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PREAMBULE

S’il est une religion qui se préte peu a un exposé d’ensemble, c’est certainement la
religion celtique. La raison en est simple: il n’y a jamais eu une religion celtique consti-
tuée, dont les caracteres essentiels se retrouveraient sur 1’ensemble du territoire occu-
pé par les Celtes dans les derniers siecles qui ont précédé notre ere. On ne peut guere
étre plus stir de la réalité d’une religion gauloise qui aurait régné largement sur 1’an-
cienne Gaule. Il faut garder a l'esprit que le terrain sur lequel nous progressons
demeure mouvant et jalonné d’écueils, la généralisation et I'imagination n’étant pas

les moindres.

Les progres accomplis ces vingt dernieres années sur les lieux et les pratiques du
culte nous permettent aujourd’hui d’aborder autrement les idées religieuses de ceux
que nous avons pris I'habitude d’appeler « nos ancétres », qui depuis plus de quatre
siecles en France n’étaient vues qu’au travers du prisme parfois déformant des textes
antiques. C’est probablement, en effet, a 'année 1562 que remonte le premier exposé
de lareligion gauloise dans le De moribus veterum Gallorum de Ramus. Depuis, les trai-
tés souvent fort longs et non moins ennuyeux se sont accumulés sans ajouter grand-
chose a la récolte du philosophe du Collége de France, quelques pages de César,
quelques lignes dispersées dans I'ceuvre de Cicéron et quelques dizaines de vers ins-
pirés dans La Pharsale. A cdté de ce corpus quelque peu malingre, la découverte
d’étonnants sanctuaires riches d’armes, de corps humains et de restes animaux peut
nous paraitre un trésor autrement estimable. On aurait tort cependant de sous-estimer
le premier autant que de valoriser le second. Les découvertes archéologiques ne valent
que par la réalité humaine et historique que leur confere le témoignage des historiens
anciens. Parallélement les textes sont éclairés, précisés voire réhabilités par des ves-
tiges longtemps considérés comme triviaux, ossements d’animaux parmi lesquels
peuvent se cacher des squelettes humains, fragments de fer oxydé, anomalies du sol
révélant Ia un trou de poteau, la un autel.

L'essai que I'on peut aujourd’hui tenter est cette lecture croisée de deux types d’ar-
chives, celle de textes pieusement conservés par des générations de copistes, celle du
sol aléatoirement préservé par 'homme et la nature. Ce progreés accompli dans notre
connaissance d'une religion dont les acteurs ont disparu il y a pres de vingt siecles
peut paraitre immense. Pour autant il ne remplace pas le témoignage direct de Gaulois
décrivant ou représentant par la peinture ou la sculpture quelques scenes de leur vie
religieuse, encore moins des reglements écrits concernant 1'usage des lieux de culte,
tels qu'il en existe en Greéce et en Italie. De fait, nous sommes et nous demeurerons
dans le domaine de la restitution. Les premiers sur cette voie furent les voyageurs
grecs qui appliquérent a la Gaule Chevelue la méthode mise au point par Hérodote
sur les Scythes et les Perses: a partir de la visite de monuments vides de leurs utilisa-



teurs, de récits plus ou moins cohérents, ils édifierent une construction religieuse qui
pouvait étre comprise de leurs lecteurs. Nous ne faisons pas autrement et les maté-
riaux de notre réflexion ne sont guere différents: les sanctuaires que nous visitons sont
désertés depuis bien longtemps, ils sont de plus détruits et enfouis dans le sol. Le seul
avantage de notre situation est que la destruction des décors du culte nous oblige a
nous intéresser a ses poubelles.

La religion sur laquelle il nous est possible aujourd’hui d’enquéter est celle des
Gaulois, alors que depuis Camille Jullian I'habitude était prise de ne considérer celle-
ci qu’a travers sa version gallo-romaine. Jullian, il est vrai, réagissait de la sorte a une
autre tradition, généralisée par d’Arbois de Jubainville: reconstituer une religion gau-
loise a 'aide de la mythologie et du panthéon irlandais. En fait, les objections que for-
mulait 'auteur de I'Histoire de la Gaule aux comparatistes insulaires, la différence chro-
nologique entre la Gaule indépendante et I'Irlande celtique médiévale, I'éloignement
géographique entre une Gaule continentale occupée par des populations venues de
l’est et une ile au peuplement autochtone, s’adressent également aux utilisateurs du
panthéon gallo-romain. La conquéte a non seulement introduit une religion méditer-
ranéenne qui devint immédiatement 1'un des facteurs majeurs de la réussite sociale,
elle s’est accompagnée du démantelement programmé de la structure sacerdotale et
elle a produit un immense brassage des cultes locaux. La religion gallo-romaine, si
tant est qu’elle existat comme entité homogene, présente une forme d’acculturation
rare dans 1’Antiquité et qui n’est gueére comparable qu’aux religions actuelles
d’Afrique ou du Brésil ou le catholicisme doit s’"accommoder d’un paganisme poly-
morphe. Evaluer la part qui revient a la religion romaine et celle de la religion gauloi-
se est actuellement une entreprise impossible, a laquelle d’ailleurs aucun historien ne
s'est jamais affronté. Le préalable est peut-étre précisément de s’occuper du seul
monde religieux des Gaulois.



CARACTERES ORIGINAUX
DES RELIGIONS GAULOISES.
SOURCES, METHODES
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L'un des plus célébres manuscrits d’auteur antique concernant la religion gauloise : le Codex Bernensis (copie du
IX®s. de La Pharsale de Lucain. Cf. Annexe |, p. 196, Annexe Il, p. 250). Outre le texte de Lucain, ce manuscrit
offre de précieuses annotations en marges, les scolies. Burgerbibliothek de Berne (Suisse).



Originalité des religions gauloises

La Gaule indépendante, comme la Grece, n’a pas connu de religion instituée. A
aucun moment de son histoire un prophete n’a révélé un dogme qui serait devenu
celui de tout un peuple. Aucun réformateur non plus n‘a tenté de mettre en ordre des
croyances ancestrales et inégalement diffusées sur le territoire. De la méme maniere,
on ne se soucia jamais d’écrire les mythes, ni les reglements cultuels, pas méme les
généalogies divines. Les croyances et les cultes ne devaient leur existence qu’a celle
des dieux qui paraissaient les avoir produits. Or soit ces dieux étaient sur place depuis
des temps si reculés qu’ils semblaient du domaine de l'éternité, soit ils avaient été
emmenés avec les populations nouvelles lors de leurs migrations. Dans bien des cités
le panthéon présentait un foisonnement inextricable que l'esprit religieux des Celtes
ne chercha pas a organiser. Le sens de 1'ordre et de la hiérarchie n’était pas chez eux
une vertu premiere.

Contrairement a ce que nous laissent penser les témoignages des auteurs anciens
qui valorisent les faits sociaux plus que les conduites individuelles, contrairement
aussi a ce que nous révele l'archéologie qui ne met au jour que les plus grands sanc-
tuaires, ceux des collectivités les plus vastes, la religion gauloise dut étre avant tout
une religion individuelle. C’est ce caractére qui fait dire a César que « tous les peuples
gaulois sont adonnés aux choses de la religion ». C’est ce qui explique que les pra-
tiques religieuses ne furent jamais codifiées par écrit et a une échelle plus grande que
celle du lieu ou elles s’exercaient. Les druides dont le r6le et la place dans la société
sont surestimés dans le texte de César, ici trés dépendant de son informateur
Posidonius, apparaissent trés précisément a une époque et chez des peuples qui
voient leur vie politique s’organiser sur un modele gréco-italique. Ces prétres-philo-
sophes se présentent comme les intermédiaires que la cité place entre 'individu et le
monde divin. Leur place dans la société est d’autant plus importante que 1’est celle de
la religion dans la vie de I'individu.

Si la religion s’est hissée, au cours des trois derniers siecles précédant notre ere, au
niveau de la cité, comme I'exprime clairement César, ce nouvel état n’a pas été connu
de tous les peuples mais surtout il n'a jamais concerné 1’ensemble de la Gaule. Malgré
le caractere généralisateur de '« excursus ethnographique » du Livre VI de la Guerre
des Gaules, son auteur ne peut s’'empécher d’émailler son discours d’expressions telles
que « chez certains peuples », « dans quelques cités » qui indiquent le caractere régio-
nal, voire local de certaines croyances, de quelques pratiques. II est probable, en
revanche, qua la fin de I'indépendance, des cultes nationaux se soient agrégés au
niveau des confédérations politiques qui reposaient elles-mémes sur des liens eth-
niques tres puissants.

Ala différence de la religion védique qui n’attachait pas ses pratiques sacrificielles
a un espace définitivement découpé sur le sol, les cultes de la Gaule étaient tres dépen-
dants des lieux ou on les pratiquait. Les Celtes avaient poursuivi l'activité des lieux
sacrés qu'ils avaient trouvés en arrivant sur leur nouveau territoire. Bien souvent ils
avaient pris des nécropoles, des tumulus de civilisations plus anciennes pour des



sanctuaires sur lesquels ils avaient réinstallé leurs dieux. Ces divinités étaient si liées
a ces demeures qu’elles ne les quitterent pas avec la conquéte romair.e puis avec 1'éta-
blissement de I'Empire. C’est certainement 1'un des aspects les plus remarquables de
cette religion gauloise, d’avoir vu disparaitre ses prétres, se transformer ses pratiques
les plus sacrées, mais d’avoir conservé presque partout ses anciens lieux de culte.

Rien ne permet d’assurer qu’elle avait le méme attachement a la mesure du temps
dont la religion romaine donne une image si parfaite. Les fétes religieuses qu’on
évoque de maniere générale a propos des Celtes ne sont connues qu’en Irlande et ne
sauraient constituer un calendrier férial. Elles marquent le début des saisons et peu-
vent, a ce titre, avoir succédé a des cérémonies religieuses plus anciennes qu’on
retrouve dans toutes les religions. Hormis ces grands moments que scande la course
du soleil au cours de I’année, nous ne connaissons aucune date qui soit propre a la
vénération particuliére d'un dieu ou a I’exercice d"un rite. Nous savons seulement que
chaque année et a date fixe les druides se rassemblent dans la forét des Carnutes.
Pendant les sept années que dure la guerre des Gaules, a aucun moment et chez aucun
peuple César ne nous signale l'arrét des activités pour cause religieuse. En revanche,
a de nombreuses reprises on voit des chefs convoquer des assemblées guerrieres qui
sont consacrées par les autorités religieuses.

Sans doute la mentalité religieuse des Gaulois était-elle infiniment plus souple que
ne le fut celle des Romains qui associait pragmatisme et juridisme. Deux ordres de
faits invitent a le penser. C’est I’expression artistique tout d’abord qui nous en donne
I'image la plus pure, méme si pour elle nous ne disposons d’aucun code de déchiffre-
ment, ce qui nous la fait demeurer a jamais énigmatique. La liberté qui s’exprime dans
le style dit « plastique » aux environs du III* siecle sur les tores ininterrompus des bra-
celets et des torques et sur les plats démesurés des fourreaux, n'a pu se développer
que sur un terrain spirituel ot régnaient sans limite 1’esprit d'invention, la magie et le
sens de la fantasmagorie. Jusqu'a une époque tardive, contemporaine ou postérieure
a la conquéte, ces ceuvres furent dénuées de toute forme de réalisme. Or il sagit
chaque fois de I'ornementation d’objets sacrés ou possédant un caractere magique
(torques, vaisselle peut-étre liturgique, gaines d’épées...), ornementation qui puisait
son inspiration dans le bestiaire mythologique ou dans les généalogies divines. Nous
sommes donc conduit a penser que ces sommets de l'art celtique nous livrent a leur
maniére la quintessence de la spiritualité des Gaulois qui au cours des III* et II* siecles
dut également atteindre son expression la plus épurée.

L'autre signe de cet esprit d’adaptation se révele justement apres la conquéte avec
I'apparition des cultes gallo-romains. La facilité avec laquelle les dieux des Romains
s’installent aupres des divinités celtiques, se confondent avec elles, suppose d’an-
tiques habitudes d’échange, un commerce régulier des dieux gaulois avec les dieux
étrangers. L'introduction rapide de nouvelles pratiques cultuelles, telles que 1'offran-
de de monnaies, d’ex-voto, témoigne aussi d'une liturgie peu développée, certaine-
ment peu rigide qui n’en était pas a sa premiere mutation. La religion comme l’art des
Gaulois procede d'un dynamisme jouant sans cesse de son aptitude a la métamor-
phose qui la rend unique dans le monde antique.



Que cette religion n’ait pas eu d’histoire propre ne doit donc pas étonner. Les divi-
nités nouvelles s'intégraient sans difficulté dans les panthéons les plus anciens. Les
rituels les plus archaiques cohabitaient avec des pratiques importées ou copiées de
cultes méditerranéens. La légende seule tissait entre ces pieces dépareillées les mailles
d'un temps qui se jouait de I'histoire.

Les sources

Pour les raisons qui ont été évoquées en introduction, nous avons fait choix de ne
pas utiliser la documentation gallo-romaine, et plus précisément l'iconographie et
'épigraphie. Pareillement nous avons écarté la littérature médiévale insulaire. Il reste
donc a notre disposition deux sources principales, les textes antiques concernant la
religion des Gaulois ou des Celtes d’avant la conquéte romaine et la documentation
fournie par l’archéologie que nous appelons protohistorique. On ne saurait pour
autant oublier une troisieme source documentaire, non négligeable puisqu’elle est
'ceuvre des Gaulois eux-mémes mais difficilement interprétable, 1'iconographie pro-
prement gauloise qui orne quelques statues, la monnaie, plus rarement la vaisselle et
les bijoux. On ne I'utilisera que dans un but évocateur, sans chercher a appuyer sur
elle notre raisonnement.

Les textes antiques

Ils forment un ensemble déséquilibré et disparate. D'un c6té une dizaine d’histo-
riens, les plus souvent cités, fournissent une information conséquente et parfois un
véritable tableau des mceurs religieuses. De ’autre c6té une multitude d’auteurs four-
nissent chacun un ou quelques renseignements fragmentaires. Parmi eux peut se trou-
ver une information de premier ordre sur un sujet précis, la divination, la philosophie
des druides, la description d’une divinité.

Il n’existe en langue frangaise aucun recueil de ces textes. Nous présentons donc ici
(Annexe I) un répertoire qui comprend non seulement les passages les plus consis-
tants mais aussi les mentions qui nous paraissent précieuses. On trouvera a la suite
(Annexe II) une nouvelle traduction des premiers. Ce répertoire est présenté dans un
ordre chronologique qui permet de mesurer la distance temporelle qui sépare 1’auteur
de son sujet et qui évite des redites, car beaucoup de textes ne sont que des copies
d’auteurs plus anciens. Tel qu’il est congu, ce répertoire ne prétend pas étre exhaustif.

La documentation archéologique

Il s’agit d"une source documentaire non moins originale que celle que nous venons
d’examiner. Contrairement a la documentation archéologique utilisée pour 1'étude
d’autres religions antiques (grecque, romaine, égyptienne...) composée pour 1’essen-
tiel de témoins iconographiques et épigraphiques, de relevés architecturaux, notre
documentation ne livre quasiment aucun document de ce type, pas de représentation



Exemples trés divers de documentation archéologique. En haut: Photo aérienne de R. Agache a Cocquerel
(Somme) révélant a 'emplacement d’un temple gallo-romain (carrés blancs) un sanctuaire celtique plus ancien.
En bas: Vue partielle du « charnier » de Ribemont-sur-Ancre (Somme). (Cf. p. 107-109).



En haut: Une tombe a char du Ve siécle, découverte dans les années 1870 : Somme-Bionne (Marne). En bas:
Reconstitution au Musée des Antiquités Nationales d’une autre tombe a char fouillée dans les mémes années:
La Gorge-Meillet a Somme-Tourbe (Marne).
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de cérémonie religieuse (les rares que I'on posséde posent probleme), quelques ins-
criptions trouvées sur les marges de la Celtique et au contact d’autres civilisations
(ligure, italique, vénéte). En revanche nous disposons des résultats de fouilles impor-
tantes de sanctuaires, parfois entierement fouillés et des études consacrées au matériel
sacrificiel ou votif qui y fut découvert.

Pour ce qui est des sites cultuels proprement dits, nous ne prendrons en compte que
le territoire spécifiquement gaulois a ’exclusion de ses marges ligure, ibére, vénete,
germaine et celtique au sens large. Pour cette raison, le sud-est de la France n’est pas
concerné par cette étude. Nous avons également écarté, pour l'instant — et certaine-
ment de fagon provisoire — les découvertes qui témoignent plus d'un rituel dont la
fonction nous demeure obscure que d’une activité cultuelle au plein sens du terme.
Notre but est, en effet, grace a cette documentation archéologique entierement nou-
velle, de reconnaitre les cultes typiquement gaulois, voire a I'intérieur de cette entité
de distinguer des groupes ethniques. La documentation iconographique et épigra-
phique ne nous offre pas cette possibilité. Nous utiliserons ce dont nous disposons sur
le territoire celtique, en faisant chaque fois les réserves d’usage.

Les sanctuaires

L'archéologie jusqu’a présent a pour I’essentiel révélé Iexistence de véritables sanc-
tuaires. Il s’agit d'une découverte récente (depuis les années soixante-dix). Et I'on ne
doit pas s’étonner que nous n’ayons pu identifier que les ensembles les plus remar-
quables, c’est-a-dire des lieux de culte de grandes dimensions destinés aux commu-
nautés humaines les plus importantes. Les autres types de lieux de culte (jusqu’aux
plus humbles, simples autels familiaux) devraient se faire jour avec le développement
de cette recherche.

Une dizaine de sanctuaires gaulois ont fait 'objet de fouilles au cours des trente der-
nieres années. Ils sont tous situés dans la moitié nord de la France. Plusieurs ont été
entierement fouillés: Gournay-sur-Aronde (fouilles J.-L. Brunaux), Saint-Maur
(fouilles J.-L. Brunaux et B. Lambot), Estrées-Saint-Denis (fouilles G.-P. Woimant),
Saint-Just-en-Chaussée (fouilles J.-L. Brunaux) et Vendeuil-Caply (fouilles D. Piton)
dans le département de 1'Oise, Mirebeau (fouilles R. Goguey) dans le département de
la Cote-d’Or, Bennecourt (fouilles L. Bourgeois) dans le département des Yvelines,
Fesques (fouilles E. Mantel) dans le département de Seine-Maritime et Saint-Malo
(fouilles C. Bizien-Jaglin) dans le département d’Ille-et-Vilaine. Deux lieux de culte de
grande superficie sont en cours de fouille: Ribemont-sur-Ancre (fouilles J.-L. Brunaux)
dans le département de la Somme et Meaux (fouilles D. Magnan) dans le département
de Seine-et-Marne.

Hormis les sites de Gournay et de Bennecourt qui ont fait I'objet de publications
exhaustives (trois volumes parus sur Gournay, un volume sur Bennecourt), les autres
n’ont fait I’'objet que de présentations succinctes et rarement substantielles dans le col-
loque Les sanctuaires celtiques et le monde méditerranéen (Ed. Errance 1991), dans des
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revues régionales (Revue Archéologique de Picardie, Revite Archéologique de I'Est) ou dans
les « Bilans scientifiques régionaux » de la Sous-Direction de I’Archéologie.

A la documentation des fouilles proprement dite s’ajoutent les résultats des pros-
pections aériennes. Ces derniers ne sont pas négligeables. IIs nous font connaitre une
cinquantaine de sites supplémentaires en Picardie, en Haute-Normandie, dans le
Nord-Pas-de-Calais et dans les Ardennes. Dues pour la plupart a Roger Agache et a
Bernard Lambot, ces découvertes ont I'intérét de présenter des plans souvent com-
plets, parfaitement comparables a ceux livrés par les fouilles. On citera les exemples
remarquables de Coquerel et de La Chaussée-Tirancourt dans le département de la
Somme, Montiers dans le département de 1'Oise et de Nanteuil-sur-Aisne et de Roizy
dans le département des Ardennes.

A coté de ces découvertes récentes il faut replacer des travaux plus anciens (souvent
du XIXe siécle) sur des sites que l'on peut aujourd’hui interpréter comme des sanc-
tuaires gaulois. Les plus remarquables sont Bailleul-sur-Thérain, le Mont-Berny a
Pierrefonds dans 1'Oise, Mceuvres dans le Nord, Saint-Jean-Trolimon dans le Finistere,
Nalliers en Vendée et Faye-1"Abbesse dans les Deux-Sévres.

L'ensemble de cette documentation se révele particulierement abondant dans cer-
taines régions, la Picardie notamment (ou 1’'on identifie une cinquantaine de sanc-
tuaires protohistoriques pour les deux seuls départements de la Somme et de I'Oise).
Sur ce dernier territoire une telle densité de lieux de culte, de nature forcément diver-
se, permet des recherches de topographie religieuse. Il est dés lors possible d’étudier
les liens entre 'implantation des lieux de culte et le paysage ou les frontieres poli-
tiques, par exemple.

Autres lieux de culte

Depuis quelques années, d'autres types de lieux de culte sont mis en évidence. Sur
le village ouvert d’Acy-Romance (fouilles de B. Lambot) se trouve un enclos central
bordé de constructions assimilées a des temples. Sur I'imposante résidence aristocra-
tique de Montmartin (fouilles de J.-L. Brunaux), située a trois kilometres seulement du
sanctuaire de Gournay, un enclos jouait un réle a la fois cultuel et politique; un petit
temple se trouvait a l'intérieur. Ces deux exemples indiquent sans ambiguité qu’on
doit s’attendre a trouver des lieux de culte qui ne soient pas des sanctuaires a propre-
ment parler mais qui sont intégrés a des habitats ou a d’autres aménagements
humains. Leur mise en évidence demeure extrémement délicate; il peut s’agir d'un
simple foyer, d"une simple pierre utilisée comme autel ou comme représentation divi-
ne.

Sépultures et constructions funéraires

Parmi les lieux de culte autres que les sanctuaires se trouvent des constructions sou-
vent énigmatiques rencontrées dans les nécropoles. Ces ensembles de trous de
poteaux sont généralement considérés comme des « chapelles ». Leur fonction cul-
tuelle est loin d’étre prouvée en 'absence d’autres éléments tels que foyer, fosse, autel
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ou restes sacrificiels. Dans bien des cas il doit s’agir de simples enclos. Par ailleurs le
culte funéraire reste problématique, dans la mesure ot il conserve des formes tres
archaiques et ou il n’est pas directement lié au reste de ’activité cultuelle.

Certaines sépultures peuvent présenter un intérét dans le cadre de notre recherche,
de par le matériel qu’elles contiennent et qui peut les faire assimiler a des sépultures
de prétres. Elles sont rares. On peut citer la sépulture n° 3 de Tartigny dans le dépar-
tement de I'Oise et peut-étre la sépulture n° 1 de Bouqueval dans le département du
Val-d'Oise.

Inscriptions

Toutes les inscriptions gauloises connues ont été découvertes dans le sud-est de la
France ou en Italie du nord. Michel Lejeune (« Les textes gallo-grecs. Recueil des inscrip-
tions gauloises », Sup. n°® 45 a Gallia, Paris 1985) et Pierre-Yves Lambert (La langue gau-
loise, Paris, éd. Errance 1995) en ont fait le répertoire. Beaucoup sont tardives (I siecle
avant J.-C.) et témoignent de ce fait d"une influence difficilement évaluable de la pré-
sence romaine dans ces régions. Il s’agit, en effet, pour la plupart de dédicaces d’au-
tels ou de monuments, pratique dont on n’est pas stir qu’elle existat en Gaule celtique
avant la conquéte romaine.

Une inscription mérite une attention particuliere, il s’agit de I'inscription bilingue
latino-gauloise de Verceil (Italie). Elle se trouve sur une borne, une des quatre bornes,
nous dit le texte latin, qui délimitaient un terrain offert par un certain Acisius, terrain
dit « commun aux hommes et aux dieux ». Il est tentant de voir dans ce terrain un lieu
de culte.

Les inscriptions sur des objets sont courantes sur les territoires des marges de la
Cisalpine, notamment sur des lieux de culte communs a des populations mélées,
vénete, ombrienne et gauloise. Il ne semble pas que ce soit une pratique typiquement
gauloise. La seule inscription de ce type en territoire celtique figure sur un torque en
or découvert a Mailly-le-Camp (Aube) et daté du I siecle avant J.-C.: parmi des graf-
fites difficilement lisibles on reconnait le mot Nitiobrogeis écrit en grec. On a générale-
ment reconnu en ce mot le nom d"un peuple gaulois du sud-ouest de la Gaule. Plus
récemment Alain Duval a fait remarquer que la Table de Peutinger signale également
un peuple « Nitiobroge » en Champagne. Quoiqu’il en soit de leur identité, il semble
bien qu'il faille voir en ce mot le nom des dédicants, c’est-a-dire un peuple qui aurait
offert un torque en or a une divinité. Si cette pratique votive est attestée par les textes
antiques, la pratique qui consiste a inscrire le nom du dédicant parait plus récente et
influencée par la présence grecque et romaine dans le sud de la Gaule.

Représentations graphiques et plastiques

Les représentations divines ou mythologiques sous la forme statuaire sont relative-
ment nombreuses sur le territoire gaulois proprement dit. Elles soulévent deux pro-
blemes qui nous les rendent difficilement utilisables, celui de l'identité de l'entité
représentée, celui de la datation. La plus grande difficulté vient de la quasi-impossi-
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Exemple d’inscription tardive en langue gauloise: la tuile de Chateaubleau (Seine-et-Marne), découverte dans un
puits daté du IV s. apr. J.-C. |l s’agirait, selon P.-Y. Lambert, d’'un contrat de mariage ou de I'annonce d’un pro-
jet de mariage.
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Un des plus remarquables exemples de I'art fantasmagorique des Celtes: le couvercle probable d’un récipient en
bois découvert dans une sépulture du Mesnil-Amelot (Seine-et-Marne).
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bilité de distinguer les figures mythologiques des figures proprement divines. Quoi
qu’il en soit, si I'on en croit les auteurs anciens, la figuration divine, contraire aux
croyances des Celtes anciens (cf. les propos qui sont prétés a Brennus quand il pénetre
dans le sanctuaire de Delphes), doit étre tardive. De fait, elle est presque toujours pos-
térieure a la conquéte. Les figurations antérieures a cette époque doivent donc tou-
jours nous faire douter d’une identité divine.

Ces représentations sont encore plus nombreuses sur d'autres supports, tels que les
bijoux, la vaisselle, les armes et la monnaie. Leur stylisation, beaucoup plus poussée
qu’elle ne l'est sur la pierre, rend les identifications encore plus délicates et 1’'on doit
renoncer a utiliser ces ceuvres souvent tres belles pour donner une image a un dieu, a
un héros ou a un animal mythique. En revanche, elles nous donnent une illustration
émouvante de I’atmosphére poétique dans laquelle baignaient les mythes celtiques.

Malheureusement les scénes purement religieuses qui poseraient moins de pro-
blemes d’interprétation, sont totalement absentes ou presque. Les seules qu’on puisse
citer se trouvent sur le célebre chaudron de Gundestrup qui a fait couler tant d’encre.
Il s’agit encore une fois d’une ceuvre tardive (milieu du I* siecle avant ].-C.), issue pro-
bablement des confins du monde celtique (on admet généralement qu'il s’agit d'un
travail « istro-pontique », c’est-a-dire des bords de la mer Noire). Le style, certains
thémes dénotent une influence celtique. Les plaques extérieures représentent des per-
sonnages dont on ne voit que le haut du corps; il pourrait s’agir de divinités. Les
plaques intérieures montrent des scenes mythologiques ou religieuses: parade guer-
riere, scene de sacrifice. Cependant, les représentations animales et végétales indi-
quent sans ambiguité une part orientale dans 1’élaboration du décor qui sous-tend
peut-étre également sa thématique et dans ce cas en perturbe la lecture.

Le fait archéologique cultuel

Si l'on excepte les représentations divines et les inscriptions, y a-t-il d’autres objets
ou des ensembles de matériel archéologique qu’on puisse directement — par leur seule
présence — rapporter a une activité cultuelle ou a un rite particulier? Il ne s’agit pas
d’imaginer dans cette typologie des documents archéologiques une case supplémen-
taire, un peu fourre-tout, dans laquelle on rangerait ce qui n’entre pas ailleurs. La
question se pose couramment sur les fouilles protohistoriques. On serait méme tenté
d’écrire qu’elle se pose de plus en plus souvent: les archéologues ont tendance désor-
mais a voir du cultuel partout. L'auteur de ces lignes est bien conscient de la respon-
sabilité qui lui revient dans cette lecture excessive des faits archéologiques et plus pré-
cisément dans leur surinterprétation cultuelle.

Le mieux est d’évoquer quelques exemples, d'ailleurs tout a faits banaux. Un sque-
lette, complet ou non, est découvert dans une fosse-dépotoir ou dans le remplissage
détritique d’un silo. Est-on autorisé a y voir le résultat d’un acte rituel ? Récemment
pour de telles découvertes on a évoqué une sorte de culte chthonien, destiné a favori-
ser la fécondité des récoltes, la prospérité du groupe humain. Une autre hypothese,
tout aussi souvent exprimée, a une époque antérieure o1 I'on voyait du funéraire par-
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tout, voulait voir dans ces squelettes des « sépultures de relégation », en quelque sorte
I'abandon pur et simple du cadavre d'un individu dont le statut social était parmi les
plus bas, suffisamment bas en tout cas pour qu'une sépulture authentique n’ait pas
paru nécessaire. Comment choisir entre les deux interprétations? L'examen des os,
d’éventuelles traces de découpe, de dépecage, de décharnement apporterait des argu-
ments supplémentaires mais qui risqueraient de ne pas étre plus décisifs, puisque les
manipulations sur le cadavre peuvent étre mises au compte autant d’un traitement
funéraire que d'une pratique sacrificielle. En fait il apparait que les deux éléments que
sont le squelette et la fosse détritique ne suffisent pas a caractériser le fait cultuel. Il
manque un contexte plus significatif. Ce pourrait étre la présence d’autres objets
remarquables pouvant étre considérés comme des offrandes, ce pourrait étre aussi un
aménagement particulier de la fosse ou une sorte de mise en scéne du cadavre, qui
dans ce cas laisseraient peu de doute sur la nature rituelle du dép6t de ces restes.

La difficulté d’interprétation est encore plus aigué lorsqu’il s’agit d’un objet seul,
meéme s'il est remarquable et dont on sait qu’il a pu connaitre une fonction cultuelle.
Ainsi en est-il de cranes humains, surtout s’ils ont été découpés de maniere a en faire
une coupe par exemple. De tels objets ont été rencontrés sur 1'oppidum de Manching,
par exemple, dans des fosses. Il est fort probable qu’un tel crane parfaitement scié a
pu servir au culte, puisque cette pratique est attestée par la littérature antique. Mais il
est évident que la situation de cet objet isolé dans un contexte détritique ne peut révé-
ler aucune autre signification cultuelle. Il peut s’agir de la cachette d'un instrument du
culte qui avait un caractere sacré. Mais il peut tout autant s’agir du simple rejet détri-
tique d'un objet qu’on avait désacralisé.

On le voit, I'interprétation de tels vestiges est délicate et exige des regles méthodo-
logiques rigoureuses. Seuls un faisceau de faits ou la mise en évidence d"un contexte
particulier autorisent a avancer une hypothese en termes rituels. En 1'absence d"une
grille de lecture toute faite et qui nous serait donnée par une littérature ancienne et
indigene, seuls des faits solidement étayés permettent de s’aventurer sur ces chemins
jusqu’ici inexplorés. Procéder autrement, c’est s’exposer a créer de toutes pieces un
culte du crdne, du crane humain, comme on vient de le voir mais aussi de celui de cer-
vidés, si I'on en croit certaines publications archéologiques, comme jadis les préhisto-
riens avaient imaginé un culte de 'ours a partir d’amas énigmatiques de leurs os,
amas qui se révelent a I’analyse soit purement fortuits, soit le fait des ours eux-mémes.

Histoire de la recherche. Méthode

Il est hors de notre propos de retracer méme brievement l'histoire d’une recherche
qui de fait s’est développée du temps méme des Gaulois, lorsque des ethnographes,
tels que Posidonius cherchaient 1’origine de la morale druidique et disputaient pour
savoir si Pythagore avait enseigné sa philosophie aux Gaulois ou au contraire s'il s’en
était alimenté. Quand Cicéron et César écrivent a propos de Gaulois qu’ils ont ren-
contrés, ils mélent allégrement des éléments qui appartiennent a cette histoire a des
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observations directes qu’ils ont pu faire. Plus tard I'hvbride religion gallo-romaine se
constitue autant avec des apports extérieurs et nouveaux qu’avec des éléments
anciens. Et les copistes du haut Moyen Age qui transcrivent des ceuvres comme La
Pharsale de Lucain peuvent encore faire des gloses expliquant I'identité des divinités,
les caractéristiques des druides, comme s'il s'agissait de faits qui leur étaient contem-
porains. Notre propos est seulement de retracer les grandes étapes de cette histoire, en
indiquant chaque fois le parti qu’a pris I'historien.

Aussi quand Ramus entreprend 1'une des plus anciennes recherches historiques sur
les Gaulois, il ignore que cette histoire est depuis toujours en marche et que les dés par
conséquent en sont pipés. De 1562 jusqu’a 1828, premiere édition de 1'Histoire des
Gaulois d’Amédée Thierry, la découverte de la civilisation gauloise passe obligatoire-
ment par les textes anciens, exercice qui demande des efforts démesurés puisque non
seulement les traductions sont rares mais les éditions tout autant. Pourtant la métho-
de aboutit a des résultats étonnants, comme on peut s’en persuader a la seule lecture
de I'ceuvre du frere d’Augustin Thierry: tous les éléments historiques ont été rassem-
blés, mis en ordre et les Gaulois et les Celtes en général sont situés a leur juste place
dans I'histoire des civilisations méditerranéennes.

Cette facon de faire disparait totalement dans les années 1870 avec le développe-
ment d'une archéologie métropolitaine sous l'impulsion de Napoléon III. Celui-ci
développe un programme de fouille sur des sites césariens qui devaient illustrer un
Commentaire qu'il écrit de la Guerre des Gaules. Ces travaux 'amenent a s’intéresser a
la civilisation gauloise. Aussi le nouveau Musée des Antiquités Nationales fait-il une
large place aux antiquités gauloises auprés des antiquités gallo-romaines. Il est des
lors impossible d’entreprendre une étude sur la religion sans prendre en compte les
documents archéologiques. Ces témoins sont pour I'essentiel iconographiques et évi-
demment gallo-romains. C’est I'époque ou Espérandieu constitue son monumental
Recueil général des bas-reliefs de la Gaule, source inépuisable a laquelle s’alimentent tous
ceux qui travaillent sur la religion gauloise. On estime alors que la religion gallo-
romaine est largement inspirée de la religion gauloise et que ses témoins iconogra-
phiques et épigraphiques constituent la meilleure documentation sur le panthéon
gaulois.

Cette idée, qui s’est développée quasi naturellement avec la mise au jour en
quelques années d'un prodigieux corpus de statues et de bas-reliefs, était admise par
la plupart des chercheurs a la fin du XIX* siecle et ne fut pas remise en cause jusqu’a
nos jours. Elle inspira des travaux tels que la monumentale synthese de S. Reinach,
Cultes, mythes et religions, les deux chapitres toujours essentiels de Camille Jullian
consacrés a la religion dans son Histoire de la Gaule, dans une moindre mesure 1’excel-
lente petite synthese de Joseph Vendryes dans Les religions des Celtes, des Germains et
des anciens Slaves, enfin plus récemment La religion des Celtes de Jan de Vries, Les dieux
de la Gaule de Paul-Marie Duval et Divinités et sanctuaires de la Gaule d’Emile Thevenot,
ces deux derniers ouvrages étant, il est vrai, consacrés en grande partie a la Gaule
romanisée.
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Pourtant I'utilisation de la documentation gallo-romaine dans le cadre d’une étude
sur la religion des Celtes ou des Gaulois de I'indépendance souleve des problemes
majeurs. Ainsi, on peut se demander s'il est justifié de raisonner sur des représenta-
tions divines de type anthropomorphe forcément tardives quand les textes antiques
nous répeétent que les Celtes ne donnaient pas de représentations a leurs dieux, si ce
n’est par le moyen de symboles. Par ailleurs il parait clair que la conquéte romaine a
plongé de fagon immédiate la Gaule dans un syncrétisme qui méla non seulement la
religion romaine, la religion gauloise a des éléments germains et iberes, mais encore
les facies fortement individualisés de la religion des différents peuples gaulois. Ce
brassage des divinités et des cultes provoqua une véritable acculturation du panthéon
gallo-romain dans lequel chercher la part spécifique du gaulois parait une gageure
désespérée. En effet, si les lieux de culte et les dieux qui les habitaient ont été tres lar-
gement respectés par le conquérant romain, les prétres en ont été immédiatement
chassés, ainsi que furent interdites les pratiques sacrificielles qui visaient 1’'homme.
C’est le cadre spirituel de cette religion qui se trouva brisé sans que ses monuments
les plus spectaculaires ne soient touchés. Les pratiques religieuses mais également
politiques s’abreuvaient d'une philosophie morale et d’une connaissance mytholo-
gique totalement contrdlées par la classe sacerdotale et les druides en particulier. Le
caractere oral de ce savoir préservait évidemment un pouvoir qui était de nature aris-
tocratique. Il ne fait guere de doute que la conquéte favorisa le développement anar-
chique d’une religiosité populaire, plus tournée vers le paganisme et la magie que vers
une éthique. La religion gallo-romaine reflete probablement plus ce paganisme atta-
ché a la terre et a sa plébe que la religion d Etat qui s’était instaurée chez de nombreux
peuples avant l'arrivée de César. C’est pourquoi il nous parait difficile de tirer parti de
la sculpture et des ex-voto gallo-romains, ceuvres largement diffusées et recopiées sur
un vaste territoire, pour connaitre 1'univers religieux des Gaulois de 'indépendance,
univers qui n’était accessible a leurs prétres qu’au terme d’une période d’enseigne-
ment de vingt années.

Egalement a la fin du XIX° siecle, la connaissance des Celtes accomplit des progres
considérables grace a la linguistique. Les études sur les langues indo-européennes
permettent d’établir une généalogie des langues celtiques et montrent la parenté entre
le gaulois du continent et les langues insulaires. Il est tentant d’imaginer qu'une
parenté similaire rapprochait les croyances religieuses des Celtes du continent et des
Celtes des iles Britanniques. C’est Henri d”Arbois de Jubainville qui développe cette
double recherche linguistique et ethnographique dans ses Cours de littérature celtique.
Alors que l'exploitation des données gallo-romaines permet, avec les difficultés que
I'on vient de voir, d’éclairer le panthéon gaulois, ce qu’il est convenu d’appeler le
« comparatisme insulaire » ouvre une porte sur un domaine qui paraissait jusqu’alors
inaccessible, celui de la mythologie. La littérature celtique irlandaise largement ras-
semblée et éditée a la fin du XIX¢ siécle se compose presqu’exclusivement de récits
légendaires ou la société décrite, archaique et nourrie de valeurs guerrieres, semble
faire écho aux descriptions de Posidonius. C’est certainement Henri Hubert dans Les
Celtes et la civilisation celtique qui exploite avec le plus de succes ces comparaisons sur
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les plans social, juridique et religieux. Il fait un parallele entre les druides gaulois et
les druides irlandais, leur hiérarchie et leur place respective dans la sociéte. Mais pour
les autres aspects de la religion, il se contente le plus souvent de combler ce qui
manque dans I'une avec ce qu’il trouve dans l'autre. Francoise Le Roux poursuit cette
ceuvre dans le domaine religieux de fagon assez systématique.

Cette voie de recherche, comme celle qui prétend utiliser la documentation gallo-
romaine, pose aussi des probléemes qui avaient été mis en lumiere dés 1920 par
Camille Jullian. Celui-ci avait souligné que les druides irlandais (prétres inférieurs,
sorciers) n‘avaient pas grand chose a voir avec ceux du continent (philosophes,
hommes de science). Et il voyait dans ce décalage le reflet d'un double décalage chro-
nologique et géographique. Dans cette ile lointaine, la littérature n’a été retranscrite
qu’a partir du IX° siecle de notre ere, soit prés de mille ans apres la disparition de la
religion gauloise sur le continent. Elle le fut par des moines, des savants qui ont pro-
cédé par résumés, par arrangements, parfois par falsification et « inventions érudites
ou tendancieuses », pour reprendre les termes de Georges Dumézil qui, a propos du
dossier du roi Erémon, concluait par cette interrogation: « comment y trier le faux et
le vrai? » Par ailleurs rien n’indique qu’en Irlande ait jamais existé une « religion cel-
tique plus pure », comme l'alleguent les tenants du comparatisme irlandais. Le peu-
plement des iles Britanniques a I'époque de la conquéte était trés mélé, comme 1'at-
testent César et Tacite: Celtes, Belges, peuples indigenes. Pourquoi la religion y aurait-
elle été plus gauloise que sur le continent ? Enfin, avec la romanisation, le syncrétisme
qui s’est développé sur un tel substrat ethnique risque fort d'y avoir été encore plus
développé qu’en Gaule. En résumé, si les littératures irlandaise et galloise nous don-
nent une bonne idée de la richesse de la mythologie des peuples celtiques, probable-
ment disparue a jamais sur le continent, elles paraissent un bien mauvais outil pour
aborder 1'étude des cultes et des divinités gauloises. Et I’on ne pourrait plus aujour-
d’hui écrire ces lignes qui concluaient I'essai de Vendryes: « Il estimpossible d’étudier
les manifestations de leur (des Celtes) religion et d’essayer de les interpréter sans tenir
compte de la vaste documentation fournie par les littératures de Galles et surtout
d'Irlande au Moyen Age. » Ce livre, je 1'espére, dément une affirmation aussi pessi-
miste.

A la fin du XX siecle, la mise en évidence d’authentiques lieux de culte gaulois,
nombreux et parfois étonnamment riches, révélant eux-mémes des pratiques cul-
tuelles d'une complexité insoupgonnée, bouleverse profondément I’approche que 'on
peut avoir de la religion gauloise. Il n’est plus vrai aujourd’hui que l'iconographie
gallo-romaine et le comparatisme irlandais soient dans cet exercice des « recours obli-
gatoires ». L'étude des cultes gaulois est désormais possible. Elle s’enrichit de chaque
nouvelle fouille. Les lieux de culte nous apparaissent maintenant avec une variété de
types dont nous sommes loin de pouvoir apprécier I'ampleur. Les offrandes, les ins-
tallations cultuelles, les restes sacrificiels suggerent de longs cycles rituels ou chaque
geste prend progressivement sa place. Cette multiplicité des rites et des sacrifices s’op-
pose de la facon la plus forte a I'idée d'une religion naturelle, archaique. Cette religion,
au premier siecle avant notre ére notamment, a acquis une maturité qui la rend 1'éga-
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le des grandes religions méditerranéennes. Et les premiers ethnographes a qui il est
donné de l'observer, tels Posidonius, ne s’y trompent pas.

Il est, en effet, remarquable que les résultats récents de ces recherches de terrain ne
contredisent pas les témoignages antiques qu’on qualifiait il y a peu encore d'« infor-
mations confuses, d’on-dit et de banalités ». Tout au contraire, les informations archéo-
logiques expliquent des textes qui nous paraissaient énigmatiques, le plus souvent
pour des raisons de traduction; ils donnent une image précise a des mots qui peuvent
avoir plusieurs sens. A l'inverse, les textes peuvent donner un sens a des pratiques
dont nous ne connaissons que les gestes sans possibilité d'imaginer leur finalité. Ainsi,
la méthode la plus fructueuse dans cette recherche parait bien étre la lecture parallele
des textes anciens et de I'information archéologique donnant lieu a un véritable dia-
logue entre deux sources qui non seulement sont complémentaires mais suscitent
I'une a l'autre un questionnement renouvelé. Sans faire preuve d’un optimisme dérai-
sonné, on doit souligner les progres considérables acquis en une vingtaine d’années:
mise en évidence de véritables lieux de culte et de pratiques rituelles (sacrifice animal,
offrandes d’armes, formes propres de trophées) sur un terrain totalement vierge puis-
qu’on doutait il y a peu encore de existence de sanctuaires construits et d"une activi-
té cultuelle réguliere. Mais, en donnant des bases chronologiques a 1’évolution du
culte dans le nord de la Gaule, I'archéologie fait progresser également notre connais-
sance proprement historique d’une religion qui, hormis sa description par César,
paraissait hors du temps.
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Epée de Saint-André-de-Lidon (Charente-Maritime). De telles représentations anthropomorphiques sont tardives.
Début du 1 s. av. J.-C.
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LES HOMMES ET LES DIEUX

Figure masculine portant trois insignes divins, un torque massif et les représentations d’un sanglier et d’un oeil
énorme sur le cdté gauche. Euffigneix (Haute-Marne), I s. apr. J.-C.
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Figure masculine tenant une lyre. Paule (Cotes-d’Armor), II° s. av. J.-C. Une trés rare représentation celtique d’un
musicien et de son instrument.
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Société et religion

Toute religion ne se comprend que dans le rapport qu’elle entretient avec la société
et la culture dont elle est autant le produit que le creuset. Ce rapport est d’autant plus
fort que la place du religieux est importante dans la vie des hommes, ce qui était le cas
des Gaulois, chez qui l'état de citoyen dépendait directement de la participation aux
activités religieuses. Qu'il faille connaitre la société pour comprendre la religion n’est
donc pas seulement un truisme quand il s’agit des Gaulois. Malheureusement on ne
dispose pas actuellement de travaux et de recherches récents qui fassent la synthese
des connaissances sur les aspects proprement sociaux et politiques de la Gaule, depuis
les ceuvres magistrales mais largement dépassées de Jullian et de Hubert. Il convient
donc de brosser a grands traits le portrait de cette société.

La société gauloise nous est connue pour l'essentiel par le tableau qu’en donne
César dans la Guerre des Gaules. 11 s’agit d"une description composite et contradictoire,
puisqu’elle comprend deux ensembles, d"une part une enclave ethnographique dans
le récit des événements guerriers et, d’autre part, une série importante d'informations
de tous ordres qui émaillent le journal militaire proprement dit. Nous savons depuis
les importants travaux philologiques de la fin du XIX® siecle que la description ethno-
graphique est la copie par César d'un texte que tous s’accordent a attribuer a
Posidonius. Or Posidonius écrivait au tout début du premier siecle et s’est lui-méme
servi d’auteurs plus anciens. Le résultat est un décalage chronologique entre le tableau
ethnographique ot la religion occupe la plus grande place et la situation de la société
a I'’époque de la conquéte, sur laquelle le texte de César nous donne des informations
indirectes, quand il décrit les réactions des Gaulois, les manceuvres politiques, les pré-
paratifs guerriers, la diplomatie, le jeu des alliances, etc. Cet anachronisme n’est pas
un handicap majeur, une fois que I'on en a pris conscience. Il suffit de garder a l'esprit
que le long passage du Livre VI (paragraphes 13 a 28) décrit la société gauloise a la fin
du II* siecle avant ].-C., alors que les événements militaires concernent un pays en plei-
ne mutation, avant méme que le conquérant romain n’accélere le processus de trans-
formation de la société gauloise.

Les civitates gauloises

Avant tout il faut rappeler que si la Gaule constitue un pays bien individualisé par
ses habitants issus d’'une méme souche ethnique et jouissant d"une culture commune,
la civilisation celtique, elle ne forme pas pour autant une patrie au plein sens du
terme. Les Gaulois n‘ont jamais eu avant la conquéte la conscience d"une patrie qui
aurait uni tous les peuples de la Gaule. Au contraire, ils appartenaient a une cinquan-
taine de nations, chacune disposant d"une structure de gouvernement autonome. Ces
petits états indépendants sont les civitates dont parle César et que 1’on traduit trés mal
avec notre mot frangais de « cité » qui évoque trop le monde urbain. En fait, la cité gau-
loise se rapproche assez des cités grecques, petites unités de peuplement comprenant
une ville et un territoire naturel qui I'entoure, a la différence pres qu’en Gaule la ville
n’est pas I'élément essentiel de ces entités ethniques et politiques. Ce qui constitue la
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civitas gauloise, c’est autant le groupe humain, issu d’une méme racine ethnique sou-
vent fort ancienne, que le territoire sur lequel celui-ci s’est établi. Les deux sont deve-
nus indissociables. S'il y a eu le sentiment d"une patrie, c’est a ce niveau qu'il s’expri-
mait au moment de la conquéte césarienne.

Encore que cette unité de la civitas n’allait pas partout de soi. Chaque civitas, les
grandes, telles celles des Eduens, des Arvernes, des Bituriges, comme les petites, telles
celles des Bellovaques ou des Caletes, était constituée de plusieurs « tribus », jusqu’a
une douzaine mais le plus souvent de trois ou quatre seulement. Ces « tribus » (enco-
re une fois la traduction frangaise n’est guere satisfaisante) correspondaient a un
ensemble de familles, se réclamant d'un ancétre commun, et gardant des liens tres
puissants (parenté, culte commun, conseil, etc.). Comme le peuple qui s’était attaché a
un territoire, la tribu était liée a une subdivision de ce méme territoire. Il semble que
'entité humaine représentée par ce terme de « tribu » ait été la plus ancienne et la plus
forte. La civitas ou « peuple-état » semble n’étre apparue que dans un second temps
avec l’évolution des structures politiques, l'apparition d’assemblées qu’on appelle
généralement « sénat », la disparition des petites royautés, leur remplacement par des
magistratures controlées par les assemblées et dans quelques cas la mise en place
d’une véritable constitution. A I'époque de César, le régime de la civitas était en plei-
ne expansion, mais chez certains peuples les tribus conservaient une véritable auto-
nomie politique et guerriére, ainsi chez les Morins. Certaines tribus n’étaient agglo-
mérées a aucun peuple ou hésitaient a s’allier avec tel ou tel grand voisin.

On voit par la que la situation politique et par conséquent sociale et économique
était loin d’étre identique dans toutes les régions de la Gaule. Certaines cités connais-
saient encore la royauté mais celle-ci était en voie de disparition. Dans d’autres, des
nobles de vieille famille ou des arrivistes cherchaient a la restaurer. Quelques cités, les
Eduens, les Bellovaques, les Nerviens avaient un régime politique déja trés élaboré
avec une et peut-étre deux assemblées, des magistrats élus pour une durée détermi-
née et une constitution sophistiquée, notamment chez les Eduens. L'idée d"une nation
a l’échelle de la Gaule était loin des préoccupations des Gaulois au I* siecle avant J.-C.
En revanche, ces derniers avaient peut-étre conscience d’appartenir a 1'un des trois
groupes de peuples qui se partageaient la Gaule, les Belges, les Aquitains et les Celtes.
On peut au moins en avoir la certitude pour les Belges qui se désignent eux-mémes
comme tels, a de nombreuses reprises.

Depuis le III* siecle avant J.-C. au moins, les peuples gaulois pratiquaient entre eux
une alliance de type particulier, la confédération guerriere. Celle-ci se réalisait le plus
souvent a l'intérieur des trois grands groupes de peuples qui viennent d’étre évoqués
mais pas exclusivement. La pratique avait selon toute vraisemblance une origine
ancienne et remontait peut-étre au temps des migrations. Elle avait permis l'installa-
tion des différents peuples mais elle assurait surtout leur défense face aux invasions
nordiques dont la plus marquante fut celle des Cimbres et des Teutons. La pratique de
la confédération qui pouvait se réaliser a plusieurs niveaux et avec des partenaires
variables suppose une grande souplesse de l'esprit gaulois dans ses préoccupations
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militaires et politiques, un certain génie méme qui s’oppose de la fagon la plus forte a
la réputation de caractere tétu et désordonné qu’on lui fit deés I'Antiquité. De telles
alliances, parfois ponctuelles, parfois séculaires de ces vastes communautés nécessi-
taient un ciment puissant. Il était, comme on le verra, avant tout de nature religieuse.

Les composantes sociales

Pour ce qui est de la structure sociale nous sommes également tributaires de 1'ou-
vrage de César, dans lequel se révele plus qu’ailleurs la contradiction entre les infor-
mations du passage ethnographique et celles du récit guerrier: des éléments se trou-
vant dans le premier sont inexistants dans le second et vice versa. Au Livre VI, César
indique que chez les Gaulois « seules deux catégories d’hommes comptent, les equites
ou “chevaliers” et les druides. Quant aux gens du peuple ils ne sont guere traités
autrement que des esclaves ». Il s’agit d’'une formule extrémement schématique qui a
au moins le mérite de nous désigner les principales entités sociales qu’on ne peut pour
autant assimiler a de véritables classes. Elles seraient au nombre de quatre: les cheva-
liers — mais disons plus largement la noblesse, les druides, la plebe et les esclaves. Une
telle classification souleve de nombreuses difficultés. Sila noblesse et la plébe peuvent
étre considérées comme des classes fixes et définies, on ne saurait en dire autant des
druides et des esclaves qui paraissent plutdt des états conjoncturels. On ne nait pas
druide mais on le devient. On ne nait pas forcément esclave mais on peut le devenir,
qu’on appartienne a la noblesse ou a la plébe: les esclaves étant pour 1'essentiel des
prisonniers de guerre.

Ce tableau, un peu caricatural, est largement contredit dans le reste du texte de la
Guerre des Gaules. Il n’y est plus du tout question des druides ou des prétres en géné-
ral. A l'inverse, la plébe dont on nous disait qu’elle ne compte pas, y est souvent mise
en cause dans la responsabilité des troubles, autant par la noblesse gauloise que par le
général romain. De fait, le décalage chronologique qui fut évoqué plus haut se fait res-
sentir ici plus qu'ailleurs: la société archaique que se plaisait a observer Posidonius
s’est rapidement transformée et ne correspond plus — au moins dans sa réalité maté-
rielle si ce n’est dans ses institutions traditionnelles — a la société que rencontre César.
La noblesse a di faire une meilleure part a la plebe parce qu’elle a été appelée a lui
demander une participation de plus en plus forte a l'effort guerrier. L'invasion des
Cimbres et des Teutons dans les années 100 a probablement été le déclencheur d’une
véritable révolution politique. Les nobles ou « chevaliers » qui auparavant guer-
royaient seuls, comme par privilege, ont dt pour contenir les centaines de milliers
d’envahisseurs réclamer le secours de l’ensemble de la population, plebe et esclaves
compris. Cet effort a eu son prix politique: les conseils militaires ouverts a tous les
combattants de quelque origine qu'ils fussent ont donné I'exemple d’assemblées plus
larges ot la plebe pouvait discuter de sa participation a la vie de la cité mais aussi s’en-
gager sur les efforts qu’on lui réclamait. C’est ainsi justement chez les peuples qui
avaient la plus grande puissance guerriere ou diplomatique, Bellovaques, Nerviens et
Eduens, que les formes oligarchiques du pouvoir se sont le plus développées et que le
pouvoir aristocratique a le plus reculé.
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Dans le courant du I* siécle avant J.-C. I'appartenance sociale était donc loin d’étre
figée. La noblesse avait perdu beaucoup de ses prérogatives. Le sénat qu’elle dominait
était chez certains peuples concurrencé par des assemblées populaires. La richesse ne
lui était plus seulement réservée. Et des hommes d’extraction humble pouvaient
convoiter les plus hautes magistratures. Mais encore une fois la situation n’était pas
identique chez tous les peuples.

Nobles entre eux et nobles et gens du peuple ne concevaient pas leurs relations
comme des rapports d'individu a individu. Ces rapports se faisaient a l'intérieur
d’une institution qu’on connait également a Rome, celle de la clientele. Ces formes de
clientélisme étaient probablement variées et devaient s’établir a des niveaux tres
divers, de la simple clientéle électorale jusqu’au quasi-servage. C’est justement cette
derniére forme qui est la mieux connue par sa description dans le passage ethnogra-
phique de César. Lorsqu'un homme du peuple est accablé de dettes, il se met au ser-
vice d’un plus puissant pour lequel il travaille en contrepartie de I’assurance qu'il lui
donne sur son entretien et sa protection. En fait cette forme extréme n’était probable-
ment plus aussi courante au moment de la conquéte. Et des formes plus politiques
s’étaient substituées a elle. La puissance chez les Gaulois s’acquiert essentiellement
par cette clientele. Si, dans un premier temps, la coercition a pu étre le moteur du
clientélisme, il est évident que tres vite le pouvoir de I'argent lui a fait place. Et ce n’est
plus seulement la force de travail qu’on a recherchée mais surtout I'appui politique.

Le clientélisme concernait les relations militaires et alimentait les confédérations. Il
existait également dans le domaine de la religion: les hommes étaient clients des dieux
mais, au-dela, les communautés elles-mémes pouvaient étre clientes du dieu ou du
culte d'un dieu d'une autre communauté. En effet, le clientélisme ne touchait pas seu-
lement les individus mais aussi les tribus, voire les peuples entiers. La dépendance
pouvait étre assez forte mais dans bien des cas elle ne s’attachait qu’a un droit de pas-
sage, a une relation commerciale particuliere.

Ce ne sont la que quelques aspects de la société qui intéressent directement notre
sujet. On ne prétend pas a travers eux brosser un tableau de celle-ci ni méme en résu-
mer les aspects fondamentaux. IIs sont seulement le cadre minimal dans lequel il faut
situer la religion gauloise. Cette place n’est pas aisée a reconnaitre parce que nous
manquons de descriptions concretes de la vie quotidienne des Gaulois qui mettraient
en évidence le rapport du culte avec la vie politique, les activités guerrieres ou les
besognes journalieres de chacun. La grande synthése que César tire de Posidonius ne
nous permet pas exactement de dire qui fait quoi. On s’en est rendu compte avec la
mention des druides présentés comme l'une des trois grandes catégories d’étres
sociaux.

Religion et société

Sans entrer dés maintenant dans l’analyse du corps sacerdotal, qui viendra plus
tard, il est bon de se demander aux mains de qui est la religion et comment évolue le
rapport des citoyens avec les choses de la religion. Posidonius nous rapporte la situa-
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tion telle qu’elle subsistait encore et chez quelques peuples au début duI* siecle et sur-
tout telle qu’elle était aux deux siécles précédents: une catégorie définie de prétres, les
druides, controlait le culte public comme le culte privé, avait un droit de regard sur la
justice, ainsi que sur la diplomatie et la guerre. Cette mainmise des druides se renfor-
¢a encore: César nous apprend qu’ils validaient ’élection des magistrats et que les
réunions guerrieres les plus secretes se tenaient dans les bois sacrés. La puissance de
la classe sacerdotale s’était accrue dans certains domaines mais elle avait partagé ses
prérogatives avec ces différentes assemblées. La justice publique et internationale
semble progressivement lui échapper, comme la désignation des chefs. Un équilibre
s’instaure entre les attributions des prétres et celles des assemblées et des constitu-
tions. On peut se demander si cet équilibre, si 'avenement de formes embryonnaires
de démocratie n’ont pas été voulues et organisées par ces mémes druides. On y revien-
dra.

La situation n’a toujours été celle-la. A date ancienne, au tout début de l'installation
de la civilisation celtique en Gaule, il est probable que la religion ait été avant tout une
affaire familiale qui prenait une dimension publique quand il s’agissait de l'activité
cultuelle du roi. Ces roitelets des petites communautés celtiques cumulaient les pou-
voirs guerrier et religieux, comme c’était le cas dans les société italiques a 1'époque
archaique. La spécialisation de ces fonctions est peut-étre un phénomene familial: les
descendants des grandes familles aristocratiques ont été amenés a se partager leurs
pouvoirs, régalien, militaire et religieux. Cependant la réalité d'une carriere religieu-
se, telle qu’elle nous est décrite dans le Livre VI de la Guerre des Gaules, ne devint pos-
sible qu’avec le développement du druidisme: l'association des druides en école
sacrée, par le biais d’une formation extrémement poussée et longue, donnait un véri-
table statut reconnu par tous aux nouveaux formés qui trouvaient ainsi une place
naturelle dans la société.

L'une des théories les plus plausibles est que I'influence des druides se serait consi-
dérablement développée avec l'arrivée des envahisseurs celtes venus de 1'Est et qu’on
appelle Belges, a la fin du IV* et au début du III* siecle. Nous discuterons cette théorie
dans le chapitre consacré aux druides. Disons seulement que cet état druidique de la
religion gauloise parait relativement récent — il s’est développé entre le IV et le I*
siécle — et qu'il n’a probablement pas touché toutes les régions de la Gaule. Néanmoins
a I'époque de César chaque peuple disposait de prétres spécialisés, qu'ils fussent ou
non druides. Dans chaque cité les cultes publics avaient remplacé au moins partielle-
ment les anciens cultes familiaux. L'individu, comme en témoigne tres clairement la
description de Posidonius chez César, n"avait plus de rapport direct avec les divinités,
il devait utiliser un intercesseur.

Comme on vient de le voir, au moment ou la religion gauloise est fixée dans les
écrits de Posidonius et de César, elle est en pleine révolution druidique. II n’est
d’ailleurs pas étonnant qu’elle soit si bien observée et décrite par le premier:
Posidonius est avant tout un philosophe qui se réclame de Pythagore. Il est fasciné par
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la philosophie des druides et leur place dans la société gauloise, dans laquelle il voit
une reproduction presque idéale des communautés pythagoriciennes. La description
qu’il nous donne des druides, certainement tres influencée par 1'intérét personnel qu'il
avait a les montrer comme les guides spirituels et moraux de la société mais aussi les
fondements méme de cette description, c’est-a-dire le pouvoir peut-étre conjoncturel
qu’avaient acquis ces druides, déséquilibrent notre vision de la religion et de son his-
toire. Les druides sont les arbres — on serait tenté de dire des chénes — qui cachent une
forét complexe mais peut-étre inaccessible. Aussi est-il nécessaire avant tout de réexa-
miner les problemes qu’ils soulevent.

Les faiseurs de sacré

Nos meilleurs informateurs sur la société celtique, Timagene, César, Diodore de
Sicile et Strabon, sont relativement diserts sur les catégories d’hommes qui ont un
contact avec le sacré, contact au sens le plus large, puisqu’il est question non seule-
ment des prétres mais aussi des devins — quelques-uns étant méme magiciens — des
philosophes et des poétes. Ces témoignages peuvent paraitre quelque peu contradic-
toires. Aussi n’est-il pas sans intérét de les rappeler.

Les témoignages de Diodore, de Strabon et d’Ammien Marcellin

Diodore, Strabon et Timagene présentent trois tableaux qui ne sont pas sans res-
semblances. Il s’agit chaque fois d'une description en trois ou quatre phrases ot sont
caractérisés en quelques mots les différents faiseurs de sacré.

Diodore distingue trois catégories. Deux sont désignées par leur nom gaulois,
bardes et druides, une troisieme par son équivalent grec, devin. Les bardes sont des
poetes lyriques qui accompagnent leurs chants au son de la lyre. Ces chants peuvent
étre des hymnes comme des satires. Les druides sont des philosophes et des théolo-
giens qui sont tres estimés. Enfinil y a des devins qui sont le plus en faveur aupres de
la population: ils prédisent I’avenir par 1'observation des oiseaux et I'immolation de
victimes, c’est ainsi qu’ils ont tout le peuple sous leur dépendance.

Strabon de la méme maniére cite trois catégories de personnes qui jouissent de l'es-
time de la population et qu'il désigne par des noms qui ne sont pas grecs. On retrou-
ve les bardes et les druides auxquels s’ajoutent les vates (« ouateis ») qui semblent cor-
respondre aux devins de Diodore. Les bardes sont décrits comme des poetes et des
chantres. Les druides sont versés dans les sciences de la nature et dans la philosophie
morale. Ils sont considérés comme les plus justes des hommes, c’est pourquoi on leur
confie le soin de régler les différends privés ou publics. Jadis ils réglaient méme les
affaires guerriéres entre les peuples et pouvaient arréter les combattants sur le champ
de bataille. Les vates s’occupent des sacrifices et pratiquent également les sciences de
la nature.
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En haut: Procession de sacrificateurs sur la situle de La Certosa (Bologne, Italie). Des broches semblables a
celles que porte le troisieme personnage ont été rencontrées dans les sépultures de La Téne ancienne en
Champagne. En bas: Monnaie des Aulerques Eburovices a la Iégende « Diviciacos », probablement un homony-
me du célebre druide éduen.
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La copie de Timagene que 1’on trouve chez Ammien Marcellin nous livre un tableau
tres similaire. La Gaule s’est civilisée et s’est adonnée a la pratique de la science et des
arts sur l'initiative des bardes, des « eubages » et des druides. Les bardes chantaient en
s’accompagnant de la lyre, les exploits des hommes les plus illustres. Les « eubages »,
en cherchant a savoir les choses les plus hautes, entreprenaient de révéler les lois
sublimes de la nature. Les druides, supérieurs par l'intelligence, liés en confréries sur
le précepte de Pythagore, se sont élevés par leurs recherches sur les problemes obscurs
et profonds, dédaignant les choses humaines; ils proclamaient que les ames sont
immortelles.

Il parait assez clair que ces trois textes sont issus d’'une méme source qu’ils copient
quasi servilement. Les bardes et les druides ont des fonctions définies par les mémes
termes, les mémes expressions. La seule incertitude pourrait concerner les prétres pro-
prement dit, nommés tantdt « devins », « vates » ou « eubages ». Il est clair en tout cas
qu’il s’agit de la méme catégorie sacerdotale a qui reviennent trois prérogatives: le
sacrifice, la divination, la connaissance des lois de la nature, trois activités directement
liées. Pour ce qui est de leur nom, la contradiction, comme l'a fort bien montré
Francois Lasserre dans son édition de Strabon, n'est qu'apparente. Leur nom gaulois
serait « eubage » que Strabon a adapté dans son texte grec en utilisant un terme latin
qu'il estimait synonyme, celui de « vates », tandis que Diodore de son c6té renongait a
le reproduire, se contentant de désigner une des fonctions, celle de devin. Les trois
versions s’enrichissent donc mutuellement: Diodore est celui qui nous renseigne le
plus sur les sacrificateurs-devins. Strabon éprouve plus d’intérét pour les druides, et
surtout pour leur compétence juridique. Timagene ou son copiste passe sous silence la
question des sacrifices, souligne les qualités morales des druides et des eubages ainsi
que les fonctions de chantre et de panégyriste des bardes. Cette source unique est due
a Posidonius.

César a qui on reconnait une dette aussi importante a Posidonius, au moins pour le
passage ethnographique, livre cependant une version totalement différente: il n'y est
question que des druides dont la description est poussée puisqu’elle s’attache non
seulement a indiquer les fonctions, mais aussi le mode de vie, la place dans la société,
le recrutement et ’enseignement en quelques grandes lignes. Nous reviendrons sur ce
texte qui est le plus important de la littérature antique sur la religion gauloise dans le
chapitre suivant quand il sera plus précisément question des druides. Ce qu'il faut
seulement indiquer ici, c’est que l'original de Posidonius qui a inspiré César n’est pro-
bablement pas le méme passage qui a servi aux trois auteurs précédents. César a d
puiser dans un chapitre, voire un livre consacré aux druides et au druidisme, tandis
que l'original que Strabon et les autres auteurs utilisent doit étre issu d’une descrip-
tion plus générale de la société gauloise. Quoi qu'il en soit, c’est sur ces quatre ver-
sions que nous devons nous appuyer pour comprendre la fonction de ces faiseurs de
sacré, leur place dans la civilisation gauloise et leur évolution au cours des trois der-
niers siecles de I'indépendance.
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Les fonctions sacerdotales

Ces textes, finalement peu copieux (si ’on excepte celui de César) et répétitifs, ont
donné matiére depuis les premiers essais sur la religion gauloise a de longs dévelop-
pements sur la hiérarchie du sacerdoce celtique. Aux trois catégories d’hommes sacrés
qui viennent d’étre évoquées on a ajouté ou on a fait correspondre un nom de prétre
gaulois, le gutuater et le terme latin d’antistes. Le premier est le nom d’un Carnute qui
est accusé d’avoir fomenté la révolte contre les Romains, mot que 1’on retrouve sur
plusieurs inscriptions gallo-romaines et qui parait désigner un type de prétre. Le
second terme est utilisé par Polybe a propos des officiants attachés au sanctuaire prin-
cipal des Insubres. Ces divers éléments permettraient de distinguer quatre termes
gaulois: druide, eubage, gutuater et barde, correspondant a au moins cinq catégories
d’hommes sacrés: le philosophe-théologien, le devin-sacrificateur, le prétre-gardien
d’un sanctuaire, le chantre sacré et peut-étre une sorte de pontife. Le clergé donnerait
ainsi I'image d’une structure complexe et cloisonnée ot chaque aspect de la religion
serait aux mains d’une catégorie sacerdotale définie.

Un tel systeme n’a que les apparences de I'harmonie. Dés que I'on essaie d’attribuer
a chaque type sacerdotal ses fonctions propres, les contradictions apparaissent, la
confusion s’installe. Les prérogatives métaphysiques des eubages s’opposent a celles
de méme nature que tous s’accordent a reconnaitre aux druides. La « physiologie »,
cette connaissance des lois de la nature, englobant les sciences naturelles, I’astronomie
et la médecine, est disputée par les druides et par les vates. Les sacrifices et la pratique
des rites qui sont généralement reconnus aux vates et aux devins de Diodore, sont,
selon César, sous le contrdle des druides. Méme la fonction de poete sacré est 1’objet
de litiges: attribuée d'une maniere générale aux bardes, elle serait pour Joseph
Vendryes a l'origine du mot italo-celtique de « vates ». On le voit, les choses ne sont
pas aussi claires qu'elles le paraissaient de prime abord. Et force est de reconnaitre
qu'il faut renoncer avec cet ensemble d’informations a définir pour l’ensemble des
clergés gaulois une hiérarchie fonctionnelle.

Les raisons de ce désordre descriptif sont évidemment de nature historique et peut-
étre géographique. Et il faut se tourner a nouveau vers la source de toutes ces infor-
mations, Posidonius, pour tenter de comprendre ce qui a pu se passer. Rappelons-
nous qu’il a écrit au tout début du I siecle avant notre ere et qu’une partie de ses
informations étaient méme plus anciennes. Entre le moment ou il écrit et celui ou
César s’en inspire la situation des druides a changé. Hors de '« excursus ethnogra-
phique », César ne les mentionne jamais, pas méme a propos de I'Eduen Diviciacos
dont nous savons grace a Cicéron qu'il n’était pas seulement un chef politique et mili-
taire mais aussi un druide. On peut donc penser que l'influence des druides sur la vie
politique était déclinante et que leur regle de vie, bien décrite au Livre VI, n’était plus
strictement observée. Il faut donc croire qu'au temps de Posidonius la situation de ce
corps sacerdotal était plus brillante qu’elle ne le devint vers le milieu du I* siecle,
qu’elle était peut-étre a son apogée. Ce déclin certainement lent du druidisme suppo-
se avant la fin du II* siecle une période de progres probablement aussi lent.
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Le fait que les druides soient considérés par tous les auteurs comme des philo-
sophes constitue 1'anomalie la plus étonnante, quand on tente de replacer sur une
échelle hiérarchique les différents intercesseurs du sacré. Il est évident qu’il ne peut y
avoir qu’une opposition entre ces philosophes désignés comme les plus justes des
hommes et les sacrificateurs-devins qui, rapporte Diodore, maintiennent la populace
sous leur influence. Cette contradiction entre le role judiciaire et 'enseignement des
druides, d'un coté, et, de l'autre, 1'usage répandu des sacrifices divinatoires et
magiques devait apparaitre de fagcon manifeste dans 1'ceuvre originale de Posidonius:
elle est perceptible en tout cas dans les deux versions que nous donnent Strabon-
Diodore, d'un c6té, et César, de 1'autre. Dans les années 100 avant J.-C., Posidonius
nous décrit un état défini de la société gauloise bien situé dans le temps, société dans
laquelle figurent des éléments nouveaux aupres d’institutions anciennes parfois enco-
re vivaces. J'inclinerais a croire que les devins-sacrificateurs appartenaient a une
époque ancienne et qu'ils étaient combattus par ces aristocrates du sacré qu’étaient les
druides.

Nous l'examinerons plus en détail dans le chapitre suivant, les druides font figure
de réformateurs. A l'inverse, les « devins » aux multiples fonctions décrits par
Diodore, correspondant peut-étre aux eubages, ont tous les caractéres des prétres les
plus anciens, ceux qui accompagnaient les troupes au moment des migrations, qui par
la mantique indiquaient le chemin a suivre, qui décidaient de la bataille et
conseillaient les chefs. La multiplicité de leurs fonctions et leur pratique du sacrifice
humain sont deux caracteres qui sans aucun doute témoignent de leur nature
archaique.

L'histoire du corps sacerdotal

En Gaule chez beaucoup de peuples jusqu’aux débuts du I* siecleavant].-C., il exis-
ta un véritable corps sacerdotal, indépendant de la société civile et structuré, un peu a
I'image de ce que nous voyons dans I'Inde védique. Cependant ce clergé ne présenta
jamais I’apparence harmonieuse d'une construction raisonnée. Ce corps sacerdotal qui
se partageait plus ou moins bien les différentes fonctions s’était stratifié: avec le
temps, aux magiciens s’étaient ajoutés des devins-sacrificateurs, puis des desservants
de temple, enfin les druides. Ces « faiseurs de sacré », comme nous avons décidé de
les appeler, coexistaient les uns avec les autres plus qu'ils ne s’intégraient en un cler-
gé unique, une sorte d’église avec son autorité supérieure et une hiérarchie finement
étagée. Cependant, dans le courant du II* siecle, les druides avaient commencé a don-
ner un ordre au sacerdoce et une éthique au culte, Posidonius nous en a laissé le témoi-

gnage.

Pour tenter de comprendre le fonctionnement des différents ministeres sacrés et
leur évolution dans le temps, il semble donc nécessaire de remonter a la période la
plus ancienne que l'on puisse reconstituer. Celle-ci pourrait se situer aux VI° et V*
siecles et correspondrait a l'apogée des petites royautés tribales qui ont précédé la
constitutions des civitates, peuples-états que rencontre César. A la téte de ces petites
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communautés se trouvaient des roitelets, issus d’une noblesse, étroite par le nombre.
Leur pouvoir, qu’ils devaient a leur naissance et a leur mainmise sur les moyens guer-
riers, nécessitait cependant une aide divine. Elle justifiait leur place dans la hiérarchie
sociale. Elle avait également pour mission de cimenter les différentes composantes de
cette société inégalitaire. Le roi, dans sa conception indo-européenne, celle que 'on
peut appréhender a travers les noms latin de rex et gaulois de -rix, comme 1’a montré
Emile Benveniste, détient un pouvoir qui est alors autant religieux que politique.

Un des textes (cf. Annexe II) les plus anciens que nous possédions sur les Celtes (il
remonte au milieu du III° siecle), dG a I'historien grec Phylarque, évoque ces pratiques
princieres qui, certainement jusqu’aux environs du V¢ siecle, permettaient aux aristo-
crates et au peuple de se retrouver pour un temps dans une communion divine. Un
tres riche aristocrate, du nom d’Ariamneés, offre pendant un an une fastueuse hospita-
lité a toute la population d’un pays. Pour ce faire, il installe de place en place, le long
des routes, d'immenses baraques de banquet. Et chaque jour sont sacrifiés des bceufs,
des moutons et des porcs. Leur viande est préparée dans d’'immenses chaudrons. Des
libations de vin et d’orge les accompagnent. Il est clair que cet aristocrate, véritable
héritier des princes du premier Age du Fer, joue lui-méme le role d’intercesseur
aupres des divinités. Sa richesse personnelle lui permet d’offrir ces dispendieux sacri-
fices que seule plus tard la communauté toute entiere, a travers les institutions d’un
véritable Etat, pourra s’offrir. Pendant plusieurs siecles, de 'apogée des royaumes
princiers jusqu’a 'apparition des premieres constitutions oligarchiques, la chose reli-
gieuse demeura aux mains des princes eux-mémes puis des aristocrates qui leur suc-
céderent.

Mais leur pratique religieuse ne se limitait pas a de tels banquets communautaires
qui seraient tres vite apparus comme de vulgaires aumoénes. Les princes avaient a jus-
tifier une proximité avec les divinités qui donnaient tout leur prix aux charges rituelles
dont ils s’estimaient investis. L'héroisation avait ce role. Le prince par le décorum dont
il s’entourait (vétements, parures, armes, moyen de transport) devait apparaitre
comme un étre supérieur, détaché de la masse humaine. Mais c’est surtout au moment
de la mort que son essence surhumaine se révélait: enterré dans une sépulture fas-
tueuse au centre d'un véritable monument marquant le paysage, il entrait véritable-
ment dans une seconde vie aupres des dieux. Ses représentations, sous forme de sta-
tues hiératiques, étaient la pour le rappeler. Mais surtout il continuait a participer au
culte, du coté de la divinité cette fois. Un lieu de culte exceptionnel et précoce, a Vix
parmi les tumulus princiers, a révélé deux de ces statues, homme et femme assis tres
bas comme dans les banquets celtiques, parmi les restes abondants de banquets: osse-
ments de beeufs, moutons, porcs et chiens et coupes en céramique. Soit ces ancétres
héroisés étaient eux-mémes 1'objet d’'un culte, soit ils étaient conviés avec une autre
divinité a recevoir leur part de sacrifice.

Cependant le développement de l'aristocratie, évolution normale du morcellement
des dynasties, a dti s’Taccompagner de 1'éclatement des privileges et des charges. Les
familles ont gardé leurs prérogatives mais les ont réparties entre leurs différents repré-
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sentants. Il est probable que c’est a ce moment que sont apparues des fonctions sacer-
dotales particuliéres, devin, sacrificateur, panégyriste, etc., qui n’étaient pas a propre-
ment parler des métiers mais qui donnaient a leur détenteurs une place reconnue dans
la société. C’est eux certainement qu’évoque la source probablement trés ancienne,
recopiée par Dion de Pruse, description étonnante de ces prétres et devins a qui obéis-
sent des rois plongés dans la luxure et I'ivresse.

On peut penser que, des ces temps anciens, le chantre sacré avait une place remar-
quable aupres des princes. Comme dans la société homérique, les poetes épiques
étaient nécessaires a la stabilité des rois et a la compréhension par le peuple des liens
unissant les dieux a ces rois travestis en héros. La légitimité des princes était avant tout
généalogique et les panégyriques que composaient les bardes ou autres poetes
devaient tenir de I’hagiographie. Les chantres n’étaient pas seulement des courtisans
vivant aux crochets du roi, comme pourrait le laisser penser 1’anecdote du roi Luern
jetant de son char un sac d’or a un poéte arrivé en retard a son festin et chantant les
louanges du donateur. Ils dressaient sans cesse un portrait nouveau et nécessaire de la
gloire des chefs. IIs complétaient par la parole et la musique I'efficience d’une religion
qui ne s’exprimait guére que dans quelques cultes publics et lors des événements
guerriers. C’est grace a eux que le peuple avait acces a deux formes de l'art, la poésie
épique et la musique, deux disciplines qui conservaient une nature sacrée: elles
étaient omniprésentes lors des cérémonies cultuelles.

L'aede était donc un acteur essentiel de cette société archaique, au méme titre que
le devin-sacrificateur. Mais sa place dans la culture celtique était plus importante:
avant I'hégémonie des druides, il était le seul historien des dynasties aristocratiques,
le seul mythologue. Alors qu’on ne peut étre siir de la présence avant le IV¢ siecle de
prétres fonctionnaires, pratiquant la divination et officiant au nom de la communau-
té, la présence généralisée de ces poetes peut étre considérée comme un fait acquis: la
poésie épique était un élément essentiel de la civilisation celtique qui se répandit sur
une grande partie de 'Europe dans les trois derniers siecles précédant notre ére.

Les femmes, vestales et prétresses

Les tableaux trop synthétiques du personnel religieux en Gaule que nous ont trans-
mis les compilateurs de ’ceuvre de Posidonius n’accordent aucune place particuliere
aux femmes. Il est vrai que, comme dans la plupart des religions antiques, leur role
était secondaire. Il I'était cependant moins qu’a Rome. La femme, nous le savons par
César, avait un statut remarquable dans la société gauloise qui se traduisait notam-
ment par une étonnante autonomie patrimoniale et financiere. Cette place, elle I'occu-
pait au moins depuis le premier Age du Fer ou elle s’était exprimée dans la plus haute
sphere sociale, celle des dynasties princieres. L'occupante de la sépulture de Vix en
offre I'exemple le plus évocateur: ses parures, ses accessoires et son char n’ont rien a
envier a ceux de 'autre prince le plus célebre de la méme époque, celui de Hochdorf.
Les honneurs qu’obtenaient de telles princesses avaient nécessairement des consé-
quences sur le plan religieux. Le fameux cratere déposé dans la chambre sépulcrale
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Bien que discréte dans les descriptions des auteurs antiques, la place de la femme celte dans la religion devait
étre aussi importante qu'elle I'était dans la vie sociale. Neuvy-en-Sullias (Loiret), I s. apr. J.-C.?
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avait selon toute probabilité connu un usage cultuel et son dépot aupres de la
dépouille de cette femme ne s’explique pas seulement par I'ostentation e la richesse
dont sa vie s’était accompagnée.

Quand les cités s’organiserent en véritables petits Etats, il n’est pas sir que les
femmes purent garder un role reconnu dans les cultes publics qui se mirent alors en
place. Comme a Rome, une femme ne pouvait a elle seule officier au nom de la com-
munauté toute entiere. Cependant elles purent soit organiser soit continuer des cultes
qui leur étaient propres et ou les hommes étaient soit partiellement soit totalement
exclus. De ces cultes locaux, particuliers, il ne demeure dans la littérature quasiment
aucune trace. Par bonheur, chez Strabon nous trouvons la mention de deux cultes spé-
cifiquement féminins. Ils sont aussi extraordinaires 1'un que l'autre.

Le premier (Annexe II, Strabon n° 2), tiré de l’'ceuvre de Posidonius, provient tres
certainement du récit plus ancien (III° ou II* siecle) d'un voyageur ou marin grec. Les
faits se déroulent, en effet, dans une ile située en face de I’embouchure de la Loire. L3,
des femmes se sont retirées et vivent sans homme, toutes a leur adoration et au servi-
ce d'un dieu que Posidonius a identifié abusivement avec Dionysos. Ces femmes ne
sont pas des vierges, elles ont des époux qui vivent sur le continent et qu’elles vont
rejoindre, le temps d'une union. Le fait qu’elles soient qualifiées de « Samnites » (cor-
ruption probable du nom de peuple Namnete) indique qu’il s’agit d’un culte officiel,
au nom de la cité, et qui était entierement confié a ces vestales paradoxales, dont I'une
des missions était chaque année de refaire le toit du temple.

Le deuxieme culte a également pour cadre uneile, comme si seule I'insularité pou-
vait justifier I'anomalie d'un sacerdoce exclusivement féminin. Le texte (Annexe II,
méme référence) est tiré de I'ceuvre d’Artémidore, contemporain de Posidonius, mais
qui, a sa différence, voyagea le long des cotes atlantiques. Il est également copié par
Pomponius Mela (Annexe II, n° 2) qui en donne une version plus détaillée. Il s’agit
d’une ile appelée Sena (que I'on identifie avec I’actuelle ile de Sein). Les deux versions,
comme c’est souvent le cas, s’éclairent mutuellement et se completent. Strabon, a tra-
vers Artémidore, donne une traduction hellénique du culte: il s’agirait de cérémonies
en I’honneur de Déméter et de Coré, similaires a celles qui se déroulaient sur I'ile de
Samothrace. Pomponius Méla ne nomme pas la divinité mais la qualifie de gauloise,
il indique qu'il s’agit d'un oracle en méme temps que d'un culte guérisseur a I’adres-
se des marins et des navigateurs. Neuf prétresses, cette fois véritables vestales, en ont
la charge. On les appelle Gallizena et elles sont en possession de pouvoirs magiques,
celui de pouvoir se transformer en n'importe quel étre, celui de guérir et celui de pré-
voir l'avenir. Il est évident qu’Artémidore, comme Posidonius dans le cas précédent,
s’est livré a une identification outranciere avec le couple de divinités grecques. En
revanche, la comparaison avec le culte de Samothrace est plus justifié. Ce qui se pas-
sait dans l'ile de Séna et que 'on pressent a travers les propos crédules de Méla, ce
sont bien des mysteres, certainement initiatiques qui devaient développer une théma-
tique proche de ceux de Samothrace ou d’Eleusis et que I'évocation de Déméter et de
Coré laissent assez bien imaginer: il devait y étre question de la fécondité de la terre,
du retour des saisons.
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Le texte de Méla a l'intérét également d’attirer I’attention sur ce qui parait avoir été
une particularité féminine, le pouvoir prophétique. Celui-ci est parfaitement décrit
par Tacite, méme s'il est évoqué a propos des Germains, les « cousins » des Celtes
(Germanie, VIII, 2, dont les généralités sont peut-étre tirées de 1'observation de tribus
celtiques): « IIs estiment qu’il y a quelque chose de sacré et de prophétique chez les
femmes. Aussi ne repoussent-ils jamais leur conseil et ne négligent-ils pas moins les
réponses oraculaires qu’elles leur font. »

La révolution sacerdotale du III* siecle

Ce schéma a dii se transformer profondément a partir de la fin duIVesiecle avec la
création des grands sanctuaires. Ces installations nouvelles et imposantes supposent
une conception, également nouvelle, du lieu de culte, établi pour I'éternité et bati pour
recevoir des masses importantes de participants a des cultes réguliers et répétés. La
rigueur des plans, le soin apporté a la construction et a la décoration sont autant de
témoignages de la présence de véritables architectes et, d'une facon plus générale, de
concepteurs habitués au calcul et aux relevés astronomiques. Mais ces grands
ensembles nécessitaient également le concours d'un personnel, sinon nombreux du
moins multiple, pour 1'accomplissement des différentes taches rituelles et 1’entretien
des installations. Les grands sanctuaires, a I'image de celui de Gournay, prouvent la
naissance d'un embryon de hiérarchie sacerdotale dés la fin du IV* siecle, hiérarchie
que ces mémes sanctuaires devaient par la suite contribuer a développer. Les archi-
tectes qui diffuserent a I'échelle de la frange atlantique de la Gaule ce modéle du sanc-
tuaire, qui le congurent ou le copierent, selon toute vraisemblance, n’étaient pas les
sacrificateurs ou les préposés a l’entretien du temple ou de sa cléture. Les sacrifices
d’animaux avec leur modes multiples de mise a mort, les rites complexes touchant au
traitement du corps humain nécessitaient un personnel spécialisé dans les connais-
sances anatomiques et les gestes quasi chirurgicaux. Le type de ces prétres en charge
d'un sanctuaire particulier nous est signalé par Tite-Live a propos du sanctuaire prin-
cipal des Insubres. Il les distingue des officiants, qui accomplissent eux-mémes les
rites.

Des le milieu du III* siecle dans la Gaule du nord et de ’ouest, cette révolution dans
le sacerdoce était accomplie. Des ministres du culte étaient établis a demeure dans
I'enceinte des grands sanctuaires publics. Ils étaient de véritables fonctionnaires du
sacré, pris en charge par la collectivité et vivant du produit des opérations liturgiques
(part des animaux et des richesses sacrifiées) et des largesses de I'Etat. L'installation
progressive entre la fin du IVe siecle et la fin du III* siécle d’un clergé officiel eut de
nombreuses conséquences. Tout d’abord les magiciens-sacrificateurs qui officiaient
aupres du peuple se trouverent dans le méme temps rendus a I'état de sorciers, per-
dant leur légitimité cultuelle et la remplacant par l'efficacité toute relative de leurs
opérations magiques. Mais les conséquences politiques, judiciaires et intellectuelles au
sens le plus large ne furent pas moins importantes.

Les grands prétres — peut-étre ceux qu'il faut reconnaitre derriere le mot gutuater —
maitres omnipotents du sacré aupres des familles aristocratiques se trouverent en
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butte a une concurrence implacable. Leur pratique sacrificielle se trouva limitée a I'ai-
re domestique, dans le cadre des cultes familiaux. I est probable qu’ils s’accrochérent
a leur pouvoir divinatoire, qui leur permettait d’influencer directement les princes
dans toute décision militaire. Mais ce role actif dans le jeu politique et diplomatique
fut lui-méme assez vite contesté quand les grands sanctuaires devinrent les lieux de
réunion des chefs, des assemblées politiques et des rassemblements confédéraux. Les
grandes décisions ne se prenaient plus dans l’enceinte de la famille royale ou aristo-
cratique, elles se prenaient encore moins au cours de banquets fastueux mais dans des
conciliabules solennels sous 1'égide d"une divinité et forcément sous 1’autorité de ceux
qui avaient un contact direct avec elle. Parmi ces décisions figurait en bonne place le
reglement des conflits publics, entre Etats, entre tribus et progressivement entre
magistrats et particuliers. Ainsi, petit a petit, c’est toute la sphere judiciaire qui fut aux
mains de la classe sacerdotale.

Mais les plus grands bouleversements touchérent le monde de 1’esprit dans son
sens le plus large, celui qui excédait les limites du sacré. Avant l'installation de ce cler-
gé hiérarchisé dont les représentants se spécialiserent dans chacune de leurs fonctions,
le savoir n‘avait pas chez les Gaulois d’existence propre, hormis le savoir technique.
Les sciences masquées par la magie, la divination, la croyance en un surnaturel uni-
versel ne pouvaient se développer de leur propre mouvement, d’autant qu’elles
n’étaient pas diffusées. La connaissance sacrée était jalousement cachée au profane.
Seuls les enfants des familles nobles avaient acces a une culture ot la mythologie, la
généalogie familiale, quelques rudiments de poésie et de musique tenaient toute la
place. La multiplication des sanctuaires comprenant un personnel plus ou moins nom-
breux obligea a une propagation rapide d'un savoir essentiellement liturgique mais
qui s’accompagnait forcément de connaissances fondamentales, telles que 1’observa-
tion des astres, I'anatomie humaine et animale, la botanique, le calcul. Il fallait veiller
au renouvellement de ce corps sacerdotal, en méme temps qu'il fallait éduquer la jeu-
nesse aristocratique appelée soit a entrer parmi les cadres de ce clergé, soit a I’entrete-
nir au titre de représentant de I'Etat.

Ainsi, dés que les grands sanctuaires se furent répandus sur le territoire, se déve-
loppérent des activités autonomes qui jusqu’a présent n’avaient jamais été nettement
séparées de la magie, de la divination et du culte. Ces activités principalement sont la
justice, I’éducation et les sciences. Elles sont le terreau sur lequel a pu naitre I'embryon
d'une philosophie proprement celtique. Cette philosophie nous amene a évoquer
maintenant les druides.

Les druides

Les druides et le druidisme ont suscité une littérature copieuse, plus abondante
méme que celle consacrée a la religion gauloise et celtique. Depuis les écrits ossia-
niques de Macpherson, les divagations et élucubrations de tous genres ont été plus
nombreuses que les syntheses objectives et raisonnées. Et aujourd’hui il est difficile de
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ne pas faire une analyse passionnée d'un probléme qui demeure épineux. Le mot
méme de « druide » qui faisait I'objet déja dans 1’Antiquité d’étymologies plus ou
moins savantes présente encore quelques obscurités. Si tout le monde s’accorde pour
y voir un mot formé de deux racines, (Dru et *wid ou *weid), dont la seconde d’origi-
ne indo-européenne présentant des analogies avec le grec et le latin signifierait voir ou
savoir, le préfixe (driu) continue d’opposer les linguistes. Faut-il y voir le nom du chéne
ou au contraire un préfixe renforcant le sens de *weid (le « trés savant » en quelque
sorte) ? Quoi qu'il en soit, ce mot al’évidence désigne des personnes qui se distinguent
par leur savoir hors du commun, que leur grande sagesse soit d’origine divine ou seu-
lement intellectuelle.

Sur les druides les textes antiques sont rares et peuvent tous étre taxés de partiali-
té. Nous ne prétendons donc pas apporter une lumiere définitive sur la question et
rejeter 1’ceuvre de nos prédécesseurs dans les poubelles de I'histoire. Nous essaierons
seulement, par 'apport des connaissances archéologiques et avec une méthode inspi-
rée de la sociologie de I'histoire, de replacer le druidisme dans une perspective histo-
rique et sociale.

Posidonius et le druidisme

Encore une fois il nous faut revenir a la source de notre documentation, autrement
dit pour l'essentiel a Posidonius. Certes, ce dernier n’est pas le premier a avoir écrit
sur les druides. Aux environs de 200 avant J.-C. deux auteurs les mentionnent, I'un est
probablement Antisthéne de Rhodes a qui l'on attribue généralement le traité La
Magie, I'autre est Sotion d’Alexandrie qui écrivit la premiere histoire de la philosophie.
Ces deux ceuvres sont malheureusement perdues, nous n’en avons connaissance que
par les deux courtes mentions qu’en fait Diogene Laérce. Elles ont au moins le mérite
d’attester qu’a la fin du III* siecle avant notre ere le druidisme était un phénomene suf-
fisamment important et marquant pour apparaitre dans des traités grecs sur la philo-
sophie ou la religion. Cela prouve également qu’a cette époque la philosophie des
druides était déja largement diffusée en Gaule pour que des voyageurs grecs ou peut-
étre les habitants de Marseille signalent son existence. Cependant, c’est Posidonius,
aux environs de 100 avant ].-C., qui en dresse le tableau le plus complet. Cette des-
cription des druides était copieuse puisqu’elle nourrit une bonne partie de la digres-
sion ethnographique du Livre VI de César. Elle figurait peut-étre dans le Livre XXIII
des Histoires de Posidonius, racontant I'invasion des Cimbres et des Teutons, a moins
que ce ne fht dans un autre livre, tout entier ou partiellement consacré a la civilisation
et a la géographie de la Gaule.

Or Posidonius n’est pas un historien banal. On sait qu'il fut le premier ethnographe
de la Gaule mais ses compétences étaient plus larges et son influence ne se limita pas
a la seule découverte des Barbares, voisins des Grecs et des Romains. Il fut avant tout
un philosophe stoicien qui remit au gotGt du jour les théories de Pythagore en leur
adjoignant les lecons de Platon. Il reprit également les idées de Zenon de Citium et for-
mula une théorie trés complexe sur I’ame, sur sa nature, sur sa préexistence a toute vie
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et sur son devenir. Ses idées nous sont connues essentiellement a travers 1’ceuvre phi-
losophique de Cicéron qui fut avec Pompée 1'un de ses auditeurs. Mais Posidonius
comme Pythagore était un esprit tourné vers la science. Il poursuivit des recherches en
astronomie et en géographie, tout en faisant ceuvre d’historien puisqu’il n’écrivit pas
moins de 52 livres de ses Histoires qui faisaient suite a I’ceuvre de Polybe. Au début du
I siecle avant ].-C,, il fait figure de nouvel Aristote — on le surnomme polymathestos, le
« trés savant » — et dans sa production littéraire prodigieuse on puisera pendant des
siecles.

Ce qui nous intéresse plus particulierement ici, c’est la philosophie de Posidonius.
Il est avec son maitre Panétius de Rhodes le plus important représentant de 1’école
philosophique qu’on a appelée le « moyen stoicisme ». L'un et I'autre en développent
une forme platonisante. Posidonius lui-méme écrit un commentaire du Timée de
Platon. De fait, Posidonius travestit la morale et le rationalisme de ses prédécesseurs:
en diffusant 'astrologie, en s’adonnant a la mantique des nombres, il rejoint la théo-
logie pythagorique et incline au mysticisme. De la sorte, il réussit une syntheése aléa-
toire du pythagorisme et du stoicisme. Sa philosophie est en grande partie perdue
mais on en retrouve les échos dans les ceuvres philosophiques de Cicéron, chez
Lucréce, Séneque et Pline. La religion dans cette philosophie occupait peut-étre la
place la plus importante. L'Univers est considéré comme dieu, les dieux des religions
étrangeres ne doivent pas pour autant étre méprisés, ils trouvent place aupres de ce
dieu univers. A 'ancienne antinomie entre le fini et 'infini, Posidonius oppose le
couple dieu-nature. C’est le dieu qui renouvelle périodiquement la nature. L'ame pro-
cede de dieu et non de la nature; elle préexiste donc aux corps dans lesquels elle ne
fait que s’incarner. Seule la mort, détachant I’ame du corps, lui permet d’échapper a la
douleur. Il est probable que Posidonius, comme les pythagoriciens, croyait au caracte-
re divin de I’dme et des astres et a la parenté des deux. Le Tinée nous donne une ver-
sion de cette croyance que l'on retrouve dans le « Songe de Scipion » qui clot le VI
Livre de La Républiqgue de Cicéron. Sénéque nous apprend aussi dans 90° Lettre a
Lucilius que Posidonius avait écrit une théorie sur 1'origine des civilisations. Il imagi-
nait un « Age d’Or » ou le pouvoir aurait été aux mains des sages, d’abord rois puis
législateurs, enfin inventeurs qui auraient transmis aux hommes les principales tech-
niques. Nous verrons que cette théorie de I’Age d’Or ne fut pas sans conséquence sur
lI'intérét que Posidonius porta aux Gaulois.

Ces théories qui aujourd’hui peuvent nous paraitre complexes et nébuleuses ne
nous écartent nullement de la religion des Gaulois. Comme on le verra plus loin, beau-
coup des idées qui viennent d’étre évoquées ont un étrange air de parenté avec le
contenu de I"enseignement des druides. Doit-on y voir I'influence directe de celui qui
a consigné par écrit la philosophie druidique? Il est curieux que ce débat reproduise
un débat plus ancien ou Posidonius n’est pas directement en cause; débat que 1'on
peut résumer de cette maniere: les druides ont-ils été les éleves de Pythagore? Ou au
contraire Pythagore s’est-il formé aupres de philosophes barbares, dont les druides
celtes ? Si des le II° siecle, les premiers historiens de la religion pouvaient se poser cette
question, c’est qu'ils constataient une coincidence entre les deux philosophies, coinci-
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dence qu’ils n'imaginaient pas fortuite. On ne peut donc accuser Posidonius d’avoir
projeté ses préoccupations et ses idées religieuses sur celles des druides.

Il est plus intéressant de noter que tout, dans les idées et dans la vie de Posidonius,
le préparait a s’intéresser particuliérement aux druides. Attentif aux faits de société, il
était encore plus enclin a observer avec la plus grande attention les phénomenes reli-
gieux. Contrairement a tous les autres historiens de 1’Antiquité, il n’avait pas un
regard méprisant ou colonialiste sur les Celtes. Il avait a cceur de connaitre les divini-
tés étrangeres qu'il placait aupres du dieu-univers. Il s’était peut-étre aussi donné
pour mission d’étudier les seuls philosophes non-grecs qu'il pouvait commodément
rencontrer.

D’un autre coté, ces druides avaient toutes les qualités requises pour fasciner une
personnalité telle que celle de Posidonius. Ils étaient avant tout des philosophes, tout
comme le « tres savant ». Mais ils avaient le mérite insigne de développer une mora-
le qu'ils cherchaient a diffuser dans les spheres politique et judiciaire par le biais de la
religion. Ils se chargeaient également de 1’éducation et non pas seulement d’Ecoles
philosophiques, semblables a celle que Posidonius dirigeait a Rhodes. Les druides
réussissaient donc ou semblaient sur le point de réaliser 1'idéal platonicien de 'inté-
gration de la philosophie dans la cité. Le corporatisme des druides qui se cooptaient
les uns les autres avait de quoi plaire aussi au néo-pythagoricien dont les idées a Rome
notamment se diffusaient a travers des sectes plus ou moins secretes.

Posidonius fut donc un ethnographe quasi providentiel pour les Celtes. Et son
témoignage, s'il n'est évidemment pas formellement objectif, n’est entaché ni d’eth-
nocentrisme, ni de la passion de I’exotisme. On peut seulement suspecter Posidonius
d’avoir pris son réve philosophique pour une réalité gauloise et d’avoir surestimé la
place des druides dans la société. La description qu’il en fait s’appuie selon toute vrai-
semblance sur le cas particulier d’une cité dans laquelle ce nouveau corps sacerdotal
avait pu se développer dans les meilleures conditions. Ce n’était pas le cas partout, il
faut croire que certains peuples n’ont méme pas connu le druidisme. Le tableau que
brosse Posidonius des druides et du druidisme est donc le texte fondateur a partir
duquel découle une série de copies plus ou moins fidéles. Nous venons de voir que
l'une des plus précieuses, celle de César, malgré la présence de précisions qu'il est le
seul a avoir conservées, dévoie cependant la source initiale. Par une assimilation abu-
sive entre « faiseurs de sacré » et druides, il laisse croire que les druides composaient
I'ensemble de la prétrise dans toute la Gaule. C’était bien str valoriser le role de ces
membres hors du commun dans la société. Mais c’était aussi en faire la cible des
attaques de ceux qui verraient en eux les sacrificateurs ou les devins.

La description de César

César avait des raisons pour résumer de cette maniére le fruit de ses lectures. Tout
d’abord il ne devait plus reconnaitre, au milieu du premier siécle et chez des peuples
connaissant un haut degré de civilisation, tels que les Eduens, la situation décrite a la
fin du II° siecle concernant des peuples peut-étre plus « barbares ». Les authentiques

43



devins, les bardes traditionnels avaient peut-étre disparu ou n’étaient plus identi-
fiables. Il était donc plus facile de présenter au lecteur romain un corps sacerdotal
homogene, regroupé sous une méme dénomination, et se distribuant les différentes
fonctions. Mais il est possible, comme plusieurs auteurs I'ont proposé, que César ait
eu un intérét propre a embellir I'image des druides. Une théorie déja ancienne veut
que ces derniers aient été favorables a Rome et que, d'une maniére générale, ils aient
défendu le parti de la paix. Le conquérant était donc naturellement porté a voir en ces
hommes l'avenir de la Gaule conquise. Il était habile politiquement de montrer au
sénat romain que la religion sanguinaire des Gaulois tant de fois évoquée par Cicéron
était en réalité entre les mains d'un corps structuré de prétres, eux-mémes dirigés par
des philosophes.

L’amalgame que fit César pour une bonne cause, celle de montrer la religion des
Gaulois dans ce qu'elle avait de meilleur et de plus prometteur, se retourna contre les
druides. Avec la conquéte, ces derniers furent en partie décimés mais surtout leur
association fut profondément déstabilisée, parce qu’elle était la partie la plus fragile de
I’édifice sacerdotal. Les prétres, les sacrificateurs se trouverent rendus a une certaine
liberté qui s’exerca évidemment au détriment des doctrines philosophiques. Et ce sont
les cotés les plus populaires, les plus archaiques de la religion qui resurgirent.
L'assimilation se traduisit par un nivellement par le bas: les druides — on le voit chez
Pline - sont décrits comme des mages ou des sorciers.

Les druides et la société celtique

Il parait donc nécessaire de restaurer, au sens technique du terme, I'image des
druides, de lui redonner sa réalité. On ne peut le faire qu'en revenant au témoignage
de Posidonius qui voyait en eux avant tout des philosophes. Or ’état de la société gau-
loise vers la fin du II* siecle avant J.-C. laisse penser que cet exercice de la philosophie
et de la science ne pouvait étre radicalement coupé de la religion, il aurait fallu pour
cela une société plus urbaine et une pratique beaucoup plus ancienne de la démocra-
tie. La copie césarienne de I'une des descriptions de Posidonius montre justement que
les fonctions des druides sont multiples, qu’elles associent le contrdle de la religion, la
philosophie, les sciences, 1’'éducation, la justice et méme une participation discrete
(dans le texte césarien qui minimise ce role) a la vie politique. Il parait assez évident
que c'est la pratique religieuse qui servait de caution aux autres activités. Il semble
tout aussi clair que 1’éventail des prérogatives druidiques s’était ouvert progressive-
ment. Des domaines aussi divers n’ont pu se cumuler que par strates successives. La
pratique cultuelle a permis le développement de sciences qui lui étaient quasiment
annexes, anatomie, astronomie, calcul. La difiusion de la philosophie et notamment de
ses parties morale et métaphysique n’a pu se produire que lorsque le statut social
supérieur des druides fut acquis, quand ils eurent en charge 1'éducation des jeunes
nobles. Mais leur intervention dans les domaines judiciaire et politique ne put étre que
tardif. L'évolution des conceptions religieuses ne peut se faire qu’a l'intérieur d’une
évolution similaire de la société capable d’en développer les cadres matériels et
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En haut: Un portrait réaliste de César: buste sur un denier d’argent de 43 av. J.-C. (Collection Danicourt,
Péronne). En bas: Mosaique des auteurs grecs, Autun, fin du ¢ s. apr. J.-C., témoignant de I'érudition de I'aris-
tocratie gauloise.
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humains. Les travaux de Max Weber I'ont excellemment montré. Les druides n’échap-
pent pas a cette regle: leur émergence, 1'élargissement de leurs comp¢tences s’inscri-
vent a chaque étape de la progression de la société celtique vers l'urbanisation et la
démocratie.

C’est pourquoi l'arrivée, soudaine et a date haute, d'un corps sacerdotal constitué
et hiérarchisé a l'intérieur d’une société encore largement archaique, inégalitaire, aux
mains de petites royautés, est une conception qui ne peut plus étre retenue aujour-
d’hui. Il faudrait se demander dans ce cas d’ou viennent ces druides et comment ils
ont réussi a s'imposer. Autant de faux débats. Les druides ne sont pas des « hommes
nouveaux », sorte d’envahisseurs dominant par la seule puissance de leur savoir. Ce
sont des prétres qui ont développé sur place une doctrine a tendance philosophique.
On pourra en revanche s’interroger sur 1’origine de leurs doctrines.

Des philosophes chez les Barbares

Qu'ils soient qualifiés de philosophes, détail descriptif si souvent mentionné qu'il
passe inapergqu, est une étrangeté qui mérite toute notre attention. Il est trés rare dans
I’Antiquité, et méme de nos jours, que des prétres soient présentés de cette fagon,
parce qu'il y a en fait une contradiction entre religion et philosophie, la premiere déli-
vrant un dogme, la seconde des théories, soumises a corrections, négations, appro-
fondissements. Si les druides consacraient une part importante de leurs activités a des
spéculations que des Grecs pouvaient appeler « philosophiques », cela signifie donc
que ces prétres ne croyaient pas en un dogme établi qu’ils auraient eu pour mission
de diffuser sans le critiquer. Il faut croire au contraire qu’ils placaient leur foi dans le
pouvoir infini d"un savoir qui pouvait fort bien étre de nature divine. Autrement dit,
les druides se présentent avant tout comme des réformateurs. Ils cherchent a connaitre
les lois de la nature, ce qui suppose qu’ils ne les croient pas expliquées par la foi
aveugle en une mythologie forcément irrationnelle. L'observation astronomique, les
calculs savants remplacent progressivement la cosmogonie mythique par la concep-
tion d’un univers soumis a des mouvements réguliers que les mathématiques et 1’ob-
servation des astres peuvent expliquer.

On ne peut pas ne pas remarquer le parallele étonnant entre ’ancienne religion cel-
tique revue par les druides et la religion orphique transformée par les pythagoriciens.
Il s’agit dans les deux cas d"une réforme de méme nature, menée par le méme type de
personnages, des savants qui se présentent avant tout comme des philosophes. Dans
les deux cas, les outils mis en ceuvre pour accomplir cette réforme reposent sur la
science des nombres et une observation de type scientifique. Probablement comme
chez les pythagoriciens, le développement de ce savoir débouchait sur une remise en
cause du polythéisme, au moins dans ce qu’il pouvait avoir de plus anarchique chez
les Celtes. Nous y reviendrons dans le chapitre consacré aux dieux.

Cette comparaison avec les pythagoriciens, reposant sur la fonction des philo-
sophes-savants, leur association en confréries et 1'usage des nombres, se fit tres tot
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dans I’Antiquité et elle explique peut-étre la théorie de l'influence des uns sur les
autres qui au demeurant est peu crédible. Les pythagoriciens développérent leurs
idées autour du V* siecle avant J.-C., tandis que les druides ne sont mentionnés dans
les textes qu’a la fin du III* siécle et durent connaitre leur apogée entre le début du III*
et le milieu du I siecle. On peut supposer que les premiers historiens de la philoso-
phie grecque vers la fin du III* siécle firent ce rapprochement qu'ils expliquérent en
termes d’influence directe, d’autant plus facilement qu’on soupgonnait le pythagoris-
me de s’étre nourri des philosophies et religions barbares. Comme on I'a dit plus haut,
c’est peut-étre cette réputation qu’on faisait aux druides qui suscita l'intérét de per-
sonnages comme Posidonius qui cherchaient a instaurer un néo-pythagorisme.

Les origines du mouvement druidique

Quoiqu’il en soit, le probléeme des origines des doctrines druidiques demeure entier.
César livre, a ce sujet, une information précise, selon laquelle ces doctrines seraient
originaires de 1'lle de Bretagne ou elles étaient encore enseignées, notamment aux
Gaulois qui voulaient approfondir leurs connaissances. L'hypothése de 1’originaire
insulaire que reproduit César a généralement été mise en doute. On voit mal, en effet,
comment un pays de peuplement celtique récent a pu voir se développer une doctri-
ne qui tres rapidement se serait diffusée dans toute la Gaule par l'entremise d'une
catégorie particuliere d'individus, acquérant tout aussi vite les plus grands pouvoirs.
Une autre théorie, plus respectueuse des faits culturels et de la chronologie, a été for-
mulée par Camille Jullian: ce seraient les Belges qui en envahissant le sud de I'ile de
Bretagne, a partir du II* siécle, y auraient apporté les croyances druidiques; ensuite
par la remarquable imperméabilité de cette culture belge sur l'ile, c’est la que ces doc-
trines se seraient conservées a l'état le plus pur. Cette théorie a l'intérét de rendre
compte des faits les plus marquants. Chronologiques tout d’abord: les premieres men-
tions des druides seraient datables de 200, or les Belges se seraient installés en Gaule
et en Bretagne un siecle auparavant, c’est-a-dire le temps nécessaire a la diffusion de
leurs idées et a leur arrivée jusqu’aux environs de Marseille ou elles purent étre
décrites. Culturels enfin: les Belges apportent avec eux non seulement des conceptions
religieuses nouvelles (sanctuaires notamment) mais aussi des pratiques funéraires
inconnues qui témoignent de croyances différentes en 1'au-dela. Ces derniers faits
indiquent pour le moins de profondes transformations de la pensée religieuse et de sa
traduction matérielle. Soit ce sont ces transformations qui sont a I’origine du druidis-
me, soit elles en sont au contraire la conséquence, a moins qu’il faille imaginer une
influence mutuelle.

La doctrine druidique qui sera examinée dans le chapitre suivant ne formait pas un
tout homogene. C’était un agrégat de croyances religieuses souvent archaiques et irra-
tionnelles voisinant avec des théories beaucoup plus développées sur la vie, la mort et
I'univers. Ces dernieres ont pu étre importées par les peuples belges. Les coutumes
funéraires de La Téne ancienne en Gaule laissent, en effet, supposer la croyance en un
au-dela relativement simpliste oti le mort continuerait une sorte d’existence assez
semblable a celle qu’il a vécue, c’est pourquoi il devait étre déposé entier dans sa
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En haut: Diviciac devant le Sénat romain (p. 53). Gravure du XIX° siécle. En bas. A gauche: Le « kolossos » décrit
par Strabon (p. 170). Gravure anglaise du XVII* siecle. A droite: Les Gaulois et leurs sacrifices humains. tels que
le romantisme les représentait. Gravure de Gustave Doré.
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sépulture avec ses armes, ses bijoux, en résumé les signes distinctifs de son apparte-
nance sociale. Dans ces rites funéraires rien n’'indique que 1’ame du mort pouvait
s’échapper pour se glisser dans un autre corps ou partir définitivement vers un para-
dis réservé aux héros. Enrevanche, la croyance en la transmigration de I’ame et en son
immortalité est courante dans les civilisations orientales anciennes et s’est largement
diffusée dans le monde grec a partir du VI* siecle avant J.-C. Au cours de leurs périples
sur les bords de la mer Noire, en Gréce, en Asie mineure ou encore en Grande Grece,
les Galates parmi lesquels se trouvaient des tribus belges ont pu découvrir ces idées et
en intégrer quelques-unes avant qu’elles ne se développent de leur propre mouve-
ment a l'intérieur du monde spirituel des Celtes pour constituer un ensemble original.

I1 est difficile de savoir si parmi les Belges qui s’installerent dans le nord de la Gaule
a la fin du IV¢ siecle se trouvaient déja des prétres qui se faisaient appeler druides. Ce
dont nous sommes certains, c’est que ces Belges arriverent avec un clergé constitué,
hiérarchisé parmi lequel se trouvaient des savants capables de réaliser des projets
architecturaux ambitieux et de les fonder sur des relevés astronomiques. Les grands
sanctuaires qui sont installés dés ce moment sur toute la facade atlantique de la Gaule,
isolés des centres d’habitats, ne sont pas sans évoquer 1’autonomie de ce clergé qui put
paraitre a César former une sorte de caste, distincte des nobles et de la plébe. Ces
grandes constructions et les rites qui s’y accomplissaient ont forcément bouleversé en
profondeur la mentalité religieuse des Gaulois.

Les grands sanctuaires, a 'image de celui de Gournay, nécessitaient un personnel
cultuel important dont les compétences étaient variées. Cela allait de 1’astronome qui
gérait le calendrier aux personnes chargées de I’entretien, en passant par l'architecte,
le sacrificateur, I'équivalent de I’haruspice connaisseur en anatomie, le vacher gardien
des bétes sacrées, le botaniste préposé a la cueillette des végétaux, etc. C’est I'impor-
tance numérique et la hiérarchie fonctionnelle de ces équipes qui furent les conditions
indispensables de I'émergence des druides, prétres-philosophes situés a 1’échelon le
plus haut du corps sacerdotal. Les mages chaldéens et les brahmanes védiques, déja
dans I’Antiquité comparés aux druides, sont apparus dans un méme contexte humain,
celui d"un corps du clergé, puissant et autonome. Comme eux, les druides apparurent
dans un premier temps comme les maitres spirituels de tous ceux qui avaient affaire
de prés ou de loin a la chose sacrée.

Ce pouvoir spirituel qui se traduisit tres tot hiérarchiquement puisait sa source
dans les conditions savantes de la pratique du culte, conjonction des astres, observa-
tions des augures, connaissance des prieres, etc., savoir sacré qui assurait le controle
des cérémonies les plus importantes, et notamment celles qui incluaient le sacrifice.
César en garde le témoignage lorsqu'’il affirme qu’aucun sacrifice ne s’accomplissait
sans l'assistance d'un druide. C’est pourquoi, comme chez les brahmanes, cette
connaissance était secrete et transmise oralement. Elle permettait pour l'essentiel de
conserver ce pouvoir aux mains des seuls qui avaient accés au savoir, les membres de
la noblesse.
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Ce n’est probablement qu’assez tard, au cours du II* siecle, si nos informations sont
bien issues de Posidonius, que les druides se détacherent progressiveme:t de la masse
du clergé. Ammien Marcellin, qui tire ses renseignements de Timagene, indique que
les druides se regroupaient en confréries communautaires. César signale qu'ils
tenaient des assises régulieres au pays des Carnutes. Ces informations ont cru autori-
ser d’éminents chercheurs comme Henri Hubert a parler a propos du druidisme d’ins-
titution panceltique. A mon avis, c’est pousser 1’analyse un peu trop loin. Comme il a
été dit plus haut, les druides ne sont signalés pour les deux derniers siécles précédant
notre ére que dans certaines parties de la Gaule. Il est hasardeux d’estimer que leur
influence ait pu s’exercer sur une grande partie de I'Europe celtique. Il aurait fallu
pour cela que cette influence s’appuie sur une base politique qui n’existait pas a une
telle échelle. Seules les grandes confédérations politiques ou hégémoniques, « Empire
éduen », confédération des peuples belges, etc., créaient des espaces d’échanges mul-
tiples entre les peuples ot les doctrines druidiques pouvaient se diffuser dans le corps
sacerdotal et devenir le terreau de confédérations méprisant les frontieres des tribus.
Il est en tout cas inconcevable qu'une telle association n’ait pas recouvert plus ou
moins exactement une entité ethnique et politique. Or, les plus grandes de ces entités
a I'époque de César sont les confédérations ou les grandes catégories ethniques qui se
partagent la Gaule, Celtes, Belges et Aquitains. Les assises de la forét des Carnutes ras-
semblaient probablement des druides provenant d"une confédération, ou tout au plus
de la Celtique. Il est difficile de croire que des Aquitains ou des Belges, si autonomes
politiquement, y participaient. Méme a 1’échelle réduite a un ensemble de quelques
peuples, il y a des chances qu'une telle confédération des druides les plus puissants
ait présenté plus d’analogie avec une secte philosophico-religieuse qu’avec un corps
sacerdotal réellement actif dans la pratique du culte. Comme souvent, des informa-
tions partielles sans indication géographiques précises donnent lieu a une généralisa-
tion fautive.

Les assises judiciaires au pays des Carnutes

Ainsi n’est-il pas inutile de revenir sur le probleme de la réunion annuelle des
druides chez les Carnutes, qui a été le prétexte a de multiples exégeses. Voici ce que
César écrit: « A une date précise de 'année, dans le pays des Carnutes qui est consi-
déré comme le centre de la Gaule, ils se réunissent en un lieu consacré. La viennent de
partout ceux qui ont des différends et ils se soumettent a leurs décisions et arréts de
justice ». En clair, chez les Carnutes se déroulait une importante réunion, présidée par
les druides et dont le but unique (tout au moins le seul qui soit indiqué par 1’auteur)
était judiciaire. Il n’est nullement spécifié qu’on y vienne de toute la Gaule. César pré-
cise seulement que le pays carnute était censé occuper le centre de la Gaule toute entie-
re, mais il se peut qu'il s’agisse d'une consideration d’ordre géographique, seulement
destinée a situer le pays des Carnutes pour des lecteurs romains. Le fait que cette
réunion soit essentiellement judiciaire interdit a mon sens d’y voir une assemblée ot
de nombreux peuples étaient représentés. Un tel exercice du justice, méme limité a des
différends privés (concernant cependant la noblesse la plus riche) se serait heurté
immanquablement au pouvoir politique, aurait concurrencé des entreprises hégémo-
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niques, telles que celles des Eduens, chez lesquels notamment I'influence des druides
au moment de la conquéte n’apparait pas particuliérement forte.

La description de cette assemblée dont on ne sait malheureusement pas si elle est
tirée de Posidonius, me parait donc évoquer I'une des activités les plus développées
par les druides, la pratique de la justice. Ils commenceérent a l'institutionnaliser et la
pratiquaient, comme le texte I'indique clairement, dans des lieux consacrés, autrement
dit a proximité d’un sanctuaire. Le lieu sacré de Ribemont-sur-Ancre qui sera décrit
dans la troisieme partie de cet ouvrage, nous donne une bonne image de ce que pou-
vaient étre ces lieux: avant tout un sanctuaire hors du commun situé aux confins des
territoires de plusieurs peuples, sanctuaire autour duquel avaient été aménagés
d’autres espaces, clairement délimités, destinés a des réunions au public nombreux et
dont les fonctions pouvaient étre multiples, politiques et guerriéres tres certainement,
mais aussi selon toute vraisemblance ludiques et judiciaires. Chaque type de réunion
devait avoir son espace consacré par une cloture et par sa position par rapport au
sanctuaire, siege de la divinité qui symboliquement ordonnait cette forme de micro-
cosme. A Ribemont, en plus de l'espace sacré proprement dit, trois autres espaces ont
ainsi été définis. Leur aménagement et leur fonction a I'époque gallo-romaine nous
donnent une idée de leur destination primitive. L'espace le plus proche du sanctuaire
avait probablement une fonction politique et guerriere, un espace attenant pouvait
jouer un rdle judiciaire, tandis que le plus éloigné, occupé plus tard, a I'époque gallo-
romaine, par un théatre et des thermes pouvait servir a des réunions plus populaires.

L’assemblée annuelle des druides chez les Carnutes n’avait certainement pas le
caractere international qu’on a voulu lui voir. Elle n’avait pas non plus le caractere reli-
gieux que César ne mentionne d’ailleurs pas. Ceci n’exclut nullement que le « lieu
consacré » des Carnutes ait pu étre considéré comme une sorte d’« ombilic » commun
a plusieurs peuples voisins et qu’il ait eu d’autres activités, religieuses notamment. II
nous faut reconnaitre seulement que César recopie une source ponctuelle qui ne
concerne que la stricte activité judiciaire de I'un de ces lieux et qu’on ne peut pas de
ce seul et court passage échafauder une théorie sur les initiatives panceltiques des
druides, qui auraient tendu non seulement a sceller 1'unité de la Gaule mais aussi celle
des peuples celtes. Ce sont la des vues de 'esprit qui doivent plus au romantisme
ossianique qu’a la lecture objective des textes.

Un chef des druides

Le méme passage de la Guerre des Gaules précise que les druides ont une sorte de
chef qui se distingue par son autorité spirituelle. A la mort de ce dernier succéde auto-
matiquement celui qui a les plus grands mérites et qui font de lui un maitre incontes-
té. Si ce n'est pas le cas, c’est le suffrage qui en décide. Il arrive méme, indique César,
qu’on doive en venir aux armes. Ce passage a généralement été englobé avec le sui-
vant, celui des assises dans le pays des Carnutes. Et 'on a attribué aux deux la méme
portée géographique. En fait, la non plus rien dans le texte n’autorise a penser que
c’est I'ensemble des druides de la Gaule toute entiere qui soient concernés. César écrit
« tous les druides », il peut s’agir des druides d"une cité, d'une confédération, voire de
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I'une des trois parties de la Gaule. Pour les raisons qui ont été évoquées précédem-
ment, on ne peut croire que ce « tout » comprenne la Celtique, la Belgique et
I’Aquitaine. Encore une fois, il faut plutdt penser qu'une description faite a propos
d'un peuple a été abusivement généralisée ou plus précisément présentée de fagon
qu’elle puisse passer pour une généralité. César dans la longue dissertation du Livre
VI procede comme les autres lecteurs de Posidonius, Strabon et Diodore, il compose
un texte-mosaique par la juxtaposition de citations extraites de développements et de
descriptions cohérentes de fagon a brosser un tableau qui n'a que l'apparence et la
volonté d'un résumé synthétique.

Le caracteére local de la coutume est suggéré encore par la contradiction qu’elle sou-
leve avec tout un ordre de faits qui caractérisent les druides et leur fagon de vivre. Ce
sont des sages, leur statut de druide tient a une reconnaissance mutuelle, a une véri-
table cooptation. L'existence d’une forte hiérarchie entre eux n’est indiquée dans
aucun autre texte. Et I'idée d’un affrontement, qui peut étre physique, contredit évi-
demment 1'image qu’on donne généralement d’eux mais aussi leurs principaux pré-
ceptes philosophiques. Cela ne veut pas forcément dire que I'information est fausse et
qu’il faut la mettre en doute. Il faut plutét croire qu'il s’agit d'un archaisme qui pou-
vait subsister encore dans quelques cités. Dans des termes tout a fait comparables,
mais en plein Latium, Strabon décrit le sanctuaire de Diane sur les bords du lac de
Némi dont le sacerdoce ne pouvait étre obtenu qu’a la condition que celui qui le bri-
guait tue obligatoirement son prédécesseur de sa propre main.

Les druides et la politique

Une autre explication a ce curieux comportement belliqueux des druides est peut-
étre a chercher dans leur réle politique. La description généralisante du Livre VI, pour
les raisons complexes que nous avons vues (qui tiennent autant a Posidonius qui ne
voulaient voir en eux que des sages qu’a César qui voulaient minimiser leur action
aux questions strictement religieuses), présente les druides comme des hommes cou-
pés de la société active qui s’exprime autant par l'activité politique que par les expé-
riences militaires. Or deux faits, mentionnés par le méme César, contredisent parfaite-
ment cette véritable image d’Epinal des druides, immortalisée notamment par la
fameuse description de la cueillette du gui chez Pline le Naturaliste.

Le premier fait est historique, il se passe chez les Eduens en 52. Cette année-la, deux
hommes, Convictolitavis et Cotos, se prétendent en charge de la magistrature supré-
me, alors que chez ce peuple des lois circonstanciées stipulent qu’une telle magistra-
ture ne peut étre exercée que par un seul individu et dans des conditions trés restric-
tives. La situation menace de déboucher sur une guerre civile. Et César doit interve-
nir. Il apprend que seul Convictolitavis a été élu au moment adéquat, dans les lieux
définis pour l’assemblée élective et surtout sous la présidence des prétres. Il ne fait
guere de doute ici que ces derniers sont des druides — on en aura la preuve plus bas —
et I’'on voit surtout quel était leur influence dans le domaine politique chez un peuple
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qui était alors le plus puissant de la Gaule, celui aussi dont les institutions politiques
étaient les plus élaborées.

Le second fait concerne un individu, le seul dont on sache qu'il fut druide. Il s’agit
du célebre chef éduen Diviciac qui joua un réle important dans les événements de la
guerre des Gaules. A aucun moment, César n’indique qu'il est druide. Ce qui est déja
un signe: Diviciac apparaissait avant tout comme un noble, en charge des plus hautes
fonctions, sa qualité de druide parut au général romain comme quelque chose de trés
secondaire. Pourtant Diviciac n’avait pas seulement le titre de druide mais bien toutes
les compétences nécessaires a ce titre; il a indiqué a Cicéron qui I'a requ chez lui qu'il
connaissait les sciences de la nature et qu’il maitrisait toutes les techniques de divina-
tion. Autrement dit, il avait requ toute I'éducation nécessaire a cette charge sacerdota-
le. Cette information, issue de deux sources croisées, est capitale pour la compréhen-
sion du role des druides et de son évolution au cours des deux derniers siecles de 1'in-
dépendance gauloise. Elle montre que des le II° siecle au moins et chez certains
peuples les druides n’étaient pas des prétres professionnels coupés de la société civi-
le. Au contraire, apres avoir été des philosophes religieux qui avaient tenté de morali-
ser la vie sociale, ils étaient eux-mémes entrés dans la carriere politique. La qualité de
druide était une charge sacerdotale, égale par les honneurs qu'elle procurait aux
grandes magistratures politiques ou militaires. Le Druide, au moins depuis le II*
siecle, était I'équivalent du Pontife ou de I’Augure a Rome, un degré important dans
le cursus honorum de la vie politique.

Le Druide Diviciac avait donc tout pour s’entendre avec le Grand Pontife qu’était
César. Chez I'un et I'autre 1'expérience et le savoir religieux étaient mis a profit dans
une carriére individuelle ot I’exercice des armes ne tenait pas une place négligeable.
On comprend mieux des lors que la qualité de Grand Druide ait occasionné parfois
entre plusieurs prétendants un combat singulier.

Croyances, mythologie, philosophie

La maigreur de nos informations, leur morcellement, la facon dont elles ont été col-
lectées ne permettent plus aujourd’hui de distinguer ce qui tient plutot des croyances
populaires, de ce qu’il faut attribuer a une mythologie plus officielle. Par ailleurs,
I'examen des données concernant les druides et le druidisme a montré qu'une grande
partie des connaissances sur la Gaule d’avant la conquéte a transité par Posidonius qui
lui-méme les avait collectées dans des descriptions qui n’étaient pas dénuées d’inten-
tion philosophique. C’est donc, non seulement les croyances et la mythologie qui sont
indissociables, mais aussi la philosophie druidique.

Les druides n’agirent, en effet, pas autrement que tous les philosophes de
I’Antiquité et notamment ceux de Grande Grece et de Rome. IIs ne remirent pas direc-
tement en cause les croyances anciennes, particulierement celles qui touchent au pan-
théon et a la cosmogonie. Mais ils les réaménagerent, les réorientéerent a 1'intérieur
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d’une vision plus philosophique et plus morale. De la méme maniere, les pythagori-
ciens réinterpréterent les croyances orphiques. Mais c’est le Romain Varron qui nous
donne le meilleur exemple de cette entreprise raisonnée qui consiste a replacer les dif-
férents types de croyances a l'intérieur d’un ensemble cohérent qui ne lese personne
et laisse une place aux idées progressistes, qu’elles soient de nature politique ou mora-
le. Varron distingue trois théologies, poétique, civile et philosophique. La premiére est
celle qui conserve les traditions les plus anciennes que l'on retrouve dans les
croyances populaires et dans la mythologie. La seconde a trait au culte public qui est
le ciment méme de la société et qui permet de relier la théologie populaire et les idées
philosophiques de I’élite, constituant la troisieme. Les Gaulois, au premier siecle pré-
cédant notre ere, ont pu connaitre une conception semblable des différentes croyances.
Il est stir en tout cas que les druides cherchaient a faire une synthese entre tradition
mythologique et savoir quasi-scientifique, entreprise proche de celle que Varron expo-
se.

Croyances populaires

Ces croyances, que Varron place dans la « théologie poétique », nous sont quasi-
ment inconnues chez les Gaulois. Cela ne signifie pas qu’elles n’aient pas existé, puis-
qu’il s’agit des croyances les plus anciennes, accumulées en quelque sorte par tous les
nouveaux apports de population. Elles devaient méme occuper une place privilégiée
dans la culture gauloise, place qui suppose une catégorie d’hommes chargés de les col-
lecter et de les diffuser. Les bardes, en effet, s"abreuvaient principalement a cette sour-
ce d’'inspiration et leurs poemes et leurs chants devaient étre un véritable conserva-
toire de ce savoir populaire. Tous ces textes oraux ont sombré dans l'oubli, en ’ab-
sence de versions écrites.

Aujourd’hui il serait utopique de vouloir reconstituer méme des bribes d"un corpus
de croyances, de superstitions, de recettes magico-médicales qui n’ont jamais formé
un ensemble ordonné. Le fonds de 1’ancienne religiosité préhistorique devait y tenir
une part non négligeable. Cette derniere reposait essentiellement sur la croyance en
des forces naturelles qui fascinerent ’homme des qu’il devint conscient de son envi-
ronnement. Cependant, les cultes purement naturistes sur lesquels on a beaucoup
glosé avaient en grande partie disparu a I'époque de La Tene. Seuls les noms divins
des rivieres et des montagnes témoignent d"une époque ou chaque phénoméne natu-
rel était assimilé a une entité divine. Depuis la création des grands sanctuaires du nord
et de l'ouest de la Gaule a la fin du IV® siécle, des ensembles architecturaux avaient
succédé aux lieux remarquables (montagnes, grottes, sources, etc.) et les animaux
domestiques étaient 1’objet principal des échanges entre les dieux et les hommes.

Pourtant ces lieux ol la nature parait s’exprimer plus particulierement continuaient
d’habiter I'imaginaire des hommes. Prétextes a des scenes mythologiques, barrieres
symboliques entre les peuples, ils peuplaient les poemes et les chants, envahissaient la
mémoire des Gaulois qui ne laissaient a la représentation aucune place, si ce n’est la
représentation mentale. Le seul domaine pour lequel nous possédons quelque infor-
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Nous ne savons pratiquement rien du coq gaulois, qui est devenu I'un des symboles de la nation frangaise. L'une
de ses rares représentations sur une monnaie des Ambiani, découverte a Ribemont-sur-Ancre (Somme).
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mation concerne le monde végétal et plus précisément celui des arbres. Encore nous
apparait-il sous une forme indirecte, notamment a travers le témoignage de Pline, sur
lequel on reviendra. Les arbres ne sont plus chez les Gaulois un objet de culte comme
ils le sont encore a la méme époque chez les Germains. Les sanctuaires ne sont pas reti-
rés a l'intérieur de profondes foréts qui les protegent et leur donnent une cloture natu-
relle mais ce sont, comme en Grece et en Italie, des bois sacrés qui tiennent plus du jar-
din botanique que du fragment préservé des antiques futaies. Néanmoins, dans ces
lieux sacrés l'arbre, le buisson jouent encore un réle important, ils sont la demeure de
la divinité. Pline nous dit que le chéne rouvre était I'arbre de prédilection des bois
sacrés gaulois. On doit évidemment mettre cette information en paralléle avec celle
que nous donne Strabon a propos des Galates qui se réunissaient dans un sanctuaire
commun appelé Drynemeton et qu'on ne peut traduire que par le « sanctuaire du
chéne ». La question du bois sacré sera réexaminée dans le chapitre consacré aux sanc-
tuaires.

La seule information précise sur l’assimilation entre arbre et divinité est due a
Maxime de Tyr. Elle n’est pas négligeable puisqu’elle nous apprend que I'image du
Zeus celtique était un chéne. Or le chéne depuis I’ Antiquité était associé aux druides.
On peut donc penser que ces derniers se voulaient les desservants de la divinité
supréme et qu’ils avaient de celle-ci a peu pres la méme idée que les Grecs. Cette infor-
mation recoupe parfaitement le passage célebre de Pline le Naturaliste qui indique
que le rouvre est un arbre sacré et que la présence sur lui du gui est considérée comme
un « signe de 1'élection de l’arbre par le dieu lui-méme ». Le Zeus celtique devait étre
associé au ciel, représenté comme une votte dont ils redoutaient la chute. Chez
quelque peuple, en quelque sanctuaire, la divinité se manifestait sur terre par la pré-
sence d'un chéne, cet arbre symbole de la puissance qui pouvait comme chez les
Germains étre censé soutenir le ciel, en étre la colonne. Il ne faut donc pas s’étonner
que ce méme arbre ait recueilli sur ses branches des fruits sacrés, tels que le gui, pour
les dispenser aux hommes. Dans le célebre sanctuaire grec de Dodone, Zeus faisait
connaitre la teneur de ses oracles par l’entremise d'un chéne. L'historien Johann
Zwicker a recueilli un vers qu'il attribue a I’ Aulularia, et qui concernerait la Gaule: ibi
sententiae capitales de robore proferuntur (la [en Gaule] les sentences fatales leur sont
révélées grace au chéne rouvre). On pourrait en conclure que la dendromancie était
également en usage en Gaule.

Les autres grandes entités naturelles, la terre, I'eau dormante, 1’eau vive, le soleil
etc., suscitaient d'innombrables croyances dont il ne nous reste gueére plus de traces.
Nous verrons a propos des dieux qu’en chacune d’elles s’incarnait une divinité tou-
jours d’origine ancienne. Mais des mythes qui s’attachaient a ces lieux ou a ces phé-
nomeénes naturels rien ne subsiste.

La cueillette ritualisée
L'ceuvre précieuse de Pline a permis de sauver de 'oubli une activité présentée

comme spécifiquement druidique, celle de la cueillette du gui qui a littéralement fas-
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ciné les historiens de la religion celtique. Le témoignage du « Naturaliste » est si com-
plet et si précis qu'il s’est exposé a une surinterprétation. On a vu dans cette cueillet-
te une occupation majeure des prétres-philosophes, dans le sacrifice qu'ils accomplis-
saient a cette occasion 1'un des principaux rites religieux et surtout dans la forét ot se
déroulait la scene un sanctuaire naturel a 1’exclusion de tout autre lieu de culte. Les
fouilles récentes de nombreux sanctuaires gaulois permettent de reconsidérer ces
interprétations. Mais le seul comparatisme gréco-romain aurait di aider a reconnaitre
dans cette cérémonie exotique 1'une des formes ritualisées des récoltes végétales, si
courantes dans le monde antique ou de nos jours encore dans les sociétés indigenes.
Les fruits les plus précieux que la nature dispense aux hommes doivent, pour garder
leur efficacité magique ou thérapeutique, étre recueillis dans des conditions définies a
I'intérieur d’un rituel complexe qui repose sur un échange entre les hommes et les
dieux. Le gui est I'un de ces fruits mais il n’est pas le seul et sa cueillette est l'une des
quétes magiques auxquelles procédaient les druides et qui en faisaient les interces-
seurs directs des hommes aupres de leurs divinités.

Mais examinons, dans le détail, le récit de Pline. Aprés avoir indiqué que le rouvre
est un arbre sacré pour les Gaulois, le naturaliste explique que tout ce qui pousse sur
cet arbre est considéré comme un signe divin. Le gui en est le meilleur exemple car il
est trés rare qu'il s'installe sur le rouvre. Lorsqu’on en trouve, on se rend a cet arbre
avec une pompe solennelle, a une date fixe de I'année: le sixieme jour quand la lune
est ascendante. Un druide vétu de blanc monte dans I’arbre et coupe le gui avec une
serpe d’or. Le fruit est recueilli dans un drap blanc. C’est alors qu’on sacrifie au pied
de I'arbre deux jeunes taureaux. Le gui est censé donner la fertilité, servir de remede
aux poisons. C’est aussi une panacée.

Toutes les plantes médicinales ou magiques exigeaient un rituel propre. Pline nous
en donne deux autres exemples qui montrent bien quelles en étaient les composantes.
Pour la cueillette du selago, espece de sabine, dont le pouvoir était autant celui d'un
talisman que d’un remeéde aux maux des yeuyx, il fallait encore étre vétu de blanc, avoir
les pieds nus et tout juste lavés, et, cette fois, un sacrifice de pain et de vin devait avoir
été exécuté avant la cueillette. Il fallait prendre la plante seulement avec la main droi-
te, sans I'aide du fer d’un couteau, et en ayant bien soin de faire passer cette main par
I'ouverture gauche de la tunique comme pour voler. Le selago devait étre recueilli dans
un tissu neuf. Pour le samolus, plante des marais, il fallait au contraire se servir de la
main gauche, étre a jeun, ne pas regarder la plante et ne la mettre nulle part ailleurs
que dans l'auge des beeufs et des porcs a laquelle elle était destinée. La fagon de la sai-
sir, qu’elle soit solennelle ou furtive, révele bien le caractere sacré de la plante. Le
sacrifice qui accompagne souvent le geste indique qu’elle appartient a la divinité a qui
on en fait finalement 1’échange. Toutes ces plantes sont donc pures et ne peuvent étre
recueillies et transmises que par des étres purs, des druides, qui se sont de surcroit
purifiés: ils se sont lavés et ont revétu des vétements immaculés. Une symbolique qui
tient de ce que Frazer appelait « Magie sympathique », est a I’ceuvre: « tout semblable
appelle son semblable, un effet est similaire a sa cause ». Le dialogue subtil entre les
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couleurs et les matieres intervenant dans la récolte du gui (cf. texte dans Annexe II) est
a cet égard édifiant.

Meédecine, magie, divination passaient essentiellement par le traitement des plantes
dont les druides avaient certainement une connaissance encyclopédique. Pline, qui
vécut quelques années en Gaule Belgique dans la deuxieme moitié du I siecle apres
J.-C, put encore rapporter ces trois exemples. Il les intégre sans difficulté a son ceuvre,
montrant par la que nombre de ces croyances étaient partagées a la fois par les Latins
et les Gaulois. Une scolie dite « bernoise » a la Pharsale de Lucain révele que le chéne
n’offrait pas que le gui a ses adorateurs; les druides en consommaient (sous quelle
forme?) les glands pour faciliter leurs exercices divinatoires.

A coté de ces cueillettes, se pratiquaient des récoltes plus mythiques, telles que celle
de I'ceuf de serpent. Pline encore rapporte que cet ceuf (qui ne devait étre rien d’autre
qu'une coquille d’oursin fossile) était produit par des serpents s’entrelagant. L'ceuf,
produit par leur bave et leur écume, était projeté en l'air par leur simple sifflement.
Celui qui voulait le recueillir devait le faire lors d"une certaine lune en rattrapant I'ceuf
dans un manteau avant qu’il ne touche le sol et en s’enfuyant immédiatement a che-
val. Cet ceuf avait la réputation de faire gagner les proces et de faciliter 1’acces aupres
des souverains.

Bribes de mythologie

Des croyances mythologiques des Gaulois nous ne connaissons pour ainsi dire rien.
Or celles-ci étaient nombreuses et variées, au point qu’au début du I siecle apres
J.-C., un philosophe tel que Lucius Annaeus Cornutus, spécialiste de la mythologie
grecque, ami de Lucain, signale l'existence d’une mythologie gauloise aupres des
autres grandes mythologies classiques. La raison de sa quasi-disparition s’explique
probablement par son caractere strictement oral ainsi que par sa diffusion qui devait
étre rigoureusement controlée. A c6té d'un ensemble de mythes tres répandus aupres
du peuple, se trouvait un corpus réservé aux seuls initiés (prétres, anciennes familles
royales) parce qu'il révélait directement la nature divine, permettait les rites sacrés, la
divination, la magie. Ces pratiques sacrées étaient le privilege d'un groupe d’hommes
qui mettaient un soin particulier a garder le secret sur son savoir. Dans ce corpus de
mythes se trouvaient la cosmogonie qui racontait la création du monde, la mythologie
divine expliquant les relations familiales et conflictuelles entre les dieux, ainsi que des
visions eschatologiques, prédictions sur la fin du monde, descriptions de 1’au-dela.
L'histoire mythique de la tribu parmi les peuples celtes, la généalogie des chefs, 'ha-
giographie de certains héros devaient au contraire étre un imaginaire commun au
peuple et a ses élites. Diodore rapporte que sur le champ de bataille le guerrier pro-
voquait en duel un ennemi et avant d’entamer le combat chantait longuement ses
prouesses passées, celles de ses ancétres et peut-étre celles de son peuple.

Ces légendes, en l'absence de littérature écrite, tenaient lieu d’histoire officielle.
L'historien romain Tite-Live, peut-étre par l'intermédiaire de Cornélius Nepos, lui-
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méme d’origine gauloise, a di accueillir dans son ceuvre de tels récits parmi les mul-
tiples sources qu'il a utilisées. Trois événements, concernant la guerre des Romains
contre les Gaulois cisalpins, peuvent étre portés au compte de cette réécriture histo-
rique des mythes, méthode livienne que Georges Dumezil a bien mise en évidence a
propos de la religion romaine, mais qui s’applique ici a la mythologie gauloise.

Jean Bayet a de cette fagon interprété I’étrange événement qui précede la bataille de
Sentinum. Alors que les deux armées sont disposées en lignes de bataille, une biche
apparait poursuivie par un loup. La biche se dirige vers les rangs gaulois ou elle est
tuée; le loup traverse les lignes romaines sain et sauf. Cet incident est considéré par
les deux camps comme un signe qu'ils ont interprété religieusement a leur maniere.
Les Gaulois auraient procédé a un sacrifice de leur animal sacré. Les Romains en
auraient fait un omen, un présage de sens divin, le loup représentant Rome préfigure-
rait la victoire.

Le deuxiéme récit est un épisode fameux de 'histoire romaine, il raconte le combat
singulier entre le jeune tribun Valérius et un Gaulois, sorte de colosse. L’analyse nous
en est donnée cette fois par Raymond Bloch. Entre les deux lignes des combattants
ménageant une forme d’espace sacré, le duel s’engage et une nouvelle fois on assiste
a une intervention divine, une fois encore avec un animal sacré des Gaulois, le cor-
beau. En effet, celui-ci se perche sur le casque du Romain et participe au combat, de
son bec et de ses griffes il attaque le visage et les yeux du Gaulois qui finit par tomber
a terre, avant d’étre égorgé par le jeune Valérius a qui on donnera le surnom de
Corvus. Pour Raymond Bloch ce récit étrange témoigne de 1’appropriation par Rome
d’un récit mythique gaulois.

Le troisieme récit n’est pas moins fantastique. En 216 avant J.-C,, le général romain
Postumius s’engage dans une forét des Gaulois boiens, la forét Litana, avec 25000
hommes sur un étroit sentier. Les Gaulois avaient au préalable scié les troncs de tous
les arbres le long du chemin mais en laissant ces derniers debout. Quand l'armée
romaine est suffisamment engagée, les Gaulois poussent les arbres qui viennent
s’abattre sur la colonne, la prenant littéralement au piege et provoquant un véritable
carnage. Derriere les détails plus ou moins réalistes de ce combat peu ordinaire, il est
aisé de soupgonner un récit mythique mettant en scene la forét combattante, theme
cher aux légendes celtiques.

Si les Romains ont puisé a plusieurs reprises dans la mythologie gauloise, les
Gaulois ne se sont pas privés d’agir de méme avec leurs voisins grecs et romains.
Diodore signale qu'Héracles était censé avoir fondé la ville d’Alésia. Et d'une manie-
re plus générale, c'est a ce héros grec quon attribuait toutes les modifications aux
meeurs barbares qui pouvaient paraitre d’origine hellénique, création de routes, abo-
lition des sacrifices humains. Le méme Diodore, suivant Timée, affirme que les
Argonautes auraient visité les bords de 1'Océan et y auraient installé des cultes en
faveur des Dioscures.
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L'une des trés rares représentations d’une scene probable de la mythologie celtique. Chaudron de Gundestrup
(Danemark), Il*1s. av. J.-C. ?
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Croyances en l'au-dela

S’il est un domaine de la pensée religieuse qui semble ne pas avoir été partagé par
tous les Gaulois et qui a subi de considérables modifications au cours des trois der-
niers siecles de leur indépendance, c’est bien celui qui touche a la conception de la
mort et de 'au-dela. A I'époque de La Téne ancienne domine largement le rite de I'in-
humation. Le mort est enterré avec ses bijoux et ses armes, parfois avec des outils. De
telles sépultures refletent a 1'évidence des croyances archaiques en une survie de 1'in-
dividu encore en possession de son corps et de ses attributs dans un monde infernal,
probablement mal situé. Ce rite, omniprésent aux V¢ et IV¢ siecles tend a disparaitre
dans le courant du III* siecle, suivant une progression qui parait aller du nord-ouest
vers l'est. Il est alors remplacé par I'incinération. Le mort est briilé, peut-étre apres une
période d’exposition, et ses cendres sont enterrées souvent avec des céramiques et des
restes d’animaux, parfois, dans l'est et le sud de la Gaule, avec ses armes et un impor-
tant mobilier. Dans ce second rite, il est clair que la croyance en une simple survie est
abandonnée et fait place a des conceptions beaucoup plus subtiles de 1’au-dela.

Ces nouvelles croyances qui apparaissent en Gaule a partir de la fin duIVesiecle ne
nous sont heureusement pas totalement inconnues. Posidonius avait dii leur consacrer
une part importante de son ceuvre sur les Gaulois. Et I’on en retrouve des échos chez
César, Diodore, Strabon mais aussi chez Lucain et chez Ammien Marcellin. Ces témoi-
gnages ne sont pas exactement concordants, ce qui suggere non pas, comme on a pu
'écrire, que la théorie était floue mais plus vraisemblablement qu’elle était complexe
et proposait des régimes variés aux ames, suivant leur vie antérieure et peut-étre 1'ori-
gine sociale. César écrit que « les ames ne périssent pas mais qu’apres la mort elles
passent d'un corps dans un autre et ils (les Gaulois) pensent que cette doctrine est le
meilleur stimulant du courage, la mort n’étant plus redoutée ». Diodore a une formu-
le assez semblable: « Les dmes des hommes sont immortelles et apres un certain
nombre d’années chaque ame revient a la vie en entrant dans un autre corps. » Strabon
présente une version toute différente: « Les ames et I'univers sont indestructibles mais
un jour le feu et 'eau prévaudront sur eux ». Ammien Marcellin, peut-étre d’apres
Timagene, se contente d’écrire que « les ames sont immortelles ». Lucain, sous une
forme poétique, semble décrire une croyance sensiblement différente. « Selon vos
maitres, les ombres (des morts) ne gagnent pas les séjours silencieux de 1’Erebe ni les
pales blafards du Dis souterrain, un méme esprit anime nos corps dans un autre
monde: la mort est le milieu d'une longue vie, si vous chantez des vérités. Strement
ils sont heureux ces peuples que regarde 1'Ourse, heureux par leur croyance erronée,
eux qu’aucune crainte ne pénetre, méme la plus forte de toutes, celle du trépas. »

La juxtaposition de ces textes suggere un ensemble de théories qui ont peut-étre
évolué au cours du temps et dans lesquelles les druides ont dt chercher a mettre un
ordre. Curieusement c’est le texte le moins clair par nature, le poeme de Lucain, qui
est le plus riche. Il est le seul a mentionner I'existence d"un autre monde (orbe alio) ou
les &mes pourraient se mouvoir, alors que les autres auteurs laissent entendre que les
ames des trépassés reviennent sur terre. Il est le seul également a signaler un traite-
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ment particulier pour les ames des guerriers: « Vous aussi bardes, vates qui par vos
louanges conduisez les ames vaillantes de ceux qui périrent a la guerre a un séjour
immortel ». Ainsi, le mort pourrait connaitre plusieurs destins suivant la vie qu‘il a
menée et la mort qu'il a connue. La mort héroique au combat garantirait un éden de
I’ame sous une forme probablement éthérée, aupres des astres, tandis que les autres
morts poursuivraient une vie d"une autre nature dans un autre corps et dans un autre
monde. Mais les modalités d’acces a ces différentes spheres de 'au-dela seraient éga-
lement complexes. Lucain laisse entendre que les vates jouaient le role de conducteurs
d’ames, tels qu'il est encore exercé par les chamanes de I’Altai. Leurs chants étaient
aussi nécessaires aux ames que la musique a I’accomplissement des sacrifices. Les rites
funéraires avaient aussi leur importance dans ces passages et ces cheminements.

Quelle est la part de I'enseignement des druides dans ces croyances? Quelle est la
cause de leur transformation entre la fin du IV© et le début du II* siecle? Nous man-
quons évidemment d’éléments d’information pour tenter de répondre. Cependant il
est clair que de telles conceptions de 1'au-dela s’accompagnent forcément de nouvelles
théories sur I’ame, sur l'univers, sur la nature humaine et sur celle des dieux. Or ce
sont la les sujets de prédilection des druides. Et il nous faut croire que c’est sous leur
influence que s’est développée cette nouvelle spiritualité.

Conception de 'univers et de la fin du monde

Nous disposons de rares données sur 'idée que les Celtes se faisaient du monde.
Par bonheur, la plus claire information sur le sujet est ancienne, bien datée et bien loca-
lisée géographiquement. Il s’agit d'un épisode célébre, celui de la rencontre entre
Alexandre le Grand et des princes celtes des bords de 1’Adriatique en 335 avant J.-C.
Les faits sont relatés par Strabon qui les tient directement de Ptolémée, fils de Lagos,
qui écrivit une histoire d’Alexandre. « Le roi (Alexandre) qui avait accueilli les Celtes
avec cordialité, leur demanda dans les fumées du vin, ce qu'ils craignaient le plus, per-
suadés qu'ils allaient le désigner lui-méme; mais ces derniers répondirent qu'ils ne
redoutaient personne, qu'ils craignaient seulement la chute du ciel sur leur téte, mais
qu’ils plagaient plus haut que tout I'amitié d’'un homme comme lui ». L’anecdote ne
peut étre mise en doute: Ptolémée était I'un des généraux d’Alexandre et participa
peut-étre a cette entrevue. Rarement dong, si l'on excepte le récit par César de la
conquéte de la Gaule, une information concernant les Celtes nous est transmise de
fagon aussi directe.

Pour saisir I'importance de 1’anecdote, il faut mettre la croyance qu’elle suppose,
celle d"une vofte céleste, en rapport avec les textes qui viennent d’étre évoqués, plus
particulierement ceux de César et de Lucain d'un c6té et celui de Strabon, de 1'autre.
Les premiers évoquent I'immortalité de I’ame, plus précisément assurée aux guerriers,
qui leur évite toute crainte de la mort ou de quelque autre catastrophe. Le second
évoque une fin du monde et la disparition — certes lointaine — de l'univers et des dmes
qui sont venues prendre place aupres des astres. A 'évidence, c’est a cette fin du
monde que font allusion les Celtes qui parlent a Alexandre. A 1'évidence également,
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ces Celtes disposaient déja d'un corpus de théories sur le monde. 'univers, 1’ame,
probablement proches de celles que les druides diffusent en Gaule. Or, on se trouve au
nord-ouest de la péninsule des Balkans dans la seconde moitié du IV® siecle, a une
époque ou en Gaule on procede encore a I'inhumation de guerriers en armes. Nous
sommes donc amenés a croire que les croyances largement répandues en Gaule deux
siecles plus tard avaient pris naissance dans cette région, qu’Arrien nous dit étre la
région septentrionale du golfe de Ionie, autrement dit la Macédoine, la Thrace et la
basse vallée du Danube. Il s’agit la d"un nouvel argument en faveur de l’origine orien-
tale du druidisme, doctrine qui aurait pu se déplacer avec les invasions celtiques du
début du III* siecle. .

La représentation du ciel sous la forme d"une vofite n’est pas seulement attestée par
ce passage de Ptolémée, elle est également perceptible dans le mot celtique désignant
le sanctuaire nemeton qui se rattache a une racine indo-européenne *nem qui signifie
« courber ». Le sanctuaire serait en quelque sorte un templum au sens premier du latin,
le quadrilatére augural ou la votte du ciel apparaitrait sous une forme idéale. Or, nous
le verrons plus bas, les Gaulois avaient des pratiques augurales assez proches de celles
des Romains.

Cette crainte d’une chute de la votite céleste est exprimée dans des termes assez
comparables par Cicéron dans le « Songe de Scipion ». Décrivant les mouvements de
I'univers animé par les ames, il indique que si les ames ne jouaient pas ce role tout le
ciel tomberait. Une telle éventualité, a l'intérieur des théories néo-pythagoriciennes
sur l'univers et I'immortalité de I’ame, est tout a fait paradoxale. Elle ne peut guére
étre expliquée que par un état antérieur de ces croyances ot I'on imaginait a plus ou
moins long terme la fin du monde, sous la forme de I’écroulement de la votte céleste,
état des croyances qui était peut-étre celui des Gaulois aux deux derniers siécles de
leur indépendance.

Strabon, nous l'avons vu, semble indiquer une autre version de la fin du monde,
quand il fait dire aux druides qu’« un jour le feu et I'eau I'emporteront ». Une telle for-
mule n’étonne gueére qui connait les théories des physiologues ioniens ou celles de
I'ancien stoicisme. L'eau et le feu sont les éléments premiers qui entrent dans la com-
position de I'univers. La destruction de celui-ci doit donc se traduire par une réappa-
rition de ces éléments premiers. Une telle conception de I'univers et de sa fin aboutit
naturellement a un systéme cyclique et perpétuel que les pythagoriciens avaient déve-
loppé au plus haut point avec leur astronomie. Les astres effectuent des rotations dans
I'univers, rotations des uns décalées par rapport aux rotations des autres, mais a un
moment tous les astres reviennent a leur position initiale. Les Celtes, versés dans 1'as-
tronomie, avaient con¢u un calendrier avec des périodes de trente ans qui témoigne
de théories assez similaires. Et on ne peut pas mettre en doute l'information que
Strabon tire de Posidonius, celle de la détermination d’éléments premiers constituant
la matiere et revenant a 1’état pur lors de la conflagration finale de 'univers, ce que les
Stoiciens appelaient ekpyrésis. Quand Diviciac indiquait a Cicéron qu'il pratiquait la
« physiologie », c’est bien a de telles recherches qu'il faisait allusion, recherches sur les
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~gléments fondamentaux, les lois de la nature, '’harmonie générale entre la terre, le ciel
et les astres. Par 1a, et notamment par 1’'évocation d'une chute du ciel dans le « Songe
de Scipion », on voit que la version de Strabon ne contredit pas celle de Ptolémée: la
fin du monde commence par la chute du ciel et s’achéve par un retour de I'univers a

ses éléments premiers.

Ce sont 1a les informations les plus précises. César dans sa digression du Livre VI
ne fait malheureusement que résumer tout ce que Posidonius aurait pu nous
apprendre sur le sujet. Le résumé qui nous est donné (« Les druides se livrent en outre
a de nombreuses spéculations sur les astres et sur leurs mouvements, sur la grandeur
du monde et de la terre, sur la nature des choses, sur I'essence et la puissance des
dieux immortels ») en dit cependant long sur I'importance de cette activité intellec-
tuelle dans la vie des druides et sur le haut degré de réflexion et de connaissance qu'ils
avaient atteint en ce domaine.

L’ame

La croyance en I'immortalité de 'dme a peut-étre fasciné les historiens de la religion
gauloise au point de leur faire négliger la simple notion de 'ame qui n"apparait pour-
tant pas comme un dogme secondaire lorsque 1’on s’occupe de peuples que I'on a dit
longtemps barbares. Méme le volume tres méritoire d”Albert Bayet pourtant consacré
a La morale des Gaulois ne lui accorde pas le moindre paragraphe. Il faut dire a la
décharge de cet auteur que les sciences humaines en 1930, lors de la parution du volu-
me, baignaient en plein totémisme et que l'on cherchait alors plus a comparer les
Gaulois avec des indigénes qu’a établir les rapports entre les croyances celtiques et
celles de leurs voisins contemporains, Latins, Grecs mais aussi Thraces et Scythes.

Ce qui devrait nous étonner avant tout — ou a défaut de nous étonner, nous pousser
a tirer les conséquences de cette constatation — c’est que les Gaulois aient eu une
conception si précise de I'ame que les quelques auteurs qui I'étudierent n’hésiterent
pas a comparer certaines de ces vues aux théories de Pythagore. A 1'évidence, et si on
continue a réfléchir avec les outils heuristiques de notre fin du XX siecle, les Gaulois
que rencontrent Posidonius et Cicéron ont quitté depuis bien longtemps déja les repré-
sentations trés archaiques et tout imprégnées de leur appartenance communautaire
que Lévy-Bruhl qualifiait d’« ame primitive ». L’ame a laquelle croient les druides et
qui se révele dans les débats antiques sur les origines de la philosophie, a la particu-
larité premiére d’étre une ame individuelle qui se nourrit de 1'expérience de la vie et
dont le destin dépend des vertus de I'individu. Nous ne sommes pas tres loin de I’ame
intelligente qui anime l'univers et en fait I'égale des dieux, telle que l'avait définie
Pythagore. Ainsi, il y a bien un embryon de morale, au sens philosophique du terme,
et c’est le respect de ces grands principes qui conduit ’ame vers son immortalité.
Cependant cette morale, comme nous le verrons plus bas, est encore tributaire des ver-
tus guerrieres et des intéréts communautaires.
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Comme chez les philosophes grecs, I'eschatologie de I'ame dans la doctrine drui-
dique, son devenir ultime suscitait moins de controverse que sa nature humaine et son
rapport avec le corps. Une bonne idée de ces débats qui agiterent tous les philosophes
grecs et latins — mais tres certainement aussi les druides —entre le V* et le I siecle nous
est donnée par le Timée de Platon qui faisait la synthése des croyances des présocra-
tiques. Ce dialogue, exceptionnel dans I’ceuvre de Platon, ne cessa de préoccuper les
néo-pythagoriciens, Posidonius et Cicéron notamment, qui en firent I'un et I'autre des
adaptations. Il est probable que quelques-unes des croyances que reproduit Platon
étaient connues des Celtes ou, pour le moins, partagées par eux, notamment celles qui
concernent la localisation de 1’dme dans le corps. Le Timée distingue dans le corps
humain deux types d’dmes, une dme supérieure et un certain nombre d’ames infé-
rieures. L'ame supérieure est « le principe immortel de I’animal mortel », elle com-
mande le corps, ce dernier n’étant que son véhicule. Cette &me immortelle est sem-
blable a I'dme du monde, elle est sphérique et ne peut donc étre logée que dans le
crane qui a été spécialement tourné pour la recevoir. C’est la une croyance ancienne,
extrémement répandue dans le monde et encore vivace chez certaines populations,
nord-asiatiques notamment. Les &mes inférieures ont des fonctions et des localisations
distinctes. Platon en signale trois. Immédiatement sous I’dme immortelle, dans le tho-
rax et au-dessus du diaphragme, se trouve 1'ame de la colere et de I'ardeur guerrieére.
Elle reste en relation avec I’ame immortelle et peut donc étre raisonnée. Sous le dia-
phragme régne I'ame de la nutrition, des désirs, du plaisir et de la douleur, elle est
coupée de I’ame immortelle, mais elle communique par les réves et les pressentiments.
Enfin, plus bas, se trouve 1'dame de « la conjonction charnelle », dépendante de la
semence et insensible a la raison.

On ne sait si les Gaulois croyaient en plusieurs ames ou s’ils faisaient la distinction
entre I'ame immortelle et des grands principes d"une autre nature présidant aux prin-
cipales fonctions du corps. Il est probable en tout cas qu’ils voyaient dans le crane le
siege d'une ame supérieure, matérialisée par le cerveau et poussant ses ramifications
dans les autres régions anatomiques sous la forme de la moelle et des terminaisons
nerveuses. Le prélevement du crane de I'ennemi, la conservation de cranes d’ancétres
ou de héros ne peuvent s’expliquer que par une telle croyance: il s’agissait de conser-
ver le réceptacle de I'ame, une fois que celle-ci avait quitté sa demeure provisoire. Le
traitement du crane, son nettoyage minutieux, tel qu'on peut le voir sur les restes
osseux du site de Montmartin (Oise) ne contredisent pas cette hypothese. De telles
opérations, en méme temps qu'elles valorisaient cette boite précieuse, permettaient a
I’ame de s’échapper plus librement.

L'une des grandes préoccupations des peuples altaiques avec lesquels les Celtes ont
une certaine parenté est justement cette libération de I’ame au moment de la mort.
Nous avons vu, avec I"évocation poétique de Lucain, que I'une des fonctions des vates
était la pratique quasi chamanique d’accompagnement de 'ame par la musique et les
chants jusqu’a son paradis. Ce rite devait étre précédé d’opérations plus matérielles,
voire chirurgicales permettant ’extraction de 1'ame de son enveloppe corporelle. Au
Tibet le crane du mort dont I’ame doit s’envoler dans les cieux est broyé afin que les
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vautours puissent, en en ingurgitant les restes, se charger de ce transport. Bien des
rites curieux que mettent en évidence les fouilles des gisements osseux de Ribemont-
sur-Ancre peuvent trouver un début d’interprétation dans de semblables croyances.
Les os longs (tibias et fémurs principalement) ont été brisés finement alors qu’ils
étaient encore frais et peut-étre encore enrobés de chair. De telles pratiques connues a
I’Age du Bronze et chez certains Indiens d’Amérique du Nord sont généralement
interprétées comme un préléevement de la moelle. A Ribemont, ol1 ces mémes os ont
été ensuite systématiquement concassés puis passés au feu, on doit plutot voir dans
ces gestes des rites funéraires justifiés par une telle conception de 'ame.

Un passage curieux de Diodore, recopiant une fois de plus Posidonius, pourrait
laisser penser qu’il existait chez les Celtes une conception de I’dme guerriére assez
similaire a celle qu’expose Le Timée. « Quand ils consultent les présages pour quelque
grand intérét, c’est alors qu'ils suivent un rite étrange, incroyable méme. Apres avoir
consacré un homme, ils le frappent avec une épée dans la région située au-dessus du
diaphragme. IIs devinent alors I’avenir a la fagon qu’a la victime de tomber, I’agitation
de ses membres et 'écoulement de son sang ». Cette information ne peut pas étre mise
en doute. Le type d’observations auxquelles se livrent les Celtes se retrouve chez de
nombreux peuples et de nos jours encore en Afrique, a propos de mammiferes ou de
volailles il est vrai. De tels détails n’ont pu étre inventés. Ce que révele aussi ce témoi-
gnage, Cest le caractere guerrier du sacrifice: la victime est tuée dans un simulacre de
combat comme si sa mort devait donner 'image de l'issue de combats plus impor-
tants. La localisation précise du coup sacrificatoire désigne a 1’évidence une région
anatomique valorisée, non loin du crane, et qui était peut-étre considérée comme le
siege des passions guerrieres et politiques.

Diodore indique que ce type de sacrifice, rare, parce que seules des circonstances
exceptionnelles 1'occasionnaient, était tres ancien et fut longtemps pratiqué. C’est un
argument pour penser que de telles idées sur 1’ame et sur sa séparation du corps au
moment de la mort étaient anciennes et antérieures a l'instauration du druidisme.
Mais les druides eurent tout loisir d’exploiter une foi qui trouvait place dans leur phi-
losophie.

Les préceptes druidiques

Comme on l'a vu, ils développérent le dogme de I'immortalité de cette ame. Mais
cette immortalité n’était pas d’emblée acquise, il fallait qu’elle soit le couronnement
d'une vie vertueuse. Autrement dit, les druides trouvaient de cette fagon le moyen
d’installer la partie morale de leur philosophie.

La morale qui faisait de ces prétres des philosophes en méme temps que des péda-
gogues est généralement sous-estimée. Le témoignage de César donne l'image d'un
corps sacerdotal hiérarchisé dans lequel la volonté de pouvoir parait forte et nous
avons du mal a y voir des philosophes regroupés dans des écoles comme il en existait
a la méme époque dans toute la Grande Grece. C'est pourtant un tableau semblable
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que dépeint I'historien de la philosophie Diogene Laérce quand il voit — a tort certes —
dans les druides des inventeurs de la philosophie mais surtout quand il les compare
aux « Gymnosophistes » (brahmanes) de 1'Inde. Il nous apprend, en outre, que les
druides avaient 1'habitude de faire des déclarations sentencieuses, sous la forme
d’apophtegmes qui avaient toujours une tournure énigmatique. La vérité se situe cer-
tainement au carrefour des relations de César, de Diogéne Laérce ou d’Ammien
Marcellin dont les propos corroborent ceux de I'historien de la philosophie.

Comme les présocratiques ou les orphiques dont ils étaient issus, les druides se pré-
sentaient comme des prédicateurs, mélant le dogme aux préceptes, c’est-a-dire ne se
départissant jamais d"un certain usage du mystére. Avec un décalage de deux a trois
siecles sur leurs homologues orientaux, les druides connaissaient ce moment ot la
philosophie vivait une symbiose presque parfaite avec la religion. Nous avons vu ce
que pouvait étre la partie dogmatique de l'enseignement des druides. Le méme
Diogene Laérce par bonheur nous donne une idée, certes concise, mais révélatrice du
contenu des préceptes druidiques. « Ils disaient qu’il faut honorer les dieux, ne rien
faire qui soit mal, s’exercer au courage ». De telles consignes peuvent nous sembler
des banalités. En fait un Pythagore ne les aurait pas reniées. Elles résument bien la
synthese opérée par les druides entre le mysticisme religieux et la morale.

L'ordre méme de ces préceptes en donne la démonstration. Le premier commande-
ment est d’honorer les dieux. Cette place peut signifier une priorité mais on ne peut
s’empécher d'y voir un préalable qui tiendrait lieu d’acte d’allégeance. Le sens devien-
drait le suivant: « certes il faut honorer les dieux, mais I'important est de ne pas faire
le mal et de pratiquer les vertus viriles ». Ce qui étonne, en effet, dans ces trois com-
mandements, ce sont bien les deux derniers. L’expression « ne rien faire de mal » sous-
entend qu'il existe un tableau du bien et du mal qui donne la description des deux et
en trace rigoureusement les limites. Un tel tableau n’est rien d’autre qu'une éthique
que les druides cherchaient faire partager a ’ensemble des hommes et non seulement
aux classes favorisées dont ils étaient issus. Au-dela, une telle notion du bien et du mal
suggere que les idées de péché et de salut étaient en germe chez les Gaulois, au cours
des deux derniers siecles précédant notre ére. Elle prouve au moins que l'individu, par
ses actions, pouvait influer sur la destinée de son ame, que celle-ci n’était pas seule-
ment dépendante de la stricte application des obligations religieuses.

Le troisieme précepte pose quelques problemes de sens. Le grec nous dit: andreian
askein. Si le verbe (« pratiquer, s’exercer ») n’offre aucune difficulté, le terme andreia est
un peu moins clair: « bravoure, virilité, énergie, courage ». La traduction la plus habi-
tuelle « s’exercer au courage » parait quelque peu restrictive. Il semble que soient 1a en
cause toutes les vertus qui sont nécessaires a I'’homme pour lui assurer la meilleure
place a la guerre, mais peut-étre d’une fagon plus générale dans la cité. Si ce n’était le
cas, on ne comprendrait pas pourquoi cette regle figurerait parmi les trois principaux
préceptes.
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De cette facon, s’éclaire le role de synthese des idées druidiques que jouent ces trois
préceptes. Ils replacent I'individu par rapport a la société des dieux et par rapport a
celle des hommes, ils lui tracent un chemin sur les trois niveaux de sa vie, celle qu'il
mene par rapport aux dieux en accomplissant ses exercices religieux, celle de sa vie
quotidienne et privée, enfin celle qu’il a a I'intérieur d"une société encore trés guerrie-
re.

Les trois commandements que reproduit Diogéne Laérce étaient peut-étre répétés
en Gaule comme un refrain destiné a I'éducation des plus défavorisés. Ils étaient non
seulement le résumé mais aussi une introduction a des regles de vie plus précises que
les druides devaient déclamer comme leurs sentences ou comme les longues poésies
mythologiques qu'ils faisaient apprendre par cceur a leurs éléves.

Les divinités

Plus que les autres aspects de la religion gauloise, le panthéon a suscité une littéra-
ture abondante, voire pléthorique. C’est un paradoxe. Car les sources littéraires sont
relativement indigentes et soulevent de graves problemes. Les données graphiques et
épigraphiques sont tardives et d’une utilisation délicate. Enfin en ce domaine le com-
paratisme présente les mémes défauts que ceux que nous lui avons reconnus au début
de cet ouvrage, éloignement géographique et chronologique entre les termes de la
comparaison. Autant dire que I'étude des divinités gauloises est un exercice périlleux
et, disons-le, voué a I'échec. L'histoire de la religion romaine nous apprend, en effet,
que la personnalité des dieux, leurs attributions fonctionnelles, leurs rapports avec les
autres dieux et avec les hommes ne peuvent étre définis que par une multitude de
points de vue, celui du croyant, celui du prétre, celui du citoyen ou de I'homme poli-
tique, celui du poete et de I'historien, qui ne nous sont donnés que par des sources
variées: iconographie, épigraphie, textes littéraires, reglements administratifs,
archives officielles, etc. Seule cette confrontation permet un rapport suffisamment inti-
me avec la mentalité religieuse qui est, en tout état de cause, notre véritable objet
d’étude. N’étudier que les représentations lapidaires de divinités est un exercice d’his-
toire de l'art, il ne donne qu'une image superficielle et limitée des dieux. On pourrait
en dire autant de toute approche qui ne s’appuierait que sur un seul type de matériau.

C’est pourtant ce a quoi nous condamne la carence de nos sources. Nous ne dispo-
sons sur les divinités des derniers siecles de I'indépendance de pratiquement aucune
documentation directe, c’est-a-dire qui soit de la main méme d’un Gaulois qui aurait
fagonné une statue en mentionnant son nom, écrit une priére ou tenu les livres de
compte d'un sanctuaire, par exemple. Nos documents littéraires sont ceux que nous
ont laissés des voyageurs grecs ou des occupants romains. Les représentations plas-
tiques sont tardives et le fait d'une population qui ressentait I'influence de Rome. Bien
souvent, au vu d'une image monétaire ou d'une statue découverte dans le sud-est de
la Gaule, nous ne savons méme pas si nous avons affaire a une divinité, a un héros his-
torique ou légendaire ou a un simple ancétre.
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Les représentations divines antérieures a la conquéte romaine sont rares. Celle, bicéphale, de ce qui pourrait étre
I'équivalent d’'un Hermes, doit certainement beaucoup a 'influence méditerranéenne. Roquepertuse (Bouches-
du-Rhéne), Ves.av.J.-C.?
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La posture accroupie, qualifiée parfois de bouddhique, ne désigne pas forcément une divinité, mais peut-étre
quelque prince dans une attitude héroique. En haut: Petite statuette en bronze provenant de La Bauve, Meaux
(Seine-et-Marne), Ve-1* s. av. J.-C.? En bas: Détail de I'oenochoé de Glauberg (Allemagne), V¢ s. av. J.-C.
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Conception et représentation de la divinité

Avant d’entrer dans le débat des identifications des différents dieux et de leurs attri-
butions, il faut se demander quelle conception les Celtes se faisaient des divinités, afin
de ne pas leur appliquer trop systématiquement des modeéles issus du monde gréco-
romain. Nous disposons de deux informations d’ordre général. La premiere, qui nous
intéressera longuement puisqu’elle est notre source principale, est donnée par César.
Apres avoir évoqué les principaux dieux gaulois, il écrit: « De ces dieux ils (les
Gaulois) se font pratiquement la méme idée que les autres peuples », ce qui laisserait
entendre que le panthéon des Gaulois présentait un certain nombre de ressemblances
avec celui des Romains et par conséquent des Grecs, ce que César avait voulu prou-
ver précédemment en donnant a chaque divinité un équivalent romain. La seconde
information concernant une époque plus ancienne (280 avant J.-C.) est due a Diodore.
Il s’agit de Brennus pénétrant dans un temple a Delphes: « Il dédaigna les offrandes
d’or et d’argent qui s’y trouvaient mais il prit les représentations de pierre et de bois.
Et il se mit a rire de ce qu’on avait supposé aux dieux des formes humaines et qu’on
les avait représentés en bois et en pierre ». En 'occurrence, ce témoignage laisserait
supposer une divergence entre les conceptions des Gaulois et celles des Grecs et des
Romains, divergence au moins dans le mode de représentation. L'explication de cette
contradiction entre César et Diodore est probablement d’origine chronologique et géo-
graphique. Diodore, comme a son habitude, ne s’en tient qu’a sa seule source, le texte
de Posidonius qui remonte au tout début du I* siecle. César semble, au contraire, avoir
ajouté un détail oculaire qui daterait dans ce cas du milieu du I* siecle et qui ne concer-
nerait que le seul dieu Mercure qu’a 1’évidence dans son tableau il cherche a favoriser.
Mercure est le dieu des commergants et des voyageurs, il fallait montrer aux Romains
que la conception déja tres romaine de cette divinité était un signe du bon accueil
qu’on leur ferait en Gaule. Ce détail prouve, en tout cas, que de telles représentations
commengcaient a se diffuser, au moins dans certaines régions, le Sud et le Centre-Est
certainement.

Les noms celtiques des divinités gallo-romaines, qui ont été matiere a des exégeses
souvent savantes, apportent un autre éclairage. Dans les inscriptions, le nom, souvent
romain, d'une divinité est généralement accolé a un terme gaulois dont on se deman-
de s'il est un qualificatif ou le nom d"une divinité gauloise qui serait I'équivalent de la
divinité romaine. Ce terme peut généralement étre traduit. Le probleme est que pour
une méme divinité ces « qualificatifs » sont nombreux, voire contradictoires, ce qui a
plongé les historiens de la religion gauloise dans des considérations souvent sans
fond. Ainsi, Mars est associé a Caturix (« roi de la guerre ») mais aussi a Smertrius
(« celui qui prévoit ») ou a Leucetius (probablement « celui qui donne la lumiére ») ou
encore a Albiorix (« maitre du monde »), sans compter les innombrables termes qu’on
ne sait traduire ou qui ont une origine germaine. La plupart des divinités gallo-
romaines présentent un échantillon plus ou moins important de ces qualifications soit
fonctionnelles, soit topographiques ou ethniques. Ce corpus gallo-romain ne doit pas
étre négligé car les fouilles archéologiques montrent que la tres grande majorité des
lieux de culte gaulois ont été conservés a I’époque gallo-romaine, leur plan d’en-
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semble respecté et les principaux cultes poursuivis. Nous sommes donc amenés a pen-
ser que la théonymie gallo-romaine reproduit a sa facon des conceptions gauloises.

Que doit-on penser de ces différents points de vue ? Tout d’abord, et contrairement
aux idées largement diffusées par les tenants du totémisme et du imana au début de ce
siecle, les Gaulois — mais en cela ils étaient proches des Germains et des Latins —
avaient une conception essentiellement mentale des divinités. Le besoin de représen-
tation, méme sous forme symbolique, leur vint tres tard, comme chez les Romains qui
'acquirent des Etrusques. L'anthropomorphisation des dieux leur fut importée par les
voyageurs grecs et les commercants romains, tardivement et non sans difficulté. Les
divinités gauloises, au profil flou, aux attributions multiples, se prétaient mal a la
représentation stéréotypée, comme nous le montrent avec éloquence la statuaire et
I’épigraphie gallo-romaines. La conception mentale qu’avaient les Celtes de leurs
dieux différait notablement de celle des Grecs et des Romains. L'épisode de Brennus a
Delphes indique qu’on ne croyait pas en Gaule a une grande famille de dieux, vivant
des relations humaines, parenté, amour, jalousie, conflits, compétition, telles que la
mythologie grecque en donne I’'exemple le plus fascinant. Les dieux gaulois paraissent
le plus souvent isolés, certains sont associés a un animal ; nous connaissons également
quelques cas de couples, un dieu et sa paredre, des groupes de trois divinités ou 1'in-
dividualité perd sa place. Mais tout cela ne forme pas une société divine, image idéa-
lisée de celle des hommes. La documentation gallo-romaine prouve d’autre part que
les Celtes n’avaient pas la pensée classificatoire des entités divines que les Romains
ont développée a I'exces, ainsi le répertoire des indigitamenta dressé par Varron qui fit
le bonheur de la critique des Peres de I'Eglise. Les dieux gaulois paraissent non seule-
ment polyvalents mais aussi omnipotents. On peut donc se demander jusqu’a quel
point la religion gauloise ne tendait pas fondamentalement et localement vers le
monothéisme; chaque peuple, chaque tribu avait, en effet, une sorte de divinité polia-
de qui primait sur les autres.

Des dieux locaux, régionaux et tribaux

Les noms des divinités gallo-romaines connus par des dédicaces permettent d’en-
trevoir 'un des caracteres essentiels du panthéon gaulois, sa nature topique. Les
répertoires les plus récents de ces noms en dénombrent plus de 400. Parmi eux plus
des trois quarts n’apparaissent qu'une fois, c’est dire leur caractere local. Joseph
Vendryes fait remarquer que bon nombre de ces théonymes ne sont pas celtiques, ce
qui laisserait entendre qu’ils sont plus anciens et qu’ils ont été adoptés par la popula-
tion gauloise. Les noms qui apparaissent plusieurs fois montrent une concentration
géographique des lieux de trouvailles, sur un méme lieu (sanctuaire) ou dans une
méme région. Ainsi tel dieu n‘est connu que dans le Bourbonnais, tel autre en
Bourgogne, tel autre en Angleterre, etc. Il faut donc croire que chaque région avait sa
ou ses divinités propres.

L'étude des représentations plastiques gallo-romaines permet des conclusions simi-
laires, bien que moins précises. Depuis le travail d'inventaire des sculptures et bas-
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reliefs exécuté par Espérandieu, on a constaté que les déesses-meres étaient plus nom-
breuses en Rhénanie que dans les autres régions du monde gallo-romain, que le dieu
tricéphale se trouvait surtout en pays réme. Certainement nous avons la aussi les
effets de la diffusion a I'époque gallo-romaine de ces dieux et de leur culte sur une aire
plus large, celle de la cité gallo-romaine, voire de régions entieres. Vendryes a évoqué
la possibilité d’une lutte d’influence entre ces divinités régionales: quelques représen-
tations nous montrent, en effet, le dieu tricéphale surmonté par les matres, ou le
Tricéphale surmontant Mercure et Rosmerta, comme si la représentation devait signi-
fier la hiérarchie entre divinités indigenes et divinités conquérantes.

Probablement, a I'époque de 1'indépendance le panthéon devait-il étre avant tout
tribal. Le nom de dieu gaulois le plus célebre, Teutates, cité par Lucain, en est la par-
faite illustration. Joseph Vendryes, une fois encore, a montré qu'il ne s’agit pas d'une
divinité particuliere, aux attributions définies — on comprendrait mal dans ce cas que
ce nom ne figure que sur une seule inscription — mais qu’il s’agit d’un qualificatif, le
teutates, autrement dit « le dieu de la tribu ». Un interdit devait régner sur le véritable
nom de certaines divinités qu'il fallait désigner par une formule allusive ou un euphé-
misme: ainsi I'autre nom de divinité, Esus, ne signifiait-il peut-étre rien d’autre que
« le bon », de méme que les Grecs par antiphrase appelaient Euménides les Furies.
Chaque tribu pouvait appeler son dieu tutélaire Teutates et tous ces Teutates pou-
vaient avoir des caractéres trés variés. L'autonomie de la tribu, méme a l'intérieur de
la civitas, autonomie que nous avons évoquée sur le plan politique et militaire, s’ex-
primait évidemment en matiere de religion. Et la divinité protectrice de la tribu (la
*teuta) en était l'illustration la plus remarquable. La compétition entre les tribus se
reproduisait comme en miroir dans le monde divin: les dieux des différents peuples
s’affrontaient. Nous avons vu avec le Tricéphale et avec les Déesses-meres que ces
luttes pouvaient aboutir a la domination des uns sur les autres. Il y avait peut-étre
d’autres issues. A Rome on cherchait a séduire le dieu de I'ennemi. En Gaule, beau-
coup d’esprits divins attachés a un lieu apres avoir été combattus par les Gaulois ont
été adoptés, probablement parce que la mentalité religieuse ne concevait pas qu'un
dieu puisse étre chassé par les hommes et remplacé par un autre.

César et le panthéon gaulois

L’ensemble du territoire gaulois devait donc présenter une multitude de ces figures
divines, certaines importantes parce qu’elles étaient la divinité tutélaire de la tribu ou
du peuple tout entier, d’autres secondaires en ce qu’elles incarnaient une force natu-
relle reconnue de tout temps. Les 400 théonymes recensés ne doivent donc pas éton-
ner. Le nombre initial de ceux qui figuraient sur des inscriptions doit étre sensiblement
plus important. Il faudrait lui ajouter les noms de tous les dieux qui ont disparu avec
les débuts de la romanisation. Dans ces conditions, chercher a brosser le tableau d’un
panthéon qui soit a 'image de celui des Grecs et des Romains est une entreprise
impossible, et surtout inutile. C’est pourtant ce qu’a tenté César dans son Livre V1.
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Il convient de dire que, dans ce cas précis, I’auteur n’utilise pas la source habituel-
le, Posidonius. Les autres copistes, en effet, Diodore et Strabon ne reproduisent pas
cette description. Par ailleurs, celle-ci, comme on le verra, s’accorde mal avec I’esprit
et la méthode du néo-pythagoricien. Il s’agit peut-étre d'une information de premieére
main, issue d’entretiens soit avec des commercants romains soit avec des nobles gau-
lois, tels que Diviciac. Cinq personnalités divines sont citées, toutes sous une forme
romaine. Le dieu le plus honoré est Mercure, considéré comme l'inventeur de tous les
arts, protecteur des voyageurs et du commerce. Viennent ensuite Apollon, Mars,
Jupiter et Minerve dont, nous dit César, les Gaulois ont une opinion relativement
banale: Apollon guérit les maladies, Minerve enseigne les principes des arts et des
métiers, Jupiter est le maitre des dieux, Mars régit les guerres.

On a beaucoup glosé sur ce tableau. Parmi les multiples analyses qui en ont été
faites, deux doivent étre retenues. La premiere est qu’il s’agit d'un exemple typique de
ce que Tacite lui-méme, a propos des dieux Germains, appelait l'interpretatio romana,
c’est-a-dire la transposition systématique des divinités indigenes dans les grilles du
panthéon romain. Cette pratique n’est pas propre a César, elle est courante chez les
auteurs latins et les Grecs; Hérodote par exemple, s’en était déja rendu coupable. On
voit bien les défauts d"une telle lecture ethnocentrique, elle réduit la personnalité divi-
ne observée a des caracteéres existant chez le dieu qui sert de référence, elle occulte ce
qui fait I'originalité méme de la mentalité religieuse du peuple étudié. En gros elle
livre les habits classiques avec lesquels seront habillées plus tard ces entités indigenes
quand la conquéte aura fait son ceuvre. C’est ce qu’on a reproché, vigoureusement et
avec raison, a l’auteur de la Guerre des Gaules; cette évocation des dieux gaulois n’est
guere utilisable, elle nous renseigne plus sur l'idée que se faisait ou que voulait trans-
mettre a ses lecteurs César du panthéon gaulois que sur les divinités gauloises elles-
meémes.

Une seconde analyse, due a George Dumézil, est moins pessimiste. Tout en recon-
naissant les effets de l'interpretatio romana, il fait remarquer que la composition de ce
panthéon et I'ordre dans lequel il nous est donné ne doivent rien au modele romain.
La premiere position occupée par Mercure, la quatrieme seulement pour Jupiter et
I'absence de Junon, Céres, Vénus, etc., lui paraissent des anomalies de taille pour quel-
qu'un qu’on a accusé de « penser romain » De méme la caractérisation de Mercure
« inventeur de tous les arts » est inhabituelle. En clair, pour Dumézil, César, avec les
outils que lui donnaient les correspondances du panthéon romain, a tenté de traduire
I’ensemble des principales fonctions divines qu’il voyait en Gaule ou qu’on lui avait
décrites.

Apres les remarques qui ont été faites plus haut sur les caracteres régionaux ou tri-
baux de ces divinités, on peut aller plus loin dans une telle analyse. Peut-étre faut-il
croire tout simplement que César a voulu réaliser une sorte de synthese idéale, un
résumé des principaux dieux que 1’on pouvait rencontrer dans toute la Gaule sous la
forme d'un panthéon qui n’existait de fait sous cette forme chez aucun peuple en par-
ticulier.
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Dis Pater gaulois

Le caractere artificiel de I'essai auquel s’est consacré César est indiqué par la men-
tion plus lointaine, un ajout hors cadre, d'un dieu sur lequel il nous donne des infor-
mations précieuses, sans commune mesure avec celles qui précedent. « Tous les
Gaulois se vantent, écrit-il, d’étre issus de Dis Pater. Ils disent que ce sont les druides
qui le leur ont révélé. C’est pour cela qu’ils mesurent le temps par le nombre des nuits
et non par celui des jours. Les jours de naissance, les débuts de mois et d’années sont
comptés de fagcon que la nuit précede le jour. » On pourrait penser que Dis Pater est
encore un produit de cette interpretatio romana et que ce texte n’est, en fait, qu'un com-
plément, déplacé comme un ajout, au précédent. Si c’était le cas, il constituerait un
exemple supplémentaire des anomalies repérées par Dumézil. Dis Pater, en effet, n’ap-
partient pas vraiment au panthéon romain, il est une introduction tardive, parmi les
esprits infernaux et les génies des ancétres, de I'équivalent du Pluton grec dont il est
I'exacte traduction. D’ailleurs Dis Pater et sa parédre Proserpine semblent n’avoir
jamais connu un réel succes aupres des masses populaires romaines.

Si César utilise donc la figure de Dis, c’est bien parce que cette sorte de Pluton parait
le mieux correspondre a un authentique dieu gaulois, dieu chthonien par excellence,
habitant probablement la terre et qui avait pour fonction principale d’étre le géniteur
divin des Gaulois. Le peu qui en est dit, qui concerne cette paternité de Dis, les calen-
driers nocturnes, correspondent a des informations précises qui ont toutes les chances
d’étre proches de la réalité. On s’attendrait, en effet, qu'a propos d’une telle figure on
nous parle des morts dont le « Riche », Dis ou Pluton, est censé habituellement s’ali-
menter. Or César nous informe du contraire: c’est le Dis gaulois qui donne naissance
aux Gaulois. C’est cette information paradoxale que retient César et, pour la valider, il
éprouve le besoin d’indiquer que c’est un dogme druidique, ce qui n’est pas sans inté-
rét. Alors qu’au début de la présentation par César de la religion gauloise il est essen-
tiellement question de I'immortalité de 'ame et des croyances cosmiques des druides,
ici il n’est plus question que de corps humains et de la Terre.

Cette trop courte mention semble donner un début d’explication a toute une partie
manquante de la doctrine druidique, celle du cycle des étres humains faisant pendant
au cycle des ames. L'impression se dégage qu’a l'intérieur de la sphere cosmique a
laquelle participaient les ames se trouvait une sphere terrienne animée par le cycle des
corps, corps morts retournant a la terre et donnant naissance a de nouveaux étres en
un mouvement perpétuel reproduisant a une plus petite échelle celui de 1'univers.
L'originalité de cette information, qui a été peu analysée par les historiens de la reli-
gion gauloise, donne de bonnes raisons pour croire que l'informateur ici est bien
Posidonius qui dut avoir quelque plaisir a retrouver chez les Gaulois I'équivalent de
la théorie des cercles, chere aux pythagoriciens. Nous verrons, de notre coté, que les
rites funéraires et plus précisément d’étranges pratiques d’allure funéraire sur le site
cultuel de Ribemont-sur-Ancre pouvaient avoir pour cadre idéoldgique de telles
croyances.
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Caracteres de la théologie gauloise

On vient de le voir, le peu de sources dont nous disposons ne nous autorise pas a
tenter la reconstitution d'un panthéon gaulois dont on pourrait d’ailleurs contester la
réalité, puisque chaque peuple, peut-étre méme chaque tribu en possédait un propre.
L'iconographie gallo-romaine ne nous est que d'un faible secours, elle peut méme
nous induire en erreur. On ne peut mieux faire que répéter les propos de Georges
Dumézil a son propos: « Nous sommes, avec ces monuments, dans une religion
décomposée, sans théologie. Plus de druides, plus de guerriers gaulois. L'aristocratie
s’est romanisée. Seuls les marchands, les gens de métier, les paysans restent en partie
fideles a de vieux dieux: est-il étrange que tous ces dieux prennent une figure mono-
tone de donneurs de richesse? » Pour 'auteur de ces lignes inspirées, c’est la raison
qui doit nous pousser a utiliser principalement le texte de César, seule source raison-
née contemporaine des faits étudiés.

Si le panthéon, comme la mythologie, est disparu a tout jamais, il semble que 1'état
des connaissances nous permette de repérer un certain nombre de traits qui font 1’ori-
ginalité de la théologie gauloise. L'idée qu'un peuple se fait du monde divin dépend
largement de sa maniere de vivre et de I'état de la société. Or un grand nombre de
peuples qui ont occupé la Gaule au cours des cinq derniers siécles précédant notre ere
étaient auparavant soit nomades, soit peu attachés a un sol en particulier. Une telle
facon de vivre a ses répercussions sur les conceptions théologiques: le divin ne se
décline pas en une famille diversifiée et installée mais tend a une forme de mono-
théisme qui n'a évidemment rien a voir avec celui qu’enseignent les religions du Livre.
On congoit un esprit omniprésent qui ne s'oppose pas a des forces naturelles car c’est
lui qui les anime ou qui se révele a travers elles. Cet esprit divin se préte plus a la sym-
bolisation qu‘a la représentation, c’est pourquoi il est exagéré a propos des Celtes de
parler d’aniconisme. Les objets sacrés qu’ils emportaient avec eux n’incarnaient pas
telle ou telle divinité mais ils en signalaient la présence constante aupres des hommes.

Parce que les Celtes voyagerent beaucoup et n’élirent que tardivement domicile sur
un territoire défini, ils ne fagonnerent pas comme les Romains une terre sacrée qui se
présentait comme la reproduction microcosmique de l'univers habité par les dieux.
C’est la raison pour laquelle ils furent plus sensibles que leurs voisins méditerranéens
a toutes les manifestations naturelles, a tous les cultes indigenes qu'ils étaient amenés
a rencontrer. Ces phénomenes de la nature ou ces créations de ’homme n’étaient que
les versions différentes du méme esprit divin auquel ils croyaient. Lors de 1'épisode
fameux ot 'on voit Brennus pénétrer dans un temple a Delphes, Diodore nous dit
qu’il ne se saisit pas des offrandes d’or et d’argent, mais qu'il ne s’intéressa qu’aux sta-
tues divines de pierre et de bois. Il s'en moqua mais les emporta. Quand les Celtes arri-
verent en Gaule, les riviéres, les montagnes, les sources, etc., portaient déja des noms
soit d'une souche celtique plus ancienne, soit donnés dans une autre langue. Ces noms
désignant une force divine furent conservés par la population immigrante, intégrés a
un systéeme de pensée divine qui était d’une extraordinaire souplesse. Ils formérent la
base d’une topographie religieuse naissante ot ils finirent par se fondre: la divinité
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topique indigene devint la représentante de tel dieu de la tribu, le nom demeura, pro-
bablement aussi une partie du culte.

Beaucoup de ces peuples, avant leur installation, mais méme apres — notamment les
peuples belges —, étaient avant tout des peuples guerriers. Leur représentation divine
principale avait évidemment cette nature belliqueuse. Et c’est a ce type divin que
César fait allusion quand il parle de Mars. Les sanctuaires dont il sera question dans
la partie suivante sont essentiellement connus dans le nord de la Gaule et précisément
chez les peuples belges dont la réputation guerriére fut a ses dépens confirmée par
César. Or, la plupart de ces grands lieux de culte qui avaient une audience élargie a la
civitas tout entiere voire a une confédération, présentent des caracteres guerriers indé-
niables. Chez les Belges, les Ambiens, les Atrébates de 1'époque de I'indépendance, le
culte guerrier semble méme occulter toute autre forme de culte, agraire, artisanal.
L'impression se dégage que chez tous ces peuples le dieu principal était une forme de
Mars, que c’est elle qui incarnait les grands principes divins qui chez d’autres peuples
pouvaient étre attribués a une autre divinité. L'importance de ce culte guerrier dans
un certain nombre de cités est encore signalée par le bref tableau du panthéon gaulois
quand César écrit que chez de nombreux peuples on peut voir dans des lieux consa-
crés des monceaux de dépouilles guerriéres, telles que celles dont les sanctuaires
belges nous donnent image.

Cette prépondérance dans le texte de César du dieu Mars et des manifestations qu'il
inspire, fait évidemment pendant a ce qui est dit, au début du texte, de Mercure. La
prééminence de ce dieu caractérisé comme protecteur des voyageurs et du commerce,
le seul qui soit statufié, qui se présente en gros déja comme une divinité gallo-romai-
ne, s’oppose radicalement a la figure d'un Mars gaulois qui montre de grandes affini-
tés avec le Mars de la Rome archaique. Il est difficile d’'imaginer que deux personnali-
tés aussi différentes et surtout aussi anachroniques aient pu coexister sur le méme
rang hiérarchique a l'intérieur d’'un méme panthéon. On s’imagine assez bien dans
quelle région de la Gaule ce Mercure pouvait régner, celle ol le commerce était fort
développé, ou les negotiatores romains s’étaient installés déja depuis longtemps, autre-
ment dit le Centre-Est, les cités des Eduens, des Bituriges, des Arvernes et des
Séquanes. Une preuve indirecte nous en est donnée par Diodore au Livre IV: chez les
Mandubiens, voisins des Eduens et peut-étre leurs clients, la ville d"Alésia passait
pour avoir été fondée par Héraclés. Autrement dit, la divinité principale de cette ville
et peut-étre du peuple était une divinité d’allure gréco-romaine, décrite comme enne-
mie farouche des mceurs barbares, protectrice du commerce et batisseuse de routes,
soit la copie quasi conforme, excepté le nom, du Mercure de César.

Je ne pense pas qu’il faille voir seulement dans la place accordée par César a
Mercure une interpretatio romana destinée a rassurer le sénat romain, a préparer les
commercants et les chefs d’entreprise a une installation future en Gaule, comme la
thése en a été développée par Michel Rambaud. Nous savons aujourd’hui, grace a une
documentation archéologique plus importante et mieux analysée, que le centre-est de
la Gaule connaissait une forme de romanisation avant méme l'arrivée de César, par le
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commerce, les échanges diplomatiques, les services du mercenariat et 'adoption par
les Gaulois de modeles politiques romains. Cette romanisation volontaire, souhaitée
par un peuple comme celui des Eduens, avait évidemment sa traduction religieuse,
celle que prouve la présence d'Héracles a Alésia. La souplesse de 1'esprit gaulois qui
trouve une illustration éloquente dans ses ceuvres d’art se prolongeait dans la théolo-
gie. Le panthéon gaulois qui s’était enrichi de divinités indigenes qu'il avait trouvées
sur place, avait les mémes facilités pour adopter les dieux des étrangers. Mais cette
souplesse s’accompagnait naturellement d’'un manque de rigueur, de 1’absence d’es-
prit de classification, propres a la religion romaine: les dieux étrangers perdirent cer-
tains de leurs traits d’origine et se fondirent probablement avec des homologues gau-
lois avec lesquels on pouvait les rapprocher.

Dumézil a fait remarquer que Mercure et Minerve, dans 1'exposé de César, se diffé-
rencient mal et que Junon, Céres sont absentes. Dans cette analyse on peut aller plus
loin et constater que les cinq figures divines, si on leur ajoute Mars, présentent un
indéniable caractere de souveraineté, comme si chacune présentait pratiquement
toutes les attributions fonctionnelles mais se distinguait des autres par la prééminen-
ce d'une fonction: commerce, artisanat pour Mercure, art et artisanat pour Minerve,
role guérisseur d’Apollon, de souverain pour Jupiter et de guerrier pour Mars.
Autrement dit chacune a pu étre une divinité principale et omnipotente. Cette analy-
se rejoint celle que 1’on vient de faire a propos de Mars et de Mercure. Si Mars fut la
figure privilégiée des peuples belges, si Mercure connaissait un grand succés chez les
peuples de I'empire éduen, on est en droit de se demander si les peuples de 1'ouest
armoricain n’avaient pas des faveurs propres pour Apollon, si les peuples aquitains
spécialisés dans l’extraction et le traitement des minerais précieux n’honoraient pas
plus particulierement la correspondante de Minerve. Si c’est le cas, nous compren-
drions beaucoup mieux le sens et la méthode du résumé de César: informé par des
commercants romains — on a souvent parlé du role de Diviciac — il a mentionné en pre-
mier lieu le dieu le mieux représenté dans la région dont ses informateurs étaient
issus; ensuite ceux-ci lui citerent quelques-uns des dieux principaux qu’on rencontrait
dans les autres régions de la Gaule. Ainsi l'auteur de la Guerre des Gaules n’aurait eu
connaissance que des dieux principaux présents en Gaule, la description des dieux
secondaires étant une tache aussi impossible pour lui qu’elle I’était pour ceux qui le
renseignaient. La synthése qui est née de ces entretiens ne concerne donc que les dieux
souverains de 1’ensemble du territoire gaulois, en aucun cas elle ne peut prétendre a
tenir lieu de véritable panthéon pour quelque civitas.

Ces informations, avec les lacunes qu’elles présentent, demeurent cependant un
outil incomparable pour avoir quelque idée de la mentalité religieuse des Gaulois et
surtout pour comprendre comment elle se prétait a l'importation de valeurs et de pra-
tiques romaines qui ne la feraient jamais disparaitre mais donneraient forme a une
religion nouvelle, qui nous est encore largement énigmatique, la religion de I'époque
gallo-romaine.
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LES LIEUX DE CULTE

Le sol du lieu de culte guerrier de Ribemont-sur-Ancre (Somme), jonché d’os humains et d’armes.
ll*s. av. J.-C.
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Jusqu'a présent, I’étude des lieux de culte occupait une place minime, parfois méme
elle n’en tenait aucune dans les différents exposés qui ont été consacrés a la religion gau-
loise. Deux préjugés expliquent une telle carence. Depuis les premiéres études qui remon-
tent a la Renaissance on a considéré, sur la foi des auteurs antiques, que la religion reflete
ce qu’il y a de plus barbare dans la civilisation gauloise. Ce caractere devait s’exprimer par
une opposition a ce que les religions classiques nous montrent, des temples, des sanc-
tuaires d'une beauté saisissante, c’est-a-dire par 'absence de lieux ot résidait une divini-
té et ou on pouvait I’honorer réguliérement. Le deuxiéme préjugé tient a la conception
naturaliste des cultes primitifs qui s’est développée aux XVIII* et XIX® siécles et qui a cru
trouver des arguments de choix dans la littérature antique, notamment dans le passage
fameux de Pline évoquant la cueillette du gui. Les historiens de la religion gauloise y ont
vu la croyance en une divinité assimilée a la forét, représentée par le chéne et honorée
indifféremment dans tous les lieux boisés offrant les conditions nécessaires a 1’exercice du
culte, la présence du gui par exemple. D’autres dieux « naturels » ont été reconnus aussi
dans telle montagne, telle source qui fut plus tard le siege d'un temple gallo-romain.
C’était 1a la preuve que les Gaulois croyaient avant tout en des forces naturelles auxquelles
ils rendaient grace la ot ils les rencontraient, sans que ce lieu trahisse un choix et un amé-
nagement volontaires. Une telle opinion, aussi réductrice du culte, s'intégrait parfaitement
a la vision quasi misérabiliste de la société gauloise qui est demeurée en vogue jusqu’a la
seconde moitié du XX siecle.

Ce sont des chercheurs allemands qui, a partir des années 1930, combattirent — il est vrai
dans le cadre de la recherche de leur identité nationale — cette conceptionbarbare de la pro-
tohistoire et chercherent a attribuer d’authentiques lieux de culte aux Celtes des derniers
siécles précédant notre eére. Ils crurent les trouver dans des enceintes de terre, d’assez
grandes dimensions et de plan carré, les Viereckschanzen que des fouilles récentes interpre-
tent plutdt comme des constructions domestiques et souvent d’origine médiévale. Mais
Iimportant pour la recherche et I'histoire de la religion fut cette volonté de donner aux
Celtes de réels lieux de culte, fixés au sol, aménagés et, somme toute, assez comparables a
ceux que l'on connait en Grece et en Italie. La recherche francaise des vingt dernieres
années a donné raison a ces précurseurs: des dizaines d’installations cultuelles gauloises
ont été mises en évidence dans le nord et 'ouest de la Gaule.

Dans I’étude d"une religion le sanctuaire joue un réle important. Il traduit I'installation
d’un culte dans une société donnée, et sur un territoire donné. Il distingue une religion éta-
blie de la simple religiosité populaire parfois encore empreinte de magie. Le lieu de culte
est aussi un microcosme qui donne a sa facon une image idéale de la nature maitrisée par
I'homme avec l'aide des dieux et en leur honneur. Son étude nous offre donc toutes les
chances d’accéder aux caracteres fondamentaux de la mentalité religieuse.

Textes antiques et archéologie
Le témoignage des textes antiques

Les rares textes grecs et romains qui mentionnent explicitement des lieux de culte
gaulois, c’est-a-dire ceux de César, de Pline et de Lucain, ont été curieusement détour-
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nés de leur sens par les spécialistes de la religion gauloise, sous l'influence des deux
préjugés que nous venons de mentionner. Chez ces trois auteurs ils ont voulu voir
I'existence de foréts sacrées la ou il n’est question que de « lieu consacré » (locus conse-
cratus) et tout au plus de « bois sacré » (lucus). Or ces termes, tout autant que ceux
employés en grec par des auteurs comme Diodore et Strabon qui n’ont guere suscité
I'intérét de ces mémes auteurs, sont riches de sens et viennent heureusement complé-
ter les informations que nous livre I'archéologie et qui seront exposées plus bas.

La tournure locus consecratus, peu évocatrice et qui semble un fourre-tout commo-
de, a au moins un mérite, celui de signaler que ’auteur de langue latine a volontaire-
ment refusé d’utiliser les termes classiques de templum, aedes, fanum, adytum qui sont
ceux qui désignent généralement des installations cultuelles, selon toute probabilité
parce qu'il ne reconnaissait pas dans les lieux gaulois I'image qu’on se faisait a8 Rome
de la résidence monumentale ou seulement symbolique d’une divinité. Cependant,
dans son imprécision, locus consecratus indique clairement une aire sacrée, un espace
soigneusement délimité de celui qu’occupent les hommes et réservé exclusivement a
une divinité et au culte qu’on lui rendait.

Le terme de lucus, d'un usage spécifique dans la langue latine, désignant un sanc-
tuaire marqué par un bois sacré, c’est-a-dire un lieu de culte artificiellement paysagé,
traduit le méme embarras. Il apporte pourtant une information supplémentaire, la
mention d'un aménagement végétal suffisamment remarquable pour que le lieu puis-
se passer pour un [ucus. C’est dailleurs assez souvent le mot qui est utilisé pour dési-
gner ou décrire des lieux de culte italiques, d’origine ancienne et ne présentant pas les
caractéristiques monumentales des édifices cultuels de Rome. Ce que 1’on peut affir-
mer, c’est que le mot n"aurait pu étre utilisé pour un lieu de culte dépourvu d’un amé-
nagement végétal assurant la résidence de la divinité.

Pour évoquer un lieu ou une construction permettant le culte, le grec dispose d"un
champ lexical au moins aussi étendu que le latin. Et il est évidemment intéressant
d’observer comment celui-ci a été utilisé pour les installations gauloises. Seuls deux
auteurs nous offrent des exemples de cet emploi, Strabon et Diodore. Strabon utilise
deux fois le terme hieron a propos du sanctuaire de Toulouse et de celui d'une ile située
en face de I’'embouchure de la Loire. Ce mot est une forme substantive d'un adjectif
signifiant « sacré », il est employé le plus couramment dans les textes grecs concernant
la religion. Et son sens, comme l'a montré M. Cazevitz, est peu précis, il « désigne
toute sorte de sanctuaire » Cependant, a 'usage, on constate qu’assez souvent il est
utilisé a propos d’ensembles plus ou moins complexes comprenant au moins une
enceinte sacrée et un ou plusieurs batiments. C’est ce qui correspond bien a 1'emploi
qu’en fait Strabon, puisque dans les deux cas, nous pouvons étre stirs de 1’existence
d’un batiment (équivalent de temple) mais que pour autant ce n’est pas ce dernier qui
a été privilégié par un mot courant tel que naos (le « temple »). Strabon, toujours a pro-
pos de Toulouse — et 1, il semble qu'il copie fidelement Posidonios a qui il se réfere,
emploie également le terme sekos qui signifie « enceinte ». C’est I'équivalent, a
I"époque ou il est employé, de temenos.
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Diodore, dans le seul passage ot il évoque les aménagements cultuels, emploie les
deux mots en tois hierois kai tois temenesin. Temenos a un sens beaucoup plus précis, bien
connu, c’est le « terrain, » la « propriété » dans son usage primitif, devenu par la suite
I« enceinte sacrée ». Le mot est rapproché du verbe temnein qui signifie « découper ».
L'association sous la plume de Diodore des deux mots, courante en grec, pourrait
n’étre qu'une formule généralisante. Cependant, comme il s’agit encore de la copie
d’un texte de Posidonius décrivant des faits remontant a la fin du II* siécle ou au tout
début du I siecle, les deux termes pourraient préciser deux réalités différentes, des
sanctuaires comprenant des aménagements architecturaux et des lieux de culte plus
archaiques d’aspect, seulement matérialisés par une enceinte.

Ce vocabulaire latin et grec, mésestimé par la plupart des historiens qui se sont pen-
chés sur la religion gauloise, s’avere donc relativement précis mais surtout il traduit
bien, avec les difficultés lexicales que rencontraient les auteurs pour décrire une réali-
té qui leur était étrangere, ce que I'archéologie nous révele aujourd’hui a sa maniére,
par les traces que ces aménagements ont empreintes dans le sol.

L'apport de I’archéologie

Les deux approches se completent heureusement et doivent désormais demeurer
indissociables. L'archéologie, qui a la charge de 1'étude des lieux de culte, met en évi-
dence deux grandes séries de phénomenes. Celle qui nous est la plus habituelle depuis
la fouille des sanctuaires grecs et romains concerne I'aménagement architectural. Elle
livre non seulement les plans précis des constructions mais nous renseigne aussi sur
les matériaux utilisés et dans bien des cas permet la restitution, pour le moins gra-
phique, de leur élévation. Ainsi, les temples dont des descriptions littéraires n'évo-
quaient que 1'allure générale et les décors les plus remarquables apparaissent dans
leurs détails les plus fonctionnels, ceux qui peuvent expliquer certains rites ou qui per-
mettaient leur réalisation. Pour les constructions gauloises il n’en va pas autrement,
bien que les matériaux utilisés soient le bois, la terre et plus rarement la pierre.

L'autre série de phénomenes que l'archéologie révele touche aux pratiques, aux
gestes que les hommes accomplissaient en ces lieux. C’est un domaine immense que
l'archéologie classique n’avait exploité que superficiellement par I’'exhumation d’of-
frandes. L'archéologie protohistorique, avec des méthodes empruntées aux fouilles
préhistoriques (notamment celles mises au point par André Leroi-Gourhan), permet
d’aller beaucoup plus loin dans cette voie et de nous faire connaitre non seulement des
réalisations artistiques destinées aux divinités 1nais tout un monde de gestes, des plus
simples aux plus solennels, qui faisaient la vie méme du sanctuaire. Le sacrifice ani-
mal, et plus spécialement celui du beeuf, a pu de cette fagon étre reconstitué lors de
’étude du sanctuaire de Gournay-sur-Aronde. Le traitement des dépouilles guerriéres
qui se décline en une multitude de manipulations est en cours d’étude sur le site de
Ribemont-sur-Ancre.

82



De ces pratiques rituelles comme de ces installations, dont la plupart devaient
paraitre trés banales a des voyageurs grecs ou romains, les textes ne parlent pas. Et
I'absence d’iconographie, d’archives et de reglements administratifs autochtones,
seules la fouille et 1’étude des restes archéologiques peuvent la pallier. Les sciences
appliquées a l'archéologie doivent méme permettre d’aller beaucoup plus loin.
L'examen palynologique systématique des sols, des fossés de cloture, des fosses de ces
sanctuaires contribuent a la reconstitution de I’environnement végétal, qu'il soit natu-
rel (forét, buissons, riviéres, etc.) ou artificiel (cultures, haies, aménagement bota-
nique). La pédologie et la sédimentologie nous renseignent sur la nature du terrain
que les constructeurs ont rencontré et sur les traitements qu'ils lui ont fait subir.

Alinverse, ces relevés, ces examens scientifiques ne nous diront rien, en l'absence
d’une inscription ou d’un texte littéraire, de la personnalité de la divinité honorée, du
nom qu’on lui donnait et des pouvoirs qu’on lui attribuait. La mentalité religieuse,
hormis le classement des pratiques en quelques grandes catégories universelles,
demeurera largement hors de portée. Il en est de méme de 1'histoire du lieu de culte
qui se fond dans celle de la communauté: les catastrophes naturelles ou guerrieres
(incendie, inondation, tremblement de terre, etc.) peuvent laisser des traces tangibles
mais les décisions politiques qui ont abouti a une restructuration, parfois a une fer-
meture de ce lieu ne peuvent étre révélées par la fouille. Il est clair que la perception
intellectuelle ou individuelle que le Gaulois avait du monde divin ne nous sera resti-
tuée qu'au travers des textes littéraires que ses voisins grec ou romain lui ont consa-
crés ou a travers des dédicaces que lui-méme aurait pu apposer a quelque offrande.

Les lieux de culte découverts en Gaule

Pour des raisons qu’on exposera plus loin, le nombre de lieux de culte gaulois, de
la période précédant la conquéte, est difficile a apprécier. Sur I'ensemble du territoire
francais, plus d’une trentaine ont fait I’'objet de fouilles conséquentes. Mais on en
connaitrait par la prospection aérienne ou pédestre plus d’une centaine. Ces chiffres
sont en eux-mémes assez considérables. Ils correspondent au nombre de fanums
gallo-romains connus en Gaule quand Louis de Vesly au début de ce siecle commen-
ca a les répertorier.

La moitié des lieux de culte qui ont été fouillés I'ont été dans l'actuelle région
Picardie et plus précisément dans les deux départements de 1'Oise et de la Somme.
Dans ces deux départements la prospection aérienne révele 1'existence d’une trentai-
ne d’autres lieux de culte gallo-romains dont l'origine a toutes les chances d’étre gau-
loise. A moins que la région n’ait présenté a 1'époque gauloise une sorte d’isolat,
remarquable par sa religiosité — ce dont aucun texte antique ne rend compte, il nous
faut donc croire que cette méme région est représentative de la répartition des amé-
nagements cultuels en Gaule. Autrement dit, on peut estimer qu’aux trois derniers
siecles précédant notre ere, celle-ci comprenait des centaines voire quelques milliers
de lieux de culte.
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Ces chiffres peuvent étre encore précisés. Il semble que ces structures, visibles
d’avion, et se présentant comme des ensembles assez importants en superticie et géné-
ralement isolés, correspondent de fait a des sanctuaires relativement importants, celui
d’une confédération de peuples comme Ribemont-sur-Ancre, celui d"une civitas, celui
d’un pagus, comme c’était peut-étre le cas de Gournay-sur-Aronde, enfin celui d’une
tribu composant le pagus. Des fouilles récentes viennent de révéler d’autres types
d’installations cultuelles, installées au coeur méme d’habitats plus ou moins impor-
tants, parfois méme au centre d'une résidence aristocratique qui ne regroupait que
quelques dizaines d’habitants. Ces lieux de culte véritables en ce qu'ils sont clairement
séparés des quartiers d’habitation, en ce qu'ils posseédent une installation sacrificielle
et montrent des offrandes de type guerrier ou tout au moins aristocratique, ne peu-
vent étre caractérisés comme des sanctuaires au sens habituel du terme, lieu de culte
autonome permettant l’activité religieuse d’une communauté élargie. Leur nombre est
certainement beaucoup plus élevé et viendrait s’ajouter aux sanctuaires proprement
communautaires.

Comme on I'a évoqué plus haut, la mise en évidence archéologique de ces lieux est
relativement récente, elle date d"une vingtaine d’années. La fouille du site du « Parc »
a Gournay-sur-Aronde a été le « révélateur » d"une recherche qui ne cesse de trouver
des prolongements heureux, notamment a 1'étranger. Cette fouille d'un ensemble cul-
tuel, relativement bien conservé et présentant une rare lisibilité quant a I’évolution des
structures architecturales du début du III° siecle jusqu’a I'époque gallo-romaine, a fait
apparaitre d’emblée les principales caractéristiques de la plupart des lieux de culte
gaulois: enclos fossoyé, doublé d'une ou plusieurs palissades, autel creux, porche
d’entrée monumental, restes sacrificiels en grande quantité, offrandes guerrieres, pré-
sence dans pratiquement tous les cas d’une installation gallo-romaine postérieure, sur
I'emplacement méme des structures gauloises. Des lors, il était possible de repérer,
sous bien des fanums gallo-romains, des lieux de culte plus anciens, antérieurs en tout
cas a la conquéte romaine. Cette découverte remettait en cause bien des a priori que
nous avions sur les effets de la romanisation que nous avons tendance, notamment en
matiere religieuse, a surestimer. Elle permettait d’entrevoir a court terme une topo-
graphie religieuse des terroirs gaulois dont nous ne soupgonnions méme pas l'exis-
tence il y a seulement trente ans.

Par chance, la fouille du sanctuaire de Gournay a été exhaustive: 'ensemble de la
surface de 1’enclos sacré fut fouillé, le fossé de cloture, richement comblé de restes
sacrificiels et d’offrandes, entierement dégagé et son matériel restauré et étudié. La
publication qui suivit offrit en quelque sorte une grille d’analyse, utilisable pour
d’autres sites, soit moins bien conservés, soit fouillés anciennement et quelquefois seu-
lement sondés. Le nombre des sites qui ont révélé leur appartenance au méme type
montrerent rapidement que la structure de Gournay n’était nullement une exception
mais plutdt un représentant assez commun d'un type de lieux de culte gaulois, lieux
dont on commence maintenant a apprécier la diversité.

Plus de la moitié de ces sites sont connus dans une région qui correspond au quart
nord-ouest de la France: Picardie, Ardennes, Nord-Pas-de-Calais, Ile-de-France et
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Haute Normandie. Les autres se répartissent principalement sur toute la facade atlan-
tique de la Gaule et en direction de la Rhénanie. Sur la carte des sanctuaires de la
Gaule toute la région Centre et 1'est de la France constituent une sorte de désert. Cette
absence de lieux de culte dans une région de la Gaule considérée comme la plus
anciennement celtisée ne trouve pour l'instant guere d’explication satisfaisante. Mais
peut-étre faut-il la relativiser. Un sanctuaire celtique tout a fait caractéristique a, en
effet, été découvert a Mirebeau en Cote-d’Or.

Les antécédents: aménagements de lieux funéraires

L'origine de la conception architecturale des grands sanctuaires qui seront décrits
plus loin reste mystérieuse. Aucune filiation claire ne peut étre établie ni dans le temps
ni dans l'espace entre des enclos quadrangulaires qui pourraient en étre les modeles
et ceux si caractéristiques qui marquent ces grands sanctuaires. Des auteurs récents
ont voulu voir un lien quasi généalogique entre les édifices monumentaux de la fin de
I’Age du Bronze, les grandes enceintes quadrangulaires que les archéologues alle-
mands appellent Viereckschanzen et le temple rural gallo-romain, plus connu sous le
terme de fanum. Or il n'y a pas d’évolution architecturale continue entre ces aména-
gements, pas plus qu'il n’y a de continuité dans leur fonction. A I'évidence, les grands
sanctuaires de La Tene moyenne ne perpétuent pas une tradition cultuelle, ils tradui-
sent par une architecture novatrice des préoccupations religieuses nouvelles.

Pour autant, le modéle de ces lieux qui des le début du III* siécle avant J.-C. se réve-
lent sous une forme déja trés standardisée, ne surgit pas ex nihilo. Il emprunte sa forme
a des types d’aménagements de 1'espace déja existants et se développe probablement
par tatonnement. Il est probable que les premiers essais se sont déroulés en milieu
funéraire pour des raisons multiples. L'espace, ouvert et libéré des contraintes de
'agriculture et de 1'élevage, se prétait aux réalisations monumentales. Le culte funé-
raire, aux formes trés hiérarchisées, ouvrait la voie aux innovations rituelles les plus
diverses: sacrifices animal et végétal, banquet aristocratique ou festin communautai-
re, pompe, procession, etc. Mais surtout la nécropole, souvent tumulaire, était 1'un des
rares lieux avec sa résidence ou 1'élite aristocratique pouvait justifier et entretenir ses
privileges. Ici elle pouvait le faire a travers trois types de rites dont elle seule était
maitre d’ceuvre: elle pratiquait I’héroisation, plus ou moins poussée, de ses ancétres,
elle honorait les dieux par le sacrifice notamment dont elle prodiguait les restes a 1’en-
semble de la communauté, lors de banquets funebres ou commémoratifs.

Deux sites sont particulierement révélateurs des premieres formes qu’ont connues
les lieux culte a la fin du premier Age du Fer.

La nécropole de Gurgy
Elle se situe dans la vallée de 1’Yonne, au lieu-dit « La Picardie ». Bien que partiel-

lement détruit par une graviere puis fouillé lors d'un sauvetage urgent effectué dans
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de mauvaises conditions, cet ensemble est remarquable par sa longévité et la cohé-
rence spatiale de ses installations qui en font un modele exemplaire de 1'évolution des
structures funéraires a I’Age du Fer. Les vestiges les plus anciens remontent au VI
siecle avant J.-C., les plus récents datent du II* siecle avant ].-C. Mais les traces d'un
batiment quadrangulaire aux angles arrondis, matérialisé par de puissants trous de
poteaux (R sur le plan), pourrait remonter a la fin de I’Age du Bronze. Il a pu, soit étre
accolé a un vaste tumulus circulaire de type princier (V), contenant une riche sépultu-
re (n° 60), dont il constituait une sorte de dromos, soit avoir été recoupé plus récem-
ment par celui-ci. Quoi qu'il en soit du rapport chronologique entre les deux édifices,
le batiment R parait bien avoir connu une fonction cultuelle.

Dans un second temps, cet ensemble, méme si le tumulus demeure encore en élé-
vation, est abandonné au profit d'une enceinte carrée, d'une vingtaine de metres de
coté. Cette derniere a elle seule semble pourvoir aux deux fonctions mises en éviden-
ce al’époque précédente, funéraire et cultuelle. Elle ne contient aucune sépulture mais
trés précisément en son centre se trouve une fosse carrée, d'l1 m 20 de coté et d'au
moins 1 m 50 de profondeur, remplie de cendres parmi lesquelles se trouvent plu-
sieurs ensembles d’os humains incinérés, 1'un notamment a l'intérieur d’une situle en
bronze. Cette fosse, construction soignée et nécessairement boisée, annonce déja les
autels creux, de type « chthonien », qui sont l'une des principales caractéristiques des
grands sanctuaires de La Tene moyenne. A 1’évidence, cette enceinte servait de lieu de
crémation a des morts qui n’étaient pas destinés a recevoir une sépulture individuel-
le mais dont les cendres paraissent avoir été offerts a une divinité infernale et souter-
raine.

Une troisieme phase, couvrant la période allant de La Tene ancienne a la fin de La
Téne moyenne, est marquée par une succession d’enclos carrés, de 10 a 15 m de coté,
entourés ou parfois occupés postérieurement par des inhumations. A cette époque, le
nouveau mode de sépulture, I'inhumation, parait avoir bouleversé les rites et les amé-
nagements architecturaux destinés a les accueillir. Les enclos dont les fossés sont vides
de tout matériel semblent n’avoir connu que des fonctions temporaires et pour une
bonne part symboliques.

A Gurgy donc une sépulture princiere parait avoir généré a la fin du Premier Age
du Fer un lieu de culte de type « chthonien », dans le plus pur sens du mot, c’est-a-
dire a double composante, funéraire et adressée a une divinité souterraine. Pour
autant, a I'’époque de La Tene, le lieu reprend une vocation funéraire exclusive ot le
traitement sépulcral individuel prime sur les aménagements collectifs.

Un heréon dans la plaine de Vix

Ce culte « chthonien » apparait sous une forme encore plus emblématique avec les
derniéres découvertes faites a Vix en 1991 et 1992. Il s’agit d"une enceinte au plan par-
faitement carré avec des angles vifs, de 23 m de c6té, marquée par un fossé de 2 m a
2 m 50 de largeur et 1 m 50 de profondeur. Une interruption, au milieu d’un des cotés,
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Plan général des fouilles de
Gurgy (Yonne).

Statues représentant deux per-
sonnages (femme probable-
ment, a gauche; guerrier, a
droite) assis, découvertes de
part et d'autre de I'entrée de
I'enclos de Vix (Cote-d’Or).
Ves. av. J.-C.
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d’l m 20 de largeur, signale une ouverture en direction du nord-ouest. Cette enceinte
se trouve au centre de quatre tumulus qui occupent la grande boucle dessinée par la
Seine au pied du Mont-Lassois. La célebre sépulture princiere se trouve a seulement
200 m au nord-est. Les vestiges ont malheureusement souffert de 1’érosion naturelle et
seul le fossé de 1'enceinte a livré des informations susceptibles de nous renseigner sur
la nature et la fonction de I’aménagement.

Ce sont avant tout plusieurs fragments importants de deux statues taillées dans des
blocs calcaires, de taille humaine. Elles représentent une femme et un homme, tous
deux assis sur un support tres bas, voire a méme le sol, ce qui donne a leur position
une allure presque accroupie, avec les genoux haut relevés. La statue probablement
féminine, a laquelle manquent la téte et les pieds, est traitée en un style archaique et
sobre: seul un torque fin semble nous assurer du sexe de cette femme, drapée dans
une vaste robe qui masque les formes des bras et des jambes. Ce torque d"un type par-
ticulier, avec des tampons simplement marqués par un retour a angle droit des deux
extrémités vers l'extérieur, évoque la parure en or découverte dans la tombe de la
désormais célebre « Dame de Vix ». La figure masculine, tout aussi hiératique par la
forme, montre un traitement plus réaliste de la figuration des armes et de 1'équipe-
ment. Toute la moitié supérieure du corps et la base de la statue manquent mais on
reconnait néanmoins sur la partie inférieure du corps un bouclier ovale posé vertica-
lement devant les jambes, une épée en vue partielle sur le c6té droit, une probable jam-
biere matérialisée par un trait curviligne tracé dans le mollet, enfin couvrant les
hanches et les fesses une jupette ou plutdt un lambrequin, si l’on en croit les traits
rayonnants sur le coté droit représentant des empiecements. Ces deux statues qui ne
montrent aucun signe ou accessoire particulier ne révelent pas d’emblée une identité
divine. On reconnait avant tout en elles un guerrier équipé d’une panoplie complete
et une femme suffisamment riche pour se parer d'un torque.

Le fossé a également livré de nombreux os animaux et des tessons de céramique
appartenant a un grand nombre de coupes, datées de la fin du premier Age du Fer.
Ces dernieres suggerent qu’en ce lieu soit on a beaucoup bu, soit on a procédé a des
libations répétées, les deux rites ne s’excluant d’ailleurs pas. D’autant qu'on y a
consommé des animaux, beeufs, moutons, porcs et chiens. L'absence d’autel a 1'inté-
rieur, la présence de ces deux statues personnifiant plutét des étres humains, 1’entrée
de 'enclos ouvrant en direction du soleil couchant semblent les indices de rites funé-
raires. Il y eut des sacrifices et un ou plusieurs banquets auxquels les deux statues
étaient censées participer par leur présence. Leur position étrange (ils sont assis tres
bas) rappelle la description célebre que fait Strabon (IV, 4, 3) du repas des Celtes: « ils
prennent leur repas assis sur un lit d’herbes ou de feuillages », ainsi que celle de
Posidonius reproduite par Athénée (Cf. Annexe II, N° 1). Le comblement rapide du
fossé dans lequel se trouvent a la fois les reliefs de ces repas et fragments importants
des statues suppose que l'activité rituelle ne s’est pas installée dans la durée.
Néanmoins la représentation figurée des morts témoigne d’une tentative d’héroisa-
tion de personnages importants qui ont fort bien pu étre les résidents des tumulus
environnants. On ne peut s’empécher dans le cas particulier de Vix, connu par le riche
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matériel de sa sépulture, de voir en cette sorte d'/iérdonn une nouvelle marque de 'in-
fluence grecque. Elle ne se serait pas exprimée seulement a travers des objets de pres-
tige transportés a de longues distances mais physiquement par des commergants et
des voyageurs transmettant également leurs idées et leur mode de vie.

Les grands sanctuaires

Comme il arrive souvent dans la recherche archéologique, au début 1’arbre cache la
forét. Autrement dit, les exemples les plus extraordinaires focalisent I'intérét et le
retiennent souvent longtemps, au détriment des représentants moins attractifs mais
plus caractéristiques. La recherche s’est attachée a I'étude de lieux dont on comprend
maintenant qu’ils sont de grands sanctuaires, exceptionnels par I'ampleur de leurs
installations et la richesse de leurs dépo6ts, probablement peu courants sur I’ensemble
du territoire, deux ou trois par civitas, alors que la grande masse des lieux de culte est
composée d’installations plus légeres et souvent pauvrement dotées. Parce que dans
ce domaine nous avangons comme dans une nuit, percée des quelques éclairs de
lumiere que nous prodiguent les rares textes antiques qui viennent d’étre évoqués, il
est évidemment plus facile d’étudier les premiers dont les structures architecturales et
le matériel votif et sacrificiel offrent une plus grande évidence. C’est ce que nous
ferons donc ici, sans perdre de vue le caractere exceptionnel des grands sanctuaires et
en sachant qu'un jour il sera probablement possible de présenter un échantillon plus
représentatif des lieux que les Gaulois avaient aménagés pour le culte.

Situation dans le paysage et dans le territoire de la civitas

Les lieux de culte du nord de la France montrent des particularités topographiques
qui se répetent de site en site. Vu le nombre de ces lieux (une cinquantaine), on peut y
voir le reflet de régles qui ont présidé a leur implantation. Leur situation dans le pay-
sage est paradoxale, si on la compare a celle des autres installations humaines. Ils se
trouvent, dans leur grande majorité, sur les plateaux et toujours sur des points domi-
nants. Non pas sur des éminences remarquables — qui sont rares dans cette région —
mais sur les cotes altimétriques les plus élevées, celles qui permettent de voir un hori-
zon éloigné de quelques kilometres, parfois de plus d’une dizaine de kilometres. Ces
lieux de culte étant généralement distants les uns des autres de six ou sept kilometres,
il est tres courant que de 'un de ces sites on puisse voir un ou plusieurs sites simi-
laires.

Le sanctuaire parait toujours isolé. En fait, il est au centre d'un espace qu’il domine,
et dont la superficie excede toujours plusieurs hectares et quelquefois plusieurs
dizaines d'hectares. Espace plan dans le prolongement du sanctuaire. Dans la plupart
des cas, il est éloigné de tout habitat ou de toute nécropole, mais il peut se trouver sur
un chemin, ou a proximité immédiate. Dans de nombreux cas également, I'emplace-
ment du sanctuaire domine un point d’eau, riviére, confluence, source mais a une dis-
tance respectable, de plusieurs dizaines a plusieurs centaines de métres. La nature du
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sol n’est pas non plus laissée au hasard. Dans la majorité des cas, le lieu de culte est
installé sur le plateau crayeux la ot la couverture limoneuse est asscz épaisse et
exempte d’argile a silex. Ce choix n’est pas sans raison. La nature de la végétation
dépend évidemment du terrain, celle-ci était peut-étre autant recherchée que celui-la.
Il fallait également une roche qui se préte au creusement des fossés, a la confection de
talus et a la bonne conservation des constructions de bois et de terre.

Sur une quinzaine de sites photographiés d’avion on constate la présence, a
quelques dizaines de metres du lieu de culte gaulois, d'un ou de plusieurs cercles de
I"’Age du Bronze, autrement dit des tumulus arasés. Une telle juxtaposition des deux
types de structure ne peut étre fortuite. En Irlande certaines divinités celtiques étaient
réputées habiter ces constructions de terre, si courantes dans 1'ile. Mais la comparai-
son doit plutot étre faite avec la Gréce ou de grands sanctuaires ont été installés sur
d’anciens heréa dont les sépultures étaient soit encore visibles soit seulement symbo-
liques. Le héros présumé demeurer dans la sépulture, étant considéré comme fonda-
teur du lieu de culte, son nom lui restait attaché. Si 1’on ne peut prouver qu’une telle
construction mythologique rendait compte en Gaule de la naissance de certains lieux
de culte, on peut penser que les peuples belges qui créérent de tels sanctuaires au
moment de leur installation définitive sur le territoire, en plus des caractéristiques
physiques et géographiques qu’on vient de voir, cherchérent aussi a justifier le choix
du lieu par des criteres moins matérialistes: résidence d'un dieu indigéne, sépulture
d’un héros, construction remarquable attribuée a une civilisation antérieure...

Le lieu de culte occupe également une position dans le territoire de la civitas qui
n'est pas indifférente. Cela ne doit pas étonner. Les Celtes qui se sont installés en
Gaule entre le V© et le III° siecle, avant de délimiter clairement leurs territoires respec-
tifs, ont voulu se les approprier magiquement en accord avec les dieux. La création du
sanctuaire, comme un point fixe assurant le dialogue entre les hommes et les dieux,
marquait définitivement le territoire, mieux qu’une borne l'aurait fait, car il indiquait
la propriété du peuple, non seulement aux peuples voisins mais aux dieux des
peuples voisins. La civitas, dans le plus grand nombre de cas, était composée de plu-
sieurs pagi (en moyenne trois ou quatre), entité territoriale correspondant a une entité
ethnique (ensemble de tribus liées généalogiquement et par voie de conséquence reli-
gieusement et politiquement). Ces pagi, qui constituaient I’échelon structural le plus
important des peuples lors des invasions gauloises, existaient encore, parfois avec des
pouvoirs a peine diminués, quelques siécles plus tard, lors de la conquéte romaine. Il
est donc certain que d’emblée chaque pagus posséda son propre sanctuaire principal,
alors qu’on ne peut pas avoir la méme certitude de la création aussi précoce d"un sanc-
tuaire « central », en quelque sorte, a la civitas.

La création du sanctuaire « tribal » dut étre le véritable acte fondateur de la civitas,
de méme que dans le monde romain la création d"une ville était d’abord un acte reli-
gieux. Des lors, se dessinait une topographie religieuse qui devint vite complexe.
Comme on I'a indiqué plus haut, dans la Gaule indépendante religion et politique
étaient intimement liées et n’eurent pas le temps de se dissocier avant la conquéte,
sauf peut-étre dans les cités de la mouvance éduenne. Aussi, chaque lieu ol s’exercait
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un pouvoir devait avoir sa caution religieuse, ville, bourgade, camp, résidence aristo-
cratique. Les lieux de culte se multiplierent. Leurs attributions foncticnnelles se trans-
formerent. Tel sanctuaire de pagus put devenir le principal d'une civitas. Tel autre,
comme celui de Ribemont-sur-Ancre, parce que sa proximité de trois frontieres de
peuples 'y prétait naturellement, devint le sanctuaire d'une confédération guerriere.
ATinverse, un sanctuaire ancien dont I’origine pouvait se perdre dans 'histoire d'une
population autochtone antérieure a celle du pagus, put étre délaissé au profit d'instal-
lations nouvelles établies sur une bourgade en plein développement; c’est ce qui a pu
arriver au sanctuaire de Gournay dont le culte s’éteint au moment de la création de
I’ensemble d’Estrées-Saint-Denis, au tout début du II* siécle avant J.-C.

Beaucoup d’observations seraient a faire sur le paysage religieux auquel les grands
sanctuaires ne participaient que dans une mesure certainement moins importante
qu'elle nous parait aujourd’hui. La conservation exceptionnelle des aménagements
cultuels de Ribemont-sur-Ancre montre que les Gaulois dans leurs pratiques reli-
gieuses n’utilisaient pas seulement les grandes constructions (grande enceinte,
temple, fosse-autel) mais aussi des installations beaucoup plus modestes, simple foyer
établi sur le sol, bloc de gres fiché dans la terre servant soit d'autel, soit de représen-
tation divine, soit encore de borne a quelque enclos sacré, comme on en voit encore de
nos jours en Inde par dizaines d’exemplaires autour des pagodes monumentales.
Cette humble matérialité devait étre le lot commun de bien des installations cultuelles
les plus familieres, autels familiaux, autels isolés dans la campagne ou sur les chemins.
Aujourd’hui peu de ces vestiges demeurent encore, enfouis dans le sol. Et si nous les
exhumons, il y a peu de chance pour que nous les reconnaissions. Ce sont eux pour-
tant qui devaient baliser les parcours les plus quotidiens du paysan, comme les pro-
cessions les plus solennelles.

Un modele exemplaire: le sanctuaire de Gournay-sur-Aronde

Ce lieu de culte est le seul jusqu’a présent a avoir été entierement fouillé. Il est a ce
titre exemplaire. Nous 1’examinerons donc dans le détail. Par chance, on connait bien
également son environnement proche, puisque sa périphérie immédiate, sur une
superficie de plusieurs hectares, a fait 1'objet de nombreux sondages, mais aussi son
contexte régional: de nombreuses prospections, un certain nombre de fouilles récentes
nous donnent une bonne image du pagus dont il était le centre sur le plan religieux,
tout au moins. Les lieux de culte de Montmartin et d'Estrées-Saint-Denis dont il a déja
été question en sont éloignés respectivement de trois et six kilometres.

Le sanctuaire, de fagon exceptionnelle, ne se trouve pas sur un point haut du pla-
teau picard. Il est situé sur le versant de la vallée de I’Aronde, assez pres de la riviere,
sur une langue de limon formant une petite éminence naturelle qui domine un maré-
cage distant de seulement une cinquantaine de metres. A 1'évidence, c’est le rapport
entre cette eau dormante et le lieu de culte qu’'on a cherché a privilégier. Le long du
sanctuaire passe un chemin qui fut la principale route nord-sud traversant le pagus. Ce
chemin est marqué par trois autres sanctuaires plus au sud et il vient franchir la val-
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En haut: Plan général du sanctuaire de Gournay-sur-Aronde (Oise). En bas: Autel creux au centre de I'enclos
sacré.
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lée de I’Aronde par le gué qui longe le marécage. Au-dela, de 1'autre coté de la vallée,
commencent les territoires des Ambiens, au nord-ouest, et des Viromanduens, au
nord-est. Le sanctuaire fait figure de sentinelle veillant sur la frontiére naturelle que
constitue la vallée de I’Aronde.

Plus haut sur le versant, mais a seulement une centaine de metres du sanctuaire, se
trouve une enceinte fortifiée de trois hectares de superficie. Elle est sensiblement plus
ancienne que la structure cultuelle. Elle a connu une occupation a I'époque de La Tene
ancienne mais son origine est peut-étre chalcolithique. Aucune occupation contempo-
raine du sanctuaire n'a été mise en évidence. Les sondages réalisés dans la proche
périphérie du sanctuaire semblent confirmer qu’entre le début du III* siecle et le début
du I* siécle avant ].-C. le lieu de culte se trouvait seul dans la campagne. En revanche
a partir du milieu du I* siecle avant J.-C., s’est développée une petite agglomération
dans laquelle prenait place le petit fanum augustéen qui succéda au sanctuaire gaulois.

Sur le bord occidental du sanctuaire a été rencontrée une fosse qui ne comprenait
qu’une vingtaine de vases soigneusement rangés le long de ses parois et laissant un
espace central vide. Celle-ci, de plan carré de pres de deux metres de c6té, se trouvait
au centre d’'un petit tertre artificiel, entouré d'un fossé dont le tracé complet n’a pu
étre mis en évidence. L'examen des vases et des profils de la fosse laissent penser que
cette derniere n'a pas été comblée immédiatement apres son aménagement mais qu’el-
le est demeurée ouverte relativement longtemps, suffisamment en tout cas pour que
les vases se fragmentent sous les effets des intempéries jusqu’au moment ot un rem-
plissage naturel est venu protéger les fonds des vases. Cet ensemble a été interprété
comme un petit lieu de culte que les vases permettent de dater du IV siecle avant
J.-C., soit plusieurs dizaines d’années avant la construction du grand sanctuaire.

L'ensemble (tertre et fosse) était probablement en relation avec I’état ancien du sanc-
tuaire qui se présentait comme un simple enclos fossoyé. Les profils du fossé de clo-
ture du sanctuaire montrent, en effet, en quelques endroits I'existence d'un fossé plus
ancien presqu’entierement disparu au moment de son recreusement au début du III°
siecle, lors de I'aménagement monumental du sanctuaire. Cet état ancien est corrobo-
ré par la présence de quelques tessons résiduels de La Tene ancienne dans le remplis-
sage du fossé. Il semble donc que dans les années 280-260, quand les populations
belges s’installérent sur ce territoire, existait déja en ce lieu un sanctuaire indigene,
matérialisé par un simple enclos et une petite fosse-autel o1 I’on faisait des offrandes
de vases, certainement accompagnées de végétaux. Ce lieu de culte devait étre dédié
a une divinité censée résider dans les eaux des marécages.

C’est ce lieu que les hommes du pagus rossontensis, I'un des quatre pagi constituant
la civitas des Bellovaques choisirent pour y édifier leur sanctuaire principal. Cette
réutilisation d'un lieu de culte autochtone signifie probablement qu’il existait encore
une population indigéne qui se trouva englobée dans le nouveau peuplement. Les
arrivants belges, comme plus tard le firent les occupants romains, cherchérent de cette
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fagon a s’attirer les bienfaits des divinités territoriales, en méme temps qu’ils trou-
vaient le meilleur moyen d’obtenir reconnaissance et gratitude des indigenes.

L’enceinte sacrée

Comme tous les lieux de culte gaulois d"une certaine importance, celui de Gournay
se caractérise avant tout comme un morceau de terre découpé au sol et, par consé-
quent, nettement séparé du monde profane qui I'entoure. Cet espace, d'une petite
superficie, de 250 m* pour le plus petit enclos connu a ce jour (Bennecourt) a 2500 m?
pour le plus grand (Ribemont) ne differe guere par la taille des sanctuaires grecs et
romains. Les téméné de 1’Aphaion d’Egine, du Hieron de Délos, de 1’Athenaion de
Larisa, de I’Artemision de Sparte ont une superficie assez comparable a celle de I'en-
ceinte de Gournay, environ 1500 m? Ce terrain est avant tout la propriété du dieu qui
réside dans son sous-sol ou dans 1'un des aménagements que ’homme lui a octroyés,
temple, autel creux, bois sacré. Quelques hommes, les desservants et curateurs du
sanctuaire, ont a charge la gestion de ce terrain, son entretien et peut-étre certaines
formes d’exploitation.

Le plan de I’enceinte de Gournay affecte la forme d’un rectangle aux angles arron-
dis. Cette allure quadrangulaire est répétée par tous les autres lieux connus; elle s’ex-
plique, selon toute vraisemblance, par des considérations d’ordre astronomique.
L’ensemble des constructions et de I’entrée principale est orientée et chacun des cotés
regarde une direction cardinale. L'orientation permet de caler le calendrier liturgique
sur l'un des temps forts du cycle solaire, solstice ou équinoxe. A Gournay, c’est le sol-
stice d’été qui avait été privilégié: 'axe de 1'autel creux avait été déterminé grace a lui.
Il n’est pas impossible non plus que ce plan quadrangulaire ait eu des raisons d’ordre
augural; peut-étre était-il la reproduction sur la terre de l'équivalent du templum
romain, cet espace que les augures dessinaient dans le ciel pour y observer le vol des
oiseaux. Comme on le verra plus bas, les Celtes avaient, en effet, des pratiques augu-
rales tout a fait similaires.

L'enclos se matérialise avant tout, c’est-a-dire chronologiquement et symbolique-
ment, par un fossé. Il est possible que dans son premier état, celui du sanctuaire indi-
gene au IVe siecle, il nait été qu'un morceau de terrain seulement découpé au sol. Ce
type de cloture avait un indéniable caractere symbolique : malgré sa taille conséquen-
te, environ 2 m 50 de largeur pour une profondeur de plus de 2 m, le fossé ne présen-
tait pas de réel intérét dissuasif, encore moins défensif. Sur certains lieux de culte, ce
dernier prend méme 1’allure d’une simple rigole; en revanche, a Ribemont ot toutes
les installations sont monumentales, le fossé de plus de 3 m de largeur et de profon-
deur pourrait étre celui d’un retranchement. L'origine de ce type d’enclos, fossoyé, de
plan quadrangulaire, pose un probleme qui a été évoqué a propos des exemples de
Gurgy et de Vix. On a voulu y voir la reproduction d'un modele funéraire. Dans les
nécropoles de La Tene ancienne, en Champagne notamment, de tels enclos ne sont pas
rares, en effet, et dans certains, dépourvus de sépulture, on a cru reconnaitre un lieu
de culte. La difficulté tient a ce quil n'y a pas d’évidence d’une filiation directe entre
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ces enclos sommaires des V¢ et IV siécles en milieu funéraire et les enclos cultuels du
ITI° siecle éloignés de toute nécropole. On peut se demander si I'on n’a pas affaire a
deux types distincts, descendant d'un modele unique, beaucoup plus ancien, un espa-
ce cultuel seulement dessiné au sol pour une activité temporaire. Ainsi, dans 1'Inde
védique un nouvel espace sacré de forme quadrangulaire était consacré d’'un simple
trait sur le sol a chaque sacrifice. Le fossé pourrait donc étre la forme primitive de ces
installations symboliques s’établissant définitivement en un lieu donné. Il est stir, en
tout cas, que le tracé de ces enclos fossoyés, parfaitement rectilignes souvent avec des
angles droits vifs, exigeait une épure au sol, qui pouvait en étre le vestige.

A Gournay il n’est pas sr que dans un premier temps le fossé ait été doublé d'un
mur. C’est ce que semble indiquer la palissade qui fut construite postérieurement et
qui ne se trouve pas la ol on attendrait qu’elle fit: trés curieusement elle englobe, du
cOté extérieur, le fossé. L'installation d"un mur de bois entourant 1’espace sacré consti-
tue une étape majeure dans la création du sanctuaire. C’en est quasiment 1’acte fon-
dateur. L'espace sacré devient réservé. Il est masqué a qui se trouve a l'extérieur.
Désormais le sanctuaire divise les hommes en deux catégories, ceux qui pénetrent
dans I’enceinte et deviennent des initiés, ceux qui demeurent dehors. A Gournay, l'ins-
tallation d"une palissade soignée, constituée de poteaux jointifs accompagne d’autres
grands travaux dans ’enclos, cuvelage de 1’ancien fossé sur toute sa longueur, creuse-
ment d’un nouveau fossé extérieur entourant completement I’enceinte sacrée, creuse-
ment des fosses-autels au centre de 1'espace sacré, installation d'un premier porche
d’entrée, travaux qui, les uns et les autres, témoignent de 'appropriation du sanctuai-
re indigene par une nouvelle population autant que d"une nouvelle conception du lieu
de culte. Cette seconde naissance en quelque sorte du sanctuaire est datable de la pre-
miére moitié du III° siecle.

Pour autant I'élément principal du sanctuaire primitif, le fossé, n’est pas abandon-
né. On lui accorde le plus grand respect. Il est méticuleusement boisé et la longue fosse
qu’il forme servira pendant plus d'un siecle de réceptacle aux vestiges des trophées et
aux restes sacrificiels. De barriere en creux qu'il était entre le monde sacré et le monde
profane il devient un cordon constitué des déchets de l’activité cultuelle, comme si ces
derniers retournaient a leur premier état sans pouvoir s’éloigner du lieu qui les a fait
approcher des dieux.

L'autel creux

Tres précisément au centre de I’enclos, sous les vestiges des temples postérieurs, se
trouve un complexe de neuf fosses entourant une dixiéme de plus grandes dimen-
sions. Cet ensemble est géométriquement ordonné. Au centre, se trouve une grande
fosse de plan ovalaire de 3 m par 4 m pour une profondeur de 2 m. Elle est entourée
de neuf fosses quasi cylindriques de 1 m 20 de diametre et d"une profondeur originelle
de 1 m 40. Celles-ci sont groupées trois par trois sur les cotés sud, ouest et nord et elles
ménagent un acces du coté est par un intervalle de 4 m. Le centre des neuf fosses a
rigoureusement été défini a partir du centre de la fosse centrale par une distance de 3
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m 50. L'espace compris entre la fosse centrale et les fosses périphériques est une bande
de circulation de 1 m 50 de largeur.

La fosse centrale a été recreusée au moins a deux reprises. Il n’est donc pas exclu
que dans un premier temps elle ait été seule et qu’elle ait été recreusée en méme temps
que les neuf autres. Comme elles et le fossé dont il vient d’étre question, elle a été soi-
gneusement boisée. Cette opération était tout a fait nécessaire dans le cadre d’une uti-
lisation un peu prolongée. Le sol est, en effet, un limon fin qui ne résiste pas au ruis-
sellement, encore moins aux effets du gel.

La fonction de cet ensemble creux a pu étre déterminée par 1'étude du remplissage,
la stratigraphie, et par celle des quelques objets rencontrés. Toutes les fosses présen-
tent un remplissage assez similaire: une importante couche de comblement recouvre
dans le fond des couches plus fines, nombreuses, indiquant souvent plusieurs recreu-
sements. A 1’évidence, on a affaire a des structures qui sont restées ouvertes assez
longtemps (plusieurs dizaines d’