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La feble veu dels dominats 

D ins d'una societat dividida en 
classes, la · veu dominant, la que 

estructura la visió del món que impera 
en un determinat moment, és la dels 
grups que tenen el poder real. Ells són 
qui eiaboren la ciència i la religió, la 
"cultura oficial" i les normes establer
tes. Per contra, les classes dominades 
o subalternes es veuen condemnades 
al silenci perquè no tenen canals pro
pis de comunicació, i es limiten a una 
elaboració fragmentària de la seva 
concepció del món. Aquesta concep
ció del món de les classes populars és 
la que es manifesta en els diferents 
aspectes del folklore: cançons, ronda
lles, llegendes, representacions plàsti
ques .  

Com que els interessos de les dife
rents classes socials són oposats, cal 
suposar que el folklore no representa 
només un element particular diferen
ciat dins de la  cultura global, sinó que 
expressa en certa manera aquesta opo
sició de classes i ,  al mateix temps, 
conté (explícitament o la majoria de 
vegades implícitament) elements de 
rei vindicació social. 

Lombardi ( 1 979, 1 4) proposa al 
respecte : "Que el folklore sea interpre
tado como una espedfica cultura elabo
rada con diferentes grados de fragmenta
riedad y de conocimiento, por la clase 
subalterna, con una función contestataria 
/rente a la cultura hegemónica producida 
por la clase dominante. " 

De fet, encara que -com assenyala 
Rodríguez Adrados per a les faules-

hagi estat possible l'ús polític dels re
lats de transmissió oral (és el cas de la 
crítica social dins de les faules cíni
ques), sovint la funció contestatària ha 
estat amagada o oculta, de manera que 
en la superfície semblava que el folk
lore recollia fragmentàriament i sense 
qüestionar res l'escala de valors domi
nant. Allò que passa és que la funció 
contestatària ha de ser dissimulada 
quan la correlació de forces és molt 
adversa. Així, sovint, les crítiques als 
poderosos s'emmascaren en els contes 
i s'adrecen als "mals consellers" dels 
reis i dels prínceps, i les queixes con
tra la pobresa real són compensades 
míticament amb històries de pobres 
pescadors o pastors que troben grans 
riqueses. De vegades la crítica pren la 
forma de la inversió de les caracterís 
tiques necessàries per assumir un rol 
de poder. Un exemple característic 
d'aquesta valoració invertida el tenim 
en la rondalla catalana "En Filoseta", 
en la qual el protagonista -com que és 
tan ruc no pot tenir cap ofici- és no
menat "batlle major" pel rei i se li 
encomana que : 
"regirà i governarà segons el seu talent 
i ben segur que tot anirà tan bé com jo 
vull i desitjo" . . . . . .  "i de segur que en
cara deu manar i governar si no s'ha 
mort" (Amades, 1 980, 5 8). 

Altres vegades, en lloc de criticar 
les institucions de poder, es critiquen 
els seus models teòrics com a "L'amic 
de la mort" (ibid 1 1 0), on es qüestiona 
lúcidament l'autoritat de sant Pere i el 
dret de J es ús a proclamar-se just ti
rant-li en cara les misèries i les injus
tÍcies socials. 

Malgrat això, - hi ha un grup d'opri
mits la veu dels quals no s'escolta amb 
gaire freqüència (en pla reivindicatiu) 

en els mites i en les llegendes. Aquest 
grup és el de les dones. Sembla que la 
seva situació de doble dominació: 
com a classe subalterna l ,  dins 
d'aquesta, com a sexe desvalorat, sigui 
un límit insuperable per a les seves 
possibilitats d'expressió. 

El mateix Lombardi planteja: 
"También en el folklore encontramos la 
expresión de valores machistas, o sea, bajo 
este especifico aspecto, de dominación "; 
per corroborar aquesta afirmació es 
podrien multiplicar els exemples. 

Sense anar més lluny, hi ha una 
gran quantitat de dites que desvaloren 
la dona. Citem-ne alguns exemples 
(recollits per Buxó, 1 97 8): 

"Pel que la dona parlarà, millor li 
està el callar" 
"Cap home savi i discret diu a la dona 
un secret" 

"La dona i el peix moren per la bo-
" ca 
"Val més una dona cuinant que 

cent xafardejant" 
"Dones de casa sempre parlen mas-

" sa 
En tots aquests exemples -que es 

podrien multiplicar i referir a dife
rents contextos culturals- sembla evi
dent la pressió social exercida sobre la 
dona per obligar-la a sofrir en silenci 
la seva dominació. Sembla talment 
com si l'home de poble, frustrat en les 
seves aspiracions de poder i de ri
quesa, s'autoafirmés plantejant la seva 
dominació sobre un altre grup d'éssers 
humans als quals nega el dret a l'ex
pressió. Aquest doble filtre de classe i 
de sexe fa que si volem escorcollar les 
reivindicacions femenines al folklore 
ens trobem amb dificultats més grans 
que per trobar les reivindicacions de 
classe :  mentre aquestes estaven dissi-



Els contes infantils transmesos per via oral ftmeni
na, explicats per les mares als fills, eren el camí 
apropiat per transmetre les reivindicacions ftmeni
nes i contrarestar la imatge que d'elles donaven les 
institucions de poder. 

mulades a fi i efecte d'expressar els 
seus plantejaments sense provocar re
presàlies per part dels amos, les pro
testes femenines havien de tenir 
també en compte de no dificultar la 
convivència de la dona a casa; havien 
de ser dissimulades i perspicaces. 

Les rondalles i el protagonisme 
femení 

E ls contes infantils, transmesos per 
via oral femnina, explicats per les 

mares als fills i considerats poc im
portants per part dels homes, eren el 
camí apropiat per transmetre les rei
vindicacions femenines. De fet, en 

bon nombre dels més coneguts: La 
Blancaneus, La Ventafocs, La Caputxeta 
Vermella, la protagonista és una noia 
que després de superar una sèrie d'in
convenients, aconsegueix els seus pro
pòsits. Hi ha, és clar, d'altres contes 
amb protagonistes masculins; només 
vull assenyalar que en una època on 
l'estructura social negava a la dona de 
classe baixa la possibilitat d'autodeter
minació, es donava una mena de 
compensació en l'esfera mítica dels 
contes. És a dir, que trobem més pro
tagonisme femení als contes que no 
pas a la vida real . 

Hi ha, però, una situació concreta 
en la qual no es va regatejar a les 
dones el rol de protagonistes .  

Durant els segles XVI i XVII es va 
estendre per tot Europa la caça de 

bruixes "Como otra plaga, como una 
creencia destructiva expuesta al peli gro de 
desquiciar la razón " (Mary Douglas, 
pàg. 3 1 ) .  

A Catalunya també e s  va  donar 
aquest prods, com assenyala J. Pij iula 
( 1 980): "El segle XVII fou a Cata
lunya el segle de les bruixes. Si bé el 
fenomen es troba documentat en se
gles anteriors (el XVI incidí, per 
exemple, amb més força al País Basc i 
a la Rioja) i en els posteriors, les pri
meries del mil sis-cents veieren un 
esclat de processos i execucions de 
bruixes catalanes certament notable . "  

Els j udicis pe r  bruixeria foren diri
gits gairebé sempre contra les dones. 
Lisón Tolosana apunta les següents 
xifres per a Galícia: Durant el període 
que va de 1 5 6 5' a 1 68 3 es van presen
tar al Sant Ofici 1 1 2  acusacions de 
bruixeria, 82 de les quals corresponien 
a dones i només 3 0 a homes. Això vol 
dir un 7 3 % de bruixes. Amb dife
rents proporcions, aquest predomini 
femení va ser una constant en tot 
l'àmbit de repressió de la bruixeria . .  

Pel que fa a la classe social a la qual 
pertanyen les bruixes, el quadre de les 
seves ocupacions resulta revelador: 

Dona de soldat . . . . . . . .  . 
Ermitana . . . . . . . . . . . . .  . 
Dona de carnisser . . . . . .  . 
Dona de sabater . . . . . . . .  . 
Modista soltera . . .  " . . . .  . 
Vídua partera . . . . .  , . . . . . 
Pobra captaire , , , , , , , . . . 2 
Dona de pagès , , . . .  , , . . . 2 8  
Soltera , , . .  , . . . . . . .  , . . . 3 
Vídua . . . . .  , . . . .  , . , , , , , 1 3 

(Lisón, 1 70) 

L'abandó econòmic en què queda
ven les vídues; la falta de rols labo-



fig. 3 
«És tan màgic viatjar en una escombra com en una 
carabassa.» 
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rals, socialment assignats, a les solte
res, explica que, com a membres més 
febles de la comunitat sofrissin pro
porcionalment en major grau l'agres
sivitat del medi. D'altra banda, els 
inquisidors eren sempre homes i de 
classe social superior. El seu nivell 
cultural més alt feia que fossin més 
interioritzats dels estereotips culturals 
de l'època, i de fet, com marca Lisón 
a través de l'anàlisi dels interrogatoris, 
els inquisidors -sense adonar-se que 
influïen en les respostes- en realitat 
ensenyaven a les dones de poble (i les 
obligaven a confessar-ho mitjançant 
tortures) tot un complet tipus de rela
cions amb ell dimoni. 

El model de t' aquelarre i "La 
Ventafocs" 

E ncara que en alguns casos con
crets les acusacions podien ser de 

naturalesa molt diversa (per exemple, 
el 1 4 2 7  s'acusa una dona d'haver pro
vocat el terratrèmol que destruí Amer 
i altres pobles de la Selva; altres vega
des se les acusa de provocar tempestes 
o inundacions i pestes dels animals o 
de les persones), sembla que només es 
tractava d'acusacions secundàries en
caminades a aixecar el poble en contra 
de les víctimes de la Inquisició. Per a 
aquesta, el delicte més gran era el 
pacte amb el dimoni, mitjançant rela
cions sexuals i concretat en l'assistèn
cia a l'aquelarre. 

En general, el model de bruixa in
cloïa els elements següents: 

-Dona aparentment dedicada a la 

feina de la casa. 
-La nit d'un dia especial assistia a 

una festa de bruixots. 
-Hi anava per mitjans màgics, des

prés d'haver-se guarnit també 
màgicament. 

-A la festa es relacionava amb el 
dimoni. 

-Hi ballava o hi tenia relacions se
xuals . 

-A mitjanit tornava a casa. 
-Ningú de casa seva no sabia que 

havia sortit .  
-Aconseguia poJers especials de la 

seva relació amb el dimoni. 
-Per localitzar la bruixa s'havia de 

fer una escrupolosa investigació. 
-A conseqüència de la qual era 

descoberta i castigada. 

Si analitzem aquest model en ter
mes dels plantejaments estructurals, 
veurem que només les accions són 
significatives i que els personatges es 
poden canviar sense alterar substan
cialment el mite. Fem, doncs, el petit 
exercici mental de canviar la dona (la 
imaginem gran) del model per una 
noia maca; la festa dels bruixots per 
una festa de palau; i el dimoni, prín
cep de les tenebres (segons la designa
ció popular), per un príncep qualsevol 
i tindrem l'entrellat estructural i l 'es
cena central del conte La Ventafocs. 

Alguns elements no necessiten cap 
modificació, per exemple: és tan mà
gic viatjar en una escombra com en' 
una carabassa, i l'agençament amb un
güents com amb un vestit subminis-



fig. 4 
Com es produeixen aquestes traniformacions? 

trat per una fada. L'hora del final de 
la festa és marcada amb precisió en 
tots dos casos al moment de les dotze 
de la nit. Quant al tipus de relació 
amb el príncep, és clar que a La Ven
tafocs e l  ball resulta un pas previ al 
matrimoni -que proporcionarà a la 
noia poder i riquesa-; els mateixos 
objectius que procuraven obtenir les 
bruixes amb les relacions sexuals amb 
el dimoni. 

F ins i tot, el nom de la "Venta
focs" en castellà, "Cenicienta" , es re
laciona amb un element, la cendra, 
usualment emprat en els encanteris . 
Per exemple: En les actes del tribunal 
de la Inquisició, consta en un judici 
per bruix�l'ill "qm dqmllds mujms ha
cían ciertas invenciones en la ceniy¡ y se 

volvían en figuras de gatos " (citat per 
Lisón, pàg. 203 ) . Notem que la trans
formació d'animals també es troba al 
conte. 

P erò hi ha un punt on el pa
ral· lelisme es trenca, i és en la 

valoració de cadascun dels personat
ges i dels actes. Aquí el conte fun
ciona com un mirall invertit que 
transforma en positius tots els ele
ments negatius: 

la vella 
la lletja 
la dolenta 
el dimoni 
l'aquelarre 

el càstig 

es Jove 
és bonica 
és bona 
és el príncep 
és el ball de 
palau 
és el premi 

Encara que la relació entre tots dos 
models és evident, es poden plantejar 
dubtes sobre quin és l'originari. 
Propp, al seu llibre Las transformacio
nes del cuento maravilloso, proposa que 
les formes fonamentals o originàries 
dels mites es troben lligades a les re
presentacions religioses. Diu (pàg. 24) 

¡ 'Podemos hacer la siguiente suposición: si 
en un documento religioso y en un cuento 
damos con la misma forma, la forma 
religiosa es primaria y la del cuento se
cundaria. " 

Sense deixar de banda la hipòtesi 
d'un desenvolúpament paral . lel a par
tir d'una font comuna, es pot suposar 
que La Ventafocs arribés a l'extraordi 
nària difusió que li permeté transfor-



fig. 5 
«Bol/or amb» j «copular amb» poden abrl1far el 
mateix camp semàntic. 

mar-se en "el conte" per antonomàsia 
perquè significava la possibilitat de 
plantejar una reivindicació (oculta) del 
dret de la dona d'obtenir poder i ri
quesa per mitjans màgics ja  que la 
societat li 'n negava els camins legals. 

El conte no nega la màgia, ni posa 
en dubte l'ordre establert; la Venta
focs no és, evidentment, una revolu
cionària en el sentit modern de la pa
raula, però el conte posseeix una certa 
audàcia en el fet d'invertir l'escala de 
valors acceptada en matèria religiosa, 
en un temps d'una forta pressió orto
doxa, tant a l'Europa reformada -on 
s'origina- com a la de la contrare
forma. 

Els tribunals que jutjaven les brui
xes eren temuts i odiats . Lisón cita 

I alguns esclats individuals contra el 
Sant Ofici en les èpoques de la seva 
actuació, i assenyala una permanència 
del rebuig en els pagesos actuals que el 
recorden com els que "ponían miedo a 
la gente ". 

En aquesta atmosfera el conte no 
podia ser més explícit en les seves 
reivindicacions, sense sobrepassar les 
possibilitats d'expressió. Un missatge 
més clar hauria xocat frontalment 
amb l'estructura de poder. 

" 

E s curiós consignar que La Venta-
focs sembla haver estat un conte 

extraordinàriament plàstic, que ha in
clòs en les seves versions regionals 
elements que permetien una millor 
identificació de la narradora amb el 
personatge. Així, la versió recollida a 
Barcelona per Amades és diferent de 
la de Perrault, i totes dues són dife
rents de la  tradició oral d'algunes 
zones rurals catalanes. En aquest dar-

rer cas s'afegeix una primera part que 
presenta la Ventafocs treballant: al de
fora i se suprimeixen (probablement 
perquè són poc significatius en aquest 
medi) els treballs domèstics' que es 
veia obligada a fer a les versions urba
nes (vegeu gràfica comparativa). S'ha 
de tenir en compte que les versions 
rurals no impliquen cap simplificació 
del model tradicional, sinó només una 
re elaboració que pot conservar de ve
gades elements de tradicions més an
tigues; per exemple, els "cigrons de la 
cendra" que apareixen a la versió 
"Fregallot de paella" corresponen a 
una tradició narrativa que es remunta 
a Apulei .  

L es versions catalanes presenten, 
doncs, en comparació amb la 

versió clàssica, un increment conside-

rabIe d'elements que es poden inter
pretar en relació amb la bruixeria. 
Així, la fada està transformada en una 
"velleta" amb poders , trobada en un 
lloc inhòspit (figura i localització pro
pis de les bruixes). A més és curiós 
que a La Ventafocs hi ha una frase 
estereotipada amb la qual ella contesta 
cada vegada que li fan preguntes rela
cionades amb la formosa donzella del 
ball: "Potser sí, potser no, potser sí 
que n'era jo ."  

Aquest sí/no era, segons Baranda
rian ( 1 97 2 -1, 2 1 5 ), un tret comú de 
les lamiñas, les bruixes basques que es 
presentaven dient: 

"Que no somos, que sí som os, catorce 
mil aquí estamos " 

També la contesta que rep la situa 
en aquesta categoria: "Calla tu -la be
neitona- que no ets bèstia ni perso
na" . 



U na velleta que era la mare de 
Déu 

E l tema de les bruixes, manipulat 
per donar-li acceptabilitat, sem

bla estar també en molts contes de la 
rondallística catalana de manera força 
transparent. 

La figura dispensadora de dona és a 
molts relats com ara La Ventafocs, 
Blancajlor o La jlor del penical, una 
velleta: 

"una velleta amb la cara tota enrio
lada" 
que troba la protagonista 

"de nit enmig del bosc" (Amades, 
1 0) 

\\1: va d�r que ella, que era la Mare 
de Déu" 

solucionaria (màgicament) els seus 
problemes. 

En d'altres casos, a 
"muntanyes . . . . . . . . .  totes pelades" 
"se li presentà una velleta que era la 

Mare de Déu" (pàg. 2 8) 
Davant d'aquesta identificació de la 

velleta amb la Mare de Déu, per força 
ens hem de quedar sorpresos. Els llocs 
(boscos, muntanyes pelades, deserts), 
les hores de la trobada, situada moltes 
vegades a la nit, i la imatge d'''una 
vell eta" no es corresponen amb la ico
nografia clàssica de la Mare de Déu. 
De fet, és impossible trobar-ne cap 
representació, encara que sigui les que 
lògicament es refereixen a 1'edat ma
dura de la Verge, que la representin 
vella (la Dolorosa, o l'Assumpció). 
Sempre és una dona jove. Quin sentit 
té aleshores aquesta representació atí 
pica? 

fig. 6 
Quina diferència hi ha entre el príncep de ia Ven
tafocs i ei príncep de ies tenebres? 
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Si recordem que les dones velles 
capaces de fer prodigis (encara que 
fossin els prodigis senzills de guarir 
amb herbes) eren catalogades i perse
guides com a bruixes ,  amb una valo
ració negativa, l 'evidència popular de 
les "bruixes bones' s 'havia d'amagar 
en una representació acceptada. Sem
bla que encara que la disfressa fos tan 
poc consistent com en aquest cas, ser
via per protegir la integritat de la n�r
ració. 

També " Pell d' ase" és un enigma 
a resoldre? 

Passem a un altre exemple: 

A gafem un dels contes tradicio
nals més difosos: Pell d'ase, re

collit per Perrault de la tradició popu
lar, ja que com ell mateix afirma és un 
conte "que cuentan cada día a los niños 
las ayas o las abuelas ". (Perrault, 1 9 5 2 ,  
30). 

Si portem a terme el mateix tipus 
d'anàlisi, trobarem que presenta una 
semblança sorprenent amb una narra
ció bíblica, usada segurament amb 
freqüència en els sermons medievals 
per mostrar la perversitat femenina. 

Em refereixo a la història de Sa
lomé i la seva participació en la mort 
de sant Joan Baptista. 

En els dos casos hi ha un esquema 
estructural concret que es pot sintetit
zar en els punts següents: 

Hi ha un rei d'edat madura, el seu 
matrimoni està en qüestió 
(per haver-se casat amb la 
seva cunyada/perquè 



fig. 7 

La Ventajocs és el conte més difós i is també un 
relat extraordinàriament plàstic . .  
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se li ha mort la donit; 
S'enamora de la filla adolescent de 

la seva dona 
(la seva neboda/la seva prò
pia filla) 

Li demana relacions sexuals 
(que balli per a ell/que es casi 
amb ell) 

La noia exigeix, a canvi, que li 
concedeixi allò que ella vul
gUI 
(un doltres dons) 

El rei li ho promet sota jurament 
Una figura materna (la mare/la pa

drina) l'aconsella sobre allò 
que ha de demanar 

La noia aleshores demana un do 
(cap/pell) que implica la 
mort d'algú, que el rei té en 
el seu poder i que no vol ma
tar 

Aquest algú és valuós , no per ell 
mateix, sinó per allò 
que surt de la seva boca (pa
raula de Déu/monedes d'or) 

A causa de la insistència de la noia, 
el rei assenteix i mana matar 
la víctima 

Gràcies a aquest fet, la noia escapa 
de la relació sexual amb el rei 
(padrastre/ progenitor). 

E ncara que l'esquema estructural és 
idèntic ·en les dues narracions, hi 

ha una valoració diferent de cadascun 
dels elements: en la història de Sa
lomé, aquesta és culpable d'un crim 
(instigada per la seva mare), mentre 
que Herodes en resulta relativament 
innocent; en canvi, en la segona his
tòria, la culpabilitat recau Íntegrament 
en el rei, mentre que la filla es limita a 
defensar la seva virtut amb mètodes 

�mrmf!ll� 

socialment correctes. 
Aquesta transformació es fa en tres 

punts: 
I .-Modificant la relació entre els 

dos: d'un parentiu en tercer grau (on
cle/ neboda) agreujat per un parentiu 
polític (padrastre/fillastra) es passa a 
un parentiu de primer grau (pare/fi
lla). D'aquesta manera s'accentua el 
caràcter incestuós -per tant, social
ment prohibit- de la relació sexual 
sol · licitada. 

2 .-Fent explícit el significat con
cret de l'expressió "ballar per a ell" en 
el sentit d'entendre-la com un prole
gomen de les relacions sexuals. A 
l'anàlisi de La Ventafocs ja vam veure 
que "ballar amb" i "copular amb" po
den abraçar el mateix camp semàntic. 
Al conte es prescindeix del prolego
men del ball i s'encara directament la 
proposta sexual. El rei la demana en 
matrimoni. Això accentua la impor-

tància de la demanda i fa que caigui 
sobre ell tota la responsabilitat del 
perquè el preu exigit és molt alt. 

3 .-Desvalorant la importància de 
la víctima. Aquesta no és una persona 
sinó un animal i el seu valor no és 
espiritual sinó tan sols material. 

Sobre aquest darrer punt hem de 
tenir en compte, malgrat tot, que du
rant tota l'Edat Mitjana, 1'or era un 
símbol del coneixement; per tant, dir 
que algú treia per la boca monedes 
d'or era una manera (no gaire disfres
sada) de referir-se a algú que parlava 
amb saviesa. Si allò que es volia sim
bolitzar era que aquesta persona no 
tenia la saviesa per propi mèrit sinó 
com a il · luminat, com a enviat de 
Déu, l'al · legoria d'un ase escopint or 
podia ajustar-se perfectament a ' un 
profeta. Recordem que els simbolis
mes animals no resultaven especial
ment ofensius, ja que tres dels evan-
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Els contes catalans presenfrn, rn comparació amb 
les versions d'altres llocs, un increment considerable 
d'elemrnts que es podrn interpretar rn relació amb 
la bruixeria. 

gelistes tenen aquest tipus de simbo
lització, i la mateixa mula resulta dig
nificada pel fet de ser inclosa en el 
pessebre. D'aquesta manera, sembla 
que la intenció, en canviar el cap de 
Joan Baptista per la pell d'un ase mà
gic, no és la de desvalorar el sant, sinó 
la de minimitzar la importància de la 
petició feta per la noia, és a dir, absol
dre-la de l'acusació d'assassinat. 

D'altra banda sant Mateu, cap. III. 
4 diu: "I ell, Joan, tenia el seu vestit 
de pèl de camell, i cinyell de cuir al 
voltant dels seus lloms, i la seva 
menja era llagostes i mel silvestre ."  

En els mateixos termes s'expressa 
sant Marc, cap. l 6 (Sinopsi Evangèlica, 
pàg. l 6). En tots dos casos , el Baptista 
és presentat cobert amb una pell 
d'animal, cosa que pot haver facilitat 
la seva transformació simbòlica. 

El relat que més ens agrada 
escoltar 

e om es produeixen aquestes 
transformacions? De fet, no 

sembla aventurat de suposar que re
sultaria més agradable escoltar -i per 
tant es recordarien més- aquelles his
tòries que no resultessin ser desvalo
radores del propi grup de pertinença. 
D'aquesta manera, tant si els contes 
fossin en algun moment creació indi
vidual, com si fossin el producte 
d'addicions i modificacions successi
ves, el seu èxit i la seva difusió depe
nien de la seva coherència amb la 
ideologia de les seves transmissores, 
encara que, per una altra banda, de-

vien evitar entrar en conflicte amb el 
poder establert. 

Com diu en el segle XVII una sa� 
gaç comentarista de Perrault referint
se al conte Pell d'ase: 

"y lo que mas me atrae 
es que divierte con sutil duhura 
sin que madre, marido o señor cura 
le encuentren nada digno de censura " 
(Perrault, pàg. 30) 
Davant d'un tal filtre posat a les 

tradicions orals, no és estrany que el 
qüestionament es disfressés d'inversió 
simbòlica. 

Podríem multiplicar els exemples 
de contes populars amb contingut 
qüestionador o crític que donen testi
moni que, de manera més o menys 
dissimulada, aquest element hi era 
present amb freqüència, però entrar 
en aquest terreny ens portaria lluny 
de 1'objectiu d'aquest treball, que és 
senzillament acotar un tipus de rei -

vindicació: la femenina, i una manera 
de portar-la a terme, les inversions 
simbòliques. 

F inalment, vull fer notar que els 
canvis de les narracions fets de 

manera no intencional però que do
nen a l'episodi una major coherència 
amb les idees dels relators, és un feno
men molt freqüent, analitzat a psico
logia social, en la seva forma més àm
plia, com a percepció diferencial o 
preferent. És a dir, tenim tendència a 
recordar aquelles dades percebudes 
que concorden amb les nostres expec
tatives , i a oblidar i/o modificar-ne la 
resta. Un petit exemple procedent del 
meu treball de camp en àrees rurals 
catalanes pot il· lustrar això. En la 
meva recerca de tradicions populars, 
vaig trobar un informant que em va 
dir: 
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Recordem millor i expliquem més de gust al/ò que 
ens agrada i que ens permet superar els problemes 
de cada dia. 
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CENICIENT A (Perrault) VENT AFOCS (Amades) 

Un vidu amb una filla --------------. ¡dem. 

Es casa amb una vídua amb 2 filles ----------'. ¡dem. 

FREGALLOT DE PAELLA 
(Barberà de la Conca) 

¡dem. 
¡dem. 

Mals tractes a la noia • ¡dem. -------------------------.. ¡dem. 
S'escapa d.: casa Va a remar budells al riu I 

en perd un 
Troba la Mare de Déu --------------' -....... ¡dem, 

l 
Li dóna una nou, una ave-
llana i una ametlla. -------� 
Troba el Palau Reial i s'hi 
lloga de "Vemafocs". Hi 
treballa molt de temps. 

El fill del rei fa una festa ----------------------------.. ¡dem. 

Aquesta li indica què ha de 
Fer quan trobi un ruc. 
Torna a casa més bonica. 
Les germanastres fan la 
mateixa cosa, tornen més 
lletges. 

------------------... ¡dem, 
Les germanastres van al ball • ¡d!!m, 
Li manen feina 

l 
------- -----------------�.. ¡dem, 

Apareix la fada 

Li dóna un vestit bonic. 

Li mana anar al ball i Va al ball gràcies al regal 

Li manen separar cigrons de 
la cendra. 
Se li apareix la Mare de Déu 
(una velleta) 
Li dóna una nou, una avellana 
i una ametlla. De tot això 
surt un vestit bonic. 

tornar a les dotze de la velleta (Mare de Déu) 
-----------------------=���������--------------------------�.. ¡dem. 

El fill del rei s 'enamora d'ella -------------------------�.� ¡dem, ---------------------------�.� ¡dem. 
A les dotze es fa escàpol • ¡dem. ---------------------------... ¡dem. 

diu: potser sí, potser no, pot-l 
Quan la gent pregunta qui és 

ser sí que n'era jo? --.::...----------------�� ¡dem. 

Passa dues vegades més 

l 
-Calla tu-la beneitona-que Calla, calla, fregall ot de paella. 
no ets bèstia ni persona. -

------------------------------... ¡dem. ----------------------------1.� ¡dem, 
Quan el rei l i  pregunta 
qui és, ella respon: 
"Sóc de Can Pa i Cullera 
Sóc de Can Pa i Forquilla" 

El 3" dia perd una sabata . • ¡dem. ---------------�.. ¡dem. 
Els heralds corren per tot el 
poble buscant-la -------------------------------------------------------------------------t.� ¡dem, 

l 
El rei es posa malalt. La 
Ventafocs li fa un brou amb 
l'anell a dins. El rei en dema-
na més, a la tercera vega-
da la reconeix 

La troben -----------------------------------------------------------------------------�.� ¡dem. 

Es casa amb el fill del rei -----------------------------______________________________________ •• 
Perdona les germanastres ___________________________________ -.. ¡dem. 

¡dem. 
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"Hi ha un cas molt interessant aquí 
però no és cap conte, és una cosa que 
va passar de veritat, durant la guerra 
del francès. Una dona del poble, de 
Can P . ,  convidava a beure els soldats 
enemics i quan els havia emborratxat 
els matava. Així en va liquidar set. 
Però la portaré a parlar amb els seus 
descendents que li explicaran la histò
ria amb més detalls . "  

Vam anar a l a  casa i vaig descobrir 
que en la narració familiar el protago
nista era l'avi i no l'àvia. Tanmateix, 
la versió que corria pel poble havia 
canviat tranquil ·  lament el sexe del 
personatge . Comentant aquest fet la 
gent em deia: "La història era més 
bonica si ho feia una dona". "Que un 
home fes beure els francesos, és una 
rucada". 

És a dir, tenien una història cohe
rent amb la seva idea de la manera 

. d'enganyar els enemics (i amb l'espe
cífica valoració dels rols femenins del 
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. Notes 

1 . - De La Torre diu: "En lo tOCa/I te a la repre 
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treball sistematitzat era la bugada dels dissab
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vegades es feia al tros. Es a dir, que ni l'àmbit 
domèstic on passa el conte recollit per Perrault 
ni molt menys el "palau" d'Amades resultaven 
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