1. INTRODUCERE

Cartea de fata — rod al unei lucriri de doctorat elaborata si
sustinuta in cadrul Universitatii ,Alexandru Ioan Cuza”, lasi, sub
indrumarea domnului profesor Eugen Munteanu — cuprinde
reflectii integrate intr-o viziune de specialitate asupra unui feno-
men cultural vital timp de milenii in matca societatii traditionale
romanesti. Faptul cd am ales sd-1 abordez aici din perspectiva
ipostazei sale verbale nu reprezinta rezultatul unei diviziuni arbi-
trare intre limbaj si realitatea extraverbala cireia textul magic i se
adreseazd. Din contrd, analizele care urmeaza s-au configurat
avand la baza constiinta inseparabilititii de profunzime a celor
doui elemente si schimbul permanent de informatie dintre ele.

Descantecul, acest subiect clasic in cercetarea etnologici, a
oscilat de la a fi perceput ca mijloc si baza analiticd a unor teorii
antropologice, psihanalitice, psiho-sociale, la a constitui scopul
spre care au tins §i pentru care s-au modelat altele. Poate ca
numarul impresionant si factura diversa a acestor trasee episte-
mologice a indepartat uneori de la stiruinta necesara asupra
realitatii descantecului, sinonima in volumul de fatd inclusiv cu
irealitatea coerent construita a lumii sale textuale. Am selectat din
teoriile existente pe cele care au contribuit, din punctul meu de
vedere, la apropierea de aceasta realitate. Am incercat s nu-mi
idealizez obiectul de studiu, generandu-i artificial semnificatii
intrinseci, dar nici s nu-l plasez intr-o lunga listd de produse
culturale circumstantiale si revolute.

Fenomenul magic se integreaza in mod armonios in ceea ce
E.R. Dodds, in conferintele sale despre radacinilor irationale ale
rationalismului grec numea, preludnd o metafora geologica cele-
bra a profesorului siu, elenistul Gilbert Murray, ,conglomeratul
mostenit”. Savantul oxonian intelegea prin acesta aglomerarea in
zestrea culturald a unei comunititi arhaice a componentelor ima-
ginarului magico-religios din diferite etape ale dezvoltarii sale,
care insa nu se substituie niciodata una celeilalte, ci se supraadau-
gd mereu. Dodds a descris cum a incercat Platon sa controleze
eficient aceastd ,povard mostenitd a datinei irationale” (Dodds
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1998: 161) si sd construiascd un sistem filosofic suficient de
permisiv incat si cuprindd manifestiri irationale ca mediumnita-
tea, creatia poetici si izbucnirile patologice ale congtiintei magico-
religioase (Ibidem: 188).

De fapt, Platon nu a trebuit sa caute prea mult §i nici sd creeze
ex nihilo un limbaj adecvat ,conglomeratului” magiei vechilor
greci, fiindcd acesta exista deja fiind folosit in propriul sau anturaj
filosofic. Insusi Socrate, asa cum povesteste istoricul atenian
Xenophon in secolul al IV-lea i.Hr., nu se ferea sa recunoascd, mai
in glum3, mai in serios, cd prietenele sale (philai) ii cautd compania
fiindci le invatd cum si prepare potiuni de dragoste (philtra) si
incantatii (epoidai) a ciror valabilitate este apoi incercata chiar
asupra maestrului (apud Faraone 1991: 1).

Existenta diverselor categorii de texte si retete magice, pre-
cum si scopurile practice, emotionale sau medicale care le-au asi-
gurat functionalitatea §i supravietuirea nu au lipsit din nicio
societate arhaicd. De aproape un secol si jumadtate, specialistii ro-
mani au studiat si au remarcat vitalitatea inventarului magic au-
tohton, desi uneori ele au fost privite, precum alte produse fol-
clorice, in ipostaza lor reificatd, ca artefacte culturale sau referenti
istorici, si mai putin din prisma valorii lor instrumentale si a
experientei curente a actorilor sociali care le-au recreat si colpor-
tat neincetat (Kligman 2005: 192; Cuisenier 1995: 106). Colabo-
rarea punctelor de vedere multiple asupra textului magic, accep-
tarea critica a vocatiei sale sincronice si diacronice, lingvistice si
etnografice este singura modalitate de a ajunge la intelegerea a
ceea ce Sanda Golopentia numea oarecum misterios ,interactin-
nea magicd” (2007: 42), acel punct in care se intersecteaza toate
modurile de a fi ale descintecului, dar pe care noi, cei din afara,
oricat ne-am stridui, nu-1 putem decét aproxima. Dar fie si doar
pentru a surprinde partial acel spatiu ascuns trebuie sa folosim
toate instrumentele de mésurare pe care le avem la indemana.

1.1. Priviri contemporane
asupra fenomenului magic

Dupi o lungi perioadd in care magia a fost studiatd descrip-
tiv si din perspectiva evolutionismului critic, apreciindu-se exotis-
mul si pitorescul sau acuzindu-se primitivismul, ilogicul si iratio-
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nalitatea ei, stadiul de fosild vie din zestrea umanitatii arhaice,
incepand cu secolul trecut, fenomenul magic devine un adevarat
obiect de studiu. Diversitatea expresiva a incantatiilor, structura
lor poetica intens formalizata, grija extrema pentru indeplinirea
conform retetelor transmise a ritualului au atras cercetitori din
diverse arii disciplinare, care au subliniat atdt componenta onto-
logicd, precum s§i cea esteticA a magiei populare. Sociologul
Claude Riviére a reusit sa delimiteze in istoria acestei cercetari
trei tipuri de teorii in care aceste preocupari s-au inscris: intelec-
tualiste (reprezentate de J.G. Frazer), ale afectului (S. Freud) si
ale socio-culturalului (E. Durkheim, Marcel Mauss si Henri
Hubert, Claude Lévi-Strauss).

Odata cu pierderea partiala a vitalitatii magiei populare in
mediul ei natural de existentd, ea tinde sa devind un produs
favorit pe piata obiectelor culturale, dar denaturat sau simplificat
la nivelul mentalitatii publice, indepartat de valoarea lui functio-
nala. Astfel, magia populara a fost inteleasa antinomic, cind ca
fenomen care trimite le specificitate si originaritate, cand ca remi-
niscentd a ,pre-logicului” sau a ,gandirii slabe. In plus, lecturi
partiale si selective ale manifestarii etnoculturale, orientarea cer-
cetatorilor spre ,o intuitie antropologica de tip jungian si o
cultura de tip frazerian” conduc de multe ori la ,gasirea in exal-
tarea 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 ,criza rationalitatii con-
temporane” (Cornea 2006: 158). Critica intensa a exceselor scien-
tiste ale societatii actuale a generat in cele din urma un adevarat
asalt al irationalului, vizibil in resurgenta tipului de cunoastere mi-
tico-simbolicd, a ezoterismului si ocultismului, a studiului mito-
logiilor populare (reale sau fabricate). Paul Feyerabend explica
aceasta revenire in forta a produselor imaginarului mistic prin
necesitatea de contrapondere din partea existentei afectiv-sim-
bolice care si echilibreze partea de ratiune autosuficienta: ,Avem
nevoie si construim o lume imaginara (a dream-world) ca sa
descoperim trasiturile lumii reale in care locuim” (Feyerabend
1975: 23). Aceasti perspectivi era deja evidentd in definirea data de
Jung Jlaturii mitice a omului”, atat de nedreptatitd in timpurile
moderne (Jung 1996: 303).
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Teoriile intelectualiste, axate pe rationalitatea si cauzalitatea
coerentd a fenomenelor magice, ale cdror baze au fost puse de
Tylor, Frazer si Malinowski, sunt fecunde inca in ultimele decenii
si genereaza ample comentarii. Un exemplu in acest sens este
activitatea lui Stanley J. Tambiah, care incearca sa identifice spe-
cificul rationalitatii traditionale alegand sa mizeze iarasi pe con-
trastele evocate anterior intre magie, stiinta si religie (Tambiah
1990). Totusi, scoala functionalisti din antropologia sociala va
reactiona concludent impotriva unidimensionalititii teoriilor psi-
hologiste, intelectualiste sau sociologiste create in incercarea cer-
cetatorilor de a explica fenomenul magic. Un exemplu griitor este
volumul special dedicat de E.E. Evans-Pritchard acestei critici,
care devine o buna introducere in viziunea sa functionalista. Prin-
cipalul defect al tuturor acestor teoreticieni ar fi fost cd ei au
incercat sa defineascd magia in ipostaza sa pragmaticd, si nu in
contextul social general in care se integreaza: ,It becomes more
intelligible when it is viewed not only in relation to empirical
activities but also in relation to other beliefs, as part of a system of
thought” (Evans-Pritchard 1965: 111).

O teorie relevanta a locului magiei in existenta umana este cea
a lui Max Weber, care considera ca ,profetiile rationale” ale stiintei
si filosofiei moderne, dar si constructiile rationale instrumentate
prin diverse migcéri religioase sunt la originea slabirii credintelor
in magie. Important pentru cercetarea magiei in contemporanei-
tate este cd Weber ajunge si giseascd in excesele etice i rationale
ale marilor religii, indreptate precumpénitor spre satisfacerea
nevoilor vietii cotidiene, profane, o explicatie a ,atractiei maselor
populare pentru formele magico-orgiastice si emotionale de religio-
zitate, care oferd surogate ale magiei propriu-zise” (s.m.) (Weber
1971: 507). Pentru Edgar Morin, un alt sociolog deschis spre o
antropologie criticd si evaluativa, elaborarea mitului si magiei de
citre homo sapiens vine din nevoia unei organiziri ideologice si
practice a legdturii sale imaginare cu lumea, acestea fiind intim
legate atét de procesele biologice si tehnice, cat si de nevoia de ira-
tional, oniric, fantasmatic, erotic, izbucniri psiho-afective, intr-un
cuvant o nevoie de ,dezordine si in acelasi timp indreptati impo-
triva entropiei existentei cotidiene, un compromis intern, in
interiorul spiritului uman, cu propriile fantasme, propria dezor-
dine, propriile contradictii (Morin 1999: 152-153). Omul imaginar
§i imaginativ pe care Morin il vede ca produsul sistemului magic
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arhaic se leaga direct de insertia elementului mistic in literatura
cultd, descoperita relativ tirziu de critica occidentald si mai mult
datorita folosirii de cétre autori a folclorului unor popoare socotite
exotice si primitive drept sursa de inspiratie. Se pare ci cele mai
importante studii provin din mediul latino-american, unde
yrealismul magic” al lui Gabriel Garcia-Marquez si a epigonilor sii
a fost pus in legitura cu imaginarul arhaic al acestor popoare. Rolul
magicului in constituirea substratului profund al literaturii cult a
fost evidentiat la noi de profesorul Petru Caraman, care, in plus,
subliniaza si insertia semnelor magiei arhaice intr-un cadru mai
complex, eterogen, apar{inand culturii populare in general, pe
]anga magia explicitd a riturilor verbale si manuale: ,Elementul
magic apare frecvent si ca produs se sine-stitator, dar il aflim si
figurdnd ca motiv conex, cu speciala functie, in complexul unui
ritual sau ceremonial, cdruia ii este subordonat” (Caraman 1994:
192). Mai mult, savantul iesean sublinia cd metamorfoza struc-
turilor magice traditionale in cadrul procesului de creatie artistica
specifica unei culturi scrise are rol de sublimare a substratului
tulbure a superstitiilor (Ibidem: 87).

Tot ca motiv conex, elementul magic apare chiar in literatura
autorilor clasici si realigti, in ciuda unei aparente incompatibili-
tati. Un exemplu este interesul putin cunoscut al lui Balzac
manifestat in romanul sdu ezoteric Pielea de sagri, pentru ceea ce
marele romancier francez numea ,magisme” — o conceptie orga-
nicad despre natura si despre supranatural (Wellek 1970: 182);
acesta a fost impulsionat de lectura marilor opere ocultiste la
modai in societatea franceza a timpului, care au influentat consi-
derabil literatura fantastica (a lui Huysmans, Villiers de I'Isle-
Adam, Mérimée s.a.)

Conform analizei lui Mircea Eliade, dupa ,moda ocultisti” a
secolului al XIX-lea, neo-ocultismul a reizbucnit in anii 70, atat in
constiinta maselor, cat si in imaginatia artistilor. Acum sunt
repusi in valoare marii ,maestrii” ai secolului trecut, precum si
marile simboluri ezoterice, gnosticismul, alchimia §i aga-numita

,magie inalti”. Intr-o istorie pozitivi a mentalititilor, curentele
ezoterice, desi au folosit cu precadere surse indepartate in spatiu
si timp, strdine culturilor folclorice locale, totusi, afirma optimist
marele istoric al religiilor, ,cercetirile contemporane au dezviluit
semnificatia religioasa profunda si functia culturala a unui mare
numir de practici, credinte si teorii oculte, evidentiate la mai
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multe civilizatii europene si extra-europene deopotrivi, si la toate
nivelurile culturii, de la ritualurile folclorice — precum magia si
vrijitoria — la tehnici secrete §i speculatiile ezoterice cele mai
savante si mai elaborate” (Eliade 1997: 78).

Cu toate acestea, exuberanta modei ezoterismului 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 vrijitoriei” (Bonte, Izard 2001: 248) din spatiul
american. Un model opus, desi situat in aceeasi implicare a observa-
torului intelectual in universul magiei, a fost consacrat in antro-
pologia culturald americani de constiincioasa descriere a practicilor
neo-pigidne Wicca prin metoda etnografiei interpretative (thick
description) consacrate de Geertz. Antropologul american a incura-
jat contopirea perspectivei din interior, a cercetdtorului participant la
ritualul sabatic, cu cea din exterior, a ne-initiatulului. Rezulta astfel
texte care sunt in misurd si redea realitatea plurivalentd a feno-
menului si sd reconstituie retelele de sensuri vechi si noi care se
intersecteaza in macrotextul culturii contemporane.

Popularitatea modelului magic in mediul academic occiden-
tal convertitd in ceea ce s-a numit ,fantasticul slab” (low fantasy)
a condus totusi si la rezultate pozitive in planul interesului publi-
cului pentru magic. in plan hermeneutic, s-a ajuns la identificarea
unor semnificatii magice arhaice in substratul literaturii culte,
demers specific criticii mitic-arhetipale, inspirata substantial de
reugitele antropologiei culturale si, in planul creatiei literare, la
resurectia basmului cult — reper al ,fantasticului tare” (high
Jfantasy). Nevoia de poveste se intilneste la acest nivel cu spe-
cificul cauzalitatii de tip magic, agsa cum observa un exeget al bas-
mului cult contemporan: ,Admiratia, teama, stupoarea actioneaza
intr-un registru non-cognitiv. Miraculosul nu este conceput, nici
gandit, el este descoperit, este obiectul unei revelatii, obiect al
credintei si al crezului, si prin aceasta el are legdtura cu géndirea
religioasa si magici” (Montandon 2004: 29).

O alta directie a acestui interes conjunctural pentru modelul
magic apare in filologia clasici, in cadrul cireia se abordeazi
literatura anticd din perspectiva reminiscentelor unor ritualuri
strivechi, intr-o directie consacratd de la inceputurile studiului
magiei in cadrul scolii conduse de J.G. Frazer si continuata si
astdzi. De altfel, cercetarea literaturii vechi pentru discernerea
vechilor structuri magice a fost, in epoca romanticd a infritirii
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folcloristicii cu filologia istorica, efortul conjugat de identificare a
radacinilor rituale ale epopeilor Edda si Kalavela.

Dincolo de disputa implicita care s-a creat in socio-antro-
pologia religiilor in incercarea de a se stabili raporturile istorice
dintre magie si religie, magie si medicina, ne aflim astizi intr-o
perioada in care etnologii si antropologii imbina descriptivismul
etnografic cu diferitele tipuri de contextualizare interdisciplinara
(psiho-sociala, filosofica, lingvistici §i semantica, retorica si
filologica etc.). Anchete de teren intensive, specializate, lipsite de
reflectii impresioniste au incercat sd ofere, in ultimele decenii, o
bazd etnografica mai vechilor idei teoretice despre magia popu-
latiilor primitive. La acest stadiu al cercetarii a contribuit reeva-
luarea metodelor stiintelor despre om, care devin sceptice si auto-
interogative, dar mai ales reflectiile unor filosofi ai fenomenului
asupra necesitatii unei acceptari a esentei sale rationale, general-
umane.

La constituirea viziunii rationale a magicului au contribuit si
studiile centrate pe nevoile psiho-afective ale ,omului terapeutic”
pe care le raportam la teoriile afectului, din sistematizarea lui
Riviére. Vinovata de recurenta acestui psihic fragil este pierderea
credintei atat in gratia divina, cat si in puterea magicianului pro-
fesionist (Gay 2002: 279-294). Fragilitatea individualitatii post-
moderne, lipsa de securitate a fiintei umane actuale au fost obser-
vate de André Julliard, un hermeneut al ,vrajitoriei zilelor noas-
tre”: ,Recurgerea la magie [...] propune mai ales raspunsuri la
starea de rau a societatii actuale, avand deci o functie securizanti
[...]. Astfel se pot intelege practicile si ritualurile legate de magie
ca tot atatea spatii individuale ale libertatii de interpretare si
reinterpretare a prescriptiilor dogmatice ale Bisericii sau a confor-
mismului elitist i ingust al stiintei” (Julliard 1997: 280).

1.2. Cercetarea magiei verbale:
de la text la context

In liniile mari, cercetarea textelor magice a oscilat intre polul
estetismului sau formalismului si cel al empirismului sau etno-
grafismului, adica intre studierea cu precadere a caracteristicilor
lor literare, lingvistice, estetico-retorice si interesul calitatea lor
documentar-istoricsi, etnografici, sociologicd. Nu au lipsit de-a



