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Dupa o lungé perioada in care magia a fost studiatd descriptiv si accentuat
critic, apreciindu-se exotismul si pitorescul sau acuzandu-se primitivismul, ilogicul
si irationalitatea, stadiul de fosila vie din zestrea umanitatii arhaice, incepand cu
secolul trecut, fenomenul magic devine un adevirat obiect de studiu. Proteismul
incantatiilor, structura lor poetica, coerenta performarii ritualului au atras cercetatori
din diverse zone si domenii de activitate, care au recunoscut componenta cognitiva
si cea esteticd a magiei populare. Sociologul Claude Riviére a reusit sa identifice in
istoria acestei cercetari trei tipuri de teorii: intelectualiste (J. G. Frazer), ale afectului
(Freud) ale socio-culturalului (E. Durkheim, Marcel Mauss si Henri Hubert, CI.
Lévi-Strauss) (Riviere 2000: 121, 123-124).

Mai degraba decat sa identific urmele mai mult sau mai putin vizibile ale
fenomenului magic traditional, asa cum acestea s-au pastrat in lumea satului, voi
incerca o configurare din perspectiva critica a principalelor directii aparute n ultima
perioada in cercetarea fenomenului pus in discutie. O sferd eterogena de interese
divergente au condus la distorsionarea imaginii spiritului magic arhaic, dar, dincolo
de o ambiguitate transpusa din hermeneutica obiectului in obiectul insusi, doresc sa
apreciez diversitatea abordarilor, cu toate inadvertentele sau excentricitatea unora
dintre acestea. In ceea ce priveste inerentele alterari ale identitatii unui fenomen atat
de complex cum este magia traditionala, se pare ca aceasta credintd arhaica intra
astdzi sub incidenta a ceea ce Nietzsche numea, In Omenesc, prea-omenesc,
»caracterul ambiguu al lumii noastre moderne, in care aceleagi simptome ar putea
insemna si decadenta si forta. lar semnele ce marcheaza forta, maturitatea implinita,
ar putea insemna, 1n virtutea aprecierii traditionale a sentimentului, sa fie intelese
gresit ca slabiciune” (Nietzsche 1996: 118-119). Intr-adevir, magia populara este
inteleasa antinomic, cand ca fenomen care trimite la specificitate si la originaritate,
cand ca reminiscenta a ,,pre-logicului”, a ,,gandirii slabe”, ca spectru al unor credinte
retrograde. In plus, lecturi partiale si selective ale manifestarii etnoculturale,
orientarea cercetdtorilor spre ,,0 intuitie antropologica de tip jungian si o culturd
comparativa de tip frazerian” conduc de multe ori la ,,gasirea in exaltarea misterelor
primitive a pretextului pentru un cult regresiv si irationalist al originarului”
(Bourdieu 2000: 12).

Intelegerea modului specific contemporaneititii in care fenomenul magic este
studiat si asimilat in cadrul unor cercetari socio-culturale mai largi trebuie raportat la
ceea ce filozofii culturii numesc ,,criza rationalitatii contemporane” (Cornea 2006:
158 si urm.). Critica intensa a exceselor scientiste ale societatii actuale a generat in
cele din urmd un adevarat asalt al irationalului, vizibil in resurgenta tipului de
cunoastere mitico-simbolica, a ezoterismului i ocultismului, a studiului mitologiilor
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populare si a imaginarului folcloric. Un filozof american, specializat in revolta
impotriva rationalitatii anarhice, Paul Feyerabend explicd aceastd revenire a
imaginarului prin necesitatea unei contraponderi a existentei afectiv-simbolice Intr-o
lume a rationalului prin excelentd: ,,Avem nevoie sa construim o lume imaginara (a
dream-world) ca sa descoperim trasaturile lumii reale in care locuim” (Feyerabend
1975: 21-23). Acelasi lucru apare in demersul stiintific al lui Carl Gustav Jung, axat
pe redescoperirea si definirea a ceea ce el numea ,latura miticd a omului”, atat de
nedreptititd in timpurile moderne (Jung 1996: 303). In afara continudrii acestei linii
deja traditionale, a teoriilor afectului, teoriile intelectualiste, axate pe rationalitatea
si cauzalitatea fenomenelor magice, ale caror baze au fost puse de citre Tylor,
Frazer si Malinowski, sunt incd fecunde. Un exemplu in acest sens este lucrarea
editatd la Cambridge, a unui etnolog din Sri Lanka, Stanley J. Tambiah, care
incearca sd gaseasca specificul rationalitatii traditionale, alegand aceeasi directie a
cercetarii raportului intre magie, stiinta si religie (Tambiah 1990). Intens cercetata de
specialisti, magia primelor civilizatii este si astdzi consideratd un organon al
rationalitdtii primordiale, un inventar al primelor apropieri de cauzalitatea universala
de care dispunea omul vechi, dar si o forma autenticd de religiozitate, inainte de
separarea magie-religie (Cih6 2007).

O teorie relevanta a locului magiei in existenta umana este cea a ,,filozofului
dezincantarii’, Max Weber. Sociologul german considera si el ca ,profetiile
rationale” ale stiintei si filosofiei moderne, dar si rationalizarea religiilor sunt la
originea pierderii spiritului magic, fara Insa a crede intr-o totala disparitie a acestei
determinante esentiale a fiintei umane. Important pentru cercetarea magiei in
contemporaneitate este cd Weber ajunge sa gaseasca in excesele etice si rationale ale
marilor religii, indreptate precumpanitor spre satisfacerea nevoilor vietii cotidiene,
netranscedentale, o explicatie a ,,atractiei maselor populare pentru formele magico-
orgiastice i emotionale de religiozitate, care oferd surogate ale magiei propriu-zise”
(subl. mea) (Weber 1971: 507; Herveu-Léger, Willaime 2001: 69-92). Pentru Edgar
Morin, un alt sociolog deschis spre o antropologie generala si diacronica, elaborarea
mitului si magiei de catre homo sapiens vine din nevoia unei organizari ideologice si
practice a legdturii imaginare cu lumea, acestea fiind intim legate de toate celelalte
procese si practici umane (biologice sau tehnice), de nevoia de irational, oniric,
fantasmatic, erotic, izbucniri psiho-afective, intr-un cuvant o nevoie de ,,dezordine”
si in acelasi timp Indreptatd impotriva entropiei existentei cotidiene, ,,un compromis
intern, in interiorul spiritului uman, cu propriile fantasme, propria dezordine,
propriile contradictii” (Morin 1999: 152-153). Si Morin neagd acuzatiile de
primitivitate aduse fenomenului magic:

Din contrd, putem vorbi de existenta unei structuri arhaice, adica de o matrice
proprie tuturor societétilor care s-au perpetuat si multiplicat, diversificandu-se si
modificandu-se, fard a se transforma 1nsa in mod fundamental (Morin 1999: 164).

Omul imaginar si imaginativ pe care Morin crede cd l-a generat credinta
magicad a primilor oameni se leagd direct de insertia elementului magic in literatura
cultd, descoperita relativ tarziu de critica occidentald si mai mult in cazul inspiratiei
din folclorul unor popoare socotite exotice si primitive. Se pare cd cele mai
importante studii provin din mediul hispanic, unde ,,realismul magic” al unor autori
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sud-americani (culminand cu opera lui Gabriel Garcia Marguez si epigonii sai) a fost
pus in legaturd cu imaginarul arhaic al acestor popoare. Rolul magicului in
constituirea substratului profund al literaturii culte a fost evidentiat la noi de
profesorul Petru Caraman, care, in plus, subliniaza si insertia semnelor magiei
arhaice Intr-un cadru mai complex, eterogen, apartinand culturii populare in general,
alaturi de magia consacratd a ,riturilor verbale si a riturilor manuale” (cum sunt
numite de Mauss si Hubert): ,,Elementul magic apare frecvent si ca produs de sine-
statator, dar 1l aflam si figurdnd ca motiv conex, cu speciald functie, in complexul
unui ritual sau ceremonial, cdruia ii este subordonat” (Caraman 1994: 192). Mai
mult, savantul iesean subliniaza cd metamorfoza structurilor magice traditionale in
cadrul procesului de creatie artistica specific unei culturi scrise are rol de sublimare
a substratului tulbure al superstitiilor (Caraman 1994: 87).

Tot ca motiv conex, elementul magic apare in literatura autorilor clasici §i
realisti. Un exemplu este pasiunea ascunsd a lui Balzac, facuta simtitd mai ales in
naratiunea cu accente fantastice si ezoterice din romanul sdu, Pielea de sagri, pentru
ceea ce numea ,magisme”’, ca o conceptic organicd despre naturd si despre
supranatural (apud Wellek 1970: 182), generatd cu sigurantd de lectura marilor
opere ocultiste la modd in societatea franceza a timpului, care a influentat
considerabil literatura fantastica (Huysmans, Villiers de I’Isle-Adam, Mérimée s.a.).

Conform analizei Iui Mircea Eliade, dupa ,,moda ocultistd” a secolului al
XIX-lea, neo-ocultismul a reizbucnit in anii 70, atat in spiritul maselor, cat si in
imaginatia artistilor. Acum sunt repusi la mare cinste marii ,,maestri” ai secolului
trecut, precum si marile simboluri ezoterice, gnosticismul, alchimia si asa-numita
»magie inalta”. Intr-o istorie pozitiva a mentalitatilor, curentele ezoterice, desi au
folosit cu precadere surse indepartate in spatiu si in timp, strdine culturilor
folclorice, totusi, afirma optimist marele savant roméan:

...cercetarile contemporane au dezvaluit semnificatia religioasd profunda si functia
culturald a unui mare numar de practici, credinte si teorii oculte, evidentiate la mai
multe civilizatii europene si extracuropene deopotriva, si la toate nivelurile culturii,
de la ritualurile folclorice — precum magia si vrdjitoria — la tehnici secrete si
speculatiile ezoterice cele mai savante si mai elaborate... (Eliade 1997: 78).

Cu toate acestea, exuberanta ezoterica a condus uneori la creionarea unor
»~mituri si fictiuni etnologice”, cum este cea a celebrului Carlos Castaneda, etnolog
cazut in plasa unei adevarate ,,fenomenologii a vrajitoriei” (Bonte, Izard 2001: 248)
din spatiul american. In ceea ce priveste ipostaza performativi a magiei, as vrea doar
sd semnalez cd impactul social si cultural al modei ocultiste pe care Eliade o
identifica acum cativa zeci de ani este incd vizibil si resimtit inclusiv intr-o politica
editoriala aproape general-europeand, gata sa sprijine ritualuri ad hoc de initiere a
neofitilor in misterele magiei'. La noi, editurile se incadreazi in voga occidentali si
curentul fantasticului slab (Jow fantasy), dedicdnd colectii bogate ,limitelor
cunoasterii”, experientelor transcendentale ,,de buzunar”. Un ghid de magie publicat

' Vezi editia 2008 a Histoire de la magie a lui Eliphas Lévi, cu prima editie in 1860, in stilul
romantios si pasionat al secolului al XIX-lea i multe alte productii de gen.

625



Ioana REPCIUC

anul trecut la editura Polirom® se adreseazi, asa cum aflim din fisa socio-
psihologicd a cartii respective, celor care aspird si-l urmeze pe Harry Potter.
Semnaldm faptul ca teoreticienii occidentali opereazd importante discriminari intre
fenomenul de tip ,,Harry Potter” si magia narativa a lumilor fantastice create de un
autor cultivat cum este J. R. R. Tolkien, care afirma explicit ca aspira sa reconstituie
creativ o mitologie spatiului cultural caruia 1i apartine.

Reusitele urmarii modelului magic sunt: in plan hermeneutic, identificarea
unor semnificatii magice arhaice in substratul literaturii culte, demers specific
criticii mitic-arhetipale, inspiratd din reusitele antropologiei culturale si, in planul
creatiei literare, resurectia cultd a basmului, apartinand fantasticului inalt (high
fantasy), cu rezonante arhetipale §i provenit din aceeasi dorintd de imaginar si
fascinatie resimtitda de omul contemporan. O serie intreagd de aperceptii leaga
nevoia de poveste de specificul cauzalititii de tip magic, asa cum observd un
hermeneut al basmului cult contemporan:

Admiratia, teama, stupoarea actioneazd Intr-un registru non-cognitiv.
Miraculosul nu este conceput, nici gandit, el este descoperit, este obiectul unei
revelatii, obiect al credintei si al crezului, i prin aceasta el are legaturd cu gandirea
religioasa si magica (Montandon 2004: 29).

O altd orientare importantd a cercetarii europene, ce aprofundeaza si
specificul discursului magic este cea a filologiei clasice, care abordeaza literatura
anticd din aceasta perspectiva, a reminiscentelor unor ritualuri magice; este cazul
Colocviului International de la Montpellier, din 2000, organizat de ,,Seminarul de
studiu al mentalitatilor antice”, manifestare stiintificd dedicatd in exclusivitate
studierii magiei asa cum se reflectd aceasta in literatura, si finalizata prin publicarea
a patru volume de studii. De altfel, cercetarea literaturii vechi pentru discernerea
vechilor structuri magice e consacrat si in alte puternice culturi europene orale, unde
epopeile nationale, ca Edda sau Kalavela, reprezinta materialul principal de analiza.
De asemenea, remarcam o tendintd constantd a studierii textelor orientale vechi
(sumeriene, hittite, vedice), studiu relevant pentru decelarea unor structuri poetice ce
pot fi regésite in nivelul formal al incantatiilor ce supravietuiesc incd in cultura
folclorica a popoarelor europene.

Dincolo de disputa implicita care s-a creat in sociologia si antropologia
culturala in Incercarea de a se stabili raporturi pertinente intre magie si religie, magie
si stiintd, magie si medicind, ne aflam astdzi intr-o perioada in care etnologii si
sociologii reusesc sd imbine descriptivismul necesar cu diferitele tipuri de
contextualizare (psiho-sociald, filozofica, lingvisticd §i semantica, retorica,
etnografica s.a.). Cercetari de teren intensive, specializate, lipsite de reflectii
impresioniste — care au afectat in trecut tinuta stiintifica a unor cercetatori de seama
ai fenomenului — sunt cele ale lui J. Evans-Pritchard, Jeanne Favret-Saada,
Dominique Camus, Owen Davies. La acest stadiu al cercetirii a contribuit
reevaluarea metodelor stiintelor despre om, care devin sceptice §i auto-interogative,

2 Oberon Zell-Ravenheart, Manual de initiere in vrdjitorie. Traducere de Mihaela Vanitoru si
Lucia Dos, lasi, Editura Polirom, 2007: ,,Vrdjitoria se invata dupa manual si oricine poate deveni
vrajitor, chiar si tu. [...] O carte inspirata de invataminte stravechi si adevaruri sacre, la care pana acum
doar ai visat.”
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dar mai ales tezele unor sociologi si filozofi, care au impus o conceptie integratoare
despre fenomenul credintelor si practicilor magice, vazut ca parte esentiald a
substratului afectiv si rational al fiintei umane. Deontologia ii convinge pe
cercetatorii contemporani sd culeaga texte magice din spatii eterogene, atat din cele
aflate incd in perimetrul culturii traditionale, cat si avataruri ale magiei populare
pastrate in memoria colectiva a societatilor intens industrializate. La nivel practic,
dacd evaludm doar productia editoriald pe care o mentionam mai TInainte,
contemporanii sunt atrasi in general de performarea unei ,,mici magii individuale”
(Janeau 1984: 122), casnice, cotidiene, sustindnd intr-o ipostazd modernizata
profetiile despre cultul personal, asocial, avansate de Emile Durkheim, care
inlocuieste ritualurile magice colective, beneficiind de sustinerea ideologica a
intregii comunitati, acea magie teoretizatd de CI. Lévi-Strauss.

In cercetarea magiei contemporane din Europa occidentald, remarcim
aportul lui Dominique Camus, autorul mai multor carti despre practicile vrajitoresti
rezistente in societatea noastrd (cea mai recentd aparutd in 2001), dar si Jeanne
Favret-Saada, care studiaza vrajitoria din Normandia. Se pare ca etnologii francezi si
britanici studiaza astdzi intens extinderea vrdjitoriei contemporane in orase §i in
randul barbatilor, schimbari provocate din ratiuni economice si de forta vitald,
depasindu-se consacratul spatiu rural si agent feminin, din societatea traditionala.
Totusi, aceastd filierd 1i conduce in fata unor obiecte de studiu situate la granita
dintre penibil si patologic. Un inventar consistent de practici si credinte pseudo-
magice invadeaza spiritul omului european si american, de la miscarea New Age la
neo-samanism §i neo-satanism, care chiar prin denumirea lor sugereazd o
efervescenta lipsita de consistentd a acestor idei si practici.

Studierea magiei arhaice s-a orientat inca de la inceputul secolului trecut spre
delimitarea unei sociologii a structurilor magice, cercetatorii europeni, din tarile de
culturd scrisa timpurie, din zona occidentala, teritoriu de manifestare a magiei de tip
sabatic §i a persecutiei acestor structuri de catre autoritdtile confesionale, fiind
antrenati in analiza lor mai ales de motivatii de ordin social, de studiu al
mentalitatilor, de evolutie a sistemelor simbolice, din care fac parte si cele magice.
De obicei, aceste doua tipuri de analiza (a textului si ritului magic si a contextului de
manifestare) se imbina, cum este cazul ,,scolii de la Annales”, de studiile recente ale
lui Jean-Claude Schmitt, Carlo Ginzburg, Jean Delumeau, J.-P. Boudet, Claude
Lecouteux, Robert Muchembled asupra magiei difuze — constantd a practicilor
culturale medievale, la care putem adauga lucrarile lui Ioan Petru Culianu, despre
magia din Renastere. In spatiul britanic (Owen Davies) si in cel german (Monica
Schulz) remarcam aceleasi preocupdri, venite dinspre studiile medievistice, directii
deja traditionale.

In spatiul american, intdlnim abordari dintre cele mai diverse: studiul stiintific
al terminologiei medicale din invocatiile magice (UCLA Archive of American Folk
Medicine), redescoperirea originilor teatrului sacru, al ritualului magic din culturile
exotice, in cadrul curentului Performance Studies i continuarea cercetarilor
intensive ale antropologilor americani in comunitati primitive din Africa, Oceania,
Australia. In afard de manifestarea timidd a unei teorii despre medicina magica
vazutd ca o ,,alternativa la medicina alternativa” (Hand 1985: 240-251), un exemplu
interesant al rolului dominant pe care etnoiatria il poate avea inclusiv in societatea
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contemporand este oferit de China, tard in care o hotarare politicd a determinat
refuzul congtient al metodelor si instrumentelor medicinei europene (corelatd in
gandirea conducitorilor statului chinez cu ,,sovinismul” stiintei occidentale si a
influentei exagerate venite dinspre puternicile popoare europene) in avantajul unei
resurectii constiente a medicinei traditionale chinezesti®. Aceaste cautari si separari
de directii, europene sau asiatice, au fost puse de cercetdtori pe seama impunerii
nevoilor psiho-afective ale ,,omului terapeutic”, pe care il raportdm la feoriile
afectului, din sistematizarea lui Riviére. Vinovata de recurenta acestui psihic fragil
este pierderea credintei atdt in gratia divina, cit si in puterea magicianului
profesionist (Gay 2002: 279-294). Fragilitatea individualitatii postmoderne si
cautarile inconsistente ale echilibrului acestei individualitati, lipsa de securitate a
fiintei umane de astdzi au fost evidentiate de André Julliard, un observator al
»vrajitoriei zilelor noastre™:

Recurgerea la magie [...] propune mai ales raspunsuri la starea de rdu a
societdtii actuale, avand deci o functie securizantd. [...] Astfel se pot intelege
practicile si ritualurile legate de magie ca tot atatea spatii individuale ale libertatii de
interpretare si reintrepretare a prescriptiilor dogmatice ale Bisericii sau a
conformismului elitist si ingust al stiintei... (Julliard 1997: 280).

iIn urma acestei analize succinte a ,,contextului european”, ag dori sa ma refer
la comportamentul societdtii contemporane romanesti fatd de fenomenul magiei
populare: un comportament refractar si superficial, ce conduce la distorsionarea pe
plan socio-cultural a imaginii agentilor magici traditionali, atitudine strdind mediului
romanesc si venitd dinspre magia occidentald, mai ales urband, cu o lunga istorie a
ofensivelor religioase si sociale, care au consacrat un tipar patologic, dar
spectaculos, al pseudo-vrdjitorului din toate timpurile. Din dorinta de a construi
subiecte ,tari”, mass-media romaneasca a ajuns sd hiperbolizeze realitatea
etnofolclorica, sa falsifice astfel identitatea inca vie a taranilor, sd ,remodeleze
prototipurile”, asa cum vorbeste o autoare, Mihaela Serbanescu, despre exagerarile
demersului jurnalistic interesat de originalitatea practicilor traditionale si de a
exporta aceasta identitate rastdlmacita: ,,Ne incanta sa ne vedem traditia pomenita de
altii, dar ne iritd cand e deformata si rastalmacita” (Serbanescu 1998: 123). Alaturi
de ,,vampirismul romanesc”, subiect ,,identitar” demult consacrat, apare cautarea in
mediul rural a reminiscentelor magiei traditionale. Un caz de acest gen este criticat
de Camelia Burghele, care identifica in cercetarile de teren din Silaj un asa-numit de
catre jurnalisti ,,sat al vrdjitoarelor”, dar, din pricina acestei etichete pusa in urma
unei spectaculoase anchete a televiziunii romane din Cluj, si un ,,sat supdrat pe
magie”, cum il numeste autoarea. Astfel, pentru cad magia neagrd are mai mult
impact asupra unui public postmodern obisnuit cu productiile horror si cu
personajele negative, terifiante, reportajul respectiv a prezentat satul din Salaj ,,ca
exagerat de izolat si rupt de lume, un fel de reminiscentd a unui ev mediu
vrajitoresc, s-a instituit o atmosfera de mister si au fost intervievate unele femei in
varstd, peste al caror chip s-a putut rapid calchia o fizionomie de vrdjitoare...”
(Burghele 2005: 296). Acest gen de publicitate negativd genereaza imediat o

3 Apud Paul Cornea, op. cit., p. 165. Vezi si Michel Strickmann, Bernard Faure, James E. Benn,
Chinese Magical Medicine, in ,,Jurnal of Assian Studies”, vol. 63, nr. 4, 2004, p. 1113—1114.
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atitudine retractild a comunitétii rurale si a descantatoarelor satului, care se feresc sa
performeze in fata ochilor strdini, profanatori. Totusi, cercetatorii constati o
prelungire a practicarii magiei populare de la sat la oras, supravietuirea riturilor si
retetelor magice in ciuda migratiei populatiei rurale. Despre aceastd magie ,,urband”
vorbeste si o cercetitoare clujeand, Anamaria Lisovschi Petrean, care vede
practicarea descantecului la oras, dar cu tehnici venite din matca rurala, ,,0 anumita
incredere in miracol, ca forma de revenire la raddacini” (Lisovschi Petrean 2004:
192). Din pacate manifestarile etnoiatrice reminiscente in mediul urban sunt forme
decazute, care nu mai beneficiazd de determinantele psiho-sociale ale fiintei arhaice,
de credinta nemediatd in puterea cuvantului si de spatiul-timp ritualic. Singura
certitudine ramane, Intr-adevar, nevoia de originar si de continuitate, pe un fond
psihologic remarcat si intens discutat de catre specialisti, la care se adauga, intr-un
sens invers fatd de opiniile psihologilor si psihanalistilor, stigmatizarea din motive
jurnalistice a performerilor ritualurilor magice.

Denaturarea imaginii descantatorilor este observata si de catre doamna Silvia
Ciubotaru, specialistd in folclorul medical din Moldova, cénd aceasta studia
integrarea sociala si conformatia spirituald a agentilor magici traditionali pe care 1i
intalnise in cercetarile de teren. Silvia Ciubotaru subliniaza faptul ca ,,nu exista nicio
asemdnare intre tamaduitoarele de valoare exceptionald si acea imagine prototip,
impusd de prejudecitile savantilor marginiti ori de unele opere literare — o fiintd
malefica, vicleana, napoiatd, respingatoare si stupida”, ci acestea sunt inteligente,
afective, sensibile, daruite cu o intuitie deosebitd. Imaginea denaturatd a
practicantilor de ritualuri magice a fost conturatd de mass-media dezinformata: ,,Se
constatd o tendinta de dezavuare si ironizare a ruralilor aflati la rascruce, siliti sa se
readapteze noilor situatii” (Ciubotaru 2004: 175-184). Etnologia roménesca, avand
in sprijinul sau o bogata traditie de cercetare a practicilor magice, a terenului §i nu a
»avatarurilor”, are toate motivele si ramand departe de zgomotul si furia
fenomenului occidental.

Ar fi interesant sd semnalam zestrea de semnificatii desuete si devieri
semantice pe care astazi o genereaza termenul ,,magie”, foarte cunoscut i aparent
specializat, ca si studiile de voitd tinutd stiintifica puse sub egida manifestarii
spiritului magic ancestral. Contemporanii ne ofera astdzi o magie culinara, o magie
politicd, o magie publicitard, o magie cinematograficd s.a. De fapt, multi analisti ai
acestor tipuri de ,,magie” recunosc ca relatia magicd nu se mai stabileste In
contemporaneitate intre supranatural si uman, ci avem de-a face cu o magie
eminamente interumana (Ritzer 1999), o simpla tehnica de manipulare si o serie de
strategii psiho-retorice.

In continuitatea sustinerii de citre profesorul Petru Caraman a necesititii de a
se profesa un ,,traditionalism eclectic” (Caraman 1994: 87), arhivand superstitiile si nu
exacerbandu-le mimetic, un filozof contemporan, Jean-Jacques Wunenburger, sublinia
faptul ca lumea Europei de astdzi are nevoie de un imaginar activ §i comun, 1nsa acest
imaginar cultural european nu trebuie produs ex nihilo, ci trebuie sd exploatam
densitatea miticd a popoarelor europene, sa traim astazi cu miturile noastre demitizate,
sa nu le mai tratdm ca pe niste obiecte ale unei credinte naive, ci ca pe niste vectori ai
unei profunde si vitale culturi intelectuale (Wunenburger 2006: 14).
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Les avatars contemporaines de la magie populaire

L’étude propose une analyse du contexte comparé, roumain et occidental, des
manifestations contemporaines de la magie populaire. Les problémes discutés sont: les
nombreuses théories et directions de recherche qui regardent ce phénomeéne dans le monde
scientifique et les déviations souffertes par la tradition magique rurale en conflit avec 1’image
publique et journalistique artificielle qu’on lui a crée. Pour une meilleure approche du fond
spécifique de cette manifestation on devra prendre en compte les théories sociologique et
anthropologiques qui ont analysée la rationalité particuliére de la magie populaire. Il serait
nécessaire aussi de centrer la recherche de la spécificité roumaine du folklore magique sur
les dates ethnologiques offert par le milieu rural, en évitant consciemment I’import
automatique de I’image occidentale du magicien.
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