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Ecospiritualité
AURELIE CHONE

Le concept d’écospiritualité renvoie d’emblée a I’idée d’une parenté entre I’écologie et
la spiritualité. Il y aurait du spirituel dans I’écologie et de I’écologie dans la spiritualité.
Prenons soin, pour commencer, de distinguer le spirituel du religieux. La spiritualité peut se
vivre au sein d’une religion établie ou en-dehors de tout contexte religieux, voire de toute foi
en Dieu'. Comme elle repose sur une expérience intérieure personnelle, il est difficile d’en
donner une définition univoque ; mais on I’associe généralement a une recherche d’intériorité,
de connaissance de soi, de transcendance, de sacré, de sagesse. Il n’existe pas non plus de
définition univoque de I’écologie — une notion qui, pour le sens commun, perce dans les
années 1970 a la suite des premiéres grandes catastrophes naturelles*, mais qui recouvre en
fait différents domaines (écologie scientifique, écologie politique*, écologie industrielle*...)
ne témoignant pas tous des mémes préoccupations pour la défense de la nature. La spiritualité
et I’écologie proviennent a priori de familles d’idées différentes puisque la premiere est liée a
une tradition religieuse, un point de vue philosophique ou une quéte de sens, tandis que la
seconde releve d’une discipline scientifiqgue ou d’un mouvement politique (au sens large)
militant en faveur de la protection de I’environnement. Pourtant, depuis les années 1980, on
assiste, en Europe et ailleurs dans le monde, a un rapprochement de plus en plus manifeste
entre spiritualité et écologie (Piguet, 2003), a travers des échanges intellectuels féconds (aussi
bien dans les milieux religieux, y compris alternatifs, que dans les milieux académiques) et
des pratiques sociales a différentes échelles (locales et globales, individuelles et collectives,
etc.). Cette notice vise a mieux cerner les acteurs du rapprochement entre écologie et
spiritualité, leurs valeurs et leurs actions, ainsi que les raisons, les enjeux et les limites d’un tel
rapprochement.

Emergence et grandes idées de I’écospiritualité

L’écospiritualité émerge en tant que discours cohérent autour des années 1980 dans le
contexte d’une crise du mouvement écologique et d’une crise des grandes religions
mondiales. Mais elle est déja en gestation bien avant, et ses origines remontent au moins au
XVII°siécle avec la philosophie panthéiste de Baruch Spinoza (qui confond la nature avec le
divin), a la seconde moitié du XVIII®siécle avec la Naturphilosophie romantique, et au
XIX®siécle, notamment avec le poéte américain Henry David Thoreau (Walden ; or, Life in
the Woods, 1854) et le philologue américain George Perkins Marsh (Man and Nature ; Or,
Physical Geography as Modified by Human Action, 1864). Dans le premier tiers du
XX°siécle, certaines personnalités jouent un role de précurseurs : en Inde le Mahatma Gandhi
popularise la non-violence ; dans I’espace germanique, le fondateur de I’anthroposophie
Rudolf Steiner jette les bases de I’agriculture biodynamique (Choné, 2013), et le psychologue
suisse Carl Gustav Jung souligne les liens entre nature et psyché. En 1945 parait Eloge de la
vie simple du poete francais d’origine italienne Lanza del Vasto, un disciple de Gandhi qui
prone une vie sobre et végétarienne, ainsi que le travail de la terre ; en 1948, Lanza fonde en
France, sur le modele des ashrams de Gandhi, les Communautés de I’Arche, qui vont se
développer dans les années 1960. A la méme période, les ouvrages du prétre jésuite francais
Pierre Teilhard de Chardin, qui propose une synthése entre foi et évolution en mettant au jour

! Le Dalai-lama parle de « spiritualité laique » et André Comte-Sponville de « spiritualité sans Dieu » (Comte-
Sponville, 2006).



I’existence d’une dimension spirituelle dans I’évolution cosmique, connaissent un certain
succes (Le phénoméne humain, 1955).

Mais c’est surtout dans les années 1970 que se mettent en place les idées qui
donneront ensuite une certaine unité au discours écospirituel. Ces idées proviennent
d’horizons variés : I’écologie scientifique, par exemple avec I’hypothése Gaia avancée en
1970 par le spécialiste anglais des sciences de I’atmosphére James Lovelock ; I’anthropologie,
notamment avec I’« écologie de I’esprit » proposée par I’épisttmologue américain Gregory
Bateson (Steps to an Ecology of Mind, 1972) ; la philosophie, avec I’écologie profonde* du
philosophe norvégien Arne Naess (Naess, 2012 [1976]) et I’« éthique pour la civilisation
technologique » du philosophe allemand Hans Jonas (Das Prinzip Verantwortung, 1979) —
pour ne citer que ces deux penseurs; sans oublier ce vaste mouvement culturel, nourri
d’influences diverses (féminisme, tiers-mondisme, décroissance, pacifisme, non-violence...)
qu’est I’écologie politique*. Ces idées apparaissent au moment ou se développe, aux Etats-
Unis et en Europe, un ensemble hétéroclite de pratiques spirituelles et de croyances
religieuses, appelé New Age, qui propose une approche éclectique de la spiritualité. Dans les
années 1980, le mouvement écospirituel connaitra un essor certain dans les milieux militants,
intellectuels, spirituels et religieux. Avant de présenter les deux processus complémentaires
que sont I’écologisation du religieux (au sens large) et la spiritualisation de I’écologie, tentons
de cerner, par-dela la diversité des approches, les grands invariants de I’écospiritualité.

Les acteurs du rapprochement entre écologie et spiritualité sont certes issus d’horizons
divers; mais méme si leurs approches et leurs motivations (recherche scientifique,
militantisme ou débat d’idées) peuvent étre assez différentes, ils n’en partagent pas moins un
certain nombre de valeurs essentielles qu’ils opposent a celles des sociétés occidentales
modernes. Pour eux, ces derniéres sont fondées sur le matérialisme, la rentabilité économique
et le progrés technologique, et responsables en grande partie de la crise environnementale
actuelle. Les promoteurs de I’idée écospirituelle portent en général un regard critique sur les
Lumiéres et la raison technicienne, considérées comme étant a I’origine de la coupure
occidentale entre nature et culture. Ils prénent un autre mode de connaissance, qualitatif,
global, symbolique et intuitif, fondé sur I’éveil spirituel. Face au différentiel Nord-Sud, a la
non-durabilité des ressources, aux catastrophes régulieres qui s’abattent de plus en plus
fréqguemment et violemment sur la terre depuis la fin du XX®siécle, ils soulignent I’urgence
absolue d’une prise de conscience environnementale. Pour eux, la réponse a la crise
écologique ne peut se situer dans le cadre d’une écologie superficielle, qui se limiterait a une
simple gestion de I’environnement: « A ce niveau de conscience, on déplace plus les
problémes qu’on ne les résout vraiment. Le changement réel passe par un retournement
radical, une mutation intérieure profonde » (Souzenelle, trilogies). En prenant conscience
qu’il n’est pas séparé de la nature mais qu’il en fait partie, et que son destin est lié a celui de
la biosphere ou du cosmos (pour parler comme certains écologistes), de la Création ou du
grand Tout vivant qui nous entoure (pour utiliser des termes issus des champs religieux et
spirituel), I’homme déploie un nouvel art d’habiter la maison (oikos) Terre qui ne peut que
passer par son respect le plus profond.

Qu’ils se rattachent a une tradition spirituelle ou a une mouvance écologique
particuliére, les acteurs de la rencontre entre écologie et spiritualité appellent a une re-
sacralisation de nos relations a la nature et considerent la terre comme un étre vivant
(Lovelock, 2000). Cette intime conviction, qui releve la plupart du temps d’une expérience
vécue, personnelle, parfois bouleversante, implique pour eux non seulement le respect de la
nature, en particulier des sites sacres, mais egalement une sagesse pratique et un engagement
éthique pour la protection de I’environnement et de la planete dans son ensemble. Cet
engagement existentiel comporte une dimension a la fois spirituelle et thérapeutique qui peut
étre qualifiée d’« écologie intérieure », puisque se soigner soi-méme et soigner la planéte vont



de pair — les liens avec I’écopsychologie* sont ici évidents —; et il nécessite une pensée non
seulement contemplative, mais également agissante et efficace (Comte-Sponville et al., 2006
[2002]). Présentons maintenant plus en détail les points de vue des différents groupes
d’acteurs concernés et commencons par ceux qui se rattachent de prés ou de loin a une
tradition religieuse.

Ecologisation du religieux

Au cceur de la spiritualité religieuse, il y a I’aspiration a se « relier » (du latin religare,
racine possible du mot religion) a Dieu, au divin, a une réalité transcendante, a I’ Autre ; I’idée
que cette aspiration implique pour I’homme de se relier également a lui-méme et a sa nature
profonde, aux personnes et a la nature qui I’entourent, et enfin au cosmos entier, est au centre
de I’écospiritualité. Depuis les années 1980, les religions institutionnelles — en particulier les
trois religions monothéistes — s’ouvrent de plus en plus a I’écologie. La religion chrétienne
cherche a répondre a ceux qui lui reprochent de diaboliser la nature et de vouloir I’assujettir ;
on connait la these selon laquelle les racines de la crise écologique seraient situées au sein de
la tradition judéo-chrétienne (Lynn White J, 1967), dans sa vision mal interprétée de la
Création : « Ayez des enfants, devenez nombreux, peuplez toute la terre et dominez-la »
(Genese, 1, 28).

Dans son message pour la Journée mondiale de la Paix en 2008, le Pape Benoit XVI a
réaffirmé I’attachement des chrétiens a la Création et a sa sauvegarde. Au sein des églises
chrétiennes, bien des théologiens — qu’ils soient catholiques, protestants ou orthodoxes —
veulent aller plus loin et en appellent & une révolution des mentalités pour contrer le role
néfaste de I’Ancien Testament a I’égard de la Nature (Drewermann, 1983); d’autres
interpretent le verset incriminé de la Bible comme une promesse divine et hon comme un
commandement (Arnould, 2005) ; d’autres encore mettent en avant la sacralité du cosmos ou
renouent avec la figure de Saint-Frangois d’Assise, connu pour son amour de la nature (en
particulier des animaux et des plantes), dans laquelle il voit I’ccuvre de Dieu. Ce n’est pas un
hasard si la ville d’Assise a été choisie, depuis 1986, pour accueillir des rencontres
interreligieuses entre bouddhisme, christianisme, hindouisme, islam et judaisme. C’est
également a Assise que le World Wide Fund, I’'une des plus grandes organisations écologistes,
invita en 1986, a I’occasion de son 25°anniversaire, des représentants des cing religions
mondiales pour débattre des fondements de la conservation de la nature. Ceci montre bien que
le vaste mouvement d’exégese biblique auquel donne lieu I’écospiritualité se double d’actions
concrétes en lien avec I’écologie militante. C’est particuliérement clair aux Etats-Unis dans le
mouvement de I’« écothéologie », par exemple avec le prétre catholique Thomas Berry (1914-
2009) (The Dream of the Earth, 1988), I’activiste Tom Hayden (The Lost Gospel of the Earth,
1996) et I’évéque protestant oecuméniste Peter Kreitler, co-fondateur en 1990 de
I’organisation environnementale non-lucrative Earth Service Inc. et, plus récemment, du
National Religious Partnership for the Environment.

Selon le sociologue et journaliste suisse Michel Maxime Egger, qui travaille pour
Alliance Sud, la crise écologique « interroge le sens méme de la vie et invite I’lhnomme a agir
comme une personne, un étre en quéte d’unité intérieure et de communion avec Dieu, autrui et
toute la création » (Egger, 2012, p. 22). Michel Egger trouve dans la conception panenthéiste?
du christianisme orthodoxe le chemin spirituel permettant de surmonter I’anthropocentrisme
du christianisme et de redécouvrir Dieu dans la création. Il s’agit d’un chemin de croix
amenant I’homme a dépasser ses désirs égoistes et a changer son mode de vie en recherchant

2 Cette doctrine semi-gnostique considére que I’univers fait partie de Dieu et émane du Créateur. Michel Egger
pointe «la frontiere subtile entre le panthéisme (cet arbre est Dieu) et le panenthéisme cher a la tradition
orthodoxe (Dieu est dans cet arbre) » (Egger, 2012, p. 115).



la qualité plutét que la quantité, la simplicité, le partage et la coopération plutét que la
compétition, la consommation effrénée et le pouvoir. Dans la méme tradition religieuse,
Annick de Souzenelle, psychothérapeute d’inspiration jungienne et théologienne orthodoxe,
se réfere a « I’une des lois ontologiques, dramatiquement ignorée, que nous enseigne la Bible,
a savoir que le monde extérieur est I’objectivation du monde intérieur de I’humanité », pour
souligner que «si nous ne travaillons pas a la transformation de ce monde intérieur, a la
restauration de la terre intérieure de I’Homme, tout ce que nous tenterons de mettre en place
pour notre planéte Terre restera [...] inopérant » (Souzenelle, trilogies). Les mémes appels au
renouvellement, a la transformation intérieure et a la réorientation du désir sont portés par des
théologiens et membres des communautés religieuses des autres grandes religions.

Dans ce processus d’écologisation du religieux, il convient de souligner le role des
courants ésotériques occidentaux. Un des criteres constitutifs de I’ésotérisme occidental est,
selon Antoine Faivre (1986), I’idée de « Nature vivante ». Il faut sans doute voir dans la
théosophie et la philosophie de la nature pré-romantique et romantique les racines
philosophiques d’une écospiritualité de type ésotérique : « De Paracelse a Jakob Bohme [...],
il s’agit moins de se résigner a I’état d’homme-créature que d’exalter la mission créatrice de
I’anthropos déchu mais éternel ; moins d’évoquer une divinité lointaine et immuable que de
connaitre personnellement un Dieu plongé dans la Nature, qui a partie liée avec elle, y
participe de mille manieres » (Faivre, 1996, p. 25). Les Naturphilosophen s’attachent a effacer
le gouffre qui sépare Dieu de la Nature ou de I’lhomme en pointant I’identité de la Nature et de
I’Esprit ; la Nature tout entiére est pour eux «un vivant tissu de correspondances a
déchiffrer » (Faivre, 1996, p. 16-17) grace a la méditation, a I’écoute attentive, respectueuse et
consciente, du grand Livre de la Nature. La poétique de la nature* joue un réle particulier a
cet égard, comme en témoigne par exemple Friedrich Holderlin, qui nous appelle a « habiter
le monde en poéte® », ou Johann Wolfgang von Goethe, qui nous invite & remonter & I’ Idée de
la plante (Goethe, 1964 [1790]) ou de I’animal qui est en nous, seuls étres de nature a étre
capables d’accéder a cette « sur-nature ».

L’ésotérisme inclut une autre dimension, celle de I’occultisme : « En effet, des lors
que I’ésotérisme intégre dans sa praxis spirituelle tout I’univers, c’est-a-dire la nature entiére,
visible et invisible, il n’est pas surprenant de le voir déboucher sur des pratiques trées
concretes » (Faivre, 1986, p. 28). Citons les sciences divinatoires (astrologie, cartomancie...),
I’alchimie, la magie sous toutes ses formes. Ces différentes branches de I’occultisme
occidental cherchent a percevoir la partie cachée, occulte, de la nature, en découvrant des
correspondances, des analogies cosmiques et divines. Ainsi, I’appréhension de la nature
repose chez Rudolf Steiner sur une véritable «science de I’occulte » révélant des
correspondances entre les plantes, le corps humain, les planétes, etc. Citons un exemple
concret, celui de I’ortie. Pour Rudolf Steiner, il s’agit d’une plante martienne :

« Or, quels sont les attributs de Mars dans son principe actif, évoqués par toutes les
traditions alchimiques ou astrologiques ? L’ardeur belliqueuse, le sang, le fer, la couleur
rouge... Nous retrouvons dans I’ortie cette agressivité qui rougit notre peau en la piquant et
active la circulation du sang. Par ailleurs, I’analyse chimique de la plante révele sa teneur
élevée en fer. Dans sa forme méme, I’ortie exprime I’influence des forces attribuées a Mars.
Ses feuilles pointues, coupées a angles vifs, sa génération “spontanée” pourrait-on dire, a
proximité des tas de ferraille, montrent ses affinités avec ce métal » (Desbrosses, 2014 [1987],
p. 153).

L anthroposophie est surtout connue aujourd’hui pour ses applications concrétes dans
le domaine de I’agriculture biodynamique (certification Demeter). Théorisée par Rudolf
Steiner en 1924, la biodynamie repose sur une vision qualitative et globale de la nature ; elle

% «Voll Verdienst, doch dichterisch wohnet / Der Mensch auf dieser Erde » (poéme « In lieblicher Blaue »)
(Holderlin, 1951 [1808]).



remplace les produits chimiques par des préparations d’origine organique (a base d’ortie, de
fougeére, etc.) et accorde une attention particuliere aux cycles lunaires et planétaires
(« calendrier des semis »).

Au sein des nouveaux mouvements religieux qui constituent une vaste nébuleuse
mystique-ésotérique et Nouvel Age depuis la fin des années 1960, des voix s’élévent pour
critiquer le rapport a la nature du christianisme et intégrer 1’apport des doctrines orientales,
qui n’auraient pas scindé nature et culture. L’intérét pour les religions et pratiques orientales —
bouddhisme, yoga et hindouisme, taoisme, feng shui, médecine chinoise, shiatsu... — tient a
leur conception globale de I’&tre humain en tant que corps, ame et esprit. La mouvance New
Age se caractérise par une « religion écologique » fondée non pas sur un Dieu transcendant,
extérieur & la nature, mais sur la nature elle-méme en tant que principe créateur (Mynarek,
1986). C’est une «religion de la nature » ou une « mystique de la nature » prénant 1’unio
mystica avec le divin compris comme énergie cosmique universelle. Non seulement les
doctrines orientales ont nourri cette religion syncrétique et holistique, fondée sur une sorte de
transcendance immanente, mais également les religions de la terre et les mythologies
antiques, notamment matriarcales, comme le culte de la Déesse-Terre Gaia.

L’engouement pour ces cultes paiens est a rapprocher de la fascination pour la relation
a la nature des peuples dits premiers (voir aussi la notice Ecocide*)— lesquels jouissent
largement, en Occident, de la réputation d’avoir su préserver une symbiose entre I’lhnomme et
la nature (Barbadoro, Nattero, 2006). Ainsi, la Fondation pour [I’écospiritualité
(Ecospirituality Foundation) a été constituée en 2000 en tant qu’organisation non lucrative
« pour divulguer et promouvoir I’idée écospirituelle de la réalisation d’un rapport harmonieux
de I’individu avec ce qui I’entoure sur la base d’une expérience personnelle interne ». Cette
ONG « soutient la protection des droits civils et la sauvegarde des divers patrimoines culturels
des peuples natifs, a dire vrai des Peuples naturels et des minorités ethniques de la planete,
afin qu’ils puissent constituer une contribution au patrimoine de I’expérience et celui spirituel
de toute I’humanité® ». Une des premiéres actions de cette fondation, menée en relation avec
la Commission pour les droits de I’hnomme des Nations Unies, a concerné le Mount Graham,
la montagne sacrée des Apaches. Dans ce contexte, les religions des peuples premiers, comme
le chamanisme et I’animisme, qui sont généralement de nature panthéiste et incluent un culte
de la Terre, font I’objet d’un regain d’intérét dans les milieux New Age et suscitent
I’émergence de nouvelles formes de « religions de la Terre », comme le néodruidisme ou le
néo-chamanisme.

Spiritualisation de I’écologie

Parallelement a cette écologisation du religieux, on assiste depuis les années 1980 a
une spiritualisation croissante de I’écologie. De nombreuses voix s’élévent pour dépasser le
dualisme nature / culture, I’idée d’une nature-objet-ressource et le paradigme dominant de
I’anthropocentrisme ; il s’agit de reconnaitre une valeur intrinséque, et donc des droits, a la
nature, qui devient désormais sujet. En invitant I’nomme a renouer avec son milieu de vie
non-humain et a ré-habiter la Terre en communion avec elle et non contre elle, un certain
nombre d’intellectuels et d’écologistes militants semblent vouloir intégrer une dimension
spirituelle dans I’écologie.

L’hypothése Gaia, selon laquelle la Terre serait un étre vivant, un vaste systeme
naturel, dynamique et autorégulé, incluant la biosphére et favorisant la vie, témoigne —
comme I’indique la référence a « Gaia», le nom de la déesse de la mythologie grecque
personnifiant la Terre — de I’influence des religions de la terre. Plusieurs universitaires ont

* http://www.eco-spirituality.org. Consulté le 21/08/2015.



souligné la teneur religieuse de cette théorie. Certains considérent que James Lovelock
cherche a retrouver dans cette vision de la nature (d’ailleurs contestée sur le plan scientifique)
une union mystique avec la Terre-Mére (Primavesi, 2003). D’autres rapprochent les théories
Gara (ainsi que I’écologie radicale dans son ensemble) du néopaganisme, dont I’une des
caractéristiques serait le panthéisme, a savoir I’idée d’une communion avec la nature, avec la
Terre en tant qu’entité spirituelle (Cahuzac, Francois, 2013).

L’approche écospirituelle imprégne également I’éthique environnementale*, qui
devient une discipline académique aux Etats-Unis au début des années 1970. D’aucuns se
demandent si, en accordant une valeur en soi — intrinseque ou morale — a la nature, elle ne
contribue pas a la sacraliser (Hurand, Larrére, 2014). Elle semble en tout cas marquée par la
recherche d’une sagesse, d’une écosophie*, et comme toute éthique vécue, elle interpelle
chaque personne dans I’intimité de son rapport au monde. En ceci, elle serait sans doute
incompléte sans un horizon spirituel. D’aprés le philosophe américain Holmes Rolston, « la
vue de la Terre depuis I’espace délivre en tant que telle un impératif éthique, et elle est
apparentée, en ce sens, a une expérience éepiphanique, c’est-a-dire la révélation d’une
transcendance qui inspire un sentiment de crainte respectueuse mélée d’admiration — ce
sentiment paralysant d’étre dépassé par une puissance créatrice supérieure, qui nous
enveloppe en nous assignant une position au sein de la création ». Cette révélation « donne
I’impulsion au mouvement de conversion intérieure qui conduit, selon les mots de saint Paul,
a “se dépouiller du vieil homme” (les oripeaux du maitre et possesseur) et a “revétir 1’homme
nouveau” (la figure du protecteur et du gardien bienveillant de la création » (Afeissa, 2009,
p. 19).

Différente de I’éthique environnementale, I’écologie profonde du norvégien Arne
Naess est une écosophie* holiste et biocentrique, développée a la fin des années 1970,
notamment a partir de I’éthique spinoziste et de I’éthique non violente de Gandhi (ahimsa) ;
elle pose que toutes les especes sont dotées d’un droit a I’existence égal et que I’existence de
chaque espéce est une fin en soi : « Le bien-étre et I’épanouissement de la vie humaine et non-
humaine sur Terre ont une valeur intrinseque (en eux-mémes). Ces valeurs sont indépendantes
de I’utilité que peut représenter le monde non-humain pour nos intéréts humains » (Naess,
2012 [1976]). Pour certains intellectuels, I’écologie profonde s’apparente a la religion en ce
qu’elle repose sur un « culte de la vie » et «en vient a considérer la biosphére comme une
entité quasi divine, infiniment plus élevée que toute réalité individuelle, humaine ou non-
humaine » (Ferry, 1992). D’autres la considerent comme une religion de type gnostique
accordant une grande importance a I’« auto-réalisation » et imprégnée d’un sacré ésotérique
(Filoramo, 1992), voire comme une forme de néopaganisme fondée sur la sacralisation de la
nature (Cahuzac, Francois, 2013).

Sujet, et méme sujet de droit (voir la notice Droit de I’environnement*), la nature doit
aussi I’étre pour le philosophe Michel Serres, qui I’estime comptable d’une déclaration
universelle des droits de la nature (Serres, 1992). La terre a, selon lui, besoin de la sagesse de
I’homme, et il est urgent, face a la menace de mort collective, que I’humanité passe, a I’instar
du contrat social, un contrat tacite avec les objets inertes et les étres vivants (en bref, tout ce
qgu’on appelle la nature) pour les déclarer sujets de droit ; ainsi seulement pourrait étre fait
justice a la nature. C’est que la terre, par ses limites et sa vulnérabilité, devient I’horizon
commun aux étres humains ; elle est ce qui les relie. Cette perspective d’une relation
symbiotique inédite entre I’humanité et la planéte Terre semble bien relever d’un projet
spirituel.

Dix ans plus tard, un autre penseur francais, le philosophe des sciences Jean-Pierre
Dupuy, constate notre incapacité a penser la catastrophe (Pour un catastrophisme éclairg,
2002) et met au jour I’illusion de la gestion optimale des risques. Influencé a la fois par la
théorie mimétique du philosophe francais René Girard (La violence et le sacreé, 1972) et par



I’éthique de la responsabilité du philosophe allemand Hans Jonas, selon lequel seule une
ascése de la modération peut permettre a [’humanité d’éviter les catastrophes
environnementales rendues possibles par la technique (Le principe responsabilité, 1979),
Jean-Pierre Dupuy juge indispensable que les sociétés humaines anticipent ces catastrophes
afin qu’elles ne se produisent pas, en fixant des limites a I’extérieur d’elles-mémes grace a
leur capacité d’«auto-transcendance ». Pour cela, le sacré — que pourtant nos sociétés
modernes refoulent — serait indispensable en ce qu’il n’est pas discutable, venant d’un au-dela
du social (La marque du sacré, 2009).

La question du sacré et de la spiritualité ne préoccupe pas seulement les milieux
intellectuels, mais également les acteurs de terrain. Bien des écologistes integrent une
dimension spirituelle dans leurs pratiques militantes. Ainsi, le philosophe francais d’origine
algérienne Pierre Rabhi pratique I’agriculture biodynamique en Ardeche dans les années
1960, avant de s’impliquer dans le mouvement pour la décroissance et de créer en 2007
I’association Colibris visant a promouvoir un changement des modes de vie dans différents
domaines (alimentation, habitat, déplacements...) grace a des valeurs spirituelles comme la
« sobriété heureuse » (Rabhi, 2010), le partage et I’entraide. Ces valeurs sont aussi au ceeur du
mouvement citoyen des Incroyables comestibles (Incredible Edible) venu du nord de
I’ Angleterre et arrivé depuis quelques années en France, qui vise a « transformer les villes en
potagers géants », et a atteindre ainsi « I’autosuffisance alimentaire des territoires »,
notamment grace a un rapprochement entre voisins®. Citons également le nom de José Bové,
homme politique et syndicaliste agricole impliqué dans le mouvement altermondialiste ; ses
références premiéres sont Gandhi, Lanza del Vasto, Martin Luther King et Henry David
Thoreau, qui représentent tous pour lui des grandes figures de la non-violence et de la
simplicité volontaire (Comte-Sponville et al., 2006 [2002], p. 67-71).

Limites et critiques du rapprochement entre écologie et spiritualité

Evoquons pour finir les limites et les critiques des tentatives de rapprochement entre
écologie et spiritualité que nous avons briévement exposées. L’Eglise catholique, bien que
convaincue des interactions permanentes entre I’nomme et la nature, rejette le biocentrisme.
Selon Jean-Paul 11, « placer le bien de I’étre humain au centre de I’attention a I’égard de
I’environnement est en réalité la maniére la plus sre de sauvegarder la création » et revient a
stimuler « la responsabilité de chacun en ce qui concerne les ressources naturelles et leur
usage judicieux » (message pour la Journée mondiale de la Paix, 1% janvier 1999). Presque dix
ans plus tard, Benoit XVI souhaite « I’adoption d’un modele de développement basé sur le
caractére central de I’étre humain, sur la promotion et le partage du bien commun, sur la
responsabilité, sur la conscience d’un changement nécessaire des styles de vie et sur la
prudence, vertu qui indique les actes a accomplir aujourd’hui en prévision de ce qui peut
arriver demain » ; pour lui, la technique s’inscrit « dans la mission de “cultiver et de garder la
terre” (Genése, 2, 15) » (message pour la Journée mondiale de la Paix, 1* janvier 2008). On
est bien loin, ici, du point de vue de I’écologie profonde*, qui reproche & I’Eglise catholique
son anthropocentrisme.

Les milieux rationalistes sont tres critiqgues envers I’écologie profonde* et
I’écospiritualité*. Ils pointent le danger d’un éloignement de I’héritage des Lumiéres et de
I’objectivité scientifique, ainsi que celui d’une régression vers une religion obscurantiste,
jouant sur la culpabilité et la crainte. En raison de son refus de la modernité technicienne
occidentale, I’écologie a souvent été considérée comme I’héritiere du romantisme plutét que
des Lumieres ; ses liens inextricables avec la politique, la religion et I’ésotérisme ont été

® http://www.incredible-edible.info. Consulté le 21/08/2015.



soulignés. On a notamment montré comment les idées romantiques de communion avec
I’origine et de nature vierge et pure (ce que les rationalistes appellent le « fantasme
rousseauiste » ou « I’illusion du retour a I’état de nature ») — par exemple, la représentation de
la forét comme belle communauté harmonieuse telle qu’on peut la trouver dans la mythologie
germanique ou chez des poeétes romantiques allemands comme Joseph von Eichendorff (1788-
1857) — ont pu étre récupérées par une ideologie réactionnaire, voire raciste (Lekan, 2004 ;
Wilson, 2012).

D’aucuns voient les prémisses de ce discours romantique antimoderne dans les
mouvements de réforme de la vie (Lebensreform) qui se développerent en Allemagne a partir
de la fin du XIX®siécle, cherchant a renouveler les modes de vie dans des domaines aussi
variés que I’alimentation (végétarisme, nourriture saine et biologique...), 1’habitat (cités-
jardins, artisanat...), la médecine (naturisme, naturopathie*...), etc. Les liens de ces pratiques
avec le mouvement vélkisch ont été soulignés (Puschner, Schmitz, Ulbricht, 1999) ; cette
nébuleuse intellectuelle active dans I’Allemagne wilhelminienne se caractérise par une
idéalisation du passé médiéval germanique, une idéologie raciste et antisémite, le refus de la
modernité et le culte de la jeunesse® :

«[...] Les hippies / membres des contre-cultures des années 1970, a I’origine de la
structuration politique de I’écologie, ont récupéré un certain nombre de pratiques provenant
des volkisch [...]. L’imaginaire véhiculé par ce mode de vie parcimonieux, ou frugal, et
antimoderne, s’inscrit dans un imaginaire conservateur, voire réactionnaire dans la mesure ou
il promeut un mode de vie traditionnel largement idéalisé » (Cahuzac, Francois, 2013, p. 71).

L’enracinement régional et local des communautés rurales, I’importance de valeurs
conservatrices comme le sol, le sang, la terre, la famille, et I’idée d’une naturalité de I’ordre
social, ont suscité la méfiance en raison des dérives xénophobes et communautaristes qu’ils
ont pu entrainer quand le repli identitaire était trop fort. De maniére générale, la mouvance
écospirituelle est suspectée de dérives idéologiques vers I’écofascisme, I’extréme-droite et la
droite radicale. Le philosophe francais Luc Ferry voit dans la pensée écologiste moderne, en
particulier I’écologie profonde, un antihumanisme «guidé par la haine de la
modernité », qu’il compare au romantisme et a I’attitude du nazisme a I’égard de la nature :

«C’est la hantise d’en finir avec I’humanisme qui s’affirme de facon parfois
névrotique, au point que I’on peut dire de I’écologie profonde qu’elle plonge certaines de ses
racines dans le nazisme. Les theses philosophiques qui sous-tendent les lIégislations nazies (de
protection des animaux) recoupent souvent celles que développera la deep ecology : dans les
deux cas, c’est a une méme représentation romantique et / ou sentimentale des rapports de la
nature et de la culture que nous avons affaire, liée & une commune revalorisation de I’état
sauvage contre celui de la “prétendue” civilisation » (Ferry, 1992, p. 185).

Les dérives sectaires du «mysticisme écologico-religieux » ont également été
dénoncées. A partir des années 1970 se créent dans la mouvance New Age différents groupes
plus ou moins sectaires’ qui proposent, péle-méle, travail de la terre, cultes de Gaia,
communication avec les esprits des plantes, feng shui et pratiques néochamaniques (pour ne
citer que quelques exemples) ; ils sont largement critiqués pour leur idéologie alliant

® Voir a ce sujet la notice relative aux origines germaniques de I’écologie politique*.

7 Aux deux extrémes, on peut citer la secte Ecoovie, une coopérative de vie écologique fondée en 1978 par un
Canadien, « Piel », connu pour exploiter de maniére éhontée ses adeptes, et une communauté tout a fait
respectable, d’inspiration anthroposophique, la Fondation Findhorn, créée en Ecosse par Peter et Eileen Caddy
ainsi que Dorothy Maclean, enregistrée officiellement en tant qu’association en 1972 et reconnue en tant
qu’ONG en 1997 ; cette fondation, qui mene un projet d’écovillage, se présente actuellement comme « un centre
d’éducation spirituelle et holistique vivant et travaillant en collaboration étroite avec les autres organisations et
individus qui composent la communauté », http://www.findhorn.org. Consulté le 21/08/2015.



ésotérisme, occultisme et écologie. A partir des années 1990, ces critiques proviennent
d’écologistes militants de gauche comme Jutta Ditfurth® — co-fondatrice du parti Die Griinen
en Allemagne (Ditfurth, 1996) — et de certains intellectuels qui voient dans les penchants
ésotériques de I’écologie les prémisses d’un « écofascisme » (Biehl, Staudenmaier, 1995 ;
Geden, 1996 ; Barth, 2006). Ces travaux cherchent en général a démontrer les liens de ces
communautés avec une idéologie volkisch, conservatrice et raciste.

Conclusion

Ainsi, I’écospiritualité est un concept diffus qui recouvre un large spectre de discours
dont I’enjeu est toujours de montrer que la crise écologique est une crise des valeurs (Bourg,
Roch, 2010), d’essence spirituelle, et que, par conséquent, la réponse a apporter ne peut pas
étre seulement d’ordre technique et matériel, mais reléve avant tout d’une dimension
spirituelle au sens large, d’une « écologie intérieure », d’une prise de conscience liée au sens
de la vie, de I’Autre, du sacré. Quelles que soient les formes prises par I’écologisation du
religieux — d’un christianisme écologique aux religions de la terre néo-paiennes, en passant
par le simple besoin de se relier a soi-méme, aux autres, a la nature et au cosmos — et par la
spiritualisation de I’écologie — des théories Gaia au contrat naturel, en passant par I’écologie
profonde —, elles ont toutes en commun une prise de conscience environnementale reposant
sur la sacralisation de nos rapports a la nature et I’existence d’un lien cosmique entre les étres
vivants et leur environnement. Bien que cette approche fasse I’objet de critiques aussi bien de
la part des milieux religieux — qui lui reprochent de faire passer I’homme apres la nature —,
que des milieux scientifiqgues — qui la suspectent d’antihumanisme, d’irrationalisme et
d’obscurantisme, voire de dérives idéologiques, totalitaires ou sectaires —, elle connait a
I’heure actuelle un retentissement certain qui s’explique sans doute, dans le contexte de la
mondialisation, de la sécularisation, des menaces environnementales de plus en plus sérieuses
et de I’éclipse des utopies sociales, par le besoin de réenchanter le monde.
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