, cadascun dels quals presenta connotacions relatives a un gran grup
de processos socials, processos pels quals la humanitat ha pogut regular la seva
conducta cap al mén que lenvolta. Interessa aqui la seva aproximacid al concepte
de malaltia entre les cultures menys desenvolupades (rude, diu ell), i com aquest
concepte es es barreja amb els de magia i religié. Aixi, quan es parla de magia Ri-
vers descriu un grup de processos en els quals 'home usa rituals que soén eficagos
segons el seu propi poder o bé atribueix poder magic a determinats objectes o
procediments usats durant aquests rituals. La religi6, per una altra banda, com-
préen un grup de processos que depenen d'un poder superior, un poder que és
invocat per a intervenir usant rituals de suplicacié o propiciacié. Religié difereix
de magia en el fet que creu en un poder universal més gran que 'home mateix.

També és interessant el punt de vista de Rivers quan fa referéncia a la causa
d’'una malaltia, i aqui es pot incloure la causa de tots els mals que les generacions
anteriors atribuien a poders sobrenaturals com el diable i altres criatures del mén
invisible —recordem mado Barbera i la seva historia. En primer lloc, segons Ri-
vers, la causa dels mals pot provenir d'un agent huma, el qual provoca la malaltia
amb accions sobre algun ser concret; en segon lloc es pot produir per un agent
que no és huma pero que pot ser més o menys personificat; en tercer lloc, pot
esdevenir per allo que ell descriu com a causes naturals.

Cal pensar, doncs, que aquesta estructura de can¢d narrativa amb una me-
lodia repetitiva pot ser analitzada com una resta de cant magic, una resta d'un
conjunt de practiques manllevades a diverses civilitzacions; que es remunten a la
humanitat més llunyana i tenen el seu origen en aquesta font primaria sobre la
qual es basen gairebé tots els cultes: lencanteri, o la magia cantada (Combarieu
1972: 11-19). El que era en primer lloc un mitja d’accié considerat efectiu —la
formula magica— esdevé un simbol pur —materialitzat en la repeticié continu-
ada del cant i lestructura musical— que, aixi, canvia el contingut de les férmules
i el sentit dels ritus.

Labstracci6 de lencanteri gairebé fisic, el progrés del pensament i la metafisi-
ca canvien el contingut de les féormules i els ritus: aquest progrés del pensament
ha sabut transformar tal o qual supersticid en una metafora; pero la continuitat
entre el cant magic (pensament magic) i l'articulacié del cant religids (pensament
transcendent) segueix ben visible. Aquests exemples de la can¢d El comte Arnau
reuneixen una férmula dencanteri per allunyar el mal i guarir, a més d’incorpo-
rar la historia d'un personatge mitic que encarna, precisament, les forces del mal.
Finalment, encanteri, guariment, pregaria i una historia per contar es reuneixen
en aquesta cang¢d unica cangd unica: el comte Arnau.
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«MENTRE EL DIMONI DORM».
LES FIGURES DEL MAL A LES CANCONS DE BRESSOL

Vicent M. Garcés Ventura
Grup d’Estudis Etnopoétics

Les canc¢ons de bressol son un producte cultural que presenta un caracter uni-
versal. Es a dir, son unes manifestacions presents en totes les cultures del mén.
Acostumen a ser cangons breus, amb ritmes regulars (2/4, 3/4, 4/4) i estructu-
res repetitives de fragments descendents i ascendents que simulen amb la veu el
balanceig del bressol. En els seus textos predomina I'is de la quarteta amb rima
regularitzada i com que s’interpreten sense acompanyament musical, la tonalitat
varia segons si l'interpret és masculi o femeni.

El nucli tematic d'aquestes cangons acostuma presentar la forma d’'una con-
versa relaxant i persuasiva en la qual lemissor, mitjancant advertiments, pro-
meses, descripcions dentorns familiars i idil-lics, o bé a través de la invocacié
de figures divines, sants o qualsevol altra for¢a protectora, tracta de tranquil-lit-
zar I'infant una vegada ha arribat el moment de dormir. Segons apunta Carol
Faye Hovious (1930) aquesta estructura en forma de dialeg prové de les poesies
didactiques de lesglésia rustica medieval mentre que la tematica tracta de re-
produir una escena caracteristica de lesglésia rural medieval en que la Verge
Maria cantava al seu fill. Cal advertir, pero, que tot i la coincideéncia en els trets
d’aquestes composicions, la majoria dautors s'inclinen per no aventurar cap hi-
potesi sobre els origens d’aquestes cangons ja que precisament el seu caracter
universal apunta cap a un tipus de can¢d encara més primitiva que servia per
a conjurar els mals esperits i els dimonis. D’altra banda, alguns autors com ara
Hanako Fukuda (1960) o Carme Subirats i Bayego (1993) apunten la possibilitat
que amb el pas del temps s’ha produit una especie d’inversio en el plantejament
d’aquestes cangons ja que en moltes societats les cangons de bressol han adquirit
el sentit contrari, és a dir, s'utilitzen per a invocar els esperits protectors perque
guardin I'infant mentre dorm.

Tot i aixo, si deixem de banda la caracteritzacié formal i parem atencié en
els diversos noms que historicament s’han utilitzat per anomenar-les: cangons
d’anar a dormir, cangons de vindre la son, cancons de bressol, etc., és evident que
es tracta d'un grup de cangons que s'utilitzen en una situacié social i comunica-
tiva molt concreta: aconseguir adormir els infants. Es per aquest motiu que 'any
2017, en el marc de la nostra tesi doctoral, vam establir la funcié com el veritable
element caracteristic daquestes canc¢ons i, en conseqiiencia, vam definir la cang¢d
de bressol com un quasi-genere on s'inclouen totes les cangons que al llarg dels
anys han sigut utilitzades per provocar la son dels nadons. Des d’aquesta pers-
pectiva, a més, saconseguia justificar la preséncia en els nostres cangoners de
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moltes composicions que no presenten cap dels trets anteriorment exposats pero
que han sigut transmeses pels informants com a cangons de bressol.

La musica i —per extensio— les cangons han de ser enteses, en paraules d'Alan P.
Merriam (1964), com un fenomen huma que només existeix en termes d’interaccio
social. Aixi doncs, analitzar i entendre les cangons més enlla del propi aspecte mu-
sical permet observar quines relacions s’hi estableixen entre diversos grups d’indi-
vidus. I precisament en el cangoner tradicional, la musica i el llenguatge s’interrela-
cionen per adoptar formes ben especials. Els textos de les cancons s'utilitzen sovint
com un mitja d’accié dirigit a la solucié de problemes que afecten una comunitat;
o bé com a mecanisme per proporcionar un alliberament psicologic als partici-
pants. De fet, diversos autors com per exemple Irene Watt (2012), la qual realitza
un exhaustiu estudi d'aquest fenomen en les cangons d’Escocia, conclogué que: «La
cang6 de bressol és una melodia o cang6 entonada suaument per tranquil-litzar, re-
confortar i proporcionar ajuda per calmar l'ansietat del seu creador, del seu cantant
o del seu receptor» (Watt 2012: 380).

Es evident que en el cas de les cancons de bressol, la musica i la performance hi
juguen un paper més important que aquell que realitza el text, ja que el receptor
no acostuma a dominar el llenguatge com per entendre el contingut tematic de les
cangons, pero, en canvi, altres aspectes com el balanceig, lespai fisic o la musica, si
que tenen un efecte tranquil-litzador en qualsevol nadé. De fet, existeixen diverses
cangons tipus en les quals el text esta format per una tinica onomatopeia repetida
fins que saconsegueix adormir els infants. No obstant aixo, la tradicié ens ha fet
hereus de tota una série de cancons de bressol on —com proposa Watt (2012)— el
receptor necessita expressar l'ansietat generada pel seu dia a dia o ve pel moment
d’adormir I'infant si aquest hi oposa resisténcia. Es per aquest motiu que els diver-
sos cangoners tradicionals catalans recullen peces en les quals I'intérpret tracta, tal
com deéiem a l'inici, de convencer mitjancant promeses i adulacions el receptor.
Ara bé, al costat d’'aquestes cancons també s’hi troben altres mostres on la conversa
relaxant entre l'interpret i I'infant ha sigut substituida per una amenaca velada. Es
tracta d’'una série de can¢ons amb un estructura tematica molt breu i senzilla en la
qual l'interpret demana a I'infant que sadormi. Aquesta sol-licitud, pero, pren un
caracter imperatiu amb la introducci6 en els darrers versos d'una clausula condici-
onal que incorpora la presencia d’'una figura maligna que esdevé una amenaga per
al receptor, en aquest cas, I'infant.

Aixi doncs, des d'aquesta perspectiva, caldria pensar que és possible localitzar
entre els nostres cangoners la preséncia dalguna figura com la Cucafera, 'home
dels nassos, Capnevat..., figures que en I'imaginari catala s’han fet servir per re-
presentar el mal. En aquesta linia, Pedro Cerrillo (2000) ja apuntava en un article
titulat «Tradicion y cultura en la cancién de cuna hispana» el fet que precisament
les cangons que sarticulen sota aquesta estructura amenagadora eren les que més
vigencia tenien entre els interprets hispanoamericans. I assenyalava a més, I'as de
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determinades figures com: «el coco», «el bu», «el duende» o «el tio Camunyas» com
els elements encarregats de representar el mal entre els infants. Contrariament als
resultats del treball de Cerrillo, un estudi dels nostres cangoners ens ha permes
comprovar com la preséncia d'aquestes cancons tipus en els nostres reculls és prac-
ticament residual. De fet, no arriba ni a representar I'u per cent del corpus analitzat.
Aleshores, de que cal protegir els infants? Quines son eixes forces misterioses que
samaguen a la porta dels somnis? Que preocupa les mares quan arriba la nit? Per a
realitzar aquesta panoramica hem fet servit un corpus de gairebé 300 cangons que
hem agrupat en 32 cangons tipus. Totes aquestes mostres van ser recollides a partir
dels cangoners, arxius i recursos sonors de I'incessant treball de camp que s’ha rea-
litzat al Pais Valencia i del qual es dona una mostra detallada al capitol 111 del volum
Historia de la Literatura Popular Catalana (Oriol i Samper 2017).

La primera de les figures malignes que hem localitzat en les cangons de bressol
és un classic de la cultura judeocristiana: el dimoni. Aixi, apareix en dues variants
d’'una mateixa cang¢6. La primera fou recollida a Cocentaina per Joaquim i Just San-
salvador (1929) i inclosa a les Memories de missions de recerca de 'Obra del Can-
¢oner Popular de Catalunya (OCPC). I la segona forma part del volum onze dels
Cuadernos de Musica Folklorica Valenciana. Canciones y danzas de Oliva (Palau
1950), de la Institucio Alfons el Magnanim. La presencia d’aquesta figura introdu-
eix el mal en la seva forma més primitiva, pero, a més a més, posa de manifest —tal i
com proposava Luisa del Giudice (1988)— que aquestes cangons s6n un primerenc
element de culturitzaci6 per als infants.

El meu fill sadormira El meu fill sadormira

si no plorara de son; si no plorara de son;

sa mareta el vel-laria, sa mareta el vetlaria
mentres el dimoni dorm. mentres el dimoni dorm.
(Cocentaina) (Oliva)

D’altra banda, més enlla de les diferéncies formals minimes que presenten totes
dues composicions, convé observar com tot i comptar amb la figura del dimoni
—que com hem dit esdevé la representacié del mal per excel-lencia en la cultura
occidental—, el caracter ambigu del text daquesta cang6 permet interpretar-la rea-
litzant una assimilaci6 entre la figura del dimoni amb el fill que es pretén adormir i
d’aquesta manera, evidenciar que l'actitud del nen, en aquest cas, no és la correcta.

En una altra cang6 recollida a la localitat castellonenca de Benassal per Ricardo
Olmos Canet I'any 1947 i inclosa dins la missi6 de recerca M26 del Fons de Musica
Tradicional de la Institucié Mila i Fontanals (IMF-CSIC) de Barcelona, apareix
una altra figura interessant com és el Cocorococ:

A(h)! xiquet Dominguet

no hi vagis al riu
que el Cocorococ ve
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se menjara viu.

De trossos i mossos
farem un gip6

per (a)nar i a la festa

del Nostre Senyor.

El «Cocorococ» que apareix en la primera estrofa ens remet a la figura del
«Coco». Ara bé, tant per la cacofonia del nom com per la preséncia del riu ens atre-
vim a interpretar que «Cocorococ» és una deformacio potser de la paraula cocodril
encara que aquesta segona possibilitat, la de tenir un cocodril al riu Montlleo, és
ben agosarada. Tot i aix0 sentén que el paper d’aquesta figura és dissuadir els infants
perque no sarrimen al riu. Aixi doncs, el Cocorococ simbolitza el perill, de manera
que, novament, ens trobem amb una cang6 de bressol que acompleix la funcié pro-
pia del génere i, encara més, realitza una funci6 pedagogica amb els infants.

Cal ressenyar com al peu de la partitura I'informant apunta que aquesta és
la cangé més antiga que es coneix en Benassal. Tot i aixo, l'any 1992 Pere Enric
Barreda, amb motiu del centenari de la banda de musica de Benassal, publica l'ar-
ticle «Canciones populares de Benasal (aproximacié al costumari benissalenc)» al
Butlleti del Centro de Estudios del Maestrazgo en el qual realitza un recull musical
de 72 composicions populars locals. Malauradament en aquest repertori ja no
apareix la peca recollida per Ricardo Olmos l'any 1947.
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De manera semblant podem interpretar, doncs, la segiient cango recollida a la
localitat de Bufali i incorporada al volum de Rosa Armifana i Ma. Teresa Oller
Veus d'un poble (1983). En aquesta ocasié podem sintetitzar tots els trets de les
cangons anteriors. D'una banda trobem la figura amenagadora d’'un animal que
és capag demportar-se els éssers estimats si la xiqueta, en aquest cas, no sadorm.

Bou; vine a buscar a «lagiielo»
bou, vine a buscar a la mare.
Bou, vine a buscar a la xica,

no vingues que ella sadormira.

Un cas ben singular és el de la segiient composicid recollida a Cocentaina. Si
atenem estrictament a allo que manifesta el text de la cangd, en aquesta ocasio el
mal pren la forma de figura humana a qui lemissor identifica fins i tot pel seu nom
propi: Toni. Aquesta proximitat o bé aquest grau de coneixement que manifesta el
vocatiu transforma l'amenaca en una possibilitat encara més real.

Alalila que ve Toni,
alalila que ve Toni
alalila que ja ve.

Alalila que és un home,
alalila que és un home,
que va per tots els carrers.
Preguntant de casa en casa,
cercant al xiquet que plora.

Ara bé, existeix en I'imaginari popular valencia la figura maligna del Butoni.
En paraules de Victor Labrado:

Es un ésser misterids i difus, sense figura ni historia conegudes. Només en sabem el nom
tan ben trobat de butoni, que designa tot el génere. Es impossible de descriure’l, probable-
ment perqueé se suposa que actua sempre en la foscor més impenetrable: sen va la llum,
es presenta el butoni i arrapa a qui siga, o fa un bram potent que gela la sang, es carrega el
xiquet al llom o al coll i se lendu, fugint cap a algun territori desconegut i horrible, don
ningu no torna mai (Labrado 2007: 78).

Aixi doncs, es pot observar com no es tracta sols d'una coincidéncia pel que
fa a la similitud del nom siné que el comportament amenacador que es relata a la
cango encaixa perfectament amb la figura dels butonis. I potser la metrica o bé el
ritme de la cangé ha obligat I'informant a realitzar la supressié de la sil-laba inicial
per tal dencaixar el nom en la can¢6. Hem comprovat com efectivament el nombre
de cangons que compten amb una figura maligna com a perill o amenaga cap al'in-
fant és bastant escas. Pero també podem concloure que, tot i que els textos de les
cangons son un reflex de la cultura de la qual formen part, hem observat com no
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es produeix una transferéncia de figures de 'imaginari popular cap a les cangons,
excepte en aquest darrer cas dels Butonis, sind que en aquestes el mal es representa
a través d’unes figures propies que pertanyen al context sociocultural de I'infant
com ara: el dimoni, el bou o el Cocorococ.

Ara bé, cal tenir en compte que els textos d’algunes cangons poden ser utilitzats
per tal de corregir situacions que afecten una comunitat o un grup d’individus; i les
cangons de bressol és evident que realitzen una funcié pedagogica. A tall dexem-
ple, les cangons de bressol estableixen rutines com ara el fet destablir en el dia a
dia de l'infant la idea o concepte de rutina, ja que amb elles sanuncia la fi del dia
i l'arribada de la nit i, en conseqiiéncia, sestableixen cicles daccio i cicles de des-
cans.! Des d'aquesta nova perspectiva, si ens acostem a les cangons de bressol des
d’un punt de vista etnomusicologic en el qual s’hi analitzen elements de la seua
«performance», podem observar com el mal es representa en la majoria de can-
cons de bressol a través de l'actitud o del comportament del nen o de la nena que
no accedeix a adormir-se amb facilitat i que, per tant, provoca que I'intérpret hagi
de sancionar aquestes conducta. De fet, en la can¢o-tipus, «La meua xiqueta és
I'ama», que és aquella que més preseéncia té en el Cangoner Tradicional Valencia, es
detecten diverses variants on el mal no es representa en cap figura del mén oniric
sind més aviat tot el contrari, el mal és representat a través de l'actitud del nadé —el
fet de no adormir-se sentén— ja que com a conseqiiencia del seu comportament,
el pare no es troba a casa. Aquest fet sobserva per exemple, a la versio recollida en
el Cancionero musical de la provincia de Valencia de Salvador Segui (1980):

La meua xiqueta és l'ama
del corral i del carrer

de lallimera i la parra

ila flor del taronger.

El meu xiquet té soneta,
molt prompte sadormira,
que son pare és a Gandia

i fins la nit no vindra.
Dorm-te, dorm-te filla meua,
que ton pare és a peixcar;
Siveiet troba desperta,
segur que se'n torna a anar.

En altres casos, com ara en la versio recollida a Rotgla i Corbera, I'amenaga
esdevé encara més explicita:

La meua xica és lama

i com ella no hi ha altra
mo nanirem a Valéncia

a baratar-la per una altra.

1 Perasaber més sobre el caracter pedagogic de les cangons de bressol vegeu Gunes (2012).
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La meua xica és l'ama
del corral i del carrer
de la fulla de la parra
de la flor del taronger.

En tots dos exemples resulta sorprenent el fet que precisament l'intérpret, és
a dir, lencarregat o lencarregada de garantir la tranquil-litat, seguretat i protec-
cié de I'infant propose el fet de canviar-lo per un altre. Un altre element que cal
destacar és com, en aquests exemples, lentorn immediat es descriu de manera
positiva, mentre que Valéncia esdevé, si més no, un entorn perillds, la qual cosa
permet relacionar aquestes cangons amb la mostra de Ricardo Olmos ressenyada
anteriorment i amb la qual es diferenciaven entorns segurs —la casa— dentorns
perillosos —tots aquells externs a la casa. Un altre exemple d’aquest fet el trobem
en aquesta variant de Barxeta on «Valéncia» ha sigut substituida per altres llocs
—sempre externs a «la fira»:

La meua xiqueta és 'ama
del carrer i del corral,

de la perera sucrera,

de la flor del taronjar.

El meu xic és molt bonico
i sa mare no en té altre,

se lemportara a la fira

a baratar-lo en un altre.

Comptat i debatut, les cangons de bressol realitzen una funcié practica en el
dia a dia de la societat ja que és evident que aconsegueixen provocar la son en els
infants. A més a més, és la primera manifestacié cultural amb la qual entra en
contacte 'infant, per aixo els seus textos esdevenen un mitja excel-lent per a la
investigacio dels processos psicologics que contribueixen a construir els elements
d’'una cultura. A causa de les caracteristiques de la seva posada en escena (mo-
ment del dia, edat del receptor...), qualsevol element que s’hi introdueix —com
ara en el cas que ens ocupa: el mal— pren una forma senzilla i proxima per tal de
facilitar la socialitzacié del receptor. Daltra banda, les cangons de bressol presen-
ten una marcada funcié pedagogica a través d'un model molt senzill d'accid-reac-
ci6é (dormir-recompensa). Per aix0 quan es produeix una ruptura en la relacié en-
senyament-aprenentatge, és a dir, quan l'infant no sadorm, I'intérpret acostuma
a sancionar aquesta mala conducta. Es aleshores quan I'infant es transforma en la
representaci6 del mal, és a dir, es converteix en un auténtic dimoni.
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LES DONES I EL MAL A L’APLEC DE RONDALLES MALLORQUINES
D’ANTONI M. ALCOVER

M. Magdalena Gelabert i Mir6
Grup d’Estudis Etnopoeétics, Universitat de les Illes Balears

1. Les dones i el mal

Les rondalles son farcides de valors morals: la lluita del bé contra el mal, la figura de
I'heroi i I'heroina com a mostra de valentia i empenta enfront dels agressors o de les
forces malignes. A I'Aplec de Rondalles Mallorquines dAntoni M. Alcover trobam mul-
tiples situacions de contacte entre el bé i el mal en les quals les dones tenen un paper
destacat, tant quan ocupen el rol d’agressores com quan pateixen les conseqiiéncies,
com a victimes.

En nombrosos casos, observam una contraposicid entre personatges o entre mo-
tius i elements positius i negatius que reflecteixen models de conducta vinculats als
valors humans que condueixen a lexit o al fracas, és el cas de «La bona reina i la mala
cunyada» T707 ALC. GG. VI (2013: 224-245)' o «N’Estel d'Or» T510A ALC. GG. IV
(2006: 81-102), per exemple. En daltres, els esperits malignes encarnats en sogres,
madrastres o senyorots provoquen el patiment gratuit a les dones com a «Sa comtessa
sense bragos» T706 ALC. GG. VI (2013: 99-111).

Els personatges femenins que apareixen vinculats, d'una manera o altra, a exercir
el mal son les fades, les bruixes, les gegantes o les jaies. Per a la realitzacié dels seus
proposits fan servir formules magiques i maleficis, lenginy i lengany. La realitzacio de
malifetes pot provenir de la iniciativa propia o de la comanda d’una altra persona de
nivell social superior que abusa del seu poder en benefici propi i, generalment, paga
les conseqiiéncies dels seus mals actes.

2. Les dones agressores i les dones victimes

Segons els set rols actancials que Vladimir Propp (1987: 91-99)* contempla en el re-
partiment de funcions entre els personatges, la figura de l'agressor o l'agressora, o del
malvat, compren lesfera daccié que envolta la malifeta, el combat o altres formes de
lluita contra I'heroi o I'heroina i la persecucié que pateixen; en definitiva, l'agressor
és tot aquell que, d'alguna manera, perjudica 'heroi. El resultat percentual de l'analisi
de les rondalles d’Alcover segons la nostra base de dades’® es mostra al grafic segiient:

1 Les referéncies a les rondalles d’Alcover presenten, després del tipus rondallistic, la distin-
ci6 entre ledicié critica o definitiva de Grimalt i Guiscafre (GG) o la popular de Moll (M),
seguides del nimero de volum, després saporten la data dedicid i les pagines corresponents.
2 També resulta molt aclaridor Josep Temporal (1998), especialment el capitol titulat «No-
tes per a una definicié d’agressor, heroi i donador» (p.183-200).

3 La base de dades a la qual ens referim analitza 433 rondalles d’Antoni M. Alcover i consti-
tueix la font principal de la nostra tesi doctoral sobre la figura de la dona a I'Aplec alcoveria
que va veure la llum en forma de dues publicacions, vegeu Gelabert (2018) i Gelabert (2019).
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Agressor

No definit;65%

Home;16%

Animal;11% Dona;8%

Observam com més del 65% de rondalles no tenen agressor ni agressora i la res-
ta es reparteix entre els agressors masculins, amb un 16.17%; els femenins, que sén
menys de la meitat que els masculins, amb un 7.62% i els animals que constituei-
xen I'11.09% restant. El paper de l'agressor pot ser interpretat per qualsevol ésser o
persona, tant llunya de I'heroi i de I'heroina i que només apareix per fer la malifeta:
un drac, un jai malevol, el dimoni, etc.; com alga proper que tenim devora per les
circumstancies de la vida o pel parentesc. Aixi, en el segon cas trobam pares, mares,
amics, veins, fills, sogres, etc. que poden ser totalment agressors o parcialment, si
comparteixen una part de rol positiu i una part de negatiu.

Lagressora, per exemple, és la senyora a «Sa guixeta tota sola» T533* ALC. GG.
IV (2006: 373-378), que ha contractat una criada pero li té enveja perque el jove
que festeja la primera la deixa per l'altra. Ordena que li treguin els ulls i la deixin
dins un bosc.

En moltes ocasions, l'agressor o 'agressora és un personatge molt acostat als he-
rois o als protagonistes de la rondalla, com és el cas del rei, i pare de na Fadeta, que
vol matar en Bernadet i la propia filla a «Es Castell d'Iras i no tornaras» T313C ALC.
GG.1(1996:499-527). A «Na Catalineta que en sabé més que dues germanes seues»
T707 ALC. GG. VI (2013: 346-354), l'agressora és la reina vella que dona ordre de
tirar els seus tres néts al riu i fa paredar la seva nora sense cap motiu. A la rondalla
«Saucellet de ses set llengos» T707 ALC. GG. VI (2013: 139-153), del mateix tipus
de l'anterior, les agressores son les dues germanes de la reina que ordenen a la criada
tirar els tres infants, nebots seus, al riu. Sempre solen acabar amb un castig pel seu
mal comportament, en aquest cas ocupen el lloc on, injustament, havia hagut de
romandre la reina bona: «solla des castell sense veure sol ni lluna» (p. 153).
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En ocasions, tal com apunta Péju (1981), la bellesa es presenta com a ex-
pressié de la llibertat, que s’identifica amb dones dures o malévoles que fan
us el seu poder. Dins aquest grup hi inclouriem casos com el de la bellesa fora
mida de «La Sirena de la mar» ALC. M. XXIV (1995: 70-71), que Alcover des-
criu aixi: «Es dona de cinta en amunt i peix de cinta en avall. Es tros que té de
dona és de lo mes garrit que se sia vist mai, i llavo que embadeleix qualsevol»
(p. 70). Té I'inconvenient que té males intencions i la seva idea és fer anar a
fons els mariners.

En moltes ocasions, els defectes de caracter o d’actitud acompanyen la mal-
dat i es defineixen en contraposiciéo amb l'aspecte fisic de qui els pateix —és
un exemple de la bellesa vinculada a la llibertat que esmentava Péju (1981)—,
tal és el cas d’«En Bernadet i la reina manllevada» T462 ALC. GG. III (2001:
359-379): «una pollastrella més polissa que una serp, perd molt garrida, planta
un grandids casal davant cal rei, perque era fada, pero de ses més fines, que el
dimoni només li guanyava a banyes» (p. 360).

Un altre cas és el de «La fada Morgana» T428 ALC. GG. III (2001: 265-273),*
el nom de la qual —tant si se li atribueixen poders positius com malefics— es
relaciona amb la saviesa. La rondalla comenga «Aixo era la fada Morgana, que
era reina i molt sabuda» i només vol una jove tan sabuda com ella per a les no-
ces del seu fill, Beuteusell.” La fada Morgana és un dels personatges més cone-
guts i emblematics del cicle arturic, prové de la mitologia celta i és especialment
tractada a Iepoca medieval. Dins el marc de I'imaginari medieval apareix des
de multiples perspectives com la de dona fatal o fetillera, com explica Laurence
Harf-Lancner (1984: 7-10i 23-77).

La maldat suprema es mostra sobretot en la figura de les madrastres que fan
pagar els seus mals sentiments als fillastres innocents tot i, en algunes ocasions,
les previsions del rei dallunyar-los:

Dans le conte, le roi épouse la jeune fille de la forét mais comme il craint qu'elle ne maltraite
les enfants qu’il a d’'un prémier mariage, il essaie de les protéger, ce qui est exceptionnel
dans le contes car, en général, lorsque le roi est prisonnier d'un mariage maléfique, ses en-
fants sont directement perseécutés par leur belle-mére (Von Franz 1984: 203).

Laltra cara de la moneda la representen les dones victimes, a «N’Estel d'Or»
T510A ALC. GG. IV (2006: 81-102), quan es mor la mare de na Catalineta,
comenga per a la jove un seguit de patiments perque la madrastra i la ger-
manastra la maltracten i la tenen fermada davall la pastera. En el cas de «Na

4 Vegeu lapartat «La importancia de las hadas Morgana y Melusina en los cuentos de
D’Aulnoy» dins Zipes (2014: 73-82). També el capitol titulat «La fada Morgana en la tradi-
ci6 oral mallorquina» dins Jaume Vidal Alcover (1996: 501-504)

5 Vegeu la reflexid sobre el nom Beuteusell de Josep Antoni Grimalta ALC. GG. III (2001:
265-266) ila de Jaume Vidal i Alcover (1996: 502).
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Tricafaldetes» T327A ALC. GG. II (1998: 65-84), 'amor del pare cap a la seva
filla no és suficient com per poder véncer les amenaces de la segona esposa i
ella persevera fins que aconsegueix que 'abandoni al bosc.

En nombroses ocasions, es desperten en el pare vidu desitjos incestuosos i
la filla ha de fugir per no cedir a les seves propostes reiterades, és el cas de «Sa
muleta de plata» T510B ALC. GG. IV (2006: 166-172) o de «N’Espirafocs»
T510B ALC. GG. IV (2006: 129-141), entre d’altres. Un altre model de victima
el trobam a «Sa comtessa sense bragos» T706 ALC. GG. VI (2013: 99-111),
que mostra la infancia propia d’'una santa: quan son pare la du al senyorot
—lencarnaci6 del dimoni— a qui ’ha promesa, ella es retura i té una visi6 de
la Mare de Déu, d’aleshores enga no satura de resar, ni quan l'agressor li talla
els bracos perque no ho faci. Tot analitzant aquest tipus rondallistic, AaTh i
ATU 706 The Maiden Without Hands, Marie-Louise von Franz interpreta la
passivitat de la dona com una espeécie de martiri: «Tous les fois quune femme
est contrainte a une grande passivité pour échaper au démon qui la poursuit,
elle devient une sorte de martyre: le fait méme quelle se laisse faire, quelle
soit trop solitaire et nexige rien, induit les autres a abuser delle. Le diable est
alors attiré de lextérieur» (1984: 153) i veu la mancanca dels bracos com: «La
dificulté de la femme a assumer ses propres dons créateurs se refléte dans le
grand nombre de versions qui existent en toutes langues de I'histoire du pere
qui vend sa propre fille & un esprit du mal» i observa que es tracta d'un motiu
que només saplica a les dones: «Il est a remarquer que, si lon en croit les ré-
cits folkloriques, étre privé de mains est un malheur qui ne concerne que des
héroines» (1984: 135).

«Na Magraneta» T709 ALC. GG. VI (2013: 260-272) presenta una situacid
que sestableix entre una mare i una filla, la mare avorreix la filla perque és més
bella que ella i decideix desfer-se’n tot causant-li la mort. La mare encarrega
a dos negrets que la matin i li duguin el cor dins una capsa. Els criats actuen
sota amenaca de mort i, tanmateix, es compateixen de la victima innocent: els
negrets duen el cor d’'una cabrideta a la reina.

Davant el mal, la victima troba sovint el suport d’altres personatges. Tro-
bam el mateix motiu anterior a «Es Mel-loro Rosso» T425X ALC. GG. III
(2001: 180-219), en la qual Amet, tot i ser la persona de confian¢a del rei
malvat, actua a favor de la protagonista, per la seva bondat i pel sentit de la
justicia, i senginya per salvar-li la vida, ja que menteix al Rei Tortuga i li du la
sang d’'una cabrideta en lloc de la de n’Elienoreta, 'heroina.

3. La contraposicio entre el bé i el mal

En algunes rondalles, el titol ja anuncia la contraposicio entre el bé i el mal en
relacié amb les dones. Tant a «La bona reina i la mala cunyada» com a «Sa fia
i sa fiastra des moliner» el titol selegeix per contraposicié entre un estereotip
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positiu i un de negatiu, aixi ja sens fa saber que es tractara d'uns models de
qualitats o de defectes.

Segons Mireille Piarotas (1996: 10), ser un bon o un mal personatge depén dels
valors que la dinamica de la rondalla aplica a cada moment i, una mateixa accio es
pot considerar bona o dolenta, a la mateixa rondalla, segons la situacié i el moment
en el qual ocorre. Al llarg de 'Aplec d’Alcover, conviuen dones de valors humans
encomiables amb altres plenes de maldat, tot i ser germanes, com passa a «<La bona
reina i la mala cunyada» T707 ALC. GG. VI (2013: 224-245), la germana major és
«molt bona al-lota» ara la petita «pareixia que 'havien feta de ses retaiadures de
Judes»; si la primera «era garrida i agraciada i llavd molt modesta», la segona «en
tenia una enveja fora mida. Senveja la feia anar groga i malcarosa» (p. 225).

La reina vella que apareix a les rondalles tampoc no té opcid intermedia: o és
molt bona persona i ajuda els altres, o és molt dolenta i capag¢ de qualsevol atrocitat
per mantenir la seva situacié de poder. Un dels casos de reina vella dolenta és el
de «Sa muleta de plata» T510B ALC. GG. IV (2006: 166-172) en el qual, quan ella
sap que dins la muleta hi ha una al-lota, la fa tirar per la finestra dins un riu: «Sa
cambrera ho va veure tot i se'n va corrents a contar-ho a la reina véia, que era més
rabiosa que foc, i dona ordre de que dos criats agafen sa muleta de plata i la tiren
per sa finestra dins es riu, un riu molt fondo i molt ample, qui passava just per baix
des palau del rei» (p. 170).

El bé i el mal es troben representats tant als personatges masculins com als
femenins, per exemple, al prototipus de jaia tant li correspon la capacitat de do-
nar ajut com la de punir. Marie-Louise von Franz ho exemplifica a partir de la
coneguda jaia Baba Yaga,” que apareix a les rondalles russes: «Baba Yaga peut, par
conséquent, se montrer malveillante ou bénéfique. De méme que I'image mas-
culine de la divinité a un c6té sombre figuré par le diable, 'image féminine de la
divinité a un aspect obscur. Les déesses antiques (Isis, Déméter...) possédaient ces
deux aspects» i conclou «Baba Yaga renvoie a une figure de la Grande Mére de
type archaique, dans laquelle le positif et le négatif sont encore mélés» (1984: 253).

Mireille Piarotas argumenta que, malgrat la concepcid inicial —que defensen
la majoria dels estudiosos— del caracter simple i maniqueista de les rondalles que
divideix els personatges en bons i dolents, una analisi més aprofundida revela que

6 En relaci6 amb els titols duals, explica Jeana Jorgensen: «Among other reasons, certain
tale titles foreground dual identities, such as ‘Brother and Sister; “The Two Brothers, “The
Thief and His Master; “The Two Travelers; “The Two Kings’ Children, ‘Faithful Ferdinand
and Unfaithful Ferdinand, “The Little Lamb and the Little Fish, and ‘Snow White and Rose
Red’ (all from the Grimms)» (2013: 54) i considera aquest fet com a significatiu per a les
seves hipotesis al voltant de les teories sobre el dualisme.

7 La figura de Baba Yaga és sovint analitzada i presa com a punt de referéncia per estudio-
sos i folkloristes, per exemple, Jests Suarez Lopez (2012) que la compara amb alguns per-
sonatges de les llegendes asturianes: aixi com Baba Yaga té els pits penjant, a les llegendes
asturianes recollides per Sudrez es mostra la figura de I'dltima mare supervivent que tenia
els pits tan grossos que quan fugia s€’ls tirava cap enrere damunt les espatles.
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no sapliquen els mateixos criteris a diferents versions. Les mateixes actuacions
son castigades a algunes versions i premiades a unes altres, tot depen del moment
i de les circumstancies que envolten cada cas particular: «Le bon personnage est
celui qui reflete les valeurs du moment, celui dont la conduite est en adéquation
parfaite avec une situation historique et sociale donnée: “Le bon personnage au
bon moment”» (1996: 10).

En canvi, un exemple de bona sogra apareix a la rondalla «Sa comtessa sense
bracos» T706 ALC. GG. VI (2013: 99-111). El rei senamora immediatament de
la jove malgrat que no tengui bragos, que vagi mal vestida o que sigui pobra i
desvalguda. Aqui, el rei jove representa lesperit pur que hi veu més enlla de la su-
perficie i que sap valorar la bellesa interior de la jove, gracies a la for¢a de I'amor.
Senamora de la seva naturalesa salvatge, de lessencia de la dona que és. Des del
primer moment, la sogra accepta la nora, tot i que 'han trobada despullada dins
un bosc i que no té bragos.

A Tlaltre extrem de la figura de la mare que estima per instint i que esta disposa-
da a tot per tal que el fill o la filla estiguin bé, se situa la figura de la mala mare o de
la madrastra. Es tracta d'una persona molt propera a I'infant, que suposadament
I'hauria destimar i protegir perd que actua de manera contraria i el que cerca és
destruir-lo. Bruno Bettelheim explica els fonaments psicoanalitics d'aquestes fi-
gures en els termes segiients:

En la fantasia edipica de una chica, la madre se disocia en dos figuras: la madre pre-edipica,
buena y maravillosa, y la madrastra edipica, cruel y malvada. (En los cuentos de hadas, a
veces los chicos tienen, también, madrastras crueles, como en Hansel i Gretel pero estas
historias tratan de problemas distintos a los edipicos). La madre buena, tal como la presen-
ta la fantasia, es incapaz de sentir celos de su hija y de impedir que el principe (el padre) y
la chica vivan felices. De este modo, la confianza de la muchacha en la bondad de la madre
pre-edipica, y la fidelidad que celosamente le guarda, disminuyen los sentimientos de cul-
pabilidad que experimenta frente a lo que desea que le ocurra a la madre (madrastra) que
se interpone en su camino (1983: 162).

Per a les heroines —i també per als herois—, es diu que la neutralitzacié del
poder negatiu de la madrastra i de les germanastres es pot considerar com un en-
trenament en el procés de resolucié de problemes. En general, quan es produeixen
patiments i morts entre mares, germanes, madrastres, etc. solen ser per venjanga,
per enveja o per motius dinastics (Calvetti 2009: 115-128). Al cap i a la fi, la ma-
drastra i les germanastres formen un tot de forces contraries a 'heroina.

Un dels casos més representatius i coneguts és el de la mestra i madrastra de
«N’Estel dOr» T510A ALC. GG. IV (2006: 81-102), que li fa falses promeses per-
que ella accedeixi a que son pare s’hi casi pero al cap de poc temps ja la menysprea,
juntament amb la germanastra, fins a tenir-la fermada davall la pastera. Malgrat el
patiment, ella té lestel al front, la qual cosa suposa comptar amb la proteccio na-
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tural de l'astre. També és mestra la madrastra de «Na Tricafaldetes» T327A ALC.
GG. II (1998: 65-84), que no esta contenta fins que son pare ha abandonat la filla
dins la garriga i aquesta no torna.

La reina vella, és la sogra agressora a «Saigo ballant i es canariet parlant»
T707 ALC. GG. VI (2013: 161-176), i no pot consentir que el seu fill shagi en-
amorat i casat amb una al-lota pobra, «no la volia, a Na Catalineta, no per res,
sin6 perque era tan pobretxa, pero la se va haver de beure» i, tot d'una que pot,
es venja de la seva nora prenent-li el que més mal li fa: els fills acabats de néixer,
que tira dins un riu. Tradicionalment, la relacid establerta entre sogres i nores
ha estat objecte de gloses, cangons, acudits, etc. i gairebé sempre és per referir-se
a la falta dentesa entre elles. En relacié amb les sogres, diu Liithi: «Le suocere
sono importanti solo come avversarie» (1979: 28), perqué permeten contrastar
el rol positiu de I'heroina i el negatiu de l'altra. Aixi mateix, hem de dir que les
sogres de les rondalles d’Alcover se solen caracteritzar per, efectivament, tenir
mal caracter i odiar la nora o per tot el contrari, estimar-la com si fos filla seva.
Es que, per damunt de tot, «La fiaba ama tutto cio che & estremo e sopratutto i
contrasti estremi» (Liuthi 1979: 48).

Un exemple del primer cas és el de «Saigo ballant i es canariet parlant» T707
ALC. GG. VI (2013: 161-176), del tipus AaTh 707 The Three Golden Sons o ATU
707 The Three Golden Children, que segons Grimalt ALC. GG. VI (2013: 137):
«Aquest tipus és el més ben representat a 'Aplec dAlcover», ja que napareixen sis
versions.® Aqui, la reina vella no pot sofrir la nora pel fet de ser pobra i, quan ella
té un infant, el tira al riu dins una caixeta. El perdo final és poc habitual davant
una falta tan greu, moltes vegades, la mala sogra és tancada dins una torre o fer-
mada a les coes de quatre cavalls. Trobam el mateix motiu a «Na Catalineta que en
sabé més que dues germanes seues» T707 ALC. GG. VI (2013: 346-354), una altra
de les rondalles del tipus esmentat, quan neixen els tres infants menteix tot dient
que han nascut dos corpetins i una corpetina i els fa tirar al riu; talment passa a
«Sa flor de jerical i saucellet dor» T707 ALC. GG. VI (2013: 182-204).

El mal comportament de les dues germanes majors, na Biatriu i na Florentina,
en relacié amb na Francineta les fa rebutjables a «Na Francineta» T510A ALC.
GG. IV (2006: 114-124), igual com passava a «N’Estel d'Or» T510A ALC. GG.
IV (2006: 81-102), pero el primer cas és mes greu perque es tracta de les seves
germanes propies i en el segon sén la madrastra i la germanastra les que actuen
malament. Son les dues amigues que na Catalineta havia elegit perque I'acom-
panyassin com a ajudants quan partia a casar-se amb el rei les que li treuen els ulls
i la deixen dins el bosc per ocupar el seu lloc a «Na Filet dOr» T533* ALC. GG.
IV (2006: 355-366). Al final de la historia, gracies a la intervencié de la serp, el rei

8 Explica Grimalt: «En lloc de fusionar els materials recollits, com havia fet amb els corres-
ponents al tipus 301B, preferi convertir cadascuna de les versions que li contaren en una
rondalla distinta i aixi en resultaren sis» ALC. GG. VI (2013: 137).
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descobreix lengany i «fé fermar dues timbes an es coll daquelles dues polissones i
alla mateix les tiraren a la mar» (pp. 365-366).

Una altra vella que representa I'is de lexperiéncia i de la magia per a efectes
malignes és la mare de la reina manllevada que trobam a «En Bernadet i la reina
manllevada» T462 ALC. GG. III (2001: 359-379). La intencié d’aquesta vella és
només la de matar en Bernadet pero ell sap fer un bon ts dels consells de laltra
velleta, que ha trobat al llarg del cami de recerca del que li havia comanat la seva
madrastra. La segona velleta que esmentam és la que representa el bé, és tot el
contrari, la veu de la saviesa i lexperiéncia al servei de les altres persones sense
esperar res a canvi. Ella ja sap qui és en Bernadet només de veure’l i sofereix a
aconsellar-lo perque es faci justicia i perque el jove princep no hagi de caure en
els enganys de la reina manllevada que el vol matar. Aqui la jaia ajuda les forces
del bé a partir d’'uns valors positius universals, que son presents també a 'univers
rondallistic, per ajudar els herois i les heroines a sortir ben parats de les situacions
que representen tot el contrari: la injusticia i el patiment causats per les forces
malignes.

3.1. Les fades
Les fades son els personatges meravellosos per excel-lencia de les rondalles, fins al
punt de, en alguns casos, donar-los el nom com demostra lexpressio «contes de fa-
des». Per a alguns autors (Garrido 2015: 209), les fades son la projeccié dels desitjos
edipics, per a altres son una reedicié del mite de la Verge Maria o de la Deessa Mare.
Lus de la magia sol ser predominantment femeni pel fet que les dones han tingut
tradicionalment més facilitat per al contacte amb la natura i els seus elements. Pre-
cisament el lligam de la dona amb la magia és una mostra de la seva compenetracié
amb la natura i dels coneixements que té dels seus mecanismes de funcionament, a
més a més, els elements que usa per fer els encanteris o que tira per fer una barrera
natural que la salvi de l'adversari solen estar associats a la feminitat com un morter,
un espalmadoret, una pinteta, un cabdell de fil, un ribellet, etc.

Les fades alcoverianes no son etéries ni tenen vareta magica, perd apareixen
i desapareixen a voluntat, posseeixen poders magics, endevinen el futur i poden
controlar la vida de les persones. La fada actua com a personificacié de les forces
de la naturalesa i, malgrat els origens ancestrals, és una figura que ha perviscut en
totes les cultures fins a l'actualitat. Es tracta déssers fantastics en forma de dona
que posseeixen poders sobrenaturals i que tant poden ser positives com negatives.
Alfred Maury diu:

Ces femmes, le peuple leur donna le nom de magiciennes, de fées, de sorcieres; mais il les
désigna spécialement par le nom de fata, sous lequel ses ancétres avaient honoré les par-
ques identifiées aux déesses-meres, par celui de fata, qui ne refermait rien de plus, au reste,
a ses yeux que I'idée denchantement (1843: 24).
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Vladimir Propp remarca la dificultat de definicié d’aquests personatges per la seva
varietat i complexitat:

La maga es un personaje muy dificil de analizar porque su imagen consta de una serie de
detalles. Estos detalles, resumidos de varios cuentos maravillosos, no se corresponden en
ocasiones entre si, no se adaptan, no se funden en una imagen tnica (1980: 70).

A Tobra d’Alcover, qualsevol dona pot ser fada, tant si és jove com vella, rica
com pobra, fadrina com casada i no hi ha cap element extern que les identifiqui.
Per saber si una dona és fada, ens ho han de dir o, simplement, 'hem de veure
actuar com a tal. Les nostres fades tenen un gran poder natural pel fet de ser fades
i de ser dones. Son elements de vital importancia per a la concepcié del mén en
equilibri, pel que suposen de lluita del bé contra el mal, dels valors positius que
vencen els negatius.

Les fades son perilloses i temudes pels seus poders, que es poden usar per fer
mal. En moltes ocasions recorren a elles les males persones per tal que matin algu,
tal és el cas de «Saucellet de ses set llengos» T707 ALC. GG. VI (2013: 139-153).
Quan les dues germanes de la reina veuen tres jovenets amb un estel al front que
es passegen per davant el palau, sospiten que sén els nebots que elles volgueren
matar i acudeixen a una mala fada. Resulta curios, pero, que fins i tot la mala fada
es compateix dels tres jovenets i només els envesteix amb males arts perque l'ame-
nacen de mort a ella:

Criden una mala fada ili diuen:
—Si no fas malbé aqueixs poquesvergonyes que passen per aci davant, tan desenfreits...
—;Aquesta al-loteta i aqueixs dos al-lotets? —diu sa fada signant es tres bessons.
—Si, aqueixs tres noninguns. Ido si no else fas malbé, des teu cuiro, n"hem de fer un sarroé.
An aquella mala fada aixi mateix li sabia greu, pero sestima més es seu cuiro que es tres
bessonets.
Els aluia, else segueix darrere darrere i, tot d'una que veu gens descuidats es dos al-lots, sen
va a sal-loteta i ja li pega galtada, tot dient-li:
—Mala fada tha malfadada!

Posa no tendras

mentres laucellet de les set llengos

no sentiras!
I aquella pobra al-lotona se posa amb un tremolor i un mal per tot es cos, que es pensava

dins mitja hora esser morta ALC. GG. VI (2013: 142-143).

Observam com les agressores son molt més malvades que les males fades, que
ja ho son per naturalesa.

3.2. Les bruixes
Segons els investigadors, la connotacié negativa atribuida a les bruixes és una

derivacio ja que al llarg de molts de segles eren vistes com a ajudants benefici-
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oses per als altres. Anselmo Calvetti explica que eren les successores del culte a
Diana, protectora de les parteres, i de les parques —de les quals n’havien agafat
les funcions— fins que deriva negativament la seva consideracio: «Si riteneva che
portassero benefici agli uomini. In prevalenza loro seguazi erano donne, che non
avevano nulla di diabolico né erano legate dal patto col diavolo che, a partire dal
xv secolo, divenne motivo centrale nelle persecuzioni della stregoneria» (2009:
12). Explica Josefina Roma:

Lds de la magia constitueix un centre on conflueixen els coneixements empirics de bota-
nica, zoologia i meteorologia, i els coneixements de ’home i el seu entorn, juntament amb
la cosmovisi religiosa, tant la canonica i coetania com aquella a qué s’ha tingut accés (la
daltres pobles, altres classes socials, altres grups). També hi conflueixen els coneixements
populars, els especialitzats o erudits i aquells amb que s’hagi tingut contacte, per la qual
cosa es forma un sincretisme personal i local que depén de les fonts d’informaci6 a I'abast
(2007: 156).

Autors com Pau Castell Granados (2013) argumenten que la cacera de bruixes
s'inicia com a represalia per l'intrusisme que suposava el seu important paper
al costat del sector medic masculi. El fet és que alguns autors relacionen fades
i bruixes, i defensen que ambdues figures provenen d’'una mateixa que ha estat
marcada pels condicionants socials i religiosos i per la propia evolucié del perso-
natge. Vicenta Garrido afirma: «El personaje del hada con connotaciones nega-
tivas evoluciona hacia la figura de la bruja. En muchos cuentos de nuestros dias
vemos asociada a la figura del hada la figura de la bruja, pero esto en principio no
era asi» i ho argumenta:

En un principio la Iglesia es tolerante con la figura del hada, pero poco a poco se plantea el
problema de aceptar a una figura sobrenatural y benéfica ajena al cristianismo. En el siglo
X1, se produce el rechazo cristiano de las hadas, en las que la Iglesia ve nada mas que a las
diosas paganas mds o menos disfrazadas, apoyandose en dos elementos bésicos en intima
relacion con su naturaleza: la erotizacion i la demonizacion (Garrido 2015: 44).

Jack Zipes relaciona la figura de les bruixes amb la de les deesses i les fades i
comenga per plantejar com usam el terme, que considera molt carregat de con-
notacié i de simbolismes: «“Bruja” tiene una carga memética. Usamos la palabra
“con naturalidad” en todos los paises de Occidente como si todos supiéramos qué
es una bruja. De hecho, no lo sabemos. Sin embargo, damos por sentado que si»
(2014: 126). Per a Zipes, les bruixes i les fades provenen de les deesses antigues
que es varen anar transformant i afirma categoricament: «Todo esto significa que
el cuento de hadas, irresistible e inexplicable, no puede explicarse ni siquiera en
parte a menos que tratemos de establecer conexiones con ritos y costumbres anti-
guos referentes a transformaciones magicas, brujas y hadas» (2014: 128).° Un dels

9 Lobra de Vladimir Propp Las raices histéricas del cuento (1980 [1946]), es basa en lestudi
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principals exemples que usa és el de lemblematica Baba Yaga russa que defineix
com una figura mixta de gran riquesa que és una amalgama de models, tant po-
sitius com negatius, que resulta indefinible: «Baba Yaga transciende la definicién
porque es una amalgama de deidades mezclada con una dosis de brujeria, cha-
manismo y tradicién de las hadas» (2014: 136). La descriu com una dona molt
poderosa i inescrutable que no deu fidelitat a Déu ni al diable, ni a cap deitat o
creenca, ella decideix si és generosa i consellera o si actua com a canibal i assassi-
na, és comparada a la Mare Terra.

En determinats casos, en lobra d’Alcover la bruixa constitueix el paral-lel fe-
meni a la figura masculina del diable. Ambdds actuen de maneres completament
diferents, per exemple, el dimoni és dolent perd moltes vegades és grotesc i facil-
ment vencible, en canvi mai no apareixen bruixes des daquesta perspectiva. En
relacié amb les dones no hi ha terme mig: del bon maneig de la dona passam a
la bruixeria, per aixo, els utensilis més innocents es poden convertir en elements
maleéfics en mans de les bruixes, es poden d’alguna manera «satanitzar». Com si es
tractas d’'un camuflatge, les armes de les bruixes poden tenir una aparenca inofen-
siva, com elles mateixes, que poden semblar dones normals i corrents. Aixi, quan
els objectes inofensius passen a mans malintencionades poden dur el patiment i,
fins i tot, la mort.

Sila bellesa representa la bondat, en contraposicid, la lletjor representa la mal-
dat, per aixo les bruixes solen ser lletges. Aixi com les fades son ben vistes —tot
i la reserva i el respecte que se’ls té, perque se’ls atribueixen poders i influéncies
bons i dolents de caracter sobrenatural— les bruixes produeixen sempre por per-
que els poders sobrenaturals que tenen s’atribueixen a pactes amb el dimoni.'’ De
tota manera, a les rondalles d’Alcover les bruixes tant poden fer d'agressores com
de donants.

Sembla, efectivament, que la imatge que tenim de la bruixa prové sobretot de
lépoca medieval i representa el tipus de dona sola, hereva de la tradicié secular
dels coneixements de medicina natural, de les virtuts de les plantes o de la influ-
encia de la lluna (Valriu 2010: 364). D’aqui provenen els seus atributs, sobretot la
vellesa i la lletjor, enfront dels valors positius de joventut i de bellesa de les fades.
Vicenta Garrida diu:

[...] la figura de la bruja puede tener en comun con el hada el poder y el don de adivinar el
futuro, cada una con sus respectivas connotaciones positivas o negativas: la hadas son seres
“fantasticos y maravillosos”, las brujas como mujeres “feas” que deben su poder a un pacto
con el diablo, que representa lo masculino que ostenta el poder en la concepcién matriar-
cal, que puede otorgarlo a cambio de algo (2015: 47).

dels antics ritus, costums i tradicions, una investigacié que lautor considera necessaria per
poder entendre els elements que inclouen les rondalles i el seu funcionament.
10 Vegeu la informaci6 amplia i detallada que ofereix el DCVB, Vol. II (p. 692-695).
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ATAplec de Rondaies d’Alcover, les referéncies a les bruixes apareixen majorita-
riament a la seérie titulada «Bruixes, bruixots i fullets» formada per vint-i-tres nar-
racions dextensié generalment breu. A «Bruixes, bruixots i fullets: 1. Sa cova de Na
Joana» T503 ALC. M. V (1997: 139-141), se'ns mostra un cau de les bruixes i com
actuen. Per tal de fer-la més versemblant, aquesta historia esta situada a un lloc real,
a la Bona Nova «davallant-ne pes barranc d’Es Mal Pas, cap a Bellver hi ha sa cova
de Na Joana». Casualment, passa per alla un infant geperut que cercava llenya i es
posa a ballar amb les bruixes i elles li fan la gracia de llevar-li el gep. Un altre infant,
també geperut, actua malament i és castigat amb un segon gep.

En aquesta ocasio, veim les bruixes com a persones properes, que fan la seva
pero que no ataquen aquell que s’hi acosta sind que es comporten amb ells segons
el que es guanyen. Aquesta situacio és la mateixa que trobam a altres rondalles com
«N’Estel d'Or» T510A ALC. GG. IV (2006: 81-102), que sen du lestel al front i la
seva germanastra sen du la coa d’ase perque una es comporta educadament i dolga
amb les jaietes, i l'altra és maleducada i grossera. El mateix passa a «Sa fia i sa fiastra
des moliner» T480 ALC. GG. III (2001: 423-429), en la qual els gegants fan el mateix
amb la protagonista, que sen du com a do una moneda dor que li cau cada vegada
que parla mentre que la germanastra és castigada amb un mal so: «xoca-reixoc, xo-
ca-reixoc» cada vegada que obre la boca. La situacid és paral-lela i en els tres casos,
tant la bruixa Joana com la jaieta o els gegants, es comporten de la mateixa manera.

A larondalla «Bruixes, bruixots i fullets: 1. Sa cova de Na Joana» T503 ALC. M.
V (1997: 139-141), esmentada anteriorment, podem veure com les bruixes ballen
en rotlo i canten cangons, com salegren de la bona companyia i senfaden amb
els maleducats, pero elles no se'ns descriuen, no apareix cap traga que ens doni
pautes per poder deduir si son blanques o negres, joves o velles, magres o grasses.
Lunica referencia apareix quan la bruixa renya el nin maleducat i li diu «ets al-lots
no passen davant a ses persones grans», aixi podem deduir que elles so6n adultes,
pero dins un marge molt gran, tant podrien ser joves com jaies. De la mateixa
manera, veim el comportament de les bruixes a «Bruixes, bruixots i fullets: 3. Es
castell d’Alard, es puig de SAucadena i ses bruixes» ALC. M. V (1997: 142):

[...] es dissabtes a vespre se solien aplegar dalt aqueixs dos puigs totes ses que capllevaven
per aquells endrets, i se tiraven uns fils que elles sabien filar, i amb aqueixs fils feien un pont
entre es castell i SAucadena i alla dalt ballaven i feien mil jutipiris fins hora d’auba, que se’n
tornaven an es seu cau o enfony com ses olibes.

Pero6 aqui tampoc no sens dona cap tipus de descripcié de com sén. Les brui-
xes prefereixen la nit al dia perque el marc de la fosca facilita les seves males arts i
els permet passar desapercebudes i amagar-se més facilment. Per cridar l'atencié
ho fan a través de focs que fan apareixer i desapareixer, per exemple. En moltes
ocasions, viuen aillades, en llocs solitaris enfora dels pobles habitats. Se les sol
situar a coves, barrancs o boscs.
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Algunes bruixes son al-lotes que tenen aspecte i vida normals fins que co-
mencen a mostrar comportaments estranys o fan que compareguin animals, per
exemple a «Bruixes, bruixots i fullets: 4. Sa cusseta negra i es moix negre» ALC.
M. V (1997: 143-145) on la protagonista es transforma en cussa i moix negres."!
Trobam el mateix motiu a altres rondalles com «Bruixes, bruixots i fullets: 13. En
Lau Fe't-pendre i dues bruixes» ALC. M. V (1997: 157-159).

Els encanteris de les bruixes produeixen panic als que els pateixen i tothom
sespanta davant aquestes manifestacions de poders ocults. Ni els joves valents
satreveixen a lluitar-hi i, si ho intenten, en surten malparats. Sembla que ningt
no plany les bruixes ni justifica les seves actuacions, al contrari, se’ls desitja mal i
que paguin pel que han fet. Coneixen el poder de les bruixes i no se’n refien, saben
que s6n molt superiors a ells i que no tenen res a fer davant els seus encisaments.

Les bruixes poden dur a terme accions terrorifiques i inhumanes per aconse-
guir els seus proposits com a «Bruixes, bruixots i fullets: 17. Es Moliner des moli
Nou i dues bruixes» ALC. M. V (1997: 164-165). El moliner passa de nit devora el
cementiri i el fossar i veu dues bubotes, quan s’hi acosta comprova que sén «dues
dones que desxuiaven un infant mort». Ell dedueix «—Ja sén bruixes —pensa
ell— que desxuien aquest infant per dur-lo-se’n a trossos a ca seua, coure’l i fer-ne
auguent per untar-sen i porer volar». A aquesta hipotesi del personatge del mo-
liner, Alcover hi afegeix, a peu de pagina, la informacié segiient:

Aix0 de que les bruixes volassen, en casi tots els casos no passava d’'una il-lusié. Ara el fet
delles de robar cadavers d’infants i fins infants vius i fer-los bocins i coure-los per ferne
auguent era sovint un fet ben real i per lo mateix un crim que demanava un castig i que els
tribunals de totes les nacions civilisades penaven i castigaven ben fort, més a les nacions
estrangeres que no dins Espanya ALC. M. V (1997: 165).

El canibalisme era una de les practiques més greus de les quals sacusava les
bruixes. Aqui Alcover es fa resso de les arts de bruixeria que pretesament es du-
ien a terme i que generaren tot un seguit de dites, rondalles i llegendes. Aquestes
practiques provenen dels mites de les deesses devoradores que incideixen en el
poder que les dones tenen sobre la vida i la mort.

A «Bruixes, bruixots i fullets: 8. En queé consistia el mal-boci i ses castes que
n’hi havia» ALC. M. V (1997: 148-149), se'ns expliquen algunes de les practiques
de bruixes i bruixots, les vinculades als mal-bociners: «es mal-boci eren coses de
menjar (confits, dolses, pomes, figues, prunes i brolleries per lestil) que bruixes
i bruixots donaven an es qui volien influenciar, en tal o tal sentit”. Tot i el seu as-
pecte innocent «se veu que casi sempre duien substancies toxiques o nocives que
atacaven es sistema nirvids, produint exaltacions i desvarietjos i trastorns mentals

11 Les metamorfosis de les bruixes sén estudiades per autors diversos. Paulo Correia
(2012) aprofundeix en lestudi de les dones i la metamorfosi animal a les llegendes portu-
gueses de bruixes, per exemple.
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de tota casta». Per a més detalls ens fa saber que «N’Andreu Barraques diu que
n’hi havia set castes, de mal-boci: a) per fer enamorar, b) per fer enyorar, c) per fer
oblidar, d) per fer penar, e) per fer avorrir, f) per fer perdre lenteniment, g) per
matar».

Les dones embruixen només de mirar-se-les i, a més a més, usen les arts de la
bruixeria per enamorar bojament. Aixi, quan la dona fa enamorar I'home el du
directament a les portes de I'infern, aixo es reflecteix en la por dels homes de caure
en el poder de les dones que s’articula a través de la por a la castracio o a la vagina
dentata."” En algun cas com el que segueix, les sospites de mal-boci sén confirma-
des pel mateix que ’ha donat que explica a un amic com ho ha fet i don I'ha tret:

I confessa a un company seu de tota confianca que els encanteris que havia donats a na
Susaina amb aquelles figues flors que hem vist que li féu prendre, era anat a Felanitx a
comprar-los de ca sa Mistera, sa mal-bocinera més fina de tot Felanitx, a on diuen que hi
ha ses mal-bocineres més entemeriades de tot Mallorca. «Bruixes, bruixots i fullets: 10. En
Tia Cormena i Na Susaina Jaumella» ALC. M. V (1997: 169-170).

Sembla que la distincié per sexes també saplica a les arts diaboliques de tal
manera que les dones es decanten pel mal-boci i per la bruixeria i els homes s6n
fedors de cartes, llegeixen el llunari i convoquen el dimoni o estan en possessié de
fullet. Els homes, en un primer moment, semblen més valents perqué satreveixen
a invocar el dimoni i, com per posar-se proves de valentia a ells mateixos, el fan
apareixer com a «Bruixes, bruixots i fullets: 16. Un que amb so llunari feia sortir el
dimoni» ALC. M. V (1997: 163-165). La feminitat de les bruixes fa que, malgrat la
seva dolentia, sempre els resti un punt proper a I'instint de proteccié de les dones
envers els altres, ja sigui perque actuen com a donants o perque aconsellen i pro-
tegeixen o perque els condueixen amb els seus encanteris.”’ Els bruixots (mags,
bruixots, astrolegs) no tenen aquestes connotacions a les rondalles d’Alcover sin6
que queden en el pla de la negativitat o de I'anécdota.

4. Conclusions

En sintesi, podriem afirmar que hi ha més agressors que agressores a 'Aplec d’Al-
cover i que, en molts de casos, actuen moguts per l'afany de poder i per lenveja.
En el cas dels homes, els agressors poden fer servir el poder i la forga fisica que,
tanmateix, no els és suficient per vencer I'heroi. En les agressores predomina I'tis
de l'asttcia, la mentida i lenginy, tot i que també son trets que trobam a les figures

12 Vegeu linteressant article de Guiscafré (2013): «Sa cotorra no té dents... pero té pel:
variacions sobre el motiu F547.1.1» (p. 65-86), i també com tracta el motiu Propp (1980)
apartat 19. «La noche de bodas» (p. 482-489).

13 Per tal dampliar aquest tema vegeu lextens i interessant estudi de Josefina Roma (2007:
156-187) que analitza el paper de les bruixes a la literatura popular des de segles enrere,
destaca alguns autors com Cels Gomis o Josep M. Batista i Roca, i arriba fins a dia davui
amb lesment de figures com J. K. Rowling o C. S. Lewis.
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masculines. Qualsevol pot ser agressor o agressora, tant es pot tractar déssers so-
brenaturals: fades, dimonis, dracs, gegants... com de personatges molt propers als
herois com el pare o la mare, germans, amics, parents o veins.

La figura de la mala mare i la de la madrastra sén molt semblants, representen
el mal i la negativitat que provenen de lentorn proper que, en principi, hauria de
ser el refugi segur de I'infant o de la persona jove. Aixi, quan algu pateix, fins i tot
dins el que hauria de ser el seu recer, és quan no li queda més remei que cercar
dins el seu interior per fer front als obstacles que la vida li posa davant. Aquesta és
Iinica alternativa possible que troba I'instint de supervivéncia. Una vegada que
ha fet aquesta passa, que és la de vital importancia, lentorn exterior li anira de-
mostrant que lesperanca és possible i li proporcionara noves possibilitats a través
del consell de les jaietes o de l'ajut d’altres donants i auxiliars.

Les sogres, com les mares, es poden situar als dos extrems de la cadena de
sentiments positius i negatius que envolten I'heroina: o bé es tracta d'una persona
bona i amorosa que protegeix i estima la protagonista, o bé és 'agressora que la fa
patir de la manera més cruel perque l'allunya dels que més estima, és a dir, del seu
marit i dels fills. Un dels trets principals als quals es fa referéncia és la garridesa.
La imatge fisica de la bellesa sovint es relaciona amb la bondat, de la mateixa ma-
nera que la lletjor ho fa amb la maldat.

Per regla general, a causa de lestil abstracte que ens explica Liithi (1979) i de les
caracteristiques clares i basiques que defineixen els personatges de les rondalles,
les velles que apareixen a les rondalles no solen passar desapercebudes sin6 que se
situen als dos extrems de la caracteritzaci6 o positiva o negativa. Aixi apareixen
jaies bondadoses que ajuden qui troben per altruisme o jaies malvades que prete-
nen destruir qui tenen davant, tant sén donadores com agressores.

Altrament, el personatge meravell6s per excel-lencia de les rondalles és la fada.
Dorigens ancestrals provinents de les deesses mares i, més endavant, del mite
de la Verge Maria, les fades es caracteritzen pel contacte amb la natura i els seus
elements. Son éssers fantastics en forma de dona que posseeixen poders sobre-
naturals i que tant poden ser positives com negatives. Les fades estan dotades de
poders magics que els permeten apareixer i desapareixer a voluntat de manera
sobtada i misteriosa, poden coneixer el pensament dels altres, endevinar el futur
i controlar la vida de les persones.

A les rondalles d’Alcover, qualsevol dona pot ser fada, sigui quina sigui la seva
edat, condici6 o aparenca i no hi ha cap element extern que les identifiqui. No-
més podem saber que ho sdn si elles o algu altre ens ho diuen o si som testimonis
dalgun dels seus encanteris. Sovint les jaies son fades i actuen d'acord amb el mo-
ment i les circumstancies: obsequien l'interlocutor amb un do o amb un castig tot
depenent del seu comportament. En altres ocasions és la casualitat la que les du a
ajudar laltre sense que hagi fet cap mérit per mereixer-ho. La seva eina principal
és la paraula i acudeixen a férmules magiques per fadar o fer encanteris. Amb les
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paraules magiques es metamorfosegen o transformen altres persones: convertei-
xen velles en joves i belles, per exemple, i els atorguen dons. Les dones acudeixen
ales fades per demanar-los ajut tant per fer el bé com per provocar el mal a aquells
que volen destruir o fer desapareixer. Encara que el seu poder no sigui il-limitat ni
infal-lible, les fades son temudes i respectades per tothom.

No sabem com sén fisicament les bruixes que apareixen a les rondalles d’Alco-
ver perque no ens les descriu, simplement, tal com és habitual en lestil abstracte
que caracteritza les rondalles d’arreu del mon, les observam a través de les seves
accions. Aixi, en consonancia amb els estudis que ens han precedit i que hem es-
mentat —que creuen que la negativitat de les bruixes és una derivacié de la consi-
deracié positiva que tenien en temps antics—, podem afirmar que en nombroses
ocasions les bruixes actuen com les fades: si qui tenen davant és un interlocutor
bondadds i respectuds, lobsequien amb un do; si, al contrari, es tracta d'una per-
sona maleducada, la castiguen amb un element negatiu. La persona bona sol ser
bella, en canvi laltra se sol caracteritzar per la lletjor.

Algunes de les caracteristiques principals de les bruixes son la capacitat de me-
tamorfosi en animals —llebres, moixos— o en altres elements, com fogueres, i l'is
dencanteris per encisar o fer enamorar, per exemple, per als quals també empren
el mal-boci —generalment fruites o menjars. Les bruixes son figures temudes, en
ocasions vinculades al diable, de les quals fugen aquells que s’hi han acostat i han
pogut comprovar el seu immens poder. Fins i tot se les acusa de canibalisme i es
justifica que fossin perseguides i castigades pels tribunals. En definitiva, es tracta
de dones poderoses i lliures per decidir si volen fer el bé o el mal i cap on volen
orientar la vida propia i, en ocasions, la dels altres.
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A LA RECERCA DEL MAL EN EL POEMA
«EL MAL CACADOR» DE JOAN MARAGALL

Ronald Puppo
Universitat de Vic-Universitat Central de Catalunya

La poetitzacié del mite popular del cacador pecador pren, en el poema de Ma-
ragall, «El mal cagador» (aparegut en Visions & Cants, el 1900) una forma, i un
fons, sorprenentment innovadors. El poema alemany, «Der Wilde Jager», de Got-
tfied August Biirger (1747-1794) apareix en versio anglesa «The Wild Huntsman»
traduida pel gran romantic escocés Walter Scott (1771-1832); i també apareix a
Franga, «Le Chasseur maudit», de Gérard de Nerval (1808-1855); i també a Ca-
talunya, «Lo mal cacador», de Joan Aliberch i Tort (1874-1954); i també com a
poema simfonic del compositor belga César Franck (1822-1890) I'any 1882.

De manera que Maragall canalitza tota una narrativa poetitzada i musicada, de
tradicié important i la porta cap al seu moli, on la convertira en parabola, versi-
ficada, que exemplifica i reforca la visio resultat de la seva mirada. D’altra banda,
amb aquest poema Maragall va guanyar el premi Viola d'Or pel millor poema de
significat religiés o moral als Jocs Florals de Barcelona l'any 1896. Pel que fa a la
forma, es tracta d'una composicié de setanta-sis versos dividits en tercets (llevat
de I'dltima estrofa, una quarteta), i que, com ens explica D. Sam Abrams en el seu
cur6s estudi del poema, tenen rima només els dos primers versos de cada tercet, i
amb un tercer vers que, en defugir la rima, desafia lorella tradicional. I, al mateix
temps, lestructura triadica reflecteix el desplegament triangular dels tres elements
principals al voltant del temple: I’hostia, que amb els anys va pujant cada vegada
més amunt cap al cel; el cagador, que dona voltes al paisatge perseguint el seu de-
sig terrenal; i la llebre, fugint eternament del cagador (2010: 126-130).

Aquesta escenografia serveix a Maragall per rebutjar, una vegada més
(com també en d’altres poemes seus com ara «Cant espiritual», «La fi den Serra-
llonga», «Dimecres de Cendra: A una noia» o «El comte Arnau»), la dicotomia
cosmologica, és a dir, la separacio entre cos i esperit (el dualisme cartesia), a que
obliga la doctrina cristiana entesa al peu de la lletra.

Ignasi Moreta, reconegut estudids del pensament i la religié en Maragall,
ens adverteix que, tot i que hi hagi transgressié —el pecat de no assistir a la Missa
de diumenge—, el poema de Maragall assenyala cap a la conciliacié —i no a la
condemnacié— tal com suggereix la quarteta concloent del poema:

LChostia per 'nar al zenit,
té lespai infinit,

iell, per cagar, encisat,
té el temps, leternitat.
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Aquesta conciliacio lexplica Moreta:

El Mal Cagador ha triat seguir la «llebre endiastrada», pero aixo no lexclou de la visi6 de
Déu. ;No és la condemna, segons la més genuina tradicié de I'Església, la privacié de la
visié de Déu? Si el Cagador «cada any la mira» —i el pronom es refereix a 'hostia, és a dir,
a Déu—, ;podem parlar realment d’'un personatge condemnat? (2010: 157)

Aixi, doncs, a diferéncia del Comte Arnau, la qiiesti6 de castig i redempcio, tal
com proposa Moreta, podria ser irrellevant en aquest tractament tan insolit que
fa Maragall del pecat del cagador. En canvi, lenfocament de la investigacié poética
maragalliana es desplaga cap a la trobada individual amb la Divinitat.

Es més, en un sentit molt curids aquest poema —on el temple, una capella
rustica, que amb el temps queda malmes i decrépit— anticipa el celebre i polemic
article de Maragall —el tercer que va escriure com a conseqiiéncia de la Setmana
Tragica—, «LUEsglésia cremada», on la destruccio parcial del temple obre pas cap
a una autentica trobada amb la Divinitat, i, de retruc, a una practica de la fe cris-
tiana també auténtica.

Cert, les circumstancies i els continguts dels dos escrits —«El mal caga-
dor» i «<CEsglésia cremada»— no son els mateixos; tot i aixi, el punt en que coinci-
deixen —la destruccié parcial del temple per tal dautenticar la fe— salta a la vista.
Lesglésia cremada, diu Maragall, torna a ser dels pobres:

(...) perseguida, atropellada, fumejant, tacada de sang i de blasfemia, buida de cants i de
la pau del mon, sense portes ni altars ni parets ni volta, plena de vent i de sol i pols i de
mosques... de dolor, aquella torna a ésser 'Església natural del Crist que mori en Creu.”

Maragall increpa els seus conciutadans de classe benestant, els que previament
anaven a lesglésia els dies assenyalats per adormir-s’hi; Maragall prossegueix: «Des-
truint lesglésia [ledifici, amb minuscula], heu restaurat I'Església [amb majuscula],
perque aquesta és la veritable, aquesta és la viva, aquesta és la que es funda per a
vosaltres, els pobres, els oprimits, els desesperats»; cosa que empeny el pensador Pere
Lluis Font a remarcar que Maragall, amb aixo, anticipa la teologia de l'alliberament
(2009: 28-30).

En «El mal cagador», la destruccié del temple és resultat dels anys que passen, i el
temple es va esquerdant, i després la volta cau / i sobre el gran cel blau / damunt I'hostia
blanca // que salga lentament...; de manera que, gracies al fet que el temple és en runes,
el cagador, tot passant-hi cada any perseguint la llebre, la mira, I'hostia, amb anhel. El
curios és que el cagador sembla que desitja més ara la Divinitat que abans —mentre
I'hostia es quedava dintre i no la veia. Aixi, el temple, que en principi seria un espai
de trobada amb la Divinitat, ja no és un espai sagrat tancat. En obrir-se lespai sagrat,
ara runes escampades pel paisatge, el cagador es troba amb la Divinitat, ni que sigui
només per la vista; i al mateix temps, continua perseguint el seu objectiu terrenal.
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Fixem-nos-hi bé: el cagador del mite popular tradicional poetitzat en angles per
Walter Scott, a més de no assistir a la missa, perseguia, a cavall i amb gossada, un cér-
vol; i anava arrasant i terroritzant tota la contrada, i fins i tot matant qui es posava al
seu davant. Pero el seu castig —el destar ell perseguit per un genet i una gossada que
surten de I'infern— li cau precisament en el moment en queé blasfema contra Déu.

En fi, posats a cercar el mal perpetrat pel mal cacador de Maragall, dificilment
trobariem que el protagonista del poema hagi fet mal a ningu. I pel que es refereix
al mal al-ludit en el titol del poema, hem de suposar que no té més sentit que el
devocar el mite popular que Maragall reescriu en un poema nou per tal de redi-
mir el cagador. En un sentit analeg, veurem com el mateix Maragall redimeix el
comte Arnau (Maragall 2010: 284-289), també amb un poema nou, que donara
veu a la cangd redemptora de la jove pastora.

EL MAL CAGADOR'

La missa matinal
la diuen alla dalt
aixis que es fa de dia.

La missa de lestiu
el capella la diu
amb les portes obertes.

Soeix de tots costats
quan enflaira els serrats
el ginestar de Corpus.

El cacador es deleix.
De fora estant loeix
amb un genoll en terra.

Al bell punt dalgar Déu,
la bota alli, al bell peu,
la llebre endiastrada.

Sesventa el gos lladrant,
la llebre fuig botant,
i el cagador al darrera.

«Corres i correras,
mai més taturaras».
Aquesta és la senténcia.

«Doncs, corro i correré,
mai més maturaré.
Alegre és la sentencia».

1 Eltext es correspon a J. Maragall (2010).
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S’allunyen amb el vent,
perdent-se en un moment
els crits, la fressa, el rastre...

Passen dies i nits...
Pels marges reflorits
ha tornat Corpus Christi.

La missa matinal
la diuen alla dalt:
les portes son obertes.

En un vent de visi6
passa el mal cagador
entre lladrucs i fressa.

Se gira i veu l'altar,
ial peu el capell,
i en alt veu ’hostia immobil.

Roden les estacions,
revénen els plancons:
cada any, cada any ve Corpus.

Cada any torna a passar,
cada any torna a mirar,
cada any, la missa augusta.

Cada any els capellans
tenen més cabells blancs
i aixequen més els bragos.

Cada any I'hostia es va algant,
el temple es va aixafant
I'hostia puja, puja...

Passen més anys i més,
el capella no hi és:
I'hostia va sola en laire.

Amunt, amunt, amunt...
La volta perd el junt,
la llum del cel s’hi filtra.

LChostia s’hi va acostant,
el temple es va esquerdant...
El cagador no para.
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Ve un any..., la volta cau
i sobre el gran cel blau
damunt de I’hostia blanca

que sal¢a lentament...
Al ser lestiu vinent,
floreix el temple en runes.

Se'n va pujant al cel...
El cagador amb anhel
cada any, cada any la mira.

Lhostia per 'nar al zenit,
té lespai infinit,

iell, per cagar, lencisat,
té el temps, leternitat.
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ANS DESLLIUREU-NOS DEL MAL. LES ORACIONS RECOLLIDES
PER SARA LLORENS, DE 1902 A 1923

Josefina Roma i Riu
Universitat de Barcelona

Sara Llorens va fer un treball que podem definir com una etnografia de Pineda
perque no es va limitar als temes classics del folklore del seu moment siné que va
entendre la vida del poble com un tot i, aixi, trobem cangons, pero també descrip-
cions de tasques de pesca, sentiments d’identitat local, llegendes i rondalles de tot
tipus fins arribar a la totalitat de la cultura local. També va tenir en compte i va
recollir les oracions populars, a vegades molt allunyades de lortodoxia, un tema
que no cridava gaire l'atencio pero que ella va comprendre com a formant part de
la cosmovisio de la comunitat. Sara Llorens no es va limitar a recollir les oracions
de Pineda sin6 que va aplegar totes aquelles provinents daltres reculls ja publicats
fets per diversos folkloristes i investigadors. De les oracions que aplega n'hi ha
d’alabang¢a i de benediccié del nou dia pero, sobretot, destaca la finalitat dallun-
yar el Mal, sigui una mala pesca, una desgracia dels que soén lluny en la mar, una
malaltia, una mort sobtada, o la intervencié de forces negatives, com la bruixeria
i mals esperits.

En un poble com Pineda de Mar, on hi havia incursions dels pirates que sem-
portaven gent per a vendre’ls com a esclaus a Argelia, o on també eren victimes
de les malifetes dels bandolers als quals atribuien poders sobrenaturals, tot condi-
cionava per a fer de les oracions especialitzades i dels conjurs, un continuum on
Déu, la Mare de Déu i els sants tenien un paper determinant per a la seguretat in-
dividual i col-lectiva, manifestada en oracions que esdevenen férmules magiques
de poder, per a conjurar el Mal.

En primer lloc, el Mal pot ser definit per lensenyament oficial com el dimoni
o la condemnacié a l'infern per haver mort en pecat mortal. En segon lloc, el Mal
que produeix por també pot originar-se en la mala accié dels homes. I, en tercer
lloc, pot derivar-se de les creences populars, com la bruixeria i el mal donat.

La procedéncia més nombrosa de les oracions que li van recitar a Sara Llorens
a Pineda és la catequesi parroquial. Les diferencies dortodoxia es corresponen als
canvis generacionals en les disposicions dels bisbats, ja que el que és central en
una epoca, pot ser considerat fins i tot herétic unes generacions més tard, o massa
condescendent amb una cosmovisié popular, diferent de la ortodoxia emanada
de la jerarquia eclesiastica. Aquest canvi generacional també ens introdueix les
diferents tendencies devocionals, fent-hi entrar, per exemple, la del Sagrat Cor,’
originada el s. xvII.

1 Lorigen daquesta devocid son les visions de Sta. Margarida M., monja de la Visitacio, de
Paray-le-Monial, des del 27 de desembre de 1673, per dos anys.
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També podem veure la pervivencia dantics centres espirituals, com Sant Pere
de Rodes, o de devocions populars medievals com la Mare de Déu del Roser, enca-
bida totalment en la espiritualitat popular. Lembranzida catequitzadora de finals
del s. XI1X es pot resseguir en la profusié d’invocacions al Santissim Sagrament. O
bé l'acceptacio directa de les directrius de la jerarquia eclesiastica de finals del s.
XIX i la seva catequesi, sense canvis, excepte alguna alteraci6 lingiiistica, com per
exemple, en aquesta oracio:

Maria, Virgen maculada, mare de Déu/ i mare nostra, mireu les embestides que continua-
ment dirigeixen lo dimoni i lo moén a la fe catolica per lograr la gloria eterna vull per la
Gracia de la (?) viure i morir auxili dels cristians presents a vostrus fills a leterna victoria a
vos confio amb un ferm proposit que no pertenesquem ja mai a sectes heretges d'acceptar
i presentar-se, Santissima sempre nostra prop el vostro Fill divi alcancem les gracies ne-
cessaries perseverant fins a la fi, consolau al cap visible de lesglésia, sostingueu a Iepiscopat
catolic, protegiu al clero i al poble, de vostres stpliques lo poder accepteu lo dia en que tots
serem... al pastor suprem. Amen.

Crida l'atencié com les oracions recollides per Sara Llorens no esmenten gaire
la Santissima Trinitat, quan un recull del seu mestre, Rossend Serra i Pages, fet
en diverses parts de Catalunya, fins a la Catalunya Nord, en els mateixos anys, de
comengament del s. XX, no deixa dafegir a cada oracid tres Parenostres a la San-
tissima Trinitat. Per exemple:

Per a guarir lerisipela: «Vent roig, mal estrany/ ves-te’n d’aqui ben aviat/ en honra i gloria
de la Santissima Trinitat// Senyar 9 vegades el mal i resar 9 Parenostres a la Santissima
Trinitat» (Pau Llarch. Subirats).

En el recull de Sara Llorens només he trobat aquesta oraci6 que fa esment a la
Santissima Trinitat:

Pel mal de ventre es fa servir una férmula magica: «Nostre Senyor anava pel moén/ troba
Pamo bo ila mestressa dolenta/ Caigui en terra el mal de ventre den...Tres Parenostres a la
Sma. Trinitat, que el mal de ventre sigui aviat passat. Tot dient-lo es va senyant el ventre»
(Jaume Siscart, 1923).

La presencia d’aquesta invocacio6 ens dirigeix a la poténcia del trisagi, que es
considerava el simmum del poder divi per aconseguir la pluja, per a parar epide-
mies i per apaivagar les tempestes. De manera que emprar les oracions dirigides a
la Santissima Trinitat afegeixen un gran poder sobre la Natura, sobre el Mal, fins i
tot sobre les accions de bruixes i bruixots.

Hem de tenir en compte que si bé moltes oracions tracten de solucionar pro-
blemes immediats, de salut, de seguretat, de véncer el Mal en tots els aspectes,
tant focs, assalts de lladres, malvestats, mals individuals o comunitaris, materials
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o espirituals, també des de la jerarquia sha curat en difondre histories en que
loracié ha servit per al fi darrer i més important, el de la salvacié de l'anima a
I'hora de la mort.

En la segiient narracid es pot apreciar el poder de loracio, que per si sola ja és
capag de salvar, no sols 'anima d’'una noia pecadora, sind també la seva apreciacio
social, de manera que podra ser enterrada en terra sagrada.

La oraci6 salvadora. Hi havia una noia que tot el poble deia que era una rebel, que rene-
gava. De manera que aixi no li varen voler donar terra sagrada quan va morir, i la varen
enterrar a la mar. Vet aqui, que al cap del temps, va sortir per sobre de l'aigua de la mar un
bras amb un lliri ala ma. Era el d'aquella noia. Varen anar a desenterrar-laili van trobar un
paper junt amb el lliri, que deia escrit: Dios te salve, lliri blanc/ Dios te salve, rosa florida/
no permeteu Senyora/ que la meva anima quedi perduda.// Havia dit cada dia aquesta
oracid en vida i aquesta oracid I’havia salvada (Teresa, 1902. Llorens, S., fitxa nam. 36).

En canvi, en una altra, la historia de salvacio pren un aspecte molt més tradi-
cional, en forma de quasi romang i on la Mare de Déu recorre a 'ajut d’'uns i altres
sants fins arribar al seu fill. Es una historia ben arrelada arreu en la cosmovisié
popular, i de la qual en trobem exemples tan famosos a les Cantigas d’Alfons X, el
Saviien el sud de la Italia actual.

La Mare de Déu salva un anima. (Llegenda religiosa num. 24).

El Divendres Sant/ quan langel predicava/ una animeta ha finat./ La Mare de Déu la pren/
ia Sant Joan ’ha portada./—No diries, tu, Joan,/ les obres que Déu tha dades?/—Les obres
que Déu m’ha dat/ que contés totes les animes./ —No voldries contar tu aquesta/ que tot
just ara ha finada?—No pot ser Mare de Déu/ que aquesta anima és condemnada./ La Mare
de Déu la pren/ i a Sant Miquel I'ha portada./—No em diries tu, fill Miquel/ les obres que
Déu tha dades?/ —Les obres que Déu m’ha dat/ que pesés totes les animes./—No podries
pesar aquesta/ que ara tot just ha finada?/ —No pot ser, Mare de Déu/que aquesta anima
es condemnada—./ La Mare de Déu la pren/ i a Sant Pere 'ha portada./—No em diries tu,
fill Pere/ les obres que Déu t'ha dades?/ —Les obres que Déu m'ha dat/ que obris el cel a les
animes./—No voldries obrir el cel/ a aquesta que ara ha finada?/ —No pot ser, Mare de Déu/
que aquesta anima es condemnada—./ La Mare de Deti la pren/ i als inferns la ha portada./
Quan és a mig cami son Fillet la ha encontrada./ —On aneu vos, Mare de Déu,/ tan trista
i desconsolada?/—Vinc d’aqui dalt/ que no m’han perdonat aquesta anima./—Torneu-se’n,
Mare de Déu,/ que per mi ja és perdonada/ sols per la llet que m’heu donada./ La poseu ala
balanga—./ La balan¢a no vol caure/ la Mare de Déu/ amb tres gotetes de llet / va fer caure
la balanca,/ la balanca del Paradis. Amen (Llorens, S., fitxa 24, dictada per Socors Gubern).

Unes oracions que depenen totalment dels ensenyaments eclesiastics son les
dedicades a les pregaries matinals. No sols apareixen en devocionaris dels anys 50
del s. xx, «A Déu mencomano», siné que a vegades Sara Llorens recull el testimo-
ni de la seva propia mare.

Aquesta classe doracions tenen una derivacio en la qual es saluda el sol i se’l
beneeix, de tal manera que fins sembla que se li doni una importancia superior
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a la inicial en les oracions del devocionari esmentat. Aquesta salutacié matinal
també lempraven els pescadors i mariners en llur viatge a America.

Aixi, al veure eixir el sol: «Alabat sigui el sol/ i el Salvador de tot lo mén» (Pi-
neda, dictada per la Mama). Al sortir la lluna: «La Iluna sigui alabada/ i el Senyor
que I'ha criada» (Pineda, dictada per la Mare). En apuntar el dia: «Alabat sigui el
dia/ i el Senyor que ens el envia» (Pineda, dictada per la Mare).

«En tota hora i en tot moment/ i amb tota la nostra fe/ per a sempre sia beneit i
alabat/ el Santissim Sacrament» (Llorens, S. dictada pel «Cego», 1924). En aquest
cas la devoci6 al Santissim Sagrament respon a lensenyament eclesiastic del s. x1x
i comengaments del s. xx.

Moltes vegades les oracions tenen una part dedicada a assegurar-se la prepara-
ci6 per a una possible mort, confessant i combregant. Aquesta férmula assegura-
dora es troba com a final de moltes oracions, encara que tinguin altres finalitats.

Qui ha fet el sol/ ha fet el vent/ un paradis en mig entre/ les animes i saluda/ Doncs que feu
Mare mia!/ He somiat/ que haura désser clavat/ al arbre sant de la creu/ i que havia désser
mort/ amb sutges, sal i vinagre/ Cada oracié que diré/ divendres I'angel/ sant de la guarda/
me confessara i me combregara. Amen (Llorens, S., dictada per Ramona del Mallol).

També podem trobar al costat de I'alabanga dels astres, una part referent a una
pregunta que es fa a la Mare de Déu o al sant al qual es dedica la oraci6: «Que
feu?», «On aneu?» i la resposta sovint té a veure amb la passié de Crist.

Es molt interessant la composicié doracions en forma de pregunta al sant, san-
ta o a la Mare de Déu sobre la seva presencia en un cami, o buscant alguna cosa,
i la resposta sempre és basada en la Passié. D’aquesta manera sajunta una forma
d’historia de relacié personal amb Iésser celestial i com una narracié propia, de
la Passio, que pot acabar amb improperis contra els jueus, que I'’han provocada.

Entre aquestes oracions destaca sobre manera les dedicades a Sta. Helena, les
quals es fan servir per a moltes peticions diferents, pero gairebé sempre es basen
en el fet que Sta. Helena va discernir i trobar quina era la creu on havia estat cru-
cificat Jesus.

Aquesta oracio es feia servir per la familia dels mariners dels quals no se sabia
res, 0 estaven passant per tempestes. En una variant que Sara Llorens recull a
Rubi, s'acaba dient: «Santa Elena gloriosa/ la propietat que Déu t'ha donat,/ totes
les persones que tinguin virtut amb Vos/ Els mariners que tinguin bona mar.»
Pero també és valida en les temptacions, per a trobar coses perdudes o per guar-
dar-se del foc. Son oracions que apleguen també el tema de la velleta que ha pujat
al cel i que conta el que ha vist, com les animes se salven o condemnen. I un tema
final que també es posa en moltes altres oracions sobre la necessitat de coneixer,
resar i transmetre loracio, i el castig de no fer-ho, en la forma: «qui la sap i no la
diu...» cosa que expressa un concepte que es refereix al coneixement d’una oracié
determinada, com una riquesa, la propietat de la qual s’ha de compartir amb qui
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necessita dels seus beneficis. Daquesta manera s’introdueix el coneixement d’'una
oraci6 especifica com una propietat molt valuosa.
Altres exemples doracions a Sta. Helena:

Santa Elena gloriosa/ fia de reis i vos reina:/ Vos que pel camp anau,/ i per la mar navegau;
Vos que posareu la taula/ per menjar los dotze apostols;/ i cridareu a [...] —Ahont soén les
tres claus/ de la Creu de Jesus—Crist?/ Ves-ten al Monte Calvari/ picaras tres caravagues,
[calaveres?]/ i trobaras los tres claus/ de la Creu de Jesus-Crist./ Ne posaras un al foc,/ un
altre a la mar blava/ i laltre el reservaras/ per la devota persona/ que et demanara favors.?
Santa Elena gloriosa/ Vos que per la mar anau/ los angels que vos porteu/ també els porta-
ria jo/ Fuig, fuig un moro traidor,/ Be I'hai vist, i bé el conec/ El dia del Dijous Sant,/portava
la creu al coll/ Ja li peguen a lesquena/ la sang li rajava a terra/ Ja li peguen al costat/ la
sang li feia un bon raig/ de bon raig i bon esquitx/ com la Creu de Jesucrist./ Com la Creu
una tan vella/ ribava del cel a terra./ Ja nencuantra una velleta/—Velleta bona velleta/ qué
n'heu vist el Paradis?/ N’hai vist una palanqueta/ que era llarga i estreteta,/ com los bons
hi passaran./ Los condemnats no podran./ Com los bons hi passarien/ los condemnats no
podrien./ Qui la sap i no lensenya/ lo seu cor passa la pena/ Qui la sap ino l'aprén/ el dia
del Judici, un bon arrepentiment// (Llorens, S., dictada per Teresa Tomas, 75 anys, natural
de Reus. Marg 1916).

En les temptacions:

Santa Elena gloriosa/ Vos que per la mar anau/ Los angels que vos portareu/ també els portaria
jo/ Fuig d'aqui moro traidor/ que he vist lo beneit Senyor/ Be I'he vist i bé el conec/ que el dia
del Dijous Sant/ portava la creu al coll/ Ja li peguen a lesquena/ ja li peguen al costat/ la sang
li feia bon raig/ bon raig i bon esquitx/ per la creu de Jesucrist (Llorens, S., dictada per Teresa
Ferré, 49 anys, de Reus).

Gloriosa Santa Elena/ Vos que per la mar anau/ la creu de Cristo portau/ No la portaria jo/ No
I'he vista ni tocada/ Lo dia de Dijous Sant/ que el bon Jests la portava/ Amb tota la professo/
dient: Que mori el traidor// (Aplec Llagostera, 1868, Barcelona).

En les tentacions. Santa Elena gloriosa/ Vos que per la mar aneu/ los angels que vos portaveu/
també els portaria jo/ Surt daqui moro traidor/ que he vist al beneit Senyor/ be I'he vist i bé el
conec/ que el dia de Dijous Sant/ portava la creu al coll/ ja n'hi peguen a lesquena/ la sang li
rajava a terra/ la sang li feia bon raig/ de raig i bon esquitx/ com la creu de Jesucrist/ com la creu
era tan bella/ ribava de cel a terra/ Ja nencontra una velleta:/ —velleta, bona velleta/ qué n’heu
vist al Paradis?/—N’he vist una palanqueta/ que era llarga i estreteta/ Com los bons hi passaran/
los condemnats no podran./ Qui la sap i no la diu/ lo seu cor passa catiu/ qui la sap i no lensen-
ya/ lo seu cor passa la pena. (Llorens, S. dictada per vda. Ferré, de la vella Teresa Vidal de Reus)
Venturada i benaurada/ Santa Elena bendita/ guardeu-me’n aquesta casa/ de foc i de flamara-
da/ Los mals aires que no hi entrin/ Lo foc que no s’hi aprengui/Aqui hi ha dues Maries/ que
busquen a Jesucrist/ Jesucrist nés a Betlem/ que combat amb els jueus/ Els jueus son faristeus/
ja hi peguen per lesquena/ que la sang n’hi cau a terra/ Ja n'hi peguen pel costat/ que la sang
’hi fa un bon raig/ Un bon raig i bon esquitx/ com la Creu de Jesucrist./Com la creu era vella/

2 Nota de Sara Llorens: «Oracié que diu una volta al dia i en secret, tot aquell que desitja
tenir noticies d’un fill, d'un parent, d'un amic, emigrats o retinguts en terres llunyanes, i

dels que no en saben noves (adjuntada per Sara Llorens al seu aplec)» (Camps, 1914: 192).
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arribava del cel a terra/ Jan veu venir una velleta/ —Queé hi heu vist al Paradis?/ N’hi he vist una
palanqueta/ que era llarga i estreteta/ que els salvats hi passaran/ els condemnats no podran/
cridaran i ploraran/ també besaran a terra/ Oh regiu-me Santa Elena/ Vos que per la mar anau/
la creu de Cristo/ els tres claus i la corona/ no’ls trobaria jo/ que no 'he vista ni tocada/ El dia
de Dijous Sant/ Nostre Senyor la portava/ per tota la professé/ no hi mancaria traidor/ An sén
aquella gentada/ que busquen el Cos sagrat/ El Cos sagrat se nés alcat/ també s'alcen les tres
creus/ una perque labatien/ laltra, perqué l'agotaven/ Laltra per prendre mort i passio/ de Je-
sucrist Nostre Senyor/ Amen. Santa Elena gloriosa/ la propietat que Déu t'ha donat,/ totes les
persones que tinguin virtut amb vos/ Els mariners que tinguin bona mar (Llorens, S., dictada
per Francisca Daurd, de 80 anys, de Rubi, pagesa).

Per a retrobar les coses perdudes:

Elena, Elena filla de reis i de reines/ vos que a Betlem anareu/ als apostols encontrareu/ Judes
ne digueren, la corona de Cristo/ Els tres claus de Cristo, la Creu de Cristo/ Aneu a la mun-
tanya de Montagut/ alla ont hi ha tanta multitud/ Cava i cavareu, i alli encontrareu/ la Creu
de Cristo, els tres claus de Cristo/ Reclameu a sant Constanti, que va venir/ la batalla del cor
de Santa Elena/ que en fassa trobar lo que hi perdut (Pujols, E, «Catalunya», num. 26, p. 16).

Per a guardar del foc:

Venturosa Santa Elena/ Venturada, benhaurada/ Guardeu a n'aquesta casa/ de foc i de fla-
marada/ que’ls mals aires/ mai no hi entrin/ i que el foc mai hi prengui (Aplec Llagostera,
Barcelona, 1868).

Per a lliurar-se del foc. Santa Elena gloriosa/ bendita i aventurada/ guardeu-nos a casa nos-
tra/ de foc i de flamarada/ Los mals aires que no hi entrin/ i foc que no s’hi aprengui/ Aci hi
ha una Maria/ Aci hi ha dugues Maries/ que estan cercant Jesucrist/ Jesucrist és a Betlem/
que combat amb los jueus/ Los jueus encanaleia/ ja li peguen per lesquena/ que la sang li
fuig a terra/ ja li peguen al costat/ que la sang li fuig a raig/ sobre raig en bon esquitx/ La
sang de Jesucrist/ la sang com nera tan bella/ arriba del cel a terra/ Oh regina Santa Elena/
Vos que per la mar anau/ les creus de Cristo encontrau/ no ses vista ni ses tocada/ sin6 la
del Dijous Sant/ que el bon Jesus la portava/ davant de la professé/ que ja ’ha mort lo bri-
bo/ 'una creu perque l'agotaven/ l'altra perque l'abatien/ l'altra perque el coronaven. Amen
(Llorens, S., dictada per A. Ferré Roig, Bonretorn d’Alcover, de Tarragona).

En canvi, les oracions destinades a la nit, abans d’anar a dormir, prenen un
caracter més magic, per a procurar-se la proteccio dels angels i de la Mare de Déu,
perd també d’'una serie de sants que vetllaran pel descans de la persona, allun-
yant-ne els perills. El descans de la nit, es considerat com una certa mort, de tal
manera que es diuen férmules per si hom no sarribés a despertar i, fins i tot, es
considera el llit com una sepultura:

«En ‘questa sepultura em poso/ jo no sé si'n sortiré/ ’brigueu-me ab el manto/ Mare de Déu
del Roser/ Nostre Senyor nés pare/ Maria Santissima nés mare/ Sant Josep padri/ Sant Joan
per seguidor/ Bona nit que Déu mos do» (Quima den Varisto, Nadal 1901).
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Sara Llorens recull una oraci6 de I'’hora d’anar a dormir que acaba amb versos
del contrapas i fins i tot diu al final: «El Divino s’ha acabat».

Al ficar-se al llit. Temple de Déu jo vuy entrar/ un Senyor vuy adorar/ un Senyor qués gran
Senyor/ *paraules y amors/meus pecats son infinits/ al confessor nol’ls hi dits:/ Vos Senyor
que me’ls e-sabeu/ suplico que me’ls e-perdoneu/ ‘misericordia de mi tingueu./ Creu Santa,
Creu digne/ guardeu-nos, Senyor de cap esperit maligne./ Jesus tinc al cor/ Maria Santis-
sima a la boca/ guardeu-nos Senyor,/ ‘questa casa i la gent tota./ Jests dalt de la Creu va
patir bufetades/ cent i mil i tants assots/ una corona despines/ que li posaren/ dalt del seu
cap santissim/ cap i carregar la creu al coll fins a casa [?] / Pilat ja le'n remetia/ Pilat len feu
assotar/ amb uns assots molt malignes/ Pilat len feu coronar/ amb una corona despines/
De la sang del seu sant cap/ per en terra li corria./ Si posen la Creu al coll/ ell portar-la no
podia/ ’la muntanya del Calvari/ l'aixecaven i caia.// Pensa, pensa pecador,/ pensa, pensa
ur’hora al dia/ per salvar 'anima mia./ I el Divino s'ha acabat/ direm tres Avemaries/ (Llo-
rens, S., Rita, x, 1902).

Hi ha oracions per encomanar-se a les animes en el moment danar a dormir,
pero també en llevar-se, la qual cosa vol dir fins a quin punt les animes dels avan-
tpassats i les que son al purgatori, que estan en vies de ser avantpassats, formen
una part molt intima de la gent i de llurs families i, per tant, s’hi han dencomanar.
Cal diferenciar els avantpassats i els difunts. Aquests fan por, vaguen per llocs de-
terminats, poden fer malvestats, fer emmalaltir la gent i fins i tot endur-se-la. La
mort es veu popularment com un procés, en el qual els difunts estimats shan de
conduir per arribar a lestadi d'avantpassats, que és el de la plenitud. Per aixo els
avantpassats i els que estan en cami de ser-ho (en el cristianisme, les animes del
Purgatori, popularment conegudes com animetes) a més de dedicar-los-hi ora-
cions, llums i misses, també la gent shi encomana. Respecte a les animetes hi ha
una especificitat en cada pas que es dona, com en passar davant del cementiri, pu-
jar lescala, entrar dins del cementiri: «Déu vos guard animes totes/ en el Cel mos
veurem totes/ a la hora de la fi/ totes pregareu per mi/ i jo pregaré per vosaltres/
qon 'hora sigui. Amen Jesus//» (Llorens, S., dictada per mama, X, 1902 i Lena).

A T'angel de la guarda també se I'invoca, i no sols amb loraci6 classica i oficial.
Per exemple:

A aquest llit me posaré/ set angels hi trobaré/ tres als peus i quatre al cap/ la Verge Maria al
meu costat/ Anima mia: reposa/ no tinguis por de cap mala cosa/ Aquesta nit que ve/ no
sé sim moriré/ Nostre Senyor tinc per pare/ La Verge Maria per mare/ Sant Pere per padri/
Sant Salvador per seguidor/ bona nit que Déu nos do./ Angel de Déu/ aixi com m’heu guar-
dat aquest sant dia/ guardeu-me aquesta nit,/ que jo us diré un Parenostre i una Ave Maria
(Llorens, S., dictada per Socors Gubern, 1927).

Angel de la Guarda/ dolga companyia/ nom, desampareu/ de nit ni de dia/ ni quan jo em
veig sola/ ni ab companyia/ la nit del serpent/ que tant me'n veuria/ Angel no em deixis/
que jo em perdria/ fins que seré a Dalt/ de la Gerantia/ els saludem Senyor/ ab un Parenos-
tre i un AveMaria.
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A la mateixa oraci6 canonica: «Angel de Déu/ a Vos em som encomanat/ celestial
pietat/ regiu-me, governeu-me/...» se li afegeix un embolic entre les oracions cano-
niques i la deriva popular contra el dimoni, i sencapgala dirigint-la a la Veronica:

Oh Veronica sagrada/ nada del ventre virginal, gurdeu-me de mort sobtada/ i de les penes
infernals./ Si jo moria/ ab aquesta confessié/ gurdeu-me d’aquell dimoni/ que nesta tan
envejos/ qon l'anima surt del cos/ dolga companyia/ gurdeu-me de nit i de dia/ d'un mal
encontre/ de viure ni morir en pecat mortal (dictada per Francisca Ferrera, 1x, 1902).

Una altra oracié a I'angel de la guarda acaba: «Jestis de Nazaret/ Sant Pere de
Roda/ gurdeu la meva anima/ del poder del dimoni. Es diu 3 vegades, amb un
Parenostre» (Llorens, S., fitxa nim. 8, dictada per Emilia, E, 1x, 1902).

La mort no és el que fa més por, ja que en la vida tradicional és un fet molt pro-
per, pero si que fa por la mort sobtada. Els perills i les pors estan en els atacs ex-
traordinaris, com enverinaments, mal donat, en els malfactors, els crims, els llops,
el foc, els atacs a les nenes que van soles, pero també, en el dimoni i la condemna-
cid eterna, més directament procedents de la catequesi. Per aixo és tan important
sant Antoni, que és un model de la lluita contra el dimoni. Aixi, en ficar-se al llit:

Sant Antoni, amic de Déu/ encontrari del dimoni/ Jesus i protectors/ encomano la meva
anima/ a Déu i a Vos (Merceneta). I una altra: Oh glorids pare Sant Antoni/ gran amic ne
sou de déu/ contrari del dimoni/ confessor i poderds/ la meva anima us encomano/ a Déu i
a vos/ que me la confesseu/ que me la guardeu/ d’aquell mal espia/ que va de nits i de dies/
Qui miracle voldra veure/ Sant Antoni té de veure/ Sant Antoni té virtuts/ an els malalts
doéna salut/ fa tornar lo que hi ha perdut/ posa pau al matrimoni/ Glorids pare Sant Anto-
ni/ vagans o no vagans/ a casa seva feu-los tornar/ feu-los-hi tornar tots i tot cristia/ per la
gracia de Déu/ i 'humil Verge Maria/ qui aquesta oracié dira/ una sola vegada al dia/ antes
no morira/ veura '’humil Verge Maria (Llorens, S., dictada per Ferrera, 12, 1902).

En aquesta oracid es suma la proteccié contra el dimoni a les especialitats, tant
dell com de sant Antoni de Padua, la tornada dels que sén al mar, i el conjur final.
I també, una altra: «“Sant Antoni, amic de Déu/ confesé molt poderds/ la meva
anima us encomano/ a Déu y ara a Vos/ que me la confesseu/ que me la combre-
gueu/ que me la guardeu/ del podé del dimoni/ gloriés Sant Antoni.” (Dictada per
Irene)».

Els sants coneguts pel poble son invocats, encara que a vegades per a guardar la
rima es fan servir sants del calendari sense cap tradicié local. Un personatge molt
venerat és la Veronica, que ja hem assenyalat i a la qual se li demana que guardi
de la mort sobtada:

La Veronica sagrada/ dintrel ventre original/ guardeumos de mort sobtada/ i de penes in-
fernals/ El divendres quan fou dia/ descoberta amb greu dolor/ troba la Verge Maria/ amb
llagrimes de dolor/ El seu Fill plorant buscant-la/ amb els assots tan cruelment/ Aixi roden
les muntanyes/ com roden els moviments/ amb la creu de Sant Pere/ que no va endavant
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ni enrere/ amb la creu de Sant Joan/ que no va endarrere ni endavant. / La creu de Nostre
Senyor/ sera la nostra salvacié/ El manto de Maria/ sigui manto i bona guia/ Aquesta ora-
ci6 direm/ tres vegades cada dia/ avantes no morirem/ veurem la Verge Maria// (Llorens,
S., dictada per la jove de cal Roget, x,1902).

Tots els moments de la vida estan regits per oracions, de tal manera que no
quedi cap terreny sense proteccid, el menjar, el beure, el treball, el procés de
fer el pa, el camli, la tornada a casa, passar per davant del cementiri, tot reque-
reix la preséncia sobrenatural per a portar-se a terme.

Els perills que amenacen s6n molts. Un de molt important és I'ull pres, que
és un altre nom per al mal donat: «Si ets ull pres del demati/ prega a Déuia
Sant Marti/ si ets ull pres del migdia/ prega a Déu i a Sant Maties/ si ets ull
pres del vespre/ prega a Déu i a Sant Silvestre//». On es veu que els sants s6n
escollits per la rima, no pas per les seves advocacions.

Per guarir un tall, tot senyant-lo es diu: «Aquest tay/ es fet amb ferro/ i acer
és fet/ Trigui tant/ a ser gurit/ com les cinc llagues/ de Cristo crucificat//».
Aquest és un exemple d'una classe doracions en queé es posa la situacié que
hom pateix amb el bon resultat que tindria en la Mare de Déu o en Crist. Aixi,
de la mateixa manera, se I'invoca per a igualar el resultat de loracié amb el
personatge sagrat.

Per senyar-se: «Déu, de temaris/ i mal avinguts/ guardeumos de qualsevol
mal. Amen. Jesus.»

Pel mal de ventre es fa servir una férmula magica: «Nostre Senyor anava
pel mén/troba I'amo bo i la mestressa dolenta/ Caigui en terra el mal de ven-
tre den... Tres Parenostres a la Sma. Trinitat, que el mal de ventre sigui aviat
passat.» Tot dient-lo es va senyant el ventre (Llorens, S., dictada per Jaume
Siscart, 1923).

Variant d’Olot, de la de Pineda, per beure aigua: «Jesus Maria i Josep/ sin
te la bruixa/ jo lan trec/ si hi ha’l dimoni/ jo lenfogo/si hi ha la Mare de Déu/
jo lestimo/ si hi ha Nostre Senyor, encara més.»

També al llevar-se i ficar-se al llit hi ha una variant que fa referéncia al
maligne:

«Creu santa» (al front) / «Creu digna» (a la boca)/ «guardeumos Senyor» (al pit) / «de cap
mal esperit maligne» (del front a la cintura). Es repeteix dues vegades i a continuaci6 es resa
tres vegades i a la darrera, es diu «la vila tota» (Llorens, S., dictada per Ferrera, IX, 1902).

Pero és de cami i fora de la seguretat de la casa que les oracions prenen un to
de proteccio total:

Men poso per cami/ angels i arcangels/ feu que no siga ni lligat ni pres/ Dels lladres i
traidors/ les armes apartades/ dels enemics/ les mans lligades/ llops i gossos lligats/ boca i
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dents serrades/ La creu de Sant Pere/ davant i darrere/ la creu de Sant Joan/ a darrere i a da-
vant/ La corona de Maria Santissima/ que sigui la nostra guia/ i el cordé de Nostre Senyor/
que sigui la nostra salvacié// (Llorens, S., dictada per Hereu Bech, VIII, 1902).

Les nenes, mentre fan cami, encara necessiten una proteccié més especial, no
sols pels mals del cami sin6 pel castig del pare. Sara Llorens en va recollir dues,
on es veu que la por més gran era cap al pare que els pegaria: «Mare de Déu del
Carme/ feu-me afanyar forga/ que la nit sacosta/ el meu pare em pegara amb una
corretgeta/ plena de punxetes/ plena de punxons/ que travessen els mocadors//».

Especialment ressaltat per la influencia eclesiastica és el procés d’anar a missa.
Fins i tot, si no s’hi pot anar, també té la seva oracid. Tot el curs de lestada en
lesglésia recorre el senyar-se amb aigua beneida, lentrada del sacerdot revestit, el
moment de la consagracio, i fins i tot la sortida del temple té la seva propia oracio.
D’aquesta manera es fa un seguiment de la missa per a la gent que no tenia missal
per a seguir la litirgia o que fins i tot no sabia llegir.

Adés parlavem del moment de menjar o beure i és aqui, en el beure, on es ne-
cessita més proteccid i per aixo es requereix una férmula magica per allunyar-ne
el perill. Hem de recordar com des de St. Joan Evangelista, tenim exemples de be-
gudes emmetzinades, que si es beneeixen abans de beure-les, es destrueix el perill.

Les malalties, els accidents, els talls, tot té un formulari i un ritual que satansa
més a un conjur magic, derivat o no, dantics costums que només sempelten par-
cialment de la influéncia catequética de les parroquies.

Perqué un treball compromes surti bé, necessita loracié adequada. Sara
Llorens va recollir dues d’aquestes ocasions, la confeccié del pa, material que
ha tingut una importancia cabdal, material, ja que és 'aliment basic i la prova
d’idoneitat de la mare de familia, perd també simbolic i sagrat. Es resa en tre-
ballar-lo, en posar-lo al forn, i per aixo necessitava d'una proteccio i d’'un ritual
especific.

Perque len llevat llevi: Un cop posat, se li fan talls amb la paleta de la pastera, de manera
que quedi senyalada una creu. Allavons se'l senya tres vegades amb el dit gros de la ma
dreta, dient cada vegada «Déu te faci ben llevar/ aixi com te va fer florir i granar» (Llorens,
S. dictada per Maria, 1, 1902).

N’hi ha que al senyar-lo només diuen: «Déu taprofit» (Llorens, S., dictada
per Farrera. IX,1902). Al posar el pa al forn: «Diem un Parenostre a les animetes
que facin aprofitar el pa al forn i en tot lloc de cristia. Parenostre...» (Llorens, S.
dictada per Farrera 1x,1902)

Pero el treball primordial a Pineda era la pesca, que corresponia als homes
de casa i per aix0 sacompanyava amb oracions, invocacions i gairebé conjurs de
proteccio. Es comenga des que el patrd va a buscar els mariners. A l'anar a cridar
els pescadors a llurs cases, el patr6 diu: «Aixequeu-se, en nom de Déu (o en nom
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de Déuidebé!)» (Llorens, S., dictada per Nicolau Marti, el Cego). I es segueix en
qualsevol acte en l'art de pescador:

Al varar, se senyaven i deien: «;En nom de Déu!» A l'acabar, féiem una creu a la mar «jEn
nom de Déu val» Al veure la primera sardina que sagafa als sardinals o el primer llug al
palangre: «Alabat siga Déu per ella (o per ell) (Llorens, S., dictada per Pasqual).

Al calar: «<En nom de Déu, tireu el gall a l'aigua.—A laigua val»

A Teixir el sol: «Alabat sigui Déu i el Sol/ beneit sigui el sol/ beneit sigui el dia/
beneit sigui el Senyor que ens-e-lenvia/ Beneit i alabat / el Senyor que ens ha
criat» (Llorens, S., dictada per Nicolau Marti, 84 anys, [El] Cego, 1922).

Altres invocacions: «Déu ho vulgui», «si Déu vol», «si Déu vol i la Mare de
Déu», «Déu hi faci més que nosaltres», «<Déu Valent celebrador... En nom de Déu
va el gall.»

En aquest sentit, Sara Llorens va recollir una narracié que transforma la pesca
miraculosa dels Evangelis en una llicé de la necessitat de fer tots els passos en nom
de Déu, i que té com a protagonista Sant Pere.

Aixi, Nostre Senyor va dir a Sant Pere si no li faria il-lusié de sortir a pescar, i aquest, com
feia tant de temps que no ho feia, li va dir que si, de seguida. A lendema, encara de nit,
surten amb la barca que Sant Pere havia preparat el dia abans, i quan sén al mar, no hi ha
manera de que Sant Pere pesqui cap peix, i ja se’n tornava, decebut, quan Jesus li diu: No
thas descuidat res? I Sant Pere, llavors es recorda que no ha dit cap cop, en els moments
importants de la pesca, al tirar l'art, etc. «En nom de Déu, va» ili ho diu a Jesus. Llavors,
aquest el fa tornar a tirar l'art i com que primer diu: «<En nom de Déu», fa una pesca ex-
traordinaria.

Aixi, la pesca miraculosa dels Evangelis és transformada per a justificar les
invocacions utilitzades a Pineda, en tots els moments de la pesca.

La forma de moltes oracions sassembla als romancos, tot explicant una his-
toria que donara forga a la oracié com un conjur. La pregunta inicial: on aneu...?
introdueix la historia, sovint relacionada amb la Passid, pero n'hi ha una, que
Sara Llorens adjunta, (extreta de Mila, 1882. p. 62), i en que Sara Llorens també
posa com a narrador Jordi, 08, 1902. No podem aclarir, pero, si a Pineda també
es coneixia. Aquesta oracio és especialment parenta d’una historia de romang,
dedicada per a resar en divendres:

Per les muntanyes de Gracia/ shi passeja una donzella/ tota vestida de blanco/ la gracia
nera per ella/ Pregunta Cristo a St. Joan/ qui era aquesta donzella:/ Vuestra madre buen
Jestis/vuestra madre santa y buena/ —Si esta es mi madre santa/ vamos todos i adorem-la/
adorem-la fins al cielo/ al cielo i fins la terra. Esta oracion diremos/ todos los divendres del
ano/ en treurem l'anima de pena/ i la mia sera perdonada. (Llorens, S., dictada per Jordi
VIII-1902, i també present a Mila (1882: 62)
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La formula de moltes oracions és en vers, i aquest fet li confereix més poder,
atansant-la a una formula magica. Algunes comencen amb el personatge o perso-
natges sagrats caminant, tal com apareixen en alguns romangos i rondalles: amb
Crist i els sants anant sobre la terra, de manera que aixi fan una historia més pro-
pera i coneguda, amb la qual es pot extreure un ensenyament i una proteccid, una
narracié propera a la rondalla i al conjur.

Una de les oracions més interessants és el Passament de la Mare de Déu, que
compren: la narracio, una visié del futur, un antisemitisme clar, una actuacié de
Sant Tomas repetint els dubtes ja descrits en I'Evangeli i afirmacions anacroni-
ques. Aquesta oracid servia per a moltes ocasions delicades, malalties, i gesta-
cid i part. Tenim el testimoni precisament, de Palmira Jaquetti que en les seves
Memories per a 'Obra del Cangoner, es troba amb una dona a Tremp, amb fama
de bruixa, que sabia el Passament de la Mare de Déu i el feia servir com a xantatge
a les dones pregnants, tot amenagant-les amb un naixement nefast si no li volien
fer resar, tot pagant-li el favor de la invocacio.

El passament de la Verge Maria.’

El passament de la Verge Maria/ estant d'aquella hora i en aquell dia/ (en el) sagrat temple
major./ Angels i arcangels baixaren del cel/ amb un brot de palma a la ma/ dient: —Déu vos
salve, Maria!/ (missatgers) Metges en som/ Vostrum Fill me n’ha dit/ que n’havieu desser
presta i apareiada,/ que la vostra hora era arribada./ Que per lespai de tres dies i tres nits/
vos n'havieu de pujar al cel en cos i anima./ Mentre estaven amb aquest enraonament/
gloriés Sant Joan de Déu / i de mi bé sabien/ que el meu cor era encomanat/ d’aquells jueus
traidors/ d’aquella mala canaia/ que volien tirar foc amb aigua al mig del dia/ Vos e-suplico
que em perdoneu/ que també sereu perdonats—/ Lendema a mig dia/ en fara un tro molt
espantable./ Quan els jueus sentiran aixo/ els uns sadormiran/ els altres se despertaran:/ els
pares no coneixeran als fills/ i els fills no coneixeran als pares./ N’hi ha hagut un que s’ha
mogut/ (amb) molt bella supérbia/ s’ha tirat llit avall de la Verge Maria./ Els peus se li seca-
ran/ i els bragos se li lligaran./ Crida (en) altes veus: —Apostols de Déu:/ si a mi em volien
gurir,/ (si) em volien reverdir,/ jo em faria cristia/ de la bona llei/ Faria i diria/ tot lo que
els altres faran i diran—./ Respon Nostre Senyor, amb la seva/ mateixa propia boca:/—No
vui que la meva Mare/ sia malmenada/ ni maltractada/ d’aquells jueus traidors,/ daquella
mala canaia,/ (que) li varen tirar foc amb aiga./ (L)home malalt/ que digui o faci dir/ el
passament de la Verge Maria/ no tingui por désser endimoniat/ (ni) de cap aire tocat: no
morira en tot aquell dia/ que no hagi confessat/ tots els seus pecats./ (La) dona que va
de part/ (que) digui o faci dir/ el passament de la Verge Maria/ no tingui por de tenir/
la criatura folla ni contreta:/No morira que no sigui batejada./ Mentre estaven en aquest
enraonament/ gloriés Sant Tomas,/ Tant de lluny com len vegeren/ ja el comengaren a
reblar:— / Valgam Déu, Tomas/ com aixo es estat/ que en el passament de la Verge Maria/
no hagueu vos estat./— Oh apostols de Déu,/ jo no hi som pogut ésser/ pero us suplico que
me lensenyeu/ i que me’l mostreu/ com vos lensenyaren/ i com vos el mostraren./—Ja el
tenim ben tancat,/ en un sepulcre de pedra marbre/ —Oh, apostols de Déu/ que no me'n
dieu veritat:/ que no el teniu viu ni mort—/ Valga'm Déu, Tomas!/com sou tan incredul de

3 Les narracions o les oracions del Passament de la Mare de Déu provenen de la devocid
de les esglésies orientals, amb gran influéncia a Catalunya i sobretot a Valéncia, de la Dor-
mici6 de la Mare de Déu.
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les coses?/ Ja no vareu voler creure/ en la mort i passié/ de Crist Senyor Déu nostre/ fins
que I'haguéreu vista i tocada/ amb les vostres mans precioses—./ Van obrir el sepulcre/
de pedra marbre./ No el varen trobar/ ni viu ni mort./ Els apostols espantats/ i barbeiats!/
com havien vetllat el sagrat cos/ de la Verge Maria!/—Oh, apostols de Déu/ si a mi men
volieu creure/ jo us en diria una veritat./ Jo vinc de la muntanya/ de missa cantada/ poso
els genolls en terra/ i giro els ulls al cel,/ i veig a Maria Santissima/ com se’n puja al cel en
cosianima./ Oh Sant Pere!/ Oh, Sant Joan!/ Els apostols del mes d’agost/ van de dos en dos/

Santa fe catolica/ Amen, Jesus.//
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LA REPRESENTACIO DEL MAL EN EL LLEGENDARI: LA MOLA

Xavier Roviré Alemany
Grup de Recerca Folklorica d’Osona
Carme Rubio Larramona
Grup de recerca TEXLICO de la UVic-UCC

Dins les nombroses possibilitats d’analitzar el tema La representacio etnopoética
del mal, lobjectiu d’aquest treball s’ha centrat en l'analisi d'un personatge fantastic,
conegut com la Mola, que és encara forga present en I'imaginari d'una bona part
de la gent gran d’Osona. La Mola esta considerada com la mateixa personificacié
del mal. Lestudi dels seus trets més significatius s'ha fet, sobretot, a partir de les
dades obtingudes a través de disset entrevistes fetes a gent gran de la comarca
pels components del Grup de Recerca Folklorica dOsona (GRFO) durant el mes
de juliol dels anys 1985, 1989, 1991 i 1993. Com es pot observar, es tracta dun
periode de temps relativament ampli en que es va parlar amb avis i avies de les
poblacions de Sant Marti de Centelles, Hostalets de Balenya, Lluca, Tona, Gurb,
Santa Eulalia de Riuprimer, Vic, Folgueroles, Taradell i Viladrau.

1. La Mola

Des de l'ambit dels estudis etnologics, Joan Casanova i Joan Creus defineixen
aquest personatge com: «una mena de follet de forma indefinida del qual només
se sap que és extremadament menut i que el porta el vent, sobretot les bufades for-
tes de les rufolades temporals» (Casanova i Creus 2000 269-271). Segons diu Joan
Amades —en una versio que posteriorment sera recollida per altres folkloristes,
per exemple, Solé i Amigd— els efectes de la Mola eren nefastos:

[Les dones] Infantaven un monstre de forma indefinida i variable, amb moltes cames, bra-
¢os i caps, anomenat mola, que safanyava a fugir o entrar altra vegada al cos de la mare.
Les moles produien i provocaven estralls i desventures a dojo i eren de molt mal averany.
(Amades 1950-56: 171; Soler 1998: 451-452)

2. El nom
Pel que fa al nom, s’hi troben algunes variants, les més freqiients de les quals
sén «mola», «molet», i també «millet». Segons el diccionari etimologic de Joan
Coromines, «millet és un «Derivat de «mill», que al seu torn deriva del llati
MILIUM. Laccepcio de millet correspon a «un camp de mill» (Coromines 1980-
1991: 686-687).

La paraula «mola», que gairebé sempre apareix relacionada amb una societat
agricola, i en concret amb la cultura del blat, té dues etimologies, com expliquen
Joan Casanova i Joan Creus:
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1) «massa, volum o pes grans» deriva del llati MOLEs, i és un mot d'is modern
en catala. La paraula «molécula» en deriva (Coromines 1980-1991: 736-737). Al-
tres derivats molest i molestar, poden mostrar relacié amb altres éssers només re-
ferenciats per Amades i anomenats pertenidors. La coincidéncia rau en qué perte-
nidor sembla derivar de pertenir, és a dir, «<molestar» (Griera 1935-1947: 202-284).

2) en laccepcié «mola de moli» deriva de la paraula moldre, que ve del llati
MOLERE. Novament té relaciéo amb el mon dels cereals. Diuen Moleta, quan soén
de dimensions modestes.

LEnciclopédia Catalana inclou una accepci6é de ‘medicina’ on es defineix la
mola com «Massa carnosa que es desenvolupa en I'iter amb aparences de prenyat
i que finalment és expel-lida a lexterior». Aquesta definicié coincideix amb la que
proporcionen alguns dels informants. Des d'aquest punt de vista, les histories que
podien semblar més o menys fantasioses sadequarien plenament a les conseqiién-
cies d’'una patologia determinada.

En el mateix sentit, el diccionari Alcover-Moll defineix la mola com «Carn
informe que es congria dins el ventre d'una dona i que té aparences de prenyat;
cast. Mola. «cranchas, pols s’hi fan /.../ semblant royns /moles diformes / de leges
formes / e mostruoses, Spill 9623».

3. Altres éssers fantastics relacionats i localitzacié geografica

La Mola també ha estat relacionada amb altres éssers fantastics que ataquen les
dones, com ara 'Empaitadones, 'Esgarrapadones (Bergueda), la Cucala (Ribe-
ra d’Ebre), el Gambutzi (Ribera d’Ebre) o la Maruga, la Marota i la Maregassa
(Alt Emporda); també el Mal Aire, una mena de dimoni (Lluganés i Garrotxa)
i la Por (Osona i Pais Valencia). D'aquests, els més proxims a la Mola, perque
poden afectar especificament lembaras de les dones, son 'Empaitadones i la
Maruga. Per la seva banda, Joan Amades situa el molet o millet a la Garrotxa i
les Valls d’Olot.

4. Interpretacio

Aixi doncs, per les greus repercussions que ocasiona, aquest ésser, tan petit que
pot ser microscopic, és un dels personatges més malignes de la nostra mitologia.
El fet d'afectar la procreacio, la descendéncia, vol dir que ataca una de les funcions
essencials dels éssers vius: la reproduccid. Se I'ha de relacionar, doncs, amb temes
tan essencials com la perpetuacio de lespecie i lesperanca de la continuitat de la
vida humana a la Terra. Per aixo no és estrany que, pel fet de concernir aquest
aspecte tan transcendent, totes les religions se I'’hagin fet seu.

Si ens fixem només en la religio cristiana, els primers cristians van recollir del
Dret roma el terme matri-monium, que fa referéncia al dret de la dona a tenir fills
dins la legalitat. A partir daqui 'Església va sacralitzar la procreacio, fins a con-
vertir-la en la primera rad de ser del sagrament del matrimoni.
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Per la seva agressio contra el projecte reproductiu huma, des de la perspectiva
popular, la Mola sidentifica amb el mal i, des de la perspectiva cristiana, amb el
dimoni. La preséncia d'aquest follet no només ateny l'ambit privat i particular, ates
que porta la desgracia a una familia, sin6 que té una dimensio social més amplia,
perque tota la col-lectivitat es veu afectada.

Davant el misteri del naixement d’'una criatura deforme, la cultura popular
dona una explicacié mitica segons la qual satribueix aquesta adversitat a un ésser
fantastic, un follet que ataca les dones que es troben en Iépoca de procreacid. Es
tracta, doncs, d'una explicacié llegendaria i fabulosa, que seria vista des del pen-
sament religios, com una creenga pagana i supersticiosa. D’alguna manera es pot
dir que creure en la Mola respon a la necessitat de les societats rurals antigues de
trobar-li un sentit al fet inexplicable del naixement anormal d’una criatura.

Des del pensament cristia, en canvi, la Mola és un castig que es rep després
d’haver comes un pecat per intercessio del dimoni. La Mola ja no actua per atzar,
com ho fan els microbis que causen una malaltia, sind per una culpa que ha de ser
castigada i sha de penar. La criatura deforme es converteix davant la societat en la
prova fefaent que fa palesa lexisténcia de pecat. Aixo implica que darrere del nai-
xement d’'una Mola, hi ha algun culpable d’haver cedit a la temptacié del dimoni.
Aquest pecat el pot haver comes la dona o algun altre membre de la familia. Els
relats dels informants presenten un certa confusié a 'hora dexplicar de qui és la
culpa, atés que no recau pas necessariament en la mare, sind que més aviat asse-
nyala el pare o fins i tot qualsevol altre home de lentorn familiar. El cas és que sila
Mola hi apareix, sentén que pot ser conseqiiéncia de la parafilia, és a dir, d’haver
tingut un ésser huma relacié sexual amb algun animal.

Ara bé, amb el pas del temps, es va produir un sincretisme entre la visié mitica
popular i la interpretacié cristiana, com va passar en moltes altres ocasions, de
manera que en els relats de la llegenda el follet la Mola es pot fusionar perfecta-
ment amb la imatge del diable.

5. Pero com sagafava la Mola?

Aquest tipus de follet, practicament invisible, atacava sempre dones en edat de ser
mares. La Mola es comportava amb traidoria i actuava de manera sobtada i, sense
cap causa justificable, s'introduia en el cos de la seva victima. La dona podia quedar
«infectada» de diferents maneres: per rebre a la cara una ventada d’aire que contenia
el follet; per beure aigua d’una font infectada amb la Mola o per aturar-se a fer les
seves necessitats al bosc. El follet aprofitava qualsevol d'aquests moments per intro-
duir-se en el cos de la dona a través de les parts exposades a la intempeérie. Un cop
a dins, la picada o mossegada de la Mola originava, passat un temps, que la dona
tingués els simptomes de Iembaras, tot i que en realitat es tractava de falsos indicis
perque lembaras no s’havia produit. Quan arribava I'hora del part, la dona no dona-
va a llum un fill, siné que naixia una Mola, aixo és, un ésser deforme i monstruds.
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6. Laspecte de la Mola. La confusio freqiient entre la Mola i la criatura

A partir del relats dels informants es pot observar que, de vegades, només s’uti-
litza el nom de la Mola per al naixement de la criatura, mentre que, en altres oca-
sions, es distingeix entre la Mola i la criatura com dues coses diferents. Aixi, en
alguns relats, en el part, primer surt la Mola i després el nado:

Con surt la mola la comadrona ha d’anar a agafar una cosa, un drap, i escanyar la mola i
llavorens sortir la criatura. No passa re. Pero si la partera, hi han hagut cassos, i ha sortit la
mola i no ho saben ila partera veu la mola, la mola escanya la partera per aqui el coll. Hi ha la
criatura a dins, se mantenen tots dos pel mateix llombrigo, la mola i la criatura. Lo que han de
menjar més, la mare estd més seca i més d’allo pero ella té la mola. Es un ocell, no ho heu sentit
a parlar? Es gros, és doble d’'un ratapinyat. La meva tia la va tenir. (Remei Casanovas, Vic)
Aix0 és perque la beéstia es menjava la meitat de la criatura, o sind tota, se la menjava...
Diu que sortia la criatura mig bestia i mig criatura perque la bestia es menjava la criatura.
(Dolors Melian, Vic)

Ara bé, el més freqiient és que se nomeni directament com a Mola la criatura
deforme. Alguns entrevistats la descriuen segons l'accepcié medica que apareix en
el DCVB, com a «tros de carn» o «bulto»:

Era un embarras, que sortia una cosa rara. Una dona estava embarassada i quan sortia era
una monstro, en deien una mola. Havia sentit a dir que en deien una mola. Es un part que
surt un tros de carn. (Josep Giralt, Tona)

Aqui a Centelles al carrer del mas hi havia hagut una noia que va tenir una cosa aixis, un
bulto. (Lluis Serra, Els Hostalets de Balenya)

Els informants sempre volen deixar clar que en aquests casos no s’ha produit
cap part, i que una Mola no és una criatura humana: «En ves d’'una criatura era
una mola» (Dolors Melian, Vic).

En molts casos el nounat pren la forma d’'un animal i aquest pot ser descrit
amb diferents aparences:

—Se, una criatura! Mira, va tenir un cuc, com un cuc, pero, ui ho han amagat molt perque
aquest cuc, con va ser viu, va ser tret, li va sortir una cabellera llarga!

—Uji, no em diguis pas res més! Quin fastig! (Dolors Melian, Vic)

I con estan embarrassades aixis se’ls fa una cosa molt rara, una mola. No sé si n'ha sentit a
parlar mai, n’ha sentit a parlar mai vosté? Una mola, una mola. Es un ocell molt gros, una
bestia com un ratapinyat. (Remei Casanovas, Vic)

Una mola jo I'havia sentit a explicar que aix6 només ho podia tenir una dona. Era com una
forma, que era com una forma de galapet. (Jacint Roca, Santa Eulalia de Riuprimer)

Que diu que era com una aranya, com una aranya molt grossa. (Dolors Melian, Vic)

Una mola... és una cosa que pel que m’he imaginat és com un pop gros amb potes, moltes
potes o coses d’aquestes rares.. pero llavorens aquesta iaia va explicar que aixo podien ser
de microbis, perque aquesta gent, generalment sempre havia passat a cases de pages i poder
eren microbis de coses dalla que quedessin engendrades. Jo que sé. El pare deia que era
com un cranc. (Conxita Alemany, Folgueroles)
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I va tenir una béstia. I con va sortir, con va sortir de d’aixo diu que sarrampava alla per la
paret. (Pepeta Corretja, Santa Eulalia de Riuprimer)

En altres casos no es tracta d'un animal, sin6 d’un ésser que és mig beéstia i mig
persona:

Si, si que havia sortit un fesom que no tenia cara, no tenia cara de persona tenia cara de béstia.
Pelut, pelut, més ben dit va néixer pelut com una béstia. (Lluis Serra, els Hostalets de Balenya)
[...] que havia nascut mig animal mig persona, aixo si que ho he sentit a dir. Ho havia sentit a dir
a la mare. Que havia nascut mig persona mig gos, aixo si que ho havia sentit a dir, i que alguna
vaca havia fet mig persona mig vedell també ho havia sentit a dir. Ara jo tampoc he sentit dir
mai: —Goita jo ho he vist. Ara, sentir-ho a dir, si. (Dolors Vilaro, Taradell)

Des de la panxa en aqui era persona i d’aqui en avall era rest, boc, cabra. I parlava igual que
nosaltres. (Remei Casanoves, Vic)

Al Vinyals hi havia hagut una bestia que era mig cabra i mig persona, si... Era mig béstia i mig
cabra, deien. (Salvador Parés, Gurb)

Perque de baix, de baix era el puesto que era bestia diriem, duia els quatre peus i que a dalt era
home. Tenia quatre potes perd que el cos era realment un home. Era pelut, era pelut igual que...
mira era pelut, que era la cabra. Pero si no li haguessis vist el cap. Pero sabeu la fresa que fa aixo?
I tenia el cap ben bé de persona, deia. Només el cap. I el coll. Bueno deia que tenia un tros, un
tros enlaire aixis, que li pujava que era de persona. Verge santa! (Remei Ferrers, Gurb)

I escolti, alla al Casal, el Casal em sembla que en diuen que també que tenien una cabra que era
mitja persona i mitja cabra. I aixo és veritat, aqui a la Guixa, fa anys. (Pepeta Corretja, Santa
Eulalia de Riuprimer)

7. El secretisme després del part
Un dels trets comuns a totes les narracions és el secretisme que simposa després
del naixement. El naixement es rep com una ofensa o una humiliacié i per aixo la
familia, avergonyida, procura amagar-lo de la vista de tothom.

De vegades, el mateix personal medic que assisteix el part oculta el nounat i en
diverses versions sembla que tothom actui seguint un ritual determinat:

I'jo, quan era més jove ja havia sentit a parlar de una mola, pero jo una mola sempre em ‘via
pensat que eren fetilleries. Pero esclar aquella iaia al dir-me aixo li vaig fer explicar. I em va
explicar que enves de néixer un fill, una criatura, naixia una béstia. I aquella bestiola quan
naixia, els metges o les infermeres que hi hagués alla, o el qui hi hagués, de seguida li havi-
en de tirar un llengol al damunt, perque siné es tirava al damunt de la mare i lescanyava.»
(Conxita Alemany, Folgueroles)

8. Amagar la criatura o matar-la
La solucié més usual davant d’'un naixement d'aquestes caracteristiques devia ser ma-
tar la criatura immediatament després del part. Aixi ho indiquen alguns informants:

La tenien en una palangana i amaguem-ho perque la gent no ho veiguessin. Compren? Ho
amagaven perque la gent no ho sapiguessin i llavors 'amagaven i la mataven, no sé que...
(Dolors Melian, Vic)
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Ermita i masoveria de Sant Sebastia, situada en terme municipal de Vic, prop de Santa Eulalia de
Riuprimer.Foto: Xevi Rovird, abril 2012.

I el metge va dir: —Aquesta criatura sha de matar. I el varen matar. (Lluis Serra, els Hos-
talets de Balenya)

El veterinari els va dir que el matessin i que no diguessin ré a ningu. Aixi nm’ho van explicar
en a mi, jo no ho havia pas vist. Ara si és vritat o mentida, a mi m’ho varen explicar que
havia passa aixo. (Ramon Comte, Sant Boi de Lluganes)

En alguna ocasid, tot i que no sembla que es tracti d’haver engendrat una mola, la
mare va llencar la criatura nounada als porcs, perd com que els porcs no es van menjar
el cap de la criatura, el crim va ser descobert i la mare va haver danar a la pres6 quan
tenia 25 0 26 anys. La van sentenciar a cadena perpétua, per¢ després desclatar la guer-
ra la devien deixar anar, perqueé I'informant la va trobar a Granollers anys més tard:

Que la noia de Sant Sebastia era, va quedar viuda. Bueno es va casar amb un noi de la Ri-

ereta i va quedar viuda. I es fotia el mosso i va quedar embarassada. Tenia dues noies pero
la seva sogra hi estava. Ella no va dir mai re. Con va tenir la criatura va tenir un neniel va
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fotre als porcs, i els porcs sho van menjar tot menos el cap. La seva sogra en va donar part.
Illavons la van agafar amb ella i la van posar presitaria, presitaria amb aiga fins aqui —que
jo me’n recordo que era joveneta— amb aiga fins a genolls. No sé cap a on, amb unes mines,
unes coves... En va anar tot Vic ple. (Dolors Melian Serra, Vic)

Per més esforcos que la familia feia per amagar la criatura, en una habitacié
tancada o a la cort dels animals, de vegades la gent acabava per saber-ho, com es
veu en aquest relat sobre «la por del Vinyals», un mas a prop de Vic:

Quan va néixer la criatura va néixer cabra i boc. Boci persona. I per no mata’l el tenien tancat en
una cort, li donaven menjar i el tenien amagat i con la gent hi anava no se sabia re. Ho entens?
Per¢ va durar tant temps aixo que un dia hi va anar una persona i no s’ho pensaven, i menjaven,
iaquest animal es va ficar a sota la taula, menjava com una persona. Perque d'aqui en amunt era
persona i daqui en avall era boc. Des de la panxa en aqui era persona i d'aqui en avall era rest,
boc, cabra. I parlava igual que nosaltres. Jo ho he sentit a dir, aixo. Perque la meva tia es va casar,
bueno la meva mare era de Santa Eularia, pero es va casar la meva tia aqui al Tié, la germana de
la meva mare. I el Vinyals ve d’aixo. (Remei Casanovas, Vic)

De vegades el naixement de la criatura només era conegut per algunes perso-
nes concretes de la poblacid, com ara el rector o l'alcalde:

Només ho sabia el rector del poble de Prats i aixo, pero no ho van deixar saber. Quan es va
morir el diumenge... es va morir el dia de Sant Antoni, el varen cridar i es veu que ell no
hi volia anar aquell en Milla, ara ja és mort, era un metjas. I aquesta fendmeno no varen
deixar-la veure mai, sempre la varen tenir amb una cort, i no sé si va viure molt. Era a la
Font de Lluca. Ho sabia molt poca gent, l'arcalde em penso que li deixaren saber pero...
(Viceng Pujol, Sant Marti de Centelles)

En el cas del mas Vinyals en que la familia havia mantingut el nascut de
la Mola a casa, amagat, tot i que algunes persones havien descobert la seva
existéncia, per haver-lo vist a la casa o per sentir els crits des de fora, la situa-
cié no va canviar fins que va ser descobert per una familia molt religiosa que
un dia va visitar el mas. Aquesta gent ho va denunciar al bisbat i la jerarquia
eclesiastica, després d’haver fet les comprovacions necessaries va decidir que
la criatura s’havia de matar, quan aquesta ja tenia prop de vint anys, per con-
siderar-la encarnacié del dimoni:

I aixo va durar molts anys molts anys i va anar creixent i el tenien com una persona i es
veu que a Serrarrica ho van descobrir. Perqueé Serrarrica eren molt religiosos i es veu que
un dia varen anar els de Serrarrica alla i el varen veure i van dir: —Hi ha una béstia molt
rara al Vinyals, hi ha una beéstia molt rara. Aixo és que ha passat algo! I llavorens, com que
Serrarrica eren molt religiosos, jo..., varen ser denunciats per Serrarrica al bisbat. Llavors el
bisbat va anar alla i ho van descobrir. Van entrar a casa i ho van veure i llavons el van matar
[ho diu en veu molt baixa]. El van matar. Si, si, el van matar. Em penso que ja tenia dinou
o vint anys. (Remei Casanovas, Vic)
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9. Laspecte animal de la Mola

Aixi, doncs, recopilant la informacio, la Mola podia prendre la forma d’un animal o
la d'un ésser meitat animal i meitat persona. Les especies animals que hi apareixen
poden ser diverses, pero especialment son aquelles que I'imaginari popular ha consi-
derat tradicionalment com a repugnants, negres i lletges, sovint pel tret caracteristic
de lexcés de pel a la cara i el cos. Molts formen part dels animals que la iconografia
religiosa ha utilitzat, des de temps antics, per representar el diable, i en conseqiiéncia,
son vistos com la mateixa encarnaci6 del mal. Es el cas de la ratapinyada, I'aranya o el
cuc, que sarrossega com la serp.

Al mateix temps, aquests animals, pel fet destar vinculats a la foscor, la noc-
turnitat i el veri, també tenen connotacions que els vinculen amb la mort. Aixi,
per exemple, I'Enciclopédia de la fantasia popular catalana defineix el cuc com
I'animal que «té relacié amb la Mort, és mortifer, encomana podridura i anorrea
allo que toca» (Soler i Amig6 1998: 191). En tot cas, sempre es tracta d'animals
considerats repugnats, com passa amb el cuc de cabellera llarga o locell gros, que
fa el doble d’'una ratapinyada. N’hi ha tot un grup que sén amfibis o marins: el
galapet, el cranc, la tortuga i el pop amb moltes potes. D’aquests, per exemple, hi
ha el gripau al qual tradicionalment se 'ha considerat monstruds i amb connota-
cions infernals, com ho recull el refranyer:

Nostre Senyor va fer la granota i el Diable, el gripau; el cranc, quan és androcefal, amb cos
d’animal i el cap huma, és enemic de 'home i segons Isaies (Is 13,21) sera un dels animals
que per I'abundancia de peél devastara el moén a la fi del temps. (Gonzélez i Alert 2011)

De vegades no es diu quin és l'aspecte de l'animal, sind6 només en destaca al-
gun tret que és senyal d’agressivitat, com tenir urpes o bé fa accions que causen
terror, com enfilar-se per les parets —fet que, salvant les distancies, recorda la por
que el personatge provocava Gregor Samsa a les persones que van veure la seva
transformacio.

Quan la mola és meitat bestia i meitat persona, el tret més significatiu és el seu pél
abundos. Les descripcions acostumen a precisar que de cintura en amunt s6n una cosa
i de cintura en avall una altra. En general, la part superior del cos té forma persona, en
canvi, de cintura cap avall, és d'animal, com ara vedell, boc o cabra. En aquests casos
sempre es parla del tipus d'animals que es troben a les cases de pages.

10. El pecat comeés
Normalment, el pecat assenyalat és la zoofilia, la relacié sexual d’una persona
amb un animal:

Aixo diu que va passar a Santa Pau que hi va haver un noi, es va fer amb una vaca.
Fent-se amb una vaca, esclar va sortir que no era beéstia ni persona, i van anar a buscar
el veterinari. Li van demanar a ’hereu: —Que t'hi ets fet amb la vaca? —No, jo no he
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El Vinyals, masia situada al terme de Sentfores (La Guixa) prop de Vic. Foto: Xevi Roviro,
abril 2012.

fet res. Ho varen dir en el fadristern i ell va dir que si. Que ell ho havia fet amb una
vaca i diu que va sortir que no era ni béstia ni home, ni persona. (Ramon Comte, Sant
Boi de Lluganes)

Aquestes relacions no es relaten mai de forma gaire clara, sexpliquen les co-
ses de manera confusa i amb un cert secretisme i avergonyiment, propi de les
referéncies a les coses prohibides. Per aixo, no se sap ben bé si a causa del pecat
comes per '’home, aquest el transmet a la dona, que parira una mola, o bé és
lanimal femella qui pareix un ésser meitat huma meitat animal:

Jo el que havia sentit a dir que naixia un vedell, que havia nascut un vedell que era estrany
i no varen saber. Bueno s’ho varen témer i llavorens varen vigilar el mosso i varen veure
que sanava amb la vaca i, havia quedat. Aixo si... Molt deformat. Tenia cosa de béstia i
cosa de persona, perod mal fet. (Dolors Llimds, Tona)

Es veu que era d’'una persona que es veu que un dia o una vaca o euga o mula, ell, o fos
vaquer, fos amo, fos un mascle diguem, la va... lesperma es devia ajuntar i va sortir, va pa-
rir aquella mica, allo. Es va dir molt poc. Lamo de Ginestet, aquell, es volia explicar, pero
sempre li deien: —Aixo es calla, aix6 no es diu. (Viceng Pujol, Sant Marti de Centelles)
Una persona que va fer us de la cabra i va sortir mitja cabra i mig boc, o una que es va
deixar enredar pel boc, perqué n’hi ha, hi ha persones que el sexe... També es ’via dit
algun cas d’'una clinica, d'una dona que havia tingut gossos. (Salvador Parés, Gurb)
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Aqui va haver-hi una vegada que tenien gossos adomats que molts homes tenien una
gosseta o alguna cosa que els adomaven i el pastor que té la manyaga que la cria d'un
tros lluny i no deixa mai el pastor i sempre li don alguna cosa con hi va. Ell estava un
any sense baixar al poble i es veu que, que, que... I si en sortia un desgraciat tothom
se’ls amagaven o el feien estar com una cort de porcs... o fer-lo dormir en una marfega
alla en un racé. (Montserrat Clos i Boix, Viladrau)

En una ocasid no es tracta de referir una perversi6 sexual, sind que sexpressa
nomeés una creencga supersticiosa:

Si una dona prenyada tocava un gat podia sortir una especie de dimoni o una cosa aixis.
Que el fill podia sortir una especie de dimoni, que no fos una persona normal. Una dona
d’aquestes que tenen gats falders, que estava en cinta: Tu no toquis el gat que aixo no porta
astrugancia, et podria sortir un dimoni en ves d’'un fill! (Marti Pujolar, Lluga)

11. Alguns trets comuns dels relats dels informants

Els relats acostumen a barrejar grans imprecisions amb concrecions molt
marcades. En general les imprecisions es refereixen a lepoca en que els fets
van succeir. Normalment I'informant coneix la historia per transmissié oral,
des de la infantesa i referit a un temps allunyat del present i propi d’altres
epoques; en canvi, al costat d'aquestes vaguetats hi ha dades molt precises: es
dona el nom d’'un mas, el cognom d’una familia i la localitat concreta on es
va produir el part d'una mola. Aixi, surten noms com ara el mas del Vinyals
de Santa Eulalia; la Font de Lluga, a Lluga; a Olot, fa anys; a Malla; al poble de
Santa Pau de la Garrotxa.

Aquestes qiiestions sembla que es difonien en les converses de les dones,
on, per bé que no volien parlar-ne davant dels infants, especialment si eren
nenes, les més joves acabaven descobrint-les, justament per tractar-se de ma-
teria prohibida:

Con les noies grans parlaven d’aixo ens feien marxar en les petites, perqué no ho sentissim.
Ho explicaven d'amagat. Jo me’n recordo una que deia: —Mira r’hi va haver una que es
pensava que estava embarassada i en comptes de tenir una criatura va tenir una bestia...
(Dolors Melian Serra, de Vic)

12. Com acabar amb la Mola

Con surt la mola la comadrona ha d’anar a agafar una cosa, un drap, i escanyar la mola i
llavorens sortir la criatura. (Remei Casanovas, Vic)

Per alliberar-se’n calia destruir-les posant-les dins d’'un forn de fer pa, el qual calia tancar
de seguida i encendre ben fort. El forn en queé tothom cremava una mola s’havia de tirar a
terra i no shi podia tornar a fer pa; podia, en canvi, servir per a coure-hi obra i altres coses,
perod no menjar. (Joan Amades, 1950-1955)

Cal llengar-lo dins un forn de coure pa ben ences i tancar-ne de seguida la portella fins que
quedi tot socarrimat; pero llavors ja no s’hi pot coure més menjar. (Soler i Amigd, 1998)
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LES REPRESENTACIONS DEL MAL AL CORPUS DE RONDALLES DE MALLORCA
D’ANTONI M. PENYA — LLUfS SALVADOR D’AUSTRIA-TOSCANA (1894-1895)

Caterina Valriu Llinas
Universitat de les Illes Balears

1. Introduccio

A partir de 1872, larxiduc Lluis Salvador d’Austria-Toscana (1847-1914) havia
fixat la seva residéncia a I'antiga possessio de Miramar, entre les localitats mallor-
quines de Valldemossa i Deia, a la serra de Tramuntana. Alla hi va instal-lar un ve-
ritable centre de recerca i documentacié de la Mediterrania, i molt especialment
de larxipelag de les illes Balears. El fruit més esplendorés d'aquesta activitat cien-
tifica va ser, sens dubte, la realitzacié i edicié6 d'una monumental i enciclopedica
obra en nou extensos volums de descripcié antropologica de les Balears, que es
va publicar a Leipzig entre 1869 i 1884 i que va rebre diversos premis per la seva
extraordinaria qualitat. La titula Die Balearen in Wort und Bild Geschildert (Les
Balears descrites per la paraula i el gravat), i és un compendi ordenat de lestudi
de molts diversos aspectes de la realitat social, historica i natural de les illes, amb
atencio a alguns aspectes de folklore, entes en un sentit extens (Trias Mercant
1994: 77-78). Lobra acompanya les descripcions dels textos amb taules, esquemes,
croquis, etc. i esta bellament il-lustrada amb reproduccions de pintures i gravats
de paisatges de les illes, fets expressament per al Die Balearen.

Alguns anys més tard, Lluis Salvador va concebre la idea de publicar una an-
tologia de les narracions populars que corrien en boca de la gent. Pensava que el
poble mallorqui era especialment afeccionat a contar i escoltar histories, potser
pel seu passat estretament vinculat a la cultura arab, i —ates els vents de canvi
que comengaven a bufar per Europa— volia salvar aquestes narracions de loblit,
tal com ja havien fet a Alemanya destacats intel-lectuals com els germans Grimm
(Lluis Salvador 1982 [1885]: 23). Amb una idea d’arrel romantica, doncs, volia re-
collir i donar a coneixer un conjunt de narracions genuinament mallorquines que
reflectissin la manera de ser i lentorn natural i social dels habitants de I'illa. Lluis
Salvador, que dominava diversos idiomes i tenia una solida formacio6 en les més
variades disciplines, havia apres la nostra llengua i podia entendre perfectament
les rondalles contades en mallorqui. Pero per fer realitat el seu projecte calia fer
un treball de camp sobre el territori i esmergar-hi un temps i un esforg que ell ha-
via de dedicar a altres quefers. Per aixo, busca algu que pogués fer aquesta recerca
tot seguint les seves instruccions i sota la seva supervisio. La persona elegida va
ser Antoni M. Penya (Palma 1832-1948), un jove professor format en humanitats,
bon coneixedor del territori i de la llengua i amb contactes personals arreu de
I'illa que li podien facilitar la recerca. Penya, entre el juliol i loctubre de 1894 va
fer el treball de camp de recollida de narracions a una quarantena de pobles, en
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redacta les versions escrites corresponents i el novembre lliura a l'arxiduc prop de
cent-cinquanta relats manuscrits de tipologia diversa, tots recollits directament
de loralitat (Valriu 2022: 48-79).

Lluis Salvador els revisa i ordena, en va fer una seleccié i elegi cinquanta-qua-
tre narracions, amb una especial atenci6 als succeits que relataven enfrontaments
entre moros i cristians, narracions en forma de recordanga més o menys llegenda-
ritzada de les ratzies dels pirates barbarescs que assolaren durant segles les costes
de Mallorca (Oriol 1996). Aquesta antologia es va publicar el 1895 a Wiizburg
(Baviera) en dues versions, una en catala de Mallorca i l'altra en alemany, amb els
titols de Rondayes de Mallorca i Mérchen aus Mallorca respectivament, i dambdoés
llibres se n’han fet successives reedicions fins a l'actualitat. Els materials inedits
recollits per Penya —juntament amb els originals dels publicats— quedaren du-
rant més de cent anys a l'arxiu de l'arxiduc conservat pels seus hereus. Lany 2010
es posaren a l'abast dels investigadors i el 2022 han estat publicats en una edicié
anotada que reuneix i cataloga tota la colleccid, formada per un total de cent
seixanta-nou narracions que reuneix les rondalles lliurades a l'arxiduc i algunes
de conservades en esborrany a l'arxiu Penya i que sera ledicié anotada que utilit-
zarem en aquest estudi (Valriu 2022).

El nostre objectiu en aquest article sera veure com hi apareix i com s’hi repre-
senta el mal i ho farem a partir de la classificacié per géneres que hem establert a
ledici6 anotada ja esmentada.

2. La preséncia del mal a les rondalles

La col-leccié presenta noranta-quatre rondalles de subgeneres i cicles diversos, tot
conformant una mostra prou representativa tant de tipus com de motius, accions
i personatges, que seguidament revisarem.

Hi ha cinc rondalles danimals. En aquestes narracions el mal sencarna en
l'agressor, que generalment és un animal que intenta resoldre les seves necessitats
basiques de subsisténcia tot atacant-ne daltres que serien les seves preses. Aixi,
a «Es ca que feia carn» el gos afamat intenta menjar-se els garrins, la pollina o
els anyells, pero la trama es desenvolupa mitjangant raonaments i ardits de les
victimes potencials que son propis dels humans, no del comportament animal. El
llop, que sovint representa a les rondalles la pulsié devoradora, pren a les nostres
narracions la forma d’un gos, «un ca» o un «canot» i és ferotge pero facil dengan-
yar pels animals domestics. I també és un gos i no un llop o un drac com en altres
versions catalanes, l'agressor de «Sa gallineta», una rondalla del tipus ATU20C
combinat amb ATU124 (Uther 2004: 28 i 95-96), en la qual el gos que ha devorat
els animals més imprudents o confiats —refugiats en construccions inestables—
és venqut per la diligencia i lenginy d’una gallineta (Valriu 2022: 140-150).

Les rondalles meravelloses de la col-leccié Penya-Arxiduc sén vint-i-nou,
agrupades en sis cicles diferents:
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o Adversaris sobrenaturals

» Espos o esposa sobrenatural o encantat

« Ajudants sobrenaturals

« Objectes magics

o Poders o coneixements sobrenaturals

o Altres rondalles delements sobrenaturals

En aquestes rondalles el mal pren forma i accié en la figura de l'agressor, el per-
sonatge que senfronta a 'heroi per fer-li mal o provoca la malifeta que I'heroi o
I'heroina hauran de reparar per tal de restaurar lordre trencat. La galeria de perso-
natges que desenvolupen aquest rol en el nostre corpus no difereix de les daltres re-
culls semblants darreu d’Europa. En primer lloc, a quatre rondalles apareix la figura
del gegant: «—Ah, Joanet! Ja estam perduts. Es gegant, amo d’aquest castell, se n’ha
temut i mos matara. Tira't per sa finestra i fuig!» («En Joanet»); «Es cap d’'un poc
arriba shomo, que era gegant, i tot d'una que va esser dins ca seva comenga a dir:
—Sent olor de carn humana, ja en menjarem aquesta setmana!» («Camor de les tres
taronges») i també a altres quatre hi apareix com a agressor un ésser que provoca
por i que es vincula al mon dels morts. Aquest ésser que causa paiira en la majoria
de la gent és rebut amb indiferéncia o coratge per 'heroi, com en aquests exemples:

Una altra vegada, i aquesta sa por sacaba. Un fadri va anar a dormir a sa mateixa cambra
i quan va estar colgat va sentir que feien correr es llit que era un llit amb rodes i ell va fer
un pet' ilos digué:

—]Jau, agafau aquest!

Es llit no es mogué més i sa por va estar acabada. («Sa por des Rafal»; Valriu 2022: 159-160).

A Alfabia deien que hi sortia por. Un homo va dir que si li donaven una lliura de tabac per
fumar aniria a veure queé era sa por. Li donaren es tabac i hi va anar i en punt de mitjanit va
veure fer oli a dins sa tafona i es homos que en feien no parlaven cap paraula. Llavo vetlaren
un mort que hi havia enmig de sa clastra i quan va ésser sauba sa porta sobri, tota sa gent
que vetlava es mort descomparegué i només queda es baul. Ell li pega coga i tot va estar ple
d’unces. («Sa por d’Alfabia»; Valriu 2022: 163)

En dues rondalles —«Na Blanca i Bella» i «Sa cuixa del dimoni»— l'agressor
és el dimoni:

Aix¢ era una dona que tenia un nin i va prometre sanima d’aquell nin a nel dimoni.
Quan veia que tornava gran se posava molt trista.

Aquell nin li va dir:

—Mu mare, i qué teniu?

—No res.

1 Modificat en tinta lila a la versié manuscrita per una rialla, i per una riallassa a la versio
publicada el 1895, també, pel tal de fer la concordanga de génere, es modifica aquest per
aquesta (Arxiduc Lluis Salvador 1982: 172).
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—Qualque cosa teniu. Vos estau tan trista...

—Ido, fillet, quan tu eres petit, vaig prometre sa teva anima a nel dimoni.

—Si és aixo, no vos retgireu, ja hi aniré.

Aquell al-lot se posa de cami i se'n va a cercar el dimoni. («Na Blanca i Bella», Valriu 2022: 156).

I a la rondalla «Es dos sabaters» hi apareixen les bruixes, que castiguen el sa-
bater insolent i babau tot posant-li un gep al pit, el qual safegeix al que ja tenia a
lesquena. Aquests personatges actuen com a antagonistes i no estan descrits, just
esmentats, com és propi de lestil resumit i formulari propi de la rondalla mera-
vellosa (Liithi 1979 i Serra 2012). La resta dagressors o antagonistes sén perso-
natges humans moguts per pulsions emocionals negatives i s6n els habituals del
geénere que comentem: la mare gelosa o madrastra («Sa fia de s’hostalera»), la ri-
valitat fraterna de les germanastres («Ses tres fies des sastre») o del germa envejos
i egoista («Sa cuixa del dimoni»), la nivia abandonada i ofesa que busca venjanga
(«Es canelobre»), la impostora representada per una esclava mora («LCamor de les
tres taronges») o el rei que abusa del seu poder («Es mig gallet»), que es troben en
lapartat de rondalles meravelloses del corpus Penya-Arxiduc (Valriu 2022: 207-
223). A la narracié «La flor romanial» (catalogada com a religiosa per I'Index
ATU), també hi trobem desenvolupat el tema de la rivalitat entre germans —el
germa major com a assassi del menor i el segon com a encobridor de I'assassinat—
en una representacio simbolica de confrontament entre el bé i el mal (Valriu 2022:
229-230).

Per la seva banda, les rondalles realistes o humanes presenten també personat-
ges i accions que podem relacionar amb el mal, per la seva violéncia, agressivitat
o manca de respecte i detica. El recull inclou catorze rondalles realistes, que per-
tanyen als cicles segiients:

o Lhome es casa amb la princesa
o Ladona es casa amb el princep
o La dona obstinada apren a obeir
o Els bons consells

o Actes i paraules intelligents

» Rondalles sobre el desti

o Lladres i assassins

En aquests cicles hi trobem la violéncia domestica i de genere, és el cas de 'ho-
me que pega a la dona perque aquesta no fa les tasques domestiques («Es noviis i
sa moixeta»), que té un caracter clarament exemplar, pero presentat amb una gran
dosi d’ironia i enginy. També el tema de la revenja, en to de facécia, a la rondalla
«Es tres enamorats» en la qual el rector que ha fet una broma grossera a tres joves
és vexat publicament i —a més— perd tots els seus diners:
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Quan tengueren ses tres taleques sortiren es tres enamorats vestits d'angels i digueren a nes
rector que se posas a damunt unes posts que estaven penjades a una corda que venia de sa
volta de lesglésia i de darrera una capella estiraren i es rector comenga a pujar-se'n a nel cel.
Tota sa gent que ho mirava sorti defora per veurel pujar més amunt de ses teulades de
liglésia, i quan aquells tres angels se veren tots sols fermaren sa corda a una estaca, deixa-
ren es rector damunt es bastiment, a lo més alt de sa volta de lesglésia i sen dugueren ses
taleques.

Quan sa gent va veure que es rector no sortia, torna a dins I'iglésia i troba es rector d'aquell
modo i es tres vestits d'angel que aquells havien deixat, perd no trobaren mai més ses ta-
leques des doblés. Aquesta passada feren a nes rector perque ell los havia feta sa des mort.
(Valriu 2022: 247-250).

Les rondalles humanes, pero, en general solen posar més l'accent en la intel-li-
gencia i lenginy per superar els entrebancs derivats de la convivencia que no en
el mal o la violéncia. El tema desenvolupat de manera més exacerbada amb una
resposta violenta és el del robatori, que, a vegades, implica violencia fisica i fins
i tot l'assassinat del lladre o agressor, com succeeix a les cinc rondalles del cicle
de lladres i assassins, titulades «Sa rondaia den Bielet», «Es ranxer», «Es dotze
lladres», «Es lladres des forats» i «Sa ma de plata» (Valriu 2022: 250-257). Ve-
gem-ne un exemple:

Que fa l'amo? Fa fer foc a nes criats amb molta llenya perque fes una gran flamada per ti-
rar-hi ses odres. Quan tengueren foc fet, hi tiraren totes ses odres, es lladres se cremaren i
ell tengué tots es doblés de dins sa cova.» («Es dotze lladres»; Valriu 2022: 256).

Aquest fragment, correspon a una rondalla que conjuga els tipus ATU 676 amb
ATU 954, tal com passa a la coneguda narracio oriental titulada «Ali Baba i els qua-
ranta lladres» i que presenta el mateix final, segons el qual els lladres amagats dins
odres o botes son llencats a la foguera i moren cremats.

A les rondalles de [ogre estupid, tal com és propi del cicle, trobem la confrontacié
entre un huma habil i sovint murri i un ésser poderds, generalment daspecte impo-
nent, pero credul i no gaire intel-ligent. En aquests casos loponent és presentat amb
atributs agressius o malefics, en versions humanitzades de la figura mitica de logre
o el gegant, i la trama es desenvolupa entorn de I'abus de poder i les estrategies de
I'heroi per burlar aquesta situacio. Aixi, les rondalles «<Shome roig», «Es porqueret»
i «Sesclau que fugi» presenten la figura de 'amo despotic que mana tasques impossi-
bles, les quals només poden ser superades amb enginy i desvergonyiment, mentre que
«En Pitxerel-lo» mostra la confrontacié entre I'heroi astut i ’home salvatge, en el qual
predomina la for¢a pero també la credulitat i la innocencia (Valriu 2022: 257-261).

Un tractament molt diferent del tema del mal el trobem a les contarelles, fet que
sexplica pel component comic que defineix aquestes narracions. A les contarelles,
el dramatisme i l'alliconament passen a un segon terme i lobjectiu principal és len-
treteniment del receptors i —també— la dentncia d’algunes situacions socials que
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presenten una certa violéncia cap a determinats col-lectius —les dones, els pobres,
els infants innocents, etc.—, generalment, per la via burlesca. En aquestes rondalles
hi apareix sovint la voluntat de «fer por», és a dir, desporuguir algut per tal de bur-
lar-se dell, descarmentar-lo, per venjanga, per robar l'incaut, la cobdicia que porta
a escatimar els aliments o simplement pel gust dabusar de I'ingenu o el debil. Els
procediments per provocar aquesta por son simples, i compartits amb el teatre popu-
lar: disfresses de fantasma, veus que simulen ser d’ultratomba, enganyifes amb falses
promeses, escenaris esfereidors com és ara cementiris, coves, cases abandonades o
esglésies tancades, etc. Son les formes populars i burlesques de representar la maldat.
En sén exemples les rondalles «Es dimoni negre», «En Pere Taleca», «Sal-lota casada
a vila externa», «Ses sombres que robaven peres» i «Sa broma des vicari», entre d’al-
tres (Valriu 2022: 286-308).

3. La preséncia del mal a les llegendes

El corpus que estudiem conté trenta-una llegendes. Una de les caracteristiques
principals de la llegenda és la seva intencid de ser creible, o almenys destimular
la discussi6 vers la seva veridicitat. Es per aixd que presenta els fets amb una série
de marques o dades que fan que puguin ser percebuts com a succeits realment:
concreci6 de lloc, de temps, de personatges, etc. Una altra caracteristica és el seu
contingut moral, el caracter dexemple, advertiment, alliconament o admonicié
en relacié a determinades actituds o comportaments socials o individuals.

En aquest context és evident que el mal hi té un paper important, perqueé sovint
és la resposta o allo que sobté com a resultat de conductes inadequades. Els exem-
ples son nombrosos. A la llegenda sacra «Es moli des puig de sa Font» (Valriu
2022: 330-331) el protagonista roba, assassina i jura falsament, és castigat per la
divinitat amb un llamp que el mata i destrueix el seu moli, i el castig sestén també
als seus descendents. Ben interessant és com es presenta el mal o la maldat a les
llegendes demoniques. Aquests relats llegendaris solen confrontar una persona —
home o dona— amb un ésser sobrenatural, que generalment té la comesa de cus-
todiar un tresor. La morfologia daquest personatges és diversa: dracs i serpents
—sovint anomenats cuques—, bous o formes antropomorfiques com les dones
diaigua. Cal acomplir un determinat i complex ritual per tal que es produeixi el
desencantament i Iésser demonic esclati en riqueses. Com que en la majoria dels
casos 'huma no aconsegueix dur a terme el desencantament, no obté una recom-
pensa siné un castig: ell i els seus descendents seran pobres tota la vida (Oriol
2001 i Valriu 2019). Es a dir, la dissort cau sobre aquells que tenen la inconsciéncia
descometre una tasca superior a les seves capacitats, sobre els que no tenen prou
sang freda per suportar les proves a queé son sotmesos. En aquestes llegendes els
custodis de tresors son un risc i el mal en poténcia, un mal que només es mate-
rialitza quan la impericia —o la cobdicia— humanes es fan paleses. Aquest és el
cas, entre moltes d’altres, de les narracions «Sencantament des pou des Borino»,
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«Sencantament de na Fatima», «Es tresor de la cova de Son Creus» i «Sencanta-
ment de 'Almoina» (Valriu 2022: 338-344), en les quals el mal es concreta en una
malediccio inexorable de pobresa que recau sobre la persona que ha fracassat.

A les llegendes on apareixen bruixes o bruixots, el mal rau en el seu poder, que
poden utilitzar a llur conveniéncia per fer mal —fisic o psiquic— als qui entrin en
conflicte amb ells. Generalment els poders ocults s'usen per fer por, modificar la con-
ducta o trasbalsar els humans mitjangant fenomens inexplicables per les lleis fisiques,
com el poder de volar o les metamorfosis en animal. Un motiu repetit és que els ca-
bells de les victimes tornin blancs o caiguin per un ensurt, o que arribin a morir del
trastorn, com li passa al jove protagonista de la llegenda «Es pescador que pescava a
Portals»: «Volia tornar enrere, pero segui endavant. Al cap i a la fi arriba a Portals i
sajagué dins una cova i alla el trobaren que se moria. I se mori sense un cabei damunt
es cap, perque des susto tots li havien caiguts.» (Valriu 2022: 345 -346).

4. El mal en els succeits
En el recull hi ha un nombre important de narracions sobre ratzies pirates a les
costes mallorquines, uns relats que es presenten amb trets de caracter realista
combinats amb altres de llegendaris, i que sovint presenten motius que apareixen
en altres narracions folkloriques darreu i, per tant, es troben catalogats en el Mo-
tif-Index of Folk-Literature de S. Thompson (1993). En aquestes histories, el mal
esta representat per un col-lectiu que actua com a enemic i agressor: els pirates
musulmans que roben, segresten i maten els habitants del litoral mallorqui. A més
del perjudici huma i material que comporten, cal tenir en compte també el fet de
la confrontacio religiosa entre els dos grups, I'Islam contra el Cristianisme, que fa
encara més enconat lenfrontament.

Unicament hi ha dues narracions que tracten de lenfrontament bél-lic propiament,
i que podem relacionar amb el periode de lluita entre les tropes del rei Jaume I e/ Con-
queridor i la poblacié musulmana que habitava Mallorca. Son fets historics que es
remunten al s. X111, perd que han deixat una forta empremta en I'imaginari de l'illa.
En aquestes dues narracions —«Es moros des Castellet» i «<Es moros des castell de
Santueri»— els sarrains son presentats com a ferotges i alhora babaus, perque son
facilment enganyats per les estratagemes de les tropes cristianes. Més abundants sén
els relats que tenen com a eix els desembarcaments de vaixells amb tripulacions que
es dedicaven a la pirateria (Neugaard: 1994). Comptabilitzem setze narracions sobre
aquesta tematica. El mal és lenemic que ataca per sorpresa i sense escripols una po-
blacié pacifica i indefensa. Els succeits solen explicar fets anecdotics, concretats en
un indret determinat, que posen de relleu la ferocitat dels assaltants perd també la
seva falta de perspicacia, la qual cosa permet que una actuacié enginyosa —i sovint
solidaria— pugui vencer aquest mal o, si més no, desbaratar-ne els plans o minimit-
zar-ne els efectes. Son relats on trobem personatges debils que senfronten amb en-
giny a un enemic armat i més nombros i el vencen o el dissuadeixen. Pastors, mado-
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nes, jaies, cabrers, infants... conformen una galeria de resistents, moguts per l'instint
de defensa i supervivencia. Els atacants busquen robar béns, pero també segrestar
persones, per tal de fer-les esclaves. Solen actuar amb forga perdo amb poca estrategia
i per aixo sovint resulten perdedors. Entre aquests relats podem destacar «Es fet de sa
torre de Canyamel», la narracié més complexa i colpidora que parla de robatori, vio-
laci6 i homicidi, pero també altres de més proximes a les rondalles de cicle de logre
estipid, a vegades, amb una pinzellada de comicitat, com «Es cabrer de sa Plana»,
«Es moros que anaren a Sant Jordi», «Es pastor des pou de ses Basses» i «Sa jaia»,
entre moltes altres (Valriu 2022: 355-367). Altres relats ens parlen de la convivencia
entre senyors moros i mallorquins esclavitzats al nord d’Africa. En aquest cas, el mal
el representaria qui priva de llibertat una altra persona i lobliga a treballar sense
compensacio, pero en general els succeits focalitzen l'atencio en el pacte, la gratitud o
la perseveranga que fan possible l'alliberament i el retorn a I'illa i no tant en lopressio
de lesclavatge, com en aquest exemple titulat «Sesclau gabelli»:

Es moros agafaren en Colau Vell i el feren esclau. El sendugueren a Alger i alla el veneren
a un moro molt principal que tenia una filla molt guapa, una de ses atlotes més guapes
des moros. El tenien a bona part perqueé no los fugis i sa filla des moro principal un dia
li digué que per poder fugir fes es beneit, perqué com era molt lliquero i bon mosso no li
donarien mai sa llibertat. Ell va fer es beneit i quan veren que quasi no servia per res, ja no
el tengueren tan guardat i un dia pogué agafar ses claus en sa nit i comenca a obrir portes i
a tornar-les tancar i quan va ésser a sa darrera porta que donava a nes carrer fugi i se nana
a vorera de mar i troba un llaiit i se€’n vengué a Mallorca. Quan va ésser aqui, tot d'una se
nana a la Mare de Déu de I'Esperanga i li dexa ses claus i les penjaren dins sa capella del
Roser i hi varen estar penjades molts d’anys. (Valriu 2022: 369).

El corpus també inclou alguns succeits protagonitzats per lladres, fugitius de la jus-
ticia, com els dos relats relatius a Mateu Reus Rotget —un bandejat del s. xv111 conegut
per la seva habilitat a 'hora descapar de les tropes del virrei i que va ser ajusticiat el
1729— titulats «<En Martet» i «<En Rotget, es lladre». La trajectoria historica daquest
personatge ha estat ampliament estudiada per lhistoriador Mateu Morro (2021).
També la narracié «Es soldat fuit», basada en la figura d'un desertor que esporuguia
els habitants del terme d’Escorca, a les muntanyes de Lluc (Valriu 2022: 374-375), i
que ha estat objecte destudi per Antoni Ordinas (1995). Aquests relats remarquen la
conflictivitat social, la tensi¢ entre legalitat i il-legalitat i, molt especialment, la por
o basarda que aquests personatges marginals provocaven entre la poblacid, que veia
perillar la seva seguretat en ser assaltats per aquests homes que vivien al marge de la
societat i de la llei i que lluitaven per sobreviure en condicions molt adverses.

Un personatge maléfic molt destacat en I'imaginari de I'illa és el comte Mal, fi-
gura plenament equiparable a la del comte Arnau catala.” El comte Mal mallorqui

2 Sobre el comte Mal, el seu cicle llegendari i la seva petja sobre el diversos indrets de la ge-
ografia mallorquina (Palma, el Galatz6 i Santa Margalida), vegeu la monografia E/ comte Mal,
entre la historia i la llegenda (Valriu/Vibot 2013).

140



és la transposicié d'un conjunt de motius folklorics sobre I'anima condemnada i
el senyor despotic a la figura historica de Ramon Burgues Safortesa i Fuster, segon
comte de Formiguera que va viure a la Mallorca del s. xvi1, que tenia extenses
propietats a l'illa i va ocupar carrecs importants en I'administracié borbonica. El
seu llegendari malefic prové dels enfrontaments que va tenir amb els habitants
de Santa Margarida, conradors de les seves terres, per diversos abusos de poder i
també de la incorporacio a la seva figura historica dels diversos nuclis llegendaris
del comte Arnau catala. Al nostre corpus apareix clarament identificat en tres nar-
racions —les llegendes «Es comte Mal» i «Es Murull i sa font des comte Mal» i el
succeit «Es pastor de Galatzo»—, on apareix com una anima en pena, comdemnat
a vagar ences en flames, que esporugueix els qui habiten les seves terres i que tem
de qualsevol element religids:

Compareixia [el comte Mal] a Son Pont que era una possessio seva i a Waqueixa possessio
no va entrar enlloc, més que a damunt sa sala, i un dia hi va haver un curro que va dir:

—Jo em pens que no em faria por.

I que era capag desperar-lo a damunt sa sala, i aixi va ser. Se determina un vespre (perqueé
sempre hi compareixia es vespres, de nit) tanca de sa part de dedins esperant que es comte
hi anas i tant de renou va sentir quan entrava per sa clastra que des temor que tengué, se
tira baix per una finestra. Tot d'una que abaix fonc, al¢a es cap i ja el va veure que fumava
amb una pipa a sa mateixa finestra per on havia pegat es salt.

Un altre vespre es comte troba a sa possessio que sa gent passava el rosari i li va causar tanta
temor es sentir passar el rosari que torna girar en redé i a nes dret de Son Burguet de ses
llamarades que treien ses potes des seu cavall, daven claror a nes penyal de Son Burguet i
Son Cotoner. (Valriu 2022: 336).

Finalment, trobem dues narracions de caracter desmitificador que se’n riuen
de la por, en fan burla. Per tant, l'amenaga del mal hi és conjurada pel desvetlla-
ment del misteri i la constatacié que allo que es percebia com a maligne i esferei-
dor no és res més que el bramul o soroll d'un animal que no representa cap perill.
Son les narracions «Sa por de sAlbufera» i «Sa por de la Piera», en les quals els
qui provoquen el soroll, percebut inicialment com una amenac¢a d’ultratomba,
sOn respectivament un bou mans i una truja: «Sa Piera era una casota vella a on
sortia por. Sa gent deia aqui hi ha encanteri, pero va ésser una trutja molt grossa
fermada amb una cadena.» (Valriu 2022: 376).

5. Conclusions
La revisio d'aquest extens corpus darrel oral, recollit a Mallorca a les acaballes del
s. XIX i que presenta versions for¢a proximes a loralitat i, per tant, poc retocades
literariament, ens porta a diverses reflexions que intentarem sintetitzar.

En primer lloc, cal dir que el mal com a concepte abstracte no apareix en les
narracions folkloriques, sin6 que trobem agressors, enemics o elements que fan
por als personatges que hi apareixen, perque son relats que es basen en l'accid, no
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en la descripcio ni en la reflexio. El mal, per tant, pren forma —generalment tangible
o almenys perceptible sensorialment— i s'identifica amb allo que ens fa por perque
és percebut com una amenaga a la integritat fisica i emocional o als béns de les per-
sones. El mal és la potencialitat de lenemic o l'agressor de fer por o fer mal i com a
tal activa uns mecanismes psicologics de defensa que pertanyen a lesfera de I'instint
pero que son modelats i perfilats per lexperieéncia i l'asttcia, rarament per la forca.

A les rondalles, especialment les meravelloses, el paper del mal correspon a
l'agressor i al fals heroi. Lagressor —que es pot presentar en forma zoomorfica o
antropomorfica, segons la rondalla— trenca una situacié estable amb una malifeta o
provoca una carencia; el fals heroi per la seva banda és un impostor que intenta amb
enganys atribuir-se la resolucié del conflicte, una accié que pertany de dret a I'heroi
o I'heroina. Aquests personatges son plans, pero es mouen per pulsions humanes de
caracter negatiu molt basiques, generalment lenveja, la cobdicia, la necessitat o la
gelosia. A les rondalles humanes els aspectes negatius solen sorgir de les inevitables
tensions de la vida familiar o social: problemes conjugals, enveja, cobdicia, venjanga,
burla, rivalitats, etc. i es resolen per diversos mitjans, entre els que destaca lenginy i
el sentit natural dequanimitat i justicia.

A les llegendes, especialment les demoniques, el mal té un origen sobrenatural,
que escapa al control de les persones. Son les histories dencantaments en les quals els
humans queden a merce de forces obscures i sovint enigmatiques, regides per codis
criptics. Generalment, aquest llegendari allicona sobre la necessitat de no confiar en
aquesta part fosca i magica, perque per regla general els resultats son oposats als que
es buscaven, aixi, qui busca riqueses sol ser condemnat a ser pobre per sempre. I tam-
bé adverteixen que cal respectar el mon dels difunts i els preceptes religiosos.

Els succeits del recull que analitzem solen presentar un substrat historic que ha
estat modelat per la influéncia de les llegendes i per aixo articulen una forma i una
tipologia de personatges molt semblants. Els motius que desenvolupen sén migra-
toris i poden apareixen en un o altre relat, encara que es presentin amb aparenca de
veridicitat historica. En aquests materials la maldat sencarna en lenemic que ataca,
roba i mata. Encara que sabem que hi ha una complexa trama de motivacions econo-
miques, socials, geografiques i religioses que motivaven les ratzies de pirates barba-
rescs, la manera popular dexplicar el fenomen historic pren la forma habitual de la
narrativa folklorica: dicotomia bé/mal, personatges plans i acci6 significativa narrada
de manera breu i formularia. El resultat son narracions versemblants que impressio-
nen emocionalment el receptor i l'arrelen a un territori i un passat historic, i que fan
perviure una série de clixés etnics i religiosos al llarg dels segles.

El mal, la maldat, la por, el terror, lenemic, l'altre, la rivalitat, la gelosia, la pre-
vencio6 i la fascinacio vers allo desconegut, les baixes passions, els instints pri-
maris, la lluita desesperada per una supervivencia dificil, la naturalesa indomita,
la malfianga de laltre, la for¢a sense control... els terrors ontologics de la raga
humana que semmirallen un cop i un altre en les histories contades, compartides,
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perpetuades. Histories que esdevenen guies, models i advertiments sobre un ca-
nemas inacabable de fantasia.
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Colofo

El divendres, 12 de novembre de 2021, en el local del Foment de Girona, va
tenir lloc un concert del grup valencia Aina Palmer: «Musica i folklore, con-
cert interactiu.» Les cancons del repertori del grup estaven relacionades amb
la tematica de la trobada. Per al concert d’Aina Palmer els membres del Grup
d’Estudis Etnopoetics presents a la trobada van definir el mal. Aquestes defi-
nicions van ser llegides en el marc del concert.

El Mal, segons els membres del GEE

El mal, dimonis interns o externs?

No sé que és el mal.

Quan Adam i Eva arribaren al paradis la serp ja era alli.

La Faena.

Lhome (com a ésser).

El mal és la corrupcié dels poderosos.

El mal és no estimar, tenir els ulls tancats.

El mal és la mort (de les persones, de les il-lusions, de lesperanga, de la
confian¢a amb els homes).

Tomeu, aquell que ja sabeu.

El mal és mala: mala herba. I esmola la mola que l'aixafa.

El mal és una quimera. Es deixa temptejar. I, si la festeges amb enginy, és
una festa.

El mal és el corc d'una abséncia dolorosa.

El mal és allo que en lloc de cantar, et fa plorar.

Quan el mal ve d’Almansa, a tots alcanga.

Lo mén esta malalt. Conjura la febrada que passa sobre la terra.

El mal és lenveja, la cobdicia i l'odi egoceéntric. Ultimament vist amb jaqueta
i corbata dArmani o d’'Hugo Boss.

El mal és la indiferéncia per altri.

El mal és la ignorancia.

El mal és el contrari a la bondat.

El mal és la por, la fosca, la buidor, el No-Res.

¢

Hem d’agrair el suport a la XVI Trobada a Girona de la Catedra de Patrimoni Literari, Maria Angels
Anglada-Carles Fages de Climent i la Catedra Ferrater Mora de la Universitat de Girona, a Connexi6
Papyrus, al Foment, a la Casa de Cultura de la Diputacié de Girona i a I'Institut d’Estudis Gironins per
tot el suport que ens van dispensar per la trobada gironina del GEE.
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