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CÉLÉBRER UN NOUVEAU SOI

Rites de passage, créativité rituelle  
et dynamiques identitaires  
dans le néopaganisme au Québec

Nicolas Boissière

INTRODUCTION

Montréal, le 8 novembre 2015, 10 h 30 du matin. Trente personnes 
attendent dans le sous-sol aménagé en vestiaire dans le $éâtre de l’Esquisse, 
une petite salle de spectacle située dans le quartier du Plateau-Mont-Royal. 
Tous ont été réunis par Marie-Morgane, pétillante jeune femme de 25 ans 
qui a voulu rassembler ses proches pour participer à ce qu’elle a quali%é avec 
malice, a%n que tout le monde réponde présent, comme sa « cérémonie de 
baptême1 ». Si peu d’entre eux ont été informés du contenu de la célébration, 
la plupart, bien que n’ayant pas d’idée précise sur la teneur de l’événement, 
savent qu’ils ne vont pas assister à un baptême classique. Vers 11 h, une fois 
les derniers préparatifs terminés, Marie-Morgane descend rejoindre ses 
invités au sous-sol. Après les avoir remerciés pour leur présence et pour avoir 
patienté, elle indique que la cérémonie va pouvoir commencer. Sur son 
invitation, l’auditoire rejoint la salle principale à l’étage, où des chaises ont 
été disposées en face d’un grand cercle tracé au sol et bordé de di&érents 

1. Lorsqu’une expression mise entre guillemets n’est pas directement suivie d’une référence 
bibliographique, il s’agit alors des propos prononcés tels quels par nos enquêtés.
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objets. À l’intérieur se tiennent deux personnes qui accueillent tout sourire 
la foule et l’enjoignent chaleureusement à prendre place. La première, une 
femme d’une cinquantaine d’années, est vêtue d’une longue tunique mauve, 
tandis que la seconde, un homme plus jeune d’une dizaine d’années, porte 
un vêtement similaire de couleur noire. Lorsque chacun s’est installé et que 
le silence règne dans le théâtre, la femme prend alors la parole. Sur un ton 
solennel, elle souhaite la bienvenue à tout le monde avant d’expliquer qu’elle 
se prénomme Marie Renée, qu’elle est une « ban druï », une « druidesse », et 
qu’avec Sylvain, son « ovate », elle va conduire un rituel en l’honneur de 
Marie-Morgane. Un rituel « païen », placé sous la protection des « anciens 
dieux », comme elle s’amuse à le préciser à l’assemblée mi-captivée, mi-
intriguée.

À l’image de Marie-Morgane, Marie Renée et Sylvain, de plus en plus 
de Québécois se tournent aujourd’hui vers le néopaganisme, une vaste 
mouvance religieuse qui propose de revenir, comme son nom l’indique 
explicitement, au paganisme de l’Antiquité (Hardman et Harvey, 1995 ; 
Harvey, 1997 ; York, 2003 ; Strimska, 2005 ; Davy, 2007 ; Lewis et Pizza, 
2009). Souvent quali%é d’« umbrella term » par ses pratiquants et par les 
chercheurs qui l’étudient (par exemple Clifton et Harvey, 2004, p. 1), le 
néopaganisme rassemble une pluralité de traditions di&érentes, certaines 
proposant de restaurer un système religieux particulier – comme celui des 
anciens Égyptiens avec le « kémitisme » ou des anciens Scandinaves avec 
l’« odinisme », d’autres proposant une forme de sorcellerie créée récemment 
– à l’instar de la wicca ou du reclaiming witchcraft –, mais qui, à leurs com-
mencements, se faisaient héritières d’une « ancienne religion » paléolithique. 
Bien qu’elles s’enracinent dans des mythologies di&érentes et qu’elles 
reposent sur des systèmes organisationnels distincts, ces diverses traditions 
partagent néanmoins des caractéristiques fédératrices, comme une identité 
« païenne » générale, un même calendrier liturgique, une sacralisation de la 
nature et une insistance sur le « féminin sacré ».

Si la mouvance, héritière de l’occultisme et de l’ésotérisme du XIXe siècle 
(Hutton, 1999), s’est d’abord développée en Grande-Bretagne dans la pre-
mière moitié du XXe siècle (York, 1995), elle s’est ensuite largement di&usée 
ailleurs, tant en Europe de l’Ouest (François, 2012), de l’Est (Anczyk, 2012 ; 
Rountree, 2015) et du Sud (Fedele, 2013a), qu’en Amérique du Nord 
(Berger, 1999 ; Lassallette-Carassou, 2008) et en Océanie (Rountree, 2004 ; 
Ezzy, 2009). Au Québec, le néopaganisme s’est durablement installé à partir 
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des années 1970 au point que l’on y retrouve aujourd’hui l’ensemble des 
traditions néopaïennes (Charbonneau, 2008 ; Gagnon, 2008, 2013 ; Roberts, 
2009, 2010 ; Jourdain, 2012 ; Lepage, 2013, 2015 ; Daigneault, 2014). De 
2012 à 2016, nous avons réalisé une enquête ethnographique dans la pro-
vince auprès de pratiquants se rattachant à l’une d’entre elles, le néodruidisme, 
pensée comme la restauration de l’ancienne religion des peuples celtes de 
l’Antiquité (Cooper, 2011 ; Anczyk, 2015). Pendant quatre ans, nous avons 
ainsi mené des entrevues individuelles avec une trentaine de pratiquants et 
des observations participantes lors de rencontres diverses (rituels collectifs, 
réunions de groupe, conférences, cafés-jasettes). Tout comme d’autres eth-
nographes avaient pu l’expérimenter avant nous (par exemple, Pike, 2001 ; 
Magliocco, 2004 ; Gieser, 2008 ou Ezzy, 2014), nous avons été frappés par 
le grand intérêt heuristique de ce type de religiosité. Celle-ci, d’une grande 
diversité de formes et de buts, est en e&et pensée par les pratiquants comme 
étant au cœur de leurs expériences religieuses.

Dans cet article, nous proposons une analyse des ritualités néopaïennes 
à travers le prisme de la célébration conçue en l’honneur de Marie-Morgane, 
à laquelle nous avons pu participer en tant qu’ethnographe dans le cadre de 
notre enquête. En nous concentrant sur cet unique rituel, notre ambition 
est double. D’une part, il s’agit pour nous de participer à la documentation 
ethnographique des rites de passage néopaïens qui, bien que souvent per-
formés dans la mouvance, ont encore été assez peu appréhendés par la 
recherche. D’autre part, à partir de cette étude de cas, nous souhaitons 
mettre en lumière les mécanismes à l’œuvre dans l’élaboration de ces pra-
tiques rituelles. Pour cela, nous présenterons dans un premier temps le 
fonctionnement général des ritualités néopaïennes, qui reposent, selon nous, 
sur des processus d’invention de la tradition (Hobsbawm et Ranger, 
2012 [1983]), de créativité rituelle (Magliocco, 2014 ; Fedele, 2014a) et de 
bricolage, au sens où l’entend surtout la socioanthropologie récente du New 
Age (De la Torre, 2011, 2016 ; Altglas, 2014). Dans un deuxième temps, 
nous décrirons plus en détail le rite de passage de Marie-Morgane en décom-
posant notamment les di&érentes séquences rituelles qui le structuraient. 
En%n, dans un troisième et dernier temps, nous appliquerons les propositions 
théoriques formulées par Michael Houseman (2010, 2012, 2016) à propos 
des ritualités néopaïennes, qui invitent à prendre en compte les dynamiques 
identitaires sous-tendues par ces performances rituelles singulières.
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LES RITUALITÉS NÉOPAÏENNES : INVENTION  
DE LA TRADITION, CRÉATIVITÉ RITUELLE  
ET BRICOLAGE NEW AGE

Le système rituel néopaïen comprend à la fois des performances rituelles 
collectives et individuelles (Davy, 2007, p. 33-88). Leur principe est néan-
moins le même : les néopaïens ne cherchent pas tant à reproduire à l’identique 
les gestes des ritualités antiques, mais plutôt à retrouver l’esprit derrière ces 
gestes. C’est cet esprit, c’est-à-dire l’intention à partir de laquelle ceux à qui 
ils se réfèrent pratiquaient leurs propres cérémonies (les anciens Romains, 
les anciens Égyptiens, etc.), qu’ils tentent de réintroduire dans un système 
morphologiquement nouveau, adapté à l’époque actuelle. Un des meilleurs 
exemples pour comprendre cette logique de réinvention rituelle est peut-être 
le sacri%ce tel qu’il est pratiqué de nos jours dans le néodruidisme (Boissière, 
2017). Les anciens druides, à l’image de ce qui se faisait dans les autres 
systèmes religieux de l’Antiquité, organisaient en e&et des sacri%ces d’ani-
maux pour interagir avec les divinités. Les druides d’aujourd’hui ont donc 
restauré cette pratique, mais en la transformant considérablement. Alors 
que les druides antiques sacri%aient des ovins, des bovins et des porcins, les 
pratiquants actuels ont substitué ces o&randes vivantes par des o&randes 
non-vivantes pouvant être matérielles (comme des pains, des gâteaux ou de 
l’encens) ou immatérielles (comme des prières ou des dédicaces de leur 
propre composition). Les raisons évoquées relèvent d’une même volonté : 
inscrire le sacri%ce néodruidique dans les réalités sociologiques et environ-
nementales des sociétés occidentales contemporaines. Ainsi, même si le type 
d’o&randes di&ère et que les gestes ne sont plus les mêmes, l’intention du 
sacri%ce antique, à savoir rendre hommage aux divinités, reste, dans les 
logiques des druides actuels, inchangée.

Les pratiques rituelles néopaïennes reposent en outre sur trois processus 
complémentaires. Le premier renvoie aux mécanismes relatifs à « l’invention 
de la tradition » telle que l’ont dé%ni pour la première fois Eric Hobsbawm 
et Terence Ranger (2012). Pour ces deux historiens, le propre des « traditions 
inventées » est de recycler des « matériaux anciens » (Hobsbawm, 2012, p. 32) 
dans le but de construire un nouvel « ensemble de pratiques de nature rituelle 
et symbolique » (Hobsbawm, 2012, p. 28). L’agencement de ces matériaux, 
pouvant renvoyer à des éléments historiques réels ou %ctifs, proches ou 
lointains (Hobsbawm, 2012, p. 28), produit alors une continuité %ctive 
avec le passé visant, entre autres, à fonder des identités collectives originales. 
Comme l’ont bien montré par exemple Sabina Magliocco (1996) et James 
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R. Lewis (2009), et comme on peut également le deviner avec l’exemple du 
sacri%ce évoqué ci-dessus, c’est exactement ce processus qui est à l’œuvre 
dans le néopaganisme : les pratiquants mobilisent en e&et di&érents éléments 
apparentés aux cultes de l’Antiquité, tissant ainsi des liens historiques et 
spirituels avec ce passé idéalisé, pour proposer un nouveau rapport au monde 
naturel et divin nettement plus conforme à leurs représentations2.

Ce recyclage de « matériaux anciens » (Hobsbawm, 2012, p. 32) s’agence 
par ailleurs à ce que l’on quali%e désormais, dans le champ des études sur 
les rites contemporains (Magliocco, 2014 ; Fedele, 2014a), de « créativité 
rituelle ». Par cette expression, il s’agit de désigner les processus dynamiques 
par lesquels les pratiquants façonnent et modèlent eux-mêmes leurs propres 
performances rituelles. Sabina Magliocco (1996, 2004), Kathryn Rountree 
(2004) ou encore Anna Fedele (2013b, 2014b) ont en e&et bien analysé 
comment la création des rites néopaïens, tout en relevant de lectures histo-
ricisantes propre à l’invention de la tradition, s’e&ectue également selon les 
inspirations et les intuitions des participants. Ainsi, les pratiques rituelles 
néopaïennes ne constituent pas des liturgies strictes partagées par l’ensemble 
des individus se rattachant à la mouvance. Elles se composent plutôt autour 
de ce que l’on pourrait quali%er, en reprenant l’expression de Martine Segalen 
(2005, p. 163) à propos des rites du mariage contemporain, d’un « noyau 
dur morphologique » : un ensemble commun de gestes, d’actes, de paroles, 
de symboles et de séquences rituelles qui sont agencés par chaque groupe 
ou chaque pratiquant selon des contextes rituels particuliers. Par exemple, 
si la plupart des cérémonies néopaïennes commencent par « l’ouverture du 
cercle » – le « cercle » étant le nom donné à l’espace-temps rituel –, certains 
préfèrent tourner autour de celui-ci, en le matérialisant au sol par des objets 
divers, en prononçant telle formule liturgique ou en chantant ; d’autres 
laissent le soin à l’o7ciant d’ouvrir le rituel en consacrant son espace avec 
diverses substances (comme de l’eau, de l’encens ou du sel). Quels que soient 

2. Bien qu’elle ait fait l’objet d’une multitude de reprises (Dimitrijevic, 2004 ; Lewis et Hammer, 
2007), la notion d’« invention de la tradition » a également suscité de nombreuses critiques. Deux 
arguments cristallisent en particulier ces remarques  (voir, par exemple, Candau, 2004, ou Amselle, 
2008) : premièrement, il serait inutile de distinguer des « traditions inventées » dans la mesure où toutes 
les traditions et plus généralement toutes les productions sociales et culturelles l’ont été un jour ; deu-
xièmement, distinguer des « traditions inventées » d’autres traditions tendrait à essentialiser ces dernières 
à des formes plus pures et plus statiques, ce qu’elles ne sont évidemment pas (voir, à ce propos, Lenclud 
[1987] ou Pouillon [1993]). Pour notre part, nous souscrivons plutôt à la lecture d’Alain Babadzan 
(1999, 2004), qui voit dans la notion d’« invention de la tradition », à distinguer clairement de l’inno-
vation culturelle, un outil conceptuel précieux pour comprendre la création des identités nationales 
modernes, tout comme Eric Hobsbawm (2012 [1983]) l’avait initialement postulé.
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les choix retenus, la séquence rituelle reste donc la même bien que ses moyens 
de concrétisation varient au gré des circonstances et des inspirations collec-
tives, individuelles ou les deux.

En%n, les ritualités néopaïennes se construisent également grâce à un 
processus de bricolage, au sens où l’entend surtout la socioanthropologie 
récente du New Age (De la Torre, 2011, 2016 ; Altglas, 2014). En e&et, les 
« matériaux » (Hobsbawm, 2012, p. 32) utilisés pour construire de manière 
créative ces ritualités proviennent d’une multitude de contextes historico-
culturels : en plus d’éléments provenant des di&érentes sociétés de l’Antiquité, 
les néopaïens puisent aussi dans les cosmologies et les ritualités autochtones, 
chrétiennes, hindoues, bouddhistes, etc. Dans ses recherches, Danièle 
Vazeilles (2008) s’est par exemple intéressée à la création d’un néochama-
nisme celtique, forme hybride entre les relectures contemporaines des 
ritualités antiques relatives aux Celtes et des éléments cosmologiques et 
rituels de populations autochtones d’Amérique du Nord. Anna Fedele 
(2013b, 2014b) a également bien mis en lumière comment des pèlerines 
visitant des sites associés à Marie-Madeleine en France ont créé un rituel de 
menstruation remodelant la symbolique eucharistique catholique à travers 
la %gure de la « Terre-Mère » et de la « Déesse ». Manéli Farahmand et Sybille 
Rouiller (2016), pour ne citer qu’un dernier exemple révélateur, ont quant 
à elles bien analysé les connexions cosmologiques et rituelles entre un groupe 
de Mexicains se rattachant à l’ancienne religion maya et un groupe de 
Français qui s’inspirent des religiosités antiques européennes. En bref, les 
ritualités néopaïennes correspondent bien aux mécanismes propres aux 
religiosités de type New Age tels que Renée de la Torre (2011, 2016) les a 
récemment redé%nis. Pour cette anthropologue américaniste qui s’inscrit 
dans la poursuite des ré9exions menées par Leila Amaral (1999) et Steven 
Sutcli&e (2003), le New Age, au lieu de renvoyer à un contenu spirituel et 
thérapeutique disparate, constitue à l’inverse une « matrice de sens » (De la 
Torre, 2016, p.  15) où les acteurs, après s’être approprié des ressources 
symboliques issues d’une pluralité de contextes sociaux, culturels, historiques 
et géographiques, les réagencent à travers le registre discursif de la « tradi-
tion », de l’« authenticité » et du respect de la nature. Autrement dit, dans 
cette perspective, le New Age ne désigne pas tant des acteurs, des pratiques 
ou des croyances, mais bien l’attitude qui consiste à traduire des éléments 
divers dans un même champ lexical et à produire ainsi un système rituel 
hybride, syncrétique et bricolé. Mais, à la di&érence de ce que les analyses 
sur le « bris-collage post-moderne » (Mary, 1994, 2000) ont pu supposer, 
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cette attitude, si elle relève bien d’une individualisation du croire (Hervieu-
Léger, 1999) et d’une « désymbolisation » du religieux qui gomme les 
temporalités et les spatialités (Hervieu-Léger, 1990, p. 243), ne se décline 
pas indé%niment selon les uniques aspirations de chacun. Comme l’ont 
bien montré en e&et Renée de la Torre (2011) à propos des religiosités 
néoaztèques ou Véronique Altglas (2014) à propos du néohindouisme et 
de la kabbale, les recompositions de type New Age s’inscrivent dans un cadre 
représentationnel limité et impliquent des négociations et des validations 
collectives. En somme, à l’inverse de ce que la formule de « religions à la 
carte » (par exemple, Schlegel, 1995) pouvait le laisser penser, dans le bri-
colage New Age, l’autre compte, la cohérence du système religieux est 
recherchée et les dynamiques macrosociales relatives au genre et à l’ethnicité 
sont, comme dans l’ensemble des pratiques sociales, importantes.

Comme nous le verrons à présent, le rite de passage de Marie-Morgane 
répond bien à ces trois logiques complémentaires. Constitué à partir d’élé-
ments antiques recyclés, mais également de symboles apparentés au 
chamanisme des populations autochtones d’Amérique du Nord, il corres-
pond en e&et à une performance rituelle originale, créée selon les aspirations 
intuitives de Marie-Morgane et de Marie Renée, son o7ciante principale.

UN RITE DE PASSAGE POUR MARIE-MORGANE

Née à la %n des années 1980 au Québec, Marie-Morgane a commencé 
son cheminement dans le néopaganisme vers l’âge de 21 ans. Bien qu’elle 
ait été baptisée et qu’elle considère avoir grandi, comme bon nombre de 
Québécois de sa génération, dans un milieu « culturellement catholique » 
(Laniel, 2016), elle n’a jamais ressenti d’a7nité particulière pour cette 
religion. Dans son enfance, elle développa au contraire un fort intérêt envers 
les traditions spirituelles amérindiennes, qu’elle considère encore aujourd’hui 
comme plus respectueuses du monde naturel et accordant une place privi-
légiée aux femmes. Un jour, alors qu’elle cherchait à acheter de la sauge 
blanche à fumigation, elle découvrit par hasard la boutique-école Charmes 
& Sortilèges, située à Montréal. Dès qu’elle y pénétra, elle ressentit un 
profond bien-être qui lui évoquait, à l’inverse de ce qu’elle avait vécu dans 
son milieu familial, le sentiment d’être « en%n à la maison ». En parallèle de 
son baccalauréat en études littéraires, elle décida donc de suivre la formation 
aux « sapiences traditionnelles » o&erte par ce lieu majeur de la communauté 
néopaïenne montréalaise francophone (Lepage et Gauthier, 2016). Pendant 
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environ trois ans, elle suivit ainsi la quasi-totalité des cours o&erts par la 
boutique-école, allant des ateliers d’initiation à la magie blanche, à la wicca 
et aux di&érents arts divinatoires jusqu’à la pratique avancée du reiki et de 
l’herboristerie. Durant ces années-là, elle se joignit également régulièrement 
aux célébrations saisonnières organisées à l’intérieur même de l’établissement, 
qui a en e&et aménagé un petit temple dans son sous-sol3.

Ce fut lors de sa participation aux activités o&ertes par Charmes & 
Sortilèges que Marie-Morgane eut l’envie de se soumettre à un rite de pas-
sage créé par Marie Renée, la fondatrice et copropriétaire du lieu. Ce rituel, 
intitulé « Cérémonie des sept marraines », a été pensé comme un véritable 
« baptême matriarcal » par cette dernière. Généralement destiné à un nou-
veau-né, il s’articule principalement autour de la formulation de vœux et 
de souhaits par six marraines choisies par la mère de l’enfant, qui agit comme 
la septième. Après que Marie-Morgane lui eut longuement expliqué les 
raisons pour lesquelles elle voulait se soumettre à ce rituel, Marie Renée 
accepta de transformer cette cérémonie. Durant presque un an, elles façon-
nèrent alors un rituel entièrement sur mesure pour Marie-Morgane. Arrivées 
à un résultat %nal les satisfaisant toutes deux, elles choisirent la date du 
dimanche 8 novembre 2015, soit la veille des 26 ans de la jeune femme, 
pour performer ce rituel.

Celui-ci rassembla donc, à l’intérieur du $éâtre de l’Esquisse, 30 
personnes qui avaient toutes une fonction rituelle bien dé%nie : Marie-
Morgane, à la fois cocréatrice et récipiendaire du rituel ; Marie Renée et 
Sylvain, qui agissaient tous deux comme o7ciants de la cérémonie à titres 
respectifs de druidesse, le grade initiatique le plus important dans le néo-
druidisme, et d’ovate, une autre fonction existante dans cette tradition 
(Harvey, 1997) ; deux amies de Marie-Morgane qui tenaient le rôle d’« égé-
ries », c’est-à-dire de modèles féminins pour la jeune femme, l’une en tant 

3. Les néopaïens articulent en e&et une partie de leurs pratiques rituelles à un calendrier litur-
gique qui célèbre le changement des saisons. Appelé la « Roue de l’année » en français (« !e Wheel of 
the Year » en anglais), ce calendrier se compose plus particulièrement de huit fêtes : Imbolc, vers le 
1er février ; Ostara, pour l’équinoxe de printemps ; Beltane, vers le 1er mai ; Litha, pour le solstice d’été ; 
Lugnasadh, vers le 1er août ; Mabon, pour l’équinoxe d’automne ; Samhain, vers le 1er novembre ; et 
Yule, pour le solstice d’hiver. Sur l’invention de ce calendrier et son adoption par l’ensemble des tradi-
tions se référant au néopaganisme, voir Hutton (2008). Pour des descriptions ethnographiques de 
cérémonies saisonnières telles que pratiquées dans le néodruidisme, voir : Butler (2005 : 108-111), Gieser 
(2008 : 153-160), Jourdain (2012 : 61-67), Daigneault (2014 : 10-14) et Boissière (2017). 
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que « gardienne du silence », l’autre comme « gardienne de la connaissance4 » ; 
quatre autres femmes proches de Marie-Morgane, membres de sa belle-
famille ou amies intimes, qui représentaient chacune l’une des « gardiennes 
des quatre éléments » occidentaux classiques (l’air, le feu, l’eau et la terre) et 
qui avaient été choisies parce qu’elles incarnaient justement bien les qualités 
associées à ces éléments5 ; le meilleur ami de Marie-Morgane, qui agissait 
ici comme le « père symbolique », lui aussi retenu parce qu’il personni%ait 
à ses yeux les « bonnes » qualités inhérentes à cette fonction (telles que la 
bienveillance, la protection et la stabilité) ; la grand-mère maternelle de 
Marie-Morgane, décédée il y a quelques années, mais dont la présence était 
quand même matérialisée par une chaise vide et dont « l’esprit » agissait à 
son tour comme la « mère symbolique6 » ; et la vingtaine d’autres invités qui 
étaient chargés d’être des témoins bienveillants du rituel, témoins néanmoins 
pas passifs, puisqu’une séquence rituelle était construite sur leur participa-
tion active, comme ce sera décrit ci-dessous.

Avant le début de la cérémonie, un grand cercle d’une dizaine de mètres 
de diamètre avait été tracé au sol grâce à de la craie blanche, de la farine et 
du sel. À l’image de ce que l’on retrouve dans l’ensemble des rituels néo-
païens, il symbolisait un « cercle sacré », métaphore de l’univers autour et à 
l’intérieur duquel les gestes étaient performés et les paroles liturgiques dites. 
À chacun de ses points cardinaux avait été déposée une petite colonne en 
pierre d’un mètre de hauteur sur laquelle reposait une bougie : jaune, à l’est, 
pour symboliser l’élément air ; rouge, au sud, pour l’élément feu ; bleue, à 
l’ouest, pour l’élément eau ; verte, au nord, pour l’élément terre. Au pied 

4. Comme Marie-Morgane nous l’a expliqué, la « gardienne du silence » devait être incarnée 
par une de ses proches qui représentait pour elle une source discrète de conseils, une personne toujours 
à l’écoute, mais qui n’impose jamais ses points de vue. La « gardienne de la connaissance » représentait 
quant à elle une source de savoirs. Marie-Morgane, très investie dans ses études universitaires, a alors 
proposé à l’une de ses anciennes chargées de cours, avec qui elle s’était liée d’amitié, de remplir cette 
fonction. 

5. Dans les représentations néopaïennes, ces quatre éléments sont en e&et associés à di&érents 
domaines de l’existence et à autant de qualités : l’élément air, qui régit le domaine des idées, des mots 
et des rêves, est ainsi associé à la liberté et à l’inspiration ; le feu, qui renvoie souvent au domaine de 
l’action, est régulièrement associé au courage et à la passion ; l’eau, qui préside le domaine des émotions, 
renvoie à la sensibilité et à la subtilité ; la terre, qui gouverne le domaine matériel, évoque la stabilité et 
l’organisation. Sur l’importance des quatre éléments occidentaux classiques dans le néopaganisme, voir 
par exemple Davy (2007, p. 61-64).

6. À l’instar des autres traditions religieuses, les cosmologies néopaïennes supposent une vie 
après la mort des corps physiques, où les « esprits » des défunts continuent à interagir avec les vivants. 
Sur les conceptions de la mort dans le néopaganisme, voir Davy (2007, p. 28-29). Sur les conceptions 
de la vie et de la mort dans le néodruidisme, voir Cooper (2011, p. 93-122).
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de trois de ces colonnes avaient également été déposés des petits objets 
représentant encore les éléments : au « quartier Est », pour reprendre la 
terminologie utilisée par les néopaïens, avait ainsi été placé un encensoir et 
une plume d’aigle ; au « quartier Ouest », un petit bol contenant de l’eau ; 
au « quartier Nord », une petite pierre tenant dans la paume d’une main. 
Au centre du cercle avait été installée une table servant d’autel, recouverte 
d’une nappe où l’on pouvait distinguer un pentagramme brodé. Sur cet 
autel avait été déposé un tambour à main, quali%é plus tard dans la cérémonie 
de « chamanique ». À côté de l’autel avait également été installée « la pierre 
de naissance » de Marie-Morgane : une lourde roche, d’une grosseur su7sante 
pour qu’elle puisse s’y tenir debout, qu’elle avait ramassée dans un verger 
en préparation de la cérémonie. Marie Renée, en amont du rituel, l’avait 
alors décorée en peignant un nœud celtique composé de quatre pointes 
pour symboliser les quatre éléments. Les deux « égéries » se tenaient assises 
sur deux chaises placées à l’extérieur de la partie supérieure du cercle. À 
l’opposé, à la partie inférieure du cercle, trois chaises avaient été disposées : 
celle de gauche était réservée au « père symbolique », celle du milieu, à la 
jeune femme et celle de droite, à la « mère symbolique ». Les autres invités 
étaient assis derrière, légèrement en retrait, sur des chaises agencées en arc 
de cercle.

Une fois que tout le monde fut assis et que le silence eut régné dans le 
théâtre, Marie Renée prit donc la parole pour se présenter et pour expliquer 
l’objet de la cérémonie : célébrer, sous la protection des « anciens dieux », un 
passage important dans la vie de Marie-Morgane. Le rituel, d’une durée de 
presque deux heures, était composé d’une suite de sept séquences, solen-
nellement conduites par Marie Renée et Sylvain qui l’assistaient. La première 
d’entre elles consista, comme Marie Renée l’expliqua à l’assemblée, en 
« l’ouverture du cercle ». Dans un premier temps, l’o7ciante se saisit du 
tambour à une main déposé sur l’autel et tourna trois fois dans le sens des 
aiguilles d’une montre autour du cercle, tapant sur un rythme régulier et 
psalmodiant le mot « awen7 ». Par ces actions, il s’agissait à la fois de « se 
préparer énergétiquement à la cérémonie » et de prévenir « les esprits » qu’ils 

7. Le terme awen, mot gallois généralement traduit en français par « inspiration », renvoie à un 
concept très important dans les cosmologies néodruidiques. Pour les néodruides en e&et, ce terme, en 
complémentarité avec celui de nwyfre, désigne à la fois la force de vie contenue dans toutes les choses 
de l’Univers et l’inspiration que les divinités envoient aux humains. Dans la plupart des cérémonies 
néodruidiques, le mot est chanté par trois fois au moment de commencer le rituel, en le décomposant 
phonétiquement en « aa-oo-en ». Pour plus de détails, voir l’analyse approfondie de $orsten Gieser 
(2008, p. 86-100).
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allaient être invoqués. À l’instar des autres cérémonies néopaïennes, elle 
invita en e&et di&érentes entités non humaines à se joindre à la cérémonie 
une fois les trois tours terminés : les « esprits du lieu », c’est-à-dire toutes les 
forces spirituelles vivant à cet emplacement ; les « esprits des ancêtres », à 
savoir les personnes décédées qui veillent aujourd’hui sur Marie-Morgane ; 
et les « esprits des divinités » pour qu’ils bénissent, avec bienveillance, la 
cérémonie. Marie Renée demanda ensuite aux quatre « gardiennes des élé-
ments » de procéder à leurs invocations. Pour ce faire, chacune devait entrer 
à tour de rôle dans le cercle et se placer près de la colonne associée à son 
élément/direction a%n de lire la formule liturgique réservée à cet usage. Le 
tour commença par la « gardienne de l’air », pour se poursuivre, toujours 
dans le sens des aiguilles d’une montre (et de la course du soleil dans le ciel) 
par celle du feu, de l’eau et de la terre. Lorsque la dernière gardienne remercia 
« l’esprit de la terre » pour sa présence au rituel, le cercle était alors ouvert, 
comme l’indiqua encore Marie Renée à l’auditoire.

La deuxième séquence rituelle mettait ensuite en scène l’entrée de 
Marie-Morgane dans le cercle. Marie Renée commanda ainsi au « père sym-
bolique », rôle tenu par son meilleur ami, de se « présenter » devant le cercle. 
Celui-ci se leva et %t quelques pas, s’arrêtant juste avant de franchir le trait 
tracé au sol. L’o7ciante, en levant les yeux en l’air, s’adressa par la suite à 
« l’esprit » de la grand-mère de Marie-Morgane. Sans user de formule litur-
gique, elle demanda alors à celle qui avait été « comme une mère » pour la 
jeune %lle de bien vouloir honorer l’assemblée de sa présence. Après quelques 
minutes de silence, elle somma le « père symbolique » de conduire Marie-
Morgane à l’intérieur du cercle. Cette dernière se leva et, prenant la main 
de son meilleur ami, rentra dans le cercle pour rejoindre Marie Renée, 
Sylvain et les quatre « gardiennes des éléments ».

La troisième séquence rituelle s’articulait quant à elle autour de la 
réception des « bénédictions » o&ertes à Marie-Morgane. Dans un premier 
temps, Marie Renée invita en e&et le « père symbolique » à faire circuler la 
jeune femme dans le cercle a%n qu’elle reçoive les bénédictions associées 
aux quatre éléments. Comme lors de l’ouverture du cercle, le premier arrêt 
fut celui de l’élément air, placé à l’est dans l’espace rituel. Sylvain prit alors 
l’encensoir et, avec la plume d’aigle, envoya un peu de fumée sur le visage 
de Marie-Morgane. Lorsqu’il accomplit ce geste, Marie Renée expliqua 
qu’au moment de préparer la cérémonie elle avait demandé à « l’esprit de 
chaque élément » de lui envoyer un animal-totem correspondant à la jeune 
femme et qui pourrait la guider pour le reste de sa vie. En pensant à l’air, 
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elle reçut donc l’image d’un colibri, « oiseau tout petit, comme Marie-
Morgane », mais qui, à l’instar de la jeune femme, « est brillant et travaille 
vite et fort ». Le tour continua et les quatre personnes – Marie-Morgane, 
son « père symbolique », l’o7ciante et son assistant – s’arrêtèrent au « quar-
tier Sud », associé à l’élément feu. De la même façon qu’il l’avait fait 
précédemment, Sylvain prit alors la bougie rouge et la %t passer rapidement 
sous la paume de la main gauche de Marie-Morgane, en veillant à ce qu’elle 
ressente la chaleur de la 9amme, mais qu’elle ne se brûle pas. Marie Renée 
indiqua qu’elle reçut cette fois la vision d’un phénix, « pour aider Marie-
Morgane à renaître de ses cendres » et « à lui montrer qu’elle n’avait pas à 
avoir peur de sa renaissance ». Toujours selon la même procédure, le cortège 
s’arrêta ensuite devant la bougie bleue, placée à l’ouest et associée à l’élément 
eau. Sylvain prit ici le petit bol et, du bout de ses doigts, en envoya quelques 
gouttes sur le visage de Marie-Morgane. Marie Renée expliqua en même 
temps qu’un « %er dauphin » lui était apparu. Elle précisa que cet animal, 
en plus d’incarner « l’intelligence et la 9uidité », était aussi celui qui, « très, 
très tenace, est le seul à tenir tête aux requins ». Pour terminer ces « béné-
dictions aux éléments », le cortège s’arrêta en%n au nord du cercle, là où 
était placée la bougie verte et où se tenait la « gardienne de la terre ». Sylvain 
déposa la petite pierre dans la main de Marie-Morgane, et Marie Renée, 
comme elle l’avait fait auparavant, révéla que l’esprit-totem du serpent lui 
était apparu, « autre puissant symbole de transformation », ayant de surcroît 
cette capacité « à s’insinuer partout et à chaque fois s’adapter à son nouveau 
milieu ».

Marie Renée procéda ensuite à la « bénédiction de l’Akasha » en portant 
son front contre celui de Marie-Morgane et en récitant une formule sans 
que l’auditoire puisse entendre. Après ces quelques minutes de silence, les 
bénédictions continuèrent. Marie Renée invita d’abord les deux « égéries » 
à prodiguer leurs souhaits et vœux à la jeune femme. La première, remplis-
sant le rôle de la « gardienne du silence », s’exécuta, suivie de la seconde, la 
« gardienne de la connaissance ». Après elles, les quatre « gardiennes des 
éléments » procédèrent de la même façon. Chacune à tour de rôle témoigna 
donc à Marie-Morgane son amour et a&ection et ce qu’elle souhaitait plus 
particulièrement à la jeune femme pour sa vie future.

La quatrième séquence rituelle reposa sur un tour de parole où Marie-
Morgane, sur l’invitation de l’o7ciante, devait adresser quelques mots à 
toutes les personnes présentes dans la salle. Successivement, elle expliqua 
donc ce que chaque personne représentait pour elle. Lors de cette séquence, 
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elle revint notamment en détail sur les raisons pour lesquelles elle avait 
volontairement choisi tel ou tel de ses proches pour remplir cette fonction 
cérémonielle.

Une fois que chacune des 30 personnes eut été remerciée, la cérémonie 
continua par la cinquième séquence rituelle. Marie Renée commença par 
lire à l’assemblée un long extrait de l’un des courriels que Marie-Morgane 
lui avait envoyés dans le cadre de leur préparation. Celle-ci lui expliquait 
avec beaucoup d’émotions pourquoi elle avait voulu se soumettre à ce rituel, 
au départ façonné pour des nouveau-nés, et ce qu’il représentait à ses yeux. 
En raison d’une relation très compliquée avec sa mère, la première partie 
de sa vie avait en e&et été marquée par de profondes di7cultés et par des 
situations très négatives à l’intérieur de son milieu familial. À force de 
ténacité et de courage, elle avait néanmoins réussi à s’en sortir et à se recons-
truire une vie loin des sou&rances qui avaient pu lui être in9igées. À l’aube 
de ses 26 ans, elle était ainsi devenue la femme qu’elle s’était promis d’être 
et désirait par conséquent souligner rituellement la naissance de ce nouveau 
Soi. Pour symboliser ce renouveau, Marie-Morgane expliqua elle-même, 
lorsque Marie Renée eut %ni sa lecture, qu’elle avait ainsi décidé de modi%er 
son prénom et son nom de famille. À la demande de l’o7ciante, elle monta 
alors sur sa « pierre de naissance » pour déclarer haut et fort les nouveaux 
prénom et nom sous lesquels elle voulait désormais être appelée8. Au cours 
d’une entrevue réalisée a posteriori de la cérémonie, Marie-Morgane précisa 
encore davantage ce choix : « En changeant ce nom-là, je rompais avec tout 
ce qui s’était passé avant dans ma vie. Je me soustrayais à l’in9uence puis à 
l’impact que tout ça avait eu et je choisissais moi-même mon nom, comme 
j’ai choisi moi-même ma vie. »

8. Initialement, Marie-Morgane se prénommait Marie-Michèle. Cependant, depuis toute jeune, 
tout le monde avait pris l’habitude de l’appeler plus simplement « Marie », sauf sa mère, qui utilisait son 
prénom composé complet. Au %l de son enfance et de son adolescence, plus sa relation avec sa mère se 
détériorait, plus ce prénom complet cristallisait ses di7cultés et sa mauvaise relation avec sa mère. 
Lorsqu’elle ressentit l’envie de changer de prénom, elle eut quand même le désir de garder cette base 
initiale de « Marie », mais de lui ajouter une suite plus personnelle. Elle choisit alors « Morgane », à la 
fois pour la consonance du prénom et par a7nité avec les créatures mythologiques éponymes, les Les 
Marie Morgane sont des sortes de sirènes appartenant au folklore breton (Brassey, 2008, p. 64). De la 
même façon, elle voulut aussi modi%er son nom de famille, composé du nom de sa mère et de celui de 
son père. N’ayant eu aucun lien avec ce dernier avant l’âge adulte ni avec ce côté de la famille, elle 
préféra alors simpli%er son nom de famille en gardant uniquement celui de sa mère pour être plus %dèle 
à ce qu’elle avait vécu. Quelques mois après cette cérémonie, elle entérina ce changement d’identité en 
modi%ant o7ciellement ses prénom et nom de famille auprès de l’état civil. 
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Après quelques minutes d’applaudissements et de félicitations lancées 
par l’assemblée, Marie Renée invita chacun à participer à la sixième séquence 
rituelle : « le cercle d’amour ». Ici, tous les invités étaient en e&et enjoints à 
rentrer dans le cercle et à formuler, devant tout le monde, son a&ection ou 
ses vœux à la jeune femme. Pendant de nombreuses minutes, les proches 
de Marie-Morgane se succédèrent donc pour lui témoigner leur amour et 
pour l’enlacer longuement.

Lorsque toutes les personnes qui le désiraient eurent manifesté leur 
attachement, Marie Renée indiqua que le rituel pouvait désormais se ter-
miner. À l’inverse de ce qui avait été fait au début de la cérémonie, le « cercle » 
allait donc « être fermé » lors d’une septième et dernière séquence rituelle. 
Les di&érents « esprits » invoqués plus haut furent remerciés pour leur pré-
sence et leur participation à la célébration. Les bougies furent sou<ées, 
marquant o7ciellement la %n du rituel. L’événement se poursuivit ensuite, 
comme c’est bien souvent le cas après les cérémonies néopaïennes, par un 
repas partagé par l’ensemble des convives.

LECTURE « HOUSEMANIENNE »
Après avoir décrit la cérémonie façonnée en l’honneur de Marie-

Morgane, nous aimerions à présent formuler quelques pistes d’analyse. 
Comment comprendre en e&et ce rituel qui, bien que modelé pour cette 
unique occasion, est largement représentatif des ritualités néopaïennes ?

La première remarque qui s’impose est que ce rite ne correspond évi-
demment pas, comme on le comprend rapidement, à la dé%nition classique 
du rite de passage tel qu’Arnold Van Gennep (1981) et ses continuateurs 
(Turner, 1990 ; Bourdieu, 1982 ; Goguel D’Allondans, 2002) ont pu l’envi-
sager : ici, il n’est e&ectivement pas question d’une organisation séquentielle 
tripartite ou de l’institutionnalisation d’un nouveau statut social. Cette 
cérémonie renvoie bien plus aux conceptualisations actuelles de la notion. 
Pour Martine Roberge, la « notion de passage », au cœur de ce concept, a 
en e&et fait l’objet d’un « déplacement » dans les sociétés occidentales 
contemporaines : « [D]e transition d’un état à un autre, celui-ci [le passage] 
devient “événement”, “temps fort” inscrit dans une sorte de continuité 
linéaire. » (2014, p. 5-6). Les rites de passage actuels n’entérineraient donc 
plus un changement de statut social, mais viendraient plutôt souligner, de 
manière festive et ludique, des transitions dans les parcours de vie des 
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individus. Pour David Le Breton (2005), l’époque actuelle aurait en outre 
vu l’émergence de « rites personnels de passage », c’est-à-dire de ritualisations 
individuelles soulignant un changement n’ayant du sens que dans les tra-
jectoires de chacun. Ainsi, c’est bien de la sorte qu’il faut envisager la 
cérémonie de Marie-Morgane : comme un « rite personnel de passage » (Le 
Breton, 2005) qui visait à marquer une étape importante de sa propre vie.

De plus, cette cérémonie ne constituait pas le point de départ de la 
transformation identitaire de la jeune femme, mais bien son point %nal, 
comme elle l’expliqua explicitement lors de la cinquième séquence rituelle, 
celle qui s’articulait autour de la proclamation de ses nouveaux prénom et 
nom. Elle le verbalisa également très clairement au cours d’une entrevue 
réalisée a posteriori de l’événement : « Cette cérémonie n’a pas été l’illumi-
nation que, tout d’un coup, j’étais libérée [de mes expériences négatives 
passées]. Non, elle a été l’a7rmation, faite devant ces gens, que j’ai accompli 
ça, que c’était déjà un fait accompli. » Pour bien nous faire comprendre sa 
logique, elle mobilisa même l’exemple archétypal dans les recherches sur les 
rites de passage actuels – le mariage – qui illustre particulièrement bien cette 
temporalité : « C’est pareil que pour le mariage. Quand tu es en couple avec 
quelqu’un depuis quelques années, le moment où tu te maries ne veut pas 
dire qu’avant ça, tu n’aimais pas cette personne. C’est plutôt le moment où 
tu le dis à tout le monde. » (Segalen, 2009, p. 101-114 ; Roberge, 2014, 
p. 61-134).

Pour aller un peu plus loin dans l’analyse de ce rite, il paraît par ailleurs 
très intéressant d’avoir recours aux conceptualisations proposées par Michael 
Houseman (2010, 2012, 2016) dans ses recherches récentes. Après avoir 
travaillé auprès de diverses sociétés d’Afrique centrale, cet anthropologue 
s’attache en e&et désormais à a7ner sa théorie de l’action rituelle à partir 
des célébrations issues de la mouvance néopaïenne et du New Age. Ce sont 
plus particulièrement sa conception générale du rituel et l’un de ses concepts 
– la « réfraction rituelle » (Houseman, 2012, 2016) – que nous retenons ici.

En s’inspirant des travaux de Gregory Bateson, Houseman (2010, 2012, 
2016) a élaboré une approche des rites qu’il quali%e de « relationnelle ». Pour 
lui, les rituels sont avant tout des « mises en forme et en acte d’un réseau de 
relations, à la fois entre les participants du rituel et avec des entités non 
humaines (esprits, ancêtres, objets, images, paroles, lieux, etc.) ». Ainsi, la 
particularité des rituels – leur « e7cacité » (Houseman, 2012) – ne résiderait 
ni dans leurs fonctions ni dans leurs symboles, mais bien dans ces modalités 
d’actions relationnelles (2012, p. 15).
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Si l’on applique une telle lecture relationnelle à ce rituel, l’un de ses 
motifs apparaît alors très clairement. En plus d’a7rmer la transformation 
identitaire de Marie-Morgane – transformation qui était déjà néanmoins 
e&ective, comme on l’a vu –, ce rituel a en e&et également permis à la jeune 
femme de « mettre en forme et en acte », pour reprendre l’expression de 
Michael Houseman (2012, p. 15), le réseau de relations qu’elle s’est elle-
même constitué au cours de sa vie. Comme nous l’avons déjà rapidement 
évoqué, ce rituel a été originellement créé par Marie Renée comme un 
« baptême matriarcal » destiné à un nouveau-né allant grandir dans une 
famille néopaïenne. Si l’adjectif « symbolique » a été accolé aux rôles rituels 
du père et de la mère dans la cérémonie de Marie-Morgane, à l’origine, ce 
rite est initialement performé à la suite de la demande des parents o7ciels 
de l’enfant (qu’ils soient parents biologiques ou adoptants). Ce sont d’ailleurs 
eux, et en particulier la mère, qui y tiennent les rôles principaux, la mère 
de l’enfant choisissant en e&et six marraines, à savoir des femmes proches 
d’elle pour o&rir leurs bénédictions au nouveau-né et représenter autant de 
modèles tout au long de sa vie future. Malgré le fait que sa situation per-
sonnelle ne correspondait pas du tout à la trame originale de cette cérémonie, 
c’est-à-dire être une adulte qui s’est elle-même tournée vers le néopaganisme, 
Marie-Morgane a quand même tenu à vivre ce rite. L’un des traits les plus 
frappants de son choix est qu’elle a alors voulu volontairement conserver 
les rôles rituels initiaux, perpétuant ainsi le champ lexical de la parenté tout 
en lui accolant l’étiquette de « symbolique ». En gardant le socle initial de 
la « cérémonie des sept marraines », mais en l’adaptant, de manière créative, 
à sa propre situation, Marie-Morgane a donc bien pu « mettre en forme et 
en acte » (Houseman, 2012, p. 15) sa parenté symbolique, c’est-à-dire celle 
qu’elle a elle-même composée tout au long de sa vie. Dans l’entrevue que 
nous avons réalisée a posteriori de l’événement, nous lui avons demandé 
pourquoi elle avait voulu inviter autant de ses proches qui, non seulement 
n’étaient pas néopaïens eux-mêmes (car seulement une petite poignée de 
ses amis l’étaient), mais qui en plus n’avaient aucune idée avant ce rituel de 
ce qu’était le néopaganisme. Nous nous attendions à ce qu’elle dise qu’il 
s’agissait d’une bonne occasion de leur faire connaître cette religiosité, ou 
bien qu’elle désirait que tous ses proches soient réunis. Sa réponse fut tout 
autre. Elle a répondu qu’il était capital pour elle que toutes ces personnes 
soient présentes, car elles représentaient sa famille :

— [Nous] : […] Tu considères donc tous les membres du public comme ta 
famille ?
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— [Marie-Morgane] : Oui. De ma famille, il n’y avait que deux personnes. 
Mon grand-père paternel et mon père biologique, que j’avais retrouvé quelques 
années avant, mais qui a toujours été absent et que je n’ai jamais considéré 
comme tel. C’est tout. Il y a beaucoup de gens de ma famille en tant que telle 
que j’ai volontairement voulu absents, parce que ces personnes-là n’ont jamais 
rien fait de bon pour moi. Mais tous les gens qui étaient là à ce moment, 
c’était ma famille. Toute l’assistance. Il y avait autant des gens qui pouvaient 
être justement des parents plus proches, qui ont pu ressembler à certains 
moments à des frères et des sœurs. Il y en avait d’autres qui pouvaient être 
comme des cousins qu’on voit de temps en temps. Des gens avec qui j’échan-
geais, des gens qui ont été signi%catifs, qui sont restés dans mon entourage et 
qui ont fait ce que j’étais à ce moment-là. Je me présentais à eux, mais ils me 
connaissaient tous déjà parce qu’ils ont tous contribué à faire ça [c’est-à-dire 
la personne qu’elle est devenue]. Puis même les petites %lles qui étaient là, 
sans trop savoir ce qu’elles y faisaient, c’était comme les petites cousines avec 
qui t’as du fun avec. Même les personnes les plus éloignées avaient quelque 
chose à y faire. Pareil que le mari de notre tante ou de quelqu’un dans la 
famille : [ce n’est] pas juste le mari « de », non, ces personnes sont aussi la 
famille.

En plus de formuler son approche relationnelle de l’action rituelle, 
Michael Houseman a par ailleurs également tenté de théoriser les processus 
à l’œuvre dans les rites initiatiques. À partir de ses di&érentes études ethno-
graphiques, il a ainsi mis en lumière deux logiques d’agencement propre à 
ces rituels. La plupart des rites initiatiques impliqueraient tout d’abord ce 
qu’il a appelé avec Carlo Severi, dans le cadre de leur relecture de la céré-
monie du naven des Iatmuls de Papouasie–Nouvelle-Guinée, une 
« condensation rituelle » (Houseman et Severi, 1994). Cette notion renvoie 
à la coexistence, dans un même ensemble rituel, d’actes et de relations qui 
sont habituellement contraires dans le quotidien des acteurs du rite. Parmi 
les multiples exemples de pratiques mobilisées pour étayer ses propositions, 
la « gi9e menstruelle », coutume européenne à l’origine incertaine, illustre 
particulièrement bien ce processus (Houseman, 2012, p.  160-165). 
Lorsqu’une jeune %lle apprend à sa mère (ou parfois à sa grand-mère) la 
venue de ses premières menstruations, cette dernière, après l’avoir félicitée, 
la gi9e pour la prendre %nalement dans ses bras. La séquence rituelle, sou-
vent spontanée, s’articule ainsi bien autour d’une suite d’actions 
contradictoires rendant temporairement la relation entre les deux partici-
pantes ambiguë.

Néanmoins, lorsqu’il a commencé à s’intéresser aux ritualités néo-
païennes et New Age, force lui a été de constater, comme il le raconte 
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humblement (Houseman, 2012, p. 22-23 ; Gobin et Vanhoenacker, 2016), 
que son modèle, s’il permettait d’éclairer une multitude de rites, ne fonc-
tionnait plus dans ces cas-là. Et pour cause, les pratiques rituelles néopaïennes 
ne s’articulent en e&et pas autour d’actes et de relations contradictoires ou 
complexes. Au contraire, celles-ci sont d’une grande simplicité du point de 
vue des gestes accomplis et des paroles exprimées : tracer un cercle, chanter 
une formule liturgique, allumer une bougie, etc. En outre, à l’inverse de ce 
que l’on retrouve dans la plupart des rites initiatiques, très souvent conçus 
pour que le sens échappe à l’entendement des acteurs, les ritualités néo-
païennes donnent lieu, en même temps que les actions sont réalisées, à une 
exégèse de la part des célébrants. L’on s’en rend bien compte avec le rituel 
de Marie-Morgane : à plusieurs reprises en e&et, Marie Renée, l’o7ciante 
principale de la cérémonie, n’hésitait pas à expliquer à l’assemblée, tout en 
procédant aux gestes rituels, leurs signi%cations.

Pour Michael Houseman (2010, 2012, 2016), la complexité des pra-
tiques rituelles issues du néopaganisme et du New Age ne résiderait donc 
pas dans leurs actions « condensées », mais plutôt dans les dynamiques 
identitaires qu’elles sous-tendent. Dans la plupart des rites initiatiques, les 
identités sociales des acteurs, dans les contextes rituels, sont exclusives : 
non-initié qui devient initié, jeune garçon qui devient homme, jeune femme 
qui devient femme, accédant ainsi, sans retour en arrière possible, à l’en-
semble des représentations et des fonctions associées à ce nouveau statut. À 
l’inverse, les rites de passage néopaïens s’articuleraient plutôt autour d’« une 
complexi%cation non des actions, mais […] des agents qui les exécutent » 
(Houseman, 2016, p. 228). Dans ses recherches, Houseman (2010, 2012) 
a plus particulièrement analysé le cas des célébrations des premières mens-
truations organisées pour des jeunes %lles ayant grandi dans un univers 
familial néopaïen. Comme il le souligne, si le rituel met en scène, à travers 
diverses séquences symboliques, leur passage au statut de femme, les jeunes 
%lles de 12, 13 ou 14 ans n’accèdent pour autant pas encore aux possibilités 
qu’implique ce statut dans les sociétés occidentales – en l’occurrence le 
mariage juridiquement possible et la maternité socialement acceptée. Par 
ses performances gestuelles, linguistiques et symboliques, le rituel crée plutôt 
un espace-temps particulier à l’intérieur duquel ces jeunes %lles peuvent 
expérimenter leur nouvelle identité de femme tout en conservant leur 
identité de jeune %lle. Ainsi, c’est uniquement dans le cadre de leurs ritua-
lités qu’elles pourront désormais, avant leur majorité, vivre pleinement leur 
nouveau potentiel féminin. Cette superposition d’identités antinomiques, 
que l’on retrouve sous de multiples aspects dans le néopaganisme et le New 
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Age9, est ce qu’il appelle, en opposition à la « condensation rituelle », la 
« réfraction rituelle » (Houseman, 2012, 2016).

Concluons l’analyse du rite de Marie-Morgane en soulignant que la 
notion de « réfraction rituelle » fournit une excellente clef de compréhension 
des dynamiques identitaires mises en œuvre dans cette ritualisation singu-
lière. Suivant leur description, les discours prononcés dans la cérémonie de 
la jeune femme distinguent en e&et deux individus : la jeune Marie-Michèle, 
qui a sou&ert à l’intérieur de son milieu familial et qui a voulu – et réussi 
– à s’en a&ranchir, et Marie-Morgane, la nouvelle femme, libérée de ses 
épreuves passées et désormais épanouie. La distinction entre les deux est 
encore plus accentuée par l’utilisation du champ sémantique lié à la mort 
et à la transformation, que l’on retrouve tout au long du rituel : dans la date 
retenue pour la cérémonie tout d’abord (le 8 novembre), soit une semaine 
après la fête néopaïenne de Samhain, dont la symbolique principale renvoie 
justement à la mort (Davy, 2007, p. 58 ; Lassallette-Carassou, 2008, p. 145) ; 
dans les discours directement prononcés par la jeune femme ensuite, surtout 
lors de son explication au moment de proclamer ses nouveaux prénom et 
nom ; et dans l’exégèse faite par Marie Renée en%n, lors du dévoilement de 
deux des animaux-totems de la jeune femme : le phénix qui « meurt pour 
renaître de ses cendres » et le serpent qui « mue pour changer de peau et 
s’adapter à son nouvel environnement ». Pourtant, malgré ce qu’en dit la 
performance rituelle et malgré le changement o7ciel de prénom et de nom 
auprès de l’état civil, nous sommes au contraire toujours en présence de la 
même personne. Une personne qui possède néanmoins une identité com-
plexe que le rituel met à la fois en forme et en acte.

CONCLUSION

Dans l’entretien qu’il a récemment accordé à propos de son parcours 
de recherche et qui a été rapporté par Gobin et Vanhoenacker (2016), 
Michael Houseman souligne le fort intérêt que possèdent les ritualités 

9. Ce phénomène de « réfraction rituelle » se retrouve en e&et sous diverses formes dans les 
mouvances néopaïennes et New Age. Viola Teisenho&er (2015) a par exemple bien montré à partir de 
son enquête ethnographique comment les pratiques rituelles du temple umbamda Guaracy de Paris 
reposaient sur la rencontre entre le « soi ordinaire » et le « soi spirituel » des pratiquants. Dans son étude 
ethnographique du néochamanisme en France et en Italie, Denise Lombardi (2016) a quant à elle bien 
éclairé comment les rituels propres à cette mouvance s’articulaient également autour du fait que les 
néochamanes étaient à la fois thérapeutes et patients d’eux-mêmes.
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néopaïennes pour le chercheur intéressé à l’analyse des rituels contemporains. 
Constituées de ritualisations sans cesse renouvelées selon des inspirations 
individuelles et collectives, les pratiques rituelles néopaïennes mettent en 
e&et en œuvre une pluralité de processus qui rend leur étude particulièrement 
stimulante.

Dans cet article, nous nous sommes employé à décrire et à analyser 
plus spéci%quement une cérémonie observée au cours de notre enquête au 
Québec, représentative à la fois des logiques rituelles et des rites de passage 
que l’on retrouve dans le néopaganisme. Façonnée par Marie-Morgane, 
pratiquante montréalaise, et Marie Renée, druidesse qui agissait à titre 
d’o7ciante principale, cette célébration a été conçue par les deux femmes 
pour souligner rituellement la transformation identitaire de la première, 
correspondant ainsi à un véritable « rite personnel de passage » (Le Breton, 
2005). À travers la description ethnographique des séquences rituelles et 
l’utilisation du cadre théorique formulé par Michael Houseman (2010, 
2012, 2016), les di&érents mécanismes sous-tendant cette cérémonie sin-
gulière ont pu être éclairés. À l’image de l’ensemble des pratiques rituelles 
néopaïennes, celle-ci était d’abord composée de l’assemblage de divers 
matériaux symboliques associés autant aux populations préchrétiennes de 
l’Antiquité qu’au chamanisme des peuples autochtones d’Amérique du 
Nord. Ce bricolage d’éléments disparates, typique des religiosités New Age, 
de même que les actions rituelles accomplies produisaient alors un double 
e&et : la « mise en forme et en acte » (Houseman, 2012, p. 15) du parcours 
de vie de Marie-Morgane et du réseau relationnel qu’elle a su se constituer 
au cours des dernières années.

Finalement, la créativité rituelle propre au néopaganisme permet non 
seulement aux pratiquants de mettre rituellement en acte les dynamiques 
identitaires complexes qu’ils traversent, mais également aux chercheurs, par 
l’élaboration de nouveaux concepts, de renouveler les connaissances sur les 
rites.
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