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Résumé : Dans le contexte du changement climatique et des défis environnementaux, les
évidences qui fagconnaient les relations homme/nature dans la société occidentale sont invitées a de
puissantes remises en questions. En France, le monde professionnel de I'élevage est notamment
bouleversé par le surgissement de cette question de la nature, tant au niveau des pratiques que des
représentations sociales. Ce travail de recherche s’intéresse aux relations sensibles a la nature telles
gu’elles sont vécues par les éleveurs a travers les pratiques d’élevage quotidiennes, a I'échelle des
territoires francais. Pour cela, nous nous appuyons sur trois terrains d’étude. Le premier est situé
dans le Grand Ouest, il concerne le bocage du nord-est de la Vendée ; Le second est situé en
Auvergne, a I’est de Clermont-Ferrand, et est délimité par le site inscrit a 'Unesco « Chaine des Puys
— Faille de Limagne » ; Le troisieme nous conduit en vallée d’Ossau, dans le Sud-Ouest béarnais.
Notre démarche géographique s’appuie principalement sur des enquétes semi-directives aupres
d’éleveurs et bergers rencontrés sur place, ainsi que sur des observations de terrain. Nous nous
inscrivons ainsi dans la lignée d’autres travaux de géographie s’intéressant aux liens Société/Nature,
comme celui proposé par Lydie Ménadier dans une these soutenue en 2012. L'originalité de
I'approche que nous avons choisie passe également par une grande ouverture pluridisciplinaire.
Nous nous inspirons notamment des travaux de |'anthropologue Philippe Descola, du psychologue
social Serge Moscovici, ou encore de la philosophe Catherine Larrére.

Mots clés : géographie, sensibilité, nature, éleveurs, pratiques, ontologies, diversité, culture, défi

environemental.

Abstract: In the context of climate change and environmental issues, the truths
surrounding humankind’s relationship with nature that were once widely-accepted in
Western society are open to vigorous questioning. In France, the professional farming world
has been profoundly affected by the emergence of this ecological issue, at both practical and
representational level. This research work focuses on the intricate relationships with nature
as experienced by farmers through daily farming practices across France. To do this, we draw
on three field studies. The first is located between Aquitaine and Brittany, and relates to the
wooded countryside in the north-east of the Vendée; the second is located in Auvergne, to
the east of Clermont-Ferrand, and is defined by the “Chaine des Puys — Limagne fault”
UNESCO site; the third takes us to the Ossau Valley in the Bearnaise region. Our geographic
approach is primarily based upon on-site semi-directive surveys with cattle and sheep
farmers, as well as on field observations. We are thus in line with other geography studies on
the links between society and nature, such as that proposed by LydieMénadier in a thesis
put forward in 2012, or the reflection led by Julie Delfour in a thesis presented in 2011.0ur
approach is also original in that it is highly multidisciplinary. We draw inspiration from the
work of anthropologist Philippe Descola, sociologist Serge Moscovici and philosopher
Catherine Larrere, among others.

Key words : geography, sensibility, nature, practices, farmers, ontologies, diversity,

culture, environmental issues.
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Avis au lecteur

Il me semble important de prévenir le lecteur avant qu’il ne commence a lire ce
mémoire de thése : celui-ci sera peut-étre surpris par le registre utilisé dans les pages qui
suivent. Sous certains aspects, ce travail présente un caractére « hybride » qui associe la voix
littéraire a la démarche scientifique. J’ai toutefois la prétention de penser que la pertinence
des résultats que je présente ici ne s’en trouve nullement altérée. Au contraire, je pense que
cette forme originale est une émanation directe du sujet de recherche qui m’a été confié, et
en constitue méme l'un des résultats les plus significatifs. Ce travail interroge en effet la
place de la sensibilité dans les rapports des éleveurs a la nature. Il n’est donc pas si étonnant
que le réle et la place de cette sensibilité vienne également toucher le chercheur dans son
exercice de rédaction. Les résultats présentés ici convergent pour montrer que la voie
sensible est un mode d’accés a la connaissance, au méme titre que celle (plus
conventionnelle il est vrai) qui passe par une dissociation entre la nature et la culture, entre
le chercheur et le sujet de sa recherche.

Cette voie sensible consiste a faire éprouver ce que I'on apprend ; elle inscrit la
démarche d’apprendre dans un processus qui n’exclut pas le vécu émotionnel mais I'intéegre
et le valorise. C'est pourquoi, par-dela les résultats géographiques et anthropologiques qui
sont ici exposés, j'ai également essayé de construire et de transmettre une histoire qui est
celle des éleveurs que j'ai rencontrés, un récit collectif qui est tiré des pratiques vécues et
par lequel je me suis laissée toucher. Tenter de rassembler ces témoignages dans une trame
narrative cohérente et fidele, qui présente également des résultats féconds pour la
recherche et les acteurs universitaires, a été le double objectif que jai poursuivi. Les
illustrations qui accompagnent ce texte participent a rendre plus manifeste cette fonction
sensible de I'écriture. En outre, elles permettent au lecteur de pénétrer a mes coétés dans le
monde des éleveurs et de se le représenter plus concrétement. Il en ressort ce manuscrit,
dans lequel je me suis efforcée de rester pertinente sur le plan de la validité théorique tout
en gardant un langage simple, assez peu conceptuel, accessible au plus grand nombre. Le
lecteur y trouvera également certaines réflexions parfois générales ou philosophiques sur la
nature, I’humain et la société, qui ont pour fonction de replacer cet effort de recherche dans
un mouvement universel de questionnement. Je pars en effet du principe que celui-ci n’est
pas le propre d’'une élite intellectuelle mais participe a I’élan naturel de toute pensée
humaine tournée vers la création d’'un monde meilleur. Si ce travail parvient a montrer que
la recherche n’est pas une activité refermée sur elle-méme, mais qu’elle prend naissance
dans le monde afin d’ouvrir, de facon vivante et sensible, des perspectives optimistes et
réalistes aux générations futures, je pourrai déclarer que ce projet initial a été accompli.
Enfin, jespére du fond de mon coeur que les éleveurs rencontrés au fil de ce travail
pourront, en me lisant, retrouver les lueurs qu’ils m’ont eux-mémes transmis.
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Prologue

Un cri, un souffle, un feu :

le S.0.S. des éleveurs frangais en détresse.

- Ci-dessus : photographie 1. Déferlement de tracteurs a Paris a 'automne 2015 : I'ambiance est explosive.
En France, plus personne ne peut fermer les yeux sur la situation difficile des éleveurs frangais.

22 juillet 2015,
Sur la route en direction des Pyrénées, a I'aube,

Impossible d’avancer plus loin. Nous sommes au milieu de la plaine céréaliere qui
drape la frange occidentale de Poitiers, a une dizaine de kilometres du centre-ville. Ici, tous
les jours a la méme heure, les grands platanes qui bordent la nationale assistent au défilé
précipité des automobilistes qui cherchent a rejoindre leur lieu de travail.

Etrange rituel, étrange oraison...

Mais voila que lI'imprévu s’'immisce dans ce programme quotidien. Ce matin, la
grande ligne droite est coupée. Le cortege de voitures est immobilisé. Devant, par la-bas, un
évenement mystérieux bloque la circulation. D’habitude, c’est I’heure de pointe pour les
hommes et les femmes qui passent par ici et se préparent mentalement a aborder une
nouvelle journée de travail, I'esprit harnaché de tableaux d’objectifs et de grilles de
compétences, le corps soumis aux secousses des calendriers de vente ou s’alternent les
creux et les pics de production. Alors, tous les matins, ce sont des montagnes de stress que

I'on s’entraine a gravir, en parcourant au galop un paysage lisse et pale comme une mer a
I"huile.
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Ce paysage alentour, il ne bouge pas, il ne parle pas, a peine frémit-il quand le vent
lui souffle dessus. Il n’a pas de nomes, il n’a pas de contours. On pourrait aussi bien traverser
un désert : ca ne serait pas vraiment différent. Nul ne peut passer par ici sans expérimenter
un sentiment de coupure. D’ailleurs, n’est-ce pas le reflet fidele de ce qui se vit ici
collectivement ? Paysagere a l'intérieur, émotionnelle a I'intérieur, cette division est avant
tout une coupure avec soi-méme qui se vit quand, pour se préparer a répondre aux voix de
I'extérieur, a supporter les bousculades et a se couler dans des moules étroits, nous nous
efforcons de nous désensibiliser I’ame par des priéres qui commencent inlassablement par
cette formule : « pourvu que tout se déroule comme prévu ».

Etrange rituel, étrange oraison...

Aujourd’hui, I'imprévu est justement tombé au milieu de ces litanies soigneusement
machées et remachées avant I'embauche. Impossible d’avancer plus loin sur la grande ligne
droite. L'atmosphere devient pesante et fébrile. Combien de temps cela va-t-il encore
durer ? Des soupirs exaspérés et des gestes agacés jaillissent des vitres baissées : les
conducteurs sont mécontents. Pour le soleil aussi, c’est ’heure de pointe. Dailleurs, il
continue sa montée tranquille sur la toile bleue de son illustre danse, et ses premiers rayons
viennent déja éclairer les quatre coins de cette scene de théatre improvisée. Grace a lui, on
commence a y voir plus clair. La téte passée a travers la fenétre, je pousse le regard et je
tends l'oreille pour essayer de saisir en vol quelques bribes d’information. Devant, par la-
bas, I'’événement qui bloque la circulation n’est plus aussi mystérieux qu’il en avait I'air.
Enorme et silencieux, un tracteur est posté au beau milieu de la voie, devant le rond point.
Accrochées a son ventre de métal, de larges banderoles parlent a sa place. Manifestement,
un facteur humain est venu déposer son grain de sable dans le circuit. Un homme en
chasuble vient d’apparaitre. || marche, a grandes enjambées et regarde droit devant,
nullement intimidé par les complaintes des automobilistes qui arriveront en retard au
bureau : il a I'air de savoir ce qui se passe, lui. Une fourche a la main, il ne cherche pas a
cacher son identité : c’est un agriculteur.

Pour en savoir plus, j'allume la radio. Partout dans les campagnes francaises, les
éleveurs des filieres laitieres ou porcines manifestent en bloquant I'acces aux
agglomérations, en libérant des animaux devant les préfectures, en déversant du fumier
devant les grands centres commerciaux. Que dénoncent-ils ? Les cours de la viande et du lait
sont trop bas pour assurer la pérennité des activités. Deux jours plus tot, le ministre de
I’agriculture Manuel Valls annoncait au journal Le parisien — aujourd’hui en France, que 10 %
des éleveurs étaient au bord de la faillite. Non moins de 40 000 emplois directs risquaient
d’étre affectés. Si le ministre se montre aussi préoccupé, c’est que la crise touche en méme
temps les secteurs porcin, bovin et laitier, petites et grandes exploitations. Fait trés rare :
méme si la mobilisation était au départ lancée par le couple syndicaliste majoritaire
FNSEA/JA, elle a ensuite été suivie par des éleveurs aux profils variés, sans étiquette
politique spécifique.
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L’émission se poursuit. Le malaise des éleveurs est vite relégué a l'arriere-plan
médiatique, remplacé par une actualité toute aussi brdlante. Le commentateur mobilise
I'attention de ses auditeurs sur la préparation de la COP 21, prévue dans quelques mois a
Paris. Cette réunion au sommet réunira non seulement les personnalités politiques mais
aussi les citoyens autour du dernier rapport du GIEC, dont le bilan vient confirmer la
responsabilité humaine dans le réchauffement climatique. A ce sujet, le diagnostic des
experts est sans appel : la Terre est gravement malade, et seul un changement radical de nos
comportements humains peut nous permettre d’espérer, si ce n’est une amélioration de la
santé de nos environnements, du moins un ralentissement de leur dégradation et un sursis
dans I'épuisement des ressources. Or, aucune action efficace ne peut étre sérieusement
mise en place sans que soient définis clairement des objectifs communs, au-dela des intéréts
nationaux. C'est bien le défi d’'une gouvernance mondiale qui commence ici doucement a
étre soulevé...

Impossible d’avancer plus loin. Le soleil continue de monter. Elles sont maintenant
nombreuses, les voitures qui rebroussent chemin au prix de manceuvres délicates qui font
gentiment sourire les éleveurs fierement campés sur leurs deux jambes. Eux, ils continuent
d’assiéger le rond-point pour faire porter la voix de leur colére, qui est aussi celle des
copains, des voisins et de tous ceux qui souffrent de ne pas « réussir » a vivre décemment de
leur métier d’éleveur.

- Ci-contre : photographie 2.

« En détresse » est le message porté
par le défilé des tracteurs.

AFP, le 27/07/2015 a 18h38

Que retenir de cette scene ? Au-dela de I'anecdote, que s’est-il réellement passé
pour les hommes et les femmes bloqués par la manifestation ?
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Dans cette histoire, nous avons tous perdu quelques heures de travail. Sans doute,
cette fois-ci, nombreux seront ceux qui arriveront en retard au bureau. Soyons cependant
srs d’une chose : méme si ce n’était sans doute pas le dessein direct de leur action, les
éleveurs, en provoquant I'imprévu, ont donné une chance a la nature de faire son ceuvre en
silence. Il a suffi d’une breve immobilisation : nous voila pris au dépourvu en nous-mémes.
C'est le moment de reprendre son souffle. C'est le moment ou ne jamais de tourner son
regard a droite et a gauche de la grande ligne droite. C'est le moment de passer par la petite
route, celle qu’on ne connait pas, celle qui passe a travers prés et champs.

Marie Guicheteau

= Ci-dessus : photographie 3. Sur le chemin de Compostelle, Ariége.

Au début du XXleme siécle, ce type de parcours initiatique est toujours d’actualité pour ceux et celles

qui remettent en question les évidences formulées par la société dans laquelle ils baignent. C’est une

voie qui attire les individus qui ressentent le besoin de se lancer en quéte de sens, sur un plan d’abord
personnel qui peut ensuite avoir des répercussions a I’échelle du collectif.
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Introduction

Quatre ans aprés la crise de I'élevage, on ne voit plus les traces de ce début de
révolte paysanne qui avait suscité tant de passions dans les médias. Les messages de
détresse inscrits a la craie sur les routes de nos campagnes se sont doucement effacés de la
peau d’asphalte des territoires concernés. L'automne est passé ; sa bourrasque a ramené les
éleveurs aupres des troupeaux pendant que vaches et brebis se rapprochaient des étables,
en préparation des naissances a venir. Puis I'hiver est passé ; ses larmes gelées ont poussé
hommes et bétes a se tourner vers l‘intérieur, a rester sagement a |‘abri, a tisser de la
patience et a remacher les idées pour plus tard. A son tour, le printemps est passé et les
troupeaux se sont jetés dehors, pour nager dans le vert et le jaune, et se remplir d’herbe et
se couvrir de boue. Enfin, I'été s’est présenté a nouveau avec ses poches de feu, ses cloches
remplies de soleil, ses champs brillants de possible et ses mirages d’ailleurs. La roue des
saisons a tourné. Sa fidele danse a balayé les derniers témoignages, les derniers signes
visibles de I'dpre combat qui s’est joué pendant prés de quatre mois. Le contexte s’est
refroidi. Le calme est revenu, parce qu’il était la avant et qu’il sera la apreés.

- Ci-contre : photographie 4

Troupeau de brebis basco-béarnaises
pdturant au-dessus du bourg de
Laruns.

Si la montée de fiévre médiatique est ainsi retombée sans révéler les causes
profondes qui I'avaient fait surgir, elle a toutefois réussi a porter a la conscience collective
un message brilant : celui d’un malaise évident qui ronge toute la profession. Un chiffre est
ainsi remonté a la surface : le taux élevé de suicides chez les éleveurs francgais qui laisse
aujourd’hui entrevoir les premiers affleurements d’un mal-étre longtemps enfoui sous le
sable du politiquement correct. « La littérature scientifique et les médias évoquent souvent
les professionnels agricoles comme un des groupes sociaux les plus touchés par le suicide »
(Prévitali, 2015). Mais d’autres auteurs font remarquer que ce phénomeéne est longtemps
resté dissimulé dans I'ombre des campagnes francaises, « les suicides d’agriculteurs et
d’éleveurs se sont succédé dans un profond silence, des décennies durant » (Spoljar, 2014).
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- Ci-contre : photographie 5.

Message de détresse, inscrit sur le rebord d’une route
départementale, entre Toulouse et Albi, novembre 2016.

SUICIBES
PAR AN

Plus de deux suicides d’agriculteurs auraient lieu par jour, d’apres des chiffres de la
Mutualité Sociale Agricole parus en 2019. Face a la vague émotionnelle soulevée par ce
constat, que fait le géographe ? Il se garde de rester trop prés des éclairages médiatiques et
des interprétations hatives. Il préfére aller marcher dehors. En lisant les signes qui sont
marqués sur les paysages, il essaie de comprendre de fagon globale la nature des relations
qui unissent des hommes aux espaces qu’ils habitent, afin de remonter a la source des
déséquilibres qui s’y sont imprimés. L'ceil aux aguets, le pas tranquille, il se met a I'écoute
des territoires qui ont cherché a s’exprimer par la bouche des éleveurs. Méme si le défilé
rapide des sujets d’actualité fait croire que I'on peut déja passer a toute autre chose, la Terre
lui murmure que ce feu de la colére n’est pas tout a fait éteint. Mais s’il gronde toujours
dans le cceur de ces hommes et de ces femmes qui s’activent quotidiennement aupres de
leurs animaux, c’est aussi et avant tout parce qu’il témoigne de la grande passion qui les
anime jour apres jour, et qui les met en scene au sein d’une histoire humaine dont la valeur
demande a étre reconnue.

- Ci-contre : photographie 6.

Des agriculteurs manifestant contre
la baisse des prix de leurs produits
ont mis le feu a des palettes devant
un supermarché de Quimper
(Finistére), le 21 juillet 2015
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Ce feu que les éleveurs frangais ont allumé sur nos routes, il signale le point de
départ de notre aventure de recherche. C'est par lui que nous avons pu entrer dans ce sujet
qui ne laisse pas la société francaise indifférente. Ce feu, s’il nous interpelle autant, c’est
gu’il constitue pour nous un indice précieux : celui de la sensibilité de ces hommes et de ces
femmes qui sont si souvent confrontés a des situations qui ne résonnent pas avec leur
nature profonde.

Quelques éléments de contexte doivent ici étre rappelés. En France, la place et le réle
des agriculteurs sont aujourd’hui sérieusement remis en question au sein des territoires
ruraux. D’une part, ils ne représentent plus qu’une part extrémement minoritaire de la
population : I'agriculture s’est professionnalisée et est devenue un métier parmi tous les
autres. En 2016, les agriculteurs représentent seulement 2 % de la population active au sein
d’une population largement urbaine, tandis qu’en 1954 plus du quart de la population active
travaillait dans le secteur agricole et la moitié vivait en zone rurale (Bourgeois, Demotes-
Mainard, 2000). Ce profond bouleversement sociologique a notamment été mis en lumiere
par Henri Mendras qui n"hésitait pas a annoncer « /a fin des paysans » (Mendras, 1967).

D’autre part, ils doivent désormais répondre a de nombreuses attentes formulées de
la part de la société, attentes qui sont trés variées et dont la combinaison n’est pas dénuée
de paradoxes : tantot « entrepreneurs », tantot « jardiniers des paysages », les éleveurs sont
de plus en plus tiraillés par une double pression économique et sociale a partir de laquelle il
n’est pas chose aisée de trouver son unité. Le rapport L’'ombre portée de I’élevage rédigé par
la FAO en 2009 vient souligner a I’échelle internationale les impacts négatifs que cette
activité peut avoir sur les territoires. La remise en question de cette activité a I'échelle
globale place les éleveurs dans une situation inconfortable et riche de paradoxes, ainsi que
le soulignent certains chercheurs. « Il en résulte des injonctions parfois contradictoires :
produire plus pour nourrir la planéte [mais avec moins de bras], produire mieux pour ne pas
la détruire et garantir la santé du consommateur, entretenir des paysages... Toutes mettent
en tension les formes de I'activité d’élevage et leur inscription dans les territoires » (Dupré,
Lasseur, Poccard-Chapuis, 2015). Définir ce métier d’éleveur est donc devenu une affaire
bien complexe, si bien que nulle institution, nul dictionnaire, nul manuel scolaire ne peut
nous en faire une parfaite proposition. Si d’'un point de vue extérieur, il n’est pas chose aisée
de saisir la réalité vécue au quotidien par les éleveurs, c’est également que ceux-ci n‘ont
guere le temps ou I'occasion de se confier a ce sujet. Et surtout, leur prise de parole n’est
pas facilitée par le contexte ambiant qui les place en étau entre des mondes au
fonctionnement différent, si ce n’est opposé. « Les pratiques et les enjeux associés au
pdturage sont d’autant plus complexes qu’ils font entrer I'élevage de plain-pied dans la
société civile, en étant montré du doigt, parfois sans ménagement » (Dupré, Lasseur,
Poccard-Chapuis, 2015). Essayons maintenant de préciser les éléments de contexte qui
favorisent une perception paradoxale du métier.
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D’un c6té, les activités d’élevage sont aujourd’hui soumises aux lois d’'une économie
mondialisée, dans un contexte ou les prix de la viande et du lait suivent les flux et reflux des
cours du marché comme n’importe quel autre produit de consommation. A ce sujet, I'arrét
des quotas laitiers au printemps 2015 a marqué un tournant dans la politique agricole
commune et a signé I'entrée de celle-ci dans une ére de libéralisation clairement affichée. A
I’échelle régionale, cette réorientation n’est pas sans conséquences: elle se traduit par
I’exacerbation de la concurrence entre les filieres, entre les exploitations et entre les
territoires (Baritaux, Chatellier, Trouvé, 2018). Dans le méme temps, I'avenir des activités
d’élevage en zone de moyenne montagne est aujourd’hui I'objet de vives interrogations de
la part des acteurs économiques et politiques qui s’inquietent du fait que les contraintes
spécifiques imposées par le milieu engendrent des colts de production beaucoup plus
élevés qu’en plaine (Lorenzi, 2018). Mais les systemes d’élevage de ces territoires a moindre
contrainte n’en sont pas moins soumis a des bouleversements majeurs : la conversion des
surfaces dédiées a I'élevage au profit des activités de culture plus rentables dans I'immédiat
est fréquente. Aussi, tandis que les friches viennent conquérir les terres soumises a la
déprise agricole (Luginbhiil, 1989), les territoires de plaines et de plateaux sont transformés
par I'arasement des haies, I'agrandissement des parcelles, le comblement des mares. C’'est
notamment le cas dans I'Ouest de la France, ainsi que le montrent Thibaut Preux, Daniel
Delahaye et Maxime Marie dans le bocage du Bessin. L'étude des paysages de ce territoire
de Basse-Normandie permet a ces auteurs de déclarer : « les bocages sont menacés par la
poursuite du processus de concentration et de spécialisation agricoles, que les réformes
successives de la politique agricole commune n'ont jamais clairement remis en cause. La
récente suppression des quotas laitiers va probablement accélérer la restructuration des
exploitations laitieres, dont les conséquences paysagéres sont encore mal appréhendées.
Cela souligne la contradiction entre un discours globalement trés positif a I'égard du bocage
de la part des collectivités locales et des administrations (Chambres d'agriculture, Safer...) et
la réalité des transformations en cours » (Preux, Delahaye, Marie, 2015).

D’un autre c6té en effet, le discours sociopolitique sur I'élevage veut mettre en avant
le role positif de certaines pratiques d’élevage sur les milieux naturels et les paysages. Des
travaux de recherche sont financés qui portent sur les multiples fonctions de I’élevage dans
les territoires ruraux. En effet, « I’élevage ne joue pas seulement un réle alimentaire [...] Il a
ainsi un réle multifonctionnel dans les territoires et il peut étre le support de différents types
d’activités : de loisirs, touristiques, mais aussi d’animation. Il joue également un réle culturel
et patrimonial important » (Rieutort, Delfosse, 2018). Sur certains territoires francais, la
valeur patrimoniale et culturelle des pratiques pastorales est reconnue de facon
internationale. C'est notamment le cas des paysages agro-pastoraux des Causses et
Cévennes qui sont labellisées par I'Unesco depuis 2011.
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Les pratiques d’élevage viendraient également contribuer a I'équilibre des relations
entre Société et Nature : « I’'élevage peut justement jouer un réle environnemental positif en
contribuant a l’entretien de I’espace (face aux risques inondation et incendie, pour le
maintien de la biodiversité, par I'écopdturage...) et au maintien d'aménités paysageres, y
compris dans des environnements urbains ou périurbains » (Rieutort, Delfosse, 2018). Les
acteurs institutionnels et les collectivités cherchent a mettre en valeur ces nouvelles facettes
de I'élevage. A titre d’encouragement, des fonds spécifiques sont ainsi alloués par la
Politique Agricole Commune aux éleveurs qui acceptent de réduire I'impact de leur activité
sur les écosystemes, et cela a différents degrés. Les mesures agro-environnementales et
climatiques (MAEC) ont été formulées afin d’accompagner financierement les éleveurs qui
souhaitent mettre en ceuvre des pratiques a la fois respectueuses des milieux naturels et
compétitives sur la scéne économique. Comme les aides a la conversion en agriculture
biologique, ces MAEC sont financés avec le deuxieme pilier de la PAC, le FEADER. Depuis
2015, ces deux dispositifs bénéficient d’un soutien financier sans précédent. Le montant des
aides publiques consacrées aux MAEC sur la période 2014-2020 est doublé par rapport a la
période précédente. Quant aux aides pour la conversion et le maintien en agriculture
biologique, elles seront progressivement doublées, de facon a accompagner les objectifs du
plan « Ambition bio » 2022 qui concernent aussi bien le secteur de la production que celui
de la consommation : ainsi 15 % des surfaces agricoles francaises devraient étre dédiées a
I'agriculture biologique tandis que 20 % de la restauration collective devrait proposer des
produits labellisés Agriculture Biologique (site du ministere de Iagriculture et de
I’'alimentation).

Outre ces mesures incitatives, des mesures contraignantes sont édictées par I'Union
Européenne pour encadrer les pratiques des éleveurs. En écho a une sensibilité sociale
croissante, elles concernent aussi bien la protection des milieux naturels que celle du bien-
étre des animaux. Les normes qui sont ainsi définies s’accompagnent de l'utilisation d’outils
de contréle sur les exploitations et de I'application de sanctions juridiques parfois séveres.
Mais, a I'échelle locale, I'application des normes environnementales formulées par les
instances européennes n’est pas toujours chose aisée. Cela est d’autant plus marquant que
la France se distingue par un engagement particulier a répondre au défi environnemental ;
ce souci d’exemplarité s’est illustré en décembre 2015 par la réunion de la COP 21 a Paris,
guelgues mois seulement aprés la crise de I'élevage. La politigue du ministere de
I'agriculture a pu prolonger cette volonté nationale par le déploiement du projet
« Agroécologie pour la France » initié en 2012, dont le but était de proposer une vision de
I‘agriculture de demain qui concilie compétitivité des systemes et respect de
I’environnement : « Cet objectif, issu des Etats généraux de I'alimentation a pour ambition de
faire de la France, I'un des pays leaders de I'agro-écologie » est-il indiqué sur le site du
ministére de I'agriculture et de I'alimentation.
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Un troisieme élément de contexte mérite également d’étre abordé. Tandis que la
société francaise est aujourd’hui plus urbanisée que jamais, elle n’a jamais autant exprimé
son « besoin de nature » (Espinassous, 2011). Or, pour Louis Espinassous, spécialiste de
I’éducation-nature, la société francgaise s’est tres largement coupée du contact sensoriel a la
nature et de l'intelligence originale qui en découle. Selon cet auteur, I'adoption de modes de
vie essentiellement urbains favoriserait I'éclosion de certains problemes de santé et du
stress chez les individus, et conduirait 'ensemble de notre société dans une impasse. En
effet, plutét que d’entrer directement au contact de la nature afin d’en tirer des
connaissances aux niveaux physiques et psychiques, notre société s’appuierait sur une
relation virtuelle a la nature, qu’elle produirait selon un jeu de projections mentales. Un
manque se ferait alors ressentir, qui renverrait en fait a une incomplétude de « I’enveloppe
sensori-motrice environnementale » (Espinassous, 2011, p.46). Cette derniere est définie
selon lui comme « I'ensemble des étre-vivants, objets et éléments, naturels et artificiels,
accessibles a notre corps physique et a nos sens » (Espinassous, 2011, p.46). Elle participerait
pleinement a la définition de la personne en tant que sujet, au méme titre que les
enveloppes physique et psychique dont elle constituerait le prolongement. Or, selon Louis
Espinassous affirme que « dans cette enveloppe, la part des artefacts est insuffisante a notre
développement, notre santé, notre bien-étre, notre plein épanouissement » (Espinassous,
2011, p.46). Cette troisieme enveloppe, qui est tissée de I'ensemble des relations de
I'humain avec son monde extérieur, ne comporte pas suffisamment d’éléments non-
fabriqués ; I'artificiel y est majoritairement présent. De ce fait, la carence de nature dans
notre environnement direct participe a I'’émergence d’une sensation diffuse d’un « besoin de
nature », que les jeunes générations expriment notamment par des actions engagées en
faveur de la prise en considération des questions d’environnement.
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- Ci-dessus : photographie 7. Arrivée du tour Alternatiba a Bayonne en octobre 2018. A travers
I’Europe, des milliers de personnes se sont mobilisées pour porter un message de sensibilisation au

changement climatique. Ainsi, le désir de nature s’inscrit dans une actualité collective brilante.

Or, parmi les mouvements sociaux qui placent la santé de la planéte et la durabilité
de nos modes de vie au premier rang de leurs préoccupations, un courant contestataire
commence a faire de plus en plus de bruit en ciblant plus particulierement les activités
d’élevage. Venu des Etats-Unis, il prone la fin de la consommation des produits issus de
I’élevage.
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Qu’il s’agisse du lait, de la viande, du miel ou de la laine, la position du véganisme est
ferme : I’évolution de notre société doit passer par I'arrét de toutes les productions qui
proviennent de l'utilisation de I'animal par I'humain et pour 'humain. Méme si elle est
encore ultra-minoritaire, cette partie de la population frangaise sait porter sa voix jusque
dans la sphére médiatique, ou elle diffuse une vision de I’"humanité future dans laquelle les
activités d’élevage ne sont plus nécessaires au développement des sociétés.Cette perception
de la nature met au défi les éleveurs de créer un nouveau cadre de sens par lequel
témoigner de la légitimité de leur activité (Delanoue, 2018).

Et justement, la nouvelle mission qui est proposée aux éleveurs est de participer a
produire des paysages de bien-étre, au sein d’une ruralité devenue plurielle (Rieutort, 2012).
Selon les points de vue, ces ruralités peuvent non seulement offrir des ressources
économiques, mais également un lieu de préservation de la nature, ou encore un cadre de
vie propice aux loisirs de ses habitants. Les campagnes sont ainsi devenues des territoires
multifonctionnels ou se croisent des usages diversifiés (Hervieu, Perrier-Cornet, 2002). Si ce
privilege était autrefois réservé au pourtour des agglomérations et aux espaces cotiers,
I'attractivité des campagnes vient aujourd’hui toucher méme les zones les plus reculées,
grace au déploiement des voies de communication et du télétravail. Depuis maintenant prés
de 40 ans, I'image des territoires ruraux bénéficie d’une popularité inédite aupres de la
population urbaine qui exprime de plus en plus son « envie de campagne » (Jean-Pierre
Husson, 2008), ce dont témoignent les politiques d’accueil des nouveaux arrivants. En
réponse a cet idéal, les paysages d’élevage sont devenus un décor de marque utilisé tantot
par la grande distribution, tant6t par les collectivités territoriales, tantot par les producteurs,
pour éveiller des émotions positives non seulement chez les consommateurs, mais aussi
chez les visiteurs de territoire, qu’ils soient potentiels habitants ou clients de passage. Sur le
terrain toutefois, les amoureux des campagnes n’apprécient pas toujours les désagréments
induits par les pratiques d’élevage. Ainsi, le passage des troupeaux et des engins agricoles
comme les odeurs de fumier, qui faisaient jusque-la partie de la campagne du quotidien, ne
correspondent plus tout a fait aux canons de beauté des « villages fleuris » qui gagnent les
concours de la ruralité d’aujourd’hui.

Ce décalage entre les réalités vécues par les éleveurs et les représentations sociales
qui sont projetées sur les territoires ruraux par une société majoritairement urbaine vient
alors questionner les nombreuses politiques de patrimonialisation qui émergent pour
protéger et valoriser le cadre de vie des Francais (Luginbhul, 1991). Il améne également
certains géographes a développer la notion de I'ancrage territorial des activités agricoles.
Certains indices témoignent en faveur d’'une dynamique de « re-territorialisation » de
I'agriculture : « Partout, les agriculteurs demeurent tres investis [...] D’autre part, une
nouvelle tendance « idéelle » voit le jour. L’agriculture et ses acteurs, traditionnellement
discrets, sont intégrés dans un systeme d’images, de valeurs et de mythes qui contribue a les
resituer dans I'espace » (Rieutort, 2009).
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Pour compléter ces propos, I'analyse des perceptions du paysage chez des éleveurs
sous signe de qualité AOP permet d’identifier des pratiques favorisant I'ancrage territorial
(Ménadier, 2012). Ainsi, nous retenons que c’est en partant des pratiques d’élevage que
nous pouvons faire émerger une compréhension systémique des relations qui unissent les
éleveurs, la nature, la société. Cette interrelation entre pratiques d’élevage et
représentations collectives de la nature est soulignée par des travaux de recherche qui se
placent au croisement de plusieurs disciplines des sciences humaines et sociales: « le
maintien et le développement durable de I’élevage dans ses territoires, souvent fragiles, ne
peuvent aujourd’hui se penser indépendamment d’un projet de société plus global, dans
lequel la question économique ravive au plus haut point la nécessité de redéfinir notre
rapport aux ressources naturelles, selon des formes garantissant préservation
environnementale et sécurisation des éleveurs, entre ancrage local et changements
globaux » (Dupré, Lasseur, Poccard-Chapuis, 2015).

Aprés avoir fait ces observations, nous voyons apparaitre ce qui motive le cceur de
notre sujet de recherche : dans le quotidien de leur profession, les éleveurs sont aujourd’hui
touchés par un sentiment de rupture entre une image de nature a laquelle il leur est
demandé de correspondre, et la réalité sensible qui se vit a travers eux par les pratiques.
Pour autant, du fait des contacts privilégiés qu’ils continuent d’entretenir avec la terre, les
animaux et les plantes, il est probable qu’ils restent (consciemment ou non) les gardiens
d’une connaissance originale du lien Homme/Nature. C'est en nous penchant sur les
pratiques quotidiennes que nous pouvons avoir acceés au vécu sensible des éleveurs, tel qu’il
se démarque ou s’approche des représentations collectives sur la nature. La géographie se
marie alors avec I'anthropologie et I'agronomie, pour tenter de répondre a une question
dont I'ambition est de contribuer aux connaissances actuelles de ces trois disciplines. Cette
guestion, nous la déclinons selon une démarche progressive en trois temps, de la facon
suivante :

QUESTION 1 :
« Entre les mots et les pratiques, comment s’exprime la sensibilité des éleveurs frangais a
I’égard de la nature ? »

QUESTION 2 :
« En quoi les liens entre les éleveurs et la nature sont-ils renouvelés par la société frangaise
d’aujourd’hui ?

QUESTION 3 :

« Dans quelle mesure le vécu des éleveurs francais peut nous aider a éclairer et a revisiter les
liens que la société francaise entretient avec la nature aujourd’hui ? »
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Il nous a semblé pertinent de nous tourner vers les éleveurs francais pour recueillir
leurs témoignages, a partir d’'une démarche de terrain fondée sur des entretiens individuels
de type semi-directifs, ainsi que sur 'observation de certaines pratiques d’élevage. Notre
approche est celle d’'une géographie sensible qui prend en compte les gestes, les émotions,
les paroles des uns et des autres. Nous cherchons ainsi a reconstituer la trame sensible de ce
métier, tel qu’il est vécu sur le terrain par les éleveurs et les éleveuses eux-mémes. Notre
hypothése centrale s’appuie sur les travaux de I'anthropologue Philippe Descola (Descola,
2005). Elle suppose que les éleveurs, pris dans leur diversité, et au-dela de certains masques
induits par l'influence de la pensée naturaliste, peuvent étre les détenteurs d’une vision
originale des liens Nature/Société qui va au-dela de la séparation entre Nature et Culture. Ce
manuscrit rend compte des résultats obtenus dans le cadre de cette recherche. La réponse a
notre problématique y est déroulée selon six chapitres :

- Premier chapitre -> La voix de la nature

- Deuxiéme chapitre -> A la découverte de trois terrains de recherche

- Troisieme chapitre -> Le chant des toutes petites choses

- Quatrieme chapitre -> Le mouvement de la vie

- Cinquiéme chapitre -> La tribu des éleveurs : grandir dans la nature, ensemble
- Sixieme chapitre -> A la croisée des mondes

Le premier chapitre, intitulé « La voix de la nature », constitue une synthese
bibliographique des travaux menés sur le sujet des relations société/nature. Il reprend
également I'histoire de I'élevage pour l'inscrire dans I'actualité du questionnement collectif
sur la nature. Ce chapitre d’ouverture vient poser clairement notre problématique, jusqu’a la
formulation de nos hypotheses de recherche. Nous justifions le choix d’un itinéraire
méthodologique qualitatif fondé sur des entretiens individuels aupres des éleveurs ainsi que
sur des observations.

Dans notre deuxiéme chapitre, intitulé « A la découverte de trois terrains de
recherche », nous partons explorer les trois territoires que nous avons choisis comme socle
d’appui de notre réflexion sur les rapports éleveurs/nature. Ces trois territoires sont
présentés sous des angles historique, géographique, sociologique.

Les trois chapitres qui suivent ces descriptions ont été construits de facon
thématique. Nous y rapportons les témoignages d’éleveurs collectés sur nos trois terrains
d’étude. L'ensemble forme un récit d’ou nous avons d’abord tenté de dégager la trame
commune des rapports des éleveurs a la nature. C'est pourquoi cette partie médiane
s’articule autour des principaux themes communs qui relient les différents systemes
d’élevage rencontrés.
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Le troisieme chapitre, intitulé « le chant des toutes petites choses », aborde les
rapports des éleveurs a la nature dans leurs aspects les plus quotidiens. Nous y montrons
gue ce qui semble faire partie des aspects les plus discrets du métier renvoie en fait a une
connaissance originale de la nature. Notamment, nous mentionnons la fagon dont les
éleveurs se repérent dans |'espace, leur maniere de s’inscrire dans le temps, les procédés
grace auxquels ils communiquent avec les animaux d’élevage, ou encore les représentations
sensibles qu’ils portent sur les lieux de I'élevage.

Le quatrieme chapitre, intitulé « le mouvement de la vie », traite des dynamiques de
changement au sein des systemes d’élevage. Nous commencons par rappeler que le
changement s’inscrit au coeur méme des pratiques d’élevage selon un cycle qui comprend la
naissance, la croissance et la mort des animaux. Puis, nous élargissons notre réflexion en
montrant comment le changement des systémes d’élevage concerne également le niveau
social des pratiques, dans un contexte d’interrogation collective sur la durabilité des modes
de vie.

Le cinquieme chapitre, intitulé «la tribu des éleveurs: grandir dans la nature,
ensemble », s’intéresse plus particulierement a la dimension collective des pratiques et des
représentations de I'élevage. D’abord, nous découvrons que le modéle familial, méme s’il est
aujourd’hui concerné par d’importantes mutations, reste pertinent pour comprendre les
liens éleveurs/nature dans leur globalité. Nous considérons ensuite que les représentations
collectives du métier viennent bousculer ces rapports a la nature par des attentes
paradoxales. Sur nos trois territoires, divers acteurs issus de mondes pluriels, et portant des
regards trés différents sur la nature, sont en effet amenés a entrer en interaction avec le
monde des éleveurs. Nous chercherons a comprendre comment les éleveurs répondent a
ces injonctions, dans les discours comme dans les pratiques, afin de rétablir une cohérence
entre leur vécu individuel sensible et le récit collectif qui est transmis a I'échelle de Ia
société.

Dans le dernier chapitre, intitulé « a la croisée des mondes », nous cherchons a
répondre a notre question de recherche sous un angle moins descriptif et plus analytique.
Reprenant les témoignages recueillis sur le terrain, nous cherchons a les différencier puis a
identifier des repéres ontologiques qui se distinguent de la dualité nature/culture si présente
en Occident (Descola, 2005). Tout en restant conscient des limites de ce type d’exercice,
nous terminons cette recherche par I'ébauche d’un projet de modélisation de ces rapports
éleveurs/nature, a partir des cadres théoriques mentionnés dans le premier chapitre.

26




CHAPITRE UN :
LA VOIX DE LA NATURE

Crédit : Joth Shakerley

- Ci-dessus : photographie 8. Camp provisoire installé durant I’été 2017 dans les Dolomites (Italie), a
l'occasion d’un rassemblement du mouvement « Rainbow Family ». Pendant un mois, plus de 3 000
personnes venues des quatre coins de I’Europe ont convergé pour expérimenter des modes de vie proches
de la nature. Cette image est tout a fait significative de la prise en considération croissante de la
sensibilité a la nature au sein de la société occidentale. La sobriété des fagons de consommer, la proximité
avec les éléments naturels, le respect des cycles lunaires ou méme le nomadisme sont ainsi adoptés (plus
ou moins temporairement) par des personnes issues de milieux sociaux trés diversifiés qui sont, chacune a

leur maniére, parties en quéte de sens pour I’humanité de demain.

Ce premier chapitre dresse un état de 'art de la question de la nature telle qu’elle se
manifeste aujourd’hui dans la société occidentale. Nous remonterons dans [’histoire pour
comprendre comment la sensibilité a la nature a évolué a travers les époques, et quels en ont
été les personnalités les plus marquantes. Nous réfléchirons également sur les maniéres dont la
recherche en sciences humaines et sociales a pu s’approprier cette question, afin d’identifier les
voies de recherche qu’il est aujourd’hui pertinent d’explorer. Cela nous conduira a aborder la
spécificité d’'un croisement entre cette question de la nature, et les défis qui sont aujourd’hui
posés aux activités agricoles. Nous verrons pourquoi les pratiques d’élevage méritent plus
particulierement notre attention. Cela nous conduira a poser plus précisément notre question
de recherche et les hypothéses qui s’y rattachent. Enfin, aprés avoir justifié du choix d’une
démarche qualitative, nous présenterons les trois territoires qui ont servi de support a nos
enquétes de terrain.
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1.1 - Le cride la Terre : qui peut I’entendre ?

A I'aube du XXéme siecle, en 1905, Albert Einstein publiait quatre articles qui allaient
permettre a la physique moderne de faire un formidable bond en avant (Paty, 2004). Il
ignorait que les prouesses de sa pensée allaient étre utilisées pendant la seconde guerre
mondiale pour créer I'arme la plus meurtriere de I'histoire de I'humanité: la bombe
atomique. Ainsi, tandis que I'espéce humaine découvrait qu’elle était capable de pénétrer
les mysteres de I'infiniment grand et de l'infiniment petit, elle s’offrait en méme temps le
pouvoir de détruire toute trace de vie sur Terre.

Depuis, les progres techniques et scientifiques qui ont accompagné I'évolution des
sociétés humaines tout au long du XXéme siécle n’ont pas permis de dissoudre cette ombre
qui plane encore sur le destin des sociétés contemporaines. Nous sommes désormais
informés : la Terre n’est pas dotée de ressources que nous pourrions utiliser a l'infini.
L’équilibre qui permet a la vie de se maintenir et de prospérer sur Terre est fragile.
L’humanité, si elle n’y prend pas gare, a le pouvoir de détruire cette harmonie et de signer
les conditions de sa propre fin. Le rapport Brundtland qui porte le titre « notre avenir a
tous » (« Our common future ») insiste notamment sur le fait que I'écologie et le
développement des sociétés humaines doivent a présent étre étroitement associés (WCED,
1987). Depuis la mission spatiale Apollo 8, le regard humain peut désormais embrasser la
Terre depuis I'extérieur : cette perle bleue qui semble perdue dans le néant, elle est certes
bien belle mais elle n’est pas invulnérable. Le cliché ci-dessous, baptisé « Lever de Terre », a
été pris le 24 décembre 1968 depuis I'orbite lunaire, puis retransmis en direct a la télévision.
Jim Lovell, I'un des pilotes, avait alors déclaré : « L’immense solitude est inspirante ; cela vous
fait prendre conscience de ce que vous avez sur Terre ».

- Ci-contre : photographie 9. Le « lever de Terre »

montre la premiére photographie de la Terre depuis
la Lune.

Source de I'image :
https://www.nationalgeographic.fr/espace/le-
lever-de-terre-de-1968-bouleverse-notre-vision-du-
monde-et-du-cosmos)
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C'est en 1992, lors du sommet de la Terre organisé a Rio de Janeiro, que le défi
environnemental a révélé toute son ampleur. Pour la premiéere fois, 182 pays étaient
représentés pour débattre de I'avenir de la planéte. Les conférences mondiales se sont
ensuite succédées avec des répercussions politiques plus ou moins importantes. La signature
du protocole de Kyoto en 1997 est un évenement qui se démarque, puisqu’il fixe des
objectifs de réduction de gaz a effets de serre pour les pays industrialisés. Pour appuyer ce
processus de prise de conscience, les experts du GIEC (Groupe Intergouvernemental sur
I’Evolution du Climat, créé en 1988) ont publié des rapports qui assurent l'origine
anthropique du réchauffement climatique. En 2007, le quatriéme rapport du GIEC se faisait
particulierement affirmatif au sujet de la responsabilité des sociétés humaines, en
constatant : « Les émissions anthropiques de gaz a effet de serre ont augmenté depuis
I’époque préindustrielle en raison essentiellement de la croissance économique et
démographique. Elles ont été plus élevées que jamais entre 2000 et 2010. Les émissions
passées ont élevé les concentrations atmosphériques de dioxyde de carbone, de méthane et
d'oxyde nitreux a des niveaux sans précédent depuis au moins 800.000 ans, entrainant une
absorption nette d'énergie par le systeme climatique » (IPCC, 2007).

Au niveau scientifique, il existe aujourd’hui un consensus sur ce sujet: les
populations humaines et les modes de vie engendrés par la société de consommation ont
bel et bien un impact négatif sur la pérennité des ressources naturelles et sur la qualité de
I'atmosphére. Ainsi, le XXléme siécle s’ouvre-t-il en portant déja en son sein la lourde
responsabilité de ce défi environnemental. En 2019, c’est a partir de la date du 29 juillet que
I'humanité avait épuisé toutes les ressources naturelles normalement disponibles pour
I'année entiere, cette date a d’ailleurs été nommée pour I'occasion « jour du dépassement »,
expression forte qui a notamment été reprise par les journalistes dans des articles de presse,
comme dans ceux du quotidien Le Monde (Barroux, 2019). Il faut préciser que la
responsabilité écologique n’est pas répartie de facon homogeéene entre les nations du globe,
ainsi que le montrent les études menées par le groupe de réflexion Global Footprint
Network. Ses résultats mettent en évidence que ce sont les modes de vie occidentaux qui
sont largement responsables de cette situation de crise. Les Etats-Unis sont a la téte de ce
triste cortege des puissances dont la consommation dépasse les ressources disponibles sur
Terre. Si tout le monde vivait comme les Américains, il faudrait non moins de cing planetes
comme la Terre pour satisfaire les besoins de la population mondiale. La France est située a
la huitiétme place: les modes de consommation des Francais, s’ils étaient généralisés,
utiliseraient les ressources équivalentes a 2,7 fois celles que nous offre aujourd’hui la
planete bleue. Les Indiens, en revanche, ont un mode de vie qui est potentiellement
généralisable : si toute la population mondiale adoptait celui-ci, elle n’utiliserait les
ressources terrestres qu’a la hauteur de 70 %.
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Le bilan de cette étude permet de dire qu’en I'état actuel des choses, nous abusons
déja largement des ressources qui sont a notre disposition puisque I'ensemble de la
population mondiale utilise des ressources qui équivalent a 1,75 fois ce que la planéte est en
mesure de nous donne (Boutaud, Gondran, 2018). Dans ce contexte, le scénario du film
Interstellar (Christopher Nolan, 2014) ne semble pas si éloigné de notre réalité de tous les
jours, et pourrait méme nous prédire un futur plus proche que nous ne voulons aujourd’hui
le penser. Bientdt peut-étre, notre atmosphére sera si polluée et les déréglements
climatiques seront si violents que la seule chance de survie de I'espece humaine dépendra
de ses capacités a coloniser une autre planéte. Qui peut aujourd’hui affirmer qu’un tel
scénario est completement farfelu ? Les rapports du GIEC mettent a bas les arguments des
climato-sceptiques, si bien qu’a l'aube du XXleme siécle la réalité se rapproche
dangereusement d’un film de science fiction.

En 2017, le journal Le Monde rapporte les résultats d’une étude publiée la méme
année par trois chercheurs américains, qui sont Gerardo Ceballos de I'université nationale
du Mexique, Paul Ehrlich et Rodolfo Dirzo de l'université de Stanford. Leur travail parle
d’ « anéantissement biologique » au sujet de la vague d’extinction qui touche les espéces
animales vertébrées de la Terre (Garric, 2017). Ce n’est donc pas pour rien si I'ouvrage
rédigé par Elizabeth Kolbert, qui a obtenu le Prix Pulitzer en 2014, est baptisé « La Sixieme
Extinction » (Kolbert, 2015). Pour que cette information commence a faire son chemin dans
les esprits, certains artistes et notamment des photographes se mobilisent, et utilise la
puissance émotionnelle pour mieux faire passer un message de sensibilisation (Garric, 2017).
Il est une photographie qui s’est particulierement fait connaitre, car illustre de fagon
poignante ce terrible constat : elle montre un ours polaire affamé, errant dans un camp inuit
abandonné. Prise par 'ONG Sealegacy, la photographie est présentée dans un communiqué
de presse, assortie de la légende « Voici le visage du changement climatique ». Selon cet
organisme, la fonte des glaces est probablement ce qui a causé la mort de cet animal par
famine, provoquant la raréfaction des phoques qui sont la proie de ces grands prédateurs.

-> Ci-contre : photographie 10. Cet ours

polaire, considérablement amaigri, est
devenu I'un des symboles du changement
climatique.

Source de I'image :
https://www.nationalgeographic.fr/envir
onnement/2017/12/pourquoi-nos-
photographes-ne-pouvaient-pas-aider-

Mittermeier

cet-ours-polaire

31




L’auteur du cliché s’était exprimé ainsi : « Bien que je ne puisse pas affirmer avec
certitude que cet ours était affamé a cause du changement climatique, je suis en tout cas
certaine que les ours polaires dépendent de la formation de la banquise sur laquelle ils
chassent. Le réchauffement rapide de I'Arctique signifie que la banquise disparait sur des
périodes de plus en plus longues chaque année. Ce phénoméne cantonne beaucoup d'ours
aux terres ol ils ne peuvent chasser leurs proies, principalement des phoques, des morses et
des baleines ; ce qui les améne a mourir de faim » (Mittermeier, 2017).

Plus personne ne peut dire qu’il ne sait pas: les chiffres et les photographies sont
largement diffusés au grand public. Artistes, journalistes, chercheurs mettent leurs efforts a
disposition d’un effort majeur de sensibilisation. Le succes de la série de documentaires
« Ushuaia Nature » produite et animée par Nicolas Hulot depuis 1998, témoigne de cette
volonté de susciter I'émerveillement chez le public pour lui inspirer le respect du vivant et de
la nature au quotidien. Mais ces efforts ne sont couronnés que de résultats limités. Car, si
aujourd’hui ces résultats sont largement connus du grand public (du moins en France), ce
n’est pas pour autant que leur connaissance provoque un changement dans les pratiques.
Au niveau politique d’abord, on constate que les beaux discours tenus lors des réunions au
sommet ne sont ensuite suivis que par des décisions a maigre portée, qui ne changent en
rien le socle de base sur lequel sont édifiées les modes de fonctionnement de nos sociétés.

Les gouvernements continuent de faire passer I’enjeu environnemental derriere
d’autres considérations. Chaque nation s’accroche a ses intéréts particuliers, tandis que
I'ambiance de compétitivité régne encore férocement sur la scéne de I'économie
mondialisée. C'est ainsi qu’au Brésil par exemple, la déforestation continue. Le 08
septembre 2019, le quotidien Le Monde publiait un article alarmant sur la progression des
surfaces incendiées : on y apprenait que les incendies avaient touché 6 404,4 km? de plus
que l'année précédente, soit une augmentation de 91,9% en comparaison avec la méme
période en 2018. Le journaliste explique ce chiffre en hausse par le maintien de jeux de
pouvoir entre la sphére décisionnelle politique, et les lobbies économiques des forestiers et
des éleveurs. « Spécialistes et défenseurs de I’environnement expliquent cet accroissement
de la déforestation par la pression des forestiers et des éleveurs encouragés par le soutien du
président brésilien, Jair Bolsonaro, a l'ouverture de réserves indigénes et de zones protégées
pour développer ces activités ainsi que les prospections minieres » (Afp, 2019). En janvier
2020, en s’appuyant sur des données transmises par |'Institut Brésilien de recherches
spatiales (Inpe), le journal Les Echos transmettait de semblables informations d’actualité, en
rapportant que la déforestation de I'Amazonie brésilienne avait touché 9,166 km? en 2019,
ce qui représentait une hausse de prés de 85 % par rapport a I'année précédente (Fouquet,
2020). Pour le gouvernement du Président Bolsonaro, la préservation du poumon vert de la
planete est loin d’étre une priorité de son mandat. Elle représente au contraire un frein a
I’exploitation des ressources d’un territoire non dépourvu d’atouts sur le plan économique.
Mais il serait trop facile de prétendre que le cas du Brésil est une exception.
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Rares sont les Etats qui ne cherchent pas a défendre les intéréts économiques et
géopolitiques que leur confére les ressources naturelles dont ils sont propriétaires. Entre
autres, nous pouvons également citer le cas de la poursuite de I'extraction des sables
bitumineux au Canada, et notamment dans la province de I'Alberta, alors qu’on sait
aujourd’hui combien ce type d’exploitation est colteux pour I’environnement (Héritier,
2007). Face a ce constat, le Réseau Action Climat Canada, qui regroupe 75 organisations non
gouvernementales, a publié un rapport particulierement alarmant qui dénonce la volonté
politique du gouvernement fédéral en faveur de I'exploitation des sables bitumineux.

Publié le 22 novembre 2010, ce rapport intitulé « Le c6té trés sombre des sables
bitumineux », affirme méme que ce gouvernement a établi une véritable stratégie pour
décrédibiliser le développement des énergies propres dans les autres pays, afin de garder
une certaine prééminence sur le marché de I'énergie.

« En plagant leurs espoirs sur un secteur des sables bitumineux en constante croissance, le
Canada et I’Alberta parient que le monde ne prendra pas les mesures nécessaires pour
s’attaquer aux changements climatiques. Dans le processus, ils gaspillent la chance du
Canada d’étre un leader dans I'économie plus verte : alors que d’autres pays investissent
dans I’énergie éolienne et solaire, le Canada coupe dans le financement pour I’énergie
renouvelable et subventionne les sables bitumineux. Encore pire, I'approche de nos
gouvernements ne tient pas compte des conséquences des changements climatiques mémes,
mettant les gens vivant au Canada et a I'étranger a risque face a des conséquences
dévastatrices qui incluent les sécheresses, les tempétes, les inondations et la propagation de
maladies » (Réseau Action Climat, 2010).

- Ci-dessus : photographie 11. Exploitation de sables bitumineux a Fort McMurray, en Alberta.
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Le site des Ressources Naturelles du Canada confirme que les sables bitumineux
jouent un role de premier plan dans I'’économie canadienne. « L’on s’attend a ce que la
demande soutenue de pétrole contribue a la croissance continue de la production des sables
bitumineux au cours des prochaines années » y est-il affirmé (Sables bitumineux : Apport
économique | Ressources naturelles Canada, 2016). Si la sphére politique s’efforce elle-
méme de maintenir cet état de déni, comment les citoyens pourraient-ils prendre
conscience de leur potentiel d’action en faveur du développement durable ? Les chiffres ne
mentent pas. Les sociétés occidentales se sont trop éloignées des lois de la nature, des lois
de la vie. Pourquoi donc les résultats positifs en matiere de changement des modes de vie
tardent a se faire connaitre ?

La citation suivante du photographe engagé Yann Arthus Bertrand en dit long sur le
pessimisme qui accable certains écologistes parmi les plus convaincus : « Je crains que I'on
ait perdu le combat contre le changement climatique. Tous les jours, on apprend une
nouvelle inquiétante sur I'état de la planéte : il y a eu les incendies monstres en Sibérie et en
Alaska, une fonte de glace majeure en Arctique, I'Amazonie en flammes. Récemment, on a
battu le record du nombre d'avions qui volaient en méme temps dans le ciel, ce qui est un
vrai désastre écologique. Et pourtant, on est incapable de revenir sur notre modéle
économique qui n'est basé que sur la croissance a tout prix. Ce systéme de civilisation détruit
notre planéte et j'en ai marre que I'on m'interroge tous les jours sur la fin du monde » (Yann
Arthus Bertrand, d’aprés Mouchon, 2019).

Il semblerait en effet que les modes de vie inspirés par la société de consommation et
produits par I'économie libérale ont encore de beaux jours devant eux. Pour les habitants
francais, le défi environnemental est un fait d’actualité comme les autres : on se tient au
courant grace aux médias, mais cela reste souvent un phénomene éloigné de soi. C'est
comme une histoire que I'on commence a connaitre par cceur a force de I'entendre a la
télévision, mais que I'on n’intégre pas dans son vécu personnel, puisque I'on n’en a pas
encore constaté les conséquences dans sa propre vie. On ne parvient pas vraiment a y
croire. Ou plutot, on y croit, certes : avec le cerveau, on sait ce qui se passe. Mais ni le cceur,
ni les tripes nont vraiment encore senti la menace. La compréhension ne suffit pas toujours
pour que le changement soit entrainé dans sa phase de réalisation.

Bien sdr, ce déni collectif est mis a rude épreuve lorsque des faits imprévus viennent
réveiller le sens de survie de chacun et chacune. Des évenements, dont la portée
émotionnelle est plus palpable que les chiffres publiés par les experts, viennent parfois
interpeller notre société contemporaine et lui rappellent les limites de sa condition. Certains
épisodes sont terribles, comme le séisme et le tsunami du 26 décembre 2004 qui ont fait
pres de 250 000 disparus en Indonésie, au Sri Lanka, en Thailande et en Inde, ce qui fait de
cette catastrophe le plus grave tsunami de I'histoire.

Plus récemment, nous pouvons citer les violents incendies qui ont ravagés les terres
d’Australie en hiver 2019, suite a un épisode de sécheresse particulierement intense.
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L’épidémie du coronavirus, arrivée en France au mois de mars 2020, est un autre exemple de
ces manifestations de la nature qui déstabilisent les évidences sur lesquelles sont fondées
nos existences, et qui invitent I'ensemble de la société a adopter, au quotidien, des
changements de comportements.

Du fait des multiples possibilités offertes par la technique et la science, nous
pourrions étre tentés de croire que nos modes de vie peuvent fonctionner indépendamment
des milieux naturels. Mais ces expériences douloureuses frappent parfois, pour nous
rappeler que nous dépendons encore de la nature et que nous avons besoin d’entrer en
dialogue avec elle pour comprendre qui nous sommes et dans quelle direction tourner nos
pas, nos gestes, nos regards. La nature peut nous atteindre et nous forcer a regarder en face
notre désir de toute-puissance.

Mais ce déni collectif ne concerne pas tout le monde. Et notamment, la jeunesse se
fait porte-parole d’une soif de réponses face au défi environnemental. C'est ainsi que la
jeune militante suédoise Greta Thunsberg s’est fait remarquer par la fougue de son
engagement, lors de la COP 24 qui avait lieu a Katowice en décembre 2018. La forte tonalité
émotionnelle de son discours avait de quoi surprendre. Elle avait également le mérite
d’interpeller, en comparaison avec la froide posture des dirigeants et représentants
politiques. A ce sujet, nous pouvons également citer « Alternatiba », un mouvement citoyen
européen de mobilisation au sujet du déreglement climatique. La aussi, les citoyens se
mobilisent de fagon pacifique, en s’engageant physiquement et émotionnellement dans un
combat pour la reconnaissance des problématiques environnementales. Et notamment,
Alternatiba s’est démarqué a deux reprises par I'organisation d’un tour d’Europe a vélo, en
2015 et en 2018. L'arrivée de ce Tour des alternatives coincidait avec la parution du rapport
spécial du GIEC sur les conséquences d’un réchauffement climatique a 1.5°C.

- Ci-contre : photographie 12. Le

Tour Alternatiba arrive a Bayonne.
Non moins de 15000 personnes se
sont retrouvées a Bayonne le 7
octobre 2018, pour célébrer la fin de
cette mobilisation collective.

&/ "“\\G

5
alternatiba.eu
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Le registre mobilisé par ce mouvement est volontairement sensible et optimiste,
comme le montre ce message publié sur le site internet: « Face aux catastrophes
climatiques, aux politiques d’austérité, au chémage, il est un mouvement qui ne veut pas se
résigner. Un mouvement qui décide de saisir le guidon de son avenir pour rouler vers un futur
plus joyeux. Tout au long de son périple, le Tour Alternatiba ira a la rencontre de celles et
ceux qui construisent et s’indignent, se rencontrent et bdtissent ensemble les chemins qui
permettront aux alternatives de devenir des normes. Ce mouvement, c’est le nétre, et il est
bien décidé a changer le systeme, et pas le climat ! » (Le Tour Alternatibal, 2018).

Ainsi, en 2020, on ne peut plus dire que le défi environnemental ne réveille qu’une
poignée de militants indignés aux cheveux longs et a I'allure de bohéme : de ceux auquel la
majorité ne s’identifie pas, de ceux qui viennent plutét gonfler la liste des marginaux, des
exclus, des hors-la-loi. Les méres de famille, les entrepreneurs, les aménageurs, les
agriculteurs, les élus politiques et tous les représentants de la société civile sont amenés
aujourd’hui a se questionner sur la place qui est donnée a cet enjeu environnemental, dans
leur activité ou dans la vie quotidienne.

De méme, dans les spheres de la connaissance, les questions posées par le défi
environnemental n’inspirent pas seulement les experts des sciences dites « dures ». Les
sciences humaines et sociales sont elles aussi interpellées par le jaillissement de cette
thématique pour laquelle wune approche pluridisciplinaire s’avere pertinente.
L’ « environnement » remet sur le devant de la scéne la « question de la nature », ainsi que le
souligne l'association des ruralistes frangais dans un ouvrage collectif qui était 'un des
pionniers en la matiere (Mathieu et Jollivet, 1989).
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1.2 — La nature en question :

le role d’une approche pluri-disciplinaire

1.2.1 — Qu’est-ce que la nature ?

Si I'on en croit le dictionnaire Larousse, le nom féminin « nature » renvoie a de
multiples définitions (« Nature », 2020). Cela révéle a quel point, dans le langage courant, on
utilise ce mot selon des emplois trés variables. Le premier sens donné a « la nature » renvoie
a tout ce qui nous entoure : « le monde physique, I'univers, I'ensemble des choses et des
étres, la réalité ». (C’est la conception la plus large : elle est englobante et ne précise pas la
place de I'homme par rapport a la nature. La seconde acceptation évoque « un ensemble de
forces ou principe supérieur, considéré comme a l'origine des choses du monde, de son
organisation ». La nature est ici dotée d’une intentionnalité. Elle suggere I'existence d’une
dimension transcendante de I'existence, contrairement a la premiere définition qui renvoie
plutét au principe d’'immanence. La troisieme et la quatrieme des définitions apportées par
le Larousse apportent une précision supplémentaire, en distinguant la nature des activités
humaines comme ci-aprés : « Ensemble des principes, des forces, en particulier de la vie, par
opposition a I'action de 'homme » et «ensemble de ce qui, dans le monde physique,
n’apparait pas comme trop transformé par I’homme (en particulier par opposition a la
ville). » Mais il est amusant de remarquer qu’on peut aussi utiliser le terme « nature » pour
caractériser les traits de personnalité de quelgu’un. La nature n’est alors plus étrangere a
I’'homme, mais au contraire révélatrice de ce qui I'anime profondément : elle est définie
comme « 'ensemble des caractéres, des tendances, des traits constitutifs de la personnalité
profonde de quelqu’un. ». Quand a I'adjectif « nature », on I'utilise pour décrire ce qui releve
du vrai, de I'authentique, de la franchise, voire de la naiveté.

Cette exploration rapide des définitions données par le dictionnaire Larousse nous
montre que le mot « nature » n’est pas d’'une étude si évidente qu’on pourrait le penser de
prime abord. C'est un mot ambigu en lui-méme, qui invite a I'exploration des opposés, et
renvoie a un jeu de contraste qui ne se limite pas a une simple distinction entre nature et
artifice. Son caractere polysémique est une richesse qui nous permet déja d’entrevoir les
difficultés de I'entreprise scientifique a son égard. Selon I'angle de vue utilisé, le mot nature
prendra en effet une forme variable. L'un des premiers exemples que nous pouvons utiliser
pour illustrer ce paradoxe vient de la structuration méme du champ de la connaissance.
C’est ainsi que les disciplines scientifiques se sont organisées autour de la définition de ce
terme « nature ». Ainsi, a l'université, les sciences dites « de la nature » s’opposent aux
sciences dites « humaines et sociales ». Le choix de ce vocabulaire est déja contestable,
puisqu’il suggéere en lui-méme que ce qui reléve de I'un ne peut relever de I'autre.
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Cette coupure entre sciences de la nature et sciences humaines et sociales peut créer
bien des inconforts épistémologiques, notamment pour certaines disciplines comme la
géographie, qui peut prétendre appartenir a ces deux familles. Ne pourrait-on pas dire que
chaque discipline scientifique a pour objectif primordial d’étudier la nature sous un angle de
vue qui lui est propre ? Ne pourrait-on pas avancer que les disciplines littéraires, I’histoire ou
encore la sociologie, n’étudient pas moins la nature que la biologie, la géologie, la physique ?
Tout dépend du socle de pensée sur lequel on s’appuie. Or, majoritairement, la société
occidentale est encore largement dominée par l'idée de la séparation entre nature et
culture, comme nous allons le voir a présent.

1.2.2 — La séparation Nature/Culture : notre monde familier

C'est du coté des anthropologues qu’il nous faut nous tourner, si nous voulons
retrouver la racine profonde de cette séparation entre nature et culture. Philippe Descola
apportait en 2005 une contribution majeure a cette question en publiant le fruit de ses
voyages et de ses réflexions dans un ouvrage baptisé « Par dela Nature et Culture » (Descola,
2005). Il y décrit notamment son expérience d’ethnologue au c6té des Achuar, un peuple
jivaro vivant dans |’Amazonie équatorienne. A partir d’'une synthese de travaux
ethnographiques réalisés aux quatre coins du monde, Philippe Descola identifie alors quatre
principales classes ontologiques : le totémisme, I'animisme, I'analogisme et le naturalisme.
Celles-ci sont organisées de la facon suivante :

Ressemblance Ressemblance

des intériorités des intériorités
L animisme totémisme

Différence des Ressemblance
physicalités des physicalités

Différence des Différence des
intériorités naturalisme analogisme intériorités

urali i .
Ressemblance g Différence des
des physicalités physicalités

- Ci-dessus : tableau 1. Les quatre ontologies selon Philippe Descola.

(Tableau reproduit a partir d’une figure située p.221 dans I’'ouvrage)

Philippe Descola met ainsi en avant l'idée qu’il n’y a pas qu’une seule fagon
d’appréhender la nature. D’apres son approche, I'ontologie naturaliste n’est pas une base
universelle a partir de laquelle on pourrait étudier la diversité des autres cultures, par effet
de contraste. D’autres ontologies, qui partent du principe de la continuité entre nature et
culture, existent pour ce qu’elles sont et tiennent une place toute aussi importante dans le
vécu de 'lhumanité.
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e [’évidence du naturalisme :

Des quatre ontologies qu'’il identifie, le naturalisme est I'ontologie qui nous est la plus
familiere, a nous occidentaux. D’ailleurs, il est clair que ce travail de recherche s’inscrit lui-
méme dans le cadre de I'ontologie naturaliste. Pour la société occidentale, la fracture entre
nature est culture, ce que Philippe Descola nomme « Le Grand Partage » dans le troisieme
chapitre de son ouvrage, est considérée comme une « évidence ». C'est pourquoi Philippe
Descola déclare, dans un chapitre intitulé « Les certitudes du naturalisme » : « Que
I'ontologie moderne soit naturaliste et que le naturalisme soit définissable par une continuité
de la physicalité des entités du monde et une discontinuité de leurs intériorités, cela parait a
vrai dire si bien établi par I'histoire des sciences et de la philosophie qu’il est a peine
nécessaire d’en apporter des justifications circonstanciées » (Philippe Descola, 2005, p.304).

Ce qui fait I'originalité de I'ontologie naturaliste par rapport aux autres ontologies,
c’est donc « la continuité de la physicalité des entités du monde et une discontinuité de leurs
intériorités ». Seuls les étres humains seraient pourvus d’une intériorité, jouant ainsi un role
tout a fait particulier au sein de la Création. Philippe Descola précise ici : « ce qui différencie
les humains des non-humains pour nous, c’est bien la conscience réflexive, la subjectivité, le
pouvoir de signifier, la maitrise des symboles et le langage au moyen duquel ces facultés
s’expriment, de méme que les groupes humains sont réputés se distinguer les uns des autres
par leur maniére particuliére de faire usage de ces symboles ».

- C'est chez les Grecs qu’il faut d’abord aller pour assister a la germination de cette
pensée dualiste. « Il s’agit, pour les philosophes, comme pour les médecins hippocratiques,
de proposer des causes physiques aux météores, au phénoménes cycliques ou aux maladies,
des causes propres a chaque sorte de phénoméne, c’est-a-dire relevant de leur « nature »
particuliere et non du caprice d’Apollon, de Poséidon ou d’Héphaistos. Ainsi se met
progressivement en place, I'idée que le cosmos est explicable, qu’il est organisé selon des lois
a découvrir, qu’en lui I'arbitraire divin n’a plus sa place, ni les superstitions des temps
anciens» (Descola, 2005, p.125). Aristote, au IVéme siécle avant J-C, jouera également un
role majeur dans |'élaboration de la pensée de la nature ainsi que I'anthropologue le
souligne : « Aristote est ici concerné par la Nature en tant que somme des étres qui
présentent un ordre et sont soumis a des lois, un sens nouveau qui accédera avec lui a une
durable postérité ». (Descola, 2005, p.127) Mais Philippe Descola précise que la séparation
entre nature et culture n’est alors pas complétement formée.

- Avec I'avénement du christianisme, celle-ci va se préciser ainsi que le souligne la
citation suivante : « Pour que la nature des Modernes accéde a I'existence, il fallait donc une
deuxiéme opération de purification, il fallait que les humains deviennent extérieurs et
supérieurs a la nature. C’est au christianisme que I'on doit ce second bouleversement »
(Descola, 2005, p.129).
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Dans la vision du monde chrétienne, ’homme n’est pas placé a un rang d’égalité avec
les autres créatures qui peuplent la Terre. Doté d’un esprit, il est créé a I'image de Dieu dans
une position intermédiaire entre Dieu et sa Création, et son essence se trouve ainsi
supérieure a la nature. La notion de transcendance apparait alors pour rendre compte d’une
relation de type verticale, entre I'étre humain et son Dieu, comme entre I'étre humain et
la nature. « Son essence et son devenir relevent désormais de la grdce, qui est au-dela de la
nature. De cette origine surnaturelle, ’'homme tire le droit et la mission d’administrer la
Terre » (Descola, 2005, p.129). Nous apprenons que |I'un des thémes marquants du Moyen-
age est celui qui fait de la nature un livre ouvert, sur lequel Dieu a écrit sa Parole et ses
enseignements. La nature existe alors en tant que support de communication entre I'Humain
et son Créateur : I'ceil averti peut y lire des messages symboliques, et ainsi avoir acces au
dessein que Dieu a pour les humains. Ce nouveau terreau qui a été préparé par la pensée
chrétienne, va favoriser la poussée d’une vision de la nature découpée en deux catégories :
ce qui reléeve de la physique et de la matérialité du monde et de sa finitude, se distinguerait
de ce qui releve de I'esprit, qui est inaltérable et qui tend vers un autre monde, qui aspire a
retourner dans 'au-dela, la cité céleste décrite par Saint Augustin (Teissier, 2001). Mais au
moyen-age, la pensée naturaliste n’est pas encore totalement aboutie.

- Il faut attendre le XVileme siécle pour que se dessinent les contours de la pensée
naturaliste moderne. La nature est alors plutét considérée comme une machinerie parfaite
dont les scientifiques peuvent étudier les rouages. En 1641, dans ses Meéditations
Métaphysiques (Descartes, 1641), Descartes distingue chez I’humain deux substances
distinctes : celle de I'esprit et celle de la matiére. Dans sa tentative de mettre en doute le
réel (ce qu’on appelle aussi le doute radical), il va jusqu’a dire qu’il n’est pas méme certain
gue son corps existe. Par contre, s’il est une chose dont il ne peut pas douter, c’est de la
réalité de ses pensées. C'est ici qu’il formule son fameux cogito sum, que I'on traduit
communément par I'expression : « je pense donc je suis », qui distingue I’étre humain de la
nature. Selon cette conception, les plantes et les animaux appartiennent uniquement au
monde physique et ne sont pas des demeures pour I'ame, contrairement au corps humain.
Dans sa Lettre au marquis de NewCastle du 23 novembre 1646, Descartes aborde le sujet de
I'intelligence des animaux, en affirmant que celle-ci est semblable au génie mécanique. Il
observe que les animaux agissent uniquement en réponse aux programmations de la nature,
et ne sont pas doués d’une intentionnalité qui leur est propre. lls sont les éléments d’une
grande machine qui les englobe et les met en marche : la nature. La citation suivante est
éclairante et révele la clé de cette pensée cartésienne que I'on retiendra comme la théorie
de I'animal-machine : « ce qui fait que les bétes ne parlent point comme nous, est qu'elles
n'ont aucune pensée [...] Je sais bien que les bétes font beaucoup de choses mieux que nous,
mais je ne m'en étonne pas car cela méme sert a prouver qu'elles agissent naturellement et
par ressorts, ainsi qu'une horloge, laquelle montre bien mieux I'heure qu'il est, que notre
jugement ne nous l'enseigne. Et sans doute que, lorsque les hirondelles viennent au
printemps, elles agissent en cela comme des horloges. » (Descartes, 1937, p. 1254-1257).
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Elle signifie que lI'ensemble du monde physique (la dimension matérielle de
I’existence), fonctionne de facon autonome, distinctement du monde de |’esprit. Le principe
d’une énergie vitale animant la matiere du dedans est exclut de cette maniere de penser. A
la fin de son Discours de la Méthode, Descartes présente I'étre humain comme « maitre et
possesseur de la nature ». Il déclare par cette expression que l'effort de connaissance
scientifique doit étre tourné vers une application concrete de cette connaissance sur la
réalité matérielle : il préne ainsi I'action de la technique comme prolongement du pouvoir
réflexif de I’étre humain sur la matiere.

- L'idée de la séparation entre la Nature et la Culture trouve son expression aboutie
avec I'essor de la société industrialisée. Celle-ci produit des paysages nouveaux, qui illustrent
le contréle inédit que peuvent désormais exercer les populations humaines sur leurs lieux de
vie. Si la nature fonctionne de fagcon autonome, la culture elle-aussi revendique également
son autonomie. Philippe Descola insiste sur le fait que I'anthropologie comme discipline est
née dans le contexte de I'aboutissement de cette séparation entre nature et culture.
« L’anthropologie est fille de ce mouvement, de la pensée scientifique et de la foi dans
I’évolution, et il n’y a pas lieu de rougir des circonstances de sa naissance ni de la vouer a
disparaitre pour expier ses péchés de jeunesse » (Descola, 2005, p.153). Il fait toutefois
remarquer que ce contexte de naissance engendre certains paradoxes qui continuent
d’embarrasser les chercheurs de la discipline. « Mais son réle s’‘accommode mal de cet
héritage ; il est de comprendre comment des peuples qui ne partagent pas notre cosmologie
ont pu inventer pour eux-mémes des réalités distinctives de la nétre, témoignant par la d’une
créativité qui ne saurait étre jugée a 'aune de nos propres accomplissements. Or, c’est ce
que l'anthropologie ne peut faire, dés lors qu’elle prend pour acquise comme une donnée
universelle de I'expérience notre réalité a nous, nos fagons d’établir des discontinuités dans le
monde et d’y déceler des rapports constants, nos maniéres de distribuer entités et
phénomeénes, processus et modes d’action, dans des catégories qui seraient prédéterminées
par la texture et la structure des choses » (Descola, 2005, p.153).

Par ses travaux, Philippe Descola entend montrer que l'ontologie dualiste dans
laquelle la société occidentale baigne encore au quotidien n’est pas si évidente qu’elle ne le
prétend. Selon lui, « il y aurait maintenant plus a gagner en tentant de situer notre propre
exotisme comme un cas particulier au sein d’une grammaire générale des cosmologies qu’en
continuant a donner a notre vision du monde une valeur d’étalon afin de juger de la maniere
dont des milliers de civilisations ont pu s’en former comme un obscur pressentiment »
(Descola, 2005, p.165).

Non seulement son universalisme peut étre mis en doute, mais I'impact de ce mode
de pensée serait un frein a la mise en place d’un rapport durable entre nature et société,
ainsi que nous le verrons plus loin.
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1.2.3 — La pluralité des mondes

L’anthropologie mais aussi |'histoire des religions ou encore le courant de la
psychologie sociale reconnaissent aujourd’hui que les liens qui unissent les sociétés a la
nature ne sont pas uniformes. Selon I’angle disciplinaire adopté, des catégories ont pu étre
identifiées par les chercheurs ; elles peuvent aujourd’hui nous aider a appréhender cette
différence.

e [le naturalisme n’est pas universel :

Revenons maintenant a la classification des ontologies selon Philippe Descola. Nous
avons vu que l'ontologie naturaliste, qui affirme la séparation entre nature et culture, est le
propre de I'Occident. Philippe Descola nous apprend que, loin de consister en une voie
universelle, I'ontologie de la dualité s’est exprimée trés récemment, et résulte d’'un
processus historique précis au cours duquel les conditions de son apparition ont été rendues
possibles. Sachant cela, nous pouvons soutenir I'interrogation de Philippe Descola : « Doit-on
continuer a chercher aux quatre coins de la planéte la maniéere dont les peuples les plus
divers ont pu exprimer une telle opposition, au prix d’une amnésie des conditions tout a fait
singuliéres dans lesquelles nous I’avons-nous-mémes tardivement forgée ? » (Descola, 2005).

La question est d’autant plus pertinente que l'ontologie dualiste a laissé et laisse
encore des marques sur notre planéte. Elle pourrait étre a l'‘origine des désordres
écologiques qui sont maintenant problématiques a I’échelle du monde. Avoir conscience de
la diversité qui colore « la composition des mondes » (Descola, Charbonnier, 2017) est
absolument nécessaire en ce début de XXleme siecle pour aborder en profondeur la
guestion du défi environnemental.

Nous avons déja évoqué les certitudes qui caractérisent I'ontologie dualiste. Trois
autres ontologies sont identifiées par Philippe Descola, sur lesquelles nous allons a présent
nous pencher. Il s’agit de I'animisme, du totémisme et de I'analogisme. Commencons déja
par rappeler que ces trois ontologies ont un élément en commun : la distinction entre nature
et culture n’y fait pas sens.

L'animisme est caractérisé par une différence des physicalités et une ressemblance
des intériorités. Ainsi, chez les Achuar rencontrés par Philippe Descola en Equateur, les
animaux, les plantes, les minéraux sont dotés d’un esprit, tout comme les humains. Ce qui
les distingue les uns des autres est seulement I'apparence physique et le langage. Mais,
intérieurement, ils congoivent le monde exactement de la méme maniere que les humains.
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Cette citation d’'un dénommé Chumpi, un Achuar rencontré par Philippe Descola, est
éloquente : « Les singes laineux, les toucans, les singes hurleurs, tous ceux que nous tuons
pour manger, ce sont des personnes comme nous. [...] Nous, les personnes completes, nous
devons respecter ceux que nous tuons dans la forét car ils sont pour nous comme des parents
par alliance. IlIs vivent entre eux avec leur propre parentéle ; ils ne font pas les choses au
hasard ; ils se parlent entre eux ; ils écoutent ce que nous disons ; ils s’épousent comme il
convient » (Descola, 2005, p.25). Nous découvrons que pour ce peuple animiste, les animaux
ne sont pas moins des étres culturels que nous. Les Achuar communiquent avec les animaux
et les plantes par le biais d’incantations magiques et pendant les réves. Notamment, « les
femmes s’adressent aux plantes cultivées comme a des enfants qu’il convient de mener d’une
main ferme vers la maturité » (Descola, 2005, p.27). Ainsi, la nature est un support
d’interactions sociales permanentes. C’'est a partir de cette observation que Philippe Descola
nous amene ainsi nous interroger a ses cotés : « Y a-t-il une place pour la nature dans une
cosmologie qui confére aux animaux et aux plantes la plupart des attributs de
I’humanité ? [...] Peut-on méme parler d’espace sauvage a propos de cette forét a peine
effleurée par les Achuar, et qu’ils décrivent pourtant comme un immense jardin cultivé avec
soin par un esprit ? » (Descola, 2005, p.28). Méme la distinction entre le monde sauvage et le
monde domestique perd sa pertinence.

Intéressons-nous a présent au totémisme. Philippe Descola s’inspire notamment de
I'observation des aborigenes d’Australie pour caractériser cette ontologie. Celle-ci est
fondée sur une double continuité: la continuité des physicalités et la continuité des
intériorités. Les familles totémiques regrouperaient a la fois des étres humains, des animaux,
des végétaux, des lieux. Tous ceux-ci auraient une méme provenance qui viendrait du temps
du Réve, « aurore du monde » de laquelle auraient jailli les générations successives des étres
vivants. Ces derniers, regroupés en classes totémiques, partageraient des propriétés qui
seraient transmises de générations en générations. L'identité des individus y est donc
comprise dans un ensemble plus vaste, celui de la classe totémique. Les relations entre les
étres humains et non-humains ne sont pas individualisées comme dans le cas de I'animisme.
Les humains doivent effacer leur identité personnelle derriére celle de la classe totémique,
pour qu’un contact ait lieu. Prenant le cas d’un sorcier du peuple des Yualayi, qui peut
utiliser un animal de son espéce totémique pour soigner les malades, Philippe Descola
précise ainsi: « la personne du sorcier australien parait complétement fusionnée avec
I'espéce animale qu’il a prise pour totem : I'essence de I'espéce est devenue son essence et
lui-méme éprouve dans sa chair tout ce qui affecte un membre quelconque de la collectivité
animale dont il épouse désormais la destinée » (Descola, 2005, p.265).

L'analogisme est le pendant inverse du totémisme. Ici, les intériorités comme les
physicalités sont distinctes. Le monde est alors composé d’'une multiplicité vertigineuse
d’éléments individuels qui ne sont pas raccordés les uns les autres.
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« J’entends par la un mode d’identification qui fractionne I'ensemble des existants en
une multiplicité d’essences, de formes et de substances séparées par de faibles écarts, parfois
ordonnées dans une échelle graduée, de sorte qu’il devient possible de recomposer le
systéeme des contrastes initiaux en un dense réseau d’analogies reliant les propriétés
intrinséques des entités distinguées » (Descola, 2005, p.351).

A l'origine de ce scheme de I'analogie, c’est bien la séparation entre tous les étres,
guelle que soit leur nature, qui préexiste. Le chaos ainsi formé rend ensuite d’autant plus
nécessaire I'observation de ressemblances entre ces singularités. « C’est bien la différence
infiniment démultipliée qui est I’état ordinaire du monde, et la ressemblance le moyen espéré
de le rendre intelligible et supportable » (Descola, 2005, p.353). De la provient notamment la
théorie médicale des signatures, qui sous-entend par exemple que les noix sont
nécessairement de bons aliments pour le cerveau, puisque le fruit ressemble fort a cet
organe. Nous pouvons prendre ces autres exemples significatifs : les amandes seraient
bénéfiques pour la santé de I'eeil, les haricots ressemblent aux reins et améliorent la
fonction rénale. La médecine chinoise, associée a la spiritualité taoiste, rend compte de cette
vision du monde avec une incroyable subtilité. Dans son ouvrage Taoisme et connaissance de
soi, la carte de la culture et de la perfection, publié en 2012, Catherine Despeux explique que
le taoisme congoit le corps humain comme un monde en soi, avec ses paysages intérieurs,
ses scenes quotidiennes, ses personnages en action (Despeux, 2012). Lillustration ci-dessous
représente le nei jing, qui est une cartographie compléte du corps telle qu’elle a été
élaborée par les taoistes depuis le Xléme siecle. En observant attentivement le neij jing, nous
pouvons ainsi étre étonnés de remarquer la représentation d’une grotte au niveau du front,
celle d’'un chemin a la place de la colonne vertébrale, ou encore celle d’un laboureur avec sa
charrue au niveau du bas-ventre.

Pour les taoistes, cette cartographie du corps est le
précieux support de la recherche qui peut les
conduire vers la connaissance de soi. Et méme, il est
dit que la maitrise de cette alchimie interne peut
guider le pratiquant vers I'immortalité.

- Ci-contre: image 13. le nei jing, cartographie

symbolique du corps qui constitue le document
d’illustration des pratiques taoistes. Nul doute qu’il s’agit la
d’un cas particulierement abouti d’ontologie analogique.
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Chez les Taoistes, le corps est un microcosme a l'image de l'univers, qui est le
macrocosme. C'est pourquoi l'univers est organisé selon un jeu de correspondances qui relie
entre eux les organes du corps humain, les éléments, les saisons, les animaux, les planétes...
Pour terminer cette description succincte de I'ontologie analogique, et rendre compte de la
multitude infinie des individualités qui composent cet univers, nous pouvons ajouter cette
derniére citation de Philippe Descola: « Dans un régime analogique, les hommes et les
animaux ne partagent pas une méme culture, une méme éthique, les mémes institutions ; ils
cohabitent, au prix de multiples précautions, avec les plantes, les divinités, les maisons, les
grottes, les lacs et toute une foule de voisins bigarrés au sein d’un univers clos ou chacun,
ancré dans un lieu, poursuit les buts que le destin lui a fixés selon les disposition qu’il a regu
en partage, accroché bon gré mal gré a tous les autres par un écheveau de correspondances
sur lesquelles il n’a pas prise » (Descola, 2005, p.371).

Philippe Descola rapporte que plusieurs ontologies peuvent étre combinées les unes
les autres au sein d’'une méme civilisation voire d’'un méme individu, méme si 'une occupe
toujours une place plus importante. C'est ainsi que dans la société occidentale, méme si
I'ontologie naturaliste y est largement majoritaire, elle cotoie la présence des autres
ontologies, qui s’y manifestent de facon minoritaire. A titre d’exemple, nous pouvons
assurer que le schéme analogique est également identifiable ponctuellement, notamment
dans le cas des médecines douces qui utilisent la notion de signature des aliments,
I’'homéopathie ou encore la biodynamie, qui des expressions parmi d’autres d’un rapport
analogique a la nature.

Tournons-nous maintenant vers les travaux d’un autre chercheur, quant a lui
historien des religions, qui s’est également penché sur la diversité des liens entre de
'Homme a la Nature. Il s’agit de Mircea Eliade selon lequel la distinction majeure qui est
observable au sujet des rapports entre Sociétés/Nature concerne I'opposition entre le sacré
et le profane.

e Mircea Eliade et la grande frontiere : nature sacrée, nature profane

Pour illustrer la grande diversité des rapports entre I'humain et la nature, nous
pouvons également mobiliser I'histoire des religions et notamment les travaux rapportés par
Mircea Eliade. Dans son ouvrage Le sacré et le profane publié en 1957, Mircea Eliade met en
évidence le fait que le comportement des populations humaines vis-a-vis de ce qui les
entoure est guidé par la cosmogonie dans laquelle elles se reconnaissent. Tout au long de
son ouvrage, il s'applique ainsi a décrire les comportements qui sont le propre de « I’'homme
religieux » et a les situer sur un plan de comparaison par rapport a I'expérience profane.
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Il précise également que, méme si cet « homme religieux » qui sert de modele de
référence a sa réflexion, n’existe plus vraiment dans la société occidentale moderne, il reste
pourtant des traces de son comportement chez tous les individus. Ainsi, qu’on le veuille ou
non, notre inconscient collectif reste profondément marqué par le fonctionnement de
I’'homme religieux. A ce sujet, Mircea Eliade déclare qu’ « une telle existence profane ne se
rencontre jamais a I’état pur. Quel que soit le degré de la désacralisation du monde auquel il
est arrivé, ’lhomme qui a opté pour une vie profane ne réussit pas a abolir le comportement
religieux. » (Eliade, 1957, p.26). Il écrit aussi: « L’existence méme la plus désacralisée
conserve encore des traces d’une valorisation religieuse du monde » (Eliade, 1957, p.26).

La premiére des distinctions qui existe entre le religieux et le profane intéresse la
géographie, puisqu’elle se rapporte a la maniére d’habiter I'espace. Ainsi, si I'expérience
profane est marquée par ’lhomogénéité et la neutralité de I'espace, I'expérience de ’homme
religieux est au contraire caractérisée par ce que Mircea Eliade nomme : « hiérophanie ».
Mircea Eliade explique ce terme de la fagon suivante en faisant référence a un extrait de la
Bible dans lequel il est explicite que certains lieux sont marqués du sceau de la sacralité, ce
pourquoi les approcher nécessite d’adopter une attitude adaptée, voire de mettre en place
un rituel :

« Pour I’homme religieux, I’espace n’est pas homogéne ; il présente des ruptures, des
cassures : il y a des portions d’espace qualitativement différentes des autres. “N’approche
pas d’ici, dit le Seigneur a Moise, 6te les chaussures de tes pieds ; car le lieu ou tu te tiens est
une Terre Sainte.” (Exode, Ill, 5). Il y a donc un espace sacré et par conséquent « fort »,
significatif, et il y a d’autres espaces non consacrés et partant sans structure ni consistance,
pour tout dire : amorphes » (Eliade, 1957, p.25).

Le point suivant est particulierement étonnant dans I'analyse de Mircea Eliade et
nous éclaire sur l'originalité du point de vue de I'homme religieux : « Plus encore, pour
I’homme religieux, cette non-homogénéité spatiale se traduit par I'expérience d’une
opposition entre I'espace sacré, le seul qui soit réel, qui existe réellement, et tout le reste,
I’étendue informe qui I’entoure » (Eliade, 1957, p.25). Dans ce paradigme, seul I'espace sacré
a les attributs de la réalité car il permet aux humains de se relier a 'absolu. L'espace
profane, par opposition, est considéré comme une illusion dénuée de substance réelle,
caractérisée par la relativité des phénomenes qui le secoue. C'est un « chaos » (Eliade, 1957,
p.26).

« Le désir de ’lhomme religieux de vivre dans le sacré équivaut, en fait, a son désir de
se situer dans la réalité objective, de ne pas se laisser paralyser sans fin par la relativité sans
fin des expériences purement subjectives, de vivre dans un monde réel et efficient et non pas
dans une illusion » (Eliade, 1957, p.31).
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Pour 'homme religieux, I'espace sacré est donc nécessairement le centre du monde
réel. Il est le point de référence a partir duquel 'homme religieux peut s’orienter dans
I’espace. Mircea Eliade rappelle également I'importance des signes qui révelent I'endroit
sacré a partir duquel la société de 'lhomme religieux peut s’établir. « L’homme religieux
recoit la révélation d’un lieu sacré » (Eliade, 1957, p.34). Il explique ensuite que I'installation
dans un territoire équivaut, pour I’homme religieux, a la fondation d’un monde. Si I’'homme
religieux doit consacrer le lieu avant de s’y installer, c’est pour changer la nature du lieu et le
faire entrer dans le cycle d’une cosmogonie : « on ne fait sien un territoire qu’en le créant de
nouveau, c’est-a-dire en le consacrant » (Eliade, 1957, p.34).

Si I'homme religieux envisage l'espace différemment de I'homme profane, il vit
également selon une représentation temporelle originale. « L’homme religieux vit dans deux
especes de Temps, dont la plus importante, le temps sacré, se présente sous l'aspect
paradoxal d’un temps circulaire » (Eliade, 1957, p.64). La représentation du temps telle que
nous la connaissons, avec une distinction claire entre le passé, le présent et le futur, ne joue
ici qu’une place secondaire, celle du défilé des éveénements profanes. Mais la réalité de
I’'expérience religieuse s’inscrit, quant a elle, dans un temps cyclique par lequel il est donné a
I'homme religieux de participer au récit mythique qui est a l'origine du monde. « Ce
comportement a I'égard du Temps suffit a distinguer ’lhomme religieux de I’"homme non
religieux. Le premier se refuse de vivre uniquement dans ce qu’en termes modernes on
appelle le Présent Historique : il s’efforce de rejoindre un temps sacré qui, a certains égards,
peut étre homologué a I’Eternité [...] jusqu’a un certain point, on peut méme dire que
I’homme religieux, surtout celui des sociétés primitives, est par excellence un homme
paralysé par le mythe de I’Eternel retour » (Eliade, 1957, p.64).

- L’imprégnation de la nature par le sacré

Cette double dimension de l'espace et du temps se retrouve également dans le
rapport que ’lhomme religieux entretient avec la nature. « Pour I’lhomme religieux, la Nature
n’est jamais exclusivement naturelle : elle est toujours chargée d’une valeur religieuse. Ceci
s’explique puisque le Cosmos est une création divine : sorti des mains de Dieu, le monde reste
imprégné de sacralité » (Eliade, 1957, p.101). Nous sommes loin ici de la conception
cartésienne de la nature comme une machinerie autonome... Dans le regard de 'lhomme
religieux, la nature est avant tout un support de communication entre les humains et les
dieux. On retrouve ici 'idée que la nature est un livre ouvert ou ’"humain est invité a puiser
des connaissances, a déchiffrer un message par le biais de symboles. La terre est par
exemple un symbole majeur pour I’homme religieux. Personnalisée, elle est plutot dotée des
attributs de la féminité et de la maternité. Pour évoquer la force du lien qui relie certaines
cultures avec celle qu’elles appellent la Terre Mere, Mircea Eliade rapporte I'anecdote repris
sur la page suivant.
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« Un prophéte indien, Smohalla, chef de la tribu Wanapum, refusait de travailler la
terre. Il estimait que c’était un péché de la blesser ou de la couper, de déchirer ou de griffer
notre mére commune par des travaux agricoles. Et il ajoutait : « vous me demandez de
labourer le sol ? Irais-je prendre un couteau pour le plonger dans le sein de ma mere ? Mais
alors, lorsque je serai mort, elle ne me prendra plus dans son sein. Vous me demandez de
bécher et d’enlever des pierres ? Irai-je mutiler ses chairs afin d’arriver a ses os ? Mais alors,
je ne pourrai plus entrer dans son corps pour naitre de nouveau ? Vous me demandez de
couper I’herbe et le foin et de m’enrichir comme les Blancs ? Mais comment oserai-je couper
la chevelure de ma mére ? » (Eliade, 1957, p.120).

I mentionne également la pratigue du dépo6t de l'enfant sur le sol aprés sa
naissance, qui est un rituel courant chez certains peuples. L’enfant serait ainsi reconnu par
sa meére véritable, la Terre Mére, qui le couvrirait ensuite de sa protection. Ensuite, Mircea
Eliade fait allusion au réle symbolique structurant que peuvent avoir les montagnes pour
I’'homme religieux. Ce dernier peut en effet voir en elles un lieu privilégié ou entrer en
communication avec la dimension sacrée de I'existence. « Puisque la montagne sacrée est un
axis mundi qui relie la Terre au Ciel, elle touche en quelque sorte le Ciel et marque le point le
plus haut du monde » (Eliade, 1957, p.34). Pour illustrer son propos, nous pouvons prendre
I’exemple de la montagne du mont Sinai située en Egypte. Appelée aussi mont Horeb dans
I’Ancien Testament, elle est le lieu ou Moise fut appelé pour recevoir la Loi que le Seigneur
voulait transmettre a son peuple. Cet extrait de la Bible peut nous en convaincre : « La
montagne du Sinai était toute fumante, car le Seigneur y était descendu dans le feu ; la
fumée montait, comme la fumée d’une fournaise, et toute la montagne tremblait
violemment. (...) Le Seigneur descendit sur le sommet du Sinai, il appela Moise sur le sommet
de la montagne, et Moise monta vers lui » (Livre de I’Exode, chapitre 19-20).

Enfin, il nous faut mentionner le symbole de I’arbre, qui fait clairement partie du
répertoire symbolique utilisé par I'homme religieux depuis des millénaires. Il suffit
d’observer un arbre pour comprendre la portée de ce symbole. Ses racines, puis son tronc
qui s’éleve vers le ciel, enfin les branches ou les fruits marissent lorsque la saison est venue,
font de I'arbre un relai de communication entre la Terre et le Ciel. C'est ainsi que les
Germains vouaient un culte a Yggdrasil, arbre cosmique qui représente également I'axe du
monde. Le texte de la Genése évoque quant a lui la présence de deux arbres au sein du
jardin d’Eden : I'arbre de la connaissance du bien et du mal (dont les fruits sont défendus) et
I'arbre de vie. Donc, chez 'lhomme religieux, la nature fourmille d’éléments qui ont une
double signification : un sens commun qui correspond a l'usage qu’on en fait dans la vie
matérielle et un sens symbolique qui permet d’entrer en contact avec le monde des dieux,
qui révele le message de ces derniers pour les humains et leur rappelle I'origine surnaturelle
de leur existence. Ces deux niveaux de compréhension peuvent tout a fait cohabiter, ils ne
sont pas incompatibles I'un envers l'autre.

48




e |adésacralisation du monde : un processus incomplet

Si la réflexion de Mircea Eliade nous intéresse autant, c’est parce qu’il met en
évidence que la vie de ’'homme religieux est marquée par une grande responsabilité vis-a-vis
des territoires dans lesquels il s’installe et de I'espace qu’il habite. « S’installer quelque part,
bdtir un village ou simplement une maison représente une grave décision car I'existence
méme de I'homme y est engagée : il s’agit en somme de créer son propre monde et
d’assumer la responsabilité de le maintenir et de le renouveler » (Eliade, 1957, p.55). Cette
dimension sacrée de I'existence n’exclut donc en rien les préoccupations de la vie
qguotidienne, bien au contraire : elle leur donne du poids et du sens. C'est ici que cette
réflexion de Mircea Eliade rejoint les grands enjeux écologiques que nous avons décrits a
I'ouverture de ce chapitre. Elle nous apparait ainsi d’'une brilante actualité et constitue un
riche terreau a partir duquel laisser pousser notre questionnement de recherche.

Selon les travaux de Mircea Eliade, il serait vain d’étudier les rapports de I’homme
moderne a la nature sans prendre en compte la perspective religieuse telle qu’il nous la
rapporte. En effet, méme dans une société occidentale qui s’est fort éloignée du vécu de
I’'homme religieux selon le modele qu’il décrit, des reliquats de cette expérience religieuse
persistent dans l'inconscient collectif et motivent encore, de facon plus ou moins latente, les
comportements. A ce sujet Mircea Eliade écrit : « L’expérience d’une nature radicalement
désacralisée est une découverte récente. Encore n’est-elle accessible qu’a une minorité des
sociétés modernes et en premier lieu aux hommes de science. Pour le reste, la Nature
présente encore un « charme », un « mystére », une « majesté » ot I’'on peut déchiffrer les
traces des anciennes valeurs religieuses. Il n’y a pas d’homme moderne, quel que soit le
degré de son irréligion, qui ne soit sensible aux charmes de la Nature. Il ne s’agit pas
uniquement des valeurs esthétiques, sportives ou hygiéniques accordées a la Nature, mais
aussi d’un sentiment confus et difficile a définir dans lequel on distingue encore le souvenir
d’une expérience religieuse dégradée » (Eliade, 1957, p.131).

A présent, intéressons-nous a une approche originale, qui démontre elle-aussi que
tous les humains ne vivent pas dans le méme « monde », c'est-a-dire qu’ils n’entretiennent
pas tous le méme rapport a la vie, aux autres, a la nature: il s’agit de la théorie des
« Economies de la grandeur ».

49




e |es économies de la grandeur selon Boltanski et Thévenot

En 1991, le sociologue Luc Boltanski et I’'économiste Laurent Thévenot, ont formulé la
théorie des économies de la grandeur, pour remettre en question les classifications
habituelles sur lesquelles se fonde la sociologie. Ils partent du constat suivant : au sein d’un
systéme d’acteurs, des conflits peuvent apparaitre alors que chaque individu est capable de
justifier son action. Pourquoi les uns et les autres ne sont-ils pas capables de se
comprendre ? La réponse de Boltanski et Thévenot est la suivante : ces individus ne se
comprennent pas parce qu’ils n’appartiennent pas au méme monde. Les valeurs qui guident
leurs actions ne sont pas les mémes. Par conséquent, il est normal que des
incompréhensions voire des conflits surgissent, et cela est d’autant plus marqué lorsque la
situation suscite le frottement de deux mondes qui sont fort éloignés 'un de l'autre. Les
sociologues parviennent a identifier sept mondes, qu’ils appellent également des « cités ».

Les différents mondes, selon Boltanski et Thévenot ( 1991)

Le monde
civique

Le monde
industriel

Le monde
marchand

Le monde
domestique

Le monde
inspiré

Figure 1. Marie Guicheteau, 2020.
D’apres Boltanski et Thévenot (1991).

A chaque monde ou «cité » correspond un principe supérieur, ou « grandeur »,

auquel les individus ont recours pour se justifier en cas d’accords ou de conflits, comme
nous I'avons synthétisé dans le tableau de la page suivante.
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GRANDEUR DE
CITES CE QUI FAIT SENS REFERENCE CAUSE DE CHUTE
La cité marchande L’argent La richesse La pauvreté
La capacité a

faire passer

s . , A . L’individualisme,
La cité civique La loi I'intérét collectif .
e ia la division
avant l'intérét
particulier
La cité inspirée L’intuition L’imaginaire Le réalisme
oz . L’efficacité , . L’action non
La cité industrielle 17 . L’expertise ;
productive productive
ooz . . La protection du .
La cité domestique La tradition p La dissidence
foyer
La cité de I'opinion | L’image, le succés La célébrité L’anonymat
. . — L’intégration a un )
La cité du projet La coopération g. ) La solitude
collectif de projet

Tableau 2. Les cités et leur grandeur. Marie Guicheteau, 2020.
D’aprés Boltanski et Thévenot, 1991.

Ce qui fait sens pour les uns ne fait pas forcément sens pour les autres. Deux mondes
qui sont tres éloignés I'un de l'autre peuvent ainsi entrer en confrontation autour d’un
méme sujet, parce qu’ils sont profondément animés par des desseins différents. Par
exemple, on imagine aisément que quelgu’un qui percoit le monde depuis la Cité Inspirée
risque d’entrer en conflit avec quelqu’un qui se reconnait dans la Cité industrielle. L'intérét
principal de ces analyses est d’inviter a une approche subtile de la différence, et d’inciter a
dépasser la simple distinction entre le Bien et le Mal. Ce qui représente le Bien pour moi
peut tout a fait représenter le Mal pour l'autre ; La grandeur que je cherche a atteindre, et
qui me sert a justifier de ma conduite et de mes actes, est peut-étre un principe de
déchéance pour d’autres personnes qui suivent des objectifs différents des miens. Voila ce
que les travaux de Luc Boltanski et de Laurent Thévenot nous invitent a garder a I'esprit.

Dans le cadre de notre recherche, nous pouvons nous demander dans quelle mesure
ces différentes cités attribuent a la nature une valeur particuliére, voire I'établissent comme
une grandeur. Quelle est la place et la fonction accordée a la nature dans ces différents
mondes ? Comment la définissent-ils ? Telles sont les questions que la lecture des Economies
de la grandeur éveillent en nous. Mais si dans I'ouvrage publié en 1991, les deux auteurs ne
font pas mention des rapports de I’'Homme a la Nature et n’utilisent pas ce critére dans la
distinction des sept mondes, d’autres chercheurs approfondissent plus tard leur réflexion et
I'actualisent en proposant I'hypothése d’un huitieme monde, qu’ils intitulent « monde
soutenable ». C'est notamment ce qui motive I'article écrit par Laura Gherardi et Mauro
Magatti et publié en 2012 dans la revue du MAUSS.
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Ces deux auteurs ajoutent ainsi un huitieme monde, dont la valeur principale qui
guide I'action répond au principe de soutenabilité. Ainsi, ils montrent que « Le grand, dans
un monde soutenable, est celui qui valorise les ressources humaines, sociales et
environnementales, qui est responsable envers la société dans sa totalité et dans son futur.
La ou le grand facilite le développement conjoint des différentes écologies humaines, sociales
et environnementales, selon une modalité générative de relation, le petit est, au contraire, un
gaspilleur qui mortifie les ressources, qui exploite les ressources communes sans les
régénérer » (Gherardi et Magatti, 2012).

Cette adaptation de la théorie de Boltanski et Thévenot cherche a traduire
I’émergence au sein de la société civile, certes d’'une préoccupation croissante a I'égard des
enjeux environnementaux, mais également du probléme de leur intégration a des questions
sociales sensibles et souvent reléguées a l'arriere plan. En effet, Jérome Ballet, Jean-Luc
Dubois et Frangois Régis Mahieu ont notamment mis en lumiére le processus de
« marginalisation de la dimension sociale dans le développement durable » (Ballet, Dubois,
Mahieu, 2011). Dans un article paru en 2011 et intitulé « La soutenabilité sociale du
développement durable : de I'omission a I'émergence », ils font ainsi remarquer que cette
notion de soutenabilité telle qu’on la retrouve au cceur de la triade du développement
durable n’est pas sensée concerner uniquement la préservation des milieux naturels. La
dimension sociale, qui renvoie notamment a la thématique de l'inégale répartition des
ressources, y est inscrit au méme titre que les domaines de l'environnement et de
I’économique. Or, comme le souligne ces trois auteurs, elle peut parfois étre complétement
occultée des esprits et des politiques de développement, ce qui conduit a des situations
dramatiques sur le plan humain : « On en arrive méme a ce que, dans un certain nombre
d’études, les populations pauvres des pays en développement soient accusées d’avoir des
pratiques agricoles destructrices de I’environnement [...] On peut ainsi dénoncer I'apparition
d’une sorte « d’aliénation écologique » au sens ou I’écologie en arrive a masquer la
pertinence du social » (Bahet, Dubois, Mahieu, 2011).

La cité « soutenable », telle qu’elle est présentée par Gherardi et Magatti, propose
justement de prendre en compte cette dimension sociale, puisque la valeur grande qui est
recherchée doit induire la durabilité des ressources, selon un mode de développement qui
doit étre socialement soutenable. A ce titre, la qualité des relations entre les individus et les
groupes, ainsi que la notion de partage, sont valorisées. L’hypothese de ce huitieme monde,
appelé cité « soutenable », nous invite donc a étre vigilant : étudier la question de la nature
sous I'angle environnemental seulement, cela n’aurait pas de sens, du moins ne serait pas
pertinent dans le cadre de notre étude. Le théme des rapports homme/nature nous ameéne,
des a présent, a nous pencher sur ses implications au niveau de la société, de son
fonctionnement, de ses inégalités et de ses déséquilibres, de ses centres de pouvoir et de
ses zones de marginalités. A ce sujet, nous pouvons rebondir sur la pensée d’un auteur, qui
s’est démarqué en créant la discipline de la psychologie sociale : il s’agit de Serge Moscovici.
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En 1974, dans un ouvrage au titre éloquent, il développe une réflexion selon laquelle
la sensibilité a la nature est un monde en elle-méme : un monde de la marge et de la
périphérie, sans cesse rejeté par les classes dominantes, mais dont I'expression est une
constance a travers I'histoire de notre société occidentale. Ce monde sensible a la nature,
c’est le monde de 'Homme Sauvage qui nait et évolue en opposition au monde de 'Homme
Domestique. Sauvage : ce terme est choisi parce que, selon Moscovici, la nature sauvage est
présente chez I'humain: elle n‘est pas seulement une donnée extérieure a celui-ci. Sa
dimension n’en est pas moins culturelle que la Nature Domestique. Seulement, I’'Homme
Sauvage est pourvu des propriétés que rejette ou que refoule 'Homme Domestique :
Iirrationnel, I’'émotionnel, le sensoriel sont ainsi les composantes de son monde, qu’il nous
faut a présent visiter.

e Serge Moscovici: La nature partagée entre Hommes Sauvages et Hommes
domestiques

Le sociologue Serge Moscovici dédie une grande part de ses travaux a I'exploration
de cette question des relations de ’'Homme a la Nature. Dans Hommes sauvages, hommes
domestiques, publié en 1974, il insiste sur la vigueur avec laquelle la rupture entre nature et
culture est affichée comme une certitude dans la société occidentale moderne. |l rejoint
ainsi les travaux de Philippe Descola en observant que la société occidentale s’est construite
a partir de I'idée d’une rupture entre nature et culture, gu’elle s’efforce par divers moyens
de prouver et de consolider. Il cherche également a montrer que le sujet du lien de notre
société a la nature engendre deux dynamiques antagonistes, qui se sont affrontées tout au
long de I'histoire et qui restent pertinentes dans I'analyse de l'actualité. « Le dilemme :
“I'homme ou la nature - I'homme et la nature” est fondamental et se pose sans cesse a
nouveau » (Moscovici, 1974, p.19) affirme-t-il dés les premieres pages de cet ouvrage.
Chaque époque est traversée par cette opposition entre ceux qui se reconnaissent dans le
camp des Hommes Sauvages et ceux qui se reconnaissent dans le camp des Hommes
Domestiques. Le mot « domestique » est lui-méme significatif d’une certaine conception de
ce qui fait société. La domestication suppose en effet une maitrise de I’étre humain par lui-
méme, qui est considérée comme la seule voie d’acces vers son développement et
I'accomplissement du progres vers lequel il tend son énergie. Dans cette vision, devenir un
homme social supposerait donc de s’affranchir du monde sauvage, de se couper de toute
spontanéité, de se débarrasser des pulsions. Pour 'THomme Domestique, la sauvagerie est
constitutive de I'’enfance, les élans naturels qui habitent en 'humain I'empéchent d’accéder
a la raison et au statut d’adulte. Dans la premiére partie de son ouvrage, Serge Moscovici
insiste sur cette opération de I'extraction du sauvage, comme prémisse indispensable de
I'individu civilisé. Par cela, il devient un maitre, un modele que la nature doit suivre, et il
peut ensuite diriger les autres étres vivants n’ayant pas encore réussi a transcender leur
condition naturelle.
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« Le propre de I'hnomme, ce qui fait sa fierté, est d'arriver a se dépouiller de ce “fonds
qui lui vient de sa propre nature, de se domestiquer, alors que les autres espéces ont besoin
d'étre domestiquées » (Moscovici, 1974, p.25).

Pour Serge Moscovici, grace a la culture, aux arts, aux moyens techniques, 'lHomme
Domestique serait en lutte constante contre sa nature premiére, et ce serait cet effort pour
devenir semblable a une figure idéalisée de lui-méme qui le caractériserait. Ce combat
permanent aurait pour objectif de permettre a I’humain de rejoindre « ’'homme ultime »
(Moscovici, 1974, p.26), symbole de perfection et d’achévement. Cela justifierait la mise en
place d’un processus qui s’étirerait dans le temps et rendrait nécessaire chez chacun un
travail de purification morale grace a I'éducation, I'apprentissage de |'esprit rationnel ou
encore l'intégration de codes de bonne conduite.

En parallele de cette tentative générale de s’échapper de la nature sauvage pour
rejoindre la vision d’'une humanité idéale, Moscovici identifie des mouvements de résistance
a ce processus, qui se manifestent notamment a travers les naissances et les renaissances de
courants de pensée dits « hérétiques » : par la, Serge Moscovici souligne la permanence dans
I’histoire de ce courant rassemblant tous ceux et celles qui n’intégrent pas le principe de
domestication. Ceux-la respectent plutét la loi « d’ensauvager la vie » (Moscovici, 1974,
p.30). Ainsi, la dynamique que suit 'Homme Sauvage est absolument I'inverse de celle que
poursuit 'THomme Domestique. Pour le premier en effet, il n’est nulle question de chercher a
atteindre un état de perfection par l'usage de la raison et de la technique, puisque « I'état
originaire est un état de plénitude » (Moscovici, 1974, p.31). Les lois, les programmes
d’éducation, les regles de bienséance, les normes religieuses, sont plutét considérés comme
des freins au déploiement du potentiel humain : tout ce qui se rajoute par-dessus la nature
vient brider les esprits créatifs, emprisonne la soif de connaitre et cadenasse la liberté de
penser, de se mouvoir, d’entrer en dialogue avec le non-humain. « Les dressages, les
contraintes, en deux mots, I'éducation et l'interdit font obstacle a cet épanouissement»
(Moscovici, 1974, p.31). La voie de I'"homme sauvage est celle d’'une redécouverte de
I’'homme tel qu’il est déja, hors de ses conditionnements. L'homme ne se rend pas homme
en accumulant des connaissances externes a sa propre histoire, en anesthésiant ses facultés
sensibles au profit de son intelligence. Non, c’est méme tout le contraire qui guide le
principe d’ensauvagement :

« L'exces porte en soi le reméde. Multiplier les sensations, mettre le corps en mesure
de jouir de ses expériences et de ses impulsions, brancher 'esprit sur la sensation dédaignée,
le savoir sur I'hnumble pratique, I'envie de penser sur le désir d'agir, de construire [...] Il s'agit
donc de libérer le corps, de libérer la nature, évidemment. D'étre libéré par eux, en échange »
(Moscovici, 1974, p.34).

Comme tend a le montrer Serge Moscovici, cette aspiration a une alliance étroite,
intime entre I’humanité et la nature est une ceuvre éminemment sociale.
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« Ensauvager la vie, c'est s'accrocher tres fermement au sol de la société, de la

nature, les interpeller violemment et provoquer I'histoire » écrit-il a ce sujet.

Si le principe de domestication vise a rejoindre une « scéne finale », a I'inverse le

principe d’ensauvagement cherche plutét a ramener I’humanité a une « scéne primitive [...]

sur laquelle ont été élaborés les premiers plans, faites les premiéres promesses » (Moscovici,

1974, p.36). Serge Moscovici précise que si I'expression « scene finale » se rattache a la

figure du peére, la « scene primitive » renvoie inversement a la mere. De surcroit, le rapport

au temps est vécu de fagcon diamétralement différente selon que I'on choisisse « la voie

du retour a la nature » », ou « la voie du détour de la nature ».

- Dans le cas de la premiére, c’est l'instant présent qui importe et qui constitue
comme l'axe primordial du monde. Il ne sert a rien de courir si la direction vers
laguelle la société jette ses forces est un mirage, une illusion de perfection qui
n’existe pas. Mieux vaut alors s’autoriser a prendre le temps, se rendre disponible a
ce qui est déja la : c’est ce qui permet d’ouvrir la voie du retour a la nature. Celle-ci
est habitée par le theme du recommencement et par le respect du déroulé cyclique
du temps. Elle invite a cesser de courir vers une vie fantasmée, afin de retrouver ses
racines et vivre pleinement : « si I'on dit vivre « en sauvage », rebrousser chemin,
arréter le mouvement, on entend « ensauvager la vie », la bousculer, I'ébranler, lui
imprimer une direction, la faire circuler au cceur d'actions, de paroles, d'idées, dans
un monde de réalités mis a la place d'un monde d'images, d'un monde du spectacle. »
(Moscovici, 1974, p.45-46).

- Dans le cas de la seconde, tout ce qui est vécu dans l'instant présent est tourné vers
I'avenir, selon la nécessité de « remettre toujours au lendemain pour en jouir ce dont
on peut jouir aujourd'hui, différer chaque action dont on n'escompte pas un effet a
long terme soit dans ce monde-ci soit dans |'autre monde, dévier toute pensée ayant
un rapport avec la réalité proche vers une réalité lointaine, bref se priver, se retenir et
se réfléchir détache de I'emprise de I'immédiat » (Moscovici, 1974, p.40). Il s’agit alors
de se couper de l'instant présent pour ne pas se laisser distraire par la nature, par les
sensations, par les émotions et garder les yeux fixés sur le but fixe que I'on cherche a
atteindre.

Outre I'opposition de deux rapports au temps, Serge Moscovici affirme que ce sont

deux visions profondément distinctes du domaine de la connaissance et de la source du

savoir qui découlent de la confrontation Hommes Sauvages/Hommes Domestiques, ainsi que

nous |'avons repris dans le tableau suivant.
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SCIENCE ORTHODOXE

SCIENCE HETERODOXE

- Le processus de connaissance suppose une

-Le vécu individuel est au cceur du processus de

distanciation sensible entre le scientifique et

connaissance

I'objet de sa recherche

« Répudier le vécu dans la recherche du vrai et
s'entourer de froideur »
(Moscovici, 1974, p.48).

« Les livres lus, les idées recueillies, les images
dont on se pénétre ne consistent plus seulement
en phrases, en abstractions, en schémas ; ils sont
'incarnation effective d'une réalité qui renvoie
continuellement a celui qui I'habite et en est
habité » (Moscovici, 1974, p.47).

- Le résultat recherché est la modélisation, la

- La _connaissance a pour but de valoriser les

systémisation, la mise en ordre du réel

« Réduire les réalités multiples a un seul type de
réalité ; séparer les phénoménes, la pensée du
réel, la théorie de l'expérience » (Moscovici,
1974, p.48).

différences, de mettre en valeur la diversité

«ne pas réduire les réalités a une réalité »
(Moscovici, 1974, p.48).

- La connaissance est le domaine d’action d’une

- La_ connaissance n’est pas le privilege de

élite. Elle suppose des compétences spécifiques

certains : elle est produite pour tous et toutes

qui sont détenues par une certaine catégorie de

selon des voies diverses

la population et sont transmises de facon
autoritaire et verticale

« Transmettre de génération en génération les
connaissances garanties par les autorités
reconnues » (Moscovici, 1974, p.48)

« Il n'y a pas d'ignorance ni d'ignorant. Chaque
étre, flit-ce un oiseau, a fortiori un paysan ou un
Esquimau, emploie le langage qui lui convient,
produit des ceuvres belles et durables, posséde
un savoir approfondi »

(Moscovici, 1974, p.46-47)

Tableau 3 : Science orthodoxe et science hétérodoxe selon Serge Moscovici.
Marie Guicheteau, 2020.

Serge Moscovici mentionne les nombreux penseurs qui se sont inscrits dans le camp
de I'ensauvagement et du retour a la nature. Il cite notamment Diogene, personnage
provocant qui n’hésitait pas a utiliser le registre de I'absurde pour remettre en question les
évidences qui selon lui figeaient I'esprit de ses contemporains : « quand vous regardez au
loin, semble dire Diogéne aux philosophes, quand vous détournez le regard vers le ciel, vous
ne voulez pas voir ce qui est tout prés de vous, de votre cceur, de vos yeux. Pourtant on ne va
trés loin que lorsqu'on part de ce qui est au plus prés, de ce qui nous touche et dont nous
sommes touchés » (Moscovici, 1974, p.64).

Il souléve le fait que le caractére révolutionnaire des cyniques ne venait pas
seulement de leur argumentation, mais surtout du fait que leur mode de raisonnement était
ancré dans la vie quotidienne.
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« Le complot permanent contre les institutions, l'irrespect pour la famille, le travail, la
cité, le dédain ressenti pour-la science et la religion, représentés par des actes aussi simples
que garder les cheveux longs, porter besace et manteau grossier, manger de la viande crue
ou observer un régime végétarien, boire aux ruisseaux, brouter des herbes sauvages, en
disent plus long que cent discours. » (Moscovici, 1974, p.65).

Moscovici cite ensuite d’autres courants hétérodoxes, comme les Cathares au moyen
age, qualifiés d’hérétiques par rapport a la pratique liturgique et aux dogmes reconnus par le
pouvoir ecclésiastique. La menace du blcher n"empéche pas ces hommes et ces femmes
d’interpréter le message du Christ sous un angle radicalement différent de celui qui est
annoncé par les prétres et les clercs. Moscovici prend ici notamment I'exemple des sectes
adamites, selon laquelle la croyance en la nature pécheresse de I’'Homme abondamment
promulguée par I'Eglise est une distorsion du message originel du Christ. Selon elles, c’est au
contraire en suivant les élans de sa nature que I'on trouve sans attendre la voie menant au
Paradis sur Terre. Au moyen-age encore, Serge Moscovici met en évidence combien la figure
de I'homme des bois put porter des représentations paradoxales: si elle fut d’abord
méprisée par rapport a celle du chevalier, elle devint ensuite un symbole de pureté et
d’innocence. De méme, la figure de I'indien sauvage, apparaissant apres la découverte des
Amériques par Christophe Colomb, fut également tant6t chargée négativement, tanto6t
chargée positivement. Car, souvent, les explorateurs n’ont fait que projeter les
représentations du sauvage qui étaient déja actives en Europe, sur les peuples qu'ils
rencontraient sur l'autre continent. Le romantisme qui pointe au XIXéme est un autre
courant hétérodoxe majeur cité par Serge Moscovici.

« Non seulement des livres et des poémes surgissent, aussitét lus et appris par cceur,
de la musique se joue, des toiles immortalisent des paysages sombres, fiers, sauvages et
désolés comme des dmes ; mais la nostalgie, le costume et jusqu'a la pose romantiques
témoignent d'une attitude qui marque le siécle » (Moscovici, 1974, p.76).

Ces divers exemples pris au long de I'histoire nous permettent de comprendre que
I'idée du retour a la nature n’est pas une poussée ponctuelle, une originalité qui dépendrait
d’un contexte particulier. Elle est une constante au cours de I'histoire, qui s’exprime sous des
formes différentes selon les enjeux qui concernent son époque, comme un incendie
universel dont le feu repartirait sans cesse, iciou la :

« Ce qui a été dit, agi dans les siécles passés, n'a cessé d'ébranler, d'inquiéter,
d'atteindre les hommes des autres temps au plus secret d'eux-mémes. On peut briler,
déconsidérer les groupes, les communes, les géographies d'un autre monde : on ne dissout
pas les idées, les actes nécessaires. On les comprime, comme on comprime les gaz, mais ils
s'échappent, se liquéfient, explosent et se transforment, et se retrouvent toujours »
(Moscovici, 1974, p.75).
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Quelle que soit I'’époque sur laquelle on se penche pour I'étudier, I’'hétérodoxie est
souvent marquée du sceau de la mauvaise réputation : « On se référe a I'hétérodoxie avec
géne ou ironie, comme s'il s'agissait d'un sujet obscéne. On a honte d'étre rencontré en si
mauvaise compagnie. » (Moscovici, 1974, p.80).

L'auteur fait ensuite remarquer que deux types d’expérience caractérisent I'histoire
des relations entre Homme Sauvage et Homme Domestique : la servitude et I'exil. Le
nomadisme ou l'esclavage participent du destin des Hommes Sauvages, quels que soient
leur sexe, leur age, leur profession et leur origine sociale :

« Volontaires ou forcés, les exilés lancés sur les routes, voyageurs aux légers bagages,
jeunes et vieux, hommes et femmes, puissants d'hier et cadets d'aujourd'hui, esclaves
blanchis sous le harnais qu'ils refusent de porter plus longtemps et esclaves ayant perdu leur
harnais, penseurs ayant pensé trop haut et citoyens n'ayant pas parlé trop bas, bannis de
bien d'autres sortes, n'ont ni espoir de retrouver leur foyer ni la possibilité de s'établir ailleurs
durablement. Sans oublier ceux qui, parmi les leurs, sur leurs terres, vivent exclus, “en
étrange pays dans mon pays lui-méme”(Aragon) » (Moscovici, 1974, p.83-84).

Mais ces étres qui ne trouvent pas une place avec les autres, ces étres que |'on
renvoie a la marge du social, ces barbares qui font offense aux codes de la civilisation, ces
sauvages qui vivent dans I'ombre et le mystére, ne peuvent s’empécher de vivre, de penser,
de désirer. Aussi, mettent-ils toute leur énergie a créer les conditions nouvelles de leur droit
d’exister. Contre le monde culturel qui les rejette et les craint, « ces groupes périphériques et
actifs désaffectent, désinvestissent, désenchantent et décapent I'édifice social, montrent que
le colosse a des pieds d'argile, et stimulent les énergies vives a se porter ailleurs » (Moscovici,
1974, p.95).

C’est pourquoi, selon Serge Moscovici, les révolutions sont I'ceuvre de ces étres qui
sont confinés dans le camp de la nature, non parce qu’ils I'ont choisi intellectuellement, mais
parce qu’aucune place n’était prévue pour eux au sein du corps social. Leur seul espoir
consiste alors dans la création d’un nouveau socle de société, d’'une page vierge dont le
cadre est cette fois capable d’accueillir entierement ce qu’ils sont et ce dont ils révent.

« Changer la forme de la société, la maniéere de produire et les relations qui se nouent
autour de la production ne suffit pas, si I'on continue a la reproduire, a la doubler et
redoubler dans l'espace et dans le temps, copie conforme de celle qui I'a précédée. Ce qu'il
faut, c'est lui tracer un autre contour, la produire a nouveau, donc la réinventer, en
transformant son mode de se reproduire et le contenu humain de ce qu'elle reproduit, son
dedans et son dehors » (Moscovici, 1974, p.96) nous dit Moscovici a ce sujet.

Or, d’une certaine maniere, ce contexte de survie peut constituer une aubaine, en ce
gu’il améne ces individus a développer des facultés rares.
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Ces personnes qui vivent a la périphérie, qui ont été déja repoussées en dehors de

I’enveloppe du monde commun, auraient en effet tendance a développer une qualité de

présence au monde qui les distingue de leurs contemporains. Moscovici nous dit qu’ils sont

attentifs aux signes qui leur évoquent le renversement de I'équilibre en place. Ils sont

éveillés, tandis que les foules sont endormies. «Eux-mémes, étant hors circuit, tenus a I'écart

des voies de communication habituelles, transforment leur esprit et leur corps en radars

ultrasensibles. Les mouvements du temps, qui échappent a la plupart des hommes et les

traversent sans rien éveiller en eux, les « enragés » les captent a leur profit et en extraient

une substance neuve : cela va de soi » (Moscovici, 1974, p.97).

Pour conclure notre synthése de I‘opposition entre Hommes Sauvages et Hommes

Domestiques telle que la pense Serge Moscovici, nous proposons le schéma suivant :

Entre sauvage et domestique : deux facons d’étre au monde

shelli
MONDEEN « ET » ““"1"”" MONDE EN « OU »
Ce qui est valorisé : spontanéite, * Ce qui est valorisé : arts,
créativite, sensitivité, irrationnel T techniques, esprit rationnel
! I

<% Oppressions
HOMMES \ = Moyen d'existence :

Moyen d'existence : briser 'ordre
social pour créer une nouvelle sociéte

SAUVAGES ervig, o ' SRS maintenirl‘ordresc:dal
S DOMESTIQUES %
« civilisés »

|
Retoura |la Nature * = | Détourde la Nature

s =

Figure 2. Marie Guicheteau, 2020.
D’aprés Moscovici, 1974.
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1.2.4 — La nature comme refuge des sans-voix, des marginaux, des

sensibilités hors-normes

La lecture de la pensée de Serge Moscovici nous a servi de ferment a I'exploration de
la sensibilité a la nature, sous I'angle du social. Nous allons a présent essayer de découvrir
plus précisément en quoi le rapport a la nature a pu étre source de rejet ou de mépris de la
part de la société occidentale, au cours de son histoire. Nous vérifierons ainsi que I'ontologie
naturaliste telle que la congoit Descola, c’est-a-dire fondée sur la séparation entre nature et
culture, a consolidée son emprise en tentant d’effacer ou d’éliminer des autres formes de
rapport a la nature qui pouvaient la remettre en question (Descola, 2005). D’aprées
Moscovici, tout au long des siecles la sensibilité a la nature était la caractéristique des
marginaux, des minorités, des populations exclues. Afficher sa sensibilité a la nature pouvait
méme étre un signe de subversion, un affront au pouvoir ou a la norme religieuse en place.
Pourtant, des voix n'ont cessé de s’élever pour défendre des positions certes minoritaires,
mais originales. La sensibilité a la nature, cela renvoie pour les uns a ’'Homme Sauvage en
opposition a 'Homme Domestique (Moscovici, 1974). Pour d’autres, cela renvoie aux droits
et aux connaissances du Féminin, dont la domination par le sexe masculin serait a mettre en
lien avec la domination de I'homme sur la nature (D’Eaubonne, 1978). Enfin, la sensibilité a
la nature peut également étre pensée sous le prisme de la formulation d’une éthique
particuliére, nouveau contrat possible entre notre société occidentale et la nature, ce qui est
porté par le courant de I'éthique environnementale ou éthique de la Terre (Calicott, 2010 ;
Larrere, 2015).

Tout au long de I'histoire, la nature a inspiré des personnalités qui appartenaient a
des courants de pensée et a des champs disciplinaires variés. L’'hétérodoxie des chemins
d’acces a la connaissance sur la nature s’est également manifestée a travers des disciplines
scientifiques et des courants de pensée multiples. A travers quelques exemples qui nous ont
paru particulierement marquants, nous découvrirons que la sensibilité a la nature est un
théme transversal, sur lequel se sont penchés les saints, les sociologues, les féministes, les
philosophes, les explorateurs, les éducateurs... Nous terminerons cette analyse en nous
attardant sur le point de vue proposé par la géographie, et nous insisterons sur les
principales notions qui forment aujourd’hui le socle théorique de cette discipline.
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e Quelques grandes figures de la sensibilité a I'égard de la nature et des

animaux

- St Francois d’Assise, patron des écologistes :

La sensibilité a la nature et aux animaux était déja annoncée et mise en pratique au
Xllléme siecle par Saint Frangois d’Assise. Voyons comment cet homme a pu associer sa foi
chrétienne et son amour de la nature, au point d’étre proclamé « Patron Céleste des
Ecologistes » le 29 novembre 1979 par le pape Jean-Paul Il dans une bulle pontificale (Jean-
Paul 1l, 1979). Suite a sa conversion a la foi catholique, ce Toscan né en 1182, fils d’un riche
marchand, avait décidé de renoncer a sa position sociale privilégiée et de repenser son
existence de fond en comble. Ainsi avait-il fait le choix de quitter ses parents en 1206 et
d’embrasser un mode de vie dépouillé, ce qui avait suscité autour de lui des réactions soit de
rejet et d’incompréhensions, soit d’enthousiasme et de fraternité. Ceux et celles qui
aspiraient a suivre son exemple accompagnérent son mouvement, et ils formerent ensemble
un groupe soudé, allant précher la bonne nouvelle du Christ de village en village. Saint
Frangois ménera méme son activité missionnaire jusqu’en Egypte, accompagnant les croisés
et rencontrant personnellement le sultan Almalig Alkamil dans lI'intention de le convertir !
Jacques le Goff, qui a dédié un ouvrage a ce personnage qui suscite en lui une forte
admiration, explique a son propos : « Dans un monde de I’exclusion [Saint Frangois] proclame
la présence divine en toute créature » (Jacques le Goff, Saint Frangois d’Assise, 1989).

Le geste de Saint Frangois d’Assise avait certainement un caractére révolutionnaire
pour I'’époque, puisqu’il se démarquait clairement des doctrines de I'Eglise en place et ne se
sentait aucunement affilié aux institutions religieuses de son époque. Diffusant partout un
message de charité et d’espérance, il insistait sur I'importance de garder des modes de vie
simple et d’intégrer la nature et les animaux dans la pratique de la foi chrétienne. Lui et ses
freres « ne sont plus des prédicateurs de la peur » souligne Julien Théry Astruc, historien et
professeur a 'université Lumiere de Lyon, dans une émission radio produite par Europe 1 et
dédiée a Saint Francgois d’Assise (Astruc, 2018). Francois d’Assise se sentait donc investi
d’une mission, celle de revenir a la source des Evangiles et d’'imiter la vie qui était celle des
apotres, une vie qu’il associait avec la pauvreté matérielle et la proximité avec tous les étres
de la Création, y compris les animaux. Il créera ainsi 'ordre mendiant des Franciscains, tout
en essayant de résorber le clivage entre les laics et les clercs (les Franciscains préférant ainsi
vivre dans le monde, au contact des populations laiques). Si Saint Frangois est aussi réputé
pour les relations particulierement étroites qu’il entretenait avec les éléments naturels et les
animaux, c’est notamment parce qu’il est I'auteur du Cantique des Créatures, une priére qu’il
adresse a tous les éléments de la Création en louange du Seigneur.

Dans ce texte qui a inspiré l'encyclique « Laudato Si» (Francois, 2015), sont
successivement présentés : « messire Frére Soleil», « sceur Lune et les étoiles », « frere
Vent », « Sceur Eau », « frere Feu », « notre mére la Terre » (Voir Annexes pour le texte
intégral).
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L'on peut également citer le passage suivant qui figure dans le récit de vie rédigé
apres sa mort par Thomas De Celano, premier hagiographe de Saint Francois d’Assise :
« Apres I'arrivée de nouveaux freres, le bienheureux Frangois prit la route et suivit la vallée de
Spolete. Comme il approchait de Bevagna, il rencontra, rassemblés par bandes entieres, des
oiseaux de tous genres : ramiers, corneilles et freux. Sitét qu’il les vit, il planta la ses
compagnons et courut vers les oiseaux. Son amour était si débordant qu’il témoignait méme
aux créatures inférieures et privées de raison une grande affection et une grande douceur »
(De Celano, vers 1230).

Aujourd’hui, les Franciscains se réclament de cet héritage spirituel, qui propose un
trait d’union entre foi chrétienne et pensée écologique. Sur le portail de leur site web, il est
ainsi précisé que depuis le XIXeme siécle, tous les Papes ont encouragé la protection
animale. En guise d’illustration, cette parole du Pape Pie XIl est reprise comme ci-dessous :

« Le monde animal, comme toute la création, est une manifestation de la puissance
de Dieu, de sa sagesse et de sa bonté, et comme tel, mérite le respect de ’homme. Tout désir
inconsidéré de tuer des animaux, toute inhumanité, toute cruauté ignoble envers eux doivent
étre condamnés... L’Eglise Catholique s’efforce d’exercer son influence sur les individus et
I'opinion publique pour assurer I’acceptation de ces principes » (Pie Xll, 1950).

- Ci-contre : Image 14.

_« Saint  Frangois  préchant  aux
oiseaux ». Fresque de la basilique Saint
Frangois, Assise, Italie. (Giotto Di
Bondone, 1297—-1300).

Source : http://religion-
orthodoxe.eu/2018/10/saint-francois-
et-les-oiseaux.htm/

A priori, c’est un monde fort éloigné du christianisme sur lequel nous allons
maintenant nous pencher. Et pourtant, la question du lien société/nature nous permet de
faire cet audacieux trait d’union.
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- Les sorciéeres et I'archétype de la femme sauvage :

La figure de la sorciere est fréquemment utilisée dans les contes et dans les histoires
pour enfant. Les sorciéres appartiennent au monde de la nature, du sauvage, du mystere,
ainsi que I'évoque par exemple le personnage de Baba Yaga la Sorciére, qui est décrite dans
I'ouvrage Femmes qui courent avec les loups écrit par Clarissa Pinkola Estés (Pinkola Estés,
1995). Dans I'histoire, cette « terrifiante vieille femme » vit au milieu d’'une sombre forét
sauvage. C’est la que Vassilissa, la jeune héroine du conte, doit se rendre pour vivre son
initiation. « A travers ces tdches domestiques, Baba Yaga délivre son enseignement et
Vassilissa apprend. Elle apprend a ne pas reculer devant I’énorme, le puissant, le cyclique,
Iimprévisible et I'inattendu, devant I’échelle immense qui est celle de la Nature, devant le
curieux, I’étrange, I'inhabituel » (Pinkola Estés, 1995, p.145).

Quelle est la réalité a laquelle cet archétype peuplant nos imaginaires renvoie ? La
psychanalyste et conteuse américaine répond : « Le terme sorciére (witch), tout comme le
terme sauvage, a fini par avoir une connotation péjorative, mais autrefois on appelait ainsi
les guérisseuses, jeunes et vieilles, le terme witch étant dérivé du terme wit qui signifie sage »
(Pinkola Estés, 2001, p.138).

La figure symbolique de la sorciere renvoie en effet a une réalité historique,
tristement connue a travers les chasses aux sorcieres qui eurent lieu en Europe. Dans son
ouvrage intitulé La Sorciére et I'Occident. La destruction de la sorcellerie en Europe des
origines aux grands bichers, Guy Bechtel précise qu’il faut attendre la Renaissance pour que
les procés produisent leur vague meurtriere : « on sait maintenant avec certitude [...] que la
sorciére diabolique ne fut pas une figure du Moyen Age (qui s'en occupait assez peu), mais
bien plutét de la Renaissance et du début des Temps modernes. On I'a surtout chassée et
tuée en masse entre 1560 et 1650, quand I'époque médiévale était déja bien loin, au moment
ou les idées de tolérance et de rationalité commengaient méme a poindre en Europe. Elle fut
une victime des Modernes, et non des Anciens » (Guy Bechtel, cité par Eliane Viennot, 1998).

C'est donc a partir de la fin du Moyen-age que se constitue I'image de la sorciere
comme d’une figure condamnable, subversive, contraire au bon fonctionnement de Ia
société. « Au nom de la science, la rationalité occidentale éradique les figures de I'altérité »
explique Esther Cohen dans son livre Le corps du diable, philosophes et sorcieres a la
Renaissance (Cohen, 2004). L’historien Ludovic Viallet, dans son ouvrage « Sorciéres! La
Grande Chasse » appuie également cette idée en affirmant : « Qu’il s’agisse de la création
d’une société chrétienne parfaite sous la conduite d’un chef unique, le pape, ou de la Genése
de I’Etat moderne, les efforts des autorités furent déterminés par la volonté d’uniformisation
et le rejet de la différence » (Viallet, 2013, p.24). Selon ce dernier auteur, pour bien
comprendre le contexte dans lequel les chasses aux sorciéres ont commencé, il faut avant
tout mettre I'accent sur la montée en puissance d’un systéme juridique implacable, destiné a
asseoir les autorités étatiques comme ecclésiastiques.
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C'est ainsi que s’est mise en place « l'intensification d’une répression qui disposait
désormais d’un cadre juridique dans lequel les pouvoirs tant cléricaux que laics pouvaient
faire entrer les individus jugés déviants ou, de fagcon plus ambigué encore, « rebelles » et
désobéissants » (Viallet, 2013, p.50).

Qui étaient véritablement ces sorcieres ? Mona Chollet, dans un essai paru en 2019
et intitulé Sorciéres, la puissance invaincue des femmes, affirme que ce sont les femmes qui
ont principalement souffert de I'accusation de sorcellerie. « Dans les proces, elles ont
représenté 80% des accusées et 85% des condamnées » écrit-elle. Elle prend méme cet
exemple saisissant : « La campagne menée en 1587 et 1593 dans vingt-deux villages des
environs de Tréves, en Allemage, fut si féroce que dans deux d’entre eux elle ne laissa plus
qu’une femme encore en vie. En tout, on en avait brilé 368. Des lignées féminines entiéres
furent éliminées. Les charges contre Magdelaine Denas, brilée dans le Cambrésis en 1670 a
I’dge de 77 ans, n’étaient pas tres claires, mais on avait déja exécuté sa tante, sa mere et sa
fille car I'on pensait que la sorcellerie était héréditaire » (Chollet, 2019).

L’historien Ludovic Viallet confirme cette idée, en mentionnant le réle de « bouc-
émissaire » que ces femmes ont pu avoir pour le reste de la société (Viallet, 2013, p.57).
Mais pour lui, dire que les condamnations en sorcellerie touchaient majoritairement des
femmes n’est pas suffisant. Il faut également préciser que c’est toute une culture paysanne
qui était ainsi dépréciée. Ses travaux montrent en effet que les femmes accusées de
sorcellerie étaient principalement issues du monde paysan : « L’effort de christianisation,
mené par les clercs [...] ceuvrait a la culpabilisation de tout un univers paysan fait de
pratiques magiques et de croyances superstitieuses, qui permettaient jusqu’alors d’affronter
les problémes de 'existence » (Viallet, 2013, p.76).

L'un des points sur lesquels les historiens restent flous est la cause réelle qui valait a
ces présumées « sorcieres » d’étre condamnées a mort. La sensibilité a la nature était-elle
'une des raisons qui faisait d’elles des personnes dangereuses pour 'ordre social de
I’époque ? Ludovic Viallet affirme que les guérisseuses de village pouvaient effectivement
étre des profils vers lesquels se dirigeait facilement I'accusation de sorcellerie.

« Si les guérisseurs pouvaient soigner, ils étaient capable de maléficier. Cette
croyance, ancrée dans les esprits, explique qu’ils aient été a travers les siécles des cibles
privilégiées pour les accusations de sorcellerie » (Viallet, 2013, p.85).
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Il rejoint ainsi I'interprétation de Mona Chollet, qui affirme : « Certaines accusées
étaient a la fois des magiciennes et des guérisseuses ; un mélange déconcertant a nos yeux,
mais qui allait de soi a I’époque. Elles jetaient ou levaient des sorts, fournissaient des filtres et
des potions, mais elles soignaient aussi les malades ou les blessés, et aidaient les femmes a
accoucher. Elles représentaient le seul recours vers lequel le peuple pouvait se tourner et
avaient toujours été des membres respectés de la communauté, jusqu’a ce qu’on assimile
leur activité a des agissements diaboliques » (Chollet, 2019).

Ce qui est certain, c’est que I'’émotion de peur était utilisée par les instances
juridiques pour semer le trouble au sein des populations rurales, et favoriser ainsi un climat
de dénonciation. Ludovic Viallet parle a ce titre de la « psychose collective » qui amene toute
une population a considérer comme une évidence le fait que le sorcier est « un criminel
social » (Viallet, 2013, p.81). C’est ce climat bien particulier qui a imprégné les mentalités
d’alors, amenant méme les personnes visées a intérioriser leur faute et a s’en repentir, en
donnant des aveux qui satisfaisaient les attentes des inquisiteurs. Les victimes des chasses
aux sorciéres ne se réduisent donc peut-étre pas aux quelques 50 000 personnes qui
seraient mortes sur le blicher, selon Guy Bechtel.

« Toutes les femmes, méme celles qui n’ont jamais été accusées, ont subi les effets de
la chasse aux sorciéres. La mise en scéne publique des supplices, puissant instrument de
terreur et de discipline collective, leur intimait de se montrer discrétes, dociles, soumises, de
ne pas faire de vagues. En outre, elles ont du acquérir d’une maniére ou d’une autre la
conviction qu’elles incarnaient le mal ; elles ont du se persuader de leur culpabilité et de leur
noirceur fondamentale » (Chollet, 2019).

Et cela nous conduit a nous interroger sur les racines de la pensée moderne, et les
conditions qui lui ont permises de se généraliser et de s’établir comme une maniére d’entrer
en rapport avec la nature, et avec toute forme d’altérité. Ludovic Viallet écrit ainsi:
« l'interrogatoire de linquisiteur était donc un piége, tant sa rationalité tentaculaire et
vicieuse ne laissait guére de chance a celui qui s’y enferrait » (Viallet, 2013, p.175), ce qui
amene I'historien jusqu’a cette conclusion explicite : « non, vraiment, décidément, ce ne sont
pas les sorciéres qui sont dangereuses, mais bien les chasseurs » (Viallet, 2013, p.217).

Par ailleurs, le nombre effarant de femmes touchées par ces accusations peut
expliquer en quoi la question des liens a la nature est aujourd’hui également une affaire de
genre, ainsi que nous le découvrirons en abordant plus en détail la question du mouvement
éco-féministe. Toutefois, alors méme que les chasses aux sorcieres se déroulent en Europe,
la Renaissance voit émerger I'expression d’un discours philosophique qui inclut la sensibilité
de la nature, notamment sous la plume de Michel de Montaigne.
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- Montaigne et les animaux

Dressons d’abord un rapide tableau du contexte lequel Montaigne grandit. Le
XVleme siécle est marqué par une véritable révolution scientifique. Jusque-la, le systeme de
Ptolémée, aussi appelé géocentrisme, faisait de la Terre le centre du systeme solaire. Mais
les découvertes du Polonais Copernic puis de I'ltalien Galilée renversent cette croyance, en
démontrant que c’est la Terre qui tourne autour du Soleil. « De telles découvertes
contribuent certes a exalter le pouvoir humain et l‘intelligence, mais elles contraignent
également a redéfinir la place de ’homme dans le monde » explique Bénédicte Boudou, dans
I'introduction d’un ouvrage publié en 2016 et intitulé Montaigne et les animaux (Boudou,
2016). Elle pose ainsi les éléments de contexte qui ont nourri les célebres Essais de
Montaigne. Ce dernier en effet se distingue de ses contemporains en dédiant une part
importante de ses questionnements philosophiques aux animaux. « Il en vient a relativiser la
place de I'homme dans l'univers et a développer une pensée pleine de douceur et de
bienveillance a I'égard des bétes » (Boudou, 2016). La pensée de Montaigne a ce sujet aurait
été inspirée par la lecture des poetes et des philosophes du monde grec et latin, comme
Pytagore au IVéme avant JC, le poéte latin Ovide (43-18 avant JC), auteur des
Métamorphose, Pline I’Ancien (23-79) auteur d’une Histoire naturelle, ou encore le penseur
Plutarque qui souligne, dans trois de ses traités, I'intelligence des animaux.

Dans ses fameux Essais, Montaigne invite ainsi la société des humains a quitter son
statut supérieur, pour se placer sur un rang d’égalité avec les animaux. Il faut selon lui « nous
ramener et nous joindre au nombre. Nous ne sommes ny au-dessus ny au dessoubs du reste »
(Montaigne, 1580). Pour appuyer ses dires, il part des observations bien concréetes qu’il a pu
tirer de ses expériences personnelles. Il fait ainsi remarquer que les animaux ont des
comportements qui les rapprochent des humains : ils jouent, ils utilisent un langage pour se
comprendre les uns les autres, ils peuvent ressentir de la tristesse ou de I'enthousiasme, ils
peuvent manifester de la gratitude, du regret, de la fidélité. A propos de la barriere du
langage qui sépare les animaux des humains, Montaigne affirme :

« Ce défaut qui empéche la communication entre eux et nous, pourquoi ne serait-il
pas autant le nétre que le leur ? [...] Nous ne les comprenons pas plus qu’ils ne nous
comprennent. C’est pourquoi ils peuvent tout autant nous estimer bétes que nous le faisons »
(Montaigne, 1580).

Montaigne a méme l'audace de s’écarter de I'habituelle séparation entre sociétés
humaines et animaux, en soulevant I'idée que les humains sont profondément différents les
uns des autres, et qu’il peut y avoir plus de distance entre deux humains qu’entre un étre
humain et un animal qui ressentent une grande affection I'un pour 'autre :

« Nous sommes mieux en la compagnie d'un chien connu qu'en celle d'un homme
duquel le langage nous est inconnu. De sorte que l'étranger n'est pas un homme pour
I'homme » (Montaigne, 1580).
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Ces propos s’écartent profondément de la pensée rationnelle de Descartes, puisqu’ils
rendent possible le fait que certains étres humains soient considérés en dessous de certains
animaux. Contrairement a la pensée de Descartes, Montaigne revendique une perception du
monde dans laquelle I'esprit n’est pas le propre de ’humain, et la matiére n’est pas le propre
des animaux. Le schéma suivant tente de montrer la différence de paradigme dans lequel se
placent ces deux auteurs.

La nature chez Descartes et Montaigne : deux visions contrastées

a) Chez Descartes b) Chez Montaigne
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Figure 3. Marie Guicheteau, 2020.

Selon Montaigne, cette « perpétuelle ressemblance » qu’il observe entre les humains
et les animaux invite les humains a adapter des comportements respectueux a I'égard non
seulement des animaux, mais aussi des végétaux et de la nature dans son ensemble. Ce
devoir de bienveillance a I'égard du vivant est clairement exprimé dans cet extrait des Essais
de Montaigne :

« Un certain respect qui nous attache, et un général devoir d'humanité non aux bestes
seulement qui ont vie et sentiment, mais aux arbres mémes et aux plantes. Nous devons la
justice aux hommes, et la grdce et la bénignité aux autres créatures qui en peuvent étre
capables. Il y a quelque commerce entre elles et nous, et quelqu'obligation mutuelle »
(Montaigne, 1580).
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Un siecle aprés Descartes, un autre auteur célébre va se faire connaitre pour mettre la
sensibilité a la nature au premier rang de ses préoccupations : il s’agit de Jean-Jacques Rousseau, qui
va révéler la profonde résonnance émotionnelle qui imprégne les rapports Humain/Nature.

- Jean-Jacques Rousseau :

Véronique Le Ru, dans son article intitulé « Traduire, interpréter, connaitre I'animal
Chez Rousseau et Diderot » se penche sur le contexte particulier du siécle des Lumiéres et
sur les débats philosophiques animés qui ont touché a la question du statut des animaux.
Elle rappelle la théorie de I'animal-machine avancée par Descartes, en soulevant d’abord la
thése cartésienne du corps-machine qui suppose que tous les corps vivants obéissent aux
lois de la mécanique.

« Dans son explication du fonctionnement physiologique du corps par les
mouvements tres rapides et incessants des esprits animaux, Descartes insiste sur le fait que
tout cela se produit dans le corps matériellement, sans I'aide de I'éme ou de I'esprit » (Le Ru,
2016).

Elle se met ensuite en lumiére la certitude cartésienne qui veut que les animaux ne
sont pas dotés d’'une ame, et que les signes de douleurs ou de joie qu’ils peuvent nous
témoigner ne sont pas significatifs. C'est cette double assertion qui pose probléme aux
philosophes du siecle des Lumieres et les invite a trouver des réponses a la question
suivante : « Si les bétes souffrent alors qu’elles ne connaissent ni le bien ni le mal et qu’elles
sont innocentes, Dieu n’est-il pas injuste ? » (Le Ru, 2016)

L'auteur montre que Diderot peut nous apporter un premier niveau de réponse.
Selon son Encyclopédie, dans I'ajout qu’il écrit lui-méme a l'article « dme des bétes » rédigé
par I'abbé Yvon, « I'dme non seulement n’est pas immortelle mais elle n’est pas non plus
spirituelle : elle résulte de I'organisation du cerveau ». Ainsi, « Diderot accorde aux bétes une
dme mais matérielle relative a I'organisation du corps » (Le Ru, 2016), explique Véronique Le
Ru. Mais comme le précise cette derniére, il retire finalement ce qu’il avait pu écrire au sujet
de la continuité entre les animaux et les humains, préférant battre en retraite devant la
guestion de la souffrance animale et de I'abattage de ces derniers.

C’est alors Rousseau qui va poser les premiers pas d’une conscience élargie de la
sensibilité animale, s’opposant ainsi radicalement a la pensée cartésienne. Il attribue en
effet une nature commune a I’étre humain et a I'animal. Le point important mis en évidence
par Rousseau est que le droit naturel implique des droits et des devoirs, non pas en fonction
de la raison, mais en fonction de la sensibilité. La citation suivante de Rousseau, tirée du
Discours sur l'origine de I'inégalité parmi les hommes, est explicite.
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« Si je suis obligé de ne faire aucun mal a mon semblable, c’est moins parce qu’il est
un étre raisonnable que parce qu’il est un étre sensible ; qualité qui, étant commune a la béte
et a ’lhomme, doit au moins donner a I’'une le droit de n’étre point maltraitée inutilement par
I'autre » (Rousseau, 1867, p.122).

Cet argument fait de Jean-Jacques Rousseau l'un des précurseurs de |'éthique
animale, comme le souligne Véronique Le Ru : « L’animal a le droit de ne pas étre maltraité
car, comme I’humain, il a la capacité de souffrir. C’est donc par le biais de la sensibilité que
Rousseau fait participer les animaux au droit naturel » (Le Ru, 2016).

Plus largement, Rousseau répand par ses écrits une image positive de la nature
comme berceau bienveillant de ’"humanité. Marcher seul et longtemps dans la nature est
pour lui la source d’'une méditation fertile, qui donne notamment lieu a I'écriture de ses
Confessions publiées en 1782. Ses propos sur |'éducation des enfants sont également
révélateurs de sa maniére de penser la nature, non seulement en dehors, mais surtout au-
dedans de I'étre humain. Dans son ouvrage dédié a I'éducation des enfants, intitulé Emile du
nom de I'éleve imaginaire qu’il forme, Rousseau critique I'éducation par la contrainte qui
prévaut en son temps, et montre a son lecteur une vision inédite de I’éducation dans
laguelle la nature occupe une place importante en tant que modeéle a suivre pour guider
I’enfant vers son autonomie et son épanouissement personnel, plutét que vers I'objectif
gu’il devienne un bon citoyen. L'ouvrage débute ainsi :

« Tout est bien sortant des mains de I’Auteur des choses, tout dégénéere entre les
mains de ’'homme. Il force une terre a nourrir les productions d’une autre, un arbre a porter
les fruits d’un autre ; il méle et confond les climats, les éléments, les saisons ; il mutile son
chien, son cheval, son esclave ; il bouleverse tout, il défigure tout, il aime la difformité, les
monstres ; il ne veut rien tel que I’a fait la nature, pas méme I’homme ; il le faut dresser pour
lui, comme un cheval de manége ; il le faut contourner a sa mode, comme un arbre de son
jardin » (Rousseau, 1762, p.5).

Chez Rousseau, le but de I'éducation est en effet d’éveiller I'enfant a sa propre
nature et de le libérer de I'emprise des conditionnements sociaux. En France, il est un
véritable pionnier. Toutefois, sachant qu’il a lui-méme délaissé ses propres enfants, on peut
lui reprocher la difficulté qu’il a eue dans sa vie pour appliguer ces convictions
philosophiques qui font de lui un pionnier dans le champ des pédagogies alternatives.

« Couvrir sa cheminée au mois de janvier de végétations forcées, de fleurs pdles et
sans odeur, c'est moins parer I'hiver que déparer le printemps : c'est s'oter le plaisir d'aller
dans les bois chercher la premiére violette, épier le premier bourgeon, et s'écrier dans un
saisissement de joie : mortels, vous n'étes pas abandonnés, la nature vit encore »
(Rousseau, 1762, p.398).
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Au siécle suivant, c’est aux Etats-Unis que se démarque une figure marquante du lien
sensible Homme/Nature. Il s’agit d’'Henry David Thoreau qui, contrairement a Rousseau, a
cherché a s’'immerger véritablement dans la nature pour initier son cheminement
philosophique. C'est pourquoi sa démarche est plus concrete et sa pensée est plus en prise
avec le réel que Jean-Jacques Rousseau, ainsi que nous allons le découvrir a présent.

- Henry David Thoreau et la désobéissance civile

Né en 1817, Henry David Thoreau est considéré comme I'un des péres de |'écologie
américaine. C'est en effet aux Etats-Unis, alors que la société industrielle était en pleine
émergence, que cet homme se distingua par le choix d’'un mode de vie fondé sur la sobriété
matérielle et I'immersion dans la nature. Issu d’'une famille modeste, il entre a Harvard en
1833 ou il se lie d’amitié avec le professeur Ralph Waldo Emerson, qui s’est déja démarqué
pour sa réflexion originale sur la place de 'Homme dans la Nature. Pour mettre en action les
idées qu’il a développé au cours de ses études, Thoreau décida de vivre en solitaire, en
bordure du lac Walden, mué par un désir qu’il énonce de la fagon suivante : « Je voulais vivre
intensément et sucer toute la moelle de la vie ». Expérimentant la solitude, il vécut ainsi
deux ans dans une petite cabane gu’il avait fabriquée de ses propres mains. C'est ainsi qu’il
put rédiger un ouvrage aujourd’hui mondialement connu, intitulé Walden et la vie dans les
bois et publié en 1854.

Cet ouvrage eut une influence qui s’en ressent encore aujourd’hui, si bien que Henry
David Thoreau est aujourd’hui reconnu comme un pionnier de I'écologie mais aussi de la
désobéissance civile. Il prone un mode de vie simple et critique le matérialisme qu’il observe
dans la société américaine de son époque. C'est une figure qui a particulierement inspiré les
penseurs d’un courant philosophique nommé « Ethiques environnementales » dont nous
parlerons plus loin.

- Vandana Shiva et la désobéissance créatrice

Née en 1952, originaire de la région de I’Uttaranchal au nord de I'Inde, Vandana Shiva
grandit au pied de I'Everest, dans la ferme que sa mére a construite. Sa vocation militante
trouve notamment racine a partir de I'exemple de son grand-pére, qui est mort pour
défendre ses convictions, en menant une gréve de la faim et de la soif dans le but et I'espoir
de défendre I'égalité des sexes. Pour nourrir la curiosité passionnée qu’elle porte a I'égard
de la nature, elle se lance dans des études de physique quantique et obtient la bourse
nationale du talent scientifique. A I'dge de 21 ans, elle participe auprés de sa mere au
mouvement « chipko » qui rassemble des femmes engagées contre la déforestation. Celles-ci
se font remarquer dans le monde entier pour leur geste symbolique : elles enlacent des
arbres pour les protéger contre I'action des entrepreneurs forestiers.
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Les premiers combats de Vandana Shiva s’intégrent dans le contexte des premiéres
remises en question de la Révolution Verte qu’avait lancé le premier ministre de I'époque,
M. Nehru. Ainsi, en 1989, Vandana Shiva crée une Fondation de recherche pour la science, la
technologie et la gestion des ressources naturelles. Elle rédige méme un texte pour les
Nations Unies, qui s’intitule : La violence dans la révolution verte. En 1991, Vandana Shiva
créa une organisation non gouvernementale, Navdanya, afin de protéger les ressources
agricoles du pays de l'influence des multinationales. Elle découvre en effet que celles-ci ont
pour intention de breveter les semences, contrOlant ainsi la diversité génétique des
végétaux et dépossédant les paysans de leurs propres semences. En 1995, elle décide de
rendre son action plus concrete, en créant une ferme sur des terres rendues stériles par
I’exploitation chimique. Pour montrer I'exemple, elle s’emploie a régénérer ces terres. La
ferme devient bient6t une véritable banque de semences, ou les paysans peuvent
s’approvisionner en semences locales et adaptées a la diversité des terroirs. En 2002,
I’association prend de I'ampleur ; elle accueille en son sein une Université de la Terre, aussi
appelée « Ecole de la Graine », dans laquelle sont enseignés des programmes congus a partir
des expériences de terrain menées par |’association.

En retragant ce parcours de vie hors du commun, nous découvrons donc que c’est par
le biais de son engagement militant que Vandana Shiva met en pratique son rapport a la
nature. Pour elle, impossible de témoigner de son lien a la nature et au vivant sans chercher
a offrir des réponses concréetes aux grands enjeux socio-économiques de son pays, en lien
avec la situation globale de la planéte. L'ouvrage écrit par Lionel Astruc en 2014, intitulé
Vandana Shiva pour une désobéissance créatrice, rend compte d’une série d’entretiens qu'’il
a menés personnellement auprés de Vandana Shiva. Il y écrit notamment : « La réalité
quotidienne de Vandana Shiva reléve donc d’un engagement total, dans un combat ou
chaque heure se compte en hectares de terres pillées, en familles expropriées ou ruinées, et
finalement en vies humaines » (Astruc, 2014, p.6-7).

Cette précision nous permet de souligner les grands enjeux politiques qui sont
aujourd’hui indissociables de la question des rapports Sociétés/Nature. A travers I'exemple
d’une figure militante telle que Vandana Shiva, nous découvrons combien I'écart est grand
entre la vision romantique de la nature telle qu’elle a pu s’exprimer au XIXeme en Occident,
et la forme concrete de cet engagement de chaque instant qui se profile aujourd’hui pour
des hommes et des femmes d’action. S’il convient de parler de la dimension poétique et
philosophique du lien Homme/Nature, il s’agit également de ne pas oublier de mentionner
que cette question s’inscrit aujourd’hui dans une dimension géopolitique. Elle motive
certain(e)s a se mettre en marche pour défendre une vision d’avenir pour ’lhumanité ; et
méme, elle peut pousser les ames guerrieres a s’engager dans un véritable combat contre
toutes les forces qui jouent contre I’harmonie des rapports Sociétés/Nature.
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Ainsi prend sens la citation suivante, issue d’un ouvrage écrit par Vandana Shiva et
Maria Mies: « La spiritualité écoféministe telle que nous I'entendons ne doit pas étre
confondue avec une sorte de spiritualité «d’un autre monde» qui veut simplement de la
«nourriture sans sueur», sans se préoccuper de sa provenance ni de la sueur de qui il s’agit »
(Mies et Shiva, 1998, p. 33). Elle nous invite a nous pencher sur les différents mouvements
qui ont pu se constituer autour de cette question des rapports sociétés/nature, depuis la
deuxieme moitié du XXeme siecle.

e Quelgues courants philosophiques de la sensibilité a la Nature

- La pensée écologigue et les « éthiques environnementales »

C'est en s’inspirant des écrits des pionniers de I'écologie américaine, qui sont
notamment Emerson ou Thoreau, que sont nées les « éthiques environnementales ». Il faut
cependant attendre 1973 pour que celles-ci soient clairement formulées grace a
I'intervention remarquée d’un philosophe australien, Richard Routley, lors du congres
international de philosophie qui se tenait a Sofia en Bulgarie. C’est en partant d’un scénario
de science fiction que ce penseur développa son questionnement sur la valeur inhérente de
la nature, prise en dehors de I'humain. A partir de I'histoire du dernier survivant de
I'humanité, the Last Man, « l‘auteur s’efforce de mettre en évidence l'insuffisance des
traditions morales occidentales prédominantes a condamner moralement certaines actions
nuisibles a I’environnement naturel » (Larrére, 2010). Avant de mourir, ce dernier homme
imaginé par Routley entreprend d’éliminer toutes les autres traces de vie sur Terre. Il détruit
ainsi les végétaux et les animaux, pollue les rivieres... Routley s’interroge ensuite sur la
moralité de cette attitude et met en évidence le fait que la société occidentale ne dispose
actuellement d’aucun curseur moral pour juger ses actions destructrices a I'égard de
I’environnement.

Argument A :

Prémisse 1 : Le dernier homme agit mal.

Prémisse 2 : Or I'action du dernier homme ne porte préjudice a aucun étre humain (puisqu’il est le
dernier survivant).

-> Conclusion : Donc il n"est pas vrai qu’aucune action humaine ne puisse étre mauvaise a moins de
porter préjudice a un étre humain (négation du principe de I'absence de préjudice).

Argument B :

Prémisse 1 : Le dernier homme détruit quelque chose qui posséde une valeur.

Prémisse 2 : Or le dernier homme ne détruit rien qui ait une utilité pour un autre étre humain.

- Conclusion : Donc il n’est pas vrai que seuls les objets qui ont une utilité pour les hommes aient
une valeur (négation du principe de valeur).

> Source : Afeissa, Hicham-Stéphane. « Imaginaire du dernier homme et éthique

environnementale », Raison publique, vol. 17, no. 2, 2012, p. 33-45.
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Ainsi, Routley réfute I'idée selon laquelle la nature prise en dehors de I'humain n’a
pas de valeur pour elle-méme. A la place, il met en avant 'idée que la nature a une valeur
intrinseque, indépendamment de I'usage que I'"humain en fait.

Ce paradigme propose de quitter la position anthropocentrée pour adopter une
vision biocentrée qui considére que la nature est dotée d’une intentionnalité qui lui est
propre, de laquelle I'humain fait partie plutét que l'inverse. Dit autrement, ce n’est pas
I'intentionnalité de I’étre humain qui confére a la nature sa valeur : la nature est une finalité
en soi. Catherine Larrere rappelle que la pensée de Routley a pu prendre racine dans le
contexte de I'évolution de la pensée de la nature aux Etats-Unis, qui trouva une forme
d’expression particuliére avec la création du parc de Yellowstone en 1872 (Larrere, 2010).
Elle fait remarquer que lI'idée de la nature sauvage et de sa nécessaire préservation est
apparue en paralléle de la société industrialisée. C'est pourquoi I'on peut dire que la nature
sauvage américaine, aussi nommeée wilderness, est une pure création culturelle, un produit
de la société américaine moderne. C'est d’autant plus vrai que lors de la création du Parc du
Yellowstone, le gouvernement fédéral de I'époque a chassé les tribus amérindiennes y
vivant, selon le principe que la nature était moins pure, car les traces de leur présence
I’entachait ! (Depraz, Héritier, 2012).

Dans la méme période, méme si I'article de Routley est le seul a aborder directement
la question de I’éthique environnementale, d’autres auteurs s’engagent dans la méme voie
et nourrissent cette réflexion éthique. Les travaux de recherche de I'historien des techniques
Lynn White Jr se firent particulierement remarquer par la publication de I'article intitulé
« The historical roots of our ecological crisis », selon lequel la Bible et le christianisme ont
créé un terreau particulierement favorable a la crise écologique (White, 1967). Quelques
années plus tard, en 1973, le philosophe norvégien Arne Naess propose le concept de deep
ecology, que I'on traduit en francais par I'expression « écologie intégrale ». |l souhaite ainsi
d’aller plus loin que la seule prise de conscience des probléemes environnementaux en leur
surface, en proposant I'adoption d’'une métaphysique de I'immanence, qu’il appuie a partir
de ses propres expériences de fusion avec la nature. Eric Charmetant affirme que I'écologie
profonde propose un véritable « décentrement » du rapport de I'homme a la nature
(Charmetant, 2015). Selon lui elle « vise a transformer le rapport de ’homme a la nature, a
lui donner accés a une relation profonde avec elle, au-dela d’une simple réparation et de la
limitation des dégdts écologiques » (Charmetant, 2015).

John Baird Calicott est également une figure qui développe une approche poussée
des éthiques environnementales, en défendant la théorie de I'éco-centrisme. Si le bio-
centrisme reconnait la valeur intrinséque des végétaux et des animaux en tant qu’individus
dotés d’une intentionnalité a part entiere, I'éco-centrisme s’intéresse quant a lui au
fonctionnement de I'ensemble des espéeces qui forment ce qu'’il appelle « la communauté
biotique » (Callicott, 2010).
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Cette pensée s’inspire trés largement des textes écrits par Aldo Léopold dans son
Almanach d’un comté des Sables publié en 1949, ouvrage qui s’inscrit dans la méme lignée
que Walden, le chef d’oeuvre de Thoreau. Dans Penser comme une Montagne, 'un des
textes les plus connus de [I’Almanach, Aldo Léopold prend conscience du role
complémentaire que jouent les espéces dans le fonctionnement de leur milieu de vie. Prises
comme un Tout, et non plus comme des individualités séparées, les espéces révelent la
relation d’interdépendance qui les met en relation. Ainsi, « au détour de cette fable, Leopold
se livre a une critique de la politique d’extermination des « nuisibles » décidée par I’Office
américain de gestion de la faune sauvage, politique a laquelle il avait lui-méme commencé
par participer activement et qui avait conduit a la disparition des loups dans de nombreux
Etats américains. Une extermination tout @ I’avantage des chasseurs, avait-on pensé, mais la
pullulation des cerfs et des daims qui s’était ensuivie avait été de courte durée, et avait en
revanche entrainé des dommages écologiques (surpdturage, dégradation des pentes) de
longue durée » (Catherine Larrére). S’exercer a penser comme une montagne, cela suppose
d’avoir la vue longue et d’accepter I'idée que I'étre humain n’est qu’un constituant de la
nature, qu’il n’est pas supérieur aux animaux, aux végétaux, aux animaux. Cela nécessite de
déplacer son point de vue, pour embrasser la globalité des écosystémes. « Ce que “sait” la
montagne, c’est ce qu’apprend I'écologie, dont les développements scientifiques furent
contemporains de Leopold : la connaissance des chaines trophiques, des échanges complexes
d’énergie dans lesquels s’organise la poursuite de la vie » (Larrére, 2010).

Une autre théorie mérite ici d’étre rapportée, qui s’inscrit dans le prolongement de
ce que nous venons de mentionner. |l s’agit de I’hypothése Gaia, telle qu’elle a été énoncée
en 1979 par James Lovelock en collaboration avec Lynn Margulis. Selon ces deux
scientifiques, le premier étant chimiste spécialiste de I'atmosphere et la seconde étant
microbiologiste, la Terre elle-méme est un étre vivant capable de réguler son atmosphére et
de maintenir des conditions favorables a la vie. lls observent ainsi I’étonnante stabilité des
conditions atmosphériques terrestres, malgré l'impermanence a laquelle elles sont
confrontées du fait de la nature de leur composition chimique. La Terre serait non
seulement vivante, mais elle poursuivrait son propre but. Cette théorie sous-entend ainsi
gue la Terre maintiendrait volontairement un état qui se rapproche le plus possible des
conditions idéales a la vie. En mars 2020, le magazine Science et Vie n°1230 dédiait I'un de
ses articles au caractere de pertinence qui commencait a qualifier ’hypothése Gaia, et a lui
donner de la valeur aux yeux d’un champ scientifique jusque-la trés sceptique a son égard.
« Méme si elle est rarement formulée, cette hypothése est aujourd'hui le paradigme
scientifique qui domine toutes les sciences de la Terre, irriguant depuis trois décennies la
géologie, la climatologie, I'océanographie, la glaciologie, mais aussi ['astrobiologie,
I'écologie, les sciences de I'évolution et méme la philosophie des sciences. Notre planéte, au
fond, serait un étre vivant » (Yves Sciama, 2020).
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Sébastien Dutreuil, dans un article intitulé « I’hypothése Gaia : pourquoi s’y intéresser
méme si I'on pense que la Terre n’est pas un organisme ? » essaie quant a lui de développer
une réflexion sur le sujet, sans nier les points de faiblesse qui lui ont valu des critiques, mais
en insistant sur les nouvelles perspectives de recherche que I’'hypothése de James Lovelock a
le mérite de soulever (Dutreuil, 2012).

Les découvertes de Lovelock participent notamment a alimenter une réflexion
philosophique déja fertile, car on peut en déduire la nécessité de mettre en place une
« éthique de la Terre », ainsi nommée dans I'ouvrage de Callicott publié en 2010. Cela
souléve également la question du renouvellement du sens donné a la citoyenneté et au
fonctionnement démocratique : devrait-on faire passer la Terre avant les sociétés humaines,
pour décider des modes d’agir ensemble ? Qu’est-ce qui pourrait amener les étres humains
a « penser comme une montagne ? » selon I'expression d’Aldo Leopold ? C'est toute la
guestion de la prise de conscience, a I'échelle individuelle et collective, des rapports
d’interdépendance qui unissent nos sociétés humaines a la nature.
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e |les femmes et I’écologie

Maintenant que ce contexte d’une ébullition des questionnements philosophiques
est posé, il y a un champ des éthiques environnementales qui mérite que nous nous y
attardions : il s’agit de I’éco-féminisme. En ce début de XXléme siécle, il semblerait que I'on
ne peut pas parler de nature sans parler également de I’évolution des droits des femmes et
de la place qui leur est donnée au sein de la société occidentale contemporaine. La question
féministe et la question environnementale méritent d’étre abordées selon leur
interdépendance réciproque, affirme notamment I’écrivaine Francgoise d’Eaubonne, qui
introduit le terme d’éco-féminisme en 1974 dans un ouvrage intitulé Le féminisme ou la
mort. Dans l'introduction de cet ouvrage de référence, elle écrit ainsi : « c’est une urgence
que de souligner la condamnation a mort, par ce systeme a I’agonie convulsive, de toute la
planéte et de son espéce humaine, si le féminisme, en libérant la femme, ne libére pas
I’humanité toute entiere, a savoir, n‘arrache le monde a I'homme d’aujourd’hui pour le
transmettre a I’humanité de demain » (D’Eaubonne, 1974).

Dans un article intitulé « L’écoféminisme : féminisme écologique ou écologie féministe
», la philosophe Catherine Larrére revient sur le contexte de création de ce mouvement et
sur les grands principes qui le fondent : « Apparu dans les années 1980, I'écoféminisme a mis
au cceur de sa réflexion les connexions qui existent entre la domination des hommes sur la
nature et celle qu’ils exercent sur les femmes » (Larrere, 2012). Cette idée fondatrice affirme
donc que les femmes seraient profondément liées a la nature, avec laquelle elles partagent
la méme histoire de soumission face au pouvoir dominateur de 'homme. Maria Mies et
Vandana Shiva en parlent en ces termes : « Nous avons commencé a entrevoir le lien étroit
entre la relation d’exploitation et de domination de la nature par ’lhomme [...] et la relation
d’exploitation et d’oppression des femmes par les hommes qui prédomine dans la plupart des
sociétés patriarcales, méme dans les sociétés modernes industrielles » (Mies et Shiva, 1998,
p.15).

Ce parallele nous invite a replonger dans I'histoire, pour essayer de trouver des
explications a cette domination des hommes vis-a-vis de la nature et des femmes. Dans un
livre intitulé The Death of Nature. Women, Ecology and the Scientific Revolution, Carolyn
Merchant prétend que c’est surtout au XVllleme siecle que la vision mécaniste de la nature
s’est pleinement imposée en Occident, s’appuyant principalement sur des principes
masculins comme I'utilitarisme, la rigueur scientifique, la maitrise technique, la froideur des
phénoménes. Or, cette vision aurait pris la place d’une trés ancienne conception de la nature
affiliée a des valeurs féminines positives et sources de respect, comme le reprend Catherine
Larrere dans un article intitulé « La nature a-t-elle un genre ? ». Elle écrit ainsi: « De
I’Antiquité a la Renaissance, la Terre a été vue comme un grand vivant ou, plus précisément,
comme une Terre nourriciere qui portait la vie en son sein; méme les minéraux étaient
considérés comme des produits vivants qui poussaient dans le ventre de la Terre et s’y
régénéraient » (Larrere, 2015).
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Dans ce contexte, impossible alors de causer atteinte a cette Mére Nature, source de
d’abondance, sans se heurter a de vives considérations morales. C’est précisément ce
rapport sensible et personnel de 'Homme a la Nature qui aurait été dévié lors de
I’'avénement de la pensée moderne. L’analogie entre le principe Féminin et la nature serait
qguant a elle restée : cependant, plutét que d’étre une source de respect, elle aurait au
contraire été utilisée a des fins abusives et aurait servi a justifier I'instauration d’un rapport
de domination par le principe masculin (actif) sur le principe féminin (passif). C'est ainsi que
le philosophe anglais Francis Bacon ne s’encombrait pas des états d’ame du prophete
amérindien Smohallah qui est cité par Eliade (Eliade, 1965) et que nous avons
précédemment abordé. Au XVleme siécle, alors qu’il élaborait une pensée destinée a mettre
la science au service du progrés de I’"humanité, il considérait la nature comme un objet que
I’expérience scientifique devait soumettre. Or, 'effort scientifique consistait justement a
pénétrer les secrets de la nature, a lui dérober son mystére si agacant. Catherine Larrére
insiste sur la prééminence du vocabulaire du viol dans la rhétorique des penseurs de
I’époque et prend notamment appui sur cette citation de Bacon : « Les secrets de la nature
se révélent plutdt sous la contrainte des expériences que lorsqu’ils suivent leur cours
naturel » (Bacon, 1620 ; cité par Larrere, 2012).

Aux cbtés de Catherine Larrere, nous découvrons donc que l'identification de la Terre
comme une personnalité féminine, qui est également trés présente dans la pensée taoiste,
n‘est pas toujours un avantage pour celle-ci dans le cadre de son interprétation par la
pensée dualiste, puisqu’elle a pu légitimer I'exploitation non durable de ses ressources. « A
cette idée du pouvoir imposé a la nature, que I'on peut sans crainte malmener, la philosophie
mécaniste qui accompagne le développement de la science moderne va associer la
conception d’une nature uniforme et réguliére, dont les lois gouvernent une matiére inerte,
morte. La nouvelle image de la nature, organisée autour des idées d’ordre et de pouvoir,
comme celle d’une matiére passive destinée a étre conquise, contrélée, démantelée, a
légitimé I'exploitation des ressources naturelles, et facilité le réegne de la science, de la
technologie et de I'industrie, la triade toujours mise en avant par les adeptes du progrés »
(Larréere, 2012).

L'ontologie dualiste qui affirme la séparation entre Nature et Société comme une
évidence, et que nous avons déja évoquée a partir des travaux de Philippe Descola (Descola,
2005) serait donc non seulement la cause de la dégradation des ressources de la planéte,
mais également de I'inégalité de statut qui existe encore entre les hommes et les femmes. Si
les hommes ont utilisé le principe de la femme passive et soumise, en le calquant sur celui
des fonctions qu’ils donnaient a la Terre, alors les adeptes du courant de I'écoféminisme
revendiquent que les femmes reprennent les rénes de tout ce qui touche aux questions
environnementales. Contrairement au rapport de I’lhomme a la nature, qui se caractériserait
par la domination et l'utilisation abusive des ressources, le rapport que les femmes
entretiendraient avec la nature serait, dans son essence, plutot tournée vers I'affection et le
soin.
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C'est pourquoi les éthiques du care tiennent une place aussi importante dans I'éco-
féminisme. Les éthiques du care trouvent leur origine dans une étude publiée en 1982 par
Carol Gilligan aux Etats-Unis. L'une de ses enquétes de psychologie morale a en effet mis en
évidence que les hommes et les femmes ne suivent pas les mémes criteres de décision
morale, ainsi que le commente Agata Zielinski dans un article intitulé : « Ethique du care.
Une nouvelle fagon de prendre soin. » : « La ol les premiers privilégient une logique de calcul
et la référence aux droits, les femmes préféerent la valeur de la relation, s’orientant d’apreés ce
qui peut conforter les relations interpersonnelles, développer les interactions sociales »
(Zielinski, 2010). Mais le care n’est pas seulement une prédisposition des unes : c’est une
pratique qui s’apprend et peut étre mise en application a toutes les échelles, dans divers
domaines, aussi bien par les femmes que par les hommes. C’est ainsi que la philosophe
ameéricain Joan Tronto définit I'éthique du care en lien avec les enjeux environnementaux :
« Activité caractéristique de I'espéce humaine, qui recouvre tout ce que nous faisons dans le
but de maintenir, de perpétuer et de réparer notre monde, afin que nous puissions y vivre
aussi bien que possible. Ce monde comprend nos corps, nos personnes et notre
environnement, tout ce que nous cherchons a relier en un réseau complexe en soutien a la
vie » (Joan Tronto, 2009, p.13).

Mais I’écoféminisme a souffert et souffre encore des nombreuses visions simplistes
qui lui sont accolées. En 2017, Jeanne Burgart Goutal, dans un article intitulé « un nouveau
printemps pour [I'écoféminisme ? » insiste sur les nombreuses critiques qui ont pu
accompagner "émergence de ce mouvement. Elisabeth Badinter avait par exemple écrit :
« Cette idéologie qui préne tout simplement un retour au modéle traditionnel pése de tout
son poids sur ’avenir des femmes et sur leurs choix. Comme Rousseau en son temps, on veut
aujourd’hui les convaincre de renouer avec la nature et de revenir aux fondamentaux dont
I'instinct maternel serait le pilier » (Elisabeth Badinter, 2010, p.8). A travers ces mots, elle
dénonce une vision de I'écoféminisme qui consisterait a restreindre la femme a sa fonction
maternelle, a la cantonner a la dimension corporelle de I'existence, a la déposséder de ses
ambitions intellectuelles et professionnelles. L’essentialisation des roles sociaux accordés
aux hommes et aux femmes peut constituer une dérive dangereuse, souligne ainsi Elisabeth
Badinter.

Ce n’est pas comprendre I'écoféminisme que de lui préter de telles intentions,
renchérit Jeanne Burgart Goutal. Elle invite ses lecteurs a dépasser une vision trop simplifiée
de ce courant, pour découvrir en quoi la pluralité de ses approches a pour principal intérét
de déstabiliser, de déstructurer la répartition habituelle des valeurs féminines et des valeurs
masculines. Selon elle, I'’écoféminisme n’a rien de dogmatique ; c’est un mouvement vivant
qui est plus que jamais d’actualité et qui invite justement a sortir des carcans de I'ontologie
dualiste : « c’est @ mon sens en tant qu’outil de déstabilisation, de « joyeuse bordélisation »
mentale et sociale qu’il joue a pleine puissance; par les questions qu’il pose, les
décentrements et déplacements de perspective qu’il impose, plus que par les réponses qu’il
propose » (Burgart Goutal, 2017).
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Pour compléter son propos, nous pouvons également citer une autre auteure
engagée, Val Plumwood. Cette derniéere invite a repréciser les contours de I'éco-féminisme,
en y apportant plus de subtilité. Elle écrit ainsi: « Critiquer les formes dominantes de la
rationalité, qui incarnent l’identité de maitre et s’opposent a la sphére de la nature,
n’implique pas d’abandonner toute forme de raison, de science ou d’individualité. Cela
implique bien plutét leur redéfinition ou leur reconstruction sur des modalités moins
oppositionnelles et moins hiérarchiques » (Val Plumwood, 1993, p. 4).

Dans un article publié en 2009, Anne-Line Gandon essaie elle-aussi de se pencher sur
la définition de I’écoféminisme. Elle précise que I'intention initiale de Francoise d’Eaubonne
est de proposer une voie permettant « de faire la synthése de deux pensées, soit le
féminisme de Simone de Beauvoir et I’écologisme politique de Moscovici » (Gandon, 2009).
Or, Simone de Beauvoir invite les femmes a s’extraire de la nature, a dépasser leur nature de
meére pour suivre leur aspiration a la transcendance. « De Beauvoir encourage les femmes a
transcender le corps, notamment sur cette question de la maternité. En effet, pour elle, la
maternité est une aliénation du sujet et une subordination a I'espéce humaine» (Gandon,
2009). Clairement, la pensée de cette philosophe ne remet pas en question les bases de
I'ontologie dualiste et s’inscrit elle-aussi dans la logique d’une rupture entre nature et
culture, entre valeurs masculines et valeurs féminines. L’écoféminisme essaie donc d’aller
plus loin dans la réflexion et de renverser le cadre de cette dualité entre la nature et la
culture, entre I'immanent et le transcendant. D’apres I|’analyse d’Anne-Linde Gandon,
Francoise d’Eaubonne « n’appelle pas a la lutte d’un sexe contre I'autre, mais au pacifisme et
a la non violence. L’écoféminisme est, pour elle, un nouvel humanisme qui doit porter une
société assainie des luttes pour le pouvoir. Autrement dit, le féminisme ne doit pas plaider
pour un particularisme au féminin, mais pour un universalisme dont chacun des sexes pourra
étre porteur » (Gandon, 2009).

Elle corrige ici les principales erreurs de perception qui ont pu toucher
I’écoféminisme, et déclare plus loin : « L’écoféminisme ne consiste pas a dire que les femmes
sont plus proches de la nature que les hommes » (Gandon, 2009).

Encore peu représenté, I'écoféminisme a tout a fait sa place sur la scene des débats
politiques qui concernent le développement durable de nos sociétés. Ce mouvement pose
des questions originales et souléve notamment le fait que la science et la technique ne sont
pas neutres, mais qu’elles rendent compte de I'emprise de certains principes masculins sur
la nature. Il invite également les étre humains a se réapproprier toutes les formes de
sensibilité et insiste sur les conséquences politiques désastreuses d’une culture qui met de
cOté ses émotions. La sensibilité et la raison ne sont pas opposées I'une a I'autre, bien au
contraire : tel est I'un des messages les plus percutants que cherchent a transmettre les éco-
féministes.

79




L'écoféminisme s’inscrit ainsi  pleinement dans la lignée des éthiques
environnementales, tout en y portant un angle de vue original qui tente de percer
I’'opposition entre Nature et Culture.

« A I’heure ol les préoccupations environnementales occupent une grande partie des
scénes médiatiques et politiques, il convient que nous nous interrogions sur la facon dont
I’écoféminisme peut trouver sa place. Celui-ci plaide pour une écologie qui échappe a deux
écueils des mouvements écologistes : I'écoféminisme ne préne ni une utopie scientiste, qui
conduit a I'artificialisation du vivant ainsi qu’a la mainmise des hommes sur la nature et le
pouvoir politique, ni une utopie restauratrice, qui naturalise les relations sociales et sacralise
la nature. L’écoféminisme peut étre la source d’une troisiéme voie qui sera réellement
révolutionnaire et porteuse d’espoir pour les générations futures » (Anne-Linde Gandon,
2009).
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1.2.5 - La nature des géographes

Nous avons effleuré la nature sous l'angle de I’anthropologie, de I'histoire des
religions, de la psychologie sociale, de la philosophie, du militantisme. Mais il est une
discipline qui nous intéresse tout particulierement, dans le cadre de notre recherche. Il s’agit
de la géographie. Le sujet central qui distingue cette science des autres disciplines peut étre
résumé comme l'art d’étudier les rapports que les étres humains entretiennent avec
I'espace, la facon avec laquelle ils agissent, s’organisent, dans et par celui-ci. Dans cette
premiere définition (succincte il est vrai) que nous venons de donner, il n’est ni question de
nature, ni de société. Pourtant, il est également évident que ces deux notions font
pleinement partie de la matiere de réflexion des géographes. Nous allons voir pourquoi et
comment ils apportent un point de vue original sur les relations entre nature et sociétés.
Peut-étre méme découvrirons-nous en quoi la géographie peut nous aider a aborder cette
rupture entre Nature et Société, qui est souvent affichée comme une évidence, pour les
raisons anthropologiques déja citées.

e la géographie : une connaissance empirigue, un savoir du quotidien

Comme le soulignait Claval dans son ouvrage De la Terre aux Hommes, la géographie
comme vision du monde, publié en 2012, la géographie est fermement ancrée dans la vie
quotidienne des gens. Avant méme d’étre considérée comme une discipline scientifique, elle
nait des pratiques courantes et elle constitue un savoir-faire mobilisé au quotidien par les
populations humaines. Initialement, c’est un savoir qui reléve donc de I'empirique, ainsi que
I'affirme Claval dans cette présentation: « Comme les autres sciences de I'homme, la
géographie parle de situations qui font a tel point partie de la vie des individus et du destin
des groupes que tout le monde les connait, sait quelle attitude prendre quant aux problémes
qu’elles font naitre et quelle technique mettre en ceuvre pour en venir a bout. Ce qu’elle se
contente apparemment de faire, c’est d’énoncer sous forme d’un discours structuré ce qui,
pour 'homme du commun, est plutét du registre du pratique, des savoir-faire et des
techniques courantes. Elle fait ainsi accéder le public a des expériences qu’il ignorait »
(Claval, 2012, p.31).

Tout au long de nos existences, nous avons besoin de nous orienter dans I'espace, de
savoir ol nous nous situons, quels sont les repéres principaux qui nous entourent et servent
de point d’accroche a notre mémoire. Claval prend I'exemple des Esquimaux qui vivent dans
le nord du Canada. Ceux-ci, pour ne pas se perdre au sein des immenses étendues qu’ils
parcourent, « apprennent a se retourner régulierement lorsqu’ils se déplacent, de facon a
retrouver, sur le chemin du retour, des paysages familiers » (Claval, 2012, p.35). Voila le
genre de compétences géographiques dont I'on use jour aprés jour sans méme y préter
attention, mais qui est pourtant I'une des composantes indispensables de la vie humaine sur
Terre.
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Nous pouvons alors parler, comme Béatrice Collignon, d’une géographie qui est
intégrée au sein de « savoirs vernaculaires » (Collignon, 2005). En tant que pratique du
guotidien, la géographie n’ignore aucune des facettes de I'existence : pour voyager avec
aisance et efficacité, pour transporter des ressources, pour s’installer quelque part, pour
pratiquer I'agriculture, pour structurer I'espace social mais aussi « pour faire la guerre »
(Lacoste, 1976), la géographie est mobilisée par les individus et les groupes. Cela nous
amene a penser que I"étre humain devient géographe par et dans sa vie, avant méme que la
discipline se structure et devienne un enseignement spécialisé. Au XIXéme siécle, I'exemple
d’Elisée Reclus, I'un des pionniers de la géographie, mérite d’étre ici relaté car il peut étre
source d’inspiration pour notre propre démarche.

e Flisée Reclus : « j’ai parcouru la Terre en homme libre »

C’est en voyageant aux quatre coins du monde et en prenant des notes détaillées sur
ce gu’il voyait et comprenait de cette exploration, qu’Elisée Reclus est devenu géographe.
Ensuite, les connaissances qu’il avait recueillies chemin faisant lui permirent de rédiger des
articles, des encyclopédies, des atlas et d’écrire ses principales ceuvres. Il reste, aujourd’hui
encore, un modele pour ceux qui se réclament d’'une géographie de terrain. Dans la citation
suivante, il exprime sa méthode géographique avec simplicité :

« Voir la Terre, c’est pour moi I’étudier ; la véritable étude véritablement sérieuse que
je fasse est celle de la géographie et je crois qu’il vaut beaucoup mieux d’observer la nature
chez elle que de se I'imaginer du fond de son cabinet. Aucune description, aussi belle qu’elle
soit, ne peut étre vraie, car elle ne peut reproduire la vie du paysage, la fuite de I'eau, le
frémissement des feuilles, le chant des oiseaux, le parfum des fleurs, les formes changeantes
des nuages ; pour connaitre, il faut voir » (Reclus, Correspondance, tome |, p.109).

Cette citation nous permet déja de définir I'originalité de la géographie proposée par
Elisée Reclus, par I'identification de trois éléments primordiaux qui sont :

- Le regard
- La proximité avec les phénomeénes de la nature
- ’imprégnation sensible

C'est d’abord par son regard que le géographe puise ses connaissances. Pour cela,
celui-ci ne doit pas avoir peur d’aller au cceur des choses, de se déplacer sur les lieux qui
invitent sa curiosité. Mais pour qu’elle accouche d’une véritable description géographique,
cette qualité d’observation doit ensuite étre couplée avec une capacité de lecture, une grille
d’interprétation qui est a la fois réflexive et sensorielle. La nature qui est observée est en
mouvement permanent.
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Pour rendre compte de ce principe de vie qui anime la nature, I'ceil ne suffit pas : il
faut aussi un mouvement du corps, un rapprochement des sens, une mobilisation de I'étre
jusque dans sa propre histoire personnelle. Selon nous, ces trois éléments font d’Elisée
Reclus un auteur qui répond encore aujourd’hui aux défis de la géographie. Si sa démarche
est toujours d’actualité, c’est notamment parce qu’elle prend le contrepied d’un possible
éloignement entre la pensée, la sensibilité et la réalité physique. Cet éloignement risque en
effet de se traduire par un jeu de conceptualisation de la nature. Autrement dit, elle pourrait
réduire le réel a un ensemble de lignes cartographiées et de séries statistiques, qui ne
rendent plus compte du vécu sensible des populations. A I'inverse, elle pourrait également
ne s’intéresser qu’aux seules représentations que les populations ont de I'espace et des lieux
de vie : elle ferait alors 'omission de la réalité matérielle concréete qui a suscité ces pensées,
ces émotions, ces pratiques humaines. Or, il est d’autant plus important de garder ce risque
a I'esprit dans un contexte de mondialisation ou les flux d’information abondent par le biais
du déploiement des NTIC.

Elisée Reclus nous parle ici de la description de la nature. Mais le rble de la
géographie, selon lui, ne doit pas en rester 1a ; elle doit se traduire en actions sur le plan de
I'organisation sociale. En effet, ce géographe s’est également fait connaitre par ses
engagements politiques et sa réflexion sur I'évolution de la société. Dans I'Homme et la
Terre, il remarque ainsi I'inégale répartition des richesses que la Terre met a disposition des
populations humaines, et dénonce I'existence de classes différentes et opposées d’intéréts.
La lutte des classes, I'affrontement entre ceux qui oppriment et ceux qui cherchent a
conquérir la liberté, est une constante au cours de I'histoire, et vise sans cesse a rechercher
un équilibre.

Enfin, Reclus insiste sur I'idée que le progrés n’émerge pas d’une évolution linéaire
collective, mais de I'effort individuel qui est le principal moteur des transformations de
I’'humanité. Reclus nous apprend donc que I'histoire de la Terre, telle qu’elle put étre lue par
le regard des géographes, invite a déchiffrer I'histoire humaine et a y prendre part. |l
critique les frontiéres que les humains ont tracées entre les peuples, qualifiant les attitudes
nationalistes d’ « égoisme collectif ». Dans le cinquieme tome de L’Homme et la Terre, il
déclare non sans ironie : « le fait de tracer une frontiére politique sur la créte des Alpes a suffi
pour exhausser pratiquement ces montagnes » (Reclus, 1905).

Reclus nous apprend donc que la Terre n’est pas un livre froid, que I'on consulte de
loin: c’est un coeur briilant dans lequel on se plonge, dans lequel on s’investit non
seulement avec son esprit mais aussi avec son cceur et son corps. C'est ce qui lui permet de
décrire les premiers effets de la révolution industrielle et technique alors naissante, et de
prévoir les grands enjeux environnementaux a venir.

Il affirme ainsi que les étres humains sont responsables de la nature et que leur
action peut laisser une empreinte négative ou positive sur les paysages.
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« L’action de I'homme, si puissante pour dessécher les marécages et les lacs, pour
niveler les obstacles entre les divers pays, pour modifier la répartition premiére des espéces
végétales et animales est par cela méme d’une importance décisive dans les transformations
que subit I'aspect extérieur de la planéte. Elle peut embellir la Terre, mais elle peut aussi
I’enlaidir, suivant I’état social et les mceurs de chaque peuple; elle contribue tantét a
dégrader la nature, tantét a la transfigurer » (Reclus, 1869).

Enfin, Elisée Reclus insiste sur le lien entre nature extérieur et nature humaine. Dans
les pas de Jean Jacques Rousseau, il est partisan d’'une éducation qui aiderait I’'enfant a se
développer conformément a la logique de sa propre nature. Celle-ci serait exercée de facon
privilégiée au-dehors, en pleine nature. « L’école, vraiment libérée de I'antique servitude, ne
peut avoir de franc développement que dans la Nature » écrit-il dans L’Homme et la Terre
(Reclus, 1905). On retrouve ici I'idée que la nature est un support indispensable au
développement harmonieux de la vie. C'est ainsi que la géographie devient une science qui
n’est pas seulement dédiée a I'étude du monde extérieur, mais également tournée vers
I'exploration et la transfiguration intérieure. En le lisant, on pourrait presque considérer la
géographie comme une médecine de I'dme. La contemplation des merveilles du monde
permet de se transformer profondément, selon un processus qui n’est pas transcendant
mais qui integre I’humain dans I'évolution naturelle :

« Dans I’histoire de I’humanité, plusieurs types sociaux ont atteint successivement
leur floraison définitive, de méme que, dans les mondes d’origine plus ancienne, de la flore et
de la faune, nombre de genres et d’espéces ont accompli leur idéal de force, de rythme ou de
beauté, sans qu’on puisse rien imaginer de supérieur : la rose, devanciéere de tant de formes
postérieures, n’en reste pas moins parfaite, insurpassable [...] L’homme, encore imparfait a
ses propres yeux , n’a-t-il pas autour de lui d’innombrables étres vivants qu’il peut admirer
sans réserve s’il a les yeux et l'intellect ouvert ? » (Reclus, 1905).

La géographie d’Elisée Reclus se rapporte a un ensemble de connaissances qui
permet a I’humain de s’incarner, dans son corps et non seulement en tant que pur esprit
sans attache matérielle. C'est en cela qu’elle se propose de prendre le contrepied de la
vision dualiste de la nature instaurée par la pensée cartésienne. Elle est 'une des racines de
la géographie qui est aujourd’hui enseignée dans les universités francaises. Voyons a présent
comment les auteurs de cette discipline ont développé des théories et des concepts qui
peuvent nous aider a définir « la nature » en tant que sujet d’étude, et a préciser notre
méthodologie de recherche.
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e |les deux géographies :

Avant tout, il convient de rappeler que la géographie est une discipline qui est
particulierement concernée par la division entre sciences « de la nature » et sciences
« humaines et sociales ». En effet, la géographie est intrinséquement constituée de deux
facettes complémentaires, dont le mariage la met cependant dans une situation
inconfortable. L'on parle ainsi de géographie physique a propos de la gé¢omorphologie, de la
climatologie, de I'hydrologie, de la pédologie : ces branches de la géographie permettent de
décrire la surface de la Terre et ses constituants. Quant a la géographie humaine et sociale,
elle s’en réfere plutot a décrire et a expliquer les comportements humains dans I'espace.
Dans cette seconde branche, I'étude de la Terre est donc articulée autour de I'étude des
populations humaines, ce qui comporte par exemple les flux de marchandises et
d’information, les représentations paysageres, |'organisation spatiale de ['activité
économique, les structures fonciéres et les dynamiques d’occupation du sol.

Or, assumer cette double casquette n’est pas chose aisée, et est a l'origine de
certains troubles épistémologiques, ainsi que le souligne les auteurs de I'ouvrage collectif Du
rural a I'environnement. La question de la nature aujourd’hui paru en 1989 sous la direction
de Nicole Mathieu et Marcel Jollivet. Dans l'introduction de ce recueil de contributions
scientifiques, il est ainsi évoqué « la science schizophréne en quéte de son unité » et il est fait
une mention particuliére a la géographie ainsi qu’on le découvre a travers I'extrait suivant :

« s’il est une science sociale pour laquelle la question de la nature est centrale, c’est
bien la géographie, mais que la difficulté qu’a la géographie a assumer sa double nature et
maintenir son unité traduit bel et bien, justement, la coupure de plus en plus radicale qui
s’est instaurée entre sciences “de la nature” et sciences “de la société” » (Mathieu et Jollivet,
1989, p.13).

Ainsi, a propos de la nature, la géographie participe a donner une définition
ambivalente de ce terme polysémique. Ce que pose la discipline et qui fait son originalité,
c’est que d’'une part, la nature existe indépendamment de I'humain, d’autre part elle est
constamment en dialogue avec les populations humaines, qui la modifient et qu’elle modifie
en retour. En quelque sorte, la géographie accepte la superposition de deux niveaux de
définition, qui paraissent s’opposer, mais qui pourtant peuvent étre a la fois vrais I'un et
I'autre. Ce double point de vue est original et éveille notre intérét au plus haut point. A cela,
s’ajoute également une opposition entre « science dure » et « science molle » qui distingue
une démarche dite savante et objective, d’une approche sensible, qui intégre la subjectivité
et 'empirisme.

C’est ce que met en évidence le géographe Jean-Marc Besse dans |'extrait suivant.
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« Il 'y aurait donc deux géographies. Le plus souvent, on considére la géographie
comme une science ou au moins comme un savoir d’un genre spécial, qui a pour objet la
surface de la terre. [...] il existe une seconde géographie, qu’on pourrait dire de sensibilité et
de sentiment, une géographie de proximité et de contact avec le monde et avec I'espace, et
dont ou pourrait penser qu’elle est originale, originaire par rapport a la géographie savante »
(Besse, 2009, p. 192-194). C'est précisément l'intégration de la sensibilité humaine dans
I’approche de la nature sur laquelle nous voulons a présent nous attarder.

e |a géographie du sensible : passerelle entre les mondes ?

La sensibilité fait donc pleinement partie des outils du géographe. Méme si cet aspect
était déja présent en filigrane dans les travaux des premiers géographes, c’est surtout depuis
les années 1960, que se développe une vision de la géographie comme expérience sensible
de I'espace et des lieux. « Les géographies ne sont pas faites que de pratique et de savoirs-
faires. Elles sont chargées d’expériences et de subjectivité [...] Les gens ont des réactions
émotives quant aux lieux ou ils résident, qu’ils parcourent réguliérement ou qu’ils visitent
occasionnellement » (Claval, 2012, p.55). C'est une mutation profonde que Paul Claval met
ici en lumiére, lorsqu’il évoque le « tournant culturel » que la géographie en tant que
discipline a traversé a la fin du XXéme siécle. Aujourd’hui, la géographie « prend en compte
la subjectivité humaine d’une facon moins timide » (Claval, 2012, p.55).

Les lieux qu’étudient les géographes ne sont plus neutres : ils sont chargés de la
mémoire de leurs habitants et des visiteurs qui les traversent. lls sont imprégnés de I'aura de
telle ou telle personnalité qui y a laissé son empreinte. Cette géographie se démarque de la
simple description des éléments physiques de la Terre, pour replacer ’humain au centre de
son approche de la nature. A ce titre, la définition qu’Elisée Reclus donne de la géographie
dans L’Homme et la Terre, mérite d’étre relevée : pour lui, I'histoire qui est gravée sur la
Terre, et que les géographes s’attachent a lire et a étudier, est indissociable de I'histoire des
populations humaines qui I'habite. « Vue du haut, dans ses rapports avec I'Homme, la
géographie n’est autre chose que I’histoire dans I'espace, de méme que [I’histoire est la
géographie dans le temps. Ne peut-on pas dire également que I'’Homme est la Nature
prenant conscience d’elle-méme ? » (Elisée Reclus, 1905, p.3-4). Dans cette perspective, la
nature n’est donc pas tout a fait extérieure a I’'Humain. La rupture habituelle entre nature et
sociétés n’est plus si évidente qu’elle ne le parait selon I'ontologie naturaliste identifiée par
Philippe Descola. Ce que nous mettons d’habitude dans le camp de la Culture peut, en fait,
étre le témoignage de la nature a travers I'Homme. Si la Culture est I'une des formes
d’expression de la Nature, elle n’en est pas exclue mais en constitue le prolongement.

L'intérét des géographes pour les paysages croise ainsi celui des artistes, des
écrivains, des pelerins.
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Antoine Bailly en 1989, dans son article intitulé « L’imaginaire spatial. Plaidoyer pour
la géographie des représentations » revendique la subjectivité comme clé de compréhension
de la discipline géographique. Il écrit notamment qu’ « il suffit d’'une émotion, d’un souvenir,
parfois d’un petit rien pour que I'espace, devenu lieu, se mette a vivre » (Bailly, 1989). Selon
lui, les lieux « disent ce que nous sommes et nous laissons aux rationalistes le plaisir de croire
qu'ils peuvent les retranscrire dans leur exactitude. Nous préférons les appréhender dans leur
richesse intérieure, leur signification historique et sociale, leur sens pour I'homme a travers
les ceuvres des poétes, des romanciers ou les récits des habitants qui projettent leur
intériorité dans la narration » (Bailly, 1989).

Ce lien entre le regard humain, la sensibilité, et la nature nous invite a aborder les
termes de « médiance » et de « trajection », tel qu’ils sont développés par le géographe
Augustin Berque, dans un ouvrage publié en 1990 et intitulé Médiance, De milieux en
paysages. Son propos récuse la dichotomie classique entre géographie physique et
géographie humaine. Il montre que ces deux facettes de la géographie ne peuvent étre
pensées séparément l'une de l'autre. Nature et Sociétés doivent étre plutét pensées en
termes de relations. C’est ce qui aboutit a la formulation du concept de médiance.

e Environnement, paysages et milieux : du matériel au sensible

- L’environnement, pour Berque, qualifie la dimension objective de la nature. Les
scientifiques peuvent mesurer, quantifier, analyser I'environnement en tant que
donnée extérieure a [I'étre humain. Lenvironnement est ce qui existe
indépendamment de la culture. L'observateur en est absent. C’est ainsi que la
géographie physique s’attache a décrire les formes des montagnes, 'inclinaison du
relief, la nature du sol...

- Les paysages, a l'inverse, renvoient a la dimension subjective de la nature. lls sont le
fruit de la perception humaine de I'environnement. En cela, ils sont un pur produit de
la culture, des arts, des us et coutumes des populations. La géographie des
représentations s’intéresse ainsi a la maniére dont les populations percoivent leur
espace vécu. Pour Augustin Berque, le paysage tel que nous I'entendons fait son
apparition en Europe au XVleme siécle. C'est I'art et I'appréciation esthétique de la
nature qui fait naitre le paysage, dés que I'observateur s’est suffisamment extrait de
son environnement pour pouvoir le contempler et le représenter. Le paysage
suppose ainsi un écart, un éloignement entre le sujet et son environnement.
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- Le milieu, ou I'’écoumeéne se distingue des deux notions précédemment citées. Il est
le lien entre le paysage et I'environnement ; et méme, on pourrait dire qu’il est a la
fois I'un et I'autre. « Répétons ici que I'écouméne est une relation : la relation a la fois
écologique, technique et symbolique de I'numanité a I'étendue terrestre » affirme
Augustin Berque. Il déclare également : « un milieu est a la fois (...) sensible et factuel,
subjectif et objectif, phénoménal et physique. (...) Il est ambivalent, irréductible a
l'alternative du physique et du phénoménal » (Berque, 1999). Les choses d’un milieu
ont un sens, qui est celui des étres humains qui le vivent. Augustin Berque prend
I’exemple d’une ile japonaise : le milieu de celle-ci sera différent pour un paysan de
cette fle et pour un agronome américain. Ce sens du milieu, c’est la médiance,
néologisme emprunté au philosophe japonais Tetsurd. La nature est concrétement
transformée par le regard que les populations humaines posent sur elle.

- La trajection est la dynamique de la pensée qui permet de passer du paysage au
milieu, du milieu au paysage. Cela signifie que l'identité d’un élément de la nature
n'est pas figée. Elle dépend de la fonction qu’on lui reconnait. Par exemple, une
montagne est définie par sa forme, son altitude, son relief, la nature de sa roche, sa
couverture végétale... Mais elle est également définie par les ressources qu’elle
propose aux habitants, ressource qui dépendent d’un besoin qui peut étre technique
ou symbolique (montagne agricole/montagne sacrée...). « Il n’y a pas de présence au
monde extérieur que ne soit aussitét prise dans une intersection, une trajection, une
inhérence de la culture a la nature » (Bochet, Racine, 2002).

La nature est ainsi considérée comme une altérité avec laquelle I'étre humain entre
en dialogue par I'expérience. C'est I'expérience physique et sensible qui permet a I'étre
humain d’habiter son milieu, de dialoguer avec lui, de le recréer de facon intime et
personnelle. Ainsi, il devient évident que I'on n’entretient pas la méme relation avec tel ou
tel lieu. Chaque lieu que nous habitons nous redéfinit, et nous le redéfinissons en retour.
Histoire humaine et histoire naturelle s’interpénétrent pour se raconter ensemble.

Augustin Berque est I'un des géographes qui nous permet d’amener l'idée selon
laquelle les affects et les émotions sont des ingrédients possibles pour I'analyse
géographique, ainsi que I'annoncent également Béatrice Bochet et Jean-Bernard Racine dans
un article de géographie urbaine publié en 2002. Pourtant, ces deux auteurs préviennent
gue cette démarche est souvent qualifiée d’originale voire de farfelue, et rappellent que tout
ce qui touche a la sphere émotionnelle a souvent mauvaise presse : I'émotion est souvent
mentionné comme un facteur de déviance et son intégration semble a priori incompatible
avec l'effort d’objectivité du scientifique. Ils mentionnent également I'"hypothése selon
laguelle le rapport émotionnel au monde serait fréquemment mis de co6té dans le cadre de
la science car il renverrait a des thématiques féministes, minoritaires, « susceptible d’altérer
le jugement » (Bochet et Racine, 2002) et irait a I'encontre « de valeurs plus masculines telles
que l'objectivité, le détachement, la rationalité » (Bochet et Racine, 2002).
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Malgré cela, les auteurs revendiquent une posture méthodologique qui integre les
émotions, et déclarent : « nous ne sommes plus les seuls a penser que cette suppression du
theme des émotions se traduit par une compréhension incompléte de la marche du monde »
(Bochet et Racine, 2002). lls s’appuient notamment sur les travaux du philosophe Pierre
Nivet qui, dans un ouvrage intitulé Emotions et rationalité morale, publié en 2002, se penche
sur la place minoritaire que trouvent les émotions dans le champ des sciences sociales et
met en avant le réle actuel qu’elles pourraient jouer dans la mise en relation entre les
réflexions conceptuelles et le vécu, entre ce qui reléve du théorique et ce qui reléve de
I’expérience.

Se proposant de répondre a cet enjeu, la géographie du sensible que mettent en
place ces deux auteurs s’attache notamment a « comprendre I'amour des villes ». Dans sa
formulation, I’enjeu de recherche semble simple. Mais a bien des égards, s’intéresser ainsi a
I’'amour que les étres humains portent sur les lieux est un pari audacieux. L'intention de ces
auteurs est de ne pas tourner autour de cette question centrale, de ne pas chercher a éviter
le coeur du sujet en se contentant de cibler une autre thématique géographique plus
courante telle que le rapport des populations a l'insécurité, ou la place de la nature dans la
ville. lls concluent ce « manifeste pour une géographie sensible autant que rigoureuse » en
affirmant une idée qui nous intéresse au plus haut-point : « quoi qu’il en soit, affects et
émotions semblent devoir (pour un temps ?) intéresser au premier chef les géographes »
(Bochet et Racine, 2002).

e leréel et 'imaginaire : une relation de continuité

Dans cette perspective, un géographe qui revendique cette position sensible peut
méme essayer de traverser la surface des formes, pour se relier a ce qui peuple l'invisible, et
laisser son regard visiter ce qui reléve de la sphére imaginaire. Claval, dans son ouvrage De la
Terre aux Hommes, la Géographie comme vision du monde, n’omettait pas de dédier un
paragraphe a la géographie de l'imaginaire. Il y affirme ainsi : « Les autres mondes qui
naissent du pouvoir de projection et de [limagination des hommes ne sont pas
nécessairement absents de la réalité » (Claval, 2012, p.74). Cet autre monde se lit donc dans
les paysages, a travers certains éléments marquants qui renvoient aux contes et aux
légendes locales : cette nature a la fois concrete et symbolique constitue une mythologie
populaire qui imprégne encore les représentations que les populations se font de leur facon
d’étre au monde. Si I'on reprend le terme de « hiérophanie » utilisé par Mircea Eliade et que
nous avons déja abordé, nous pouvons dire que la géographie permet de lire les signes que
I’espace sacré laisse sur le monde profane (Eliade, 1965).
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Ce rapport au sacré peut se traduire de deux maniéres :
- Immanence :

Soit I'espace témoigne de I'immanence des phénomenes sacrés : en ce cas, le sacré
jaillit de I'intérieur du monde, ainsi que le suggeére la citation suivante :

« Nous ne connaitrions rien de cet autre monde s’il n’affleurait pas en quelques
points : il y a des lieux ou les forces vraies sont plus présentes qu’ailleurs : les fontaines, les
eaux, les bois profonds, les montagnes, les grottes. [...] L’en deca qui double le monde est
souvent interprété comme I’héritage du monde des origines, d’un temps ot les hommes
pouvaient converser avec les animaux et les plantes tout aussi facilement qu’avec les dieux et
les forces qui ont créé le monde et le dirigent. Cette réalité passée est aujourd’hui
généralement cachée mais elle reste présente dans les lieux sacrés qui parsément I'espace :
le monde demeure partiellement enchanté » (Claval, 2012, p.74).

- Transcendance :

Soit I'espace témoigne de la transcendance du sacré. C'est ce que viennent
notamment marquer les églises, les chapelles, les croix. Et méme, d’une fagon plus subtile,
c’est ce qu’évoque toute ligne d’horizon qui ouvre le paysage vers un ailleurs. Nous pouvons,
a ce sujet, reprendre également cette citation de Jean-Marc Besse :

« L’horizon exprime [...] beaucoup plus que I'existence de mondes lointains. Ce terme
a une portée ontologique tout autant qu’épistémologique. Il renvoie a la part d’invisible qui
réside dans tout visible, a ce pli incessant du monde qui fait du réel, définitivement, un
espace inachevable, un milieu ouvert et qui ne peut étre totalement thématisé. L’horizon est
le nom donné a cette puissance de débordement de I’étre qui se présente dans le paysage »
(Jean-Marc Besse, 2009, p.53)

Ainsi, la géographie de I'imaginaire joue un rble non négligeable au sein de cette
géographie du sensible. Son intégration permet d’accompagner le vécu des populations
humaines dans ses aspects les plus impalpables. Grace a I'imaginaire, la force créatrice de
I'esprit glisse une étincelle dans le paysage, et lui ouvre tous les possibles. Or, c’est un
moteur non négligeable de I'action des individus et des groupes, sur I'espace. Savoir lire un
paysage renvoie donc a la fois a la capacité de se laisser imprégner par une ambiance et a
celle d’entrouvrir la possibilité d’un ailleurs. Cette touche de mystere et de poésie qui anime
les lieux d’hier, d’aujourd’hui et de demain est un élément avec lequel la géographie du
sensible peut s’autoriser a jouer, car elle nous informe sur des strates inconscientes
profondes de I'étre humain et des sociétés, ainsi que nous l'indique cette citation de Jean-
Marc Besse.
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« L’horizon exprime [...] beaucoup plus que I’existence de mondes lointains. Ce terme
a une portée ontologique tout autant qu’épistémologique. Il renvoie a la part d’invisible qui
réside dans tout visible, a ce pli incessant du monde qui fait du réel, définitivement, un
espace inachevable, un milieu ouvert et qui ne peut étre totalement thématisé. L’horizon est
le nom donné a cette puissance de débordement de I’étre qui se présente dans le paysage »
(Jean-Marc Besse, 2009, p.53).

Si une partie des géographes s’ouvre de plus en plus a la possibilité d’orienter dans
cette direction de nouvelles questions de recherche, c’est parce que de nouveaux besoins
émergent a ce sujet, qui traduisent un contexte sociétal de sensibilisation croissante a la
nature que nous allons aborder a présent.

1.2.6 — La sensibilité a la nature : un enjeu de société au XXleme

siecle ?

Nous allons voir que ce processus de sensibilisation s’exprime dans des milieux
sociaux et selon des voies trés variés. De I'engagement militant a la réflexion métaphysique,
de la démarche scientifique a la démarche artistique, du plus concret au plus abstrait, la
guestion de la nature est présente partout, et vient éclairer les paradoxes qui cisaillent la
société occidentale de ce début de XXleme siecle.

e g séparation entre Nature et Culture ne favorise pas la mise en ceuvre de

modes de vie durables : la prise de position du Pape Francois.

Dans son encyclique Laudato Si du 24 mai 2015, le pape Francois exhorte les
chrétiens a prendre conscience du défi écologique. D’apres I'analyse du théologien Fabien
Revol, ce texte est inédit car il témoigne d’une volonté du Pape de mobiliser des sources
scientifiques pour appuyer ses propos. Pour contrer la tentation du déni, le pape Francois ne
laisse passer aucun doute quant a la gravité de la situation écologique de la Terre. Il déclare
ainsi qu’ « il suffit de regarder la réalité avec sincérité pour constater qu’il y a une grande
détérioration de notre maison commune » (Francois, 2015).

Fabien Revol commente ainsi : « En ce qui concerne la crise écologique, pour lui, il ne
faut plus tergiverser et il faut agir, car tous les signes sont la » (Revol, 2016).
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Dans ce document qui insiste sur la nécessité d’établir des passerelles entre les
dernieres avancées de la science et le domaine religieux, le Pape Francois apporte ici sa
pleine confiance aux résultats du GIEC et méme « fait le choix de les valider comme acquis et
certains. Il prend ainsi le parti qui reconnait la part importante de I'influence humaine en ce
qui concerne le réchauffement climatique » (Revol, 2016).

La ou le propos du Pape Frangois nous intéresse au plus haut point, c’est quand il
remet en question «le paradigme technocratique » (Frangois, 2015). Fabien Revol
commente :

« Au sein d’un mode de pensée dominé par la raison instrumentale, ce paradigme
encourage la conception du monde comme un stock de ressources sans valeurs autres que
celle de I'utilité pour I’étre humain, d’une nature qui sert de matériau a une exploitation par
la médiation d’une techno-science au service d’un projet économique et industriel libéral »
(Revol, 2016).

Il établit un paralléle entre le discours critique du Pape et la pensée de Lynn White Jr.
(1907-1987), que nous avons déja évoqué. Revol rappelle que cet historien américain avait
directement mis en cause les doctrines de la religion chrétienne, affirmant qu’elles avaient
participé a encourager la domination abusive de ’'Homme sur la Nature.

« Le christianisme portait le fardeau de la responsabilité de la crise écologique parce
que ses doctrines théologiques et anthropologiques sur la création impliquaient un mauvais
comportement envers la nature » (Revol, 2016).

C’est ainsi que nous pouvons mettre en lien le discours du Pape Frangois avec les
assertions de Philippe Descola sur I'ontologie naturaliste. Selon le pape, le lien entre pensée
cartésienne et pensée chrétienne est le fruit d'une erreur d’interprétation qu’il s’agit
désormais de redresser : méme pour le pape, I'ontologie naturaliste n’est plus une évidence.

« Dans Laudato si’ en particulier dans I’ensemble du chapitre trois, le pape conteste
implicitement l'interprétation cartésienne de Gnl comme étant non chrétienne. Et il regrette
que les représentations cartésiennes de la nature dont est issu le paradigme technocratique,
aient ainsi été baptisées, car ce sont elles qui sont les véritables causes de la crise écologique
contemporaine » (Revol, 2016).

Le théologien nous invite a penser que, pour le pape Frangois, « la fagon dont les
chrétiens ont embrassé l'interprétation cartésienne de Gn 1, était une déformation de la
substance de la foi » (Revol, 2016). Pour replacer la foi chrétienne dans un horizon qui
prenne sens au regard des défis écologiques soulevés par les rapports scientifiques, le pape
Francois affirme sa volonté d’éclaircir cette interprétation erronée des Ecritures, pour
proposer une théologie et une spiritualité de I’écologie capables de nourrir des
comportements visant la sauvegarde de la maison commune.
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Il reconnait ainsi la validité de raisonnement de Lynn White Jr, tout en affirmant que
la chrétienté authentique n’est pas nécessairement dualiste (sans toutefois préciser ce
gu’elle est alors). Il laisse ainsi le champ ouvert pour un renouvélement profond de la
doctrine chrétienne. La sphere religieuse est donc elle aussi ébranlée par la question de la
nature. Si nous nous sommes attardés ici sur la signification de I'encyclique « Laudato si’ »,
c’est parce que les propos du pape Frangois mettent en lumiere le fait qu’il existe un lien
d’interdépendance étroit entre les croyances religieuses (le rapport au sacré) et le rapport
gue I'humain entretient avec la nature. C'est également ce que nous avons pu entrevoir a
travers les travaux de Mircea Eliade (1965). Fabien Revol appuie ainsi notre propos, en
affirmant :

« La fagon dont I'étre humain se comporte vis-a-vis de la nature dépend de la fagon
dont nous la considérons. Nos mentalités sont informées par les images et les
représentations de la nature. White dit que la plus grande source de ces images est le
discours religieux sur la nature » (Revol, 2016).

La sensibilisation a la nature dans la société occidentale passe donc par une
remobilisation de questions d’ordre métaphysique, ce qui vient refléter une remise en
qguestion des repeéres spirituels qui fondaient la culture occidentale. Puisque le monde
chrétien est profondément bouleversé par les problématiques socio-environnementales, la
société est invitée a questionner les bases sur lesquelles elle était assise, ce qui peut la
conduire a chercher des réponses aupres d’autres cultures.

1.2.7- Rechercher |la nature : les paradoxes de la société occidentale

contemporaine

Aujourd’hui, notre société occidentale est en quéte de nouveaux repéres, a la fois
dans ses rapports a la nature (Mathieu et Jollivet, 1989) et dans ses rapports au sacré
(Eliade, 1965). Cette recherche de sens s’inscrit dans le cadre de la remise en question de
modes de vie qui ne sont pas durables pour la planete. Mais une personne peut-elle
vraiment choisir I'ontologie qui lui parait la plus favorable ? A l'inverse, peut-elle nier
/oublier/étouffer I'ontologie qu’elle porte déja, si le cadre extérieur n’est pas favorable a
celle-ci ?

Ces questions, nous les gardons a I'esprit pour la suite de notre enquéte. A priori,
nous pouvons observer que cet attrait pour la nature n’engendre pas forcément un
changement sur le plan ontologique, malgré I'intérét croissant qui est porté aux cultures
étrangeres. Souvent en effet, la nature est érigée en valeur que I'on cherche a atteindre, ou
en image positive que lI'on peut utiliser a des fins commerciales, des conceptions qui
participent a accentuer cette fameuse rupture entre nature et culture. Ces rapports
contradictoires a la nature se profilent selon plusieurs thématiques.
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e e civilisé et le sauvage :

En Occident, 'idée de la Nature est une construction qui a largement trouvé son
aboutissement en méme temps que se développait la société industrielle et ses moyens
technologique. C'est la le premier paradoxe que I'on peut relever : la société occidentale
commence a vouloir préserver la nature quand elle a les moyens de la détruire. Cela
s’illustre notamment par la création d’un cloisonnement entre nature sauvage et nature
domestique. L'étre humain qui se qualifie de « civilisé » se pergoit ainsi comme extérieur a la
nature sauvage. Cette derniére devient un sujet de méditation, de contemplation, de
réflexion sur le fonctionnement de la société. Pour les pionniers de la pensée écologique
américaine, comme Emerson ou Thoreau, la nature est le support d’une expérience sensible.
Toute une géographie poétique est créée autour de l'idée de nature sauvage, comme
réserve d’émotions et de sensorialité. La notion de « wilderness » témoigne de cette
perception de la nature comme un idéal, une réserve de beauté et d’harmonie ou I'étre
humain peut laisser libre cours a son inspiration et a ses élans créatifs. En méme temps, la
création des grands parcs naturels aux Etats-Unis comme le parc du Yellostone en 1872,
vient traduire dans I'organisation spatiale cette séparation entre le sauvage et le domestique
(Depraz, Héritier, 2012).

Parce qu’il est sorti de la nature, 'lhumain peut la contempler, se laisser transformer
a son contact et la transformer en retour. C’est la naissance du paysage, en tant que notion
chére aux géographes et parmi ceux-ci, a ceux qui se réferent a la phénoménologie (Berque,
1990).

Mais dans les faits, les rapports entre nature sauvage et domestique ne sont pas
seulement caractérisés par une admiration mutuelle. Dans I'ouvrage collectif Du rural a
I’environnement, Yves Luginbhul évoque méme plutdt « I’horreur de la friche » (Luginbhul,
1989) qui teinte souvent les représentations du monde sauvage en progression dans certains
territoires ruraux. Dans cet article, il précise que « La friche est l‘anticulture : sans
agriculture, elle envahit les champs; elle signale I'abandon et la déprise agricole »
(Luginbhul, 1989, p.49) Les ronces, les fougeres, les bouleaux, les taillis de noisetiers sont
ainsi associés a la déprise du monde agricole et a la diminution du nombre des actifs dans la
profession. L’ensauvagement vient alors conquérir les territoires ruraux les plus reculés et
modifie I'aspect des contrées que la mondialisation a rejeté sur le banc de touche.

Les populations agricoles s’identifieraient plus facilement que le reste de la
population a ces dynamiques d’enfrichement : « Dans certaines régions ou I'agriculture est
en proie a des difficultés et ol les jeunes ne reprennent pas les exploitations de leurs parents,
les agriculteurs associent I'apparition des friches a leurs problémes, a leur isolement
croissant et a la perte de sociabilité » (Luginbhul, 1989, p.43).
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Ce constat doit cependant étre modéré par une analyse plus subtile aupres des
populations agricoles. Yves Luginbhul a ainsi relevé le cas des espaces marginaux de la Cote
d’Or, en Bourgogne, qui étaient utilisés de facon informelle par les populations locales pour
la cueillette, le ramassage du bois, le pacage des troupeaux collectifs. Ces usages spontanés
ont participé a développer une relation sensible entre ces populations locales et le paysage
des friches ainsi qu’il le mentionne : « pouvoir user librement de ressources naturelles a
concouru a fagonner, pour les communautés paysannes habituées a ces pratiques, une
certaine esthétique du paysage des friches liée a leur pouvoir imaginaire et poétique »
(Luginbhul, 1989, p.45).

e [’agttirance et la répulsion :

Par ailleurs, la fascination pour la nature ne protége pas cette derniére des dégats qui
lui sont concretement causés par les modes de fonctionnement de la société occidentale. Le
naturaliste Frangois Terrasson qualifie ainsi cette dernieére de « civilisation anti-nature »
(Terrasson, 1994). Apparemment, souligne-t-il, tout le monde aime la nature. C'est une
valeur refuge, une valeur qui rassure et de laquelle il est commun de se réclamer. Pourtant,
souligne Francois Terrasson, la réalité est toute autre : dans les faits, notre société cherche
sans cesse a contréler la nature, a I'utiliser pour ses propres finalités ou a la soumettre au
regard des experts et des scientifiques. Dans notre monde, la nature est souvent une valeur
marketing, qui sert a susciter des émotions positives pour mieux vendre. On parle alors de
« greenwashing ». L'on cherche a lui enlever, par divers moyens, son mystére, ce qui fait
gu’elle échappe a la capture de I'esprit humain. On se refuse a la reconnaitre comme une
altérité, comme une force extérieure indépendante de notre propre puissance.

En méme temps, tandis qu’elle s’efforce d’instrumentaliser la nature par I'utilisation
de ses ressources ou la conceptualisation de son essence, notre société s’empéche de vivre
sa propre nature: elle traque les émotions dérangeantes, ne supporte ni les mauvaises
herbes ni les odeurs de fumier, refoule ainsi ce qui releve du coeur et du ventre et donne le
privilege au cerveau, a la pensée rationnelle qui gouverne aujourd’hui notre monde.

L'hypothése que défend Francois Terrasson, c’est que la société occidentale est
hantée par la « peur de la nature » (Terrasson, 1991), au moins autant qu’elle éprouve une
attirance pour celle-ci. Cette peur viscérale habiterait I'inconscient collectif et renverrait
I’étre humain a son intériorité. Les politiques de protection de la nature, tout comme celle
d’aménagement, participeraient a étouffer la nature non seulement telle qu’elle existe en
dehors de ’lhomme, mais également telle gu’elle se vit en lui : « Ce qui est reconnu comme
nature par la sensibilité est de I'ordre du spontané, de la non-intervention, la protection est
interventionniste, tout le contraire du spontané. Donc la protection tue la nature, en ce sens
qu'elle élimine I'ambiance de non volontaire, essence du concept de nature » (Frangois
Terrasson, 1991, p.139).
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Dans un scénario qui lui permet de conclure son ouvrage La Civilisation anti-Nature,
Terrasson revendique la création d’un nouveau type de rapport a la nature : il évoque ainsi
la possibilité de dépasser la dualité entre nature et culture, en « libérant la nature ». Dans ce
nouveau paradigme, il ne serait plus nécessaire ni de protéger la nature contre ’'Homme, ni
d’aménager la nature pour qu’elle se conforme aux désirs de celui-ci. La Nature n’existerait
plus comme une idée séparée de I'Humain. Il ne serait plus nécessaire de la chercher, de
I'imiter, de I’analyser. Il ne serait ni nécessaire de chercher a y retourner ou de chercher a
I'atteindre : la nature vivrait en I'Humain, a travers ses émotions, ses sensations, ses
intuitions, ses mouvements.

e e bricolage religieux et le matérialisme spirituel :

Il nous faut ici aborder un autre sujet, qui est selon nous également significatif de ces
paradoxes qui se rassemblent autour de la question de la nature en Occident. Les
générations d’aujourd’hui, sensibles aux redéfinitions de la place de I’étre humain au sein de
la Nature, sont en quéte de nouveaux repéres. Cela passe notamment par la recherche
d’une identité spirituelle adaptée aux défis qui se posent a I'aube du XXléme siécle. Certains
auteurs parlent a ce sujet de la diffusion de phénomenes de syncrétisme religieux. Il s’agit
d’une tentative de fusionner diverses pratiques et différents cultes afin de former une unité
cohérente. Les anthropologues parlent a cet égard de « bricolage religieux ». C'est Levi
Strauss qui propose cette métaphore au champ de I'anthropologie, dans le premier chapitre
de La Pensée Sauvage (Levi Strauss, 1962). Ce processus de transformation peut consister
soit en une intégration des cultes étrangers par la culture traditionnelle locale, soit en une
refonte des systémes de croyances locaux a partir des inspirations venues de |'extérieur.

« Le paradigme de réinterprétation, c’est-a-dire de I'appropriation par la pensée
indigéne des contenus exogenes, est sans doute le plus connu et le plus évident, auquel
s’ajoute celui de I'analogie, a partir de la sélection d’un trait signifiant du theme d’emprunt »
(Bernand, Capone, Lenoir, Champion, 2001, 61-66).

Le défi posé par le syncrétisme est de dépasser les contradictions qui sont créées par
le rapprochement des deux systemes différents. André Mary, a travers ses travaux de
recherche menés en Afrique, montre par exemple combien il est délicat pour les sociétés
traditionnelles, d’intégrer la figure du sorcier que la tradition plagait au sommet du pouvoir,
dans le syncrétisme chrétien (Mary, 2000) qui lui préfére la figure du prophete. Pour aller
plus loin, nous pouvons également mentionner les travaux d’un autre anthropologue ayant
également travaillé sur la question du syncrétisme, a partir du cas des esclaves africains et
des populations afro-brésiliennes.
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Bastide distingue ainsi le syncrétisme de premier niveau, appelé syncrétisme « en
mosaique » qui consiste en la pose d’un « masque » de la personnalité, destiné a préserver
I'individu dans un contexte qui n’est pas favorable aux rites de sa culture d’origine, et le
syncrétisme de deuxieme niveau, dans lequel I'individu a perdu la mémoire de sa culture
d’origine, et a completement intégré le métissage des divers apports culturels regus : on
parle alors de syncrétisme « fusionnel ». Dans le premier cas, les individus, devant la menace
de perte identitaire provoquée par la domination d’une culture étrangere, mettent en place
un systéme de protection identitaire qui leur permet de s’adapter a la société dans laquelle
ils sont plongés, sans toutefois oublier d’ou ils viennent et ce en quoi ils croient. André Mary
parle a ce sujet de « la magie du principe de coupure » (Mary, 2000, p.186). C'est ici qu’il y a
une différence entre le syncrétisme en mosaique et le syncrétisme fusionnel : tandis que le
premier n’est qu’un syncrétisme d’illusion, que les personnes utilisent avant tout comme
une protection vis-a-vis de |'extérieur, le second est un véritable systeme de croyances,
assimilé par I'individu comme un tout cohérent.

« Le principe de coupure porte ainsi en soi la possibilité de I'effacement du
syncrétisme. Il montre lirréalité de ce phénoméne, car il ne s’agit que d’un masque qui, pour
reprendre I’heureuse expression d’A. Mary, n’a pas triomphé du visage » (Bernand, Capone,
Lenoir, Champion, 2001).

D’apres cette « théorie du masque », tant que la mémoire de la croyance originelle
est gardée, il est toujours possible d’en raviver la flamme et d’en réveiller le sens. Or, les
anthropologues montrent que le syncrétisme n’est pas seulement le propre des sociétés
traditionnelles dites indigénes. Le monde contemporain est caractérisé « par la recherche
d’une image de soi dans le miroir brisé des cultures du monde » (Bernand, Capone, Lenoir,
Champion, 2001). lls témoignent du fait qu’il est fréquent d’observer que la matrice
chrétienne accueille des influences issues de I'hindouisme, du bouddhisme, de I'animisme
des Amérindiens...

Toutefois, selon André Mary, le syncrétisme tel qu’il est vécu en Occident est original,
car il s"appuie sur un support religieux lui-méme déja morcelé : difficile alors de constituer
une mémoire a partir de I'existant. « Qu’en est-il dans un monde postmoderne ou une
mémoire en miettes ne véhiculerait que des matériaux fragmentaires utilisés par des
individus devenus amnésiques ? » (Bernand, Capone, Lenoir, Champion, 2001). Dans ce
contexte, il n’est pas chose aisée de résoudre les tensions et frottements qui sont induits par
le syncrétisme occidental. C'est d’ailleurs ce qui améne André Mary a affirmer:
« I'inachevement de la syntheése pourrait néanmoins constituer une dimension non seulement
conjoncturelle mais structurelle de ces formations » (Mary, 2000, p. 111). La recherche d’une
religion universelle, du moins d’un support de croyances capable de réunir les diverses
influences qui travaillent le cceur de I'occident, n’a visiblement pas encore trouvé sa forme
aboutie.
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Qu’en est-il sur le terrain ? Ou en est-on, dans le processus de métissage religieux ?
Le collectif des auteurs de I'article préfere rester prudent sur un sujet qui mérite d’étre plus
abondamment traité. Le champ reste donc ouvert a la recherche, ainsi que le suggere la
citation suivante : « Il est sans doute trop tét pour savoir si tous les syncrétismes occidentaux
contemporains resteront, pour reprendre les catégories d’André Mary, des « bris-collages »
[...] Ces syncrétismes sont extrémement divers, la mémoire collective n’est pas partout
émiettée et de nombreuses tentatives de synthése individuelles restent a I'ceuvre » (Bernand,
Capone, Lenoir, Champion, 2001).

Le développement du néo-chamanisme mérite ici notre attention. Par 'emploi du
mot « néochamanisme », nous entendons des pratiques spirituelles qui viennent renouveler,
selon une approche adaptée a la culture occidentale, les croyances et les rites issus du
chamanisme traditionnel ancestral. Ce néo-chamanisme peut étre inspiré des pratiques
amérindiennes, mongoles, mexicaines... Mais il peut étre aussi I'occasion d’une résurgence
des vieux cultes paiens que le christianisme avait pu étouffer, voire effacer de la mémoire
occidentale, ainsi que l'appuient les travaux anthropologiques de Daniele Vazeilles qui
précise : « Avec I’empereur Théodose le Grand (379-395), le christianisme devint
officiellement la seule religion de I'empire. Fin du IVe siécle, les spécialistes pensent que le
druidisme a disparu du continent » (Vazeilles, 2008). Fréquemment enfin, le néo-
chamanisme est associé au mouvement dit « New Age » apparu dans les années 1980, et qui
a donné naissance au vaste champ du « développement personnel » qui est aujourd’hui en
plein essor. Cette derniere influence marque fortement notre société, et s’est étendue en
cherchant notamment a se mélanger au chamanisme amérindien, ainsi que le montrent les
enquétes de terrain de Daniéle Vazeilles auprés des Sious Lakotas :

« Ces personnes venaient pratiquer des rituels mélangeant des pratiques New
Age, néo-paiennes et d’inspiration amérindienne au moment méme ou se déroulaient
quelques meétres plus loin des rituels chamaniques des Indiens des Plaines » (Vazeilles,
2008).

L'intégration des principes issus du neo-paganisme, dont le succés ne se démentait
pas en Occident, aurait permis « une revivification des pratiques et croyances chamaniques
des peuples autochtones amérindiens » (Vazeilles, 2008).

Cela aurait permis a cette culture rejetée, oppressée, dominée, de trouver un nouvel
éclat, une voie de subsistance, une issue de secours. En France comme partout en Occident,
le chamanisme amérindien serait particulierement a la mode au point de devenir un
phénoméne de masse, ainsi que le fait remarquer Daniele Vazeilles.
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« En Amérique du Nord comme en Europe et en France, on “découvre” des personnes
qui  s’autoproclament “chamanes”et pratiquent, disent-ils, un “chamanisme a
I'amérindienne” [..] Les enseignements de ces ”spécialistes”, indiens ou non-indiens,
touchent un large public pour la plupart non-indien, tant euro-américain qu’européen,
toujours prét a dépenser de I'argent pour bénéficier de ces enseignements exotiques pergus
comme étant salvateurs [...] Textes et stages présentent des rituels souvent assez dénaturés
car résumés de maniére assez simpliste. Ces soi-disant rituels amérindiens peuvent étre
adaptés a “d’anciennes connaissances locales”si, par exemple, les stages se déroulent aux
alentours d’un dolmen, en Bretagne ou dans I’Hérault » (Vazeilles, 2008).

Toutefois, ce « néo-chamanisme » serait également I'objet de vives critiques puisque
« des représentants de certaines tribus, des associations et des journalistes amérindiens ont
dénoncé cette exploitation commerciale des différentes religions amérindiennes » (Vazeilles,
2008). Il s’agirait la d’une utilisation déviante de la culture amérindienne authentique : ce
serait la une ceuvre non moins violente, bien que plus subtile, que le vol des territoires par
les colons. « Aprés avoir volé leurs terres, avoir nié les croyances, voila que les « Blancs »
veulent en déposséder les Indiens, une nouvelle forme perverse de colonialisme » (Vazeilles,
2008).

Outre I'affiliation confuse avec la culture amérindienne, le néochamanisme aurait
une autre facette, qui s’inspirerait plutot de la culture celtique, mais la encore avec des
arrangements qui rognent une grande partie de [I’héritage traditionnel :
« Ce « chamanisme celtique », comme bien d’autres formes de néo-chamanisme, dénote une
certaine incapacité a comprendre les au-delas ambivalents et paradoxaux des sociétés
chamaniques et animistes » (Vazeilles, 2008). Le néochamanisme représenterait donc bien
cette tentative de syncrétisme, de bricolage, propre a I'occidental en quéte d’un nouveau
socle spirituel. Il en illustrerait parfaitement les paradoxes et les incomplétudes et a du
moins le mérite de montrer que la question de la nature ne touche pas seulement aux
aspects matériels de I'existence, mais bouleverse également le cadre ontologique des
sociétés.
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Pour qualifier les contradictions qui sont propres a cette recherche de nouveaux
repéres, le rinpoché tibétain Chogyam Trungpa utilise I'expression « matérialisme spirituel »
(Trungpa, 1976, p.11) dans un ouvrage intitulé Pratique de la voie tibétaine : au-dela du
matérialisme spirituel et publié en 1976. A partir de ses expériences de transmission de
I’enseignement du bouddhisme tibétain en France, I'auteur y fait la description d’une
tendance qu’il observe dans la société occidentale et qui constituerait en fait une déviation
des pratiques spirituelles authentiques. Il parle a cet effet de « voies de traverses », par
lesquels I'ego peut passer pour chercher a rejoindre un état artificiel, pour coller a une
image de soi, pour obtenir un effet particulier, pour devenir quelqu’un. Selon lui, la tentation
du matérialisme spirituel est commune a toutes les voies spirituelles, et pas seulement au
bouddhisme.

Elle se traduit par un renforcement de I'idée de séparation entre le corps et 'esprit,
et inclut toujours I'idée d’une opposition entre I'idée de Bien et celle de Mal.

« Mais loin d'étre une bataille, la véritable spiritualité est la pratique ultime de non-
violence. Sans considérer aucun élément de nous-mémes comme vil ou hostile, nous tdchons
de tout utiliser comme partie du processus naturel de la vie. Dés que se développe une notion
de polarité entre le bien et le mal, nous sommes pris dans le matérialisme spirituel »
(Trungpa, 1976, p.78).

A la lumiere de notre question de recherche, nous pouvons comparer I'opposition
Bien / Mal a I'opposition entre « ce qui fait nature » et « ce qui ne fait pas nature ». Nous
pouvons ici également observer que les pratiques spirituelles abondent aujourd’hui dans
une grande diversité de formes et d’approches, dans la société frangaise. D’aprés la
réflexion de Shogyam Trungpa, elles peuvent répondre a des finalités multiples dont la
poursuite du succes, la quéte d’'une meilleure image de soi, la recherche du confort... Or,
aucun de ces buts ne propose réellement un changement de paradigme : c’est pourquoi
I'auteur n’hésite pas a créer I'oxymore : « matérialisme spirituel ».

Dans la méme lignée, le philosophe Fabrice Midal, créateur de I'école occidentale de
méditation, met en garde ses éléves contre les dérives de ces diverses voies spirituelles qui
pronent la recherche du calme, du bonheur, de l'instant présent, ou encore le maintien de
I’état de pleine conscience. Cela participe d’'une incompréhension majeure de ce qu’est
réellement la méditation et entretient une vision utilitariste de la nature et de I"humain.
Pour lui, la spiritualité ne consiste surtout pas a essayer de rejoindre un état particulier ni a
essayer de maintenir cet état (Midal, 2017). On pourrait dire aussi qu’il ne s’agit ni de se
séparer d’une humanité inférieure pour rejoindre une nature supérieure, ni de se séparer
d’une nature inférieure pour rejoindre une humanité supérieure. Ces travers doivent tous
étre évités : sans cela, impossible de trouver la porte qui méne par-dela le dualisme.
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Grace aux anthropologues, la considération de cet entrelacs de pratiques spirituelles
occidentales participe a éclairer certaines des contradictions qui sont propres a « la question
de la nature » (Mathieu et Jollivet, 1989). Mais elle ne dit pas tout : c’est pourquoi nous ne
voulons pas perdre de vue un autre aspect, ancré dans la réalité quotidienne des sociétés : la
nature est ce qui permet de nourrir les humains. C'est ainsi qu’en nous penchant sur les défis
qui concernent le secteur de I'agriculture, nous découvrons de nouvelles clés de lectures qui
nous semblent essentielles pour traiter ce sujet des rapports société/nature.

1.2.8 — L’agriculture, un secteur qui cristallise les tensions

Sociétés/Nature

e e pays et le paysage des agriculteurs :

Au sein des territoires ruraux francais, l’agriculture est un secteur qui est
particulierement touché par ces contradictions. Des 1991, le géographe Yves Luginbhul
critique un processus qu’il appelle la « désagricolisation des campagnes » (Luginbhul, 1991).
Il dénonce ainsi le risque d’'une dénaturation des paysages agricoles et d’'un éloignement de
plus en plus marqué entre les représentations du paysage et les pratiques qui sont vécues
par les gens, notamment par les agriculteurs qui participent a faconner les paysages ruraux
francais. L'accent qui est porté sur la fonction esthétique des paysages risque de vider les
campagnes de leur substance, de les éloigner de leur fonction premiére et de déposséder les
habitants de leur vécu intrinseque. L’activité agricole répond a une visée productive
concréte : celle de nourrir les gens. Ce n’est pas un jeu de figuration. Or, la dimension
multifonctionnelle des campagnes vient aujourd’hui bouleverser les représentations du
métier.

« Aujourd’hui se pose la question du réle social de cette activité par rapport a
I'ensemble des populations européennes, libérées des entraves frontaliéres par l'instauration
de la libre circulation et dont la demande de nature et de paysages ne cesse de croitre »
(Luginbhiil, 1991).

L’agriculture pourrait-elle transformer sa finalité premiére, au point de devenir une
fabrique de paysages qui soient sources de ressourcement et de bien-étre pour le reste de la
population ? Selon Yves Luginbhil, la socialisation des paysages ruraux constitue :
« L’aboutissement d'un procés d'appropriation — symbolique puis matérielle — de I'espace
instauré en paysage, d'abord par une élite savante et artistique, puis par la société urbaine
dans son ensemble » (Luginbhl, 1991).
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Il montre comment la construction du paysage résulte d’un phénomeéne historique,
initié jusqu’au XVllléme siécle par une élite artistique ou savante puis appropriée par la
bourgeoisie européenne, notamment « afin de faire naitre le désir d’évasion » chez les
classes sociales qui avaient les possibilités de participer a I'essor naissant du tourisme. Or,
ainsi que le souligne Yves Luginbhil, mettre en paysage les campagnes rurales suppose de
les « désagricoliser », c’est-a-dire d’6ter autant que possible I'empreinte que les activités
agricoles peuvent laisser sur ce beau tableau vivant du paysage.

« En Angleterre, I'art de paysager I'espace agricole, de le transformer en parc, a en
effet consisté a éliminer de la scéne destinée a la contemplation tous les signes révélateurs
d'un certain modéle d'occupation agricole du sol, en particulier les haies marquant la division
parcellaire, les labours et la majeure partie de ce qui signifie le travail des champs.[...] il
s'agissait également, et surtout, de produire de la nature paysagée selon un modeéle
"pastoral”, d'ou l'aspect agricole productif et la division sociale de la terre ont disparu »
(Lughinbul, 1991).

Les tableaux reproduisent la campagne en I'arrangeant selon les go(ts des élites, et la
montrent sous un jour idéalisé qui laisse peu de place au labeur paysan dans ses formes
brutes. Par exemple, I'arbre émondé n’y figure pas : celui-ci étant connoté péjorativement,
les peintres lui préférent I'arbre non taillé, dont la croissance est laissée libre. Nous pouvons
ici également reprendre I'article de Bernard Kalaora et Raphaél Larrere qui mettent en
évidence I'opposition courante entre ces deux manieres d’appréhender la nature :

« Du premier point de vue, connaitre la nature c’est la transformer, I'utiliser, s’en
protéger [...] du second point de vue, connaitre la nature c’est I'admirer, I'aimer, la
protéger » (Kalaora et Larrére, 1989).

e e «paysan », « l'exploitant agricole », le « jardinier des paysages » : les

évolutions des représentations du métier au cours du XXeme siécle

A travers son évolution, l'agriculture est un domaine qui permet dillustrer les
rapports société/nature et leur ambivalence. Rappelons que le but premier de I'agriculture a
toujours été de nourrir les populations humaines. Cette activité assure ainsi la base du bon
fonctionnement de la société. Or, jusqu’a tres récemment, les milieux naturels opposaient
une résistance farouche a la main des paysans. Saison aprées saison, les plantations étaient
soumises a la variabilité des conditions naturelles. L'ombre des famines et des disettes
planait constamment sur les sociétés, avec en arriere-plan la menace de linsécurité
sociopolitique. De maigres récoltes annoncgaient en effet souvent des temps de révoltes,
voire de guerre.
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Au début du XXéme siecle, le paysan francais ne pouvait s’appuyer que sur de faibles
moyens techniques pour obtenir son alimentation ; les forces étaient inégales si bien que le
paysan était en confrontation physique avec la nature. Comme dans le combat mythique
opposant David a Goliath, la nature semblait avoir toujours le dernier mot. Le « paysan »,
qgue I'on traduit habituellement par « I’'homme d’un pays », n’obtenait guere d’éloges du fait
de son lien particulierement étroit avec la nature. Ce statut témoignait plutét d’un rapport
opiniatre, presque tétu, aux éléments auprés desquels il devait recommencer ses
négociations saison aprés saison. Au début du XXéeme siécle, la paysannerie francaise
continuait d’évoluer selon une logique propre, qui restait autonome par rapport a
I’économie industrielle moderne.

« Le paysan apparait comme un résidu de I’histoire qui ne peut survivre que s’il se
dépouille de ses caractéres de producteur artisanal. Mais parallelement, ce travailleur
indépendant, maitre pour I'essentiel de ses instruments de production, qui vit du fruit de son
effort et qui n’exploite aucune force de travail étrangére a la famille, représente
fondamentalement des valeurs anticapitalistes » (Gervais et Jollivet, 1976, p.12).

Ce n’est donc que tres récemment dans I'histoire de I’agriculture que les étres
humains ont les moyens techniques de créer des systémes agricoles sur lesquels les aléas
naturels ont une moindre prise, ceci permettant d’assurer les conditions de I'abondance
alimentaire, du moins pour une grande partie de la société occidentale. En France, c’est
surtout aprés la seconde guerre mondiale que la révolution agricole a commencé ainsi que
nous I'apprennent Michel Gervais et Marcel Jollivet dans le quatrieme tome de I'Histoire de
la France rurale dirigé par Georges Duby : « Si la mécanisation de certains travaux de la terre
progresse incontestablement dans I'entre deux guerres, la motorisation, elle, n’est pas a
I'ordre du jour avant 1945 » (Gervais et Jollivet, 1976, p.10).

Pour relancer I'’économie qui avait été complétement asphyxiée pendant le conflit, la
paysannerie bénéficia d’un appui technique venu des Etats-Unis. La mécanisation fut ainsi
impulsée par le soutien gracieux des Américains, qui apportérent aux Francais des tracteurs
et des machines agricoles jusque-la absentes des systémes paysans. Il s’agit ici d’insister sur
I’enthousiasme qui accompagna ce vent de modernité. La croissance économique était en
effet étroitement associée au progres social. Les campagnes sortaient de I'idée de retard par
rapport a la ville et se construisaient une nouvelle image. Dans le monde agricole, la
pénibilité des conditions de travail n’était plus une fatalité. L'agriculture était insérée aux
marchés mondiaux tandis que les systemes agricoles traditionnels adaptés aux spécificités
des terroirs étaient peu a peu délaissés, au profit de systémes spécialisés plus compétitifs.
Cet age d’or s’est poursuivi dans la deuxieme moitié du XXeme siecle, selon I'idée que la
libéralisation de I'agriculture et I'intensification des productions étaient une panacée sur le
plan économique et social.
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Dans la citation suivante, Estelle Déléage met en évidence comment les objectifs
sociaux et solidaires qui accompagnaient au départ cette révolution agricole ont été ensuite
effacés par des considérations techniques et financiéeres.

« Soucieux de rompre avec la vie “routiniére”de leurs parents, mais aussi de maintenir
une agriculture ”a taille humaine”, de jeunes agriculteurs, notamment ceux formés a la
Jeunesse agricole catholique (JAC)), ont ainsi participé a la mise en ceuvre de modes de
production agricole modernes et de type familial. Cependant, progressivement et en
particulier avec la construction agricole européenne et la mise en place de la Politique
Agricole Commune (PAC), le projet solidariste de ces jeunes agriculteurs s’effrite devant
I’'avénement d’un modéle unique de production, basé sur la survalorisation de la dimension
technico-économique de I’activité agricole » (Déléage, 2011).

La politique des pré-retraites, mise en place de 1992 a 1994 par le gouvernement
pour accompagner les réformes de la PAC, a notamment participé a la dynamique
d’agrandissement des structures agricoles. Le vocabulaire aussi témoigne de ces
changements : dans la seconde moitié du XXem siécle, le « paysan » s’est transformé en
« agriculteur », puis en « exploitant agricole ». Cette derniére formulation exprime l'idée
selon laquelle les agriculteurs d’aujourd’hui sont avant tout des entrepreneurs, qui gérent
leur entreprise comme dans n’importe quel secteur d’activité et qui doivent en priorité
répondre a I'objectif de rentabilité économique. Marcel Jollivet et Michel Gervais nous
expliquent que :

« Le temps n’est plus ou n’importe quel travailleur des campagnes, des lors qu’il était
installé sur deux ou trois parcelles, pouvait espérer acquérir quelque lopin a force de
privations puis ‘arrondir et constituer progressivement une unité d’exploitation garantissant
son autonomie et celle de sa famille. Aujourd’hui, si I'on ne contréle pas, d’une facon ou
d’une autre, au moins 40 hectares, on n’entre plus dans I'agriculture, on en sort. De ce fait,
les possibilités d’accession au métier d’agriculteur sont sans cesse rendues plus difficiles »
(Jollivet et Gervais, 1976, p.227).

Malgré la tendance a l'uniformisation des pratiques agricoles, du fait de |'utilisation
des mémes machines, des mémes techniques, les grandes productions gardent séparées
leurs aires respectives et I'on observe notamment la persistance d’'un effet de contraste
entre I'agriculture de montagne et I'agriculture de plaine.
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A ce sujet, une autre date marquante mérite ici d’étre reprise : le 31 mars 2015,
I’"Union Européenne signe la fin des quotas laitiers qui avaient été instaurés le 2 avril 1984,
avec des conséquences majeures sur les territoires et sur les structures agricoles :

« Les quotas n’ont pas empéché une concentration de I'élevage, qui risque encore de
s’accentuer avec la fin de ce systéme. En France, un important mouvement de concentration
s’est enclenché depuis 1984 et s’est accentué depuis les années 2000. En moyenne les
exploitations possédent désormais 52 vaches laitieres en 2011, contre 38 vaches laitieres en
2000. La restructuration des outils industriels permise par la fin des quotas et donc de la
gestion des volumes au niveau départemental pourrait entrainer une spécialisation dans la
production laitiere dans certaines régions et une forte déprise dans les zones intermédiaires
de montagne » annongaient les députés Germinal Peiro et Alain Marc en 2013, dans leur
rapport d’information n°1237 déposé a I’Assemblée Nationale (Peiro et Marc, 2013).

Les critiques de ce modéle d’agriculture se font connaitre dans les débats dans les
années 1970, avec l'apparition d’un conflit syndical entre la FNSEA et le MODEF. Ces
différends vont finalement aboutir a la création du syndicat minoritaire de la Confédération
Paysanne en 1987, qui s’oppose a la politique productiviste défendue par le syndicat
majoritaire.

D’aprés Estelle Déléage, c’est surtout a partir des années 1990, dans le contexte de
prise de conscience du Sommet de la Terre de Rio de Janeiro, que sont découverts les
multiples impacts négatifs de I'agriculture intensive et industrielle. Parmi ceux-ci, nous
pouvons notamment citer :

- la pollution des cours d’eau et des nappes phréatiques du fait de l'usage des produits
phytosanitaires...

- I'appauvrissement de la biodiversité ...

- I’érosion des sols ...

- I'appauvrissement génétique des espéces végétales et des races animales...

- le controle du vivant (OGM)...

A ces constats, cela s’ajoute une interrogation de plus en plus vive sur la qualité des
denrées alimentaires produites. Enfin, les conséquences sont également économiques et
sociales, tandis que les agriculteurs insérés dans des filieres mondialisées se plaignent de
perdre la maitrise de leurs systémes de production, d’étre sans cesse obligés de s’adapter
aux prix volatiles de la loi de marché, et d’étre confondus avec I'image négative auxquelles
renvoient les pratiques d’agriculture industrielle aux yeux de la société. Le nombre de
suicides, extrémement élevé dans la profession, en dit long a ce sujet. Le 18 septembre
2019, le journal Le Figaro rapportait des chiffres alarmants, affirmant que « les agriculteurs
ont un risque plus élevé de 12% de se suicider par rapport au reste de la population
francaise » et que le nombre de suicides dans la profession s’éleve a 372 chefs
d’exploitation sur 'année 2015, soit environ un suicide par jour (AFP, 2019).
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Le 19 septembre 2019, le journal La Croix publiait un article sur ce sujet tabou, en
donnant la parole a Karoll Petit, une photographe qui venait de réaliser un reportage auprées
des familles concernées (Schneider, 2019). En parlant de ces derniéres, Karoll Petit
déclare dans cet article : « Tous sont en colére contre un systéme économique qui les pousse
a produire et a travailler toujours davantage, jusqu’a I'épuisement et la dépression » (Petit,
2019).

- Ci-dessus : photographies 15 et 16. Le suicide des paysans est une réalité. Dans son reportage
photographique, Karoll Petit a choisi de représenter la présence des agriculteurs décédés par une
chaise vide, qui était placée par les familles sur un lieu de travail. Ces clichés symboliques rendent
bien compte du mal-étre quotidien vécu par un grand nombre d’agriculteurs, du fait des conditions
actuelles de I’exercice de ce métier.

Source : photographies prise par Karoll Petit, a partir d’un article de La Croix du 19/09/2019
intitulé « suicides d’agriculteur, le monde paysan au bord du précipice ».

On le voit, les choix politiques qui ont encouragé le développement de cette
agriculture de marché sont aujourd’hui remis en question dans leurs fondements. Ce
systéme si prometteur, qui semblait mener vers I'abondance et la prospérité, montre ses
limites et ses imperfections. C'est d’autant plus vrai qu’a I’échelle mondiale comme
nationale, le probleme de la faim n’est pas résolu. Le 15 juillet 2019, un rapport de 'ONU
déclarait que ce sont non moins de 820 millions de personne qui ont souffert de la faim dans
le monde en 2018, soit 1 personne sur 9. Ce méme rapport constate que plus d’un quart de
la population mondiale souffre d’insécurité alimentaire modérée ou grave. Méme dans un
pays développé comme la France, il y a toujours des hommes, des femmes et des enfants qui
souffrent de la faim : 1 personne sur 5 en France ne mange pas a sa faim tous les jours.
L'inégale répartition des ressources demeure également un probléme marquant. Tous ces
constats convergent vers cette interrogation dont I'actualité est brilante : I'agriculture
industrielle et commerciale, appuyée par les technologies de pointe et le numérique, est-elle
vraiment une panacée pour I'"humanité ?
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Pour certains, cette interrogation fait I'effet d’'un réve qui se déchire. Pour d’autres,
ces constats mis bout a bout invitent a remettre en question les évidences, a s’interroger sur
le sens du métier et sur l'efficacité des multiples voies dites « alternatives », qui sont
apparues en opposition au modele conventionnel dominant et qui revendiquent le droit a la
différence, non seulement sur le plan des pratiques agronomiques, mais encore sur le plan
philosophique. « L’agriculture alternative se définit donc, avant tout, comme un mode de
production agricole qui s’oppose au projet purement technicien de I'agriculture intensive,
recyclée depuis le début des années 1990 en agriculture raisonnée » (Déléage, 2011).

Méme si ces voies alternatives sont apparues deés la seconde guerre mondiale, il leur
faudra attendre la fin du XXéme siécle pour qu’elles commencent a trouver leurs lettres de
noblesse aupres de la société francaise.

« Des approches agricoles alternatives sont introduites a la fin des années 1920 mais
surtout apres la Seconde Guerre mondiale par des professionnels trés a la marge des
pratiques agricoles dominantes. Les formes alternatives qui vont alors constituer I'agriculture
biologique seront soutenues par une poignée d’agriculteurs et de médecins aux spécialités
peu reconnues dans les milieux scientifiques, et rencontreront des difficultés a se faire
reconnaitre » (Déléage, 2015).

A I"échelle des politiques nationales, la loi d’orientation agricole du 4 juillet 1980
vient légitimer I'agriculture biologique, qui exclut de ses systémes l'utilisation de produits
chimiques de synthese, sur le plan réglementaire. Deux ans plus tard, la tenue des Etats
Généraux du Développement agricole initiés par la ministre de I'agriculture Edith Cresson
participera aussi a la reconnaissance de la diversité des modeles agricole, sur le territoire
frangais. En 2001, le pdle Inpact « Initiatives pour une agriculture citoyenne et territoriale »
est créé afin de fédérer les courants d’agriculture alternative au sein d’'une méme structure.

Toutefois, ces formes d’agriculture alternatives restent extrémement minoritaires :
« En France, I'agriculture biologique reste marginale et marginalisée » (Déléage, 2015). Sur
ce sujet, il s’agit de rester prudent et de ne pas croire aveuglément dans les discours lancés
par la sphére politique, nous conseille Estelle Déléage. Elle suggére méme que les voies
alternatives ont été « instrumentalisées » (Déléage, 2015) afin de participer a la bonne image
des politiques en matiere d’agriculture et d’alimentation. Pour elle, loin d’étre réellement
encouragées pour ce gu’elles sont, les voies alternatives sont plutét « incorporées a la
politique de qualité du ministére de I'agriculture » (Déléage, 2015), ce qui ne montre guere
une réelle prise en considération du message qu’elles portent en profondeur.
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L'institutionnalisation de « ‘agriculture raisonnée » est selon elle la preuve d’'une
volonté de noyer les problemes de fond de I'agriculture productiviste, ainsi qu’elle I'explique
dans la citation suivante :

« Ce modeéle, nocif pour les humains et les écosystéemes, continue sa marche, entre
autres grdce a sa reconversion en « agriculture raisonnée ». Le terme d’agriculture raisonnée
est apparu en 1993 avec la création du réseau Farre (Forum pour une agriculture raisonnée
et respectueuse de I'environnement) par la FNSEA et I’'Union des industries de la protection
des plantes (UIPP). Ce réseau vise a conforter une agriculture technicienne dont on connait
bien aujourd’hui les limites et qui est aux antipodes du projet des agricultures alternatives »
(Déléage, 2015).

Pour les chercheurs issus d’horizons pluridisciplinaires distincts, une telle situation
invite a se poser la question des rapports société/nature sous I’angle des pratiques agricoles
et de leur lien aux territoires. La relation entre les représentations individuelles et collectives
du monde rural, le sens donné au métier agricole et les pratiques concrétes qui font la
réalité vécue sur le terrain, est un sujet d’étude qui émerge a la fin des années 1980.

Le regroupement de I'association des chercheurs ruralistes francais, sous la direction
de Nicole Mathieu et de Marcel Jollivet, en fournit un riche témoignage. A travers la
publication en 1989 d’un ouvrage intitulé Du rural a I’environnement : la question de la
nature aujourd’hui, nous découvrons la pluralité des approches qui convergent vers ce sujet.
Ainsi, «on peut se demander si derriere et a travers les préoccupations concernant
“I'environnement”, ce n’est pas en fait ”la question de la nature” qui a nouveau se pose »
(Mathieu et Jollivet, 1989, p.12) est-il annoncé dans l'introduction de cet ouvrage de

référence.

Par ailleurs, le caractére multifonctionnel des campagnes est mis en évidence par
Philippe Perrier Cornet et Bertrand Hervieu dans un article qui identifie trois grandes figures
de la campagne (Perrier Cornet, Hervieu, 2002) ainsi que nous les avons reprises dans le
schéma ci-dessous.
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Des campagnes francaises dites « multifonctionnelles »
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Figure 4. Marie Guicheteau, 2020.
D’apreés I'article Bertrand Hervieu et Philippe Perrier Cornet, 2002.

En France, pour la premiére fois dans son histoire, I'agriculture doit répondre a des
attentes multiples de la part de la société d’aujourd’hui. Celle-ci lui préte d’autres missions
que celle de nourrir les populations humaines. Pour contribuer a nourrir des valeurs
positives pour l'imaginaire collectif, la finalité de I’agriculture devrait étre tournée, non
seulement vers la production de matiere premiére utile a la satisfaction des besoins
primaires des populations, mais également pour la préservation et le renouvellement des
ressources écologiques des campagnes, et enfin pour la beauté de I'aspect de celle-ci et le
caractere agréable de son ambiance. D’'un point de vue des chercheurs, cela conduit certains
géographes comme George Bertrand et Jean-Pierre Deffontaine a trouver des approches
croisées entre |'étude des paysages et I'agronomie. Marion Lefeubvre nous explique ainsi :

« Selon Deffontaines (1996 ; 2001), les liens entre paysage et agronomie s’articulent
autour d’une dualité, d’une réciprocité, considérant :

- Le paysage comme moyen de connaissance de I'action agricole : lieu d’inscription
des pratiques agricoles et cadre de I'organisation spatiale de I'activité agricole

- l'activité agricole comme moyen de production de paysage, a l'origine de formes
paysageres particuliéres » (Lefeubvre, 2007, p.16).
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C'est dans ce changement de perspective, étroitement lié a la question des relations
entre l'urbain et le rural, que I'on voit émerger une nouvelle définition possible du métier
d’agriculteur, qui ne serait plus ni paysan, ni exploitant agricole, mais « jardinier de la
nature » ainsi que le suggérerait déja une réflexion menée par Gérard Collomb a partir d’une
étude du territoire Beaufortin (Collomb, 1977). En découvrant cette figure montante de
I’agriculteur comme « jardinier », qui est une source de vives protestations de la part de la
profession, nous touchons sans doute une clé majeure des paradoxes qui touchent a la
question des rapports sociétés/nature, aujourd’hui.

* %k k %k %k %k %k k k %k %k %k *k *k )k k *x %

Cela fait tres longtemps que la nature est le sujet d’'un questionnement de la part des
humains. Tout au long de la construction de I'idée de nature telle qu’elle se produit en
Occident, persiste une ambivalence entre le caractere mystérieux de la nature et le fait
gu’on puisse I'ordonner selon un discours rationnel. On écrit sur la nature par des poemes,
par la création d’ceuvres artistiques qui rendent compte d’'une émotion, d’'une sensation,
d’une représentation culturelle... Mais en méme temps, on peut I'approcher par un effort de
la pensée, de la logique, de l'action programmée. La nature a tantot été sacralisée et
mystifiée, tantot étudiée et analysée. Pour certains, elle serait plutot le camp des Hommes
Sauvages, des exclus, des marginaux, des minorités qui ébranlent I'équilibre des forces
instituées. Pour d’autres, elle serait d’abord le camp des femmes, car elles auraient été
soumises au méme joug d’un principe de domination masculin. A travers la voix des uns et
des autres, la nature n’a jamais cessé de faire parler d’elle. Cette exploration des divers
angles d’approche de la nature nous permet d’insister sur la notion de pluralité des mondes,
dans la lignée des travaux de I'anthropologue Philippe Descola, mais également dans ceux de
Mircea Eliade qui distingue le rapport profane et rapport sacré a la nature. L'approche de
Boltanski et Thévenot nous a été également utile pour formuler les contours de cette
différence qui s’exprime encore aujourd’hui a I'’échelle du monde mais aussi de la société
francaise et de ses territoires de proximité.

Aujourd’hui, la question de la nature est soulevée avec une force inédite, du fait du
surgissement de la notion d’ « environnement » et des défis liés a la dégradation des
ressources de la Terre. Toutefois, elle est prise en charge de facon contradictoire par la
société occidentale qui a toujours tendance a instrumentaliser la question de la nature pour
consolider ses certitudes dualistes. Le secteur agricole est particulierement touché par ces
paradoxes, tandis que la fonction nourriciere du métier est aujourd’hui remise en question
et que les agriculteurs doivent faire face a de nouvelles attentes de la part de la société.
Voyons désormais comment les activités d’élevage cristallisent avec une force
particulierement vive ces enjeux qui touchent au rapport société/nature, en France.
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1.3 — La fin de I’élevage francais ?

Voici un titre volontairement provocateur, qui entend mettre I'accent sur la situation
tout a fait inédite que traverse cette activité sur le territoire francais. Nous commencerons
par nous pencher sur les significations symboliques de ce métier, telles qu’on les retrouve
dans les grands textes religieux et dans les récits mythiques qui ont pu inspirer les artistes
d’hier et d’aujourd’hui. Nous partons en effet du principe que ces ceuvres ont contribué a
donner des représentations du métier qui imprégnent encore, d’'une fagon consciente ou
inconsciente, les modes de faire et de penser. Cela nous permettra également de situer
cette activité dans ses deux dimensions profane et sacrée, ainsi que nous le propose I'ceuvre
de Mircea Eliade (Eliade, 1965).

Pour mieux comprendre les tenants et les aboutissants de cette crise profonde que
traverse la profession, nous reviendrons dans [’histoire pour décrire son contexte
d’apparition et ses grandes lignes d’évolution jusqu’a aujourd’hui. Nous nous attarderons
enfin sur les défis singuliers qui se posent aux éleveurs, en ce début de XXleme siécle. Pour
cela, nous irons a la rencontre de quelques représentants syndicaux et associatifs francais, et
nous les interrogerons sur les principaux enjeux qui touchent aujourd’hui cette profession,
ce qui nous permettra d’identifier les différents angles d’approche qui peuvent se décliner
au sein des différents « mondes » auxquels ils appartiennent.

Nous conclurons en précisant en quoi le fait d’étudier la question de la nature sous
I'angle des éleveurs frangais nous parait pertinent et original, et peut répondre a un besoin
d’approfondissement des travaux de recherche en sciences humaines et sociales
aujourd’hui.

111




1.3.1— Elevage profane, élevage sacré : un bref apercu des symboles

et des rites culturels qui sont liés a ce métier

Commencgons par évoquer la maniere dont I'élevage est abordé dans la Bible, qui est
le texte fondateur des religions monothéistes qui servent aujourd’hui de fondement a notre
société occidentale. Tout d’abord, il s’agit de préciser que I'élevage n’est présenté que
tardivement dans la Genése. C'est au sujet des maniéres de consommer la viande qu’il y est
surtout fait mention. Selon l'interprétation juive de la Genese, le régime choisi par Dieu pour
Adam et Eve est végétarien, ainsi que I'énonce clairement I'extrait suivant : « Voici, je vous
donne toute herbe portant de la semence et qui est a la surface de toute la terre, et tout
arbre ayant en lui du fruit d'arbre et portant de la semence; ce sera votre nourriture. Et aux
animaux sauvages, a tous les oiseaux du ciel, a tout ce qui se meut sur la terre et posséde une
dme vivante, toute verdure végétale sera nourriture » (Genése 1, 29, 30 ; cité par Nizard,
1998). Ce n’est qu’apres I'épisode du Déluge que Dieu permet aux humains de consommer
des animaux. Ainsi, Noé est le premier homme que Dieu autorise a manger de la viande :

« Tout ce qui se meut et qui a vie vous servira de nourriture : je vous donne tout cela
comme ['herbe verte ». Mais cela n’est encore possible qu’a une condition : « Vous ne
mangerez point de chair avec son dme, avec son sang » (Geneése, IX, 3-4 ; cité par Nizard,
1998).

Dés lors, se pose un probléme majeur : puisqu’il est également écrit que les animaux
ont une dme, la proximité sensible entre les animaux et les humains doit étre dépassée pour
permettre a ces derniers de consommer la chair des premiers. Par la pratique du sacrifice
rituel, les Juifs et les Musulmans ont apporté une réponse a ce probléme épineux. S'ils
laissent le sang s’écouler d’une fagon particuliére, c’est parce que le sang est le lieu ou siege
I’'ame des animaux : or, le sort de cette derniére n’appartient pas a I'étre humain mais a
Dieu, il n’est donc pas consommable et doit étre rendu a ce dernier, ainsi que I'explique
I"'anthropologue Sophie Nizard :

« Cette proximité doit étre dépassée afin de permettre a I'hnomme de manger I'animal,
qui doit devenir Autre par excellence. Comment cette mise a distance peut-elle se réaliser,
alors méme que le principe de ne pas faire souffrir un étre pourvu d'une dme est sans cesse
réaffirmé dans le texte ? Il ne s'agit pas de refuser a I'animal sa place dans I'ordre écologique,
ni de lui dénier la possession d'une Gme. Bien au contraire, il faut que la suppression de la vie
animale, et la consommation carnée par I'homme, soit un acte de sanctification. Aussi
pourrait-on voir dans [l'abattage rituel un processus symbolique de transformation de
I'animal en nourriture consommable par I'homme, par I'élévation de I'un et de l'autre »
(Nizard, 1998).
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Dans I’Ancien Testament, les sacrifices des animaux d’élevage sont courants. Ils sont
accompagnés de prieres et doivent suivre un mode opératoire précis. C'est ainsi seulement
qgue les paradoxes liés la consommation de viande sont dépassés, la chair des animaux
passant de la dimension profane a la dimension sacrée. Aujourd’hui, on en trouve des traces
a travers les cultes de grandes religions monothéistes. Il en est ainsi dans la religion
musulmane, qui prévoit des rituels importants : sacrifices rituels lors de la grande féte « Aid
El Kebir », lors du 10°™¢ jour du grand pélerinage vers La Mecque, sacrifices votifs (pour des
voeux), sacrifice pour célébrer des naissances, sacrifices de pénalité dans les cas de non
respect des devoirs du pelerin. Enfin, de facon plus générale, le rituel de la grande féte sert
de modele pour la consommation usuelle de produits carnés : rappelons a ce sujet que les
musulmans ne peuvent consommer que de la viande dite « halal », c’est-a-dire concernée
par 'abattage rituel.

En France, des filieres conformes a cette appellation se sont créées, avec des
abattoirs qui procedent a un abattage ritualisé, ce qui n’est pas sans créer des controverses
au frottement de la société francaise pour laquelle ces pratiques n’ont rien d’une évidence
(Hameés, 1998). Il est particulierement intéressant de noter que le Coran indique, au sujet
des sacrifices rituels : « Ni leurs chairs ni leurs sangs n’atteindront Allah, mais ce qui L’atteint
de votre part c’est la piété » (Coran, 22, 37 ; cité par Hames, 1998). Le sacrifice est avant tout
un témoignage de foi de I’étre humain vis-a-vis de Dieu, et ne doit pas étre confondu avec un
acte magique.

Nous pouvons également citer le cas de la religion juive. Le rite juif d’abattage se
nomme chekhita. La viande, pour étre mangée, doit étre cachere, c'est-a-dire que I'animal
doit avoir été abattu conformément aux prescriptions du rituel. Il est intéressant de
souligner que |'abattage doit étre réalisé par une personne compétente, appelée chokhet,
qui dispose d’un savoir a la fois théorique et pratique. La bonne maitrise technique du geste
doit ainsi étre associée a une excellente connaissance des Ecritures.

« Le chokhet est loin d'étre relégué au bas de la hiérarchie socio-religieuse par son
métier d'égorgeur; c'est au contraire lui, le savant, qui inscrit au couteau le passage de la vie
a la mort [...] La responsabilité du chokhet est double, a la fois mystique et éthique : il 6te la
vie, et cet acte de sanctification doit étre réalisé par un homme conscient de la portée de son
geste. [...] Le chokhet agit en un seul geste, rapide et siir. Son couteau doit étre parfaitement
aiguisé » (Nizard, 1998).

Les deux carotides, la trachée et I'cesophage doivent étre tranchés, mais non les
vertébres cervicales. Les poumons de I'animal, vérifiés aprés I'abattage, doivent étre intacts.
Une fois que I'animal abattu est déclaré cachere, une inscription en lettres hébraique est
tamponnée sur la peau de la carcasse, qui est ainsi élevée aux criteres bibliques de pureté :
« Support d'écriture, elle devient symboliquement livre ou parchemin. Manger la viande,
produit de la chekhita, ce serait “manger le Livre” » (Nizard, 1998).
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Ainsi, I'on découvre que |'abattage rituel des Juifs est fondé sur un long processus de
transformation de la matiére en esprit, processus indispensable pour permettre au croyant
de consommer des produits carnés sans mettre en péril son ame :

« Le passage nature/culture (animal vivant/nourriture licite) est assuré au cours d'un
triple processus de purification, de sanctification et de textualisation de la chair animale,
rappelant que I'homme n'est pas maitre de la nature, qu'il est objet de la Création, et qu'il
doit par le rite instaurer une distance avec les autres régnes. C'est a cette seule condition que
le judaisme accepte la mort animale en vue de la consommation humaine » (Nizard, 1998).

Religions juive et musulmane ont également en commun le fait de distinguer des
animaux dits « impurs », donc impropres a la consommation, et des animaux dits « purs »,
c'est-a-dire propres a la consommation humaine. Chez les musulmans par exemple, la
consommation de viande de porc est strictement proscrite. Quant aux Juifs, ils considéerent
que : « Dans chaque ordre, des critéres de pureté sont imposés par la loi mosaique : sabots
fendus et rumination pour les mammifeéres, écailles et nageoires pour les poissons. Seuls les
oiseaux interdits font l'objet d'une liste exhaustive, dont les critéres implicites conduisent a
I'exclusion des prédateurs et charognards » (Nizard, 1998).

A I'opposé, la religion chrétienne ne donne pas des repéres aussi précis au sujet de la
consommation de viande. La lecture du Nouveau Testament nous amene a supposer que
Jésus devait manger selon les normes de la culture juive dans laquelle il baignait. Il ne
propose pas de changements a cet égard, ou plutét il ne s’attarde pas sur les détails
alimentaires.

Le grand renversement qu’il opére, par rapport aux propositions de I|’Ancien
Testament, se trouve sans doute dans cette simple réponse : « ce n’est pas ce qui entre dans
la bouche qui rend ’lhomme impur. Mais ce qui sort de la bouche, voila ce qui rend ’lhomme
impur » (Matthieu, 15-11). De cette assertion découle cette précision :

« Ne voyez-vous pas que tout ce qui entre dans la bouche va dans le ventre pour étre
éliminé ? Tandis que ce qui sort de la bouche vient du cceur, et c’est cela qui rend ’lhomme
impur. Car c’est du cceur que proviennent les pensées mauvaises : meurtres, adultéres,
inconduite, vols, faux témoignages, diffamations. C’est tout cela qui rend 'homme impur ;
mais manger sans se laver les mains ne rend pas ’homme impur » (Matthieu, 17-20).
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Un extrait de I’Acte des Apétres peut également aider a comprendre I'originalité du
point de vue des Chrétiens sur la consommation de produits carnés :

« Pierre monta sur la terrasse de la maison vers midi, pour prier. Saisi par la faim, il
voulut prendre quelque chose. Pendant qu'on lui préparait a manger, il tomba en extase. Il
contemplait le ciel ouvert et un objet qui descendait : on aurait dit une grande toile, tenue
aux quatre coins, et qui se posait sur le sol ; il y avait dedans tous les quadrupedes, tous les
reptiles de la Terre et tous les oiseaux du ciel. Et une voix s'adressa a lui : "Debout, Pierre, tue
et mange !" Pierre dit : "Certainement pas, Seigneur ! Je n'ai jamais pris d'aliment interdit et
impur !" A nouveau, pour la deuxiéme fois, la voix s'adressa a lui : "Ce que Dieu a déclaré pur,
toi, ne le déclare pas interdit." Cela se produisit par trois fois et, aussitét apres, I'objet fut
emporté au ciel » (Actes des Apétres, X, 9-16).

Ainsi, le chrétien est invité a se libérer du joug de la tradition et a ne plus cristalliser
son attention sur ce qu’il peut manger et ne peut pas manger. Selon I'Evangile, I'essentiel se
trouve ailleurs. Il serait vain de chercher une dimension sacrée dans la nourriture et de s’en
servir d’appui pour la construction d’une catégorisation morale entre le pur et I'impur.

A partir du Nouveau Testament, on ne trouve d’ailleurs plus mention explicite des
rituels utilisant les animaux. La crucifixion de Jésus fait office de sacrifice ultime : I'’Agneau
sacrifié au nom de la communauté des humains, c’est lui. On peut supposer que Jésus
montre aux chrétiens une voie qui rend désormais inutile les sacrifices rituels des animaux.
C’est pourquoi, selon la foi chrétienne, les rituels qui faisaient partie du quotidien de la
culture juive ont disparu. Mais pour autant, I'élevage n’a pas disparu comme élément de
base de la culture chrétienne, loin de la. Ainsi, dans les faits, nous pouvons remarquer que
les fétes religieuses chrétiennes s’accompagnent traditionnellement de la consommation de
produits carnés : culturellement, on mange de I'agneau a Paques, de la dinde a Noél...

Par ailleurs, on retrouve de puissantes traces de la symbolique de I'élevage dans
toute la liturgie chrétienne. Jésus est a la fois le Berger et I’Agneau. Le Berger se fait lui-
méme |'’Agneau de ses brebis. Il est celui qui guide, celui qui montre la voie, celui qui
protege, celui qui porte une connaissance venue du Ciel et incarnée sur la Terre. L’Agneau
représente la vulnérabilité, la sensibilité, 'innocence, la pureté. L’association des contraires
dans la figure du Christ montre bien I'ambivalence symbolique de I'élevage. Cette derniere
activité joue le réle d’une porte entre la vie et la mort. L'étre humain y est impliqué dans son
esprit et dans sa chair : en acceptant la finalité des étres vivants, il ne peut échapper a l'idée
de sa propre mort, et c’est en I'embrassant qu’il accéde lui aussi a la vie nouvelle. Pour les
Chrétiens, la mort n’est plus un signe d’'impureté qu’il faudrait laver par un rituel spécifique.
Elle devient un symbole d’espérance.

Mais il n’y a pas que dans les religions monothéistes que I'élevage a une portée
symbolique pour les sociétés.
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Prenons I'exemple d’autres cultures. Notamment, « en Mongolie, les produits laitiers
constituent une catégorie d’aliments porteurs de valeurs, de symboles culturels et
identitaires en lien avec un passé historique emblématique. Véritable matiere sociale, le lait
et ses dérivés soutiennent et révélent un systéme métaphysique proprement mongol et un
mode de relation aux vivants, aux morts, aux esprits-maitres de la nature, et autres entités »
(Ruhlmann et Gardelle, 2013).

Les auteurs de I'article prennent I'exemple du rite d’aspersion matinale effectué par
les femmes, au lever du jour, a partir d'un mélange de thé et de lait. Le lait permet de
donner une couleur blanche au thé : le mélange des deux liquides est ainsi doté des vertus
propiatoires qui permettent d’attirer les bénédictions sur le foyer et d’accompagner les
défunts dans I'autre monde.
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- Ci-dessus : photographie 17. L’aspersion matinale du lait est un rituel effectué quotidiennement
chez les Mongols, afin d’attirer sur soi et sur le troupeau la bénédiction des esprits.

Source : Ruhimann et Gardelle, 2013.

Les bouddhistes viennent quant a eux questionner I'élevage sous l'angle de la
pratique de la compassion. Le premier précepte bouddhiste est en effet de respecter toute
forme de vie, et de ne tuer aucun étre vivant. De nombreux leaders bouddhistes se sont ainsi
prononcés en faveur du végétarisme. En France, Matthieu Ricard, qui est I'auteur d’un
ouvrage intitulé Plaidoyer pour les animaux publié en 2014, s’est engagé dans la
sensibilisation de la société francaise a la cause animale.
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La réflexion sur la souffrance et le chemin qui meéene a la libération de cette
souffrance est au coeur de la voie bouddhiste. Humains et animaux font partie d’'un méme
cycle de transformation et méme si la forme de leur incarnation est différente, ils sont les
uns et les autres pris dans le samsara, spirale des réincarnations que gouverne la loi du
karma. Pour résumer en quelques mots l'originalité d’une pensée bouddhiste en vérité plus
complexe, nous pouvons dire que la pratique de la bienveillance a I'égard de tous les étres
sensibles constitue I'une des conditions essentielles de la libération du karma et du chemin
vers |'Eveil.

Le vétérinaire Yvan Beck, qui s’est notamment fait connaitre pour son engagement
pour la cause animale a travers la rédaction de I'ouvrage L’animal, ’lhomme, la vie, retrouver
le sens, paru e 1998, affirme, dans un entretien publié sur le web : « I est impossible d’avoir
ce chemin d’ouverture de cceur vers les autres formes de vie, a partir du moment ou, dans
une premieére étape, on prend la vie d’un autre étre, et ou, dans une deuxieme étape, on crée
toutes les conditions de la souffrance de cet étre et de notre souffrance, en fin de parcours »
(bouddhisme-france.org).

Enfin, si nous reprenons les travaux de Philippe Descola, nous notons que la pratique
de I'élevage serait favorisée par certains contextes ontologiques plutét que d’autres. Il dit
notamment que le sacrifice rituel des animaux « est présent dans les régions ot dominent les
ontologies analogiques — notamment dans I'Inde brahmanique, en Afrique de I’Ouest, en
Chine ancienne (ou il était surtout lié aux fonctions politiques), dans la zone andine et dans le
Mexique précolombien -, tandis qu’il est inconnu dans I’Australie totémique et dans ces terres
animiques par excellence que sont ’Amazonie et I'Amérique » (Descola, 2005, p.397).

En croisant les données de ce bref état des lieux des rapports entre les activités
d’élevage et le sacré, nous découvrons que l'originalité de I'élevage est de poser la question
du passage de la mort a la vie et de la vie a la mort. Chaque culture a trouvé une réponse a
cette vaste interrogation. L’altérité Humain/animal est mise a mal par le fait que les seconds
sont utilisés par les premiers en tant que matiére de consommation : comment cette
relation peut-elle faire sens ? Pour les Juifs et les Musulmans, I'animal peut étre élevé au
rang spirituel et sa chair peut étre purifiée par un rituel spécifique. Pour les Chrétiens, les
péchés des humains ont déja été rachetée par la crucifixion de Jésus, la mise a mort des
animaux ne rentre plus dans le cadre d’une ritualisation spécifique, la matiére issue de
I’élevage n’est pas impure et ne peut en aucun cas altérer la nature de I'esprit. Pour les
Bouddhistes enfin, c’est le constat de la souffrance et le chemin vers la cessation de celle-ci
qui fait sens et est établie comme une priorité : selon cette approche, les activités d’élevage
sont difficilement compatibles avec la pratique spirituelle, du moins tant qu’elles engendrent
la souffrance et la mort des animaux d’une part, des étres humains d’autre part.
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Dans toutes les religions, I'élevage pose également la question de notre rapport a la
souffrance et au corps. Qu’est-ce qui fait incarnation ? Quel regard devons-nous poser sur le
corps des autres étres vivants et sur notre propre corps ? Quelle réponse donner face a la
souffrance des étres ? La production des aliments carnés est I'aspect le plus évident de cette
problématique qui émerge autour I‘élevage.

Mais dans le cadre de notre recherche, nous choisissons de ne pas restreindre
I’élevage a ces problématiques alimentaires. Il nous semble également intéressant de nous
pencher sur la portée symbolique que peut avoir la figure de I'éleveur, notamment a travers
I’archétype du Berger que I'on retrouve non seulement dans les textes religieux, mais aussi
dans de grands classiques de la littérature.

En particulier, il faut lire Giono pour étre immergé dans 'univers des gardiens de
troupeau. Le style de I'auteur en témoigne brillament : I'élevage, c’est peut-étre d’abord ce
choc de I’'ame avec le réel, ce dialogue sensoriel avec les éléments de la nature, ce contact
avec le bouleversement des choses, la mise en mouvement des étres, I'acceptation des
turbulences et de I'imprévu. En lisant Le Serpent d’étoiles (Giono, 1933), on peut étre étonné
de découvrir, non une poésie éthérée seulement tournée vers la contemplation des étoiles,
mais un style charnu, qui propose un mélange d’émotions et de matiere. C’est en partant
d’un langage proche de la vie de tous les jours que Giono transmet d’importantes clés de
sagesse.

Ainsi, hors des codes qui sont le propre de telle ou telle culture, I’éleveur ou le berger
renvoie a une dimension originale du lien a la nature : ainsi que dans le Serpent d’Etoiles
(Giono, 1933), nous découvrons que I'élevage peut étre I'occasion d’'un conte mystique que
les bergers eux-mémes interpréetent, en puisant leur imagination a partir de leur vécu
guotidien. Dans le récit de Giono, les bergers se réunissent une fois par an sur le plateau de
Malefougasse, qui est situé dans la montagne de Crau. La, ils se rassemblent pour se
raconter les uns les autres une histoire légendaire qui revisite la création du monde. Les
bergers prennent tour a tour la parole. En improvisant tour a tour, ils font parler le Ciel, la
Terre, la Mer, le Vent, le Fleuve, I'Arbre, I'Herbe et ainsi de suite... Jusqu’a faire parler
I'Homme sur sa condition. lls utilisent leurs propres expériences de berger, et reprennent
leurs propres émotions pour créer une symbiose entre des registres trés variés : tant6t le
merveilleux, tantét le dramatique, tantot le tragique font vivre ce que nous pouvons
qualifier de « cosmogonie inspiré ». L'oralité et I'improvisation des bergers rassemblés
participent ainsi a plonger le lecteur et le spectateur dans une ambiance bien particuliére,
qui méle le sacré et le profane d’une facon toute a fait hors-norme. Les bergers y sont
présentés comme les porte-parole de la Nature ; plus que cela, ils se reconnaissent comme
des portiers entre les mondes. lIs veillent sur le passage de la vie a la mort, de la mort a la
vie. lls permettent la communication entre les végétaux, les animaux, les minéraux, les
humains.
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Dans son analyse, Cécile Bougeard rapproche le texte de Giono de I'ceuvre de Mircea
Eliade, montrant comment I'auteur fait du plateau de Malefougasse un lieu de passage entre
le sacré et le profane, ou le Ciel et la Terre se rejoignent (Bougeard, 1999). Ci aprés, nous
avons cru bon de citer quelques extraits de cette ceuvre poétique qui raméne elle-aussi a
une certaine spiritualité du lien a la nature, mais sous I'angle du jeu et de la théatralité, et
qui insiste surtout sur les pratiques pastorales et I'ambiance dont elles imprégnent les
campagnes.

_______________________________________________________________________________________________

« Le dernier mouton sort, on ferme I’étable. Il sort de la cour, on ferme le grand portail. On ne
regarde pas : c’est un mystéere. Par-dessus le mur, la poussiére fume. On écoute ce bruit de
grand ruisseau, de grand troupeau, ce bruit de monde, ce bruit de ciel, ce bruit d’étoiles. C’est
un mysteére. Le patron enléve son chapeau, gratte sa téte [...] ¢ca c’est les grands chefs des
bétes : ceux la savent » (Giono, 1993, p.34).

« En bas, c’était comme un coup d’orage : une ruée de moutons partout coulait au plein des
vallées. Ca arrachait les barriéres, ¢a écumait en bétes qui bondissaient contre notre rocher ;
¢a déchirait la terre et ¢a courait d’un grand trot résolu comme une lancée d’eau dans un
torrent » (Giono, 1933, p.54).

« _Terre!
Terre !
Nous sommes la, nous, les chefs des bétes !
Nous sommes la, nous, les hommes premiers !
Il'y’en a qui ont conservé la pureté du cceur.

Tu sens notre poids ?
Tu sens que nous pesons plus que les autres ?

Ils sont la, les hommes qui voient les deux cotés de I’arbre et I'intérieur de la pierre, ceux qui
marchent dans la pensée de la béte comme dans les grands prés du Dévoluy dessus des
herbes de famille
Ils sont la, ceux qui ont passé la barriere !

Il reste un petit moment sans rien dire, pour attendre une réponse qui ne vient pas et
il crie son grand cri de défi :

__Tu entends, terre ?
Nous sommes la, nous, les bergers !

Tous les instruments se taisent a la fois. Silence ! On entend crépiter les feux.
Et c’est fini. »

Nous sommes la. i
(Giono, 1933, p.119). i




Une derniere référence peut éventuellement compléter cette description de la figure
du berger, telle gu’on peut la retrouver dans certaines ceuvres littéraires. Dans I"Alchimiste,
de Paulo Cuelho, nous découvrons que le personnage principal est un jeune berger. Il se
lance dans une quéte initiatique lors de laquelle il se rend compte que les connaissances de
terrain qu’il a collecté jour apres jour, auprés de ses brebis, font de lui un alchimiste capable
de lire dans « I’'dme du monde » et de reconnaitre les signes qui lui sont adressés, afin de le
guider au fil de son voyage.

L’extrait suivant, qui marque le début de I'aventure du jeune berger, est tout a fait
significatif de la dimension symbolique du métier.

«_J’ai besoin de vendre un peu de laine », dit-il au commergant.

La boutique était pleine, et le commergant demanda au berger d’attendre jusqu’en début de
soirée. Celui-ci alla donc s’asseoir sur le trottoir du magasin et tira un livre de sa besace.

_Je ne savais pas que les bergers pouvaient lire des livres, dit une voix de femme a c6té de
lui. C’était une jeune fille, qui avait le type méme de la région d’Andalousie, avec ses longs
cheveux noirs, et des yeux qui rappelaient vaguement les anciens conquérants maures.

_ C’est que les brebis enseignent plus de choses que les livres, répondit le jeune berger. »

(Coelho, 1988, p.26.)

Ce gqu’on peut donc retenir, c’est que I'élevage est présent dans les écrits religieux et
récits mythologiques qui inspirent toujours, aujourd’hui, la société occidentale. D’abord, on
en retrouve mention au sujet des préoccupations qui sont liées au role des animaux
d’élevage dans la vie sacrée et de la place accordée a 'alimentation. Mais c’est également le
vécu de I'éleveur et la facon dont il méne sa vie quotidienne qui attirent notre attention sur
le plan symbolique. L'imbrication étroite entre la matérialité et la spiritualité apparait alors
sous une forme originale, proposant une voie qui part de I'expérience concrete de la nature
pour en tirer des enseignements qui s’expriment par la créativité, I'oralité, le mouvement...
C’est par une plongée dans la matérialité du monde, qui intégre aussi bien les sensations, les
émotions, I'imagination, que le berger devient ainsi capable de décoder une partie du
mystere qui I'entoure.

Aprés cet apercu des aspects symboliques de I'élevage, tels qu’on les retrouve dans
les textes sacrés ou dans la littérature initiatique, nous pouvons commencer a dresser un
tableau concret de cette activité en nous intéressant a ses évolutions sur le plan historique.
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1.3.2 - L’élevage d’hier et d’aujourd’hui

e la révolution du néolithique

Philippe Descola nous rappelle que I'élevage, qui a été l'une des activités dont la
naissance a considérablement marqué notre société occidentale, n’a rien d’'un passage
obligé pour les civilisations.

« La domestication des plantes et des animaux n’est pas une fatalité historique que
seuls des obstacles techniques auraient ¢a et la retardée, maints peuples de par le monde ne
paraissant guére avoir éprouvés la nécessité d’une telle révolution. Faut-il rappeler que des
civilisations raffinées — les cultures de la céte ouest du Canada ou du sud de la Floride par
exemple — se sont développées en privilégiant la ponction des ressources sauvages ? Faut-il
redire que bien des chasseurs-cueilleurs contemporains témoignent d’une indifférence
certaine, voire d’une franche répugnance, a I’égard de I'agriculture et de I'élevage qu’ils
voient pratiqués a la périphérie de leur domaine ? » (Descola, 2005, p.102-103).

Ceci étant précisé, nous pouvons maintenant tenter de trouver la source de cette
activité qui n’est donc, au regard de I'histoire de I’humanité, pas si évidente qu’elle nous le
semble aujourd’hui : il faut pour cela remonter au Paléolithique supérieur. Jusque I3, la
chasse et la cueillette étaient les deux principaux moyens de subsistance utilisés par les
peuples nomades pour s’alimenter. Les populations humaines devaient donc plonger dans la
nature sauvage pour y puiser leur nourriture, mais aussi des matériaux utiles a la fabrication
d’outils et de I’habitat, comme les peaux par exemple. Si la domestication du chien est datée
autour de 20 000 - 15 000 ans avant J-C selon les interprétations des archéologues (Vigne,
2012), il faut attendre 10 000 avant J-C pour que |'élevage apparaisse au sein des sociétés
néolithiques. Elle accompagne ainsi les débuts de I'agriculture et du processus de
sédentarisation. Dés 'instant ou I'on détient des animaux d’élevage et ol on les empéche de
se procurer leur nourriture par eux-mémes pour la leur fournir, on peut parler d’élevage.

- Ci-contre : photographie 18. Peinture
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“;..g brebis. Le Tassili N’Ajjer est un plateau du
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Moutons, chévres, beeufs, porcs arrivent en Europe depuis le Proche-Orient, bassin
géographique ol I'élevage serait apparu en premier avant de se diffuser en empruntant soit
la voie méditerranéenne, soit la voie danubienne. A la fin des années 1970, Frangois Poplin
démontre que les ancétres des moutons et des chevres qui peuplent aujourd’hui les
paysages agricoles européens ne viennent pas d’Europe mais essentiellement du Proche-
Orient : « Quand on trouve un os de mouton ou de chévre dans un site néolithique de France,
on sait que c’est un descendant d’une lignée domestiquée au Proche-Orient » (Vigne, 2018).

Pour les porcs et les bovins, la situation est différente puisqu’il est fortement
possible qu’une domestication locale, a partir des aurochs et des sangliers européens, soit
venue compléter la domestication issue du Proche-Orient. Au tout début de la
domestication, les sociétés sont en train de grossir, de se structurer, de se complexifier.
L'élevage n’est pas apparu seulement dans le but d’assurer aux populations une
alimentation plus abondante et plus riche.

D’autres motivations ont participé a intégrer I'élevage dans le fonctionnement de ces
sociétés du paléolithique. Selon I'ethnologue Jean-Pierre Digard, 'Homme n’a pas
domestiqué les animaux pour en obtenir quelque chose. Il prend I'exemple du mouflon qui,
initialement, ne fournissait alors pas de laine aux peuples qui I'avaient domestiqué, insistant
sur le fait que ce n’est que plus tard que cette espece a évolué pour devenir le mouton que
nous connaissons aujourd’hui (Digard, 1988). De méme, des recherches montrent que les
sociétés du Proche-Orient qui avaient des troupeaux ne s’en servaient que tres peu pour leur
alimentation, et continuaient de tirer I’essentiel de leur viande de la chasse. Difficile donc,
apres ces constats, de déterminer les véritables raisons qui ont participé a la naissance et au
développement de I'élevage. Les modalités de cette domestication sont également peu
connues. Mais les spécialistes I'affirment : ce n’est peut-étre pas tant le désir de dominer
I'autre qui a motivé I'apparition de I’élevage, qu’une forme de curiosité, autrement dit une
envie de connaitre et d’entrer en relation avec cette nature qui se dérobait, s’échappait,
s’enfuyait devant I’'Homme. En tous les cas, des spécialistes de la question comme Jean-
Denis Vigne affirment que I’exercice de la contrainte et de la violence ne peut pas avoir été a
I'origine de I'élevage que I'on connait aujourd’hui. Seule la patience, I'’empathie, la finesse
des gestes et l'apprentissage du langage corporel ont pu amener certaines especes a
accepter la domestication, ce qui n’est pas sans nous faire penser a ce passage du Petit
Prince de Saint Exupéry dans lequel le Petit Prince demande au renard de jouer avec lui. Face
a la perplexité de I'enfant, le renard explique de la facon suivante ce que signifie le verbe
« apprivoiser ».
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|
|
« _C’est une chose trop oubliée, dit le renard. Ca signifie « créer des liens »... i

_ Créer des liens ? |

_ Bien sdr, dit le renard. Tu n’es encore pour moi qu’un petit garcon tout semblable a cent mille petits i
gargons. Et je n’ai pas besoin de toi. Et tu n’as pas besoin de moi non plus. Je ne suis pour toi qu’un i
renard semblable a cent mille renards. Mais, si tu m’apprivoises, nous aurons besoin I’'un de I'autre. i
Tu seras pour moi unique au monde. Je serai pour toi unique au monde... » i

[.] i

__On ne connait que les choses que I'on apprivoise, dit le renard. Les hommes n'ont plus le temps de i
rien connaitre. lls achétent des choses toutes faites chez les marchands. Mais comme il n'existe point i
de marchands d'amis, les hommes n'ont plus d'amis. Si tu veux un ami, apprivoise-moi ! i

_Que faut-il faire? dit le petit prince. i

__ Il faut étre tres patient, répondit le renard. Tu t'assoiras d'abord un peu loin de moi, comme ¢a, i
dans I'herbe. Je te regarderai du coin de I'ceil et tu ne diras rien. Le langage est source de i
malentendus. Mais, chaque jour, tu pourras t'asseoir un peu plus pres... » i

|

|

i

i

|

(De Saint-Exupéry, 1943)

L'intensification du lien entre 'Homme et I’'animal est progressive, si bien qu’on ne
parle d’animal domestique que lorsque cette espéce a connu une modification biologique
par rapport a son ancétre sauvage. Certains animaux pouvaient repartir a la vie sauvage,
aprés avoir été domestiqués : ce serait notamment le cas des mouflons que I'on trouve
aujourd’hui en Corse, qui seraient revenus a |'état sauvage aprées avoir été domestiqués.
Dans ce cas, I'on parle de marronnage (Vigne, 2004). Cet exemple montre que I’élevage n’est
jamais un processus définitif, il doit étre renouvelé tous les jours et s’inscrit dans le temps
long. Depuis le Néolithique jusqu’a aujourd’hui, les animaux d’élevage ont ainsi
accompagnés les sociétés humaines dans leurs évolutions. Les ceuvres d’art qui représentent
des animaux d’élevage offrent notamment des informations précieuses a |'historien, sur les
modes de vie des populations rurales, ainsi que sur la place et le role donnés aux pratiques
d’élevage par les sociétés successives (Reynaud, 2008).

- Ci-contre : image 19.

Ce tableau, intitulé « La Ferme », appelé
autrefois « L’Agriculture » est une ceuvre de
Jean-Baptiste Oudry qui a été commandée par
le Dauphin fils de Louis XV, puis exposée au
Salon de 1751.

Elle est particulierement représentative de la
vision positive qui commence alors a étre
posée, par les élites, sur une activité agricole
qui est méme érigée en symbole de la nation

francaise et garante de ses valeurs.

Source : http://cartelfr.louvre.fr/
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e Au fil des siécles: les animaux d’élevage, une force de travail « invisible »
(Porscher, 2015)

Pendant longtemps, I’élevage n’a été vu que comme « le mal nécessaire » (Moriceau,
1999) d’une agriculture qui devait produire essentiellement des céréales. Les historiens du
monde rural auraient ainsi négligés d’étudier I'élevage, cette activité était alors considérée
comme une part minoritaire de I'agriculture. « Les interprétations d'histoire économique qui
ont mobilisé la réflexion ont fait passer le bétail apres les grains » (Moriceau, 1999). Les
géographes étaient apparemment plus sensibles a I'élevage que les historiens : ils auraient
davantage posé leur attention sur cette activité, dont la présence était indiscutable a la
lecture des paysages ruraux francais. Quant a nous, il nous faut comprendre la place non
négligeable que les animaux d’élevage ont joué dans la vie socio-économique des
populations rurales de la société préindustrielle. « Dans les régions bocageres ou les pays «
coupés » du centre de la France, et dans les montagnes [...] il faut bien admettre que
I'essentiel des ressources monétaires de la paysannerie provenait de |'élevage » (Moriceau,
1999).

Pour autant « le bétail n'a pas qu'une valeur économique. Il tient une place dans des
systémes agraires ou l'usage du sol et l'organisation de I'habitat s'adaptent aux différents
types d'élevage » (Moriceau, 1999). Au sein des fermes et des métairies, le bétail jouait des
roles divers : il n’était pas seulement utilisé pour produire du lait, de la viande, du cuir ou de
la laine. Il participait aussi au transport des marchandises et des personnes ainsi qu’aux
travaux des champs. De plus, la structure de I'habitat était concue pour s’adapter aux
animaux et aux pratiques d’élevage. L'évolution de I’habitat rural témoigne ainsi des
orientations de I'élevage. « Qu'une région se spécialise dans I'embouche, comme le Pays
d'Auge au XVlle siecle, et le couchage en herbe se développe sans entrainer la construction
d'étables supplémentaires. Que I'on pratique I'élevage des bétes a laine a I'air libre comme
en Bourbonnais, et I'on ne s'étonnera pas de ne pas y trouver de bergeries spécifiques, les
moutons hivernés prenant place dans les étables des bétes a cornes » (Moriceau, 1999).

La possession d’animaux d’élevage était une information significative, qui permettait
d’évaluer la richesse des familles. Ainsi, les animaux d’élevage étaient de véritables
marqueurs sociaux, qui établissaient une hiérarchie au sein des populations rurales. Elles
faisaient ainsi la différence entre les gros laboureurs qui possédaient de nombreux chevaux
et beeufs, animaux de forte constitution qu’il fallait étre capable de nourrir, et les journaliers
qui ne possédaient que quelques animaux de basse-cour (Moriceau, 1999). « Plus qu’en
espéces monétaires, la puissance économique d’un individu s’évalue en tétes de bétail, et ce
sont ces dernieres qui sont transmises lors des successions ou qui apparaissent dans les dots,
et elles assurent méme, localement, une compensation aux cadets exclus de I’héritage. »
indique ainsi Jean-Pierre Delhoume dans un commentaire des travaux de Moriceau
(Delhoume, 2005).
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Au fil des siecles, c’est donc bien dans le travail constitutif de la vie quotidienne que
les animaux et les humains ont pu tisser des liens d’interdépendance de plus en plus étroits.
Jocelyne Porsher dit ainsi :

« Nous vivons depuis 10000 ans avec des animaux et nous nous sommes construits, en tant
qu’étres humains, avec eux [...] Le monde que nous avons en commun, et qui a durablement
construit nos relations, c’est le travail. C’est grdce au travail que quelque chose de la vache
m’est connu et que quelque chose de moi, étre humain, est connu de la vache » (Porscher,
2015).

Elle propose méme l'idée selon laquelle « ce que nous appelons la domestication est
avant tout un processus coopératif d’insertion des animaux dans les sociétés humaines par le
travail, lequel porte en lui, comme [I'écrivait Marx, une part d’exploitation et d’aliénation,
mais aussi et surtout une perspective d’émancipation » (Porscher, 2015).

Selon elle, nous pouvons aujourd’hui dire qu’il n‘y a pas d’Homme sans Animal, tant
les sociétés occidentales se sont construites grace et par I'appui des animaux. Ce qu’elle en
retient pour la recherche, c’est qu’il faudrait réussir a dépasser la distinction classique entre
humains et non-humains. Il deviendrait alors possible, comme elle I'encourage, de « sortir
les animaux domestiques des sciences dites de la nature ou ils nont pas grand-chose ni a
faire ni a dire » pour « intégrer les animaux domestiques dans I’enjeu du social » (Porscher,
2015).
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1.3.3- Les révolutions des systemes d’élevage francais, a partir du

milieu du XXéeme siecle :

Accompagnant les révolutions agricoles, les systemes d’élevage ont
considérablement changé depuis le milieu du XIXéme siecle. Dans le cadre de ce travail, nous
insisterons surtout sur les mutations qui ont concerné cette activité a partir de la seconde
guerre mondiale, dans le cadre de la Reconstruction.

« Le premier plan de modernisation prévoyait pour 1950 une production agricole destinée a
satisfaire les besoins alimentaires de la France métropolitaine, sans importation de céréales
secondaires. Pour réaliser ce plan, on envisageait :

— un accroissement de la consommation d'engrais : 500.000 tonnes d'azote, 800.000 tonnes

— un parc de 200.000 tracteurs,
— un remembrement des terres portant sur 3.500.000 hectares. »

(Pierre Coutin, 1949)

i d'acide phosphorique, 800.000 tonnes de potasse.

« Dés le début des années 60, un million de tracteurs sont au travail. Les paysans qui
n’ont pas pu en acquérir se sont sentis définitivement condamnés » nous informent Michel
Gervais et Marcel Jollivet dans le quatrieme tome de I'Histoire de la France Rurale (Gervais
et Jollivet, 1976, p.148). Suivant cette dynamique de changement, les productions qui
étaient adaptées aux terroirs de chaque région se sont peu a peu standardisées jusqu’a
entrer dans la danse de la compétitivité mondiale et répondre aux objectifs d’'une économie
de rente. Notons que ce passage est extrémement récent, au regard de I'ancienneté des
relations entre les humains et les animaux.

Au XXeme siécle, on est ainsi passé de systemes encore fondés sur la polyculture,
dont la vocation était vivriere ou tournée vers des circuits de distribution locaux et
régionaux, a une activité économique en tant que telle, parfaitement insérée aux circuits
économiques mondiaux.

Michel Gervais et Marcel Jollivet nous montrent comment |'acces aux outils
mécaniques va rapidement bouleverser I'ensemble des systémes agricoles francais, dans les
pratiques mais également dans la maniéere de capitaliser et d’utiliser les flux financiers.
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« Une machine doit étre amortie. Il faut donc, d’une part, I'utiliser le plus possible,
c’est-a-dire changer la gamme de ses productions et ses méthodes de travail, pour en
favoriser 'emploi. Et I'on voit des paysans travailler la nuit a la lueur des phares, pendant les
périodes de pointe, abandonnant ainsi leur rythme séculaire commandé chaque jour par le
soleil [...] toutes ces transformations privent de sens I’ancienne soumission au milieu naturel
et aux traditions locales. Il faut, d’autre part, prélever sur les gains réalisés chaque année de
quoi rembourser I'emprunt qui a permis I'achat du tracteur ou de la moissonneuse-batteuse,
et constituer I'épargne qui assurera leur remplacement. [...] La paysannerie frangaise
apprend et pratique toujours plus la vie quotidienne du capital. Elle est ainsi rentrée dans le
monde de l'instabilité chronique » (Gervais et Jollivet, 1976, p.148).

C'est ainsi que I'INRA (Institut National de Recherche en Agronomie) est créé en
1946, afin d’améliorer les techniques de production et la sélection génétique animale et
végétale. La sélection génétique des races est alors orientée vers la recherche de
productivité et d’efficacité. Par exemple, du c6té de I'élevage bovin laitier, la race Prim
holstein est créée a partir de la race mixte Francaise Frisonne Pie Noire.

@ = Ci-contre : photographie 20.

Vache de race Frangaise Frisonne

Pie Noire, dans les années 1950.

- Ci-contre : photographie 21.

Lidax, Grande Championne
d’un concours régional de la
race, 2020
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Représentant 60% du cheptel laitier frangais et 80% de la collecte de lait nationale
cette race extrémement productive occupe la premiére place dans les élevages laitiers
francais. La taille du cheptel de vaches prim’holstein controlées situe le cheptel francais au
deuxiéme rang mondial apres les Etats-Unis en 2011. Signe du mouvement de spécialisation
des systémes d’élevage qui accompagne I'adoption de cette race, la Prim’Holstein est en
regle générale la seule race présente dans le troupeau. En effet, d’aprés les informations qui
sont diffusées sur le site de la race, 73,3% des éleveurs possédant des Prim’Holstein au
contréle laitier élevent exclusivement des animaux de cette race en 2010.

La modernisation des batiments d’élevage ainsi qu’une mécanisation s’appuyant de
plus en plus sur les technologies, permettent d’accompagner la spécialisation des systémes
d’élevage. On le voit d’abord apparaitre pour I'élevage des petits animaux qui quittent la
basse-cour, se professionnalise et n’est donc plus seulement une activité d’appoint.
L'apparition des systémes hors-sol, ou les volailles, les lapins, les cochons sont concentrés en
tres grand nombre dans des batiments congus a cet effet, est I'un des visages les plus
marquants de l'intensification des systémes d’élevage. Elle renvoie a ce qui est appelé le
« modele breton », qui porte le nom de la région dans laquelle il a été concu. L'avantage de
ces systemes d’élevage vient du fait qu’ils n’utilisent qu’une tres faible surface: ils
apparaissent dans un contexte d’agriculture familiale, ol la main d’ceuvre sur les
exploitations agricoles est encore importante. lls offrent en effet une source de revenu qui

permet a celle-ci de se maintenir méme sur des exploitations limitées.

Outre les batiments et le matériel de plus en plus perfectionné, nous pouvons
également mentionner le bouleversement des structures agraires qui touche certains
territoires d’élevage. Les opérations de remembrement sont ainsi mises en place a diverses
périodes selon les régions. La loi d'orientation agricole du 5 aolt 1960, complétée en 1962,
définit ainsi I'objet de I'aménagement foncier: « assurer une structure des propriétés et des
exploitations agricoles et forestieres conforme a une utilisation rationnelle des terres et des
bdtiments » et comprend des « travaux connexes de nature a améliorer de fagon rationnelle
la productivité » (Philippe et Polombo, 2009).

Ces remembrements ont participé a modifier considérablement le visage des
territoires d’élevage frangais. Dans I'ensemble, ils ont été bien accueillis par les populations
agricoles : la ou les mailles bocageres rendaient difficile voire impossible I'accés aux engins
motorisés, le remembrement constituait une solution de progrés, qui participait a la
reconnaissance professionnelle et sociale de leur activité au sein des territoires ruraux.
Marc-André Philippe et Nadine Polombo estiment « a plus de 835 000 kilométres la longueur
de haies et de talus détruits entre 1945 et 1983 a la suite des remembrements » (Philippe et
Polombo, 2009). Dans un reportage réalisé par I'INA en 1976, nous découvrons la situation
d’urgence qui a commandé les premiers remembrements en Bretagne, dans les années
1950.
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Par exemple, dans la commune de Bruc au sud de I'lle et Vilaine, les parcelles ne
dépassaient guere 16 ares avant le remembrement, pour atteindre timidement 75 ares,
aprés ce dernier (INA, 1976). Cela nous fait mieux saisir le morcélement du parcellaire qui
était jusque la en vigueur, sur une large partie des territoires ruraux francais.

A partir de 1980, les facettes négatives de ces modeles d’élevage principalement
fondés sur la recherche de productivité commencérent a étre révélées au grand jour.
D’abord, la fragilité économique des filieres fut mise en évidence lorsque les problémes de
surproduction commencerent a se faire sentir. Des « rivieres de lait » et des « montagnes de
beurre », dont les prix étaient peu compétitifs par rapport a la demande du marché mondial,
remplissaient les stocks européens rassemblés dans le cadre du Marché Commun. Par le
biais de la Politique Agricole Commune, I'Union Européenne décida alors d’instaurer des
guotas laitiers en 1984. C’est ainsi qu’en France, les producteurs laitiers se virent confier un
droit a produire qu’ils ne devaient pas dépasser sous peine de devoir payer des indemnités
de dépassement. La filiere laitiere fut ainsi profondément restructurée, selon la logique de
distribution des droits a produire. Cette régulation participa également a soutenir les régions
de montagne par rapport aux territoires du « croissant laitier » du Nord-Ouest de la France.

L'année 2009 représenta une autre date marquante de I'élevage francais. Le prix du
lait et des produits industriels chutérent en effet de 30 %, alors que la fin des quotas laitiers
venait d’étre annoncée pour 2015. La crise du lait survenait donc dans un contexte de
progressive dérégularisation du secteur laitier. En réponse a cette situation inédite qui
menacait la survie économique des exploitations laitieres, les collectifs de producteurs de
lait déciderent de lancer la greve du lait, en septembre 2009.

« Davantage que le nombre des agriculteurs mobilisés, ce sont les actions
spectaculaires et la communication développée par les organisateurs qui donnent de
I'importance a la gréve du lait de septembre 2009. Ainsi, on assiste a I’épandage synchronisé
de milliers de litres de lait en France et en Belgique ou encore a des distributions de lait dans
les centres-villes. Une journée blanche est organisée en France le 18 septembre, durant
laquelle 15 millions de litres de lait auraient été déversés. Le 21 septembre, ce méme type
d’action est mené au niveau européen. Le lendemain, la Confédération paysanne distribue
22000 litres de lait aux Parisiens, place de la République. Ces actions donnent a voir la
« détresse » des producteurs pour qui vendre leur produit a perte revient en désespoir de
cause au méme que de le jeter » (Roullaud, 2010).
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2 Ci-dessus : photographie 22. Crise du secteur laitier : 250 a 300 tracteurs étaient présents
dans le village de Tanis, prés du Mont Saint-Michel, pour épandre 2 a 3 millions de litres de
lait.

Cette crise laitiere annongait une autre crise, également fortement médiatisée, qui
éclata six ans plus tard. Il s’agit de la crise de I'été 2015, qui concerne cette fois plusieurs
filieres d’élevage. « Pres de 10% des exploitations d'élevage, soit entre 22 000 et 25 000, sont
cet été au bord du dépét de bilan », annongait Stéphane Le Foll aux médias (AFP, 2015). Les
éleveurs des filieres porcines, allaitantes et laitieres manifestérent alors contre la hausse des
colts de production, alors que les prix sont trop faibles pour leur permettre d’équilibrer
leurs finances.

Par ailleurs, chaque filiére était confrontée a des problématiques spécifiques : pour la
filiere laitiére, il s‘agissait de faire face a la suppression des quotas laitiers ainsi qu’a une
crise touchant les marchés du beurre et de la poudre de lait. La filiére bovin-viande était
guant a elle touchée par la baisse de la consommation de viande bovine, a I'échelle
nationale. Enfin, les éleveurs de la filiere porcine se plaignaient de la faible valorisation de
leur production sur le plan économique. Le croisement de ces inquiétudes provoqua une
crise générale, qui alerta les hommes politiques, les journalistes, mais aussi les chercheurs
en sciences humaines et sociales sur la situation difficile des éleveurs francais.

- Ci-contre : photographie 23. Un éleveur
lors d’une manifestation a la préfecture de
Saint Brieuc, le 2 juillet 2015.
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1.3.4 - Les enjeux de I’élevage francais au tournant du XXleme siecle

Ces crises traversées successivement par les éleveurs frangais nous invitent a
explorer le contexte sociopolitique dans lequel elles ont eu lieu. Il nous semble en effet que
les aspects économiques ne sont pas les seules causes de ces tourments, qui peuvent étre
lus a différents niveaux et qui nous ramenent finalement a la question de la nature telle
gu’elle se pose aujourd’hui dans notre société occidentale. Les activités d’élevage francais
sont aujourd’hui remises en question dans leur fondement par la société civile et les
consommateurs. Ces remises en question concernent les implications environnementales,
paysageres, alimentaires des systemes d’élevage qui sont aujourd’hui pratiqués. Comment
sont-elles vécues par les éleveurs francais ? Que disent-elles des changements des
représentations du métier ?

D’un point de vue environnemental tout d’abord, nous apprenons peu a peu que les
activités d’élevage auraient une incidence sur le changement climatique et sur la destruction
des écosystémes, a I’échelle globale. Par exemple, I'importation de tourteaux de soja et de
compléments alimentaires qui sont indispensables au fonctionnement des systemes
d’élevage intensifs contribuerait largement a la déforestation de la forét amazonienne
(Demaze, 2008). Un autre phénoméne, qui fait beaucoup parler de lui dans la presse,
concerne le fait que la rumination des vaches s’accompagne d’un processus de digestion qui
émet une quantité non négligeable de méthane, un gaz qui est 25 % plus puissant que le
CO2 et qui participe donc au réchauffement du climat. Par ailleurs, I'élevage serait
particulierement colteux en énergie, en surfaces occupées, en consommation d’eau. Un
rapport de la FAO publié en novembre 2006 insiste en ce sens. Il y est notamment écrit :

« Le secteur de I'élevage a un réle souvent méconnu dans le réchauffement de la
planéte. A I'aide d'une méthodologie appliquée a I'ensemble de la filiere, la FAO a estimé que
I'élevage est responsable de 18 pour cent des émissions des gaz a effet de serre, soit plus que
les transports ! Il représente 9 pour cent des émissions anthropiques de dioxyde de carbone,
dont l'essentiel est di a I'expansion des pdturages et des terres arables pour les cultures
fourragéres, et engendre des émissions bien supérieures d'autres gaz ayant un potentiel de
réchauffement de l'atmosphére: 37 pour cent de méthane anthropique, pour la plupart
provenant de la fermentation entérique des ruminants, et 65 pour cent d'hémioxyde d'azote,
découlant principalement du fumier » (FAO, 2006).

Ces informations alimentent le débat sur la pérennité des systemes d’élevage, a
I’échelle du monde. A I'échelle des territoires européens, la préservation des paysages et de
la diversité des écosystemes interpelle les professionnels de I'environnement, les
chercheurs, les associations, les habitants. Des évenements ont participé a faire connaitre
ce sujet au grand public : c’est notamment le cas de la découverte de la nocivité des algues
vertes, qui proliferent sur les cotes bretonnes et qui sont encouragées par les systéemes
d’élevage intensifs de la région.
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- Ci-contre : photographie 24.

Algues vertes recouvrant des plages bretonnes.

La croissance de l'algue verte ulva armoricana, présente naturellement sur les cotes
Bretonnes, se développe dans les années 1960 jusqu’a connaltre son apogée dans les années
2000. Ce sont des épisodes dramatiques successifs qui ont révélé au grand jour la toxicité de
ces algues : lorsqu’elles sont présentes en grand nombre, leur décomposition dégage un gaz
extrémement toxique, le sulfure d’hydrogene. C'est ainsi qu’en 2008, une riveraine des
Cotes d’Armor voit ses deux chiens mourir sur une plage recouverte d’algues vertes. L'année
suivante, un homme décede alors qu’il était en train de ramasser ces algues pour la
communauté locale. En 2009 également, un cheval meurt alors qu’il se promenait avec son
cavalier sur une plage recouverte d’algues en putréfaction. Or, il se trouve que les systemes
d’élevage intensifs bretons ne sont pas pour rien dans I'apparition de ce phénomene. Les
nitrates issus des déjections des animaux d’élevage seraient en effet responsables de
I’eutrophisation des cours d’eau et du littoral breton. Cette asphyxie des milieux aquatiques
se traduirait notamment par la multiplication des algues vertes aux émanations toxiques
(Levain, 2011). L’affaire de la prolifération des algues vertes a permis de révéler au grand
jour les enjeux liés au bouleversement des écosystémes, et le fait que celui-ci est en partie
causé par le développement des modeles d’élevage intensif.

Une autre facette de la remise en question de lintensification des systemes
d’élevage vient de I’évolution des paysages ruraux, tandis que la société porte un regard
critique sur les conséquences des remembrements qui ont surtout été effectués dans la
deuxieme moitié du XXeme siécle ainsi que nous l'avons abordé précédemment.« Cet
arrachage, excessif, provenait d’une somme de choix individuels et collectifs bien plus que
d’une obligation technique propre au remembrement. Il s’agissait plutét d’une revanche
paysanne sur un bocage devenu inutile dont la conservation était jugée colteuse et
rétrograde » (Philippe et Polombo, 2009).

Ainsi, la disparition des talus, des vieilles haies, des chemins creux qui prétaient aux
pays bocagers une ambiance bucolique, n’est pas du go(t de I'ensemble de la population
rurale. « Désespérés de voir changer si vite les systémes agricoles et leurs paysages, les
défenseurs de la Nature, les écologistes, les chasseurs ou les urbains nostalgiques ont été
prompts a souhaiter la disparition définitive du remembrement. Les propriétaires ruraux ont
également apporté leur contribution au dénigrement permanent du remembrement »
(Philippe et Colombo, 2009).
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C'est d’autant plus vrai que le r6le des corridors écologiques est désormais reconnu :
les lignes et les mailles de haies forment des refuges pour la faune sauvage, la structure du
paysage bocager favorise la progression dynamique de la biodiversité et participe a réguler
I’écoulement des eaux. Aujourd’hui, la tendance est a la création d’un néo-bocage, qui utilise
des essences différentes et ne répond pas aux mémes usages que le bocage qui le précédait
(Lofti, 2011). Ainsi que le précisent Marc-André Philippe et Nadine Polombo, les objectifs qui
président a la création de cette nouvelle forme de bocage sont esthétique et symbolique : ils
ne sont plus intégrés dans le fonctionnement des systémes d’élevage. La photo suivante
illustre parfaitement la dimension patrimoniale qui est peu a peu reconnue a I'égard du
bocage. Pour I'artiste qui a créé la stele ci-dessous, le remembrement n’est rien de moins
gu’un crime ayant fait diverses « victimes », et qui nécessite la réparation symbolique du lien
Société/Nature qui aurait été dégradé: « Pour s’absoudre de cette conséquence, dans
chaque remembrement, les collectivités plantérent quelques haies en une sorte de
socialisation symbolique de la nature » (Philippe et Polombo, 2009).

- Ci-contre : photographie 25.

Monument national a la nature et aux
hommes victimes des remembrements,
oeuvre de l'artiste Frangois Davin, érigée en
1994 a Geffosses (Manche).

Philippe et Palombo, 2009

Enfin, et c’est peut-étre la que se situe le bouleversement le plus profond des
mentalités, le métier d’éleveur est secoué par une crise des représentations des produits
alimentaires et non-alimentaires issus des activités d’élevage, dans le contexte de la
reconnaissance juridique des animaux comme des étres sensibles.
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e \Végétarisme, véganisme : des modes de consommation qui bousculent les

représentations du métier d’éleveur.

Méme s’ils sont encore extrémement minoritaires au regard de la population
francaise, les courants du végétarisme et du véganisme participent au renversement des
certitudes établies en ce qui concerne le lien entre Nature et Société.

Selon la définition du Larousse, le végétarisme est un régime alimentaire excluant
toute chair animale : les végétariens ne mangent donc ni poisson ni viande, mais ils
admettent la consommation d’autres aliments d’origine animale, comme les ceufs, les
produits laitiers, le miel. Poussant la réflexion beaucoup plus loin, le véganisme ne se limite
pas a un régime alimentaire : il s’agit plutét de I'adoption d’un véritable mode de vie d’ou
serait exclue I'utilisation de tous les produits issus de I’élevage des animaux. Ainsi, ceux qui
se reconnaissent dans l'appellation vegan rejettent les diverses finalités des activités
d’élevage. D’une part, ils ne consomment ni viande, ni poisson, ni ceufs, ni produits laitiers,
ni miel. D’autre part, ils s’engagent a n’utiliser aucune matiére d’origine animale. Ils ne
portent pas de cuir, de laine, de fourrure ; ils n’utilisent pas de bougies fabriquées a base de
cire d’abeille ; ils n’utilisent pas de produits cosmétiques testés sur des animaux ; ils ne vont
pas au zoo ou au cirque voir des spectacles avec des animaux.

Le principe de cohérence qui motive I'ensemble de ce mode de pensée et d’agir
s’articule ainsi autour d’une idée principale : I'élevage caractérise les sociétés qui cherchent
a imposer un rapport de domination avec la nature, c’est une activité qui passe
nécessairement par I'asservissement et I'exploitation des animaux. La création de relations
harmonieuses entre 'Homme et la Nature est incompatible avec les activités d’élevage. Pour
les végétariens, c’est donc la consommation de la chair des animaux qui pose un probleme.
Les raisons de ce choix sont multiples : certains végétariens n’aiment pas la viande, d’autres
considerent que la consommation de viande est néfaste pour leur santé, d’autres enfin
s’opposent aux systemes d’élevage intensifs et veulent participer a un modele agricole qui
soit durable...

A l'inverse, le véganisme critique les fondements de I|'élevage : dés sa source,
I’élevage est biaisé car le principe qui le fonde est celui de la domination de 'Homme sur la
nature (Delanoue, Dockes, Roguet, Magdelaine, 2015). Méme si ces courants représentent
une trés faible partie de la société francaise (ainsi, les végétariens représenteraient
aujourd’hui 2% de la population francaise, tandis que les vegan ne dépasseraient pas 0,5%),
ils ont une influence considérable sur les représentations du métier. Notamment, certains
groupes militants sont particulierement connus pour leurs actions au sein des élevages
francais : entrant par effraction dans les batiments d’élevage et dans les abattoirs afin de
publier des reportages accusateurs, I'association L214 fait frémir les éleveurs et les membres
des filieres.
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Pour passer son message, elle leur fait subir une véritable violence psychologique, qui
est parfois reconnue par la justice ainsi qu’elle I’'a été a Pau lors d’un procés qui condamnait
I'association pour « atteinte a la vie privée », aprés qu’elle se soit introduite au sein de
I'abattoir de la commune de Mauléon (64) pour dénoncer les mauvais traitements infligés
aux animaux (AFP, 2019).

A ce sujet, la these de sociologie publiée par Elsa Delanoue en 2018 est
particulierement éclairante. Dans son introduction, a partir de I’analyse d’un corpus
d’articles publié dans Libération en mars-avril 2018, elle montre comment les débats autour
du veganisme sont constamment cisaillés par I'opposition entre le Bien et le Mal, et
induisent des jugements quant au bien fondé des activités d’élevage : « Imaginons un instant
que ce lecteur soit éleveur. Aprés 'examen attentif de tous ces articles, on peut facilement
penser qu’il ressent des sentiments mélés mais globalement négatifs. Sans étre la premiere
cible des discussions, I'activité d’élevage en est I'enjeu indirect : étre pour ou contre le
véganisme, revient par extension a se positionner par rapport a I'élevage d’animaux. »
(Delanoue, 2018). Elle met également en évidence le réle de la sphere médiatique dans
I’exacerbation de ces polémiques au sujet de |'élevage. Il semblerait que les médias
raffolent de ce sujet, qui alimente les passions et déchaine les sensibilités.

La question de la sensibilité a la nature met donc en jeu des forces considérables, qui
peuvent nous faire penser a une sorte de guerre psychologique. Pour reprendre les éléments
de la réflexion de Serge Moscovici, nous pouvons nous demander : les vegans feraient-ils
partis du camp des « Hommes Sauvages » tandis que les éleveurs appartiendraient au camp
des « Hommes Domestiques » ? Assurément, cette dichotomie nous semble moins évidente
gu’elle n’y parait. L'inverse pourrait également étre revendiqué. De notre point de vue, ces
controverses nous montrent encore une autre facette de la séparation marquée entre
nature et culture, et ne nous permettent toujours pas de sortir du cadre naturaliste décrit
par Philippe Descola (Descola, 2005).

Par ailleurs, dans ses travaux, Elsa Delanoue observe que la controverse autour de
I’élevage ne concerne pas seulement une part minoritaire de la société : elle commence a
pénétrer lI'ensemble des couches de la société, non seulement les citoyens et les
consommateurs mais aussi les scientifiques eux-mémes. Ces frottements ne sont pas si
étonnants lorsqu’on les place a la lumiére du contexte juridique de reconnaissance de
I'animal comme un étre sensible.
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e Un contexte juridique en évolution : I'animal est reconnu comme un étre

sensible

Il nous semble que la progression des courants végétarien et végan ne sont que les
affleurements les plus visibles de I'évolution générale du contexte national. En effet, la
qguestion sur le statut de I'animal dans la société est aujourd’hui prise au sérieux par la
législation francaise.

D’ailleurs, nous pouvons ici rappeler que I'association L214, créée en 2008, tire son
nom de l'article L214.1 du Code Rural, dans lequel les animaux sont pour la premiére fois
désignés comme des « étres sensibles » dans le droit frangais. Mais cette décision prend
appui sur d’autres mesures juridiques, qui sont révélatrices de I'évolution du regard que la
société porte sur les animaux.

L'évolution du droit des animaux en France : quelques dates clés

1850 1976 2018
Interdiction des Lanimal est un étre Premier code
mauvais sensible dans le Code juridique de
traitements Rural animal
>
1863
1791 e vl ., 2015
3 : e L'animaol est un
Premiére loi de est un delit % 5
. étre sensible dans
i le Code Civil
l'animal comme
propriéte de

I'homme

Figure 5. Marie Guicheteau, 2020

- C'est en 1791 que la premiere loi de défense des animaux est votée par I'assemblée
législative. Cependant, nous pouvons observer que I'animal n’est alors pas reconnu en tant
gue sujet mais plutot en tant que propriété des humains. En effet, ce que cette loi protege,
ce n’est pas I'animal pour lui-méme, mais plutot le lien de propriété qui unit un animal
domestique a son propriétaire. En somme, I'on peut dire que I'animal a le méme statut
gu’'un meuble: c’est une possession matérielle pour I'humain, sa dimension subjective

n’entre pas en compte. La réification de I'animal est la norme en vigueur.
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- En 1850, le droit évolue en soulevant le probleme de la souffrance animale. La loi
Grammont interdit les mauvais traitements aux animaux sur la voie publique. La loi concerne
surtout les chevaux, que la société francaise utilise alors pour des taches multiples et
souvent éprouvantes : ils appuient les humains dans les mines, sur les champs de bataille ou
servent dans les transports urbains. La-encore, si ces comportements sont interdits, ce n’est
pas pour les animaux mais pour préserver la sensibilité des humains qui peuvent en étre
témoins.

- En 1963, soit plus d’un siecle plus tard, les actes de cruauté a I'’égard des animaux
apprivoisés sont pleinement reconnus comme un délit, qu’ils interviennent dans I'espace
public comme dans I'espace privé. La loi ne concerne pas les animaux sauvages.

- En 1976, la loi sur la protection de la nature est ajoutée dans le code rural, elle
stipule que « tout animal étant un étre sensible doit étre placé par son propriétaire dans des
conditions compatibles avec les impératifs biologiques de son espéce » (Code Rural, article
L214.1). Cette loi reconnait d’une fagon inédite le statut de I'animal comme un étre sensible.
Elle questionne les systemes d’élevage en posant le probléme du bien-étre animal comme il
ne l'avait jamais été fait auparavant. De plus, elle prend en compte les animaux sauvages
comme jamais auparavant, via la protection de la faune. C'est dans le cadre de la loi de 1976
gue sont créés de nouveaux statuts pour préserver les espaces naturels : réserves naturelles
et les parcs nationaux.

- En 2015, I'animal devient un étre doué de sensibilité dans le Code Civil. Jusque I3, le
Code Civil reconnaissait aux animaux le statut de « biens meubles ». A partir de cette date, le
Code Civil est aligné sur le Code Rural et sur le Code Pénal, qui considéraient déja les
animaux comme des étres vivants et sensibles. Mais « sous réserve des lois qui les protégent,
les animaux sont soumis au régime des biens corporels » : abattage rituel, corrida, chasse a
courre ne sont donc pas remis en cause par ces amendements. Quant aux animaux
sauvages, ils ne sont pas concernés (Loi n°2015-177, article 2).

- En 2017, une proposition de loi est portée a I’Assemblée Nationale pour veiller « au
respect de I'animal en abattoir » (Texte n°883, 12 janvier 2017).

- En 2018, le premier code juridique des animaux voit le jour. Cet ouvrage rassemble
toutes les législations en vigueur concernant les animaux.

Nous découvrons ainsi que la reconnaissance de I'animal en tant qu’étre sensible est
extrémement récente, au regard de |'histoire du droit. A ce sujet, Olivier Le Bot souligne
deux tendances récentes a [|‘échelle européenne, qui représentent de véritables
changements structurels d’un point de vue juridique.
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La premiére est la constitutionnalisation du droit des animaux. La seconde concerne
la « déréification » des animaux (Le Bot, 2011). En effet, les animaux ne sont plus considérés
a partir d’ « une conception ancestrale selon laquelle I'animal ne peut rien ressentir : ni
plaisir, ni sensation, ni douleur. Il se trouve, par conséquent, ravalé au rang d’objet. [...] au
plan du droit, I'animal est traité non pas comme ce qu’il est, mais comme une simple chose »
(Le Bot, 2011).

L’évolution du contexte juridique n’est pas sans impact sur le métier d’éleveur,
puisqu’elle pose directement la question du respect du bien-étre des animaux d’élevage.
Qu’est-ce que le bien-étre des animaux ? La sensibilisation croissante de la société a I'égard
de la question de la nature s’accompagne de nombreux paradoxes et tiraillements, qui
touchent notamment aux rbles que joue I'élevage au sein de la société occidentale. La
reconnaissance juridique du statut de I'animal en tant qu’étre sensible est I'occasion d’une
remise en question profonde des motivations qui sont au coeur des activités d’élevage. Sur
un plan anthropologique, nous pouvons rajouter que cette tendance vise a intégrer I'animal
dans la sphere de I’lhumain, ce qui suppose pour certains une forme de dénaturation de
I’animal dans son altérité vis-a-vis de ’homme.

e Bien-étre des animaux, bien-étre des éleveurs

La question du bien-étre ne concerne pas seulement les animaux : c’est en partie ce
gue revendiquaient les éleveurs qui manifestaient lors de la crise de I'été 2015. Les
conditions socio-économiques dans lesquels ils exercent leur activité sont difficiles,
notamment parce qu’elles viennent parasiter les réalités concretes qui font le socle du
métier.

- Ci-dessus : image 26. Caricature soulignant la lourdeur et la complexité de I'administration de la

Politique Agricole Commune. Source : lafranceagricole.fr
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L'extréme lourdeur administrative qui accompagne l'exercice du métier, dans le
contexte de la Politigue Agricole Commune, la complexité des réglementations qui sont
aujourd’hui prononcées en faveur de l'environnement, la dérégulation du marché des
produits issus de I'élevage et le colt élevés des moyens de production favorisent le mal-étre
au sein de la profession et I'accumulation de tensions qui viennent alimenter un climat de
colére et de ressentiment. L'enjeu du bien-étre animal en élevage apparait donc dans un
contexte déja fort troublé.

Il semblerait que I'on ne peut parler de la sensibilit¢é des uns sans aborder la
sensibilité des autres. Lorsqu’on s’intéresse a I'élevage sous I'angle de la sensibilité, animaux
et éleveurs appartiennent-ils vraiment a des camps opposés ? Cela nous améne a affirmer
qgue I'élevage est aujourd’hui I'un des points majeurs qui cristallise les enjeux propres a la
question de la nature. L'étude des rapports société/nature, sous I'angle du vécu des
éleveurs, nous apparait particulierement féconde en questionnement.

Afin de préparer notre question de recherche et notre méthodologie, nous sommes
donc allés a la rencontre de certains représentants nationaux de la société civile et des
éleveurs qui sont identifiés dans le tableau de la page suivante.
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NOM DU

REPRESENTANT FONCTIONS PORTRAIT
, ... | Eleveur de chevres en Ardeche, philosophe,
Créateur du concept de « Sobriété | | . . . . p P
écrivain et conférencier. A partir de son
heureuse » L . L . s
. . expérience de vie, il a créé le concept de sobriété
PR Créateur du mouvement citoyen . R
o o heureuse, proposant ainsi un modéle de
« colibri » et initiateur de , L e o
, . . développement qui s’affirme en opposition a la
I’association « Terre et Humanisme » " .
société de consommation.
Elle est présidente de l'association Nature et
Progrés, qui promeut une  agriculture
EA Présidente de I’Association « Nature | respectueuse de I'environnement a [I'échelle
et Progres » nationale, et qui est a l'origine de la création
d’un label indépendant d’agriculture biologique.
Eleveur bovin-lait dans le Cantal, membre du
comité national des produits laitiers de I'Institut
o - national des appellations d’origine (INAO), il se
MT Secrétaire adjoint de la FNSEA de i PP . . g ( ).
1993 & 1996 démarque par son investissement au sein du
syndicat majoritaire la FNSEA, dont il a été
secrétaire adjoint de 1993 a 1996.
Vigneron dans le Puy-de-Dome, il est aussi
président du CIVAM Auvergne, une structure
Bp associative qui propose des formations a
Président du CIVAM Auvergne destination des animateurs et des techniciens
agricoles, des agriculteurs et des porteurs de
projets.
Eleveur de vaches laitieres en Haute-Loire,
résiden la FDESA, ancien présiden I
YF Président de la FDSEA en Haute-Loire ples,|de.t de 2 SA, ancien preside t. de la
fédération nationale des producteurs de lait.
. Agriculteur dans la Loire et porte-parole du
Porte-parole du syndicat de |Ia & . S P p, o
LP s syndicat minoritaire de la Confédération
Confédération Paysanne
Paysanne.
Eleveur de vaches a viande dans la Creuse,il a été
GL Ex-Président de la section viande a la | président de la section viande a la Coordination
coordination rurale Rurale et a été représentant a I'OFIVAL, a I'office
de I'élevage et a France Agrimer.
SYNDICAT FRSEA MASSIF CENTRAL . .
. . ). Eleveur ovin, il est le chef de file de la FRSEA
Président du Sommet de I'élevage de . L ) 2 .
. Massif Central, préside le sommet de I'élevage a
JC Cournon d’Auvergne , . .
L . Cournon d’Auvergne, et est le président de la
Président de la SAFER Auvergne- R
R SAFER Auvergne- Rhéne Alpes.
Rhéne-Alpes
Auprés de son troupeau de vaches laitiéres, il
expérimente diverses pratiques alternatives qu’il
BG Président de I'Association Eleveurs | associe les unes aux autres afin de donner a son

Autrement 63

métier d’éleveur des wvaleurs a la fois
économiques, environnementales, sociales et
spirituelles.

Tableau 4. Liste des représentants nationaux ou régionaux rencontrés.
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Ces premiers entretiens préparatoires nous ont permis d’identifier les grands enjeux
qui se profilent au début du XXléme siécle, au sujet de la question de la nature telle qu’elle
se pose en relation avec le vécu des éleveurs francais.

1.3.5— Interview des représentants nationaux

Nous avons retenu certains extraits de ces entretiens, que nous avons associés les
uns les autres dans la conversation ci-dessous, afin de mettre en évidence les différents
points de vue rencontrés. L'on découvre ainsi que les interlocuteurs et interlocutrices
auxquel(le)s nous nous sommes adressés ne partagent pas la méme vision du métier
d’éleveur et que les rapports sociétés/nature ne les touchent pas de la méme maniére. Nous
pouvons aller jusqu’a dire qu’ils n"appartiennent manifestement pas aux mémes « mondes »
selon les principes de Boltanski et Thévenot. Et méme, il se pourrait bien que le cadre
ontologique qui motive leur action ne soit pas identique pour tous.

Leurs discussions ont permis de découvrir les principales thématiques et les
principaux angles d’approche qui peuvent étre mobilisés pour traiter du sujet des rapports
éleveurs/nature, aujourd’hui en France. Il en ressort le tableau de synthése suivant, qui
synthétise la pluralité des visions de la nature qui coexistent dans le domaine professionnel
de I'élevage aujourd’hui.
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NOM

FONCTIONS

QUELQUES CITATIONS

MONDES ou CITES
D’APPARTENANCE

CADRE
ONTOLOGIQUE
DOMINANT

PR

Eleveur caprin,
écrivain,
philosophe

« La mécanisation trés lourde me
donnait I'impression d’un viol de la
Terre »

« Rien n’est séparé de rien. Tout est
lié. [...] Le soleil, Iair... Tout cela
représente une entité dans laquelle
nous sommes inclus. »

« Quand nous avons trouvé ce lieu,
nous l'avons trouvé tellement beau
qu’on a voulu s’y installer »

1-MONDE SOUTENABLE

2-MONDE CONNEXIONISTE

3-MONDE INSPIRE

ANALOGIQUE

EA

Présidente de
I’Association
Nature et
Progrés

« lls [les éleveurs] ont une relation a
la nature privilégiée...respectueuse.
C’est une observation fine, une
préoccupation pour le long terme »

1-MONDE CIVIQUE

2-MONDE SOUTENABLE

NATURALISTE

MT

Eleveur bovin-
lait,
responsable
syndical FNSEA

« Il convient de s’interroger sur la
relation entre les agriculteurs et la
societé [..] le véritable cceur du
sujet ».

« Essayons de converger ensemble,
d’intégrer toutes les sensibilités [...] le
groupe est toujours plus fort que le
meilleur du groupe. »

1- MONDE CIVIQUE

2-MONDE CONNEXIONNISTE

NATURALISTE

BP

Vigneron et
président des
CIVAM
Auvergne

« Il faut travailler tous ensemble pour
faire prendre conscience a tout le
monde qu’il y a un changement a
faire. [...] je suis pour ce mode de
fonctionnement qui puisse remettre
en lien les gens. »

« La planéte va nous sortir de la [...]
vu le mal qu’on lui fait [...] la planéete
peut dire que nous lui appartenons.
Mais pas l'inverse. »

« Il va falloir inventer d’autres
choses. Il va falloir étre créatif [...]
j’aime étre contemplatif »

1-MONDE SOUTENABLE

2-MONDE CONNEXIONNISTE

3-MONDE INSPIRE

ANIMISTE
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CADRE

MONDES ou CITES
NOM FONCTIONS CITATIONS D’APPARTENANCE ONTOLOGIQU
E DOMINANT
« Quand on régresse, on perd en résultats
d’exploitation et puis ce n’est pas dans
notre philosophie, on a toujours essayé
d’évoluer, d’étre plus compétitifs, d’étre
armés pour passer I’avenir. » 1-MONDE MARCHAND
Eleveur bovin-
YF lait, responsable | « L’agriculteur sait ce qui est bon sur son | 2-MONDE INDUSTRIEL NATURALISTE
syndical FNSEA. | exploitation : c’est son outils de travail. »
3- MONDE DOMESTIQUE
« Pouvoir étre présents a la sortie de
I’école [...] En termes de qualité de vie,
c’est bien ce cété-la: on partage notre
métier avec nos enfants. »
Eleveur bovin-
lait en AB, et | « Nous on essaie de travailler pas mal en | 1-MONDE
responsable collectif. » CONNEXIONNISTE
LP syndical de la | « Il faut qu’on soit compétitifs sur le NATURALISTE
Confédération marché qu’on s’est fixés. » 2-MONDE MARCHAND
Paysanne
« L’agriculture paysanne, pour nous, c’est
I'agriculture familiale [...] L’agriculteur n’a
EIev'eur. de pas a Ss’occuper en premier lieu 1-MONDE DOMESTIQUE
bovin-viande, d’environnement. Il cherche a faire vivre
r nsabl ille.
6L esponsable - | safamille.» =~ . 2-MONDE INDUSTRIEL | NATURALISTE
syndical de la | «Jaime [efficacité, jaime travailler le
coordination moins possible avec un minimum de
rurale. rentabilité [...] Celui qui a une longueur 3-MONDE MARCHAND
d’avance, il la garde, il faut pas louper le
coche ».
Eleveur ovin- | ¢ L'en!'eu' est de ) trouver la bonnf—:’
viande, com.bulm/so’n e'rtrfre tetre dans\le/ mar'ch;e, 1-MONDE MARCHAND
I responsable avoir la sécurité et assurer a la fois la NATURALISTE
dical ENSEA sécurité alimentaire et aussi permettre >-MONDE INDUSTRIEL
syndica aux exploitants agricoles d’avoir une vision
et SAFER d’avenir. »
Eleveur bovin- | « Les résultats en bio peuvent étre au
lait en  AB, | moins aussi équivalent que ceux du
Président de | conventionnel. »
I'association des , . )
Eleveurs « C’est les éleveurs qui prennent des 1-MONDE MARCHAND
Aut ¢ choses en main, et des éleveurs pour des
utrement. éleveurs. [...] on est de tous les bords
BG 2-MONDE ANALOGIQUE

politiques »

« On s’est rapproché de la biodynamie [...]
Les jours fleurs correspondent a la lumiére.
Les jours feuilles, qui sont en bleu dans le
calendrier lunaire, vont correspondre a
leau. »

CONNEXIONNISTE

3-MONDE SOUTENABLE

Tableau 5. Classement des représentants rencontrés selon les types ontologiques.
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De facon a rendre également compte de la maniere avec laquelle ces diversités
peuvent entrer en contact les unes avec les autres, nous trouvons utile de présenter dans les
pages qui viennent une mise en confrontation des idées principales qui sont ressorties lors
des entretiens individuels, sous forme d’une table ronde qui les met en débat les uns avec
les autres, en reprenant les extraits d’entretien collectés.

e Extraits d’entretien : organisation d’une table ronde entre les représentants

rencontrés

[Début de la table ronde]

Intervieweur : « Quelle était I'état d’esprit du monde agricole, dans les années 1960-70-
80°?

MT : _ C’était le contexte de tous les possibles. Nous avions un réel poids dans le débat
politique, nous osions affronter les conservatismes.

GL: _ On a lancé un plan de modernisation pour augmenter la production laitiére. On était
trés tres en retard, il fallait encourager tout le monde a produire. C’était tout un contexte. On
était en pleine révolution du progres de I'agriculture.

MT : _ Il s’agissait de faire le pari des hommes. Ce ne sont pas les quintaux qui vont
développer I'économie agricole, mais les agriculteurs eux-mémes.

Intervieweur : Comment a été vécu le tournant des années 1990 ?

MT : _ Depuis 1992, le prix n’est plus fixé par le monde politique. Le politique se contente de
faire le pompier, c’est le marché qui gouverne.

GL: _Le paysan, le producteur, était déja la derniere roue du char, déja dans les années 90.
Je suis sorti de la FNSEA en 1992 parce que j’ai vu qu’on nous menait en bateau. Le systéme
nous conduisait dans le mur.

Intervieweur : Quelles sont les implications de la fin des quotas laitiers pour les éleveurs ?

YF: _La fin des quotas laitiers fait peur a tout le monde. Pour moi, ce n’est pas un grand
changement. En France, on est passé a des contrats gérés entre producteurs et entreprises.

Ca permet d’éviter que tout le lait parte dans I’Ouest.
144




MT: _ Je ne comprends pas qu’on puisse sortir de plus de trente ans de gestion
administrative de la production sans que personne ne s’en émeuve. Tout cela se fait dans
I’'anonymat le plus complet. Le marché ignore qui produit, o, comment. L’économie libérale
est aveugle.

YF : _ La révolution, il peut y en avoir une : nos territoires peuvent se vider de leur lait si les
producteurs abandonnent le navire. Je veux savoir demain si on va collecter mon lait. On est
la seule production ot on laisse planer sur les producteurs ce spectre la. Dans le lait, du jour
au lendemain, on peut vous dire je n’ai plus besoin de vous et on vous laisse sur le bord de la
route.

GL: _Jaila haine pour ces petites coopératives qui se disent coopératives alors que ce n’est
plus des coopératives mais des sociétés.

BP : _¢a va étre la mort des petits producteurs de lait. On va avoir un marché inondé de lait.
C’est peut-étre un mal pour certains, mais d’autre vont se réunir et transformer leurs
produits. Je pense que la fin des quotas laitiers, ¢ca va permettre d’arréter d’étre simplement
producteur et de redevenir paysan. Plus de subventions, plus d’aides au lait ? Il va falloir
inventer d’autres choses. Il va falloir étre créatif.

Intervieweur : Quelles sont les représentations du métier qui correspondent le plus au vécu
des éleveurs aujourd’hui ? Paysan, éleveur, entrepreneur, exploitant agricole... A quel
vocabulaire vous identifiez-vous ?

EA: _ Il y a des éleveurs, du fait d’une vision industrielle de I'agriculture, ce rapport a la
nature est vu sous un angle globalement économique, presqu’essentiellement économique.

MT : _ Eleveur, c’est une définition professionnelle, liée aux pratiques. Je I'entends au sens
meédiéval du terme : c’est celui qui éléve la qualité. L’exploitant agricole, c’est un terme qui
témoigne de la vision contemporaine d’une profession qui a voulu s’affranchir la téte haute
d’un statut sous-considéré par la société, ¢a renvoie a I'image du jeune cadre dynamique.

YF: _Je défends une agriculture économiquement forte. D’abord on fait de I’économie, on
est des producteurs de denrées alimentaires. Je suis fier de nourrir les populations. D’autres
défendent une agriculture plus environnementale. Il peut y avoir des scissions. Si mon métier
c’est d’étre jardinier de la nature, je change de métier.

BP : _ On est passé de paysan, a agriculteur, puis a exploitant agricole. On a I'impression que
c’est une évolution, une modernisation. Moi je trouve au contraire qu’on est plutét dans une
perdition de notre métier.
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PR : _ Nous ne voulions pas rentrer dans le productivisme agricole. Cette productivité stupide
ol on produit, on produit. La mécanisation trés lourde me donnait I'impression d’un viol de la
terre et ¢a, on ne I’a pas accepté.

BP : _ Moi, ¢a fait 25 ans que je suis paysan. J’aime bien dire paysan, je suis paysan, pas
exploitant agricole. Je suis paysan, donc je produis de la matiére premiére, mais je
transforme mon produit, je le vends. Etre paysan, c’est étre I’lhomme du pays. Je suis trés fier
d’étre paysan.

PR : _ Je me revendique comme paysan. Je suis d’abord paysan. C’est celui qui tient ce lieu.
C’est comme une étreinte entre ma terre et moi, c’est comme un acte d’amour, c’est pas
seulement exploiter.

GL : _ Paysan... Je I'ai pratiqué avec mon pére, paysan, je ne veux pas de ¢a.

YF : _Si paysan veut dire étre sale tous les jours et vivre sur sa ferme tous les jours, je suis
peut-étre moins paysan que chef d’entreprise. J'ai le droit d’avoir des vacances, des week-
ends... Si étre paysan, c’est avoir le béret avec le sabot, non ce n’est pas pour moi.

PR: _Quand il y a eu la modernité, le paysan était quelqu’un d’attardé, d’archaique. Le
dernier des métiers, c’était celui de paysan. Le paysan devait évoluer, on lui a mis ¢a dans la
figure. On a renversé la figure millénaire de paysan proche de la Terre en le considérant
soudain comme I’esclave de la Terre. Puisqu’on avait ainsi dévalorisé le métier, le paysan lui-
méme a cherché a devenir moderne. Nous voila donc dans un quiproquo : le paysan est
dévalorisé, c’est le pauvre type, le cul terreux, le bouzeux... Tout ce mépris | Comment voulez-
vous que psychologiquement, cet étre humain ne souffre pas de cela ?

EA: _Le systeme les a poussés vers le raisonnement industriel, qui est un raisonnement a
court terme.

YF: _Quand on régresse, on perd en résultats d’exploitation et puis ce n’est pas dans notre
philosophie, on a toujours essayé d’évoluer, d’étre plus compétitifs, d’étre armés pour passer
I’avenir, parce qu’on sait que ¢a va étre difficile en termes d’évolution des prix.

GL : _ Compétitif, ¢ca ne veut rien dire. Performant, ¢a ne veut rien dire.
BP : _Je pense qu’il faut regarder ce que faisaient nos arriére-grands-parents.
PR : _Ceretour ala terre, c’est donner a la vie un autre contenu que celui de consommer.

BP : _ C’est un révolutionnaire, le paysan, le paysan a toujours été un révolutionnaire.
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Intervieweur : Est-ce que les éleveurs se reconnaissent dans les multiples sigles et
appellations qui renvoient a un modéle agricole durable ?

YF: _Je crois que chaque agriculteur reste libre de choisir ses pratiques. Ce ne sont pas les
aides ou les politiques qui vont les orienter.

BP: _ Moi, je suis arrivé en Auvergne il y a 25 ans. Je me suis installé en Agriculture
Biologique, mais sans label. Je veux un label chimique, pas un label bio. Je suis de la
philosophie de Pierre Rabhi, qui faisait du bio avant qu’on appelle ¢a le bio

EA: _ En France, les cahiers des charges Nature et Progrés ont été reconnus par I’Etat en
1986.

PR :_ L’agriculture écologique rentre dans des systemes de coopération avec la vie.

GL: _ Pierre Rabhi travaille comme au Moyen-Age : faire travailler ainsi des jeunes, il est
fou ! Je ne suis pas contre mais il ne faut pas en faire un modele. C’est comme les dogmes des
religions : pourquoi obliger les gens a rentrer dans des cases ?

MT : Ceux qui parlent d’agriculture raisonnée sont ceux qui n‘ont pas été raisonnables. Ce
sont les Bretons, les Vendéens ! Les éleveurs du Massif Central n‘ont pas besoin de parler
d’agriculture raisonnée, puisqu’ils ont toujours eu des pratiques raisonnables sur leurs
territoires. Une certaine agriculture a eu des pratiques tellement intensives qu’on est obligé
aujourd’hui de mettre en place des mesures environnementales.

BP : _Ily a un combat qui se meéne, mais c’est pas les politiques qui vont changer quoi que ce
soit. lls n’ont plus aucun pouvoir, ¢a fait longtemps.

EA: _Dans la sphére Agriculture Biologique, mention Nature et Progrés, biodynamie, on a
des éleveurs pour qui, certes il y a un aspect économique, mais aussi le fait que I'animal fait
partie des écosystemes vivants. Ils ont une relation plus étroite entre I’éleveur et ses
animaux.

GL: _La véritable écologie, c’est d’abord de manger des produits sains.
BP : _ On devrait mettre a la marge les chimiques et aujourd’hui on met a la marge les bio.

YF: _ Telle qu’on vit I’écologie en France, c’est une contrainte. L’'exemple typique : il y’a deux
mois, I"administration a décidé d’interdire la taille des haies sur une période. Du coup,
prenant peur, les agriculteurs ont tout coupé d’un coup. On leur fait peur, donc ils prennent
une décision contre. En France, avec 700 000 km de haies, on en a largement assez, et
partout. Il n’y a pas de problemes de haies. Les écolo nous disent qu’ils veulent garder les
haies pour sauver I’élevage, pour nous empécher de faire de la culture mais c’est I'inverse :
les gens suppriment I’élevage sur les territoires a cause des contraintes environnementales et
des contraintes de main d’ceuvre.
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GL: L’agroécologie, c’est une usine a gaz. Il y a un tas de critéeres. Il faut rentrer dans des
cases, c’est un truc administratif. S’ils ne trouvent pas un moyen de rendre I'agroécologie
simple, ¢ca ne marchera pas.

EA : _ Nous sommes dans un collectif qui s’appelle I'agroécologie paysanne, pour garder une
dimension paysanne. Car, telle que I'agroécologie est vue par le gouvernement, les décisions
qu’ils peuvent prendre ne nous laissent pas espérer qu’ils aient une vision de I'agroécologie
qui soit agroécologique : méthanisation, fermes usines...

MT: _ Ce qui fait la force d’une politique nouvelle, c’est que les gens se I'approprient. Le
changement viendra du renouvellement des pratiques mis en place par les éleveurs. A propos
de I'agroécologie, c’est un procés contre plagiat que tous les agriculteurs devraient mener
contre le gouvernement.

BP : _ Beaucoup de gens passent au bio, du moins a une agriculture beaucoup plus proche de
ce que devrait étre leur vrai métier, pas parce qu’ils ont la conscience biologique, celle-ci
vient aprés, mais parce qu’ils se rendent compte qu’ils ont plus de liberté économique et plus
de facilité a travailler naturellement et bio qu’en continuant de travailler avec les semenciers,
les coopératives et les banques.

BP: _ Il y a méme trois castes de I’Agriculture Biologique : les puristes, qui font du bio parce
qu’ils ont la fibre / Ceux qui sont arrivés parce que les contraintes économiques les ont mis
devant le fait accompli, par défaut / Des bio opportunistes, ceux-la font énormément de mal
a l'agriculture biologique, ce sont des gens qui sont la rien que pour faire du business.

EA : _L’illusion du verdissement...

YF: _ Toutes ces décisions qui viennent du haut, on a I'impression d’étre mis dans des cases.
En termes de communication, on veut dire que I'agriculture tient compte de la question
environnementale. Mais ces concepts qui descendent d’en haut, qui vous disent vous étes
dans la bonne case ou dans la mauvaise case... ¢a nous laisse un peu interrogatifs.

GL: _ Les écologistes se mélent de choses qu’ils ne connaissent pas et veulent imposer leurs
lois.

BP : _ Beaucoup de gens voudraient passer au bio, mais ¢a fait peur. Ca fait peur parce qu’on
entend plein de bétises. Parce que les marchands de produits, les vétérinaires vous font croire
tout ¢a pour faire peur aux gens.

YF : _ Il faut remettre des loups : mais pourquoi ? Le loup aujourd’hui se développe tout seul,
pourquoi on le garderait en espéce menacée ? Il faudrait pouvoir réguler. Ecologiquement, on
s’est mis dans la téte que s’était bien d’avoir des loups.
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GL: _L’agriculteur n’a pas a s’occuper en premier lieu d’environnement. Il cherche a faire
vivre sa famille. Il veut que sa terre continue a le nourrir, donc forcément il ne va pas la
maltraiter. Elle ne se trompe pas la Terre. Si vous la maltraitez, elle ne va pas vous offrir ses
fruits en retour.

PR: _Le probleme n’est pas de manger bio, au fond. C’est plutét : comment I’'étre humain
peut devenir un étre humain d’amour et de compassion ?

Intervieweur : Qu’est-ce qu’elle est alors, la nature pour le monde agricole ?

PR : _ Quand nous avons trouvé ce lieu, nous I’avons trouvé tellement beau qu’on a voulu s’y
installer. Nous sommes sur des terrains extrémement convulsés, rocailleux.

MT : _ Plus les sols sont pauvres, plus les hommes sont attachés a leur sol, c’est humain.

BP : _ Je suis tombé amoureux de I’Auvergne. J'ai décidé de m’installer en Auvergne parce
que j'y suis bien, parce qu’il y a un magnétisme.

GL : _ Proches de la nature ? De moins en moins. On n’a plus le temps. On passe d’un tracteur
a l'autre. On passe son temps dans les étables parce qu’on a un nombre de bétes
considérable. Les campagnols, on n’en avait pas dans les années 1970. C’est bizarre, les gars
ont laissé faire, ils nont plus le temps de s’occuper de leurs terrains. Avant, on surveillait,
mon pére était a I'affdt. Il n’y a plus cette attention la.

YF: La Terre ? C’est qu’un outil de travail. La terre, les bGtiments, le matériel, les vaches
n’ont de valeur que s’il y a quelqu’un pour reprendre.

BP : _Je me balade beaucoup dans mes vignes, dans mes vergers, dans mes prairies, parce
que je regarde beaucoup, je passe du temps. Des fois je suis assis et pendant une heure, je ne
bouge plus du tout. Je ne vois pas passer le temps, c’est génial. J’aime étre un contemplatif,
mais le contemplatif actif, je regarde I’évolution des plantes, c’est ¢a qui est important.

MT : _ C’est un métier unique, universel. C’est le fait de vivre dans I'aléa, qui est le lieu
commun entre le Terre et le Ciel. Ca vous rend humble. C’est cette humilité qui vous permet
de puiser les ressources quotidiennes pour développer la capacité de s’adapter instant aprés
instant.

BP : _ Il faut ldcher prise.
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EA . Tous ceux qui sont dans ces démarches Nature et Progrés ont de la considération pour
I’animal qui n’est pas seulement une béte mais aussi un animal sensible, on fait attention a
lui. Les éleveurs qu’on va visiter, c’est pas nous qui allons leur apprendre la nature, méme si
le mot n’est pas prononcé. Ills ont une relation a la nature privilégiée, respectueuse. C’est une
observation fine, une préoccupation pour le long terme. C’est ce qui m’a marqué le plus.

MT : _ La nature, c’est le fruit d’une terre qui ne donne que si I’'on est d’abord généreux avec
elle. Ce principe est au fondement méme du métier d’agriculteur. Tout ce que tu donneras a
la Terre, la Terre te le rendra. C’est parce que ’lhomme la nourrit que la Terre est belle. Ce
n’est pas seulement la Terre qui nourrit les hommes ! Ce sont aussi les hommes qui
nourrissent la Terre. Et c’est la prise de conscience de cela qui a marqué le passage de la
cueillette a I'agriculture. La nature est une usine a métamorphoses. La Nature est la fille de
I’Homme. Les paysages sont les enfants des paysans. Cela, la société I’a oublié parce qu’elle
vit sous la dictature de I'immédiateté et du consumérisme jetable. A cause de ce décalage,
elle ne se rend plus compte de la chaine humaine qu’il a fallu pour réaliser ce dont nous
voulons jouir éternellement.

PR: _ C’est par un artifice qu’on sépare. Nous sommes des mammiferes émanant d’une
réalité naturelle a laquelle nous appartenons. Nous ne sommes pas en dehors de cela. L’étre
humain, ce qu’il n’a pas compris, c’est qu’il était lui-méme la nature. Les Amérindiens ne
séparaient jamais I’étre humain et la nature. lls ne se mettaient jamais au-dessus de la
nature. C’est un enseignement extraordinaire.

BP : _ On devrait plutét idoldtrer quelque chose de bien visible, la planéte, plutét que quelque
chose de totalement subjectif, un Dieu. C’est la planéte qui est le vrai des Dieux. La vraie
religion, c’est la planéte. On I’a tous les jours sous les yeux. Toutes les religions primitives
parlent des arbres, des animaux... Au lieu de faire des églises, on devrait mettre toute notre
énergie a faire de I’éducation a la nature.

PR : _Quand on dit la Terre-Mére, ce n’est pas une métaphore, c’est une réalité !

YF : _ Regardez cet oiseau : il est I'incarnation de la liberté : que fait 'homme ? Il le met en
cage. Voila ce qu’il fait avec sa propre liberté : il la met en cage.
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Intervieweur : Quel rapport avec le reste de la société entretiennent les éleveurs frangais ?

YF : _ Le plus difficile, c’est quand des personnes de I’extérieur construisent tout de suite et ne
sont pas intégrés a la vie sociale de la commune. C’est plus difficile avec le monde agricole :
ils ne comprennent pas qu’il y a des jours ol ¢a sent le lisier, que le tracteur passe... On voit
méme dans des communes trés rurales le fossé se creuser assez rapidement. lls ont une vie
assez urbaine. L’'un de mes voisins, éleveur laitier, me disait que pendant les vacances de
noél, il était le seul a se lever le matin pour traire. ”"D’habitude, je le fais tout le temps, mais
se lever seul c’est pas facile.” On voit la limite de la vie d’un agriculteur laitier intégré dans
une commune rurale.

GL: _ Les jeunes, je les vois, ils s’arrétent jamais. Le dimanche a midi, ils partent travailler
jusqu’a 15h, alors que leur femme travaille elle a 'extérieur. Je suis détaché du regard des
autres. Eux, c’est I'’ego, une forme de manipulation. Je lisais, il y a peu, les quatre accords
tolteques : ils en sont sortis, eux !

BP: _Lelien ? Il n’y a plus de lien. On est tous dans nos fermes, la téte dans nos guidons ! On
est tous pris a la gorge par des emprunts. Il faut retrouver du lien, a tous les niveaux. Le lien,
¢a demande du courage et du travail.

EA: _ Le développement des grandes surfaces est possible parce qu’on a coupé le
consommateur et la production.

PR: _Le systéeme ne génére pas de la joie de vivre, il génére de I'angoisse, de la détresse.
Tous les éléments sont rassemblés pour une explosion sociale de grande envergure. Le
probléme de notre société, c’est la solitude.

YF: _Souvent, du jour au lendemain, les exploitants décident d’arréter les vaches. lIs disent
“j’en ai marre de travailler, les enfants sont tout seuls a la maison, je ne vois plus ma femme,
je n’ai plus le temps de rien faire. ” Tant que le monde agricole vivait en vase clos, il arrivait a
supporter ces astreintes. On vivait tous dans le méme village, on se levait tous les matins. Il y
avait un effet d’entrainement... Mais quand on est tout seul a se lever...

BP : _ J’aime bien discuter avec mon pote qui est viticulteur pour Limagrain, la-haut, avec un
qui fait du porc industriel de I'autre cété... Ce n’est pas pour ¢a que je renie mes convictions.
Simplement, ce sont des étres humains, des hommes, qui sont comme moi, paysans qui
essayons de nous en sortir. Avec le bio, on est trop dans l'idéologique et pas assez dans
I’humain, alors que ¢a devrait étre le contraire.
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YF: _Je pense qu’on a une société qui a du mal a accepter le développement, par principe
idéologique. Il faut voir que le monde est globalisé et que I'agriculture n’échappe pas a cela.
Méme pour un agriculteur qui est en montagne dans le massif central, qui peut paraitre
éloigné de tout, son avenir est fait de ce qui va se passer de I'autre cété du monde. Quand je
pense que certains veulent revenir aux monnaies locales ! Nous, agriculteurs, on a pas du
tout intérét a cela.

BP : _ Arrétons de mettre en opposition les gens des villes et ceux de la campagne, le curé et
Iinstituteur, le paysan et I'artisan... Recréons des liens dans la ruralité : la, on arrivera a
changer les choses, parce qu’on s’écoutera, on travaillera ensemble.

PR : _ Petit a petit, en méme temps que nous restaurions le lieu, nous avons choisi de faire de
I’élevage de chévres, de transformer nous-mémes le lait et de vendre notre produit, ce qui
permettait une certaine convivialité. C’était un acte social, pas seulement un acte
marchand. C’est aussi la rencontre des autres, la création d’une forme d’amitié, d’un cadre
convivial autour de notre travail.

Intervieweur : S’engager politiquement, c’est important pour les éleveurs d’aujourd’hui ?
MT : _ Chacun porte en lui sa part d’évangélisation, sa mission, sa quéte de sens.

YF : _ On est la pour expliquer les réformes. A la FNSEA, on est certes revendicatifs, mais on
fait aussi un réle de développement et d’accompagnement des éleveurs dans le
développement. Mon engagement m’a ouvert sur le métier. On cétoie d’autres agriculteurs
mais aussi d’autres catégories, des salariés qui travaillent dans les organisations agricoles,
des chercheurs.

GL: _Les agriculteurs ne se mobilisent plus, ne se déplacent plus et quand ils se déplacent, ils
ne disent rien. On les a tellement conditionnés, ils sont obligés de travailler comme des
negres. On retombe dans I’esclavage.

YF : _ Pour étre engagé professionnellement, il faut déja réussir dans la vie économique de
I’exploitation. Ca vous aide dans le type d’agriculture que vous défendez.

MT : _ On ne peut pas s’extraire de la réalité de son voisin. L’attention devrait étre portée sur
le renouvellement des générations, sur I'ancrage culturel des activités d’élevage. C’est
pourquoi, pour tous les syndicats, I’enjeu consiste a aller a la rencontre des gens. Le véritable
coup de génie des syndicats minoritaires consisterait a aller frapper a la porte de la FNSEA et
de dire essayons de converger ensemble, d’intégrer toutes les sensibilités, toutes les
différences.

GL: _ Jai toujours été contestataire : quand tout le monde va dans le méme sens, je trouve
ca louche et je cherche la faille du systéeme.
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YF: _On est la seule profession qui a un syndicat qui ne défend pas tout a fait I'agriculture.
La Confédération Paysanne fait un vrai choix anti-agricole aujourd’hui. Ils sont plutét du cété
des ONG, des environnementalistes, quitte a attaquer les professionnels.

Intervieweur : A quoi ressembleront les systémes d’élevage du monde de demain ?
MT : _ Le jour ot I'on aura découragé les passionnés, les gens qui font ¢a par art de vivre...

GL: _ On ne s’occupe que des terrains les plus faciles a exploiter. Le taillis prend le dessus, la
friche avance. Toutes les mauvaises terres vont étre abandonnées.

YF: _ On réfléchit en palliatif a passer au robot de traite, d’ici deux ans, a cause des
problémes de main d’ceuvre. Nous si on passe en robot de traite, c’est surtout pour pouvoir
étre présent a la sortie de I’école. On essaie d’améliorer le quotidien de nos vies.

GL: _Je ne vois pas comment I’exploitation familiale peut subsister dans le lait, avec la fin
des quotas. Ce seront des exploitations intransmissibles, qui brassent des capitaux énormes,
pour des revenus misérables.

PR: _ Il est évident que quand il y aura un taux de chbmage énorme, les gens ne vont pas
rester en ville a mourir de faim : quand le systeme arrivera a ses limites, on s’apercevra que
la Terre est I’élément qui est prét a nous accueillir.

BP : _Il'y’a un choix a faire depuis une dizaine d’années soit on devient des agro-industriels,
soit on devient des petites unités. Au milieu, il n’y aura plus personne dans dix ans.
Aujourd’hui, le choix est plutét fait par les banquiers et les institutions nationales et
internationales. C’est plus nous qui faisons les choix.

MT : _ Il faut sortir de la compétition internationale actuelle, pour intégrer la différenciation
des productions, garante du modéle francais.

BP: _Onvay aller, on va y aller dans le mur. Ce jour-la, la révolution va étre violente. J'ai
peur que ce soit la planéte qui nous oblige. On est que des locataires, mais on se prend pour
des propriétaires. Non ! La planéte peut dire que nous lui appartenons, mais pas l'inverse. On
est simplement des locataires. Le jour ol elle voudra nous mettre dehors parce qu’on lui aura
fait trop de mal... ¢ca commence déja. L’agriculture va devoir changer. Ca risque d’étre
violent.
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YF : _ Ce qui va changer, c’est qui va détenir les capitaux des exploitations : on n’aura pas les
moyens de garder une agriculture trés familiale. lls seront peut-étre a plusieurs exploitants.
De gros investissements vont étre nécessaires. On aura des sociétés extérieures qui
reviendront peut-étre en agriculture. C’est un secteur intéressant pour elles, stable.
L’agriculture familiale, c’est un concept. Au début, la FNSEA défendait plutét une agriculture
familiale... On évolue.

GL: _ Notre indépendance a disparu, nous ne sommes plus libres. C’est pourquoi,
aujourd’hui, méme si je suis passionné par le métier, je ne suis pas sir que je le referais. Ou
alors, je changerais de pays.

YF: Il faut ceuvrer tous les jours pour que tous les jours le consommateur porte attention
sur ce qu’il mange. Notre objectif serait de relancer 'économie locale, par ce biais de la
restauration collective.

BP : _ Heureusement, il y a plein de gens hors-cadre familial, qui ne viennent pas du monde
agricole, qui font une agriculture exotique, qui font du fromage de chévre, des céréales pour
faire du pain, et qui sont boulangers en méme temps, qui font de la confiture... Il y a une
renaissance de la petite paysannerie, avec plein de gens qui ne viennent pas du milieu
agricole. Ce sont eux qui vont changer les facons de voir les choses. Ca va changer
doucement, c’est eux qui vont faire changer les choses.

GL: _ Si le consommateur veut du bio aujourd’hui, il va falloir qu’il le paie, ¢ca va rester une
niche.

PR : _On devrait enseigner la nature aux enfants. La nature, c’est la vie, c’est I'air, la pluie, le
cosmos en général. Tu ne peux pas exister sans tout ¢a.

YF : _ Le juge de paix sera I'assiette.

[Fin de la table ronde]
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e Des visions différentes coexistent au sein du monde de I’élevage :

En reprenant ces entretiens individuellement, nous pouvons nous essayer a
construire des schémas qui sont certes simplifiés, mais qui peuvent toutefois nous donner
une idée du contraste qui existe réellement entre les différents mondes dans lesquels
peuvent se reconnaitre les éleveurs. Le choc de vision le plus marqué, qu’il nous a semblé
utile de schématiser ici en reprenant le cadre théorique de Boltanski et Thévenot, vient
mettre en confrontation ['éleveur de type «paysan» avec [|éleveur de type
« entrepreneur ».

Précisons que dans le cadre de ce travail de recherche, |'utilisation de ces deux termes ne
renvoie a aucun jugement de valeur de notre part, mais plutét a un ensemble contextuel
cohérent entre une philosophie affichée et des pratiques revendiquées.

LE MONDE DE 'ELEVEUR-PAYSAN
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Figure 6. Marie Guicheteau, 2020.
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LE MONDE DE UELEVEUR-ENTREPRENEUR
Ce qui est évident : Les moyens d’action :
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Figure 7. Marie Guicheteau, 2020.

Mais nous pouvons également prendre le parti de regarder au-dela de cet évident

clivage, pour remarquer les thématiques communes qui sont abordées par les uns et les

autres. Ces différents mondes ne sont pas incompatibles entre eux sur tous les niveaux,

méme s’ils laissent présager la forte probabilité d’apparition de frottements entre des

valeurs clairement distinctes. De grands enjeux sont ainsi capables de rassembler les

éleveurs francais dans leurs diversités. Parmi ceux-ci, nous avons notamment identifié a

travers les entretiens :

-La recherche d’indépendance et d’autonomie sur les plans économiques,
techniques, philosophiques.

- La vulnérabilité face aux aléas naturels et aux variations du marché financier.

- La préoccupation pour la santé des animaux d’élevage

- La difficulté d’application sur le terrain des normes imposées par des institutions
extérieures.

- L’amélioration des conditions de vie et de travail

- La méfiance face aux utilisations politiques ou commerciales de I'image idyllique de
la nature, et face aux représentations de celle-ci comme source de bien-étre.

Les informations que nous avons recueillies dans la bibliographie, et ces premiers

entretiens préparatoires auprés de certains représentants nationaux, nous permettent a

présent d’ajuster notre problématique aux besoins actuels de la recherche, afin d’établir un

itinéraire méthodologique adapté a I'ambition d’une recherche de terrain plus approfondie.
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1.4 — Construction de notre sujet de recherche

1.4.1 — Constats initiaux

Le contexte actuel dans lequel baigne la société occidentale est celui d’'une prise de
conscience des limites de la société de consommation et de l'artificialisation des
modes de vie, comme en témoigne notamment le dernier rapport des experts du
GIEC publié en 2018. En méme temps, elle poursuit sa cadence effrénée selon un
modele productiviste qui passe par |'exploitation massive des ressources terrestres,
sans vouloir ou sans pouvoir changer cette tendance.

Ce fonctionnement paradoxal de notre société est majoritairement fondé sur
I’ontologie naturaliste telle qu’elle est identifiée par Philippe Descola (Descola, 2005).
L'idée de la séparation entre nature et culture a structuré la pensée de notre société
occidentale, suite a un processus historique qui prend racine chez les Grecs a partir
de Socrate, puis trouve sa confirmation avec Descartes. Mais la séparation entre
nature et culture n’est pas la seule voie empruntable par les civilisations. Ailleurs
dans le monde, d’autres cadres ontologiques existent, qui montrent que |'ontologie
naturaliste n’a rien d’évident, et ne constitue pas une vérité objective universelle. De
surcroit, au sein méme des sociétés peuvent cohabiter plusieurs ontologies qui ne
sont pas exclusives les unes des autres, méme si 'une d’entre elles apparait de facon
dominante et peut masquer les autres.

Le défi posé par le changement climatique et la destruction des ressources naturelles
de la Terre est celui de la responsabilité humaine vis-a-vis de la nature. Si les sciences
dites de « I'environnement » se sont d’abord saisies de ce contexte d’interrogation,
les sciences humaines et sociales jouent également un réle non négligeable dans le
renouvellement de la fagcon dont les occidentaux pensent et agissent avec la nature.
(Larrére et Larrére, 2015). Des 1989 la mise en place d’un colloque pionnier dédié a
la « question de la nature » et rassemblant des chercheurs ruralistes issus d’horizons
pluridisciplinaires distincts a permis de souligner I'importance de « replacer la nature
dans une théorie de la société » (Mathieu et Jollivet, 1989). Au premier plan de cette
mobilisation, les géographes ne sont pas épargnés par le renouveau des questions de
recherche que ce contexte vient leur poser: c’est pour eux l|‘occasion d’un
renouvellement des notions chéres a la discipline, comme celles de « pays » et de
« paysages ». (Luginbhul, 1991 ; Berque, 1990). Face a une géographie qui quantifie
les phénomeénes spatiaux par le biais d’outils numériques de plus en plus aiguisés,
une géographie du sensible se constitue, proposant une voie qui ne met plus en
opposition objectivité et subjectivité. Ainsi, «la géographie sensible est une
géographie a I'écoute de I'autre, qui cherche a comprendre les grande