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Introduction 

Fascinant par sa nature complexe qui suppose une approche multidisciplinaire, le 
phénomène magique a attiré au fil du temps l’attention de nombreux spécialistes 
provenant des domaines de recherche les plus divers. Les directions méthodologiques 
que ces chercheurs ont suivies sont tout aussi variées. Certaines se sont concentrées 
sur la compréhension générale du phénomène, tandis que d’autres ont scruté ses 
tréfonds, en le corrélant aux aspects adjacents comme la vie familiale, quotidienne, 
le sentiment religieux, l’imaginaire. Au fil du temps, on a vu s’imposer l’idée que 
le phénomène magique peut être mieux compris si étudié par paliers étendus et 
différents sur le plan de l’espace géographique. En tenant compte de ces raisons 
scientifiques et de recherche, notre étude se propose de surprendre, par une approche 
historiographique, la manière dans laquelle l’espace familial rural en Europe continue 
de représenter la zone de rencontre des rituels chrétiens et magiques.  

Délimitation géographique 

Les zones géographiques que nous avons choisies sont la Transylvanie (en 
Roumanie) et le Sud de la France (les régions de la zone du Sud-ouest: l’Aquitaine, 
Midi-Pyrénées, le Limousin et les régions méditerranéennes: Languedoc-Roussillon, 
Provence-Alpes-Côte d’Azur). La famille transylvaine, de même que la famille 
française du Sud de la France, est essentiellement chrétienne et a recouru à l’Église 
pendant les moments les plus importants de la vie de ses membres – naissance, 
mariage, mort, aussi que pendant d’autres moments faisant partie de l’existence 
quotidienne. Dans le cadre des mêmes familles ont lieu toujours des rituels magiques 
de protection et pour attirer le bien-être matériel et familial. On ne peut arriver à 
une conclusion générale concernant la manière dans laquelle ces deux types de 
rituels apparemment antagoniques cohabitent encore dans l’intimité de la famille 
qu’en comparant les deux types de sociétés rurales. Dans les recherches préalables 
à cette analyse nous avons observé le nombre important de similarités entre la 
société rurale roumaine et française (le caractère fermé et traditionnaliste des 
villages, le degré accru de religiosité, la prédominance de l’endogamie en tant que 
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stratégie maritale, l’importance de l’oralité en tant que moyen de transmission des 
traditions, des rituels, de même que la disparition, dans les deux zones rurales, des 
veillées, en tant que manifestations absolues de l’oralité), mais il y a aussi des 
différences (le village transylvain présente une dominante orthodoxe, tandis que le 
village français est notamment catholique – tout en prenant en compte les anciennes 
régions protestantes et le fait que la plupart des familles musulmanes se soient 
établies surtout dans les villes; le pourcentage de coexistence dans le même cadre 
familial de trois, très rarement de quatre générations est plus important dans l’espace 
transylvain que dans le sud de la France, le processus de modernisation, d’urbanisation, 
est plus présent dans le Sud de la France1 qu’en Transylvanie, le degré de conservation 
différenciée des rituels magiques). Toutes ces similarités et différences imposent à 
notre approche l’utilisation de l’analyse comparatiste afin de formuler des conclusions 
pertinentes. Nous avons fixé comme date de début de l’intervalle de notre recherche la 
période d’après la Première Guerre mondiale, à cause des transformations importantes 
sur les plans social et politique (Transylvanie s’unit à la Roumanie le 1er Décembre 
1918), économique, qui ont influencé, parmi d’autres aspects, le rythme de 
croissance de la population2, mais aussi les rapports de celle-ci à la religion et au 
christianisme. 

Approches théoriques  

Les premières recherches d’envergure sur les manifestations religieuses 
préchrétiennes ont été faites même avant la deuxième moitié du XIXe siècle par 
Edward Burnett Tylor, qui a essayé d’expliquer dans Primitive culture (1871) que 
l’animisme est la vraie religion naturelle et qu’il constitue le fondement des 
systèmes religieux ultérieurs3. Le successeur principal de Tylor a été James George 
Frazer qui a contribué au développement de l’anthropologie moderne et s’est remarqué 
par son ouvrage The Golden Bough (1890). En examinant les ressemblances entre 
les croyances magiques et religieuses sur les différents points du globe terrestre, 
Frazer a découvert les deux lois sur lesquelles se fonde la magie: la loi de la 
similitude, selon laquelle le magicien considère pouvoir provoquer tout effet désiré 
en l’imitant tout simplement, et la loi du contact ou de la contagion, qui assure le 
même magicien que, quoi qu’il fasse d’un objet matériel, son action aura aussi effet 
sur la personne qui a été à un moment donné en contact avec l’objet4. Le sociologue 
Émile Durkheim s’est intéressé aussi au sujet de la magie, sa théorie affirme qu’on 
ne peut pas faire une séparation rigoureuse entre magie et religion. En soulignant 
                                                                 

1 Ioan Bolovan, Transilvania între Revoluția de la 1848 și Unirea de la 1918. Contribuții 
demografice, Cluj-Napoca, 2000, pp. 77–85. 

2 Massimo Livi Bacci, Populația în istoria Europei, Iași, 2003, pp.191–192. 
3 Michael Lambek (éd.), A reader in the Anthropology of Religion, second edition, Blackwell 

Publishing Ltd, 2008, pp. 25–33. 
4 George Frazer, Le Rameau d’Or, Paris, 1981, pp. 41–42. 
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les similarités sur le plan des croyances et des cérémonies, il a montré qu’il est 
impossible que celles-ci soient définies séparément5. Tout comme la religion, la magie 
a ses propres formes de manifestation, telles les cérémonies, les sacrifices, les 
invocations, les danses, les chants. Ensuite, la nature des êtres surnaturels que le 
magicien invoque est, le plus souvent, la même qui se rencontre dans les prières et 
les actes officiés par les prêtres des différentes religions. Des affirmations de 
Durkheim, nous pouvons conclure même au fait que la magie offre des espaces 
généreux de manifestation aux énergies de chaque dieu – vu que les magiciens 
sollicitent autant l’assistance des dieux appartenant aux religions anciennes qu’aux 
dieux appartenant aux nouvelles religions. La magie a conscience de l’existence de 
toutes les divinités et, de ce point de vue, en ce qui concerne ceux qui la pratiquent, 
une déité est au-dessus de toutes les perceptions humaines sur le divin et des dogmes 
d’une ou d’autre religion. Hécate et Diane ont la même importance dans la magie 
que la Sainte Vierge. Autrement dit, une fois qu’une divinité est née, elle reçoit la 
même importance que les autres. Les déités sont perçues par la magie comme des 
expressions de la même énergie créatrice et leur hiérarchisation est évitée. Les démons 
y compris, dans cette clé interprétative, ils ne représentent pour la magie autre 
chose que des divinités qui les aident dans leurs pratiques. Bien que leur invocation 
soit entourée d’interdictions, les démons ne sont pas vus comme des dieux déchus, 
tels qu’ils sont présentés, notamment, dans le christianisme. Durkheim relève par 
cela le caractère religieux du diable à la suite du fait que lui et l’enfer dont il est le 
maître sont des accessoires indispensable au christianisme6. 

Une approche d’autant plus complexe de la magie a été celle de Marcel Mauss et 
d’Henri Hubert. Ils ont expliqué le phénomène magique en s’appuyant sur des textes 
anciens aussi que sur des observations sur terrain. Afin de donner une définition à la 
magie, Mauss et Hubert ne se contentent pas de dénommer tous les faits ainsi désignés 
par ceux qui y assistent, car, dans ce genre de cas, l’élément subjectif précède l’élément 
scientifique. Par conséquent, des actes magiques sont uniquement ceux qui sont 
perçus en tant que tels par la société entière et non seulement par une de ses parties. 
Également, la tradition a une fonction importante dans la définition d’un acte 
magique. Peuvent être considérés magiques uniquement les actes qui se répètent, 
car leur efficacité a été vérifiée à travers le temps par la communauté7. Ils font une 
distinction importante entre un rituel religieux et un rituel magique. Si le premier 
est officié en plein jour, à la vue de tous, pouvant même être appris par tous les 
paroissiens, le deuxième est officié pendant la nuit, en cachette. La discrétion est une 
des caractéristiques essentielles des rituels magiques, ce qui peut être observé quand un 
magicien accomplit un désenvoûtement à la demande de quelqu’un. Ses paroles sont à 
peine comprises, chuchotées, tandis que ses geste sont faites à la dérobée. Par sa 
nature-même, la magie s’ouvre à ceux qui sont disposés à accepter de vivre dans le 
                                                                 

5 Émile Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse, Paris, 2013 [1960], pp. 58–59. 
6 Ibidem. 
7 Marcel Mauss, Henri Hubert, Teoria generală a magiei, Iași, 1996, p. 26. 
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secret et d’accepter l’anonymat. Le travail des magiciens est et n’est pas, a été et 
n’a pas été, car toujours voilé par le mystère, de même que l’officiant de l’acte. 
Une autre précision apportée au sujet par Mauss et Hubert est que cet acte ne fait 
pas partie des cultes, car sa pratique n’est pas prescrite et officielle, comme la 
pratique religieuse. En fin de compte, selon les auteurs, est magique „tout rituel qui 
ne fait pas partie d’un culte organisé, rite privé, secret, mystérieux et tendant 
comme limite vers un rite prohibé »8. 

Mauss et Hubert, à part d’autres explications théoriques, exposent des détails 
sur les termes qui appartiennent au phénomène magique, mais essayent aussi de 
pénétrer la psychologie du praticien. La magie est vue en tant que partie de l’équation 
religion-science, tandis que Mauss et Hubert insistent sur ce qui séparent les premières 
deux: la religion tend vers l’abstract, vers la métaphysique par la création des images 
idéales, tandis que la magie tend vers le concret, dépassant la vie mystique d’où 
elle puise ses forces pour plonger dans la vie laïque, qu’elle sert9. L’autre partie de 
l’équation, la relation entre la magie et la science, est expliquée par Claude Lévi-
Strauss par ce que la première postule un déterminisme global et intégral, tandis 
que l’autre opère en différenciant les niveaux, dont certains admettent uniquement 
des formes de déterminisme, considérées inapplicables aux autres niveaux10. Ses 
recherches sur les peuples primitifs ont mis en évidence que le facteur croyance 
joue un rôle important dans la viabilité de l’acte magique. La croyance doit 
nécessairement être partagée à la fois par trois entités: le sorcier, le malade ou la 
victime des envoûtements et par l’opinion collective qui forme une sorte de champ 
gravitationnel à l’intérieur duquel se définissent les relations entre le sorcier et ceux 
sur qui il agit par les ensorcellements11. Ses observations sont acceptées aussi par 
l’ethnologue Ernesto de Martino. Ses recherches sur la magie au Sud de l’Italie ont 
révélé qu’elle ne consiste seulement de résidus archaïques tombés dans la désuétude, 
mais aussi des accents spécifiques au catholicisme méridional12.  

La complexité du sujet a attiré, au long du siècle dernier, toute une série de 
spécialistes, la majorité, que ce soit des anthropologues, des ethnologues, ethnographes, 
sociologues, historiens ou des folkloristes, ont mis en évidence la persistance et la 
cohabitation des rituels magiques avec les rituels chrétiens dans le cadre des 
communautés rurales, respectivement de la famille. Carlo Ginzburg a confirmé 
dans ses ouvrages l’hypothèse que, parallèlement au christianisme officiel, une série de 
comportements se sont perpétués, des réminiscences des anciens cultes agraires, 
chamaniques et qui exercent leur influence jusqu’à présent13. Une autre hypothèse 
de Ginzburg concerne les sorciers benandanti, identifiés dans le Frioul, en Italie. 
Ceux-ci prétendaient d’annuler, par l’intermédiaire de leurs rituels, les actions des 
                                                                 

8 Ibidem, pp. 26–27. 
9 Ibidem, p. 177. 
10 Claude Lévi-Strauss, La pensée sauvage, Paris, 1962, p. 19. 
11 Idem, Anthropologie structurale, Paris, 1974, p. 184. 
12 Ernesto de Martino, Italie du sud et magie, vol. 2, Paris, 1999, pp. 11–22. 
13 Carlo Ginzburg, Istorie nocturnă: o interpretare a sabatului, Iași, 1996, pp. 6–16. 
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sorciers maléfiques. Selon cette hypothèse, la synonymie entre les benandanti et la 
sorcellerie a été imposée par l’Inquisition, par la modification progressive d’un culte 
agraire14. À la différence de l’Occident, où l’Église Catholique romaine a exercé un 
contrôle rigide sur les manifestations magiques, à l’Est de l’Europe, l’Église Orthodoxe 
n’ayant pas une institution analogue à l’Inquisition, il n’a pas eu lieu une persécution 
systématique des personnes qui pratiquaient des rituels qui ne respectaient pas les 
règles de l’Église. L’observation appartient à Mircea Eliade, qui insistait sur la 
nécessité d’avoir une approche multidisciplinaire du sujet de la magie15. Dans son 
analyse de la sorcellerie européenne, Eliade met en relief l’importance de la langue 
roumaine dans la compréhension du phénomène. Par le fait qu’il s’est développé 
directement à partir du latin vulgaire tel que parlé dans la région de Dacie et qu’il 
n’a pas été influencé pendant le Moyen Âge par le latin scolastique, le roumain a 
conservé des termes plus proches de ceux utilisé initialement dans la mythologie 
romaine pour définir les actions magiques et leurs initiateurs. Eliade exemplifie sa 
théorie à l’aide d’une série de termes, dont fait partie striga, le mot latin pour 
sorcière. Avec le temps, striga est devenue strigoï ou sorcier16. Quant aux strigoï, le 
folklore roumain les identifie comme étant ces personnes qui sont nées « avec la coiffe », 
gardent sur leur tête une partie de la membrane fœtale. Au delà des présupposés 
pouvoirs surnaturels que la coiffe offre à ceux qui la portent, Eliade rappelle quelques 
traits généraux des strigoï. Dans le folklore roumain, au nom des strigoï sont associés 
plusieurs malheurs auxquelles se confrontent la famille et la communauté : des 
épidémies qui affectent les hommes ou les animaux, des perturbations climatiques, en 
d’autres mots l’inversion de l’ordre naturel. Les confrontations violentes entre les 
strigoï ont lieu de façon périodique dans un endroit neutre, aux confins de la 
communauté. La signification et l’objet de ces combats n’est pas tout à fait connu, 
mais Eliade le met en parallèle avec les benandanti. Pourtant, ces derniers luttaient 
contre leurs rivaux, les stregoni ou streghe, à l’encontre des strigoï roumains qui se 
battent entre eux, après quoi ils font la paix et retournent chez eux, sans rien se rappeler 
de tout ce qui s’est passé. Selon Eliade, « les sorciers roumains illustrent l’authenticité 
d’un schéma préchrétien fondé sur des voyages oniriques et un combat rituel 
extatique, schéma attesté dans bien des régions d’Europe »17. 

La conception d’Eliade, selon laquelle le problème du magique est tant complexe 
que, certainement, il ne peut pas être expliqué qu’à l’aide d’autres disciplines comme 
le folklore, l’ethnologie, la sociologie, la psychologie et l’histoire des religions18, a 
aussi été adoptée par Marc Augé. Il a expliqué les points manquants aux recherches 
                                                                 

14 Idem, Les batailles nocturnes. Sorcellerie et rituels agraires aux XVIe et XVIIe siècles, Paris, 2010. 
15 Mircea Eliade, Occultisme, sorcellerie et modes culturelles, Paris, 1978, pp. 105–107. 
16 En Transylvanie, le mot striga/strâga est toujours utilisé, sauf que son utilisation est limitée 

à une action précise des sorcières, voire tirer le lait des vaches. Le terme strâga a comme synonyme 
dans l’espace transylvain le mot bosorca, d’après l’hongrois boszorka, qui a la même signification – 
le vol du lait directement des vaches par des méthodes spécifiques. 

17 Ibidem, p.107. 
18 Ibidem, p. 96. 
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sur la magie qui se construisent d’une seule discipline et il milite pour une 
approche multidisciplinaire du sujet. Assujettis au document en tant que seule 
réalité empirique du phénomène, les historiens tendent à se cramponner dans leurs 
recherches sur la sorcellerie aux époques qui offrent une pléiade de documents à ce 
thème. Puisqu’il s’agit en général des documents qui reflètent l’attitude de l’Église 
et de l’Inquisition, la réalité offerte par celles-ci peuvent mener les historiens vers une 
perception limitée, unilatérale de la sorcellerie. Quelques-uns parmi eux, dont 
Carlo Ginzburg et Julio Caro Baroja, ont essayé de discerner par delà des faits 
présentés dans les sources documentaires et d’expliquer la sorcellerie en faisant 
appel à un système de pensée antérieur aux enquêtes inquisitoriales, système qui 
renvoie aux rituels antiques de fécondité et de fertilité. À l’opposé des historiens, 
Marc Augé affirme que les ethnologues ont un avantage ambigu, car ils étudient la 
contemporanéité. Parce qu’ils proviennent des cultures différentes, les ethnologues 
deviennent captifs des incertitudes de leurs propres traditions culturelles. La sorcellerie 
européenne telle qu’exposée dans les documents médiévaux datant de la période de 
l’Inquisition n’a rien en commun avec la sorcellerie présentée notamment par 
Jeanne Favret-Saada pour le pays de Bocage dans le nord de la France19, ni à celle 
des régions du monde où la sorcellerie prend une forme officielle. Une collaboration 
des historiens avec les ethnologues serait idéale pour fournir une explication 
complexe du phénomène20. Cet aspect a aussi été mis en évidence lors d’un entretien 
qui a eu lieu en 1970 entre Marc Soriano et Jacques le Goff. Une de leurs conclusions a 
été que, afin de quantifier en quelle mesure persistent des formes de la pensée 
magique dans l’univers familial, de quelle façon « l’homme des cavernes » vit avec 
« l’homme du XXe siècle », il est nécessaire de mettre en application une méthodologie 
variée, qui provient de plusieurs disciplines appartenant aux sciences sociales et 
historiques21. Par conséquent, selon Julio Caro Baroja, l’aspect théologique ne 
devrait pas manquer non plus à de telles démarches, la religion tant que la sorcellerie 
dépendant dans une grande mesure de la partie subjective, respectivement de la 
croyance. Le rôle de la croyance dans la sorcellerie est complexe et difficile à 
expliquer à la fois, à cause des problèmes concernant la véridicité ou la fausseté de 
certains documents. Baroja apporte des éclaircissements sur la croyance active et la 
croyance passive qui existent au sujet de la sorcellerie. La première s’identifie à ce 
que les sorciers croient en ce qui sont eux-mêmes concernés, respectivement la 
possibilité de réaliser des actes magiques, des incantations bénéfiques ou maléfiques 
tout étant protégés par des déités comme Diane; Hécate, Holda, Bensozia. Le 
deuxième type de croyance reflète l’image commune sur les sorciers: la possibilité 
des réaliser des actes maléfiques parmi les adeptes du culte du diable, de la 
démonolâtrie. Certainement l’approche du phénomène de la magie par les théologiens 
                                                                 

19 Il s’agit de Jeanne Favret-Saada, Les mots, la mort, les sorts, Paris, 1977. 
20 Marc Augé, Religie și antropologie, București, 1995, pp. 92–95. 
21 Emmanuel Le Roy Laduire, André Burguière, Jacques Le Goff, Daniel Soriano, Les Contes 

de Perrault, in Annales. Économies, Sociétés, Civilisations, 25e année, no. 3, 1970, pp. 633–653. 
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mènera inévitablement à une présentation unilatérale, réduite à la défense de la foi 
chrétienne officielle et à la protection de l’intégrité du dogme. À cet égard, Baroja 
donne l’exemple de deux théologiens du siècle passé, Isidore Bertrand22 et André 
Godard23 qui se sont évertués à prouver la présence du démon dans une infinité de 
cultes et de rites aussi que la réalité de l’invocation des pouvoirs infernaux et que la 
démonolâtrie est un fait constant, dominant aussi en Europe que sur d’autres 
continents24. En fait, comme l’affirmait Jean-Pierre Piniès, l’Église a trouvé, au fil 
de temps, des alliés dans le rationalisme et dans l’empirisme scientifique qui l’aident 
dans ses efforts de se débarrasser de ces formes anciennes de croyance25. L’avis de 
Baroja est que le chercheur qui vise à une compréhension globale de la sorcellerie 
ne doit pas tenir compte tant des théories des théologiens que des situations concrètes 
que les sociétés ont traversées, c’est-à-dire des périodes difficiles, marquées par la 
guerre ou par les épidémies et des caractéristiques structurelles spécifiques à une 
culture qui croit à la magie26. 

Longtemps les croyances populaires magiques ont été perçues, selon Nicole 
Belmont, comme des superstitions, comme des erreurs caractéristiques au commun 
et au vulgaire ou comme des résidus archaïques qui ont survécu aux modes de 
pensée primitive. Si l’Église a été la première à combattre ces erreurs, le deuxième 
aspect mentionné a constitué une des préoccupations permanentes des folkloristes. 
Belmont fait une observation importante quant à la perception que l’on avait des 
croyances magiques du peuple, plus précisément que, à partir de la fin du XIXe 
siècle, a été introduite dans la recherche l’idée conformément à laquelle « le populaire 
vit parallèlement au savant: […] la mentalité populaire coexiste avec la civilisation, 
elles sont même en rapport d’opposition et de complémentarité ». Théoriquement, 
selon les affirmations de Belmont, il est incontestable que ces croyances sont un 
héritage des époques révolues, transmises d’une génération à l’autre27.  

La conception selon laquelle le monde rural de la fin du Moyen Âge et 
jusqu’à l’aube des temps modernes s’est conservé dans une stabilité remarquable et 
que la révolution agricole, de pair avec les transformations urbaines, n’ont pas modifié 
les structures profondes se retrouve aussi chez Robert Munchembled. À la suite des 
recherches qu’il a entreprises, il a pu remarquer que l’univers rural a suivi ses 
propres règles de survie, des règles que cet univers s’est construites depuis des temps 
anciens. Les habitants des villages cherchent tous les jours à se protéger par un 
complexe de rituels. Autrement dit, chacun d’entre eux est « un peu sorcier » lorsqu’il 
tente d’éloigner par la magie les menaces et d’attirer la richesse ou l’amour28. En 
Italie, il y a une situation similaire. Vittorio Dini adhère à l’idée de l’inertie du rural; en 
                                                                 

22 I. Bertrand, La sorcellerie, Paris, 1912. 
23 André Godard, La piété antique, Paris, 1925. 
24 Julio Caro Baroja, Les sorcières et leur monde, Paris, 1972, pp. 270–271. 
25 Jean-Pierre Pinies, Croyances populaires des pays d’Oc, Marseille, 1984, p. 9. 
26 Julio Caro Baroja, op. cit., p. 16. 
27 Nicole Belmont, Mythes et croyances dans l’ancienne France, Paris, 1973, pp. 143–144. 
28 Robert Muchembled, La sorcière au village (XVe–XVIIIe siècle), Paris, 1979, pp. 23–24. 
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tant que forme de conservation non altérée des traditions magiques et populaires, 
telle qu’exprimée par Muchembled. Dans l’Arezzo, par exemple, malgré un taux élevé 
d’alphabétisation, malgré l’urbanisation et la modernisation, l’héritage magique et 
religieux, spécifique à la société agraire-pastorale, est demeuré intact. Même plus, 
elle a été transmise aux générations plus jeunes. Ainsi on explique pourquoi les 
personnes appartenant à la deuxième génération en ville, qui n’ont eu aucun contact 
avec l’agriculture ou avec le symbolisme qui y est associé, sont porteuses de ces 
croyances et traditions magiques29. Naturellement, les exemples pourraient continuer, 
car les traditions magiques et religieuses préchrétiennes se sont conservées dans 
l’espace rural partout en Europe.  

Dans le même esprit, nous reproduisons les observations d’Antoaneta Olteanu 
concernant les traditions magiques, surtout relativement au monde slave. De ses 
affirmations nous retenons que, à la différence de l’Occident, où les maléfices étaient 
commis presque exclusivement dans la présence d’un sorcier « autorisé » sous 
l’attentive surveillance du diable, l’Est connaît une libéralisation plus visible des 
pratiques magiques. En général, les sortilèges peuvent être accomplis par toute 
personne qui ait des connaissances minimales des textes qui doivent être récités et 
des outils, des objets à utiliser avec l’incantation. Les sorciers sont appelés aussi 
solomonari, car dans ces parties de l’Europe a pris racine l’idée que les sorciers sont 
les gardiens et les continuateurs de la tradition magique qui a commencé avec le roi 
Salomon. Il est considéré le maître de tous ceux qui ont été mystiquement choisis 
et ont le pouvoir d’établir la connexion entre le visible et l’invisible, du physique et 
du sensible30. La naissance est vue comme le moment zéro pour un enfant prédestiné à 
la sorcellerie. Les enfants de ce genre sont nés avec une « coiffe » sur la tête et 
lorsque la membrane est enlevée, la sage femme a le pouvoir de désigner l’enfant 
comme maître de quelque chose (argent, pouvoir, beauté etc.) Chez les Ukrainiens 
et chez les Serbes il y a la croyance que ceux qui naissent le samedi sont capables 
de voir les esprits et de se battre avec les démons. En général, dans le cas des 
peuples slaves, on fait la différence entre ceux qui sont sorciers « dès leur naissance » 
et ceux qui sont initiés ultérieurement. Les premiers seront toujours plus forts que 
les autres, parce qu’ils ont été choisis par une volonté supérieure à la volonté humaine31. 

Tout au long du siècle passé, les spécialistes ont essayé de trouver des 
explications empiriques des causes qui se trouvent à la base de la conservation dans 
le temps de la magie et de son transfert intergénérationnel. Marcelle Bouteiller 
identifie la crainte et la lutte pour la subsistance comme causes de la survie des 
pratiques magiques et des diverses convictions gardées en secret jusqu’à nos jours. 
Dans une communauté isolée, qui survit de l’agriculture, le sorcier inspire au 
                                                                 

29 Vittorio Dini, Actualità delle categorie magiche (tipiche della cultura agropastorale) nei 
valori-atteggiamenti e nei sistemi sicurezza-dipendenza, in Luigi Berzano, Vittorio Dini, Maria Immacolata 
Macioti, Enzo Pace (ed.), Maghi e magie nell’Italia di oggi, Firenze, 1991, pp. 90–92.  

30 Antoaneta Olteanu, Școala de solomonie. Divinație și vrăjitorie în context comparat, 
București, 1999, p. 13. 

31 Ibidem, pp. 117–126. 
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paysan de la confiance, il est quelqu’un qui lutte à côté du paysan, pour la continuation 
de la lignée familiale, pour la santé et le bien-être. En deçà de cette cause générale, 
Bouteiller identifie d’autres facteurs qui ont contribué à la conservation des pratiques 
magiques: le caractère particulièrement fermé et traditionnaliste de la communauté 
paysanne, les contacts peu nombreux entre les communautés, l’endogamie, la 
coexistence dans une même famille de jusqu’à quatre générations, aussi que 
l’importance hors du commun de la tradition orale32. Un exemple concret qui vient 
à l’appui des affirmations de Bouteiller est la recherche effectuée par Jeanne 
Favret-Saada dans le pays de Bocage et qui lui permet d’expliquer la mentalité rurale 
relativement à ces pratiques. En recourant aussi à la psychologie, elle analyse, 
d’une manière très détaillée et complexe, le fonctionnement d’un ensorcellement et 
comment celui-ci est transmis vers les personnes, la famille et le foyer33. 
Semblablement, Dominique Camus a ouvert un chantier de travail pour la zone 
Bretagne. Ses recherches se sont fondées sur un échantillon de dix-huit sorciers, 
dont quatre femmes. Partant des interviews qu’il leur a pris, il a essayé à reconstituer 
quelques aspects essentiels sur le moyen de transmission des pouvoirs magiques, 
les catégories socioprofessionnelles ayant une prédisposition pour la pratique de la 
sorcellerie, les origines sociales des pratiquants, aussi que leur origine sociale34. 
Ses informations sont extrêmement précieuses, surtout par ce qu’elles redonnent de 
l’actualité au phénomène de la sorcellerie. Camus étale devant le lecteur des détails 
sur la manière d’entreprendre un ensorcellement et sur son fonctionnement dans les 
divers buts exigés par les clients, en présentant plusieurs exemples révélateurs. 
L’intérêt de ces exemples réside autant dans leur inédit, notamment la manière 
utilisée pour évoquer le diable chaque jour de la semaine, que dans l’analyse faite 
par Camus en marge de ces données et des mentalités du sorcier et des personnes 
impliquées dans l’acte magique35.   

À la différence de Camus, qui se concentre surtout sur la forme savante de la 
magie, Gheorghe Pavelescu, dans sa recherche sur le phénomène magique en 
Transylvanie, met en évidence les formes de la magie populaire. Il rappelle la 
richesse de la terminologie roumaine relativement aux actions magiques. Il suffit 
de mentionner que la langue roumaine contient plusieurs synonymes uniquement 
pour dénommer l’incantation magique et son action: des désenvoûtements, des 
ensorcellements, des charmes, des dégagements etc. Il met en relief que descântec 
(désenvoûtement), mot d’origine latine, et vrajă (ensorcellement), d’origine slave, 
et farmec (charme), ayant une origine grecque, expriment la même chose. Quand 
même, nous précisons que le dégagement et le désenvoûtement représentent la 
sorcellerie défensive, tandis que les ensorcellements et les charmes, la sorcellerie 
                                                                 

32 Marcelle Bouteiller, Sorciers et jeteurs de sorts. Enquêtes, témoignages et procès de sorcellerie 
du 16ème au 20ème siècle en Berry, Nivernais et Sologne, Paris, 1958, pp. 212–213. 

33 Jeanne Favret-Saada, Les mots, la mort, les sorts, Paris, 1977, pp. 253–281. 
34 Dominique Camus, Pouvoirs sorciers. Enquête sur les pratiques actuelles de sorcellerie, 

Paris, 1988, pp. 29–35. 
35 Ibidem, pp. 177–185. 
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offensive. Selon Pavelescu, le terme vrajă désigne toute action ayant un but pratique 
conforme aux pratiques magiques, tandis que descântec est l’ensorcellement par la 
formule orale, ou par des incantations, qui sont souvent combinées aux ensor-
cellements36. La définition que Pavelescu donne aux ensorcellements est à retenir: 
« On oppose aussi la notion d’ensorcellement aux croyances magiques ou aux 
superstitions, des éléments psychiques ayant un contenu intellectuel-affectif, par 
lesquelles il est défendu ou il est recommandé de réaliser une certaine action et même 
aux pratiques magiques où, parmi les éléments intellectuels et affectifs, intervient 
une action réduite, mais qui forment ensemble un bien commun de tout le village. 
En réalité, les ensorcellements constituent une technique individuelle, appartenant 
uniquement à certains membres du groupe social, à la classe des sorciers qui s’érige 
dans une sorte d’élite de la mentalité magique. De notre point de vue, les sorciers 
ne sont que des représentants de la mentalité rurale qui vivent avec plus d’intensité 
et d’authenticité la vision magique du monde. Ils connaissent plus sur les secrets de ce 
monde, qui est organisé, dans leur conception, sur les fondements des principes 
magiques et ils cherchent à les utiliser, en les mettant au service de l’homme. L’opération 
est d’une certaine manière identique à la démarche du spécialiste dans une science 
positive, qui, en découvrant les lois physiques de la nature, essaie de la maîtriser”37. 

Sur la condition du sorcier transylvain sous le régime communiste écrit 
Aurora Liiceanu. Son livre, une première en Roumanie, est une étude de cas sur la 
sorcière Anuța Herbel du village Vadu Izei, dans le pays de Maramureș, en relatant 
son existence dramatique. L’histoire de la vie de la sorcière offre à l’auteur le 
prétexte pour une reconstruction dans son entièreté de l’univers rural pendant la 
période communiste. Dans un monde où l’identité de l’individu devait rentrer dans 
les normes promues par la nouvelle réalité politique, plusieurs sorciers ont choisi 
de mener une vie double, pratiquant secrètement l’art de leur métier. Anuța s’est 
conformée à ce nouveau mode de vie, jusqu’à un moment donné, quand à cause de 
la notoriété qu’elle avait acquise, elle est arrivée à être acceptée et sollicitée même 
par certains dirigeants du Parti Communiste. Les relations sur la sorcière Anuța 
cueillies par Aurora Liiceanu sont contradictoires. Elles reflètent l’image d’une 
Anuța solidaire, ayant un certain complexe social et familial, qui a trouvé son 
refuge dans les plaisirs immédiats de la vie. Son naturel dans la réalisation de ses 
ensorcellements est impressionnant, car elle tenait compte des cycles temporels, 
des jours où il est exigé de faire tel ou tel geste magique38. La fin dramatique 
d’Anuța renvoie à la condition du génie qui se sacrifie de façon mystique pour le 
monde, sa vie exprimant par conséquent « la relation rarement rencontrée entre le 
concret et le devenir anonyme »39. 
                                                                 

36 Gheorghe Pavelescu, Magia la români. Studii și cercetări despre magie, descântece și mană, 
București, 1998, pp. 41–42. 

37 Ibidem, p. 42. 
38 Aurora Liiceanu, Povestea unei vrăjitoare, București, 1996, pp. 52–96. 
39 Ibidem, p. 9 (n.tr.). 
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Quant à la période communiste en Roumanie, il faut noter que les recherches 
officielles sur le phénomène magique y ont été interrompues, à force de ne plus 
s’encadrer dans la nouvelle orientation sociologique. Même dans cette situation, les 
recherches ont continué dans la clandestinité, cachées derrière d’autres préoccupations 
scientifiques. Le seul livre sur la sorcellerie qui a paru dans la Roumanie communiste a 
été de Gheorghe V. Brătescu. Bien qu’il ait un caractère général et plutôt combatif, 
l’ouvrage en soi a été l’événement éditorial de son temps40. Le prix que l’auteur 
devait payer pour la publication des livres aux sujets sensibles du point de vue du 
régime était normalement l’insertion au début et à la fin des citations appartenant 
aux discours de Nicolae Ceauşescu. Dans le cas de ce livre, Brătescu reproduit les 
mots du secrétaire général du Parti Communiste Roumain affirmant que « l’activité 
théorique, idéologique, politico-éducative a eu un rôle de grande importance en 
conférant des armes au parti, à la classe ouvrière et agraire et à l’intellectualité […] 
Cette activité a contribué à élever le niveau général de connaissances des gens du 
travail, à élargir leur horizon culturel, à former la conscience de l’homme nouveau 
de notre société ». Juste après cette situation se trouve la conclusion de l’auteur, qui 
pourrait surprendre de nos jours, mais qui devait nécessairement alors prendre la 
forme suivante : « Disparue dorénavant définitivement du paysage social roumain, 
la sorcellerie ne représente qu’un simple objet d’étude » 41. 

Dans le paysage de l’historiographie roumaine, une place de référence est 
accordée à l’ouvrage de Lucian Blaga sur la pensée magique, présentant une approche 
multidisciplinaire partant de la philosophie, l’anthropologie et la littérature. Blaga 
met en relief que l’idée de magique est « l’idée la plus polyvalente de l’esprit 
humain »42. Ses multiples facettes sollicitent donc, un traitement complexe. Des 
aspects peuvent être expliqués par le recours à une certaine science, tandis que d’autres 
ne pourraient pas être compris si on les traitait uniquement par l’intermédiaire de 
cette science-là, sans en faire appel à d’autres. L’idée de magique, affirme Blaga, 
« doit être regardée sûrement aussi en soi que pour soi, en tant que produit particulier, 
et totalement sui generis, de l’intelligence humaine. Rapportée à l’histoire de l’esprit 
humain, la pensée magique a un prestige d’ancienneté archaïque, mais sa primordialité 
ne signifie pas inactualité et obsolescence »43. Blaga structure sous la forme d’un 
hexagone les explications de ce qu’il identifie en tant que fonctions fondamentales 
de l’idée de magique. Une première fonction est ontologique, conformément à laquelle 
l’idée de magique correspond à l’appétit pour le mystère, car, située au carrefour 
entre le mystère et la révélation, elle « joue aussi le rôle de fixateur de l’existence 
humaine dans l’horizon du mystère ». La fonction cognitive reflète sur ce que l’idée de 
magique tient lieu d’inconnues multiples et variables. La fonction pragmatique facilite 
                                                                 

40 Gheorghe Brătescu, Vrăjitoria de-a lungul timpului, București, 1985. 
41 Ibidem, p. 291. 
42 Lucian Blaga, Despre gândirea magică, București, 1941, p. 167 (n. tr.). 
43 Ibidem.  
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l’observation des „complexes empiriques”, et son résultat est la connaissance d’une 
série de règles utiles sur les phénomènes et la nature. La fonction vitale-spirituelle 
se réfère au fait que l’idée du magique crée un monde favorable à l’âme humaine. 
La fonction poétique montre que « le magique est un élément auquel elle recourt 
avec insistance, et, ayant des possibilités exceptionnelles d’être mise en valeur, la 
grande poésie de tous les temps ». La dernière fonction est la fonction religieuse. 
Conformément à elle, l’idée du magique se trouve « éthérée » dans l’idée du sacré, 
en l’absence duquel il est impossible d’envisager la vie religieuse44. 

Investiguer le phénomène magique s’est avéré une démarche compliquée et 
complexe, situation ressentie par les historiens dans leur confrontation avec le 
document écrit qui souvent expose le problème uniquement du point de vue de 
celui qui l’a rédigé. Par conséquent, la consultation d’autres sources de la même 
époque devient nécessaire, mais aussi la compréhension de l’espace temporel auquel le 
document fait référence, dans toute sa complexité sociale, économique et culturelle. 
Les ethnologues réclament aussi la difficulté de surprendre les croyances magiques 
dans leur état de matérialité. Étant donné leur nature secrète, l’ethnologue obtient 
difficilement des relations de la part des personnes qui ont subi un ensorcellement 
ou des textes des formules et des incantations. Jean-Pierre Piniès souligne la 
nécessité d’entreprendre une enquête sur le terrain en ce qui concerne l’investigation de 
la sorcellerie et il offre une série d’indication dans ce sens. En s’appuyant sur 
l’expérience acquise pendant sa collecte du matériel spécifique en Languedoc, Piniès 
considère qu’un chercheur, pour son enquête sur le terrain, doit élaborer un 
questionnaire précis et détaillé, mais pas trop long. Il avertit l’investigateur de ne 
pas prendre le rôle de son interlocuteur pendant l’entretien et de respecter le rythme 
de celui dont il reçoit les renseignements. Selon Bernard Traimond, en préalable à 
la rencontre avec les informateurs, une enquête devrait avoir lieu, pour observer le 
cadre général de la communauté, l’histoire locale, la disposition des personnes en ce 
qui concerne le dialogue. Dès le début, il est nécessaire de savoir que chacune des 
personnes à inclure dans l’interview se rapportera d’une manière différente à tout 
ce que l’expérience du magique représente. Certains parleront de leur expérience ou 
peut-être même de leur propre pratique, d’autres seulement par ouï-dire45. Quoiqu’il y 
ait des parleurs expansifs capables de reproduire une série d’histoire jusqu’aux détails 
les plus fins, l’accent est autant mis sur les informateurs passifs, car leur témoignage 
peut cacher une abondance d’informations. Piniès plaide pour la conservation de 
l’interview dans sa forme originale, avec des régionalismes, se déclarant contre la 
mutilation de la parole populaire, respectivement de sa transformation en langue 
littéraire46. Afin d’avoir la perception la plus complète, l’ethnologue doit observer 
directement la manifestation des rites et des croyances magiques. Il est à retenir, 
                                                                 

44 Ibidem, pp. 170–171. 
45 Bernard Traimond, L’anthropologie appliquée aujourd’hui, Pessac, 2005, pp. 7–10. 
46 Jean-Pierre Piniès, Figures de la sorcellerie languedocienne. Brèish, endevinaire, armier, 

Paris, 1983, pp. 3–12. 
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par la suite, que l’oralité joue un rôle essentiel dans leur transmission d’une génération 
à l’autre. Piniès déplore la disparition de la plupart des « institutions de transfert » 
dans le cadre des sociétés rurales, c’est-à-dire des « espaces de parole » comme les 
veillées, l’atelier du forgeron ou les lieux sur la rivière où on lavait le linge 47. 

Une partie importante des textes ayant une valeur ou un symbolisme magique 
a été encapsulée dans des textes populaires. Les folkloristes et les ethnographes ont 
constaté l’importance de ces textes et ont mis en route depuis le XIXe siècle, 
d’actions étendues de collecte. Arnold van Gennep rappelait quelques méthodes de 
recherche qui devaient être utilisées dans la recherche sur le folklore: la méthode de 
l’observation, la méthode historique, qui comporte d’autres méthodes secondaires 
comme la critique des sources, la méthode comparatiste appliquée à un phénomène 
identifié dans deux réalités géographiques différentes48. Puisque, sur le plan européen 
et au fil du temps, a eu lieu une intégration des rituels anciens dans les rituels 
chrétiens, le processus de séparation est considérablement difficile49. Gérard Cholvy se 
met d’accord avec Arnold van Gennep en ce qui concerne la tortuosité du travail de 
dépistage des pratiques magiques. Le domaine des « pratiques superstitieuses » est 
difficilement saisissable au niveau de la documentation courante de l’historien50, 
raison pour laquelle le chercheur doit se servir des outils méthodologiques empruntés 
de plusieurs disciplines. 

Les recherches ethnographiques et autour du folklore pendant les deux derniers 
siècles ont mis en évidence la richesse du trésor de pratiques et de croyances 
magiques sur le territoire de la Transylvanie et du Sud de la France. Avec les 
ouvrages d’Arnold van Gennep, nous mentionnons les volumes qu’Albert Goursaud a 
consacrés à la zone Haut-Limousin. Il a recueilli des cérémonies et des traditions 
locales concernant les moments importants sur le trajet de la vie des gens, l’enfance, 
l’adolescence, le mariage et la mort51, mais aussi les croyances des habitants aux 
êtres fantastiques, au diable, aux enfers. Une partie importante est consacrée à la 
magie et la médecine populaire, y compris tout ce qui a affaire à la présence dans la 
société rurale des sorciers, des guérisseurs, des devins, de même qu’au rôle des 
amulettes et d’autres talismans dans la protection des personnes et des foyers contre les 
influences néfastes des maléfices52. Avant Goursaud, Adolphe de Chesnel mettait 
aussi en relief la diversité et à la fois la perpétuation au fil du temps des superstitions 
sur des êtres fantastiques existant dans les croyances des communautés rurales du 
Sud de la France. S’appuyant sur des enquêtes effectuées dans le département du 
                                                                 

47 Ibidem, pp.15–18. 
48 Arnold van Gennep, Coutumes et croyances populaires en France, Paris, 1980, p. 20. 
49 Ibidem, pp. 43–45.  
50 Gerard Cholvy, Réalités de la religion populaire dans la France contemporaine (XIXe – 

début XXe siècles), in Bernard Plongeron (éd.), La religion populaire dans l’occident chrétien. 
Approches historiques, Paris, 1976, p. 185.  

51 Albert Goursaud, La société rurale traditionnelle en Limousin. Ethnographie et folklore du 
Haute-Limousin et de la Basse-Marche, Vol. 2, Paris, 1977, pp. 290–292. 

52 Idem, Vol. 3, Paris, 1978, pp. 652–653; 673–727. 
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Tarn, dans la région Midi-Pyrénées, de Chesnel est arrivé à la conclusion que la 
sorcellerie y est bien représentée. Selon la croyance populaire, les sorciers sont des 
individus qui détiennent le pouvoir depuis leur naissance. Les sorciers dont parle 
de Chesnel n’utilisent leurs pouvoirs magiques que tard dans leur vie. En outre, il 
mentionne une deuxième catégorie de sorciers, ceux qui sont initiés à la mort du 
maître, qui transmet à l’apprenti les mots et les formules secrets53. Robert Jalby 
s’est montré intéressé par cette zone ethnographique. Il a reproduit plusieurs types 
de croyances et de pratiques magiques, rendant ainsi complètes les recherches de 
Chesnel. Une partie importante de son ouvrage traite de la magie agricole. Autrement 
dit, de la partie de la magie effectuée par les paysans dans des jours et à l’occasion 
des fêtes chrétiennes ou non chrétiennes spécifiques, dans le but d’obtenir de bonnes 
récoltes et de les protéger des animaux de proie et des phénomènes naturels 
indésirables comme les tempêtes, les inondations et la sécheresse54. 

Des recherches similaires ont été entreprises de nos jours par Pierre Laurence 
pour le Parc national des Cévennes, dans les régions Languedoc-Roussillon et 
Rhône-Alpes. Il a surpris, à l’aide des enquêtes sur le terrain la persistance des 
croyances aux êtres fantastiques et à la sorcellerie et a observé que les habitants de 
confession catholique romaine sont beaucoup plus sensibles à des histoires sur ce 
genre de sujets que les protestants55. À cause d’une certaine réticence des interviewés 
en ce qui concerne le phénomène magique, Laurence a obtenu les informations de 
manière indirecte, en abordant pendant les enquêtes des aspects inoffensifs, tel les 
histoires sur des moments du passé des communautés, des traditions populaires locales 
et, seulement à la suite et en relation avec ceux-ci, il a sollicité des précisions sur 
les pratiques magiques56. En effet, tout au cours des enquêtes, Laurence affirme ne pas 
avoir rencontré aucune personne qui ait jamais subi un enchantement. Bien que riches, 
les histoires des habitants des Cévennes concernant les actions magiques concernent 
surtout des personnes qui n’étaient plus vivantes au moment de l’entretien57. 

À la différence de certaines régions du Sud de la France, en Transylvanie 
l’identification des pratiques magiques par les folkloristes a eu lieu dans un cadre 
beaucoup plus accueillant. La facilité avec laquelle ces données ont été collectées 
peut être expliquée aussi par ce qu’en comparaison à la France, où le souvenir des 
                                                                 

53 Adolphe de Chesnel, Usages, coutumes et superstitions des habitants de la Montagne Noire, 
Carcassonne, 1984, pp. 259–284. 

54 Robert Jalby, Sorcellerie, médecine populaire et pratiques médico-magiques en Languedoc, 
Nyons, 1974, pp. 57–72; Idem, Le folklore du Languedoc. Ariège-Lauraguais-Tarn, Paris, 1971, 
pp. 241–255; 259–285.   

55 Pierre Laurence, Du paysage et des temps. La mémoire orale en Cévennes vallée Française 
et pays de Calberte. Récits de l’histoire, „au-delà des choses”, littérature orale, vol. 1, Parc National 
Les Cévennes, 2004, p. 28. 

56 Idem, Du paysage et des temps. La mémoire orale en Cévennes vallée Française et pays de 
Calberte. Récits de l’histoire, „au-delà des choses”, littérature orale, vol. 2, Parc National Les Cévennes, 
2004, p. 482. 

57 Ibidem, p. 498. 
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anciennes persécutions vit encore58 et les gens sont réticents quand il s’agit de 
parler trop sur le sujet, en Transylvanie les persécutions contre la sorcellerie ont été 
peu nombreuses du XVIe au XVIIIe siècle, tandis que l’Église orthodoxe a eu une 
position assez conciliante. Parmi ceux qui se sont occupés du travail sur le terrain, 
nous mentionnons quelques noms qui se sont imposés par leurs résultats dans le 
paysage historiographique roumain. Il s’agit principalement de Ion Muşlea59 qui a 
entrepris des enquêtes dans la partie nord de la Transylvanie, surtout le Pays de 
l’Oaş. Il a établi plusieurs recueils de chansons populaires, des doine, des ballades, 
mais aussi des textes à caractère magique, comme des désenvoûtements, des charmes 
et des ensorcellements60. De plus, Muşlea a rédigé dans quelques articles des 
commentaires sur les dénominations utilisées pour les pratiques magiques dans les 
circulaires épiscopales et des protopapes du XIXe61 siècle et a mis en évidence 
l’existence dans la mentalité populaire d’un être démonique nommé Joimărița. Son 
existence est attestée sur la totalité du territoire roumain sous la forme d’un démon 
domestique, à caractère éducatif, qui punit certaines actions accomplies dans les 
jours où il ne faut pas travailler selon le calendrier religieux, comme le Jeudi Saint. 
Cet être démonique peut survivre de l’époque où le Jeudi Saint marquait tant pour 
les slaves de l’Est que pour les Romains le début de la nouvelle année. C’est pourquoi 
toutes les activités ménagères devaient être achevées avant ce jour, surtout le filage, 
tandis que les exceptions étaient punies par la Joimăriță62. 

Dans le monde rural transylvain on croit encore aux êtres surnaturels et à la 
magie. La sorcellerie se trouve en étroite connexion avec la vie de famille, en général, 
et avec les personnes qui la composent, en particulier. Depuis la naissance jusqu’à 
la mort, chaque habitant du monde des villages vit l’expérience du magique et la porte 
plus loin, à travers les générations. Nous retenons seulement que, à la différence 
des décennies précédentes, la croyance en sorcellerie à commencé à diminuer, mais 
elle reste inaltérée dans les hameaux encore isolés de l’avancement en vitesse rapide 
imposé par la civilisation. Il s’agit d’un autre point commun avec le village provençal 
où, en dépit des alluvions religieuses et des transformations amenées par la 
                                                                 

58 Pierre Laurence, op. cit., vol. 1, p. 482. 
59 Il faut mentionner que Ion Mușlea (1899–1966) a eu une étroite collaboration avec l’École 

sociologique de Bucarest de Dimitrie Gusti et de Traian Herseni. Avec leur support, Ion Muşlea a 
fondé à Cluj-Napoca, en 1930, les Archives du Folklore, dépendant de l’Académie Roumaine et qui 
est devenue le l’endroit de la conservation de la plupart des résultats de leurs recherches. Muşlea, aussi que 
d’autres ethnographes et folkloristes, a été influencé par les méthodes de recherche pratiquées par les 
spécialistes français, surtout par les ouvrages d’Arnold van Gennep et de Lucien Lévy-Bruhl. Nous 
mentionnons que l’ouvrage le plus apprécié parmi les intellectuels transylvains à l’époque était 
L’expérience mystique et les symboles chez les primitifs (Paris, 1938). 

60 Ion Mușlea, Cercetări etnologice în Țara Oașului și la minerii din nordul Transilvaniei, IVe, 
soignée par Ioan I. Mușlea, Cluj-Napoca, 2011, pp. 158–198. 

61 Idem, Cercetări etnologice și de folclor, édition soignée, introduction, bibliographie, registre 
de la correspondance de spécialité et index réalisés par Ioan Taloș, vol. 2, București, 1972, pp. 401–403.  

62 Ibidem, pp. 223–236. 
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modernité, ces pratiques ne sont pas définitivement perdues63. Dans ces communautés, 
le sorcier continue à être perçu dans son état ancestral, comme quelqu’un qui 
maîtrise et dispose des forces de la nature, qui sait quoi faire pour changer la destinée 
d’une personne et qui guérit les maladies, ou, au contraire, amène des épidémies 
sur les villageois. Le sorcier transylvain, aux avis de Florica Elena Lorinț et de Jean 
Bernabé, n’agit jamais au nom de tout le village, mais uniquement d’un cercle étroit, 
comme la famille, les couples d’amoureux, ou individuellement64. Dans le cas d’un 
village de la zone de l’Arieş, dans le département de Cluj, Komáromi Tünde distingue 
trois types de problèmes à cause desquels les paysans font appel au sorcier : problèmes 
d’amour-mariage, de santé et financiers-économiques. D’après l’analyse, Komáromi 
conclut que les sorcelleries ou les enchantements (făcături), comme les gens 
interviewés les appellent, « sont des phénomènes ayant de la relevance uniquement 
dans le cadre de la famille et des relations de parenté, cela signifiant que les accusations 
de sorcellerie sont faites dans un cadre très restreint », car les accusations de ce 
genre entre les voisins sont très rares65. Sa conclusion pourrait être appliquée, avec 
peu d’exceptions, à tout l’habitat rural de Transylvanie.  

Conclusions 

Le phénomène magique est un phénomène complexe, pour la compréhension 
duquel le chercheur doit faire appel à une multitude de connaissances, allant de la 
mythologie, de la littérature, du folklore jusqu’à l’histoire, la géographie, sociologie et 
théologie, et aux méthodes les plus variées. En tant que phénomène qui exprime 
son unité par une l’intermédiaire de plusieurs facettes, il réclame de la mobilité mentale 
et du pouvoir de comprendre des symboles et de découvrir des significations là où 
ils paraissent manquer à la première vue. Souvent, sa volatilité détermine des opinions 
contradictoires en ce qui concerne la possibilité de l’étudier scientifiquement. Quand 
même, après plusieurs réflexions et observations sur le terrain, les spécialistes sont 
arrivés à penser que la seule approche possible dans l’étude de la magie soit 
multidisciplinaire.   

En dépit du progrès technologique et de la modernisation de la société 
européenne pendant les cinq dernières décennies, les recherches des spécialistes 
ont mis en évidence qu’un élément essentiel et pas encore suffisamment expliqué 
est la manière dans laquelle les rituels magiques, qui sont des reliques du passé, 
continuent à survivre à côté des reliques chrétiennes dans le cadre familial rural. 
                                                                 

63 C. Sénès dit La Sinse, Provence. Vielles, mœurs, vielles coutumes. Descriptions et origines, 
Toulon [sans an], p. 18. 

64 Florica Elena Lorint, Jean Bernabé, La sorcellerie paysanne. Approche anthropologiques de 
l’Homo Magus, avec un étude sur la Roumanie, Bruxelles, Paris, 1977, p. 55. 

65 Komáromi Tünde, Rontás és társadalom Aranyosszéken, Kolozsvár, 2009, pp. 5–9. 
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Les nouvelles générations qui se sont détachées du milieu rural et qui vivent à 
présent dans le milieu urbain ont gardé ces traditions et les transfèrent à leur tour à 
leurs enfants. Les recherches sur le terrain effectuées actuellement en France, (par 
exemple dans les Cévennes, par Pierre Laurence, en Bretagne par Dominique Camus), 
en Transylvanie (par exemple dans la région de Cluj par Komáromi Tünde, dans la 
zone des Montagnes Apuseni par Gheorghe Pavelescu), en Italie (dans l’Arezzo par 
Vittorio Dini) ont remarqué que cette cohabitation des rituels magiques et des 
rituels chrétiens est encore présente dans le monde du village. 


