
Entre la tardor de l’any 2015 i l’estiu del 2016, i com 
a culminació dels estudis d’antropologia que vaig cursar a 
la Universitat de Barcelona, vaig realitzar una investigació 
sobre les representacions i les pràctiques socials que 
es donen a Manacor entorn de la figura del dimoni gros 
que tant adorau a la festa que tant estimau, Sant Antoni. 
Des d’aquell dies de pura immersió manacorina, que avui 
encara dura, no m’he deixat mai de demanar què significa 
el dimoni popular, festiu, per vosaltres; no he deixat tampoc 
de reflexionar sobre el per què del temps i de les energies 
que dedicau any rere any, inesgotablement, a la festa.

Tot i que he après moltes més coses de les que 
m’havia proposat desentrellar, bàsicament vaig iniciar la 
investigació perquè volia saber-ne més de tots aquests 
significats demoníacs dels manacorins. A nivell general, 
amb l’objectiu d’entendre els processos de relativització 
popular de la figura del dimoni a Mallorca; i a escala local, 
per comprendre el protagonisme satànic a un marc 
social i ritual que els vostres avantpassats dedicaren a 
un sant. Això, vaig pensar, m’ajudaria a comprendre els 
processos sociohistòrics canviants a Manacor al llarg del 

segle XX. I a més, el dimoni i la bauxa que genera són 
uns miradors simbòlics privilegiats per observar l‘arena 
de combat que enfronta les diferents ideologies, visions i 
projectes de passat, de present i de futur antagònics que 
existeixen entre les classes socials que habiten l‘indret a 
l‘actualitat i a altres temps pretèrits. Rere la carota del 
dimoni gros, res més que tot el poble de Manacor...

Disposat a mirar la història des de la màscara, el primer 
que vaig voler aclarir fou el significat o la naturalesa de 
la representació estètica de la carota; què dimonis és el 
dimoni gros? Què dimonis és la màscara? em demanava. 
Una de les solucions que he explorat fou la que ens ofereix 
l’escriptor búlgar Elias Canetti: — Soy exactamente lo que 
ves, dice la máscara...1 i el que jo li vaig veure a la carota 
del dimoni no fou altra cosa que la bulla que fa el poble que 
l’envoltava, el gaudi que comparteixen fruit del simple estar 
plegats i de l’acostament dels veïnats, el moviment d’uns 
cossos que respiraven a l’uníson, unes relacions càlides 
i especials diferents a les de la resta de l’any a Manacor, 
en definitiva: el poble i la gent. Així m’ho confirmaren els 
manacorins, com per exemple, en Miquel Oliver:
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— Si convides gent ja no de l‘illa, sinó de fora de Mallorca a 
la festa... no ho entenen. No entenen que un grup d‘amics es 
veuen per dinar un dia que en principi no és festiu, amb clara 
intenció de consumir alcohol i de posar-se a to per, després, 
a les dues i quart, veure un grup de quatre persones, dos 
dimonis petits, un dimoni gros i una altra amb la careta de 
Sant Antoni que fan voltes sempre amb la mateixa tonada. A 
més, cantant cançons que no entenen i que no relacionen... 
I no saben què punyetes diu aquesta lletra... Una vegada els 
hi està bé. Dues, també. Deu, també... Ara, quan duus des 
de les dues i quart anant darrere els dimonis, i fins a les dues 
o les tres de la matinada, ho has vist cent cinquanta, dues-
centes o tres-centes vegades... La gent no ho entén, idò, 
què és Sant Antoni. Què és el que n‘atreu els manacorins, 
de la festa? —es qüestionà retòricament, i continuà:— 
Precisament els dimonis i els sonadors són un annex a la 
festa. Per mi la festa és sortir aquest dia i veure en Pere, 
veure en Pau, veure en Sion... Uep! Com va? Com estàs? 
Una festa de puta mare, eh? No sé què... anem a beure!... 
És el trull de la gent. La gent, per jo, és l‘autèntic motiu de la 
festa. Això fa que siguin participatives al cent per cent. Clar, 
ells pensen que el protagonisme el tenen les banyes del 
dimoni, perquè sempre les cerquen i sempre les veuen. 
Però la realitat és que no. El protagonisme de la festa, el 
tenen la gent i les relacions que fas amb les persones. 
Finalment, només cerques el contacte amb la gent!

Al present article en parlaré, de tot plegat; de vivències, 
de manacorins, de manacorines, de dimonis, d’història i 
d’antropologia. A part, pretenc acostar-vos la manera amb 
què l’antropòleg viu i estudia la festa i fer que reflexioneu 
entorn de les conclusions i de les observacions a què he 
arribat personalment. 

L’antropologia i la reflexió teòrica entorn de la 
festa popular

Però, què és exactament l’antropologia més enllà de 
la ciència o del saber que s’ocupa d’estudiar els éssers 
humans des d’un punt de vista integral (biològic, ambiental, 
històric, social, cultural, etc.)? Un dels pares teòrics de la 
disciplina i del relativisme que la defineix, l’estatunidenc 
Franz Boas, explicà que l’estudi antropològic de la 
societat consisteix a analitzar la cultura en un sentit 
ampli, que definí com el marc o com l’estructura que 
«incluye todas las manifestaciones de los hábitos sociales 
en una comunidad, las reacciones del individuo en la 
medida en que se ven afectadas por las costumbres 
del grupo en que vive y los productos de las actividades 
humanas en la medida en que se ven determinadas por 
dichas costumbres»2. Una aproximació àmplia al concepte 
que ha influït a grans etnògrafs i etnògrafes del segle passat 
—com Margaret Mead, com Lévi-Strauss— i que invoca la 
necessitat de tenir en compte la interrelació de les diverses 
societats humanes, mai aïllades, i de comprendre’n els 
processos històrics particulars. 

Igualment, altres definicions han participat al debat 
teòric sobre què és l’antropologia i què ha d’estudiar i 
això ha provocat alhora una diversificació segons l’objecte 

d’estudi de cada investigació; la lingüística, l’economia, 
el parentiu, el gènere, la cognició, la medicina, la religió, 
etc. Els estudiosos han classificat la investigació del món 
festiu, el que aquí ens interessa, primer dins el calaix de 
l’antropologia religiosa —tot i que el límit és pura ficció i 
el desborda— i després al prestatge de l’antropologia 
simbòlica, subdisciplines que giren en bona manera entorn 
de l’estudi teòric i pràctic del ritual. A més, tot i que la 
festa ja no és únicament de condició sagrada en un sentit 
dogmàtic, sinó més aviat laica, sí que conserva «caràcters 
de cerimònia religiosa, perquè en tots els casos, té l‘efecte 
d‘aproximar els individus, de posar en moviment les 
masses i de suscitar així un estat d‘efervescència, alguna 
vegada fins i tot de deliri, que no deixa d‘estar emparentat 
amb l‘estat fins i tot religiós. L‘home és transportat a fora 
d‘ell, distret de les seves ocupacions i preocupacions 
ordinàries» 3. A Manacor, com a mínim, he pogut comprovat 
que la festa de Sant Antoni esdevé el temps sagrat de 
la comunitat per antonomàsia en contraposició a la 
quotidianitat profana de la majoria de la resta de l’any.

Si tornam al centre de la qüestió hem de tenir en 
compte que, com tot procés que vehicula sacralitats i 
transcendències col·lectives, qualsevol festa i els signifi-
cats que se’n desprenen es produeixen dins un marc 
ritual, un esquema mínim dotat de sentit, que conformen 
«un conjunt d’actes formalitzats, expressius, portadors 
d’una dimensió simbòlica, [...] caracteritzats per una 
configuració espacio-temporal específica, pel recurs d’una 
sèrie d’objectes, per un sistema de comportaments i de 
llenguatge específics, i per uns signes emblemàtics que 
codificats constitueix un dels béns comuns d’un grup»4. És 
per això que no podem desdibuixar la comprensió d’una 
celebració, ni dels significats d’un símbol com el dimoni 
gros, fora del context històric que impregna la gent 
que la duu a terme. Perquè conèixer la festa és entendre 
primerament que és inexorablement social —no he sentit 
mai a parlar d’una festa òrfena de festers— i que, a cada 
moment, un temps i un espai la determinen. I tot i que la 
història i la tradició, és a dir, aquells aspectes inventats 
temps enrere i naturalitzats per la pràctica continuada dels 
homes i de les dones al present, tenen un pes relatiu a 
la comprensió dels significats socioculturals d’una o altra 
festa, segurament el context contemporani de cada època 
ens n’explica més coses que la recerca indiscriminada als 
orígens suposadament pagans del ritual o a explicacions 
diguem-ne arquetípiques i ancestrals. 

Una temporada a l’infern: l’etnografia i la festa 
de Sant Antoni

Tot i el gran debat que han generat els estudiosos 
entorn de la definició i de l’objectiu de l’antropologia —el 
què—, pens que el que millor ens explica la disciplina n’és 
el seu mètode d’obtenció de coneixement —el com—: 
l’etnografia. Una paraula que segurament evoca mons 
primitius i selvàtics de bones a primeres, la immersió de 
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l’aventurer a la tribu, el contacte amb aquells que són 
totalment diferents i aliens al món occidental; però que 
realment va molt més enllà de l’exotisme romàntic i 
que, bàsicament, consisteix en l’acte de COMPRENDRE. 
Comprendre, des de l’alteritat i mitjançant un treball i una 
observació allargada sobre el terreny, que allò que Lévi-
Strauss anomenà estructures inconscients de la societat,5 
místiques i irracionals al primer cop d’ull —com pot ser la 
creença en esperits i en déus—, tenen una coherència (o 
una conflictivitat coherent) que neix de la vivència d’una 
societat i d’uns individus a un context integral particular. 
Comprendre en el sentit que li donà l’antropòleg Pierre 
Bourdieu (i així n’anam coneixent un reguitzell de ben 
interessants i de lectura imprescindible): «trasladarse con 
el pensamiento al lugar donde está colocado su objeto 
(que también es, al menos hasta cieno punto, un alter 
ego) y captar así su punto de vista, es decir, comprender 
que si estuviera en su lugar, como suele decirse, 
indudablemente sería y pensaría como él» 6.

Segurament hi ha tantes maneres de comprendre 
l’altre com gent que l’estudia (Je est un autre, que diu el 
poeta). Però, si n’hem de fer cinc cèntims, com hem de 
definir el procés etnogràfic, l’obtenció de coneixement de la 
societat que ens proposam entendre els antropòlegs? Com 
a síntesis, em valdré d’alguns plantejaments d’uns dels 
pares de l’antropologia moderna: Bronislaw Malinowksi, 
qui fonamentà l’etnografia a través del treball de camp que 
realitzà a les illes Trobriand de Nova Guinea a principis de 
segle XX. A la base de tota etnografia, afirmava, hi ha tres 
elements imprescindibles: 1) la documentació estadística 
i sociològica de l’organització i de la història del grup; 2) 
un diari de camp que reculli les impressions personals 
de l’etnòleg i el comportament quotidià del grup objecte 
d’estudi fruit d’una observació propera i continuada; 3) el 
recull del conjunt de narracions i de constructes mentals 
que expliquen com el natiu (el manacorí i la manacorina, 
en el meu cas) entén i veu el món; la veu única, vivencial 
i subjectiva de l’altre que Malinowski intitulà the native’s 
point of view 7.

Així doncs, les hipòtesis i les conclusions que vehiculen 
la investigació que he fet a Manacor i que tot seguit 
explicaré s’alcen a partir de la lectura bibliogràfica i de la 
recol·lecció d’informació sociològica i històrica de la realitat 
cultural, ideològica, econòmica, geogràfica i demogràfica 
—i etcètera— del poble; a partir de les múltiples i llargues 
converses (ara mateix en record una de gairbé dues hores 
i mitja amb en Jesús Nicolau) amb els manacorins i amb les 
manacorines  —homes, dones, joves, vells, amb els que 
es consideren locals, amb els que els locals consideren 
immigrants, amb gent propera a la festa, amb gent de 
l’organització, amb catòlics, amb musulmans, etc.— arran 
de la figura del dimoni, de la festa i de la vida quotidiana 
a Manacor; i, finalment, a partir de l’observació quotidiana 
pels carrers, pels cafès i per les places del poble al llarg de 
l’any i de la vivència personal i de l’anàlisi situat dels dies 
santantoniers dels manacorins.

La primera pregunta que em vaig fer, més transversal i 
gairebé iniciàtica, fou sobre la condició social del dimoni a 
la festa de Sant Antoni. Amb poc coneixement de la realitat 
de Manacor —més o menys la que pot tenir qualsevol altre 
mallorquí de fora poble— i a partir de les línies teòriques 
marcades per Gabriel Janer o per l’historiador manacorí 
Toni Vives 8 vaig concebre un dimoni que hipotèticament 
funciona com el símbol més important de la comunitat 
que celebra la festa. Un referent dominant col·lectiu 9 
per als qui viuen a Manacor; en definitiva, un emblema: 
una representació que materialitza la unitat social i moral 
del poble i que alhora que parla de com és la societat que 
representa la constitueix 10. D’aquesta manera, planteig i 
puc analitzar com el temps del dimoni esdevé a Manacor 
un moment històric per a l‘expressió popular d‘ençà 
de finals del segle XIX (si tenim en compte que, com a 
tard, aparegué el 1883) i encara avui, que funciona com 
l‘aparador dels conflictes que s‘han produït i que es donen a 
la vila, tant des de posicions més oficioses i normatives com 
d’altres més subalternes (feministes, més participatives, 
des de la immigració, etc.). Els manacorins, doncs, tenen 
el dimoni al centre de les seves estructures de manifest 
popular i de crítica social; un dimoni que els permet pensar 
i conèixer quin lloc ocupa cada classe social al context vilà 
i que precisament per aquest potencialitat ha desplaçat la 
figura del sant que en altres temps era al centre de la festa. 

En segon lloc, una vegada més a prop de l’objecte d’estudi 
i després de moltes converses i de moltes lectures d’afers 
manacorins —i sense abandonar la comprensió històrica 
del dimoni com a referent simbòlic—, vaig interpretar que 
a Manacor la representació festiva del maligne ha volgut 
esser dominada, d’ençà dels anys vuitanta, des d’un espai 
ideològic del poble per crear una comunitat pretesament 
cohesionada i orgànica (com ho pogué ésser, idealment, 
fins el segle XIX o principis del segle XX) dins una realitat 
social molt més urbana i mecanicista. Així, el dimoni gros 
es presenta pels carrers com una figura simbòlicament 
integradora que recrea uns lligams grupals i unes fronteres 
mitjançant la renovació de vincles veïnals, la superposició 
de memòries col·lectives i la promoció de processos 
d’efervescència 11 col·lectiva que pretén poder «mantenir 
i refermar, a intervals regulars, els sentiments col·lectius i 
les idees col·lectives que fan la unitat i la personalitat» 12 
dels manacorins com, d’altra banda, fan totes les societats 
per sadollar la necessitat ritual del grup. 

Davant aquesta necessitat generalitzada entre 
els humans, propòs que els sentits de la festa i de la 
representació del dimoni han evolucionat des de posicions 
més carnavalesques i espontànies —que mai no s‘han 
perdut del tot— a d‘altres més identificadores, consolidant 
les jornades en honor a Sant Antoni i la pràctica col·lectiva al 
voltant del dimoni gros com la festa més representativa de 
Manacor. I és precisament aquesta priorització identitària, 
que ha pogut comportar la dominació i la domesticació 
de la festa per segons quins grups a partir dels anys 
vuitanta, el que ha transformat tant la intensitat, com els 
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significats, com també el fenomen conflictual i segregant 
del mateix ritual. En definitiva, l‘organització i la mateixa 
gent que festeja amb el dimoni ha alçat un projecte social 
hegemònic en detriment de l‘exclusió d‘uns altres gràcies 
a les particularitats de la celebració d‘unes pràctiques 
reconegudes com a autèntiques i tradicionals orquestrades 
des d‘unes posicions de poder fixes o hereditàries que no 
responen a la realitat democràtica de Manacor.

Bàsicament, el meu treball es mou a partir de les 
hipòtesis esbossades fins el moment. Per mirar de 
contestar-les, i per contrastar-les amb minúcia i amb 
detall, vaig centrar l’atenció i l’observació etnogràfica —
tant els dies de la festa com durant les converses amb els 
manacorins i amb les manacorines la resta de l’any— a 
quatre grans punts analítics: el primer, la transformació 
de l‘espai de la vila i del temps dels participants al llarg 
dels dies que dura la festa; en segon lloc, les interaccions 
i els comportaments dels manacorins que s‘esdevenen al 
voltant de la colla de dimonis mentre que es desplacen 
i que ballen pel poble; com a tercer punt, els canvis que 
s‘han produït en la manera de moure‘s, de dansar, i d‘ésser 
dels dimonis així com la relació que els celebrants creen 
amb la colla (punt que tocaré aquí molt superficialment); 
i en quart i darrer lloc, la comunicació i la interacció —en 
termes d‘hegemonia i de subalternitat— entre les múltiples 
maneres de viure la festa al poble, tenint en compte sempre 
la importància dels preceptes i de les recomanacions 
festives dels organitzadors normatius.

Genealogia del dimoni gros: de l’infern als 
carrers i a les places de Manacor

El dimoni que festejam els mallorquins a diverses 
èpoques de l’any l’hem de contextualitzar al centre de 
l’univers carnavalesc ja que, a part d’actuar com a 
autèntic rei dels bojos, neix de la inversió de la oposició 
binària entre el bé i el mal catòlic. Per tant, tot i que alguns 
investigadors han atribuït una naturalesa atàvica i esotèrica 
al dimoni gros, pens que cal entendre’l dins un context 
temporal i social més que no convertir la figura en un ens 
ahistòric. Com em digué na Magdalena Gelabert, si el 
dimoni festiu és tant grotesc —el mateix que protagonitza 
tantes i tantes rondalles— és per mor de la relativització 
popular del mal; tant a l’àmbit de la pràctica festiva com 
al de la llengua del poble. I Gabriel Janer ho fa palès quan 
explica que l’home, mitjançant el llenguatge, «l‘allibera 
del sentit estrictament coercitiu que tindria. És mitjançant 
el llenguatge que el que podria semblar un instrument al 
servei de la repressió esdevé una festa, un producte de la 
imaginació humana capaç de transformar en rialles el terror 
i la por» 13.

Més enllà de semblances formals amb alguns rituals 
classificats com a pagans (com les saturnals o les festes 
bàquiques), l’arrel primera del dimoni gros no és altre que 
el nucli del mal cristià, Satanàs; concepte que cristal·litzà 
fruit del procés simbiòtic que recull el bagatge d’antigues 

creences, com és ara el pes de les forces naturals negatives, 
el dualisme del zoroastrisme persa, el mal intrínsec dels 
déus pagans, els tòpics negatius de què s’acusava als 
heretges, etcètera; i que entre els segles V i XIV va prenent 
un posat cada cop més horrífic que l’església i el poder de 
l’espasa empraren per legitimar dominacions i sobiranies. 
Amb tot, el poble carregà el dimoni de possibilitats i se’l posà 
de costat gràcies a la reverència i a la grosseria amb què 
el caracteritzaren ja al segle XI al teatre popular i als rituals 
festius carnavalescs europeus. «A les Illes, el dimoni és 
un ser familiar i fins i tot quotidià. Participa a les festes 
populars, porta a terme entremaliadures ingènues, fa i li 
fan cançons i les seves malifetes no van gaire més enllà 
de tombar la panera en la qual Sor Tomaseta, la santa 
mallorquina, portava el dinar als pobres segador», en digué 
Guillem d’Efak 14. 

Històricament, hem pogut demostrar que el primer dimoni 
físic i festiu dels Països Catalans aparegué prestament al 
1150 a una lluita fictícia contra Sant Miquel durant els actes 
de casament de Ramón Berenguer amb Peronella d’Aragó. 
I a Mallorca, concretament, els documents ens permeten 
afirmar que sortí al carrer per primera vegada a Ciutat per 
Sant Bartomeu l’any 1380... 15 però i a Mancor, de quan 
data la representació ritual del dimoni? Hem d’agrair les 
investigacions dels membres del Patronat de Sant Antoni 
Albert Carvajal i Toni Gomila, qui s’encarregaren de la 
tasca i conclogueren que els primers dimonis que rondaren 
pel poble foren els dels cossiers, l’any 1705, i que el 
dimoni gros hagué d’esperar un grapat d’anys més. En 
documenten l’aparició per Sant Antoni des de 1883, però 
alhora evidencien que encara podria remuntar-se alguns 
anys més enrere 16.

El procés històric de la festa de Sant Antoni a 
Manacor: de la festa d’un temps a la fal·lera pel 
dimoni 17

Tot i que la festa sempre s’estructura d’acord a un 
context històric concret, per estudiar-la no podem perdre 
mai la perspectiva de la llarga durada, i encara menys amb 
el caire històric que prenen les hipòtesis que vehiculen la 
investigació. És per això que vaig dedicar temps i esforços 
a reflexionar entorn de la festa d’un temps, terme que Toni 
Vives empra per fer referència al sant Antoni manacorí 
d’abans de la decadència del dimoni a la vila i amb la qual 
avui en dia  s’emmirallen els organitzadors i part dels qui 
la celebren. 

La llavor primitiva de la festa és l’obreria antoniana 
que fundaren els pagesos i els traginers al poble a mitjan 
segle XIV. I la segona gran pedra en són els documents 
que ens demostren que la festa de Sant Antoni ja era 
popular, de carrer, l’any 1858 i que, com a mínim, d’ençà 
del 1883 hi ballen els dimonis. Al llarg d’aquells temps, i 
fins la dictadura, la vila no passà mai dels 20.000 habitants 
i s’hi produïren processos continuats de modernització 
demogràfica i econòmica, mentre que la moral i la política 
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canviaven a un ritme molt més lent. La vida manacorina, 
la dominaven amb caciquisme uns pocs senyors i d’altres 
comerciants enriquits d’ideologia conservadora —en part 
regionalista—, veritables directors de les vides del poble 
que conformava una pagesia majoritàriament analfabeta 
(amos, missatges, jornalers, etc.). Així, la festa era igualment 
un espai moralitzador i de patronatge que, sens dubte, es 
dirigia a la veneració de Sant Antoni i al sufragi del culte. 
Tot i això, durant els acaptes imperava la llei del dimoni, 
que imposava el temps carnavalesc i el superposava 
als poders econòmics i socials de Manacor; els pagesos, 
quan transgredien la quotidianitat, es convertien uns dies 
en l’elit relativa del poble i esdevenien els autèntics amos 
de la festa. 

Però l’esquema es desdibuixà amb la 
guerra dels tres anys i amb la repressió 
de postguerra. Caigué l’economia i el 
comerç i la demografia se’n ressentiren. 
L’oposició ideològica fou castigada i 
l’única crítica que no fou del tot ofegada 
quedà integrada dins la mateixa església 
col·laboracionista amb Franco; era aquell 
vell discurs regionalista, populista i romàntic. 
La festa, del tot domesticada i depurada 
seguint els estàndards del règim dictatorial, 
gairebé morí i la pagesia —d’altra banda, 
en retrocés—, se n’anà desvinculant. 
A més, la turistització de l’estructura 
econòmica de Manacor allunyà la gent 
del camp i l’escolarització s’estengué a les 
classes populars, que en bona part donaren 
l’esquena al passat rural, ara estigmatitzat; 
la festa quedà òrfena de transgressió; la por 
al règim li prengué el públic; les sociabilitats 
locals es mercantilitzaren (ai, de la televisió! 
ai, dels bars!); i la devoció es conservà 
mínimament a les possessions ja que a 
l’espai urbà l’obreria tancà la parada l’any 
1966 i l’organització restà totalment en mans 
del baciner fins l’any 1982. 

Avançada la dictadura, la redirecció 
econòmica turística dels anys 60 va tenir 
un fort impacte sobre Manacor. A finals 
dels setanta el municipi ja comptava amb 
quasi 25.000 habitants —sobretot per 
l’arribada d’immigrants del sud de l’estat 
espanyol, categoritzats com a forasters pels 
mallorquins— i tot i la reculada del català, a 
les acaballes del franquisme i amb l’obertura 
cap a Europa de l’illa (arribà la cultura pop i 
es relaxà l’aparell més dur de la repressió) 
es produí un procés de revalorització de 
l’herència identitària rural i tradicional 
perduda. Nasqué una nova esquerra 

fonamentada en la defensa de la llengua, del territori 
ambiental i de la cultura popular que pogué convergir amb 
una part de l’espectre conservador, regionalista i romàntic 
que mantenia l’hegemonia ideològica a la vila. Així, des 
del procés de revalorització de la pagesia, la festa de 
Sant Antoni, i el dimoni gros, tornaren a agafar força amb 
l’impuls de l’Associació Cultural de Sant Antoni (el Patronat) 
des d’una certa continuïtat però amb uns significats i unes 
formes totalment renovades: es prengueren les robes de 
la vella devoció —del sant vell de la glosa— per vestir 
un dimoni que pogués identificar la manacorinitat amb 
quelcom càlid i coherent, arrelat a un passat rural i 
idealment més segur, més humanament càlid. 

Els manacorins i les manacorines, ja no com a pagesos, 
començaren a viure la festa i a ballar amb el dimoni per 
rememorar un passat rural pels carrers del que ja era una 
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ciutat i per explorar altres sociabilitats més utòpiques. Amb 
el dimoni i amb la festa crearen un mite identitari que 
dissolia la realitat urbana dins l’antigor d’un temps per 
poder representar una mallorquinitat etnolingüística 
catalana i genuïna. A més, la reinvenció dels motius 
de la festa i l‘expansió dels foguerons donaren més pes 
a la colla de dimonis: el recorregut dimonier de fogueró 
a fogueró esdevingué el nexe d’unió de la comunitat 
perduda recreada. La condició del dimoni gros passà a ser 
primàriament simbòlica perquè la tradició que representava 
permetia als manacorins lligar la seva existència als anys 
80, 90 i al segle XXI amb el món pagès idealitzat; passant 
per indrets similars als que passaven anys enrere (cal 
baciner, la Sala, l’església, la rectoria, etc.), on actuava com 
a rei del carnaval de nou (tot i que sense la transgressió 
que això implicà fins als anys cinquanta del segle XX). El 
símbol, assegut a la cadira del batle, esdevingué no només 
el triomf mític del mal sobre el bé, sinó l’entronització del 
poble pel mateix poble i la demostració que sols el poble 
salva el poble, a part de la coronació d’un projecte social i 
ideològic emmascarat alhora que a la vista de tothom.

Dimoni, espai i temps: la projecció de la 
comunitat perduda al context urbà de Manacor

La gran crescuda exponencial de la festa de Sant Antoni 
dels anys vuitanta ençà, l’hem de lligar, entre d’altres 
factors secundaris, al fet que el que pogué ser un poble 
fins als anys seixanta ha esdevingut una ciutat, espai del 
tot urbà, i un municipi dels més populosos de l’illa (més de 
40.000 habitants, dels quals més del 75% habiten la vila 
de Manacor) per mor de la direcció turística de l’estructura 
econòmica i de la consegüent arribada de treballadors des 
d’Espanya i d’Europa, o des d’Àfrica, d’Amèrica, d’Àsia, 
etc. —tots aquests darrers categoritzats com a immigrants. 
Paradoxalment al que podria semblar, la idea d’un 
Manacor poble ha crescut al cor de la vila alhora que 
es feia ciutat. Al pregó de fires i festes de l’any 2012, Toni 
Gomila Nadal parla d’una manacorinitat que s’ha fet fèrria 
davant l’arribada del nouvingut; una manacorinitat que en 
quaranta anys no ha crescut gaire més enllà dels Galmés, 
dels Gomila, dels Nadal, dels Parera, dels Riera, dels 
Ferrer, etcètera... «[...] Manacor és un poble que viu dins 
una ciutat. Aquests 40.000 habitants, vivim allà mateix 
però no vivim junts. 15.000 som de Manacor, 40.000 
hi vivim», tot i que personalment pens que avui la vila es 
troba en procés majoritari d’obertura, i en totes direccions.

Però hi ha dies com les fires i, sobretot, com la festa 
de Sant Antoni, en què a Manacor «recobram es color i sa 
fesomia. Dies assenyalats on encara mos reconeixem com 
a poble», apel·lant de nou al discurs en primera persona 
de l’actor. I és a partir d’aquesta reflexió tan vostra d’allà 
on sorgí la meva, part d’una de les dues hipòtesis que 
vehiculen la investigació d’inici a final: com aconsegueixen 
els manacorins, a un món urbà i fragmentari compost 
d‘heterogènies i identitats que no cristal·litzen —més aviat 

fan trencadissa—, retrobar allò que puntualment els permet 
tornar a un temps idíl·lic i a un espai vertaderament vertebrat 
en què la identificació col·lectiva amb la festa és gairebé 
absoluta? D’acord, ja he explicat que ho fan mitjançant la 
recurrència a un mite ideal i rural suposadament autèntic, 
càlid i gloriós. Parlem ara de com he interpretat que els 
manacorins articulau a l’espai i a la ment tal construcció 
cultural. 

La primera passa és, sens dubte, l’escenificació d’un nou 
espai mitjançant la metamorfosi del nucli històric i d’aquells 
indrets més santantoniers, i per tant més manacorins, de 
la vila. L’espai esdevé el model cultural per a l’acció 
perfecta per la projecció de la comunitat rural perduda 
i els dies abans de la festa a Manacor hi ha més carn i 
menys individualitat a la interacció social. D’una manera 
semblant al que veié l’antropòleg francès Marcel Mauss 
en parlar del calendari anual dels inuit (els mal anomenats 
esquimals), entre els que «a la auténtica comunidad de 
ideas y de intereses de la aglomeración del invierno, a 
su fuerte unidad mental y religiosa y moral se oponen el 
aislamiento y una extrema pobreza moral y religiosa en 
el esparcimiento del verano»18, els manacorins troben 
i transpiren aquest sentiment d’unitat a mitjan gener, per 
Sant Antoni. Els carrers decorats, els frontis endomassats, 
la carn i el roig de les botigues, el tràfec de les bicicletes 
en substitució dels cotxes, els foguerons preparats enmig 
dels carrers i de les places, les forques a l’aparador de 
les sex-shop, la glosa al lloc del reggaeton i la senyera 
al balcó de la Sala (tot i ser ja d’un govern de dreta i de 
discurs espanyolista) ens recorda que els espais també es 
disfressen i condicionen els nostres sentits.

Ara bé, l’autèntica locomotora de la transformació 
de la ciutat en poble és la sortida dels dimonis des 
de cal baciner; autèntica reivindicació popular de l’espai 
públic. I, com també ha volgut veure na Bàrbara Duran 
des d’un punt de vista musical —tanta sort! començava 
a pensar que era l’únic foll!—, els santantoniers semblen 
deixar-se posseir pels dimonis. Sempre voluntàriament car 
ells han orquestrat la sessió espiritista des de fa mesos. I a 
partir d’aquell moment, amb el dimoni gros com a director 
de l’acció, la festa esdevé literalment una estampida 
comparada a les cohorts naturals que formalitzen els 
animals segons defineixen els etòlegs (zoòlegs que 
estudien el comportament animal); en el cas de Manacor, 
però, «formalitzacions humanes que són alhora culturals i 
naturals, i que estan fetes d‘un seguit de desplaçaments, 
aturades, esperes, espasmes, que són moviments ritualitzats 
i, per tant, concertats»19. De fet, no hi ha cap altre reguitzell 
de paraules tan precises que descriguin el paisatge general 
de l’itinerari dels dimonis: desplaçaments, aturades, 
esperes, espasmes... I una acció dóna sentit a l’altra; el 
ball a la pausa, el desplaçament a l’atura. Mentrestant, els 
manacorins aprofiten per manipular simbòlicament els 
indrets pels quals transiten i els espais deixen d’ésser 
allò que eren uns dies abans.
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Pel que fa a les aturades i als balls, es trien i es 
perpetuen per diferents motius (per tradició, perquè són 
econòmicament grassos, per efervescència popular, etc.) 
però al cap i a la fi allò més important és la repetició de la 
pràctica dimoniera a aquells escenaris amb més història 
santantoniera (dits tradicionals, tradicionalitzats) ja que, 
com bé assenyalà Joan Frigolé,20 l’autenticitat cultural 
normalment remet a processos d’originalitat i de continuïtat 
mítica. Cal baciner, la Sala (on, davall del balcó, els 
santantoniers s’uneixen en un únic cos social!), ca don 
Montserrat, les monges franciscanes, cas capità Jaume (per 
molt que ens pesi, encara és normal a Manacor rememorar 
l’existència del falangista per Sant Antoni), can Llorenç 
Gelabert, l’antic hospici de la Caritat, cas de Son Ramon, 
la residència, entre d’altres, se succeeixen. També alguns 
bars i places com ca na Pereta, Ca’n Patxó, s’Estació, 
Ca’n Nicolau, la plaça de les verdures, la carnisseria ca’n 
Nicolau, etc. Per tant, se sacralitzen uns punts amb el pas 
dels dimonis que, imbuïts d’estatus social i legitimats 
per la tradició, esdevenen la idealització d’un temps 
passat perdut, ara recuperat i projectat al present urbà. 
En paraules del pensador alemany Maurice Halbwachs, 
aquells qui volen dotar-se de continuïtat històrica i reproduir 
l’ordre de l’estructura social, normalment, s’alien i imiten 
la passivitat de la matèria inerta, de la pedra; a Manacor, 
dels edificis, de la inherència dels avantpassats, difunts, 
recordats.

I els balls, lluny d’entendre’ls com quelcom atòmic, 
separat, els vaig estudiar dins la cadena inter-nodal que 
conforma tot l’itinerari de la volta dels dimonis del dissabte 
(horabaixa) de Sant Antoni i que dóna lloc al cercle ritual 
de la comunitat; el pentagrama satànic dels santantoniers; 
el suport espacial festiu de la memòria col·lectiva local. De 
fet, la forma que “tanca” l’itinerari del dissabte horabaixa no 
és ni innocent ni aleatòria: s’assembla en gran manera al 
plànol del nucli vilà que s’estenia a Manacor fins poc 
abans dels anys cinquanta, temps en què el món rural 
començava a esvair-se a marxar forcades. Actualment, 
i també hi estan d’acord en Toni Gomila Nadal i, des de 
la història, en Toni Vives, la volta dissenyada d’ençà dels 
vuitanta i que avui encara perdura és una espècie de 
refugi de la mallorquinitat manacorina. Digué Callois 
que la festa és l’etern retorn... amb raó! Per descomptat, 
als temps pagesos de Manacor no hi havia  ni kebabs ni 
tendes tèxtils xineses ni gaires gloses en castellà..., però a 
la realitat heterogènia i fragmentaria del segle XXI, sí, i els 
dimonis hi passen frisa que te frisa. Potser té a veure amb 
allò que em digueren algunes veus del poble; que com més 
nouvinguts arriben, més hom pretén que es tanqui el refugi, 
i que si finalment no s’obri morirà... 

Per resumir, deixem-ho ara amb l’evidència que el 
dimoni gros integra però també exclou, com totes les 
construccions identitàries fermes i com totes les festes 
(i no em malinterpreteu, no és una crítica exclusiva als 
manacorins; és un fet humà; és ciència social), té unes 

portes endins i unes portes enllà ja que, com assenyala 
Manuel Delgado —especialista en l’estudi de la festa 
i de l’exclusió social—,  «els consensos [...] no són 
merament espaciotemporals, sinó que expliciten 
relacions socials i polítiques que troben en els 
territoris i les temporalitats urbanes un determinat 
ordre d‘identificacions qualitatives. La trama resultant 
està fet d‘inclusions, exclusions i indiferències». 21

Les banyes del dimoni gros: organització, 
crítica popular i conflicte ritual

Com veim a partir d’aquestes exclusions, a banda de 
si són voluntàries o inconscients (recordem aquí el que 
deia Lévi-Strauss de la inconsciència i de la coherència 
de les cultures), la festa no és un espai del tot simpàtic 
i conservador; és potent i es troba al servei de la 
transformació de les estructures socials. Tampoc ho és 
la festa de sant Antoni; i menys un dimoni (per molt que 
l’han domesticat). Així, i entroncat amb la primera de les 
hipòtesis que he exposat inicialment, hem d’entendre que 
per mor de la centralitat simbòlica que ocupa i de l’alta 
participació que en rodeja tots els actes, la festa del sant 
eremita i, principalment, la figura del dimoni gros són 
marcs privilegiats per vehicular els conflictes latents 
a Manacor.

Per conflicte no em referesc únicament a la qüestió 
estètica; si el dimoni ha de fer por, si ha d’anar acompanyat 
de música popular o de música moderna, si ha de poder 
sortir a ballar altres dies de l’any, etc. La cosa va bastant 
més enllà, al cor del canvi social (polític, econòmic, etc.). El 
conflicte que vehicula el dimoni i la seva colla —o d’altres 
colles que han aparegut al poble— és producte de la 
capacitat d’expressió crítica i popular de què gaudeix el 
símbol del dimoni a Manacor per mor que encara forma 
part de l’aparell cultural d’un bon nombre d’individus; 
és popular i tothom se’l pot fer seu (quina potència!). 
Per tant, finalment, la carota és pura paradoxa ja que té la 
necessitat de desemmascarar-se i, com la festa en general, 
«servir com una mena de glosa —mai més ben dit!— o 
comentari sobre les condicions en què es desenvolupa 
la vida quotidiana»22 alhora que possibilita un espai en 
què freguen, en què s’enfronten i en què negocien 
els valors dominants de la societat (en aquest cas, la 
representació d’una manacorinitat ancorada al passat 
rural) i les impugnacions ideològiques respectives. 

Per acabar, d’entre totes aquestes impugnacions, que 
no són altra cosa que projectes socials i ideològics (de 
present, de passat i de futur) subalterns a l’hegemònic 
—el projecte dels que envolten el Patronat, tot i que dins 
l’organització també hi ha diversitat d’idees—, potser el més 
esclaridor i el més emergent és el que vehiculà l’Assemblea 
Antipatriarcal de Manacor, amb altres suports populars, a 
través de les dimònies que ballaren a la festa per primer 
cop l’any passat. Així, i com pogué passar a altres moments 
amb la colla dels Amics de Sant Antoni o amb el sorgiment 
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de la colla de Son Macià (servant les particularitats, és clar), 
mitjançant una representació femenina (i no categoritzada 
socialment com a tradicional) dels dimonis de Manacor, i 
amb la intenció de donar veu al discurs feminista per assolir 
una festa basada en la igualtat entre homes i dones, un 
grup de manacorines i de manacorins ideà una nova 
pràctica; una nova manera d’entendre i de viure la festa 
i de carregar-la de significats; una nova manacorinitat. 

Com a coda, m’agradaria apuntar dos aspectes, un 
relatiu a l’article i l’altre al futur de la festa. En primer lloc, 
és evident que amb menys de deu pàgines és impossible 
explicar amb profunditat i amb precisió què implica realitzar 
una etnografia del dimoni que toca molts més temes, 
molts més grups socials i molts més períodes històrics de 
Manacor dels que aquí m’ha estat possible. I ho assenyal 
únicament com a disculpa cap a vosaltres, els manacorins, 
per les confusions o les explicacions que pot generar 
l’abstracció que present aquí 23. En segon lloc, i més im-
portant, vull donar les gràcies a tots els manacorins i 
a totes les manacorines perquè m’heu permès viure el 
gaudi d’aquesta gran festa, viva i popular, com un més del 
poble —especialment a la família Mascaró Llull per acollir-
me a casa seva. La festa de Sant Antoni, no només l’he 
estudiada, sinó que l’he provada de viure amb el cor a la mà. 
Ara, des de la distància, puc assegurar que l’experiència 
ha estat valuosíssima, personalment i a tots els nivells 
humans. I lluny de voler fer els comptes a ca altri, tancaré 
l’article amb la reflexió que clou la investigació que vaig 
presentar a la universitat el setembre passat tot esperant 

que vos resulti útil a l’hora d’encarar el procés de reflexió i 
de debat sobre com ha de ser la festa de Sant Antoni —i la 
representació i la pràctica del dimoni— i, consegüentment, 
com ha de ser la societat manacorina dels anys venidors:

Ara que he revisat les hipòtesis que m‘han acompanyat al 
llarg del treball pens que, tot i que cal mantenir-les obertes 
a més observació, a més reflexió i a més contraposició amb 
un cúmul de discursos locals més ampli i més variat, són un 
marc vàlid per interpretar com el dimoni i les representacions 
que li donen vida a Manacor han anat evolucionant amb 
el pas del temps i, alhora, per entendre com ho ha fet la 
societat manacorina aquest darrer segle. Només vull 
recordar de nou que dec els resultats de la investigació a 
aquells qui han permès que m’endinsi en els seus mons i 
gratar passat, present i futur d‘un dels seus béns comuns 
més preuats. Gràcies de nou als Tonis i a les Tonines, i a tots 
els altres que no ho són però que conviuen a Manacor. I que 
el dimoni pugui seguir ballant per molts d‘anys a la vila. I que 
aquesta, sigui poble o ciutat, es pugui encendre durant uns 
dies a l‘any amb la potència humana amb què ho fa per Sant 
Antoni. Però com a coda, que ho faci sempre pensant en les 
problemàtiques locals del moment, i pensant-se observant 
la resta de dies de l‘any i no un món que, per sort o per 
desgràcia, ja no existeix. Que la festa, com assenyala 
Prats, es pugui celebrar a partir d‘un interès per donar 
«prioridad absoluta al capital humano: las personas 
antes que las piedras. Cuando hablo de capital humano 
y de personas, me refiero, naturalmente a la población, 
pero a toda la población, autóctona o no, y a procesos 
de participación activa» (Prats, 2005: 28) 24.
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