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LA CAROTA DEL DIMONI

UNA INTERPRETACIO HISTORICA |
ETNOGRAFICA DEL DIMONI GROS
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Entre la tardor de I'any 2015 i I'estiu del 2016, i com
a culminacié dels estudis d’antropologia que vaig cursar a
la Universitat de Barcelona, vaig realitzar una investigacid
sobre les representacions i les practiques 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 immersié manacorina, que avui
encara dura, no m’he deixat mai de demanar qué significa
el dimoni popular, festiu, per vosaltres; no he deixat tampoc
de reflexionar sobre el per quée del temps i de les energies
que dedicau any rere any, inesgotablement, a la festa.

Tot i que he aprés moltes més coses de les que
m’havia proposat desentrellar, basicament vaig iniciar la
investigacid perqué volia saber-ne més de tots aquests
significats demoniacs dels manacorins. A nivell general,
amb l'objectiu d’entendre els processos de relativitzacio
popular de la figura del dimoni a Mallorca; i a escala local,
per comprendre el protagonisme satanic a un marc
social i ritual que els vostres avantpassats dedicaren a
un sant. Aixo, vaig pensar, m'ajudaria a comprendre els
processos sociohistorics canviants a Manacor al llarg del

(Antoni Riera. Cent per Cent)

segle XX. | a més, el dimoni i la bauxa que genera son
uns miradors simbolics privilegiats per observar I'arena
de combat que enfronta les diferents ideologies, visions i
projectes de passat, de present i de futur antagonics que
existeixen entre les classes socials que habiten l'indret a
l‘actualitat i a altres temps pretérits. Rere la carota del
dimoni gros, res més que tot el poble de Manacor...
Disposat a mirar la historia des de la mascara, el primer
que vaig voler aclarir fou el significat o la naturalesa de
la representacio estética de la carota; que dimonis és el
dimoni gros? Qué dimonis és la mascara? em demanava.
Una de les solucions que he explorat fou la que ens ofereix
I'escriptor bulgar Elias Canetti: — Soy exactamente lo que
ves, dice la mascara..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
I'envoltava, el gaudi que comparteixen fruit del simple estar
plegats i de 'acostament dels veinats, el moviment d’uns
C0SS0S que respiraven a l'unison, unes relacions calides
i especials diferents a les de la resta de I'any a Manacor,
en definitiva: el poble i la gent. Aixi m'ho confirmaren els
manacorins, com per exemple, en Miquel Oliver:
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— Si convides gent ja no de liilla, siné 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
intencié 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 cangons que no entenen i que no relacionen...
I no saben que punyetes diu aquesta lletra... Una vegada els
hi esta bé. Dues, també. Deu, també... Ara, quan duus des
de les dues i quart anant darrere els dimonis, i fins a les dues
0 les tres de la matinada, ho has vist cent cinquanta, dues-
centes o tres-centes vegades... La gent no ho entén, ido,
qué és Sant Antoni. Qué és el que n‘atreu els manacorins,
de la festa? —es questiona retoricament, i continua:—
Precisament els dimonis i els sonadors sén 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 estas?
Una festa de puta mare, eh? No sé queé... anem a beure...
Es el trull de la gent. La gent, per jo, és I'auténtic motiu de la
festa. Aixo fa que siguin participatives al cent per cent. Clar,
ells pensen que el protagonisme el tenen les banyes del
dimoni, perqué sempre les cerquen i sempre les veuen.
Perd Ia 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 vivéncies,
de manacorins, de manacorines, de dimonis, d’historia i
d’antropologia. A part, pretenc acostar-vos la manera amb
qué I'antropoleg viu i estudia la festa i fer que reflexioneu
entorn de les conclusions i de les observacions a qué he
arribat personalment.

L’antropologia i la reflexié teérica entorn de la
festa popular

Perd, qué és exactament I'antropologia més enlla de
la ciencia o del saber que s’ocupa d’estudiar els éssers
humans des d’un punt de vista integral (biologic, ambiental,
historic, social, cultural, etc.)? Un dels pares tedrics de la
disciplina i del relativisme que la defineix, I'estatunidenc
Franz Boas, explica que l'estudi antropologic de la
societat consisteix a analitzar la cultura en un sentit
ampli, que defini com el marc o com l'estructura que
«incluye todas las manifestaciones de los habitos 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 aproximacié amplia al concepte
que hainfluit a grans etnografs i etnografes del segle passat
—com Margaret Mead, com Lévi-Strauss— i que invoca la
necessitat de tenir en compte la interrelacié de les diverses
societats humanes, mai aillades, i de comprendre’n els
processos historics particulars.

Igualment, altres definicions han participat al debat
teoric sobre qué és l'antropologia i que ha d'estudiar i
aixo ha provocat alhora una diversificacio segons I'objecte

d’'estudi de cada investigacio; la linglistica, I'economia,
el parentiu, el genere, la cognicid, la medicina, la religid,
etc. Els estudiosos han classificat la investigacié del mon
festiu, el que aqui ens interessa, primer dins el calaix de
I'antropologia religiosa —tot i que el limit és pura ficcio |
el desborda— i després al prestatge de I'antropologia
simbdlica, subdisciplines que giren en bona manera entorn
de l'estudi tedric i practic del ritual. A més, tot i que la
festa ja no és Unicament de condici6 sagrada en un sentit
dogmatic, sind més aviat laica, si que conserva «caracters
de cerimonia religiosa, perque en tots els casos, té l'efecte
d‘aproximar els individus, de posar en moviment les
masses i de suscitar aixi un estat d'efervescéncia, alguna
vegada fins i tot de deliri, que no deixa d‘estar emparentat
amb l'estat fins i tot religios. L'home és transportat a fora
dell, distret de les seves ocupacions i preocupacions
ordinaries» 3. AManacor, com a minim, he pogut comprovat
que la festa de Sant Antoni esdevé el temps sagrat de
la comunitat per antonomasia en contraposicié a la
quotidianitat profana de la majoria de la resta de I'any.

Si tornam al centre de la questidé hem de tenir en
compte que, com tot procés que vehicula sacralitats i
transcendéncies col lectives, qualsevol festa i els signifi-
cats que se’n desprenen es produeixen dins un marc
ritual, un esquema minim dotat de sentit, que conformen
«un conjunt d'actes formalitzats, expressius, portadors
d’una dimensio simbolica, [..] caracteritzats per una
configuraci6 espacio-temporal especifica, pel recurs d’'una
Série d’objectes, per un sistema de comportaments i de
llenguatge especifics, i per uns signes emblematics que
codificats constitueix un dels béns comuns d’un grup»?. Es
per aix0d que no podem desdibuixar la comprensioé d'una
celebracio, ni dels significats d’'un simbol com el dimoni
gros, fora del context historic que impregna la gent
que la duu a terme. Perqué congixer la festa és entendre
primerament que és inexorablement social —no he sentit
mai a parlar d'una festa orfena de festers— i que, a cada
moment, un temps i un espai la determinen. | tot i que la
historia i la tradicid, és a dir, aquells aspectes inventats
temps enrere i naturalitzats per la practica continuada dels
homes i de les dones al present, tenen un pes relatiu a
la comprensio dels significats socioculturals d’una o altra
festa, segurament el context contemporani de cada época
ens n’explica més coses que la recerca indiscriminada als
origens suposadament pagans del ritual 0 a explicacions
diguem-ne arquetipiques i ancestrals.

Una temporada a I'infern: I'etnografia i la festa
de Sant Antoni

Tot i el gran debat que han generat els estudiosos
entorn de la definici6 i de I'objectiu de I'antropologia —el
qué—, pens que el que millor ens explica la disciplina n’'és
el seu métode d'obtencié de coneixement —el com—:
I'etnografia. Una paraula que segurament evoca mons
primitius i selvatics de bones a primeres, la immersi6 de
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I'aventurer a la tribu, el contacte amb aquells que son
totalment diferents i aliens al mén occidental; perd que
realment va molt més enlla de I'exotisme romantic i
que, basicament, consisteix en I'acte d¢ COMPRENDRE.
Comprendre, des de l'alteritat i mitjangant un treball i una
observacio allargada sobre el terreny, que allo que Lévi-
Strauss anomena estructures inconscients de la societat,?
mistiques i irracionals al primer cop d’ull —com pot ser la
creenga en esperits i en déus—, tenen una coheréncia (0
una conflictivitat coherent) que neix de la vivéncia d'una
societat i d’'uns individus a un context integral particular.
Comprendre en el sentit que li dona I'antropdleg Pierre
Bourdieu (i aixi n‘anam coneixent un reguitzell de ben
interessants i de lectura imprescindible): «trasladarse con
el pensamiento al lugar donde esta colocado su objeto
(que también es, al menos hasta cieno punto, un alter
ego) y captar asi su punto de vista, es decir, comprender
que si estuviera en su lugar, como suele decirse,
indudablemente seria y pensaria como él» 8.

Segurament hi ha tantes maneres de comprendre
Ialtre com gent que l'estudia (Je est un autre, que diu el
poeta). Pero, si n'hem de fer cinc céntims, com hem de
definir el procés etnografic, I'obtencio de coneixement de la
societat que ens proposam entendre els antropdlegs? Com
a sintesis, em valdré d’alguns plantejaments d’'uns dels
pares de I'antropologia moderna: Bronislaw Malinowksi,
qui fonamenta I'etnografia a través del treball de camp que
realitza 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 documentacié estadistica
i sociologica de l'organitzacié i de la historia del grup; 2)
un diari de camp que reculli les impressions personals
de l'etnoleg i el comportament quotidia del grup objecte
d'estudi fruit d’'una observacié propera i continuada; 3) el
recull del conjunt de narracions i de constructes mentals
que expliquen com el natiu (el manacori i la manacorina,
en el meu cas) entén i veu el mon; la veu Unica, vivencial
| subjectiva de l'altre que Malinowski intitula the native’s
point of view 7.

Aixi doncs, les hipotesis i les conclusions que vehiculen
la investigacié que he fet a Manacor i que tot seguit
explicaré s’alcen a partir de la lectura bibliografica i de la
recol lecci6 d'informacid sociologica i historica de la realitat
cultural, ideologica, economica, geografica i demografica
—i etcétera— del poble; a partir de les mdltiples i llargues
converses (ara mateix en record una de gairbé dues hores
i mitja amb en Jesus 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
I'organitzacié, amb catolics, amb musulmans, etc.— arran
de la figura del dimoni, de la festa i de la vida quotidiana
a Manacor; i, finalment, a partir de I'observacio quotidiana
pels carrers, pels cafés i per les places del poble al llarg de
I'any i de la vivéncia personal i de I'analisi situat dels dies
santantoniers dels manacorins.

La primera pregunta que em vaig fer, més transversal i
gairebé iniciatica, fou sobre la condicié social del dimoni a
la festa de Sant Antoni. Amb poc coneixement de la realitat
de Manacor —més o0 menys la que pot tenir qualsevol altre
mallorqui de fora poble— i a partir de les linies tedriques
marcades per Gabriel Janer o per I'historiador manacori
Toni Vives 8 vaig concebre un dimoni que hipotéticament
funciona com el simbol més important de la comunitat
que celebra la festa. Un referent dominant col dectiu °
per als qui viuen a Manacor; en definitiva, un emblema:
una representacio 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 historic per a I‘'expressié popular d‘enca
de finals del segle XIX (si tenim en compte que, com a
tard, aparegué el 1883) i encara avui, que funciona com
I‘aparador dels conflictes que s'han produiti que es donena
la vila, tant des de posicions més oficioses i normatives com
d’altres més subalternes (feministes, més participatives,
des de la immigracio, etc.). Els manacorins, doncs, tenen
el dimoni al centre de les seves estructures de manifest
popular i de critica social; un dimoni que els permet pensar
i conéixer quin lloc ocupa cada classe social al context vila
i que precisament per aquest potencialitat ha desplagat la
figura del sant que en altres temps era al centre de la festa.

Ensegonlloc,unavegadamésapropdel'objecte d’estudi
i després de moltes converses i de moltes lectures d'afers
manacorins —i sense abandonar la comprensié historica
del dimoni com a referent simbolic—, vaig interpretar que
a Manacor la representacio6 festiva del maligne ha volgut
esser dominada, d’enca dels anys vuitanta, des d’un espai
ideologic del poble per crear una comunitat pretesament
cohesionada i organica (com ho pogué ésser, idealment,
fins el segle XIX o principis del segle XX) dins una realitat
social molt més urbana i mecanicista. Aixi, el dimoni gros
es presenta pels carrers com una figura simbolicament
integradora que recrea uns lligams grupals i unes fronteres
mitjangant la renovacio de vincles veinals, la superposicid
de memories collectives i la promocié de processos
d'efervescéncia 1 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 personalitaty 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, propds que els sentits de la festa i de la
representacié del dimoni han evolucionat des de posicions
més carnavalesques i espontanies —que mai no s'han
perdut del tot— a d‘altres més identificadores, consolidant
les jornades en honor a SantAntoni i la practica col 1ectiva al
voltant del dimoni gros com la festa més representativa de
Manacor. | és precisament aquesta prioritzacié identitaria,
que ha pogut comportar la dominaci6 i la domesticacio
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, I'organitzacio i la mateixa
gent que festeja amb el dimoni ha algat un projecte social
hegemonic en detriment de I‘exclusio d‘uns altres gracies
a les particularitats de la celebracié d‘unes practiques
reconegudes com a autentiques i tradicionals orquestrades
des d‘unes posicions de poder fixes o hereditaries que no
responen a la realitat democratica de Manacor.

Basicament, el meu treball es mou a partir de les
hipotesis esbossades fins el moment. Per mirar de
contestar-les, i per contrastar-les amb minucia i amb
detall, vaig centrar I'atenci6 i I'observacié etnografica —
tant els dies de la festa com durant les converses amb els
manacorins i amb les manacorines la resta de 'any— a
quatre grans punts analitics: el primer, la transformacio
de I'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 produit en la manera de moure's, de dansar, i d‘ésser
dels dimonis aixi com la relacid que els celebrants creen
amb la colla (punt que tocaré aqui molt superficialment);
i en quart i darrer lloc, la comunicacio i la interaccié —en
termes d‘hegemonia i de subalternitat— entre les multiples
maneres de viure la festa al poble, tenint en compte sempre
la importancia 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
époques de I'any 'hem de contextualitzar al centre de
'univers carnavalesc ja que, a part d'actuar com a
autentic rei dels bojos, neix de la inversié de la oposicio
binaria entre el bé i el mal catolic. Per tant, tot i que alguns
investigadors han atribuit una naturalesa atavica i esoterica
al dimoni gros, pens que cal entendre’l dins un context
temporal i social més que no convertir la figura en un ens
ahistoric. 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 relativitzacio
popular del mal; tant a 'ambit de la practica festiva com
al de la llengua del poble. | Gabriel Janer ho fa palés quan
explica que I'nome, mitjancant el llenguatge, «/‘allibera
del sentit estrictament coercitiu que tindria. Es mitjancant
el llenguatge que el que podria semblar un instrument al
servei de la repressio esdevé una festa, un producte de la
imaginacio humana capag de transformar en rialles el terror
i la por» 13,

Més enlla de semblances formals amb alguns rituals
classificats com a pagans (com les saturnals o les festes
baquiques), I'arrel primera del dimoni gros no és altre que
el nucli del mal cristia, Satanas; concepte que cristal litza
fruit del procés simbiotic que recull el bagatge d’antigues

creences, com és ara el pes de les forces naturals negatives,
el dualisme del zoroastrisme persa, el mal intrinsec dels
déus pagans, els topics negatius de qué s’acusava als
heretges, etcétera; i que entre els segles Vi XIV va prenent
un posat cada cop més horrific que I'església i el poder de
I'espasa empraren per legitimar dominacions i sobiranies.
Amb tot, el poble carrega el dimoni de possibilitats i se’l posa
de costat gracies a la reveréncia i a la grosseria amb que
el caracteritzaren ja al segle XI al teatre popular i als rituals
festius carnavalescs europeus. «A les llles, el dimoni és
un ser familiar i fins i tot quotidia. Participa a les festes
populars, porta a terme entremaliadures ingénues, fa i li
fan cangons i les seves malifetes no van gaire més enlla
de tombar la panera en la qual Sor Tomaseta, la santa
mallorquina, portava el dinar als pobres segador», en digué
Guillem d’Efak 14,

Historicament, hem pogut demostrar que el primer dimoni
fisic i festiu dels Paisos Catalans aparegué prestament al
1150 a una lluita ficticia contra Sant Miquel durant els actes
de casament de Ramén Berenguer amb Peronella d’Arago.
| a Mallorca, concretament, els documents ens permeten
afirmar que sorti al carrer per primera vegada a Ciutat per
Sant Bartomeu I'any 1380... 15 per6 i a Mancor, de quan
data la representacié 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, I'any 1705, i que el
dimoni gros hagué d’esperar un grapat d’anys més. En
documenten l'aparicié per Sant Antoni des de 1883, perd
alhora evidencien que encara podria remuntar-se alguns
anys més enrere 18,

El procés historic de la festa de Sant Antoni a
Manacor: de la festa d’'un temps a la fal 1era pel
dimoni 17

Tot i que la festa sempre s'estructura d’acord a un
context historic concret, per estudiar-la no podem perdre
mai la perspectiva de la llarga durada, i encara menys amb
el caire historic que prenen les hipotesis que vehiculen la
investigacio. Es per aixd que vaig dedicar temps i esforgos
a reflexionar entorn de /a festa d’un temps, terme que Toni
Vives empra per fer referéncia al sant Antoni manacori
d’abans de la decadéncia 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 I'obreria antoniana
que fundaren els pagesos i els traginers al poble a mitjan
segle XIV. | la segona gran pedra en son els documents
que ens demostren que la festa de Sant Antoni ja era
popular, de carrer, I'any 1858 i que, com a minim, d’enca
del 1883 hi ballen els dimonis. Al llarg d’aquells temps, i
fins la dictadura, la vila no passa mai dels 20.000 habitants
i s’hi produiren processos continuats de modernitzacio
demografica i economica, mentre que la moral i la politica
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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 majoritariament analfabeta
(amos, missatges, jornalers, etc.). Aixi, la festa eraigualment
un espai moralitzador i de patronatge que, sens dubte, es
dirigia a la veneracio de Sant Antoni i al sufragi del culte.
Tot i aix0, durant els acaptes imperava la llei del dimoni,
que imposava el temps carnavalesc i el superposava
als poders economics i socials de Manacor; els pagesos,
quan transgredien la quotidianitat, es convertien uns dies
en l'elit relativa del poble i esdevenien els autentics amos
de la festa.

Pero I'esquema es desdibuixa amb la
guerra dels tres anys i amb la repressio
de postguerra. Caigué l'economia i el
comer¢ i la demografia se’n ressentiren.
L'oposicio ideologica fou castigada |
I'unica critica que no fou del tot ofegada
queda integrada dins la mateixa església
col laboracionista amb Franco; era aquell
vell discurs regionalista, populista i romantic.
La festa, del tot domesticada i depurada
seguint els estandards del régim dictatorial,
gairebé mori i la pagesia —d’altra banda,
en retrocés—, se n‘ana desvinculant.
A més, la turistitzaci6 de [I'estructura
economica de Manacor allunya la gent
del camp i 'escolaritzacié s’estengué a les
classes populars, que en bona part donaren
'esquena al passat rural, ara estigmatitzat;
la festa queda orfena de transgressio; la por
al régim li prengué el public; les sociabilitats
locals es mercantilitzaren (ai, de la televisio!
ai, dels bars!); i la devocio es conserva
minimament a les possessions ja que a
I'espai urba I'obreria tanca la parada I'any
1966 i I'organitzacié resta totalment en mans
del baciner fins 'any 1982.

Avancada la dictadura, la redireccio
economica turistica 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
larribada d'immigrants del sud de ['estat
espanyol, categoritzats com a forasters pels
mallorquins— i tot i la reculada del catala, a
les acaballes del franquisme i amb I'obertura
cap a Europa de l'illa (arriba la cultura pop i
es relaxa I'aparell més dur de la repressio)
es produi un procés de revaloritzacié de
Iheréncia identitaria 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 'espectre conservador, regionalista i romantic
que mantenia 'hegemonia ideologica a la vila. Aixi, des
del procés de revaloritzacié de la pagesia, la festa de
Sant Antoni, i el dimoni gros, tornaren a agafar forga amb
Iimpuls de I'Associacié Cultural de Sant Antoni (el Patronat)
des d’una certa continuitat perd amb uns significats i unes
formes totalment renovades: es prengueren les robes de
la vella devocié —del sant vell de la glosa— per vestir
un dimoni que pogués identificar la manacorinitat amb
quelcom calid i coherent, arrelat a un passat rural i
idealment més segur, més humanament calid.

Els manacorins i les manacorines, ja no com a pagesos,
comencaren 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 utopiques. Amb
el dimoni i amb la festa crearen un mite identitari que
dissolia la realitat urbana dins I'antigor d’un temps per
poder representar una mallorquinitat etnolinglistica
catalana i genuina. A més, la reinvencidé dels motius
de la festa i I'expansio dels foguerons donaren més pes
a la colla de dimonis: el recorregut dimonier de foguer6
a foguerd esdevingué el nexe d'unié de la comunitat
perduda recreada. La condici6 del dimoni gros passa a ser
primariament simbolica perqué la tradicio que representava
permetia als manacorins lligar la seva existéncia als anys
80, 90 i al segle XXI amb el mén pagés idealitzat; passant
per indrets similars als que passaven anys enrere (cal
baciner, la Sala, I'església, la rectoria, etc.), on actuava com
a rei del carnaval de nou (tot i que sense la transgressio
que aixo implica fins als anys cinquanta del segle XX). El
simbol, assegut a la cadira del batle, esdevingué no només
el triomf mitic del mal sobre el bé, sin6 I'entronitzacio del
poble pel mateix poble i la demostracid que sols el poble
salva el poble, a part de la coronaci6 d’un projecte social i
ideologic emmascarat alhora que a la vista de tothom.

Dimoni, espai i temps: la projecciéo de la
comunitat perduda al context urba de Manacor

La gran crescuda exponencial de la festa de Sant Antoni
dels anys vuitanta en¢a, 'hem de lligar, entre daltres
factors secundaris, al fet que el que pogué ser un poble
fins als anys seixanta ha esdevingut una ciutat, espai del
tot urba, 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 direccié turistica de I'estructura
economica i de la conseguent arribada de treballadors des
d’Espanya i d’Europa, o des d’Africa, d’América, d'Asia,
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 preg6 de fires i festes de I'any 2012, Toni
Gomila Nadal parla d’'una manacorinitat que s'ha fet ferria
davant I'arribada del nouvingut; una manacorinitat que en
quaranta anys no ha crescut gaire més enlla dels Galmés,
dels Gomila, dels Nadal, dels Parera, dels Riera, dels
Ferrer, etcétera... «[...| Manacor és un poble que viu dins
una ciutat, Aquests 40.000 habitants, vivim alla mateix
perd no vivim junts. 15.000 som de Manacor, 40.000
hi vivimy, tot i que personalment pens que avui la vila es
troba en procés majoritari d'obertura, i en totes direccions.

Pero hi ha dies com les fires i, sobretot, com la festa
de Sant Antoni, en qué a Manacor «recobram es color i sa
fesomia. Dies assenyalats on encara mos reconeixem com
a poble», apelant de nou al discurs en primera persona
de l'actor. | és a partir d'aquesta reflexi6 tan vostra d'alla
on sorgi la meva, part d'una de les dues hipotesis que
vehiculen la investigacié d’inici a final: com aconsegueixen
els manacorins, a un mén urba i fragmentari compost
d'heterogenies i identitats que no cristal litzen —més aviat

fan trencadissa—, retrobar allo que puntualment els permet
tornar a untempsidil lici a un espai vertaderament vertebrat
en qué la identificacié col lectiva amb la festa és gairebé
absoluta? D’acord, ja he explicat que ho fan mitjangant la
recurrencia a un mite ideal i rural suposadament autentic,
calid i gloriés. Parlem ara de com he interpretat que els
manacorins articulau a 'espai i a la ment tal construccio
cultural.

La primera passa €s, sens dubte, I'escenificacié d’'un nou
espai mitjangant la metamorfosi del nucli historic i d’aquells
indrets més santantoniers, i per tant més manacorins, de
la vila. L'espai esdevé el model cultural per a I'accio
perfecta per la projeccié de la comunitat rural perduda
i els dies abans de la festa a Manacor hi ha més carn i
menys individualitat a la interaccié social. D’'una manera
semblant al que veié I'antropoleg francés 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 aglomeracion 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»'8, 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 trafec de les bicicletes
en substitucio dels cotxes, els foguerons preparats enmig
dels carrers i de les places, les forques a I'aparador de
les sex-shop, la glosa al lloc del reggaeton i la senyera
al balcé 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'auténtica locomotora de la transformacio
de la ciutat en poble és la sortida dels dimonis des
de cal baciner; auténtica reivindicacié popular de 'espai
public. |, com també ha volgut veure na Barbara Duran
des d'un punt de vista musical —tanta sort! comengava
a pensar que era I'tnic folll—, els santantoniers semblen
deixar-se posseir pels dimonis. Sempre voluntariament car
ells han orquestrat la sessi6 espiritista des de fa mesos. | a
partir d’aquell moment, amb el dimoni gros com a director
de l'accid, la festa esdevé literalment una estampida
comparada a les cohorts naturals que formalitzen els
animals segons defineixen els etdlegs (zodlegs que
estudien el comportament animal); en el cas de Manacor,
pero, «formalitzacions humanes que son alhora culturals i
naturals, i que estan fetes d‘un sequit de desplagaments,
aturades, esperes, espasmes, que sonmovimentsritualitzats
i, per tant, concertats»19. De fet, no hi ha cap altre reguitzell
de paraules tan precises que descriguin el paisatge general
de Il'itinerari dels dimonis: desplagaments, aturades,
esperes, espasmes... | una accio déna sentit a 'altra; el
ball a la pausa, el desplagament a I'atura. Mentrestant, els
manacorins aprofiten per manipular simbolicament els
indrets pels quals transiten i els espais deixen d’'ésser
allo 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 tradicié, perqué sén
economicament grassos, per efervescencia popular, etc.)
pero al cap i a la fi alld més important és la repeticio de la
practica dimoniera a aquells escenaris amb meés historia
santantoniera (dits fradicionals, tradicionalitzats) ja que,
com bé assenyala Joan Frigolé,20 'autenticitat cultural
normalment remet a processos d'originalitat i de continuitat
mitica. Cal baciner, la Sala (on, davall del balcé, els
santantoniers s’uneixen en un unic cos social!), ca don
Montserrat, les monges franciscanes, cas capita Jaume (per
molt que ens pesi, encara és normal a Manacor rememorar
I'existéncia del falangista per Sant Antoni), can Lloreng
Gelabert, I'antic hospici de la Caritat, cas de Son Ramon,
la residencia, entre d'altres, se succeeixen. També alguns
bars i places com ca na Pereta, Ca'n Patx6, s’Estacio,
Ca'n Nicolau, la placa de les verdures, la carnisseria ca’n
Nicolau, etc. Pertant, se sacralitzen uns punts amb el pas
dels dimonis que, imbuits d’estatus social i legitimats
per la tradicio, esdevenen la idealitzaciéo d’'un temps
passat perdut, ara recuperat i projectat al present urba.
En paraules del pensador alemany Maurice Halbwachs,
aquells qui volen dotar-se de continuitat historica i reproduir
I'ordre de l'estructura social, normalment, s’alien i imiten
la passivitat de la matéria inerta, de la pedra; a Manacor,
dels edificis, de la inheréncia dels avantpassats, difunts,
recordats.

| els balls, lluny d’entendre’ls com quelcom atomic,
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 déna lloc al cercle ritual
de la comunitat; el pentagrama satanic dels santantoniers;
el suport espacial festiu de la memoria col lectiva local. De
fet, la forma que “tanca” l'itinerari del dissabte horabaixa no
és ni innocent ni aleatoria: s’assembla en gran manera al
planol del nucli vila que s’estenia a Manacor fins poc
abans dels anys cinquanta, temps en que el mon rural
comengava a esvair-se a marxar forcades. Actualment,
i també hi estan d’acord en Toni Gomila Nadal i, des de
la historia, en Toni Vives, la volta dissenyada d’enca dels
vuitanta i que avui encara perdura €s una espécie de
refugi de la mallorquinitat manacorina. Digué Callois
que la festa és I'etern retorn... amb raé! Per descomptat,
als temps pagesos de Manacor no hi havia ni kebabs ni
tendes téxtils xineses ni gaires gloses en castella..., perd a
la realitat heterogénia i fragmentaria del segle XXI, si, i els
dimonis hi passen frisa que te frisa. Potser té a veure amb
allo 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 morira...

Per resumir, deixem-ho ara amb l'evidéncia que el
dimoni gros integra perd també exclou, com totes les
construccions identitaries fermes i com totes les festes
(i no em malinterpreteu, no és una critica exclusiva als
manacorins; €s un fet huma; és ciéncia social), té unes

portes endins i unes portes enlla ja que, com assenyala
Manuel Delgado —especialista en l'estudi de la festa
i de l'exclusié social—, «els consensos [...] no sén
merament espaciotemporals, sin6 que expliciten
relacions socials i politiques que troben en els
territoris i les temporalitats urbanes un determinat
ordre d‘identificacions qualitatives. La trama resultant
esta fet d‘inclusions, exclusions i indiferéncies». 21

Les banyes del dimoni gros: organitzacio,
critica popular i conflicte ritual

Com veim a partir d’'aquestes exclusions, a banda de
si son voluntaries o inconscients (recordem aqui el que
deia Lévi-Strauss de la inconsciéncia i de la coheréncia
de les cultures), la festa no és un espai del tot simpatic
i conservador; és potent i es troba al servei de la
transformacié de les estructures socials. Tampoc ho és
la festa de sant Antoni; i menys un dimoni (per molt que
I'han domesticat). Aixi, i entroncat amb la primera de les
hipotesis que he exposat inicialment, hem d’entendre que
per mor de la centralitat simbolica que ocupa i de l'alta
participacié que en rodeja tots els actes, la festa del sant
eremita i, principalment, la figura del dimoni gros sén
marcs privilegiats per vehicular els conflictes latents
a Manacor.

Per conflicte no em referesc Unicament a la qlestio
estética; si el dimoni ha de fer por, si ha d’anar acompanyat
de musica popular o de musica moderna, si ha de poder
sortir a ballar altres dies de I'any, etc. La cosa va bastant
més enlla, al cor del canvi social (politic, economic, 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’expressié critica i popular de que gaudeix el
simbol del dimoni a Manacor per mor que encara forma
part de I'aparell cultural d’'un bon nombre d’individus;
és popular i tothom se’l pot fer seu (quina poténcia!).
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 que es desenvolupa
la vida quotidiana»?2 alhora que possibilita un espai en
qué freguen, en qué s’enfronten i en qué negocien
els valors dominants de la societat (en aquest cas, la
representacié d'una manacorinitat ancorada al passat
rural) i les impugnacions ideologiques respectives.

Per acabar, d’entre totes aquestes impugnacions, que
no son altra cosa que projectes socials i ideologics (de
present, de passat i de futur) subalterns a I'negemonic
—el projecte dels que envolten el Patronat, tot i que dins
I'organitzacié també hi ha diversitat d'idees—, potser el més
esclaridor i el més emergent és el que vehicula 'Assemblea
Antipatriarcal de Manacor, amb altres suports populars, a
través de les diménies que ballaren a la festa per primer
cop I'any passat. Aixi, i com pogué passar a altres moments
amb la colla dels Amics de Sant Antoni 0 amb el sorgiment
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de la colla de Son Macia (servant les particularitats, és clar),
mitjangant una representacio femenina (i no categoritzada
socialment com a tradicional) dels dimonis de Manacor, i
amb la intenci6 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 idea una nova
practica; 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 I'altre al futur de la festa. En primer lloc,
és evident que amb menys de deu pagines és impossible
explicar amb profunditat i amb precisi6 que implica realitzar
una etnografia del dimoni que toca molts més temes,
molts més grups socials i molts més periodes historics de
Manacor dels que aqui m’ha estat possible. | ho assenyal
unicament com a disculpa cap a vosaltres, els manacorins,
per les confusions o les explicacions que pot generar
I'abstraccio que present aqui 23. En segon lloc, i més im-
portant, vull donar les gracies a tots els manacorins i
a totes les manacorines perque m’heu permes viure el
gaudi d’aquesta gran festa, viva i popular, com un més del
poble —especialment a la familia Mascaré Llull per acollir-
me a casa seva. La festa de Sant Antoni, no només I'he
estudiada, sin6 que I'he provada de viure amb el cor a la ma.
Ara, des de la distancia, puc assegurar que I'experiéncia
ha estat valuosissima, personalment i a tots els nivells
humans. | lluny de voler fer els comptes a ca altri, tancaré
Iarticle amb la reflexid que clou la investigacié que vaig
presentar a la universitat el setembre passat tot esperant

que vos resulti dtil a 'hora d’encarar el procés de reflexid i
de debat sobre com ha de ser la festa de Sant Antoni —i la
representacio i la practica del dimoni— i, conseglentment,
com ha de ser la societat manacorina dels anys venidors:

Ara que he revisat les hipotesis que m'han acompanyat al
llarg del treball pens que, tot i que cal mantenir-les obertes
a més observacio, a més reflexié i a més contraposicio amb
un cimul de discursos locals més ampli i més variat, s6n un
marc valid 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 wull
recordar de nou que dec els resultats de la investigacié a
aquells qui han permés que m'endinsi en els seus mons i
gratar passat, present i futur d'un dels seus béns comuns
més preuats. Gracies de nou als Tonis i a les Tonines, i a tots
els altres que no ho sén perd que conviuen a Manacor. | que
el dimoni pugui seguir ballant per molts d'anys a la vila. | que
aquesta, sigui poble o ciutat, es pugui encendre durant uns
dies a I'any amb la poténcia humana amb que ho fa per Sant
Antoni. Perd com a coda, que ho faci sempre pensant en les
problematiques locals del moment, i pensant-se observant
la resta de dies de I'any i no un moén que, per sort o per
desgracia, ja no existeix. Que la festa, com assenyala
Prats, es pugui celebrar a partir d‘un interés 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 poblacion,
pero a toda la poblacion, autoctona o no, y a procesos
de participacion activa» (Prats, 2005: 28) 24,
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