Variacions sobre el diable

En el present treball
s’examinen les
estructures narratives
de la llegenda
satanica tal com es
presenta en els reculls
narratius folklorics
del domini catala
publicats entre 1853 i
1993 i s’assenyalen les
seves coincidéncies
amb el mode demonic
[demonic mode] a les
regions folkloriques
formades pels
massissos
muntanyosos dels
Pirineus, les Guilleries
i el Montseny, per
una banda, i I'illa de
Mallorca per una
altra. La funcio
principal d’'una gran
part d’aquests relats
consisteix en la
sublimacié del terror
satanic [satanic dread]
al marge del discurs
teologic oficial, de
manera no gaire
diferent de com la
llegenda urbana
sublima els terrors
actuals.
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This article examines
the narrative
structures of Satanic
legendry as it appears
in folktale collections
from the Catalan
cultural area
published between
1853 and 1993, and
Indicates its
correspondences with
the demonic mode in
the folk-cultural
regions formed by the
mountains of the
Pyrenees, the
Guilleries, and the
Montseny range, on
the one hand, and by
the island of Mallorca
on the other. The
principal function of a
good part of these
stories consists of the
sublimation of Satanic
dread on the margins
of official theological
discourse, in a
manner differing little
from the way in
which the urban
legend sublimates
contemporany fears.

Introduccio

La idea del diable, és a dir, ’encarnacié d'un
principi tinic en el qual s’origina tot el mal moral
del mén, no és un universal de la teologia. Només
quatre de les principals religions posseeixen o
han posseit la idea del diable: el mazdeisme,
I'antiga religié dels hebreus pero no el judaisme
modern, el cristianisme i l'islam. Moltes socie-
tats, en canvi, entenen la intel-ligéncia moral com
a ambivalent i, en conseqiiencia, els seus déus
tenen alhora dos aspectes, el bo i el dolent. Les
religions que, com la cristiana, han sofert un pro-
cés important de racionalitzacié, han estat les
més receptives a la idea del diable, mentre que
les teodicees «mitologiques» han tendit a no ela-
borar déus totalment bons o dimonis totalment
dolents, segurament pel fet que el mite es manté
molt proxim a l'inconscient, i en la mesura que
la percepcié que 'home té de si mateix és am-
bivalent, I'inconscient també tendeix a ser-ho
(Russell, 1988, 7-8).! Intuint potser aquesta tensio
que oposa els dos pols entre els quals fluctua l'en-
carnacié del mal, el racional i el mitic, Shelley,
en un famos assaig titulat On the Devil and devils,
ja va advertir que el diable era «el punt feble de
la religié popular», «el ventre vulnerable del co-
codril».

"De fet, Satan sorgeix d’'una tradicié mitologica
molt antiga, i com a personificacio del mal no ha
arribat a perdre mai del tot les marques del seu
origen. Segurament per aquesta rad, el diable ha
produit sobre ell molts més relats que no pas es-
peculacions abstractes, tal com ha vist molt bé
Neil Forsyth, autor d’un llibre extraordinari so-
bre el mite del combat entre Déu i el diable que
és alhora un llibre sobre l'origen de Satan: «Satan
és un personatge que provoca la narracid, i la mi-
llor manera d’entendre’l no és a partir de l'exa-
men de les seves caracteristiques o de les creen-
ces sobre la seva naturalesa segons qualsevol
sistema metafisic abstracte i complex, siné rein-
serint-lo en la historia, en els contextos narratius
en els quals apareix i que mai no abandona del
tot. Bs a dir, hem de tractar de veure’l com un
“actor”, com un dels que Aristdtil anomenava “els
que actuen” a l'hora d’exercir un paper en una
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faula» (1987, 4; v. també tot el capitol 1).

Aquest treball es proposa analitzar els papers
que el diable té en uns certs sectors de la narra-
tiva oral catalana i contribuir a posar les bases
per a l'estudi de l'imaginari satanic entre nos-
altres. Com que es tracta d'una primera aproxi-
macié al tema, convindra exposar previament al-
gunes premisses teoriques i fer una revisid de les
fonts posades a contribucié, amb el reconeixe-
ment d’entrada dels limits de la recerca, que per
forca ha de conduir a resultats molt provisionals
encara.

Anatomia del diable

I que és, el diable?, convé que ens preguntem
per comencar. La resposta s’ha de trobar, per des-
comptat, a ’analisi dels relats que protagonitza;
pero abans caldra donar el marc conceptual mi-
nim en que s‘insereix aquesta investigacio.

Com a fruit d'un procés de racionalitzacié teo-
logica, el diable té un paper clar: en hebreu, satan
significa adversari i, sobretot, acusador davant un
tribunal, i s’aplica a tothom que s’oposa transi-
toriament a algu; del grec diabolos, calumniador,
n’és la traduccié literal. Satan designa 1’ésser so-
brehuma que acusa els homes i que s’hi oposa
implacablement davant el tribunal de Déu (DB,
s.v. diablo): és I'Enemic o el Maligne. Veurem

Un possés és alliberat per
sant Domenec dels seus
dimonis, l'any 1213. Plafé
ceramic de Palol d'Onyar.
Fotografia: CPCPTC

també, pero, que el diable és algunes coses més

que aixd i que entre nosaltres tampoc no aban-
dona el caracter ambivalent que té a les teodicees
que, d’acord amb Russell, més amunt he ano-
menat «mitologiques». Per apropar-nos amb tota
la matisacié necessaria al conjunt dels valors nar-
ratius del diable ens sera ttil I'aproximacié que
Rudolf Otto va fer a la psicologia de la religié en
la seva obra més famosa, Das Heilige (1917), que
des de la seva publicacié s’ha convertit en un
classic sobre la materia.

Otto descobreix en la idea del sant (ll. sanctus,
gr. hagios) dos components: el factor no racional
i el racional. Per a Otto, el primer, com a cate-
goria apriorica de la consciencia, és anterior al
segon i1 en la seva terminologia rep el nom de
numen.

Otto distingeix també diversos graus en la
consciencia numinosa que, des del seu punt de
vista historicista (i no podia ser d’'una altra ma-
nera en l'época en que escrivia), culmina en el
Déu monoteista proveit de sentit moral com a
summum bonum. La cristal-litzacié gradual del bé
al voltant del numen és la principal aportacié ra-
cionalitzadora que se sobreposa al nucli numinds

1. «Crec que si el diable no existeix i és una creacié de
I'home, I'home I'ha creat a imatge i semblanca seva» (F.
Dostojevskij, Els germans Karamazov, part 11, llibre V,
cap. 4).
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que, en origen, és ambivalent des del punt de
vista etic: el sant, doncs, és el numen associat al
concepte etic del bo.

El que déna al numinds la seva carrega sobre-
racional és una sensacié que ell anomena de mys-
terium tremendum, de misteri que provoca una vi-
bracié interior inexpressable i multiforme. En la
seva analisi d’aquesta expressi6, Otto descobreix,
d’'una banda, tres aspectes en l'adjectiu tremen-
dum: el temor reverencial que suscita el numen,
fins i tot en el seu aspecte bondadés, pel respecte
que infon el seu poder; la seva majestas, és a dir,
el seu aspecte de creador omnipresent, davant el
qual ’home experimenta un sentiment de de-
pendencia total i d’absoluta nul-litat derivat de la
seva condicié de creaturg; i la immensa carrega
energetica que posseeix, manifestada en la ira Dei
o en la flama ardent que consumeix irremissi-
blement el mistic. D’altra banda, el mysterium nu-
minds s’associa a una impressié tnica d’alteritat
absoluta que alhora és la causa de la irresistible
atraccié (mysterium fascinosum) que el numen des-
perta.

Préeviament al temor reverencial que caracte-
ritza aquest Déu hi ha el «temor demonic», que
constitueix el primer grau de la consciencia nu-
minosa i és on Otto situa el principi de la religié.
El tedleg alemany el troba, entre altres, en el ter-
ror panic dels grecs® o en els elohim dels hebreus
i els pobles del Proxim Orient: els déus «menors»,
plurals, que inspiren el temor de Valteritat ab-
soluta perd que manquen de la majestas i de
l'energia plenament numinosa.

En el capitol xv de la seva obra, Otto passa re-
vista a diversos «fendmens singulars» que ell si-
tua fora del llindar de la religié, en els prelimi-
nars (L. limen, llindar) d’aquesta i que en formen
el «vestibul», com diu ell, on se situen, entre al-
gunes altres, les nocions de pur i impur, el mana,
la veneraci6 dels morts, la magia i la creenca en
apareguts, esperits i encantades. El que separa
tots aquests «fendmens singulars» de 'auténtic
numen és que aquest és un producte pur de la
consciencia religiosa, mentre que aquells sén in-
separables d'una serie de «sensacions que s’hi as-
socien en virtut de certs principis d’analogia», tal
com diu Otto, «que serien facils d’especificar per
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a cada cas» (1970, 122). En contraposicié a ells,
Otto remarca que la forma més auténtica del
daimon’ numinds es troba «en aquelles estranyes
deitats de I’Arabia antiga que no sén en rigor siné
pronoms demostratius ambulants, sense que cap
mite els hagi donat rostre ni figura, perque es-
sencialment no tenen cap mena de mitologia as-
sociada ni procedeixen de «divinitats naturals» ni
sén emanacions d’«animes» ni «esperits» (1958,
122). El caracter distintiu dels deémons, doncs, és
el fet de posseir una imatge sensible especifica i
estar associats a una capacitat d’accié i a una es-
cenografia concretes, la designacié «divinitats
naturals» es refercix a aix0, mentre susciten
també un cert temor i sén ambivalents des del
punt de vista etic, com els ndmens.

En el cristianisme, les sobreposicions etiques
racionalitzadores han suprimit I'ambigiiitat ori-
ginaria del numen fins a convertir-lo en sanctum;
pero en la mesura que el diable no és bo (no és
sant), aquesta religié li nega el que en podriem
dir el seu «espai numinds». Esquincat i mutilat
pel raciocini teoldgic i reduit a una abstraccié im-
possible, el diable recupera en part, tal com veu-
rem, la seva dimensié no racional en el no man’s
land demonic que per a Otto no és sind un «rebrot
abortiu» (qualificat en altres moments de «de-
gradat» i «parddic») de la consciéncia numinosa.*

Corpus textual i perfil del material
examinat

Parteixo de l'escorcoll d'un corpus inicial d'una
cinquantena de reculls provinents de totes les re-
gions del domini linglifstic catala. Per raons
d’economia, en aquest corpus inicial només he
intentat recollir sistematicament les col-leccions
narratives en forma de Ilibre publicades des que
hi ha recerca folkiorica, és a dir, en els iltims
cent quaranta anys, entre el 1853 (data de l'apa-
ricié de la primera colleccié de narracions de
procedencia oral: les anotacions rondallistiques
publicades com a apendix a les Observaciones sobre
la poesia popular, d¢ Mila i Fontanals) i el darrer
aplec de Pep Coll, Muntanyes maleides, encara que
en pocs moments s’han tingut també en compte
treballs apareguts ¢n miscel-lanies o en revistes.”



El diable conduint una
anima a la part

Fotografia: CPCPTC

No cal dir que només s’han tingut en conside-
racié les colleccions que (a) recullen explicita-
ment i de primera ma relats de fonts orals i (5)
que no han estat manipulades essencialment pels
seus editors, encara que cal reconeixer que la do-
cumentacié de les fonts i el respecte a les dades
orals varia molt, fins i tot dintre de la latitud en
qué solien treballar els folkloristes «de bona fe»
abans de 'era magnetofonica, sota la llarga om-
bra del romanticisme i el mite literari de la «poe-
sia popular».t

Del conjunt de relats en que apareixen el diable
i/o els dimonis, procedent de ’escorcoll del cor-
pus anterior, he exclos les narracions no refe-
rencials: les que (4) no se situen explicitament en
les coordenades espai/temps humanes —els relats
etiologics i les rondalles meravelloses (en que el
diable exerceix els papers de Degradador o de
Procurador hostil)— i {5} les narracions que posen
la seva intencié més enlla del pla de la interaccié
de I'home amb el diable, com alguns exemples
en queé no apareix I'home, i les tradicions expli-
catives, en clau comica, que expliquen unes cer-
tes particularitats de les topografies locals. Ad-
dicionalment he prescindit també dels relats en
que el diable només es relaciona amb els humans
per persona interposada, com és el cas de la ma-
joria de les histories de bruixes i de bruixots, que
presenten uns problemes una mica diferents dels
que tractaré aqui. No cal dir que els relats ome-
sos, especialment en el darrer cas, han estat man-
tinguts en el rerafons del panorama i que oca-
sionalment no deixaré de referir-m’hi.

El corpus final ha quedat constituit per setanta-
un relats pertanyents a quinze reculls de tretze
recopiladors. S’ha de dir immediatament que

2. Dimoni prové de l'adjectiu daimonion, derivat de dai-
mon, que en la religié popular hel-lénica de l’¢poca més
antiga no era necessariament maligne, i en Homer (segle
vii aC) equival encara a Theos, déu. Més tard daimon o dai-
monion va indicar en general qualsevol dels éssers espi-
rituals inferiors a un déu: recordem que Socrates (c. 470-
¢. 399 aC) deia que tenia un daimon que l'aconsellava. Xe-
nocrates (¢. 396-c. 314 aC), deixeble de Platd, estableix el
sentit negatiu de la paraula i separa els déus bondadosos
dels dimonis malignes, que acumulen des d’aleshores to-
tes les qualitats destructives. En el segle 11 aC, la versié
dels Setanta va utilitzar daimonion per designar els esperits
malefics dels hebreus (Russell, 1988, pag. 24-25).

subterrania de la Terra.

3. En aquest treball utilitzaré el terme diable per referir-
me a l'encarnacié singular del principi del mal; dimoni,
usat sobretot en plural, i I'adjectiu demoniac, s’aplicaran a
cadascun dels éssers sobrenaturals malignes que se 1i su-
bordinen; i démon (amb l'adjectiu demonic) designara,
collectivament (com ja és tradicié en bona part de la bi-
bliografia folklorica), tots els éssers sobrenaturals que Otto
situa en el «vestibul de la religié» i que en el folklore nar-
ratiu interaccionen amb els mortals no menys que els al-
tres: follets, menairons, encantades, etc.

4. Malgrat la seva hostilitat envers els démons, Otto, par-
lant dels espectres, ha explicat molt bé 1'origen de las fas-
cinacié que susciten: «L’autentica atraccié que l'espectre
suscita consisteix en el fet que captiva la imaginacié per
ell mateix fins a un grau poc comd i desperta una forta
curiositat i un fort interes. Es I'objecte misteriés mateix
el que sedueix la imaginacié. Perd ho fa no perque sigui
«una cosa llarga i blanca» (com algi ha definit alguna ve-
gada els espectres) ni per cap atribut positiu i conceptual
que li hagin inventat les fantasies referides als espectres,
siné perque és una cosa «que no existeix de cap manera»,
l'«alteritat total», quelcom que no té lloc en la nostra con-
cepcié de la realitat, siné que pertany a un ambit total-
ment diferent i que alhora suscita un interes intel-lectual
irreprimible» (1970, pag. 28).

5. El corpus comprén els reculls que vaig examinar a la
meva tesi de llicenciatura, dedicada a la catalogacié ti-
poldgica de les rondalles {(Pujol 1982, xx1-xxx; llista ac-
tualitzada a Pujol, 1986), als quals han estat afegits al-
gunes peces que m’'havien passat per malla aleshores, les
col-leccions llegendaries (excloses de la tesina) i els ma-
terials apareguts posteriorment. No tenim encara el re-
pertori bibliografic del nostre folklore, i aquesta manca,
en un terreny tan propens a la dispersié i a la publicacié
de difusié restringida, sera un gravissim inconvenient fins
que no la tinguem resolta.

6. Potser algu se sorprendra de 'abséncia de Joan Ama-
des entre les fonts tingudes en compte. Ja al proleg de la
meva tesina havia hagut d’explicar que per a cada tipus
només havia inclds referencies a la seva Rondallistica en
abséncia d'altres fonts, per tal com, malgrat les atribu- -
cions explicites a informants orals, una part remarcable
de les versions de les seves rondalles oferia inesperades
similituds amb les publicades per altres folkloristes an-
teriors, especialment amb Maspons, Bertran i Bros, Al-
cover i Serra Boldu (Pujol, 1982, x1), i a les notes del meu
cataleg de tipus n’indicava alguna de les coincidéncies.
Posteriorment, Carme Oriol va dedicar la seva tesi de 1li-
cenciatura a les rondalles d’Amades (1984}, cosa que li va
permetre de recatalogar-les (les dades del cataleg Aarne-
Thompson referides a la Rondallistica contenien nombro-
sos errors) i donar una primera quantificacié d’aquests pa-
ral-lelismes {1990). No fa gaire m’he assabentat, gracies a
comunicacions orals fetes independentment per Julio Ca-
marena (CSIC) i Montserrat Amores {(UAB), que els deutes
d’Amades depassen ja I’ambit catala i arriben, de moment,
fins a Alejandro Guichot y Sierra i Ferndn Caballero. Es
obvi que en aquestes condicions una precaucié elemental
obliga a prescindir dels seus reculls a I'hora de treballar
dintre de parametres académics, almenys fins que en tin-
guem una valoracié critica suficient.
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I’ambit geografic cobert presenta llacunes i des-
igualtats importants. En realitat, només dues zo-
nes donen un testimoniatge relativament dens:
la regié pirinenca (les dues Ribagorces, els dos
Pallars, I’Alt Urgell i el Ripolles) amb la seva pro-
jeccié Guilleries-Montseny, pel que fa a Cata-
lunya, i l'illa de Mallorca. La primera aplega
trenta-set narracions (el 52 % del total: el 65 %
de les del Principat, que representen, al seu torn,
el 80 % del conjunt), i la darrera, amb nou nar-
racions, que representa un 13 % del total. No hi
figuren el Pafs Valencia, Eivissa, Menorca, 1’Al-
guer ni extenses zones del Principat i del Ros-
sell6. Aqui hi ha, doncs, una de les limitacions a
que abans he al-ludit. Cal comptar també amb els
perfils socioldgics propis dels metodes de reco-
pilacié utilitzats i 1'ambit cronoldgic de la re-
cerca: les zones cobertes sén rurals, i els infor-
mants, gent d’edat avancada d’entre el 1870 i el
1980, aproximadament.

Diable, pecat, morfologia del terror

Ja hem vist més amunt que el diable com a per-
sonificacié i origen del mal és un fruit de la raé
teologica. Aquesta dicotomia entre el bé, propi de
I'ambit divi en exclusiva, i el mal, reservat en
monopoli al diable, és el que possibilita la nocié
de pecat: en aquest context, el mal causat pels
humans deixa de ser una mera transgressié oca-
sional de la llei i es converteix, automaticament,
en una alianca amb 1’Enemic (Otto, 1970, pag.
52).

La dialectica del discurs teoldgic oficial, pero,
ocupa un espai més aviat reduit en el nostre cor-
pus: només setze dels setanta-un relats (un
22 %) presenten un mortal com a adquiridor de
demerit (a través del pecat) o de merit (com a re-
butjador del pecat), acompanyat per un diable en
el paper de degradador triomfant (com a retri-
buidor de demerit) o de degradador frustrat da-
vant un mortal virtués. El repartiment d’aquests
setze relats és, també, il-lustratiu: en els relats
protagonitzats per adults hi ha vuit casos de pe-
cat del mortal / triomf del diable (totes les tres
domes i cinc dels homes) [27, 28, 40, 42-44, 61, 62]
contra dos de bondat del mortal / fracas del dia-
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El diable ha estat un
element tradicionalment
associat al control social.
Guaridors acusats d'estar
possessos pel diable.
Fotografia: CPCPTC

ble (dos homes, pares de familia) [30, 45]; en els
sis relats protagonitzats per infants o per ado-
lescents el protagonista és, sistematicament, de
sexe femeni, amb quatre casos de bondat del
mortal / fracas del diable [6, 13, 47, 48] i dos de
maldat del mortal / fracas in extremis del maligne
[46, 64].°® Els primers s’acosten a una estructura
rondallistica ben coneguda reservada també al
sexe femeni: les rondalles meravelloses d’heroi-
nes perseguides i premiades per la seva bondat
ila seva capacitat de sofriment (Dan, 1977).° Perd
fins i tot en aquests relats, el discurs teoldgic no
deixa de fer les seves concessions: en dos casos,
el pecat no té res a veure amb el diable, que es
limita simplement a actuar com un auxiliar de la
justicia divina [42, 43];'° en altres, el castig no
condueix a la condemna de l'infern, siné a per-
judicis materials (perdua d’'una xaiada [28, 61, 62])
0 bé es perjudica una persona diferent del pe-
cador (com en el cas de la mare que invoca el
diable per trobar casa per servir per a la seva filla:
és la filla la que ha de romandre al servei del dia-
ble per sempre [44]). La moral d’aquests relats és
una moral fuzzy, desdibuixada, aproximativa: no
subjecta propiament al concepte de pecat siné més
o menys juxtaposada al més ampli d’escarment. Ve
a predicar que sigui com sigui, hi hagi auténtica
culpa o no, tenir tractes amb el diable és intrin-
secament perillés. La intencié descansa, doncs,
sobre el tremendum diabolic i el fomenta.

La impressi6 que el que en podriem dir el
«mode etic» no és el dominant en aquesta mena
de relats es reforca si examinem els que contenen
inicialment una invocacié, un pacte amb el dia-
ble o un pecat (0 una combinacié entre els tres):!!
en vint-i-quatre dels trenta-sis casos el resultat
final no conté ni castig ni premi (si el mortal ha
rebutjat el diable).

Preocupa molt més la gestié del pur terror dia-
bolic, a la sublimacié del qual els narradors del
nostre corpus dediquen vint-i-vuit narracions: els
metodes per defensar-se’'n (8), les epifanies d’'un
atac satanic imminent (14) o de l'infern (2) i les
agressions arbitraries (4). En el primer grup s’ac-
tualitzen els papers del diable com a degradador
en poteéncia o en acte i el mortal com a protector
o coprotector de si mateix (en qualitat de pro-



curador de l'auxili divi per a si mateix); en el se-
gon, el mortal es presenta en els papers passius
de victima de manca d’informacié (subjecte a
I'acci6é d'un degradador en acte), beneficiari d'un
procés de revelacié; en el darrer, el diable com
a degradador consuma el seu paper davant una
victima humana que no pot fer res per evitar-ho.

Els procediments per fer fugir el diable perta-
nyen indistintament a la zona d'influéncia ecle-
siastica (prometences [19], escapularis [53] i
exorcismes [I15, 22, 29, 33]) o bé a la magica: en
dos casos les ablucions amb aigua o, alternati-
vament, les ablucions o les aspersions amb orina
obtenen l'efecte desitjat [14, 20]."?

Les epifanies o les revelacions sobtades del ca-
racter satanic d'un desconegut en aparenca in-
nocent formen el grup més nombrés de narra-
cions. Al costat de relats singulars [17, 65, 68, 70]
es dibuixen alguns tipus que es repeteixen: el fill
del diable [11, 26, 32, 41, 55, 67], el diable en forma
de cabrit [52, 66], el diable i el bruixot [21, 24]"
o, en el cas de l'infern, el palau del diable [34,
35]. Sobre aquest grup tindrem 1'ocasié de tornar-
hi més endavant.

El diable també pot agredir 1'home (directa-
ment o en els seus béns) motu proprio i al marge
de qualsevol consideracié de teologia moral. En
el nostre corpus aixd es déna en cinc casos. Tres
es refereixen a un mateix tipus: un marra negre
que surt d'un gorg, marreix tot un ramat d’ove-
lles i més endavant s’emporta al fons de l'aigua
la xaiada, que ha nascut; aquest tipus resulta lo-
calitzat a Gavas (Pallars Sobira) [23], Vilardell
(Valles Oriental) [51] i Prats de Mollé (Vallespir)
[69]. Al Ripolles, el diable roba el tresor als qui
I'han trobat [60]. L’agressié també es pot produir
a partir del desafiament d'un home al qual po-
driem anomenar, per analogia, la majestas diaboli:
I'home que braveja que baixara al forat de la
Querata amb una corda és retingut al fons de
I'avenc [18; la Pobla de Segur, Pallars Jussa].!*

Per excepcid, el degradador no activa €l seu pa-
per davant un mortal que s’ha anat a posar de-
liberadament sota la seva jurisdiccié en dos viat-
ges a l'infern: [10] 1 [56]. Ja hem trobat abans dues
epifanies de l'infern: en aquell cas una persona
es contractava per treballar de domeéstic en una

casa que resultava ser finalment el palau del dia-
ble. Els dos relats als quals em refereixo ara vé-

7. L'argument de [30], recollida per Farnés, és tradicio-
nal i coincideix amb l'exemplum medieval catalogat per
Tubach amb el nimero 4799 i inclos al Viaticum narratio-
num (nimero 25) de Heinmann de Bonn (Alemanya, segle
X111).

8. Es tracta de dos relats d’orientacié exemplar: adregats
a criatures, substitueixen la nocié de pecat per la de mal
comportament, més adequada a la seva edat, i aleshores
el diable actua, a causa del seu fracas final, com a inti-
mador i no exactament com a degradador: dues noies sén
a punt de ser raptades per ell com a conseqiiencia de la
seva vanitat o de les seves entremaliadures i se n’acaben
penedint. No es tracta de pecats en el sentit fort de la pa-
raula, pero la seva conducta s’hi pot assimilar a efectes
estadistics. (Per designar els papers narratius utilitzo les
categories i la terminologia de Bremond, 1973.)

9. Un cas rellevant és el de [6], en que una rondalla me-
ravellosa d‘heroina perseguida (catalogada com a Aath
706: La donzella sense bragos) ha estat reduida i transfor-
mada fins a convertir-se en un relat llegendari. La refeccid
d’arguments tradicional és corrent: el tema del Pont del
Diable, en qué aquest es veu defraudat per I’enginy huma
(Aath 1191), per la seva carrega humoristica i es conver-
teix en el nucli narratiu de tres llegendes sataniques, en
una de les quals, certament dramatica, el diable triomfa
[40] i en les altres dues es veu frustrat gracies a l'auxili
de la Mare de Déu [13, 47).

10. El tema de [43] és tradicional i conté els motius Q251
(castig per no haver volgut tenir fills) i Q552.9 (castig: una
dona que no ha volgut tenir fills no fa ombra).

11. Recordem que hi ha dos casos en que el pecat no té
relacié amb el diable. En el [59] un home desisteix de fir-
mar el pacte proposat pel diable a causa de la por.

12. L’acer també repelleix el diable, segons un infor-
mant del GRFO (1984, ndmero 122).

13. Un grup de quatre relats (tres de mallorquins [2-4]
iun de pirinenc [25]) posa en relaci6 el magic/bruixot amb
el diable i té un fort caracter epifanic de demostracié de
poders magics, sense caracter satanic: en totes les narra-
cions d’aquest grup, un magic suscita amb les seves prac-
tiques 'aparicié del diable; perd els relats acaben aqui,
amb l'espant dels circumstants: el diable no hi actua.

14. El diable té, efectivament, un rudiment de majestas
numinosa: aqui anihila I'’home que I'ha gosat desafiar; a
[27] i [44] el compliment dels termes del pacte diabdlic per
part del mortal té un fort matis de cosa ineluctable. El pri-
mer d'aquests dos relats és especialment dramatic i es pre-
senta com una auténtica epifania d’aquesta majestas: el
vell pelegri que camina cap a una ermita en companyia
del seu nét (seguit per una bestia estranya, entre gos i gui-
neu) roman endarrere per parlar amb un desconegut que
s’ha presentat per recordar-li que aquell era el dia i ja no
torna a apargixer; una inspeccié posterior del lloc deixa
veure dues gotes de sang damunt d'una pedra i tothom
comprén que el misteriés desconegut era el diable, que
havia vingut a cercar I’anima del seu consoci. Ni el temps
transcorregut ni el pelegrinatge no han prevalgut.
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nen a representar una mena d’'inversié dels que
exposen la majestas satanica: dos mortals fan,
amb perfecta consciéncia d’on van, un viatge a
linfern i en retornen il-lesos. El sentit del relat
s’atura en el mer prodigi: no hi ha degradacié ni
castig.®

Resta només, per ara, un grup de relats sin-
gular: uns relats en que el diable actua alhora en
el doble paper de millorador d’'un mortal i co-
frustrador del millorament. Es el cas d'un grup
de narracions exclusivament mallorquines re-
collides per Alcover, en que el diable es presenta
amb la forma de guardia d’'un tresor i planteja
una ordalia de la por als eventuals candidats a
endur-se’l [1, 7-9]. També sobre aquesta mena
d’histories tornaré de seguida.

Mode satanic, mode demonic

En analitzar els relats del corpus sobta la cor-
relacié que s’estableix entre el mén propiament
satanic i el mén demonic: les encantades (dones
d’aigua) a la zona Pirineus-Guilleries-Montseny
i els guardians de tresors a Mallorca es dupliquen
amb el diable, i els menairons (o dimonis boiets)
comparteixen amb els dimonis trames argumen-
tals, fins al punt que no menys de quaranta
(56 %) son els relats que pertanyen a tipus na-
rratius amb representacié a totes dues bandes.
Els elements figuratius i les escenografies en que
coincideixen tots dos mons sén, també, nombro-
s0s.1¢

El diable i les encantades

Examinem primerament les narracions que el
diable comparteix amb les encantades.

Els gorgs/estanys (sovint amb noms significa-
tius: els nombrosissims gorgs Negres, gorgs o es-
tanys del Diable, gorgs dels Banyuts, gorgs de les
Donzelles, etc.) fascinen i terroritzen igualment
a través del diable i de les encantades, que fan
valer una mena de majestas satanico-demonica:
el gorg és insondable i fascinant, i qui pretén de-
safiar-ne el mysterium s’exposa a patir les con-
seqiienicies del seu agosarament. Un home que
pretén mesurar la fondaria del gorg de les Don-
zelles (Riells del Fai, Vallés Oriental) amb una
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pedra lligada a un fil, després d’amollar tota la
corda sent una veu que diu «No n’hi ha prou en-
caral» (Maspons, Valles, pag. 43-48); identic relat
té lloc al gorg dels Banyuts {Mataplana, Ripolles;
Romeu, 124), on una veu proclama: «Cabdella i
descabdellaras, que al fons no hi arribarast». Ver-
daguer [70] explica que un pescador que llenca
el filat al gorg Bufaroc (Prats de Mollg, Vallespir),
sent una mioladissa de gats i fuig esverat: el gat,
tal com veurem tot seguit, és una figura satanica.
En l'eix vertical, I’avenc (forat dels Cornuts, bar-
ranc de l'Infern, ctc.) és el doble masculinitzat
(i.e. satanic) del gorg femeni insondable de les
dones d’aigua. L’escalada del terror arriba al
simmum en el cas de [I8]: un home que es fa
baixar al forat de la Querata (a prop del congost
de Collegats, al Pallars) lligat amb una corda, i
quan el volen hissar se sent que crida, abans que
s’escorri la corda: «No cal que us escorroneu es-
tirant, perque les’” de dintre poden més que va-
tresi»

També a prop d'un gorg o d'un avenc se situa
un relat que apareix sistematicament protago-
nitzat pel diable en forma de marra negre que en
surt, marreix les ovelles d'un ramat i més en-
davant s’emporta la xaiada al fons de l'aigua o
de la terra. Aquest relat apareix sis vegades. En
tres, es tracta d'una llegenda satanica de com-
plaenca en el diable castigada, perque davant de
la manca d'un semental els pastors invoquen
I'auxili del diable per trobar-ne un ([28] llaus
[barrancs’] de I'Infern, Aravell, Alt Urgell; [61-
62] gorgs del Dimoni i dels Banvyuts, a Pibernat
i Gombren, respectivament, Ripolles). Perd en
uns altres tres casos no hi ha invocacié, siné
agressié espontania del diable ([23] estany del
Diable, Gavas, Pallars Sobira; [51] gorg Negre, Vi-
lardell, Valles Oriental; [69] gorg Bufaroc, Prats
de Moll6, Vallespir).

Agquest tipus narratiu coincideix també amb
certs relats de I’ambit demonic. Les encantades
s’emporten de vegades algun cap de bestiar dels
mortals (GRFO, ndim. 8, robatori d'una truja, lo-
calitzat al grau de Casadevall, Rupit, Osona; mots.
F365.6 i F241}. Un altre detall dels relats satanics
ens mostra l'origen demonic de la narracié i
ajuda a explicar un detall en aparenga incon-



gruent perd que es repeteix: a [28] només queda,
de la xaiada desapareguda, un corder blanc; a [61-
62] el marra no és negre, siné bonic; i a [51] els
xais son grassos i robustos. Les encantades pos-
seeixen bestiar —vaques i no marrans o bocs, és
clar— al fons dels gorgs (mot. F241.2.3) i aquests
animals soén millors que els dels homes. Una
forma d’aquesta llegenda, protagonitzada per en-
cantades, es troba en el cataleg escandinau de
Christiansen (nim. 6055): algd veu o sent les es-
quelles d’'un cap de bestiar de les encantades, que
ocasionalment passa a ser propietat dels mortals
i invariablement resulta molt millor que les va-
ques corrents; algunes vegades les vaques de les
encantades han estat ofertes a persones que no
les han pogut retenir perque han omeés algun ritu
(passar-los un tros de ferro pel llom, per exemple;
cf. més amunt, ndm. 13).

Un animal aparentment inofensiu pot atreure
I’home cap a l'infern, com a resultat d'una agres-
si0 espontania del diable evitada in extremis per
una jaculatoria ([17] penya-segats de Roca-roia,
Pessonada, Pallars Jussa), tal com el vaquer del
Bac, seguint una truja molt maca, entra a la terra
de les encantades i hi roman un lapse que a ell
li semblen quatre dies i que resulta ser d'un any
(GRFO, nim. 14, Rupit i Pruit, Osona).

Un altre tipus narratiu creua sense problemes
els dominis dels menairons (vegeu més endavant,
pag. 15), les encantades i el diable. Menairons i
encantades poden importunar els mortals enfi-
lant-se a les muntures i cavalcant a 'esquena dels
genets. A Mallorca sén els dimonis boiets els qui
ho fan, sota la forma de cabrits: un d’aquests salta
a la gropa de la muntura i el genet només s’adona
de la seva existéncia i del seu veritable caracter
quan es produeix un dialeg entre el cabrit que va
a cavall i un congenere que hi ha a prop del cami:
«(A on vas, cagas? —Portar me fa¢.— {1 amb qui?
—Amb Don Gabriel Marti» (Calvia, Arxiduc, pag.
125-126). En canvi, a Catalunya, aquest tipus nar-
ratiu té un protagonista satanic: el mortal, acom-
panyat de la seva dona, troba un cabrit aperduat
i el pren, amb la intencié pecaminosa de menjar-
se’l ([66] Osona) o vendre’l ([52] Llinars del Valles,
Valles Oriental). El dialeg revela el caracter sa-
tanic de l'animal: «Satanas, {on vas? —A cavall

d’en Pere Mas», en el primer cas; i «Ai, dimoni xic,
éon vas? —A cavall d’en Jaumas, fins a Llinars»,
en el segon; i en tots dos casos la veu surt d'un
lloc pregon i aquds: un torrent. Mentre que en
Verdaguer es tracta del mateix Satanas, en
Apelles Mestres és un dimoni (un dimoni xic). Els
cabrits (que a Catalunya sén negres) guarden amb
el marra o el boc la mateixa proporcié que els
dimonis respecte al diable (i s’hi oposen també
pel nombre: de singular a plural).'® El farmaceutic
banyoli Pere Alsius (el descobridor de la man-
dibula de Banyoles) ens ha conservat un testi-
moni del protagonisme de les encantades loca-
litzat a Sant Jordi Desvalls (Girones): «A ningud no
era dat veure les goges sind per llurs ombres, om-
bres que amb freqiiencia apareixien als viatjants
que de nit feien sa via pels passos del Ter, i, ju-
ganeres, moltes vegades les goges muntaven als
animals de carrega a despit dels traginers, essent
indtil hostilitzar-les, per no tenir accié contra
elles arma de cap classe» (apud Maspons, Vallés,
56). Aqui tenim una simple mostra de ’"humor
demonic convertida en epifania satanica dotada
d’'un cert caracter exemplar.

Perd potser el cas més espectacular és el de la
llegenda del fill del diable, basada en un motiu
també demonic: el fill de ’encantada que ha estat

15. El primer és una refeccié abreujada del tipus Aath
475 (El fogoner de l'infern), en el qual el diable exerceix el
paper de donador de I'objecte magic a I'heroi (vegeu-ne
una versié al Rondallaire de Maspons, I1I: 31-37). El segon
és una versi6é oral del Cas raro de un home anomenat Pere
Porter, de la vila de Tordera, que vivint entra i eixi de l'infern
(Miquel i Planas 1912, 102-104) recollida per Mestres al
Montseny. Les diferéncies d’intencié entre la versié oral
(que €s basicament una histdria extraordinaria) i els tex-
tos manuscrits o impresos (que sén una satira contra per-
sonatges contemporanis, a la primeria del segle xvn) és
interessant i permetria unes reflexions (en correlacié amb
el relat [49], que és també el relat d’un altre viatge a V'in-
fern) que hauré de deixar per a un altre lloc.

16. De fet, en els tnics reports del corpus en que els in-
formants parlen de les seves creences, els éssers demonics
se situen al costat del diable a «la part dolenta»: aquells
son «castigats, sén a fora de la llei de Déu», «varen quedar
de la part dolenta» (GRFO, nim. 3, 1).

17. Es tracta de I'article plural pallarés, comdu al masculf
i al femeni.

. 18. Hi ha un altre detall que es propi especialment dels
relats dels dimonis: el mortal va acompanyat per la seva
muller, que el salva de ser raptat a l'infern o, com aqui,
I’amonesta per la seva conducta.

51



canviat subrepticiament pel fill d'una dona per-
que el crii (F321). En tenim sis variants en el nos-
tre corpus satanic, totes recollides a Catalunya
([11] s.1L.; [26] Cabd, Alt Urgell; [32] s.1L.; [41] s.1L.;
[55]1[67]) Osor, la Selva). La historia presenta, en
esséncia, el cas d’'un matrimoni que s’emporta a
casa un infant trobat (o admet a crianga el fill
d'un senyor desconegut); la conducta del noi in-
fon sospites i una prova aclareix la seva auténtica
naturalesa.

En una part dels relats, els motius de la sospita
es relacionen amb la religié o amb l'imaginari
satanic: l'infant s’adorm [67] no resa [41, 55] o
arriba tard al rosari [26], s’amaga quan algu se
senya [55], no parla mai de religié [26], va sempre
de nits [26] o juga de nit amb el foc [41, 67]; pero
en altres casos (o al costat dels que acabo de res-
senyar), els detalls que posen en alerta el matri-
moni pertanyen a I’ambit demonic: la criatura no
creix (F321.1.2.1 [67]) o té altres caracteristiques
anormals (no riu [32], no plora [11, 32], no parla
[11, 32] o res no li fa profit malgrat que mengi
molt, F321.1.2.3 [41] o li fan guardar les vaques
i totes el creuen [41]).

La mateixa fluctuacié apareix en les ordalies a
que se sotmet el nen: la caracteristica fixa €s que
se’l fa contemplar una serie de receptacles buits
collocats al voltant del foc de la llar, normalment
es tracta de closques d’ous [tres dotzenes 11; nou,
26; tretze, 32; un nombre indeterminat, 41, 55, 67],
pero hi poden apareixer també closques de nous
[41, 55] o de cargols [41]. Aquestes closques que
sén la part essencial de 'ordalia, poden rebre un
cormplement religiés: poden anar plenes d’aigua
[26, 67] o del seu doble simbolic, la sal [55], be-
neites; perd és clar que aquest detall, que no apa-
reix pas a totes les versions, és secundari. El sig-
nificat de l’ordalia és clar: fent-li contemplar
quelcom insolit s'indueix l'infant a trair la seva
auténtica edat amb el comentari que malgrat ha-
ver conegut el temps en queé el lloc on ara hi ha
una ciutat era un prat i en el lloc del prat hi havia
una ciutat, no havia vist mai «tantes olles amb
tan poc cuinat». La revelacié de I'edat trenca un
tabu caracteristicament demonic (F321.1.1.1: El
canviat revela la seva edat quan li exciten l'ad-
miracié) i en comporta la desaparicié (les encan-
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tades desapareixen quan algi les anomena dones
d’aigua, és a dir, quan algud en revela la naturalesa
demonica).

D’altra banda, el significat de 1'ou (i els seus
dobles, la closca de nou o de cargol o la tunica
de ceba) és clar: I'ou, germen reclos, remet a ’ori-
gen de l'univers i per tant situa el canviat davant
I'abisme de la seva immensa perspectiva crono-
logica.'® ‘

La desaparicié del fill del diable també és in-
teressant: en la meitat de les versions la des-
aparicié va acompanyada de l'atribut satanic del
soroll (un tro o una escopetada) [26, 41, 55] (a més
a més del foc i del fum), perd en les altres de-
sapareix sense soroll, tal com desapareixen els
follets i les encantades. El cas més extraordinari
d’elaboracié simbolica és el de la metamorfosi
que té lloc a [11], protagonitzada no per una cria-
tura sind pel mateix diable en forma de foraster
adult. Mentre diu la férmula que trenca el tabdy,
«el seu cos s’anava fent xic fins que es convert{
en una criatura esquifida i amb un fastigés cap
de gat negre»: abans de desapareixer, el diable
regredeix a la s¢va condicié d’'infant canviat
mentre reté l'aspecte satanic amb el cap de gat
que adquireix.

Un darrer detall demonic és el de la malediccié
que acompanya ¢n alguns casos la desapariciéd
([551, [41]) i que té el seu paral-lel en els relats en
que una encantada maleeix el mortal que 1'ha
agredit (Coll, Muntanyes, 71-72) o li ha robat una
peca de roba (Coll, Muntanyes, 104-106, 109-110,
110-111) o quan el guardia d'un tresor maleeix
el mortal que ha fracassat en la tasca d’endur-se’l
(Alcover, V: 17-20 i XXIV: 15-17; Arxiduc, 154-
156). La malediccié comporta la ceguesa, la in-
validesa o la mediocritat si la pronuncien les en-
cantades, i la pobresa si ho fan els guardians dels
tresors.

El corpus inicial recull també dues variants
d’aquesta histdoria amb protagonista demonic. En
Verdaguer és una mare que sospita que li han
canviat el fill perqué el troba molt lleig (mot.
F451.2.0.1) i no e¢s mou mai del mateix indret;
una veina li recomana l'ordalia de les closques
d’ou i quan expulsa el canviat a bastonades torna
el seu fill (mot. F321.1.4.6) mentre se sent una



veu que es plany que elles no han tractat el seu
fill tan malament com ella ha tractat el canviat
{358-359; localitzada al Vallespir). Romeu explica
un procediment per treure el follet que inclou la
mateixa escena: una dona, cansada de les entre-
maliadures del follet deixa dotze tiniques de
ceba?® amb sal en un lloc per on ha de passar; el
follet topa amb la sal, I'escampa, recita la for-
mula, llan¢a una malediccié contra el bosc de
Tosca i1 desapareix (Ripoll; 121-122 nim. 52g):
aqui, com en alguna de les versions sataniques,
el que era al principi tan sols una ordalia per des-
cobrir l'auténtica personalitat de l'infant s’ha
convertit insensiblement en un sistema per ex-
pulsar-lo; la simple contemplacié de l'atuell buit
s’hibrida amb un altre motiu folkloric (en estat
embrionari) referit exclusivament al follet: un
sistema per alliberar-se de la seva molesta pre-
séncia consisteix a escampar grans {(normalment
panis, mill) o cendra (representada aqui per la
sal) per terra; el follet no pot acabar la tasca
d’aplegar-ho i desapareix irritat (Romeu, 121).

El diable i el guardia del tresor

A Mallorca, el diable substitueix un altre ésser
demonic: el guardia que custodia un tresor. En
aquest tipus de relats, el cercador del tresor ha
de véncer la seva por en presencia d'un ésser ter-
rorific, generalment una serp (o serpent. el cué-
lebre dels asturians) o un bou (com el txalgorri
basc) a la qual s’ha d’aplicar un cert ritual (Vio-
lant 1949, 522-523; Cabal 19255, 207-222). La serp
pot adoptar altres formes, una de les quals és la
de diable, tal com succeeix en tres narracions
aplegades per mossén Alcover [I, 8-9]. El diable
recupera aqui 'ambivaleéncia caracteristicament
demonica i passa a ser un donador de tresors.

A Catalunya sén més sovint les encantades les
donadores de tresors, normalment en forma de
dona que regala una faldada de segé o de faves
a un mortal, pero també hi existeix la serpent, i
almenys una vegada en el corpus inicial I’encan-
tada es presenta també sota la forma de serp
(Verdaguer, 243-244, ndm. 31). A cavall de la por,
el diable s’afegeix a la correlacié dona/serp. En
els relats de l’encantada donadora de tresors el

mortal rebutja I'obsequi aparentment sense va-
lor, s’adona massa tard que el seg6 o les faves
eren en realitat or i en tornar al lloc on havia
llencat el regal no hi troba res i se sent una ria-
Hada: és la burla de I’encantada. Romeu reporta
un relat satanic en que el diable recull el paper
cofrustrador de 'encantada: dos cercadors troben
un tresor excavant al peu d'un arbre, perd surt
el diable i els el roba [60; localitzat a Ripoll]. La
rialla de les encantades es transforma aqui (el so-
roll impregna tot el relat: els dos cercadors caven
sota el cant de les garses, un ocell de color negre
i de connotacions, per tant, malefiques) en una
musica estrident.

Perd enlloc es veu més bé, des del punt de vista
figuratiu, la intrusié del diable en el mén de les
encantades guardianes o donadores de tresors
que en un relat d’Alcover [7], en queé una pastora
troba un senyor vestit de vermell amb una bar-
retina de color blau cel que li ofereix dues ve-
gades objectes de valor (anelles i tres gerretes
plenes de monedes d’or) amb la imposicié ex-
pressa del tabu del silenci, tipic dels tresors d’en-
cantades i que ella infringeix les dues vegades
amb el resultat que els regals es tornen carbons,
com els diners diabolics. El contrast entre el ves-
tit vermell de diable i la barretina blau cel de
I’encantada donadora del tresor és una perfecta
traduccié plastica de la seva doble naturalesa sa-
tanico-demonica.

Inversions del mode satanic

Tal com ha assenyalat Heda Jason arran de la
llegenda (numinosa o demonica) i de la rondalla
meravellosa (1977, 37-38, 40-41), el folklore se-
grega sovint I’antidot del seu propi terror o el do-
ble catartic de les seves pulsions heroiques i se-
rioses en una seérie de relats comics que ella
qualifica en angles de carnivalesque, expressié que

19. «Tots els que van néixer mentre feien els martiris a
Déu —que el varen agafar—, ell no va estar per ningd i va-
ren quedar de la part dolenta: els encantats. [...] Varen
quedar castigats! Si estan castigats no moren pas. Una cosa
encantada no mor pas» {Pere Font, Rupit i Pruit; GRFO,
ndm. 1).

20. Es evident que la ceba amb les seves tiniques re-
produeix el mateix simbolisme que I'ou.
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es podria adaptar a partir del substantiu inversid.
Sén els relats mitics en que apareix la figura del
trickster, els exemples i les facecies en que se sa-
tiritza sant Pere o els rectors, o bé les rondalles
en qué l'heroi ven¢ un agressor geganti o me-
ravellés exclusivament gracies al seu enginy. En
les inversions del mode satanic els mortals uti-
litzen I'enginy davant el diable o dels dimonis.

El diable com a démon constructor

Un fenomen d’aquest tipus es produeix en el
conegut relat del pont del Diable (AaTh 1191). En
el nostre corpus satanic la figura del diable com
a constructor apareix sis vegades en el mode co-
mic [12, 16, 50, 57, 58, 71] en contrast amb dues
vegades en que la construccié del pont s’insereix
en ¢l mode tragic [40, 48], que ja he esmentat en
el lloc oportd. Les construccions d’origen de-
monic sén nombroses. En el nostre corpus inicial
hi ha un relat en que les encantades de Rialb sén
induides enganyosament a transportar la pedra
per construir 'església de Fustanya (Romeu, 114,
nudm. 43a) i resulten burlades. Aquests relats so-
len tenir a més a més una orientacié explicativa:
al pont hi acostuma a mancar la pedra que fal-
tava en el moment en que el gall va cantar, com
la coronacié del campanar de Fustanya que és de
pedra negra en contrast amb la blanca de la resta
de edifici.

El diable com a ogre beneit

En un cas constato 'aparicié d’'un motiu pre-
sent en una rondalla del cicle de I'ogre beneit
vencut per un heroi enginyés: a [39] un pages
promet ’anima al diable si aquest li omple un sac
de diners; el pages talla el cul del sac, que mai
no queda ple, fins que els dimonis desapareixen.
Una variant d’aquest motiu (K174) és present en
una rondalla del tipus AaTh 1000 (E! tracte de no
enfadar-se) recollida per Serra i Boldu (I1I: 25-28;
La mare del sol i el pare dels sacs, Lleida), en que
I'heroi es presenta a recollir la soldada que li deu
I’amo proveit d'un sac enorme. El fet que en el
relat satanic els dimonis desapareguin davant la
impossibilitat de complir el tracte (que ha estat
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conclos, com és costum, pel diable, perd que ha
de ser complert pels dimonis) condueix al tema
de les tasques impossibles com a motiu de de-
saparicié dels follets i dels menairons.

Dimonis i menairons

Els menairons sén els éssers demonics més elu-
sius del folklore catala. A diferéncia del que passa
amb els follets, el seu habitat (almenys en &poca
historica per a la recerca) apareix reduit a unes
zones concretes, gairebé les mateixes on s’han
detectat encantades o tresors guardats: els Piri-
neus {perd sense 'apéndix Guilleries-Montseny)
i les illes Balears (almenys a Mallorca i a Me-
norca).?' El seu aspecte és també multiforme: als
Pirineus i a les Balears sén tan menuts que no
tenen forma distingible i es conserven dins el
manec de la falg, en un cané d’agulles o en una
bossa; a les Balears poden prendre transitoria-
ment la forma de cabrits.?? La caracteristica més
important dels menairons és, en qualsevol cas, la
seva capacitat positiva de fer feina i, negativa-
ment, la de perjudicar el seu amo si no els en
déna o no els en déna prou i acaben la que tenen.
Els menairons de Verdaguer (i els de Sarroca de
Bellera, segons Violant) tenen caracter satanic:
«Qui el té, a 'obrir lo canut, té I'obligacié de ma-
nar-los alguna cosa, baldament sia traslladar una
muntanya o ficar-se de nou al cand. Si no els
mana res, s’enduen l'amo a l'infern» (374-376);
per a Camps i Mercadal, els diables boets me-
norquins «sén una casta de dimonions de bon
humor i molt servicials: no fan més que demanar
«Feina! Feina! Feinal» i no en deixen cap d’aca-
bada» (II: 44-45); Violant aclareix que «si no se les
manda trabajo al momento, pican y matan a su po-
seedor» (1949, 521).

Aquest detall —els menairons poden adoptar,
narrativament, el paper de degradadors—?*i el fet
que siguin sempre un col-lectiu han provocat que
alguns tipus narratius protagonitzats per menai-
rons hagin estat utilitzats en una operacié d’in-
versié feta sobre els dimonis a I'entorn de les tas-
ques impossibles que configuren alguns tipus
rondallistics: un sabater o un pages contracta tres
dimonis perque li facin feina (segar en el cas del



pages), i després d’algunes temptatives frustra-
des, a la fi se n’ha d’alliberar ordenant-los estirar
un cabell arrissat (AaTh 1175), anar a cercar ai-
gua amb una cistella (AaTh 1180) o rentar un ve-
116 negre fins que es torni blanc (AaTh 1183); sén
el relat [5], recollit a Mallorca, i [31, 36, 37, 54,
63], aplegats a Catalunya. Els mateixos tipus apa-
reixen protagonitzats per menairons o dimonis
boiets a Mallorca (Arxiduc, 125-129; Alcover,
XXIV: 32-40 i 124-125), Menorca (Camps, II: 45-
46) 1 Eivissa (Castello, RE, 79-97). Les temptatives
frustrades d’alliberar-se dels dimonis/menairons
consisteixen generalment a manar-los de fer al-
guna construccié que ells realitzen tot seguit (de-
tall que també és molt demonic): els dimonis en-
volten d’una paret la finca del Vilar (Sant
Bartomeu Sesgorgues, Osona) [36, 37, 54] i els me-
nairons han de fer una pallissa, un pont, una font
0 una cisterna, i a Mainou {Consell, Mallorca) els
demanen també que voltin la possessié amb una
paret, com fan els dimonis del Vilar.

Notem que en tots aquests relats —i en quatre
dels sis pertanyents al tipus AaTh 1191 que aca-
bem de veure— el paper clau per a 'expulsié dels
dimonis correspon a la muller del protagonista
(0 a la mestressa si el protagonista és una mi-
nyona). La dona davant de '’home i la dona gran
davant de la jove s6n aqui la personificacié de
I'asticia.

Perd el cas més espectacular, potser, de sobre-
posicié dels modes satanic i demonic es troba en
el relat [38], recollit pel GRFO a Rupit: un pages
que no té prou segadors es déna al diable; es pre-
senten tres segadors i li fan la sega a canvi de la
seva anima llevat que endevini el nom que ells
donen al blat; el pageés mata un porc, s'amaga
sota la pell i s’apropa, aixafant el blat, al lloc on
sén els segadors, que acaben pronunciant l'ex-
pressié desitjada; 1'endema, el pages els diu el
nom demanat («blat estremaijal»), amb la qual
cosa perden el tracte (i es vengen al cap d'uns
dies amb una pedregada que perjudica els altres
pagesos, en una caracteristica demostracié de
moral fuzzy).

El relat es basa en un motiu tipicament de-
monic, un paral-lel del qual es troba a la base del
tipus rondallfstic AaTh 500, absent a la peninsula

Ibérica perd popularitzat en la lectura infantil a
través dels germans Grimm {(ndim. 55: Rumpels-
tilzchen): la protagonista, que s’ha casat amb el
princep ajudada per un déemon (un Mdnnchen 'un
homenet’), li ha de lliurar el seu fill si no li en-
devina el nom, que és descobert casualment per
un servidor que sent al bosc la cangoneta exul-
tant que canta el nan Rumpelstilzchen.

Disléxies demonico-sataniques

Aqui el tabud del nom apareix traslladat a un
objecte extern, perd és curids que en una serie de
narracions sataniques o demoniques el nom del
personatge presenti unes certes particularitats. El
diable té nom a [21] {Cua de Porc, loc. a Cabd, Alt
Urgell) i a [24] Cuallarg (loc. a Malmercat, Pallars
Sobira), i tenen nom els dimonis protagonistes de
les versions d’AaTh 1180/1183 localitzades a Sant
Bartomeu Sesgorgues: segons [37] (recollit pel
GRFO) es diuen Berrugo, Bitgego i Birrumbau, i

21. La nomenclatura d’aquests éssers (que també exis-
teixen a Asturies i al Pais Basc) és molt variada: dimonis
boiets {(Mallorca), diables boets (Menorca), diablorins (Alta
Ribagorca); familiars (Urgell), familians i familions{(Alt Ur-
gell); menairons i minairons (Pallars, Andorra, Alt Urgell);
petits (Cerdanya). Cap d’aquestes denominacions no figura
en els nostres diccionaris més o menys normatius. Les da-
des essencials figuren a Violant (1949, 520-522), Alcover
(XX1V: 32-40), Camps {II: 44-45) i, pel que fa a Asturies,
Cabal (1925a, 184-187), assenyalo Amades {1927, 39-42),
com sempre, a benefici d'inventari, per tal com no déna
ni una sola dada sobre la procedéncia de la seva infor-
macié ni I'ambit a qué s’estén la seva vigéncia en cada
cas.

22. La cabra també sembla estar associada als menai-
rons a Catalunya. Violant (1949, 521} assenyala que a Sar-
roca de Bellera els menairons podien adoptar la forma
d’un ramat de cabres que de dia pasturaven i de nit eren
munyides. La relacié dels menairons amb el familiar (Flo-
res 1985, 73-75; Alcover 1918) o el fullet mallorqui (Al-
cover V: 148-149), que no sén collectius, no és clara, tot
i que Violant els doni com a equivalents. Confesso que no
he sabut trobar els seus motius caracteristics al Motif-index
ni als repertoris de Keightley, Arrowsmith & Moorse i
Briggs, i que no acabo de veure quina és la posicié dels
menairons en el context demdnic europeu. Si menaird vin-
gués de mena «mina» podrien estar potser relacionats amb
els Zwerge (Heinzelmdnnchen o Wichtelmdnchen) alemanys
{Petzoldt 1989, 101-102), que també sén diminuts,
collectius i treballen al subsol (cosa que no fan, pero, els
menairons catalans ni els dimonis boiets insulars actuals).

23. Es cert, perd, que no hi ha exemples d’aquest tipus
en el corpus examinat.
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[54] (recollit per Mestres) parla de Barrumbau.
Més interessant és encara el desenllag de [68],
recollit per Verdaguer al Vallespir: el diable es
presenta a una noia en forma de festejador i quan
ella, sospitosa del seu comportament, li demana
com es diu, el galant li confessa qui és perque «el
diable no pot deixar de respondre si li pregunten
el nomp», detall relacionat amb el mot. F404.1 (El
familiar no pot deixar de respondre quan se li
adrecen) i desapareix aleshores com les encan-
tades (mot. F381.1: L’'encantada desapareix quan
I’'anomenen).

Perd els problemes del diable i dels dimonis no
s’aturen en els noms: o bé tenen problemes amb
el llenguatge o bé parlen diferent dels mortals,
igual que les encantades. El fill del diable és des-
cobert perque no parla a [11] i [32] (recollits per
Farnés i Bertran, respectivament, i sense localit-
zacid), exactament igual que I'encantada captu-
rada a Coll (Muntanyes, 107-108; loc. a Tor, Pallars
Sobira). El fill del diable / canviat pronuncia
Imun/ per mon, /ciotat/ per ciutat i /parat/ per prat
a[41],*1a [36]i[54] els dimonis/menairons par-
len en castella («Maldito sea el “palleco”! Com mds
lo pico, mds negrol» i «Maleit sigui el “pellejo”! Com
més el rento, més negre se'm tornal») i tenen
noms de ressonancies fonetiques no catalanes; a
Tor (Pallars Sobira) els encantats anomenen fi-
ramondina («Deixeu anar la tiramondinal»: nom
comu ¢ nom propi?) la companya que han cap-
turat els pagesos, i quan aquesta ha d’avisar que
. la llet que hi ha al foc vessa diu «Correu, correu,
que la blanqueta s'escapar; a Casadevall (Osona),
I'encantada que roba la truja diu: «Au menja, que
dema hem d’anar a blanquejar» (i 'espia es de-
mana: «Qui sap que collons vol dir, aix0o de blan-
quejarl»; GRFO, nim. 8); i a Menorca, I'encantada
de la cova de sa Dama surt a demanar als que
passen «Que t'estimes més, sa tincg o sa tanca?»,
i Camps aclareix que vol dir «la pinta o la Daman».

A manera de conclusions

En el moment d’acabar aquest treball —que ha
consistit basicament en un intent de caracterit-
zaci6 narratologica dels relats situats en el mode
satanic (particularment en el seu aspecte «tragic»
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o serids) i també de caracteritzacié, fins a un cert
punt, de I'imaginari diabolic i demonfac— dues
reflexions, obertes, se m’imposen.

Primerament constato una afinitat essencial
sobretot pel que fa a les estructures narratolo-
giques i, encara que menys, també pel que fa a
un cert imaginari ¢ntre el mén satanic i el mén
demonic, almenys en les zones on he tingut ma-
terials per establir la correlacié: Pirineus-Guille-
ries-Montseny i també, en bona part, Mallorca.
Les raons d’aquesta afinitat cal cercar-les d'una
banda, tal com he dit al principi, en l’avidesa nu-
minosa del primer, mutilat pel discurs raciona-
lista del cristianisme. Perd posades aix{ les coses,
I’abundancia de relats satanics recollits en la ma-
teixa zona en que abunden els relats demonics,
féra casual i es deuria només a l'atzar de la cu-
riositat dels folkloristes o al «conservadorisme in-
herent a la muntanya», o semblaria més aviat que
si la Catalunya satanica se sobreposa a la de-
monica és perque comparteix condicions de base
que no es donen a altres llocs? Valdria la pena
intentar cartografiar-ne i precisar-ne les raons de
les coincidencies i de les discrepancies.

En segon lloc, la dimensié moral «teologica»
(diguem-ne «en termes oficials») del diable, llevat
del sector de la narrativa adrecada als infants,
sotmesa als imperatius de la pedagogia moral,
sembla ser més aviat escassa i predomina, en
canvi, l'exorcitzacié del tremendum diabdlic {(as-
sociat, per la seva banda, a una moral més aviat
difusa i aproximativa). Dit en argot narratoldgic:
sembla que el diable i els dimonis preocupaven
més els narradors el corpus analitzat com a sim-
ples degradadors ue com a retribuidors de de-
merit. Aixo l'apropa sorprenentment els valors
de les llegendes sataniques «tradicionals» a les
anomenades ara «llegendes urbanes» o «llegen-
des modernes». Efectivament, entre el dimoni que
espanta el mortal que s'emporta un cabrit aper-
duat i el sadic assassi que espanta la parella que

24. El GRFO remarca en nota que l'informant Pere Font
(Rupit) caracteritza el diable fent-lo parlar estrany. A [54],
Mestres transcriu excepcionalment fiera/ era i fienya/
llenya en la parla de la mestressa del Vilar de Sant Bar-
tomeu Sesgorgues: sembla una transferéncia de la pro-
nunciacié dels dimonis/menairons segadors.



s’ha aturat en una area de descans de l’autopista
a practicar el petting deixant el seu ganxo san-
gonent a la maneta del pany de la porta del cotxe,
hi ha, realment, tanta diferéncia? El mortal que
sense imaginar-s’ho topa amb el diable amagat
en la penombra del seu avenc o del seu gorg, no
tindria res a explicar-se amb el seu proisme mo-
dern que descobreix de sobte una tarantula ve-
rinosa amagada a l’'alffombra que acaba de com-
prar, importada d'un pafs exotic? Des d’aquest
punt de vista, la sublimacié del terror satanic a
través d'un grup de llegendes seria, al costat dels
terrors vigents actualment, poca cosa més que
una variacié tematica a collocar en una pers-
pectiva historica de les sublimacions verbals del
terror, cosa que illustraria, en el terreny de la
llegenda, el fet que en el folklore, com en el mén
de la materia, res no es crea ni es destrueix: no-
més es transforma.
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