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Résumé : Développé au 18ème siècle en Grande-Bretagne et présent aujourd’hui dans
l’ensemble des pays occidentaux, le néo-druidisme est une vaste mouvance dont l’objet
central est la restauration de l’ancienne religion des peuples celtes. Pour ses pratiquants,
les druidisants et les druidisantes, il s’agit de remettre au goût du jour les croyances et les
rituels des druides de l’Antiquité, perçus comme les personnages centraux de cet ancien
système religieux. Néanmoins, si les divinités et le calendrier liturgique celtiques ont fait
l’objet d’attentives réhabilitations, une pratique rituelle antique est, elle, sujette à de vives
condamnations de nos jours : le sacrifice animal et humain. Les quelques sources
anciennes concernant les druides mentionnent en effet que ces derniers immolaient lors
de populaires rassemblements des offrandes animales et plus rarement des offrandes
humaines. À partir des données ethnographiques issues d’une enquête de terrain au
Québec, l’objet de cet article est ainsi d’analyser le processus de réinvention qu’a connu
cette pratique rituelle, largement transformée pour être adaptée au contexte actuel.

Abstract: Developed in the 18th century in Britain and now present in all Western
countries, Druidry is a vast movement whose central purpose is to restore the ancient
religion of the Celts. However, if the gods and the Celtic liturgical calendar have been
the object of careful renovations, one ancient ritual practice is the subject of strong
condemnation today: animal and human sacrifice. The few ancient sources indeed
mention that the old Druids sacrificed animal and human offerings during popular
gatherings. From ethnographic data collected in Quebec, this article examines the
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reinvention of sacrifice, largely transformed by modern Druids who adapt it to the
contemporary context.
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Introduction1

Dans les recherches portant sur les ritualités des sociétés occidentales contemporaines,

deux tendances complémentaires se retrouvent aujourd’hui. D’abord, de nombreuses

études interrogent les rituels sous l’angle de leur nouveauté, mettant ainsi en lumière

l’émergence de « nouveaux rites » (Fellous, 2001 ; Lardellier, 2005) et de séquences

rituelles « inventées » (Segalen, 2005), dans des domaines aussi divers que la gestion de

la mort (Bacqué, 1997), les célébrations politiques (Baboulet-Flourens, 2003) ou les

cérémonies adolescentes (Houseman, 2010). En parallèle, à l’image des travaux de Marc

Bessin (2002) sur les rites de la jeunesse, de Lia Zola (2011) sur le carnaval alpin ou

encore de Martine Roberge (2014) sur les rites de passage, d’autres analyses esquissent

les remodelages et les recompositions de rites plus classiques, en pointant leurs nouvelles

caractéristiques (non-obligation, individualisation et marchandisation notamment).

S’inscrivant dans ces perspectives de recherche, l’objectif de cet article est d’offrir un

éclairage sur le processus de réinvention d’une pratique rituelle particulière : le sacrifice

dans le néo-druidisme. Alors qu’il avait disparu durant l’Antiquité, le druidisme, ancien

système religieux des peuples celtes, connaı̂t en effet depuis le 18ème siècle une forte

réactualisation (Hutton, 2007, 2009 ; Cooper, 2011). Pour ses pratiquants, appelés en

français les druidisants et les druidisantes2, il s’agit de se faire héritiers des druides,

pensés comme les personnages centraux de cette antique religion. Dans cette optique,

leurs croyances, savoirs et pratiques sont au cœur d’attentives réhabilitations où se

mêlent données historiques et élaborations contemporaines. Le sacrifice, pratique

rituelle majeure pour les druides de l’Antiquité et donc pour les druidisants d’aujour-

d’hui, l’illustre bien : largement documenté par des sources anciennes sur lesquelles les

pratiquants peuvent s’appuyer, il fait l’objet de nombreuses réflexions parmi ces derniers

qui cherchent à l’adapter au contexte actuel.

Pour analyser la réinvention du sacrifice, j’ai mobilisé différents matériaux me per-

mettant d’accéder à la fois à ses nouveaux aspects morphologiques mais également aux

discours des druidisants l’entourant. En premier lieu, j’ai recoupé des données ethno-

graphiques recueillies dans plusieurs contextes, soit par moi-même lors de mon enquête

auprès de druidisants québécois3, soit par d’autres ethnographes au cours de leurs

propres recherches (Butler, 2005 ; Gieser, 2008 ; Jourdain, 2012 ; Daigneault, 2014).

Pour compléter ces informations, je me suis également appuyé sur la littérature druidi-

sante, notamment des guides de pratique (Carr-Gomm, 1995 ; Le Moullec, 2009, 2010),
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et différentes productions (écrits, images, vidéos) issues d’organisations néo-druidiques.

Au-delà des nouvelles modalités de performance du sacrifice, j’ai surtout prêté attention

aux justifications données par les druidisants pour expliquer les changements qu’ils ont

adoptés. Ainsi, l’ambition visée de cet article est non pas de procéder à une analyse

comparative entre le sacrifice des druides de l’Antiquité et le sacrifice néo-druidique, ni

même d’approfondir la littérature scientifique sur les rituels sacrificiels, déjà très riche4.

Dans cet article, je souhaite plutôt documenter, à partir des points de vue et représenta-

tions « émiques » (Olivier de Sardan, 2003 : 17), les processus de reconfigurations

rituelles5 qui s’opèrent dans cette tradition spécifique. Ma posture d’analyse, qui privi-

légie donc de restituer les logiques d’élaboration rituelle des pratiquants, s’inspire ici

directement des travaux de Sabina Magliocco (1996, 2004, 2014) et de Anna Fedele

(2013, 2014) sur la « créativité rituelle » dans le néo-paganisme6, qu’elles définissent

comme le processus conscient par lequel les pratiquants composent de nouvelles pra-

tiques rituelles en s’inspirant d’éléments apparentés aux cultes de l’Antiquité.

Dans un premier temps, je commencerai par dresser un portrait historique du drui-

disme, en présentant à la fois le sacrifice tel qu’il aurait été pratiqué par les druides

antiques, et le renouveau qu’a connu cette tradition à partir du 18ème siècle. Dans un

second temps, je reviendrai sur le rituel sacrificiel néo-druidique d’aujourd’hui avant

de m’arrêter plus spécifiquement, dans un troisième et dernier temps, sur la question

des offrandes.

Des druides sacrificateurs

Dresser l’histoire des druides de l’Antiquité et de leurs pratiques rituelles n’est pas chose

aisée au regard du peu de documents historiques disponibles et des problèmes qu’ils

posent (Chadwick, 1966 ; Piggott, 1978 ; Green, 2000). En effet, comme aucune source

n’émane directement de ces hauts dignitaires7, les seules informations dont nous dis-

posons proviennent d’auteurs grecs et romains apposant un regard étranger et pour le

moins partial sur leurs activités et les sociétés dans lesquelles ils évoluaient. Au terme

d’une longue lecture critique de ces écrits, croisés avec diverses sources archéologiques,

Jean-Louis Brunaux (2006) propose néanmoins d’envisager les anciens druides avant

tout comme des philosophes, garants à la fois de la morale et des relations avec le sacré.

En ce sens, en plus d’être des conseillers et des enseignants, leur spécialisation les aurait

naturellement conduit à être responsables de la bonne marche des sacrifices, qui assu-

raient alors les relations avec les divinités.

À l’instar de ceux pratiqués dans les systèmes religieux grec ou romain voisins, les

rituels sacrificiels des druides étaient organisés lors de fêtes religieuses publiques ou

privées, aussi bien à des fins propitiatoires que divinatoires. Les offrandes réservées à cet

usage étaient d’abord composées d’animaux domestiques, en particulier des ovins,

bovins et porcins. Dans une des rares descriptions de sacrifice disponibles, Pline

l’Ancien rapporte par exemple attentivement le rite de cueillette du gui tel qu’il se serait

déroulé en Gaule. À la fin du rituel, deux taureaux blancs étaient alors sacrifiés :

Les druides – c’est ainsi qu’ils appellent leurs mages – n’ont rien de plus sacré que le gui et

l’arbre dans lequel il croı̂t, à condition que celui-ci soit un chêne rouvre [ . . . ]. Il est tout à
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fait rare de trouver le gui dans ces conditions, quand c’est le cas, il est recueilli avec une

grande vénération et avant tout lors de la sixième lune [ . . . ]. Ils appellent [le gui] dans leur

langue « celui qui guérit tout ». Après avoir préparé au pied de l’arbre et selon les rites le

sacrifice et le repas religieux, ils amènent deux taureaux de couleur blanche dont les cornes

sont attachées pour la première fois. Un prêtre paré d’un vêtement blanc monte dans l’arbre,

avec une serpe d’or coupe le gui : celui-ci est recueilli dans un sayon blanc. Ensuite, ils

immolent les victimes en priant le dieu d’être propice à ceux à qui il l’a donné. (Histoire

naturelle, XVI : 95, 249)8

Cependant, en plus de ces offrandes animales, les druides auraient également utilisé

des victimes humaines. De Cicéron à Strabon en passant par Lucain et Tacite, différents

auteurs ont en effet livré avec force détails le récit des meurtres rituels commis à

l’intérieur des sociétés gauloises. Dans sa célèbre Guerre des Gaules, César revient

notamment sur deux types de sacrifices mobilisant des offrandes humaines. Première-

ment, il indique que dans certaines conditions exceptionnelles, comme des « graves

maladies », « des combats ou face à d’autres dangers » (Brunaux, 2006 : 252), des

hommes étaient spécifiquement choisis comme victimes sacrificielles. Un peu plus loin

dans son récit, il décrit ensuite un autre genre de meurtre rituel commis sous l’office des

druides : le sacrifice par le feu. Enfermés dans une gigantesque représentation humaine

faite de paille et de bois, connue aujourd’hui sous le nom d’« homme d’osier9 », des bêtes

et des hommes étaient livrés aux flammes en offrande aux dieux.

Bien que les spécialistes de l’Antiquité aient depuis éclairé les constructions litté-

raires et politiques propres à ces récits, les druides ont dès lors été entachés de l’image

de barbares sacrificateurs assoiffés de sang (Hutton, 2007). Aux premiers temps de

l’Empire, ce fut principalement pour ce motif que l’empereur Auguste commença à

interdire aux citoyens romains la pratique de la religio des druides (Dumézil, 2005).

Quelques années plus tard, le quatrième empereur, Claude, la condamna complète-

ment. Devenu illégal, le druidisme sombra alors dans la clandestinité pour finir par

s’éteindre définitivement aux environs des 4ème et 5ème siècles avec la christianisation

des peuples celtes.

Ce ne fut que plus de mille ans plus tard, dans la Grande-Bretagne du 18ème siècle, que

des individus se requalifièrent de druides (Hutton, 2009). Sous l’élan d’initiatives indi-

viduelles ou collectives, plusieurs organisations néo-druidiques virent en effet le jour,

épousant néanmoins des objectifs très variés. La première d’entre elles, l’Ancient Order

of Druids, fondée à Londres en 1781, s’inspira par exemple de la jeune Franc-Maçon-

nerie pour réunir dans une structure quasi-identique (société secrète exclusivement

masculine) des gentlemen intéressés par l’histoire et les beaux-arts. En 1792, Edward

Williams, un gallois lui aussi féru d’histoire ancienne et de poésie, créa pour sa part un

groupe visant surtout à promouvoir la langue et la culture de son pays : la Gorsedd de

l’Île de Bretagne, « assemblée » des bardes et des druides du Pays de Galles. En 1909,

pour ne citer qu’un dernier exemple, fut établi The Universal Bond of the Sons of Men.

Son fondateur et premier dirigeant, George Watson MacGregor Reid, avait quant à lui à

cœur de redécouvrir les aspects religieux du druidisme antique.

Succédant à ces nombreuses initiatives, dont je n’ai cité ici que quelques exemples, la

mouvance néo-druidique d’aujourd’hui10 est avant tout protéiforme, composée de
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groupes et d’individus proposant en effet plusieurs types de néo-druidisme. Pour Amy

Hale (2000), deux formes plus particulières se retrouvent de nos jours. La chercheuse

distingue d’abord un néo-druidisme culturel, qui s’axe principalement sur la promotion

d’une identité celte par le maintien de langues et de cultures locales. La Gorsedd du Pays

de Galles, qui essaima en deux autres assemblées, l’une en Bretagne française (Le Stum,

1998), l’autre en Cornouailles, en serait notamment un des principaux acteurs. En

parallèle, elle différencie un néo-druidisme ésotérique s’articulant autour de l’ancienne

religion des druides11. C’est dans cette seconde forme, s’inscrivant dans ce qu’on appelle

plus généralement le néo-paganisme (Davy, 2007 ; Lassallette-Carassou, 2008 ; François,

2012), que le sacrifice est pratiqué aujourd’hui.

Même s’ils proposent plusieurs modalités de retour au druidisme antique, certains se

voulant au plus proche des réalités historiques, d’autres s’autorisant à recomposer plus

librement cet ancien système religieux (Cooper, 2011), tous les druidisants qui s’attachent

à restaurer l’antique religion des druides accordent une importance toute particulière à

cette pratique. Et pour cause, elle est en effet une des seules à être documentée par des

sources anciennes, sur lesquelles ils peuvent donc s’appuyer. Pour les membres de

l’A.D.F. (acronyme de A Druid Fellowship – Ár nDraı́ocht Féin), un groupe néo-

druidique implanté aux États-Unis et au Canada, le sacrifice serait même ce qui distingue

le néo-druidisme des autres mouvements néo-paı̈ens. Dans une vidéo de présentation de

l’ordre diffusée sur YouTube en juillet 201212, Skip Ellison, un de ses anciens respon-

sables, revient ainsi sur les différences entre druidisants et wiccans13. Pour lui, un des

traits distinctifs majeurs est que, si les adeptes de la Wicca se concentrent sur la pratique

de la magie et de la sorcellerie, les druidisants se focalisent, eux, sur le sacrifice :

One thing that sets us apart is we concentrate more on sacrifice, on giving offerings to the

gods. Many of the Wiccan groups focus more on working magic. Although we understand

the need of magic and we teach how to work magic, our main task is giving sacrifice, giving

honor back to the Kindred14.

Les sites internet et les réseaux sociaux druidisants témoignent en outre que la pratique,

en plus d’être au centre des préoccupations rituelles, est très souvent discutée et

réfléchie parmi les druidisants. En mars 2014, le très populaire blog néo-paı̈en The

Wild Hunt en a par exemple consacré un article, réunissant en entrevue des respon-

sables d’organisations dans lesquelles des sacrifices sont exécutés15. Sur les cinq

officiants interrogés, deux provenaient de groupes néo-druidiques : l’Ordre des Bardes,

des Ovates et des Druides et l’A.D.F. Sur le groupe Facebook de ce dernier, des

discussions sont par ailleurs parfois lancées au sujet du sacrifice. En mai 2013, un

pratiquant demanda ainsi si les sacrifices d’animaux devaient nécessairement entrainer

la mort, et si l’on ne pouvait simplement pas les « réserver » à cet usage. La simple

question passionna et entraina plus d’une quarantaine de réponses, où chacun donna

son avis et son interprétation personnelle.

Le sacrifice néo-druidique aujourd’hui : aperçu général

Pour les druidisants actuels, qui le considèrent donc comme un acte rituel majeur de leur

tradition, le sacrifice se définit comme un échange visant à entrer en relation avec une ou
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plusieurs divinités. Une relation qui prend d’abord la forme d’une « transaction ». C’est

en effet en ces termes que l’explique le représentant de l’A.D.F. dans l’article précédem-

ment cité :

I define sacrifice as a transaction between me and the Kindred with the expectation that in

the contract of hospitality I will get something in return. That return can be in the form of a

blessing, or it can be as simple as gratitude.

Fondamentales, ce sont bien sûr les offrandes qui rendent effectives cette relation.

Néanmoins, un des premiers changements opérés sur le rituel d’antan réside justement

dans le type d’offrandes sacrifiées. Car, même s’ils se veulent les héritiers des druides de

l’Antiquité, les pratiquants d’aujourd’hui mettent en avant l’usage d’esprit critique et

n’hésitent pas à condamner fermement l’utilisation de victimes vivantes par leurs pré-

décesseurs. Dans leur vidéo de présentation, les responsables de l’A.D.F. interrogés sont

formels. Kirk S. Thomas, l’actuel dirigeant du groupe, l’exprime clairement :

We have based everything that we do on scholarship and studies about the way the ancients

were. And one thing I do want to say is that, while we are reconstructionist in many ways,

we are not, actually, reconstructionist. [ . . . ] Some of the things the ancients did are simply

unacceptable. We do not agree with blood sacrifice, or human sacrifice, or animal sacrifice,

or any of those sorts of things.

Et Skip Ellison de confirmer :

We don’t want to bring back human sacrifice; we don’t want to bring back animal sacrifice.

We want to bring back the honor and love that we show to the Kindred, both the gods and

goddesses, the spirits of the land and the ancestors.

Par conséquent, les druidisants s’interdisent formellement d’avoir recours à des victimes

vivantes lors de leurs rituels. L’interdiction se retrouve dans différents contextes, en

premier lieu dans les textes entourant la pratique, comme dans les guides de présentation

du néo-druidisme notamment (voir par exemple Le Moullec, 2009 : 46). Mais on la

retrouve également ailleurs. En 2010, le Druid Network, un réseau de groupes néo-

druidiques britanniques, a ainsi déposé une demande auprès de la Charity Commission

for England and Wales pour bénéficier, en tant qu’organisation religieuse, du statut

d’œuvre de bienfaisance16. Lorsqu’il en vient à décrire les pratiques rituelles néo-

druidiques, le réseau précise à propos du sacrifice :

While sacrifice is a core notion within most world spiritual traditions, within Druidry it is

confused by historical accounts of the killing of both human and animal victims. No such

practice is deemed acceptable within modern Druidry17.

À la place de sacrifier des offrandes animales et humaines, les druidisants ont donc

aujourd’hui recours à des offrandes non-vivantes, qui peuvent être de deux sortes. Des

offrandes matérielles d’abord : de la nourriture, comme des fruits, des pains ou des

gâteaux, souvent cuisinés par eux-mêmes ; des boissons alcoolisées (vin, bière, whisky,
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hydromel ou cidre) ou non-alcoolisées (jus de fruit) ; de l’encens et des résines ou encore

des parchemins, sur lesquels sont inscrits des prières, des dédicaces ou des poèmes

composés par leurs soins. Mais ils leur arrivent également d’offrir aux divinités des

présents immatériels, comme des chansons, des morceaux de musique, des pièces de

théâtre ou des danses. Dans ce cas, certains pratiquants parlent alors spécifiquement

« d’offrandes d’expressions » qui mobilisent donc la parole, parlée ou chantée, ou le

corps jouant de la musique ou dansant. Les druidisants considèrent aussi que l’engage-

ment communautaire ou environnemental, par le temps ainsi mobilisé, représente une

bonne offrande sacrificielle. Dans leur demande à la Charity Commission, le Druid

Network l’explique par exemple bien :

[ . . . ] most Druidic sacrifice is expressed through work that benefits the wider community

and the planet as a whole, such as environmental volunteering, ethical consumerism, spiri-

tual education, dissemination of information, caring for family and community (notably

children, the sick, the elderly and dying) and creative expression.

D’un point de vue morphologique, le sacrifice tel que pratiqué de nos jours est davan-

tage une séquence rituelle qui s’inscrit dans un ensemble liturgique plus large qu’un

rituel spécifique : les druidisants n’organisent en effet pas de rituels sacrificiels dans

l’unique but de sacrifier, mais réservent néanmoins un temps pour le sacrifice dans

leurs cérémonies18.

Ces cérémonies peuvent être regroupées en trois sortes. Parmi l’ensemble des pra-

tiques rituelles existantes dans le néo-druidisme, l’on retrouve tout d’abord ce que l’on

pourrait appeler des rituels saisonniers. Les druidisants, tout comme les autres néo-

paı̈ens, articulent une partie de leurs cérémonies autour d’un calendrier liturgique célé-

brant le changement des saisons. Appelé « la Roue de l’année » en français (« The Wheel

of the Year » en anglais), ce calendrier se compose de huit fêtes. Quatre d’entre elles

correspondent aux anciennes fêtes celtiques marquant le passage d’une saison à l’autre :

Imbolc, célébré autour du 1er février ; Beltaine, vers le 1er mai ; Lugnasad, autour du 1er

août et Samain, vers le 31 octobre. Les quatre autres renvoient aux solstices et équinoxes

modernes : Alban Eiler, la « lumière de la terre », correspondant à l’équinoxe de

printemps fêté vers le 21 mars ; Alban Heruin, la « lumière du rivage », renvoyant au

solstice d’été ayant lieu vers le 21 juin ; Alban Elued, la « lumière de l’eau », fêté pour

l’équinoxe d’automne autour du 21 septembre, et Alban Arthuan, la « lumière d’Arthur »,

qui renvoie au solstice d’hiver vers le 21 décembre19. Comme l’a noté Thorsten Gieser

(2008), le but de ces cérémonies saisonnières est double. Il s’agit à la fois pour les

pratiquants de célébrer la nature changeante tout en se reconnectant à elle puisque, selon

eux, les Occidentaux modernes auraient perdu ce lien à travers leur histoire :

The main reason for celebrating these festivals is to attune oneself to the rhythms of Nature

as they are expressed through the seasons. The festivals mark important points of change

throughout the year and give Druids the opportunity to stop their normal everyday life and

perceive the particularities of each season in great detail and hence to gain more knowledge

about the natural environment they live in. ( . . . ) In this sense, the festivals are points of

reconnection to a Nature that has become separated from us and our everyday lives.
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Through the festivals Druids learn that, essentially, this separation is artificial and that their

own Nature is a microcosm to the macrocosmic Nature they live in. (Gieser, 2008 : 152-153)

En parallèle des célébrations saisonnières, les druidisants organisent ce qu’ils appel-

lent explicitement des rites de passage. Ceux-ci peuvent s’inscrire dans plusieurs

contextes, en premier lieu dans les trajectoires initiatiques des pratiquants. Comme

il l’a rapidement été mentionné plus haut, le néo-druidisme est une tradition initia-

tique qui repose, pour l’immense majorité des groupes20, sur l’existence de trois

grades complémentaires (barde, ovate et druide21). Le passage d’un grade à l’autre

fait donc l’objet d’une cérémonie rituelle (pour une description ethnographique d’un

rite de passage au rang de barde, voir Gieser, 2008 : 145–151). Les pratiquants

peuvent également, s’ils le désirent, souligner rituellement une naissance, des fian-

çailles, un mariage, des funérailles ou, plus généralement, un quelconque passage

important dans leur vie (Harvey, 2001).

En plus des rites saisonniers et des rites de passage, il peut arriver qu’un rituel soit

organisé dans un autre but spécifique. Lors de ses recherches sur le néo-paganisme en

Irlande, Jenny Butler (2005 : 95–96) a par exemple eu l’occasion d’assister à un rituel de

sauvegarde d’un lieu considéré comme sacré par les druidisants rencontrés. En octobre

2003, environ 25 personnes se sont en effet réunies pour protéger la colline de Tara

(« The Hill of Tara ») contre un projet de construction de route qui aurait pu endommager

ce site archéologique majeur. Possédant une forte charge spirituelle pour les druidisants

irlandais qui peuvent s’y connecter, selon eux, à leurs ancêtres, le rituel avait pour but de

créer une barrière énergétique autour de la colline afin d’empêcher d’éventuels dom-

mages si le projet fut mené jusqu’au bout. Dans mon propre terrain, j’ai également eu

l’occasion d’être invité à participer à un rituel similaire. En avril 2015, le mouvement de

protestation étudiant contre la politique d’austérité mise en place par le gouvernement du

Québec a donné lieu à de violents heurts entre manifestants et policiers, particulièrement

dans l’enceinte même d’une des quatre universités montréalaises, l’Université du Qué-

bec à Montréal. L’un de mes enquêtés, qui fut lui-même étudiant dans ladite université,

me proposa alors de participer à un « rituel pour la Paix » qu’il avait mis en place : un peu

à la manière des druidisants irlandais qui créèrent une barrière énergétique autour de la

colline de Tara, il s’agissait ici de concentrer nos énergies positives pour apaiser le

conflit social22.

S’il n’existe pas une liturgie stricte partagée par l’ensemble des groupes et des

individus, ces cérémonies sont construites plutôt autour de ce qu’on pourrait qualifier,

en reprenant l’expression de Martine Segalen (2005 : 163), d’un « noyau dur

morphologique » : des séquences rituelles communes (ouverture du rituel, prières et

invocations, sacrifice, discours sur le but du rituel, fermeture) qui laissent place à la

créativité rituelle (Magliocco, 1996, 2004, 2014 ; Fedele, 2013, 2014) de chaque organisa-

tion et chaque pratiquant pour leurs agencements et leurs performances. Par exemple, si

tous les groupes commencent leurs rituels par « ouvrir le cercle » (le « cercle » étant le nom

donné à l’espace rituel), certains choisissent pour ce faire de tourner autour de l’espace

rituel, qui peut être ou non matérialisé par des objets divers, en prononçant telle ou telle

formule liturgique ou en chantant ; d’autres préfèrent laisser à l’officiant le soin d’ouvrir le

rituel en consacrant l’espace avec diverses substances (de l’eau, de l’encens, du sel, etc.)23.
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Il en est de même pour le sacrifice. Chaque groupe choisit en effet, ou laisse choisir

aux pratiquants, le type d’offrandes à sacrifier (matérielles ou immatérielles) et le type de

sacrifice retenu. Lors des rituels, les sacrifices peuvent ainsi avoir lieu de différentes

manières, qui dépendent du type d’offrandes choisies. Lorsque de la nourriture est

offerte, l’offrande peut être tout d’abord déposée à même le sol, soit pour être mangée

par les animaux environnants après le rituel (dans le cas d’un rituel organisé à l’exté-

rieur), soit pour se décomposer au sol. Les offrandes de boissons alcoolisées ou non-

alcoolisées sont également versées à même le sol, prenant alors la forme de libations qui

rappellent, selon les druidisants, les ritualités antiques, largement composées de ce geste.

Les encens, résines et parchemins sont quant à eux brûlés. Enfin, les offrandes d’expres-

sions (chants, poèmes, morceaux de musique, etc.) peuvent être offertes au ciel ou

performées devant un cours d’eau ou un feu. Comme on le constate, ces divers types

de sacrifice nécessitent la médiation de l’un des quatre éléments classiques occidentaux

(la terre, le feu, l’air et l’eau) qui ont une grande importance dans le néo-druidisme et

plus généralement dans le néo-paganisme (Davy, 2007 : 61–64). Chaque élément, asso-

cié à l’un des quatre points cardinaux (Terre-Nord, Feu-Sud, Air-Est et Eau-Ouest), est

en effet matérialisé dans le « cercle », soit par un objet divers, soit par une personne.

Comme nous allons le voir à présent, certains druidisants commencent même leurs

rituels en mettant l’emphase sur ces quatre éléments–directions.

Le sacrifice néo-druidique aujourd’hui : exemple
ethnographique québécois

Pour donner un aperçu plus concret d’une cérémonie et d’un sacrifice néo-druidique,

j’ai choisi de décrire un rituel saisonnier auquel j’ai participé dans le cadre de mes

recherches. Ce rituel, organisé en mai 2014 à l’occasion de la fête de Beltaine, était

conduit par l’un des trois responsables de la Communauté des Druides du Québec.

Même s’il ne rassemblait que quatre personnes (l’officiant, les deux fondateurs – un

jeune homme et une jeune femme – du Cercle druidique de l’Harfang et de l’Érable,

groupe avec lequel j’ai personnellement le plus travaillé lors de mon ethnographie,

et moi-même), ce rituel est bien représentatif de ceux que j’ai pu observer au cours

de mon enquête et, plus généralement, de ceux que l’on retrouve dans la tradition

néo-druidique24.

La cérémonie, d’une durée d’environ une heure, s’est tenue dans le jardin même de

l’officiant, résidant sur l’ı̂le de Montréal, un lundi en fin d’après-midi. Avant de com-

mencer la célébration, notre hôte et officiant prépara un grand feu à partir de différentes

essences de bois (petit bois de bouleau, branches vertes de cèdre, petites branches de

pommiers, grosses branches d’érable et bûches de bouleau). Ce feu, appelé le « Feu du

Sacrifice », était destiné à être à la fois le centre de l’espace rituel et le réceptacle de nos

futures offrandes. La fête de Beltaine est en effet associée pour les druidisants à l’ancien

dieu gaulois Belenos, lui-même associé à l’astre solaire. L’élément feu y a donc une

place importante, d’autant plus que, selon les pratiquants, les anciens druides organi-

saient à ce moment de l’année de grands feux pour protéger le bétail et les hommes.

Après nous avoir invité à nous mettre nu-pieds, « pour être en contact direct avec les

énergies telluriques », notre officiant nous a demandé de préparer nos offrandes. Sur des
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morceaux de papier qui allaient être plus tard réduits en cendre, chacun devait écrire ce

qu’il souhaitait sacrifier, cela pouvant être un poème ou une prière composés par ses

soins, ou tout autre élément que l’on désirait offrir aux divinités. Pour ma part, n’ayant

pas vraiment l’âme d’un poète, j’ai décidé de verbaliser ce que j’offrais depuis déjà deux

ans au néo-druidisme et aux divinités associées : mon temps de jeune homme, bien

occupé à enquêter auprès des druidisants. Ne sachant pas si mon offrande était recevable

et, ne voulant m’exposer à la gêne de poser ouvertement la question, j’ai quand même

écrit, en une phrase, que je sacrifiais une partie de mon temps et de mon énergie pour une

meilleure connaissance du néo-druidisme. Une fois nos offrandes préparées, les quatre

points cardinaux ont été repérés et matérialisés par quatre petites pierres. Notre officiant,

pour clore cette phase préparatoire du rituel, nous a ensuite demandé qui voulait remplir

le rôle du « héraut », chargé de l’une des séquences d’ouverture du rite. L’un des deux

druidisants (le jeune homme) s’est proposé et, une fois validé, a reçu des mains de

l’officiant l’épée rituelle associée à cette fonction.

Pour commencer le rituel et nous préparer mentalement à la cérémonie, notre officiant

nous a fait réaliser trois tours autour du feu, dans le sens des aiguilles d’une montre, en

« rentrant dans le cercle » – l’espace rituel – par la « porte Est », c’est-à-dire par là où

était matérialisé l’Est, direction où commence la course du soleil. Le héraut du rituel

ouvrait la marche, suivi de notre officiant, de moi-même et de l’autre druidisante. Selon

les explications de l’officiant, le premier tour cherchait à éveiller l’hémisphère gauche de

notre cerveau, zone qui régit l’apprentissage et la réflexion. Le second tour, au contraire,

cherchait à éveiller l’hémisphère droit, où naissent la sensibilité et l’intuition. Le troi-

sième tour visait, lui, à connecter l’hémisphère gauche et l’hémisphère droit afin d’être

complet, pleinement présent pour la célébration. Une fois les trois tours terminés, chacun

s’est posté à un point cardinal–élément : notre officiant a choisi de se mettre au Sud, pour

représenter l’élément Feu, central pour ce rituel de Beltaine ; notre héraut s’est placé à

l’Est, associé à l’élément Air, direction où nous sommes rentrés, en le suivant, dans le

cercle ; la troisième druidisante s’est placée en face, à l’Ouest, pour incarner l’Eau ; sans

grande surprise, je me suis donc retrouvé à la porte Nord, associée à l’élément Terre.

Pour ouvrir officiellement le cercle, notre officiant a invité le héraut à procéder à

« l’Appel à la Paix » : se tournant d’abord vers l’Est, il nous demanda, en levant les bras

au niveau de sa tête et en sortant légèrement l’épée de son fourreau, si « Y’a t’il la Paix à

l’Est ? ». Et nous devions répondre en chœur : « Oui, à l’Est il y a la Paix ». En se

déplaçant aux trois autres points cardinaux, d’abord au Sud, puis à l’Ouest et enfin au

Nord, la même procédure a été reproduite. Lorsque nous étions assurés que la paix

régnait aux quatre coins du cercle, l’officiant nous expliqua que la paix renvoyait aussi

bien « à la paix entre les hommes qu’à la paix à l’intérieur des hommes ».

Après cette séquence qui marquait la fin de « l’ouverture du cercle », une série

d’invocations et de prières ont été prononcées par notre officiant. Sans utiliser de for-

mules liturgiques prévues à cet effet, il invita d’abord les « Esprits du Lieu », c’est-à-dire

les forces naturelles présentes sur le lieu du rituel (les esprits des animaux, des végétaux

et des « ancêtres », soit toutes les personnes ayant vécues sur ce terrain), à se joindre à

notre cérémonie. Trois divinités furent ensuite appelés, toujours dans l’optique de se

joindre à la célébration : le dieu gaulois Belenos, présidant la fête de Beltaine, sa parèdre

la déesse Belisima et le dieu Toutatis25. La « Prière des Druides », que certains appellent
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aussi la « Grande Prière Druidique », fut ensuite récitée, notre officiant énonçant un

couplet, que nous reprenions en chœur :

Donnez-nous, Ô Dieux, votre appui.

Et avec votre appui, la force.

Et avec la force, la compréhension.

Et avec la compréhension, la science.

Et avec la science, la science de ce qui est juste.

Et avec la science de ce qui est juste, le pouvoir d’aimer.

Et en aimant, l’amour de toutes choses vivantes.

Et en toutes choses vivantes, l’amour du divin.

Du divin et de toute bonté.

Awentia !

Se tournant alors vers le soleil associé au dieu Belenos, nous récitâmes ensuite, de la

même manière, la « Prière à Belenos », les paumes des mains cette fois en direction de

l’astre solaire :

Devant toi je m’incline, Ô Belenos, protecteur du monde.

Protège-nous aujourd’hui.

Protège le savant et ses livres, l’artiste et ses moyens d’expression.

Protège le soldat et ses armes.

Protège l’artisan et ses outils.

Protège l’agriculteur, ses champs et son bétail.

Protège nos foyers, et ceux qui y vivent, de la maladie,

Comme de tout péril ou maléfice.

Inspire nos œuvres.

Encourage notre amour et notre bonté,

Pour que ce soir, en nous quittant dans ta gloire,

Tu nous retrouves, sains et joyeux,

Comme tu nous auras trouvé à l’aurore.

Awentia !

Comme lors des autres rituels saisonniers, notre officiant nous donna par la suite quel-

ques explications sur la fête de Beltaine célébrée en ce jour. Pour les druidisants,

Beltaine souligne le réveil des énergies naturelles avec l’installation du printemps et

l’arrivée prochaine de l’été. Période de floraison et d’accouplement pour les animaux,

la fête célèbre la fertilité et la vie. C’est un temps propice aux divers engagements,

particulièrement ceux entourant la conjugalité (fiançailles, mariage). L’officiant

replaça également la fête dans le cadre des autres célébrations annuelles de « la Roue

de l’année » : Beltaine est ainsi dans « l’axe du karma » avec la fête opposée de Samain,

qui renvoie, elle, à la vieillesse, à la mort et à l’abandon.

Après ces explications, notre officiant nous invita à créer « une chaı̂ne de communion

fraternelle » : nous prenant tous par la main pendant quelques instants, nous devions

« unir nos cœurs et nos esprits », en silence, les uns aux autres. Pour « rompre la chaı̂ne »,

notre officiant lâcha la main de la druidisante placée à sa gauche, au niveau de la porte
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Ouest, qui lâcha elle-même ma main, et où, à mon tour, je lâchai la main du dernier

druidisant, placé à l’Est.

Une fois la chaı̂ne rompue, nous procédâmes ensuite au sacrifice. À tour de rôle, nous

devions, en nous approchant du « Feu du Sacrifice », réceptacle de nos dons, jeter nos

morceaux de papier sur lesquels étaient inscrites nos offrandes pour les divinités invo-

quées plus haut. Notre officiant commença le sacrifice en nous lisant, à haute voix, son

offrande : une prière composée par lui-même sur le thème de l’engagement dans le néo-

druidisme, faisant référence à nos précédentes discussions sur la possibilité de mettre en

place une formation pour les membres du Cercle druidique de l’Harfang et de l’Érable

qui désiraient approfondir leur connaissance de cette tradition. Continuant toujours dans

le sens des aiguilles d’une montre, la druidisante placée à la porte Ouest s’avança vers le

feu et, après avoir pris un temps de méditation en silence, jeta son offrande. Lorsqu’elle

regagna sa place après quelques instants à regarder son papier se consumer, je m’avançai

à mon tour près du feu. De la même manière qu’elle l’avait fait, je pris quelques secondes

pour contempler les flammes. Sortant mon morceau de papier de la poche de mon

pantalon26, je jetai ensuite mon offrande au feu, la regardant brûler. Je regagnai ma

place à la porte Nord du cercle, quelques pas plus loin, et le dernier druidisant, le héraut

du rituel, procéda à son sacrifice de façon similaire, toujours sans dire mot.

Après une ou deux minutes de silence, notre officiant repris la parole pour nous

indiquer que nous allions maintenant procéder à « la communion druidique ». Pour ce

faire, il prit dans ses mains la carafe de jus de pomme qu’il avait lui-même préparé, ainsi

qu’une coupe argentée, placées avant le début de la cérémonie à côté de la pierre

marquant la direction du Sud. Il versa un peu de jus de fruit dans la coupe qu’il tendit

à la druidisante placée à l’Ouest après l’avoir rejointe. Celle-ci en bût une gorgée et

l’officiant se dirigea vers moi pour que j’en fasse de même. Lorsque ma gorgée fut prise,

il se dirigea vers l’Est et fit boire au troisième druidisant. L’officiant retrouva ensuite sa

place, au Sud, et prit sa propre gorgée en finissant le jus. Il déposa la coupe au sol, à côté

de la pierre et de la carafe de jus de pomme.

Comme nous l’indiqua ensuite notre officiant, le rituel pouvait maintenant se ter-

miner. Pour clore la cérémonie et pour « fermer le cercle », il nous invita à refaire trois

tours autour de l’espace rituel, cette fois-ci dans le sens inverse des aiguilles d’une

montre. Ici, il ne s’agissait plus d’activer les deux hémisphères de notre cerveau mais

de « re-profaniser l’espace », selon les explications données par notre officiant. En

procédant aux trois tours, ce-dernier remerciait à voix haute, sans user toutefois de

formules liturgiques prévues à cet effet, les différentes entités : les esprits des quatre

directions et des quatre éléments, que l’un d’entre nous avait représenté dans le cercle ;

les « Esprits du Lieu » ainsi que les trois divinités appelées plus tôt (Belenos, Belisima

et Toutatis). Tout en les remerciant pour leur présence, il invita ces différentes entités à

« retourner à la Terre ».

La question des offrandes

Comme on le constate, l’une des principales transformations qu’ont fait sciemment subir

les druidisants au sacrifice antique est la substitution d’offrandes vivantes – animales et

humaines – par des offrandes non-vivantes – matérielles et immatérielles.
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Loin d’être un cas isolé, la littérature anthropologique regorge au contraire d’exem-

ples de substitution dans le cadre de rituels sacrificiels. L’exemple le plus connu est

probablement celui rapporté par Edward E. Evans-Pritchard (1956) suite à son enquête

auprès des Nuer d’Afrique de l’Est : lors de leurs sacrifices aux ancêtres, les Nuer

s’autorisent en effet à remplacer l’offrande d’un bœuf par celle d’un concombre sauvage.

Après l’exposition de ce cas devenu célèbre, les substitutions d’offrandes ont donné lieu

à de nombreuses réflexions de la part des chercheurs qui ont tenté d’en éclairer les

multiples causes et modalités. Récemment, Roberte Hamayon (2015) a ainsi synthétisé

la pluralité des dispositifs imaginaires et discursifs sous-tendant ces changements. En

ouvrant sa réflexion aux pratiques virtuelles s’accomplissant en ligne, elle propose

même de voir dans ce « principe du substitution » une clef de compréhension des

phénomènes religieux.

Dans le cas du néo-druidisme, la substitution d’offrandes est néanmoins différente de

celles mentionnées dans la littérature savante (voir la synthèse de Hamayon, 2015) au

moins sur deux points intéressants à relever. D’abord, c’est sur une échelle temporelle

qu’elle s’est effectuée : en effet, ce sont les offrandes antiques qui ont fait l’objet d’un

changement par les druidisants d’aujourd’hui. Il n’existe donc pas, dans la contempo-

ranéité, de substitutions d’offrandes comme on en retrouve, pour reprendre encore cet

exemple, chez les Nuer. Ensuite, son origine est uniquement morale : alors qu’ils pour-

raient pratiquer des sacrifices d’animaux, à l’image de ceux effectués dans les cérémo-

nies vodous haı̈tiennes27, bien implantées au Canada (Peressini et Beauvoir-Dominique,

2012), les druidisants s’interdisent d’avoir recours à des victimes vivantes.

C’est en prêtant attention aux discours « émiques » (Olivier de Sardan, 2003 : 17),

c’est-à-dire aux arguments et justifications avancés par les acteurs eux-mêmes, que j’ai

pu éclairer ce qui peut être perçu a priori, avec un regard extérieur à la logique druidi-

sante, comme un paradoxe : se faire héritier des druides de l’Antiquité tout en refusant

explicitement de perpétuer les modalités d’une de leurs pratiques rituelles majeures, de

surcroı̂t l’une des mieux documentées par des sources historiques. Comme le rappelle en

effet Anna Fedele (2014 : 501), « les intentions des célébrants, leurs expériences et leurs

analyses des rituels nous permettent de saisir comment ces derniers fonctionnent et

comment les participants transforment de manière créative une séquence rituelle ». Dans

le cas des rites inventés par les pratiquants eux-mêmes via des processus créatifs

assumés, comme c’est le cas avec la séquence rituelle du sacrifice dans le néo-

druidisme, exclure les discours des acteurs de l’analyse de ces rituels revient donc à

se priver d’une partie essentielle de leurs significations. Aussi, lors de mon enquête, il

m’était capital de dégager les justifications avancées par les druidisants pour expliquer,

selon leur propre logique, cette substitution d’offrandes.

Quatre raisons reviennent ainsi systématiquement dans leurs discours. Premièrement,

les druidisants mettent en avant une lecture étymologique de la notion de sacrifice, en

rappelant que le mot tire son origine du latin « sacer facere », traduit par « rendre sacré ».

Selon eux, l’acte de sacrifier n’impliquerait de ce fait pas nécessairement la médiation

d’une offrande vivante et encore moins son meurtre rituel. Au contraire, la notion

indiquerait uniquement la « consécration » de l’offrande, c’est-à-dire, selon eux, sa mise

à l’écart du monde profane pour la réserver aux divinités (voir par exemple les explica-

tions de Le Moullec, 2009 : 44–46).

Boissière 445



Deuxièmement, les druidisants mobilisent des travaux scientifiques pour contextua-

liser l’usage d’offrandes animales et humaines. En s’appuyant sur des ouvrages de

référence sur le druidisme antique, comme ceux notamment de Miranda Green, ils

reprennent à leur compte les explications historiques pour réinventer leurs propres ritua-

lités. Concernant les offrandes animales, ils expliquent ainsi dans leurs différentes pro-

ductions que les sacrifices d’animaux étaient surtout l’occasion, dans les sociétés de

l’Antiquité, de pouvoir manger de la viande et d’avoir accès à des protéines animales.

Quant aux offrandes humaines, ils réitèrent là encore les hypothèses proposées par les

chercheurs, qui postulent au regard des connaissances actuelles que les sacrifices

humains, probablement assez rares, auraient été une forme de sentence capitale, une

peine de mort ritualisée. Le recours à une lecture historicisante du sacrifice antique leur

permet donc de justifier la substitution d’offrandes : puisque dans les sociétés occiden-

tales contemporaines l’accès aux protéines animales ne s’inscrit plus dans un contexte

religieux particulier et dans la mesure où le système de justice a développé d’autres

formes de peines, il n’est plus nécessaire selon eux d’utiliser des offrandes vivantes lors

des sacrifices. En d’autres mots, les fonctions sociales que remplissaient les offrandes

animales et humaines d’autrefois n’étant plus efficientes aujourd’hui, il n’est plus néces-

saire dans leur logique de s’adonner au meurtre sacrificiel.

Troisièmement, les conceptions que les druidisants entretiennent sur leur propre

tradition sous-tendent très largement ce processus de réinvention de l’acte rituel. Pour

les pratiquants, le néo-druidisme est en effet perçu comme étant une « Tradition

Vivante », c’est-à-dire comme une entité spirituelle à part entière. Philip Carr-Gomm,

l’actuel dirigeant de l’Ordre des Bardes, des Ovates et des Druides, le synthétise bien :

On a trop tendance à voir le druidisme comme un objet que l’on devrait étudier sous verre,

dans une salle de musée. ( . . . ) On oublie qu’une tradition spirituelle est avant tout un être

vivant, avec un passé, un présent, un futur : au fil de son existence, elle reçoit des influences

diverses. ( . . . ) De la même façon, le druidisme s’enrichit au fur et à mesure. (dans Rabanne,

1996 : p. 56–57)

Tout comme les êtres humains, le néo-druidisme est donc lui aussi soumis à l’évolution

et au changement. Parmi les « influences diverses » mentionnées, le druide anglais en

évoque tout particulièrement une, qu’il nomme « l’Esprit du Temps » (Carr-Gomm,

1995 : 157–161). Sous ce vocable, il fait notamment référence à l’impact du contexte

historique sur la pratique du néo-druidisme. Ainsi, celui-ci doit nécessairement

s’adapter aux mœurs des sociétés dans lesquels il vit. Lorsqu’ils évoquent l’interdic-

tion de sacrifier aujourd’hui des offrandes vivantes, les druidisants mettent en avant

ces deux notions clefs : « tradition vivante », le néo-druidisme évolue selon « l’Esprit

de son temps » où les offrandes d’êtres vivants ne sont donc, toujours selon leurs

propres logiques, plus utiles.

La quatrième et dernière raison qui explique cette substitution et, surtout, l’interdic-

tion du meurtre rituel, renvoie enfin au système de représentations promu par le néo-

druidisme. Comme l’a bien noté Stéphane François (2012), la « vision du monde »

propre aux pratiquants du néo-druidisme et plus largement du néo-paganisme est struc-

turée autour de l’idée de « Nature ». Au début de la vidéo de présentation de l’A.D.F.,
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Kirk Thomas présente ainsi le néo-druidisme comme « une religion de la Terre ». Il y

explique notamment que les druidisants « ( . . . ) value, honor and worship the power of

the Earth and of the Cosmos ». Pour eux, la « Nature » ou la « Terre-Mère » est pensée

comme un grand ensemble interconnecté dans lequel l’humanité est partie prenante sans

distinction ou supériorité avec les autres espèces vivantes. Des images comme celle ci-

dessus sont par exemple régulièrement partagées sur les réseaux sociaux par les druidi-

sants (voir la Figure 1).

Selon eux, le dessin de gauche, avec la mention « faux » (« wrong »), symbolise le

rapport au monde qui serait enseigné par les monothéismes, à commencer par le chris-

tianisme : l’Homme domine la Femme et toutes les espèces animales et végétales. À

l’inverse, le dessin de droite, avec la mention « juste » (« right »), illustre le rapport au

monde enseigné par le néo-druidisme : hommes, femmes, animaux et végétaux s’inscri-

vent dans ce grand tout sans différenciation les uns des autres.

Ces représentations et discours qui mettent l’accent sur l’harmonie avec et dans la

nature s’accompagnent en outre d’une conception panthéiste du divin. Pour les druidi-

sants, dieux et déesses font en effet partie prenante du monde et de toutes ses compo-

santes : chaque être vivant, qu’il s’agisse des végétaux, des animaux et des humains, en

contiendraient une part en eux. En remettant en perspective la pratique rituelle du

sacrifice avec les représentations druidisantes, l’on comprend mieux pourquoi ces der-

niers condamnent avec autant de vigueur les offrandes animales et humaines : comme les

divinités sont partout et dans tout ce qui compose la nature, l’honneur et l’amour qu’on

leur porte s’exprime aussi, par un jeu de correspondances, envers les végétaux, les

animaux, les femmes et les hommes.

Conclusion

Les travaux de Prys Morgan (2012 [1983]) sur le renouveau culturel gallois au 19ème

siècle, largement mis en branle par des organisations néo-druidiques, complétés récem-

ment par l’analyse de James R. Lewis (2009), ont bien montré comment la création du

Figure 1. Nature Wrong/Right.
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néo-druidisme s’inscrit dans ce que Eric Hobsbawm et Terence Ranger (2012 [1983])

ont qualifié de « tradition inventée ». Dans un double mouvement, les druidisants

cherchent en effet à réinventer l’ancien système religieux des Celtes de l’Antiquité,

mobilisant pour ce faire des matériaux historiques les ancrant dans ce passé idéalisé,

tout en actualisant certains pans de celui-ci jugés comme peu compatibles avec le con-

texte actuel.

À partir de l’étude d’une de ces pratiques revisitées, le sacrifice, l’objet de cet article

était de revenir sur ce processus de créativité rituelle (Magliocco, 1996, 2004, 2014 ;

Fedele, 2013, 2014). Toujours considéré comme un rite majeur pour les pratiquants

d’aujourd’hui, le sacrifice s’est ainsi vu transformé en profondeur pour être adapté au

monde moderne. Considérant les offrandes d’animaux et d’humains comme profondé-

ment incompatibles, tant avec les mœurs des sociétés contemporaines, qu’avec leur

rapport au monde naturel, les druidisants ont substitué ces offrandes vivantes d’antan

par des offrandes non-vivantes, pouvant être matérielles ou immatérielles.

Dans cette fabrique rituelle reposant largement sur la réflexivité des druidisants qui

font des choix conscients, réfléchis et débattus, l’efficacité rituelle (Houseman, 2012)

repose sur deux ensembles complémentaires. D’un côté, le recours à des travaux

historiques permet aux druidisants non pas de retrouver les gestes de ceux qu’ils

considèrent comme leurs modèles et de les reproduire simplement, mais plutôt de

saisir l’intention dans laquelle les anciens druides pratiquaient eux-mêmes leurs sacri-

fices. Ainsi, c’est davantage l’esprit du sacrifice que l’acte en lui-même que les drui-

disants cherchent à réactualiser dans un ensemble morphologique nouveau et inventé.

D’autre part, l’efficacité de cette reconfiguration rituelle repose en plus sur la création

d’un arsenal conceptuel entourant le néo-druidisme lui-même. En concevant en effet ce

dernier comme une « tradition vivante » qui doit nécessairement évoluer selon « l’esprit

du temps », la créativité rituelle sous-tend plus généralement le processus d’invention

de la tradition elle-même.
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Notes

1. L’auteur tient à remercier très chaleureusement Guy Ménard, Chiara Letizia et Martin Lepage

pour leurs relectures attentives et leurs généraux commentaires qui ont permis d’enrichir

grandement cet article.

2. Dans mes recherches, je reprends la terminologie utilisée par les pratiquants francophones.

Ainsi, les termes « druidisants » et « druidisantes » désignent donc les pratiquants du néo-

druidisme. Le mot « druide », lorsqu’il est utilisé dans le cadre du néo-druidisme, renvoie à un

grade initiatique précis, le plus élevé dans la hiérarchie néo-druidique. Tous les druidisants ne

sont pas par conséquent des druides : seuls ceux qui ont reçu une formation et un enseignement
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pour obtenir ce grade le sont (sur les différents grades dans le néo-druidisme, voir Harvey,

1997). On peut noter que la distinction druide / druidisant n’existe pas en anglais, où les

pratiquants emploient « druid » pour désigner à la fois les anciens druides, les pratiquants du

néo-druidisme et ceux qui ont reçu le grade de druide. À l’inverse, les pratiquants anglophones

– et les chercheurs anglophones en Pagan Studies (Davy, 2007) – distinguent le « Druidism » –

l’ancien système religieux – du « Druidry », expression proposée par Ross Nichols, druide

anglais majeur des années 1960–1970, pour désigner spécifiquement le néo-druidisme (Hut-

ton, 2007 : xviii–xix).

3. L’objectif de cette enquête, réalisée entre 2012 et 2015 dans le cadre de ma thèse de doctorat

en sciences des religions, était de dresser un portrait socio-anthropologique de la mouvance

néo-druidique au Québec. À partir d’observations participantes au cours de rencontres

diverses (rituels, réunions d’animation de groupe, conférences) et d’entrevues avec une

trentaine de pratiquants, j’ai ainsi documenté les pratiques rituelles et le système de repré-

sentation propre à cette tradition, les différents groupes – et leurs fonctionnements – présents

dans cette province canadienne ainsi que les trajectoires spirituelles des druidisants

rencontrés.

4. Dans cet article, je me réfère aux définitions du sacrifice proposées par Pierre Bonte (2010) et

Michel Carty (2013) qui envisagent cette pratique rituelle commune à de nombreuses sociétés

et cultures comme établissant des relations, par le biais d’offrandes souvent animales, entre

humains et non-humains. En s’appuyant sur des actes rituels mobilisant le corps, le sacrifice

répond ainsi « à de multiples sollicitations sociales, politiques, religieuses, éthiques, méta-

physiques, etc. qui concernent la place de l’homme dans un ensemble plus vaste de repré-

sentations » (Bonte, 2010 : 1116).

5. Qu’il soit ici l’occasion de préciser également que j’emploie les mots « rite » et « rituel » de la

même manière que Anna Fedele (2013, 2014 : 501) dans ses recherches sur les nouvelles

ritualités : « J’utilise ici le mot ‘rituel’ au sens large pour désigner des pratiques considérées

par les personnes mêmes qui les élaborent comme des rites nouveaux et renouvelés, destinés à

établir un contact avec des êtres méta-empiriques et à obtenir la capacité de discerner, d’agir et

de guérir ».

6. Le néo-paganisme est une mouvance qui propose un retour aux religions et philosophies

antiques et médiévales préchrétiennes. Mouvance hétérogène, elle regroupe à la fois des

mouvements réactualisant d’anciens systèmes religieux, comme le néo-druidisme ou l’odi-

nisme, basé sur les religions des anciens Scandinaves, mais également des systèmes créés

récemment, comme la Wicca ou les spiritualités de la Déesse. Bien que différents les uns des

autres, ces divers mouvements partagent cependant des caractéristiques communes, comme

une identité « paı̈enne » générale, un même calendrier liturgique, l’emphase sur la « Nature »

et sur le « féminin sacré ». Pour une excellente introduction, voir Barbara J. Davy (2007) et

Stéphane François (2012).

7. Selon les témoignages historiques, les druides antiques refusaient en effet de figer leurs

enseignements dans l’écrit, préférant les transmettre uniquement oralement (Chadwick,

1966 ; Piggott, 1978 ; Green, 2000).

8. La traduction est de Jean-Louis Brunaux (2006 : 48), réalisée pour être « au plus proche du

latin ».

9. Cette figure humaine est d’ailleurs au cœur de la trame narrative – et du titre – de l’excellent

film de Robin Hardy, sorti en 1973 et mettant en scène des paı̈ens modernes : The Wicker Man.
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Pour une analyse de cette œuvre, replacée dans le cadre plus large de l’imaginaire entourant

les druides, voir Leslie E. Jones (1998 : 211–213).

10. Au cours des 19ème et 20ème siècles, le néo-druidisme s’est peu à peu exporté hors de son berceau

originel. Ainsi, la mouvance est aujourd’hui bien installée, en plus de la Grande-Bretagne, en

Europe continentale (France, Belgique, Suisse, Espagne, Italie et Allemagne notamment), en

Amérique du Nord (États-Unis et Canada), en Australie et en Nouvelle-Zélande.

11. Si les distinctions de Amy Hale (2000) sont très intéressantes pour cartographier les différents

groupes néo-druidiques selon leurs objectifs généraux, les deux formes qu’elle a dégagées ne

sont néanmoins pas exclusives, au contraire : une même organisation peut proposer à la fois un

néo-druidisme mettant l’accent sur l’ethnicité celte et sur la reconstruction de l’ancien système

religieux des druides de l’Antiquité. C’est par exemple le cas d’un des principaux groupes

néo-druidiques francophones au Québec : la Communauté des Druides du Québec. Comme l’a

bien montré Véronique Jourdain (2012) au terme de son ethnographie, la Communauté pro-

pose aux Québécois de se reconnecter au druidisme antique pour retrouver, en plus d’une

forme de spiritualité plus proche de la nature, ce qui seraient leurs « vraies » racines ethniques,

leurs racines celtes.

12. URL de la vidéo : http://www.youtube.com/watch?v¼YOMSTO9fZV4

13. Les termes « wiccan(s) » (masculin) et « wiccane(s) » (féminin) désignent les pratiquants de la

Wicca, une forme de sorcellerie moderne axée sur le culte d’une « Grande Déesse » et d’un

« Grand Dieu ». Pour une présentation historique de cette mouvance, voir Hutton (1999) ; pour

un portrait de la Wicca telle que pratiquée au Québec, voir Gagnon (2008).

14. Comme l’a relevé Michael T. Cooper (2011 : 95), le terme « Kindred » – « parenté » en

français – renvoie pour les membres de l’A.D.F. à trois types d’entités fondamentales dans leur

vision du monde auxquelles ils tentent de se connecter : les esprits de la nature, les ancêtres et

les divinités.

15. L’article, mis en ligne le 14 mars 2014, s’intitule « Perspectives: Sacrifice and modern

Paganisms ». URL : http://wildhunt.org/2014/03/perspectives-sacrifice.html

16. Cette demande, reçue favorablement en septembre de la même année, a été interprétée par les

pratiquants et la presse spécialisée comme l’attribution du statut de « religion officielle » au

néo-druidisme en Grande-Bretagne. Voir par exemple l’article consacré par Le Monde des

religions. URL : http://www.lemondedesreligions.fr/actualite/le-neodruidisme-constitue-une-

religion-04-10-2010-815_118.php. Pour une analyse sociologique de ce processus, voir l’arti-

cle de Suzanne Owen et Teemu Taira (2015).

17. Voir l’annexe n�1, § 6, p. 18 de la demande. URL : http://www.charitycommission.gov.uk/

Library/about_us/druiddec.pdf

18. Bien que certains distinguent conceptuellement la « cérémonie » du « rituel » (et de la « fête » et

du « spectacle ») (voir par exemple Piette, 2005), j’utilise ici, uniquement par commodité

langagière, les termes « cérémonie » ou « célébration » comme synonymes de « rite » et de

« rituel », tout comme Michael Houseman (2010, 2012 : 13) a par ailleurs pu le faire.

19. Comme l’on retrouve plusieurs orthographes possibles (par exemple « Beltaine » ou

« Beltane », « Lugnasad » ou « Lugnasadh », etc.), je reprends ici celle utilisée par le druide

Philip Carr-Gomm (1995 : 123–143) dans son ouvrage de présentation du néo-druidisme.

Pour une référence scientifique à propos de l’invention moderne de ce calendrier et de son

adoption par l’ensemble des mouvements qui se réfèrent au néo-paganisme, voir Hutton

(2008).
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20. D’après mes recherches, seuls quelques groupes ne s’appuient pas sur cette division : l’A.D.F.

par exemple, s’il a bien une formation initiatique et hiérarchique, a développé d’autres

grades (comme celui de « Reverend » ou d’« archidruide ») (voir Lassallette-Carassou,

2008 : 201–206).

21. Ces trois grades, qui renvoient pour les druidisants à la division de la classe sacerdotale antique,

correspondent, selon les groupes, à des fonctions et des apprentissages particuliers. Générale-

ment, les bardes sont invités à développer leur sensibilité artistique, tandis que les ovates

s’efforcent de travailler leur côté plus rationnel et pratique. Les druides, eux, sont chargés de

l’enseignement de la tradition et de la conduite des rituels (sur ces grades, voir Harvey, 1997).

22. La « Paix » a une importance particulière dans le néo-druidisme : comme nous le verrons plus

bas, l’une des séquences d’ouverture d’un rituel néo-druidique est « l’Appel à la Paix », qui

consiste à s’assurer qu’aux quatre coins de l’espace rituel, la paix règne.

23. Pour des descriptions ethnographiques de rituels néo-druidiques ayant eu lieu dans différents

contextes, voir : Jenny Butler (2005 : 108–111) suite à son enquête avec le Owl Grove, un

groupe de druidisants situé en Irlande ; Thorsten Gieser (2008 : 153–160) qui a travaillé avec

l’Ordre des Bardes, des Ovates et des Druides en Grande-Bretagne ; Véronique Jourdain

(2012 : 61–67) à la suite de son ethnographie avec la Communauté des Druides du Québec ;

et Anna Luisa Daigneault (2014 : 10–14) qui a réalisé un rapport ethnographique avec des

membres de l’A.D.F. à Montréal.

24. Le fait que ce rituel n’ait rassemblé que quatre personnes s’explique par son caractère privé.

En effet, alors que la Communauté des Druides du Québec organise des rituels « publics »,

c’est-à-dire ouverts à ses membres et aux autres personnes, rituels qui rassemblent en général

une vingtaine de participants (Jourdain, 2012), ce rituel-là a été mis en place uniquement pour

nous quatre. Il a été performé à la suite d’une réunion entre les deux fondateurs du Cercle

druidique de l’Harfang et de l’Érable et de l’un des responsables de la Communauté. Cette

réunion, à laquelle j’ai pu participer en tant qu’ethnographe, avait pour objectif de réfléchir à

la mise en place d’une formation au néo-druidisme destinée aux membres du Cercle druidique.

25. Dans l’optique de restaurer le druidisme antique, les druidisants ont donc réhabilité l’ancien

panthéon celtique, en particulier : les dieux Toutatis, Lug, Esus et Belenos, ainsi que les

déesses Birgit, Korridwen, Ana / Dana, et Belisima (comme différentes orthographes sont

là encore utilisées – Belenos / Belen, Toutatis / Teutatès, etc. – je reprends ici celles de la

druidesse Viviane Le Moullec [2010] dans son guide de présentation).

26. Les druidisants portent en général des habits liturgiques réservés pour la performance des

rituels. Ceux-ci sont assez différents selon les groupes et selon les individus. L’un des

leaders de la Communauté des Druides du Québec porte par exemple dans son vêtement

rituel des éléments provenant du costume traditionnel canadien-français (bonnet et ceinture

fléchée) (Jourdain, 2012 : 128–129). D’autres ordres imposent le port d’une longue tunique

blanche, appelée la « saie druidique », et d’une coiffe recouvrant la tête. Quel que soit

l’option choisie, il s’agit néanmoins généralement de costumes fabriqués avec un tissu

naturel (coton, lin ou laine).

27. L’exemple du vodou haı̈tien est intéressant puisque cette tradition est considérée par les néo-

paı̈ens comme une tradition proche du néo-paganisme (parce qu’également polythéiste), et

que druidisants et vodouisants sont parfois amenés à discuter de leurs pratiques respectives.

Dans l’article du blog The Wild Hunt précédemment cité, parmi les cinq officiants interrogés,

une prêtresse vodou était en effet interrogée sur le sacrifice (animal) dans sa tradition.
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Baboulet-Flourens P (2003) Du mai électoral au dépôt de gerbe. Insertion et adoption de nouveaux

rites politiques. Ethnologie française 33 : 493–502.
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Harvey G (2001) Mariages, funérailles et autres rites druidiques de passage. Dans : Carr-Gomm P

(dir.) La renaissance druidique. La voix du Druide contemporain. Paris : Guy Trédaniel
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Lardellier P (2005) Les nouveaux rites. Du mariage gay aux Oscars. Paris : Bellin.

Lassallette-Carassou AM (2008) Sorciers, sorcières et néopaı̈ens dans l’Amérique d’aujourd’hui.
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Ranger T (dir.) L’invention de la Tradition. Paris : Éditions Amsterdam, p. 71–128.
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