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1. Introduction 
 

Les différentes crises économiques, environnementales, sociétales et sanitaires se font de plus en plus 

pressantes. De ce fait, le besoin d’une transition écologique s’accroit et de plus en plus de personnes se 

mobilisent dans cet objectif. Cependant, certaines personnes avaient déjà mis en place des modes de vie 

durables depuis des décennies. En effet, le mouvement des terres de femmes reprend des communautés 

de femmes vivant simplement en milieu rural, le plus possible en autonomie. Ce mouvement s’est créé 

dans les années 1970 en Amérique et 1980 en Europe, à la suite des émeutes de Stonewall de 1969 et des 

évènements de mai 1968 en France. Il s’est développé dans le contexte des mouvements féministes qui 

ont fait ressentir le besoin à certaines femmes de se retrouver entre elles, en non-mixité choisie et de se 

créer leur propre mode de vie à l’extérieur de la société et de la pression que celle-ci leur impose. Par 

ailleurs, la majorité des femmes présentes dans ces communautés était lesbienne. 

Dès lors, les communautés de femmes créées il y a une quarantaine ou une cinquantaine d’années sont 

apparues être naturellement éco-responsables, avant la montée en puissance des questionnements à 

propos de l’écologie dans l’ensemble de la société. Les personnes à la base de ces communautés 

présentaient des identités communes, à savoir celle de femme, mais une majorité avait également celle 

de lesbienne. Cela pose ainsi la question du lien entre l’identité des personnes et leur façon d’occuper un 

territoire. Ce mémoire vise donc à répondre à la question suivante : « Comment les identités des 

participantes au mouvement des terres de femmes influencent-elles leur manière d’habiter un territoire 

? ». 

Pour ce faire, j’ai effectué une recherche qualitative en menant des entretiens pour récolter des 

témoignages me fournissant les données sur base desquelles faire mon analyse. J’ai donc été à la rencontre 

de personnes ayant vécu dans des terres de femmes, et je me suis également rendue sur l’une de ces 

terres pendant quelques jours. 

Cet écrit reprend d’abord un état de l’art des recherches existantes sur le mouvement des terres de 

femmes. Ensuite, je présente ma question de recherche avec l’évolution de ma réflexion autour de celle-

ci et l’augmentation de sa précision tout au long de mon travail. Par après, j’explique la méthodologie 

utilisée pour mener à bien ma recherche et répondre à ma question de recherche. Vient enfin la 

description des résultats avec la présentation des données récoltées. À la suite, se trouve mon analyse de 

ces résultats sur base d’auteur·rices ayant effectué des analyses sur des sujets parallèles au mien. 

Finalement, arrive la discussion de ma recherche, dans laquelle j’observe d’un œil critique les différentes 

étapes de mon travail. Pour terminer, je conclus en répondant de manière plus concise à ma question de 

recherche. 
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2. État de l’art 
 

Dans cette section, je retrace la trajectoire du mouvement de terres de femmes en me basant sur la 

littérature existante. À travers cette trajectoire, j’évoque ainsi différentes études réalisées à ce sujet. 

D’abord j’explique le contexte dans lequel ce mouvement a émergé. Ensuite, je présente celui-ci en 

expliquant ce que sont les terres de femmes et quel est leur fonctionnement. Finalement, j’évoque 

l’ouverture de ces communautés vers la société. 

 

2.1. Émergence du mouvement 
 

Je commence par présenter une communauté de femmes qui s’est établie un siècle au préalable du 

mouvement de terres de femmes. Ensuite, je contextualise l’émergence du mouvement avec les différents 

mouvements préexistants. 

 

2.1.1. Première communauté de femmes 

Jensine Anahita (2003) a réalisé une étude sociologique sur les « Landdyke landscapes : The politics, 

participants, and praxis of the lesbian land movement »2 dans le cadre de son doctorat en philosophie. Sa 

thèse s’est déclinée en quatre chapitres explorant le mouvement états-unien de terres de femmes sous 

différents angles, suivis d’un cinquième chapitre de conclusion générale. Dans le premier chapitre, elle 

présente la première communauté de femmes qui est née un siècle avant le mouvement de terres 

lesbiennes. Je rapporte ici son contexte d’émergence, ainsi qu’une brève présentation de cette 

communauté des Sanctificationists. 

2.1.1.1. Contexte d’émergence de cette communauté 

Jensine Anahita (2003) explique que les États-Unis des années 1880-1890 ont connu le même style de 

contexte que celui de la naissance du mouvement de terres de femmes dans les années 1970-1980 

(Section 2.1.2 : Contexte d’émergence du mouvement). En effet, lors de ces deux périodes, une anxiété 

sociale et des bouleversements se sont faits ressentir.  

La fin du 19ème siècle aux États-Unis fut marquée par une guerre civile, la fin de l’esclavage et 

l’industrialisation (Anahita, 2003). Cette industrialisation a mené à une migration d’afro-américain·es, de 

femmes célibataires venant du milieu rural et d’immigrant·es vers les zones urbaines. Cette migration 

provoqua ainsi une surpopulation au sein des usines et des logements, une intensification de la pauvreté 

dans les zones urbaines et une stratification des classes, en plus de la pollution qu’elle induit. 

 

2 Ma traduction : « Paysages des terres de gouines : Les politiques, participantes et pratiques du mouvement de 
terres lesbiennes » 



3 
 

Cette anxiété sociale a amené un éveil des consciences avec notamment la première vague de féminisme 

soulignant une similitude entre l’oppression des femmes et l’oppression des esclaves africain·es. Un 

mouvement social d’activistes abolitionnistes s’est ainsi organisé pour réclamer les mêmes dispositions 

qu’un siècle plus tard : « women’s empowerment, economic, political, and legal equity, freedom from male 

violence, re-negotiation of the terms of spiritual authority, and fundamental changes in marriage and 

family law »3 (Anahita, 2003, p. 5). 

Ces perturbations des années 1880-1890 ont révélé un intérêt pour les expériences communautaires. En 

effet, celles-ci se sont répandues par centaines à travers les États-Unis afin de retrouver un sens de la 

communauté et de la famille, d’explorer de nouvelles manières de vivre et de changer les lois sociales. 

2.1.1.2. Sanctificationists 

Dans ce contexte-là, une communauté s’est différenciée des autres par le fait qu’elle a été créée par et 

pour des femmes. C’était la première communauté n’accueillant intentionnellement que des femmes dans 

l’objectif de leur émancipation. Elle a pris forme dans un premier temps au Texas, en zone rurale, dans les 

années 1860-1870, puis s’est déplacée à Washington en ville en 1898-1899, pour retourner en milieu rural 

en 1917 dans le Maryland et y décliner tout doucement (Anahita, 2003). Elle a été désignée par différents 

noms : Sanctificationists, Woman’s Commonwealth, Sanctified Sisters4. 

Cette communauté utopique prônait déjà les valeurs qui se retrouvent un siècle plus tard dans le 

mouvement des terres de femmes. Elle s’est créée en marge de la société, en critiquant les normes et 

valeurs de cette dernière. En effet, les Sanctified Sisters ont été menées par la personne charismatique de 

Martha McWhirter qui avait eu « a revelation about God, sexuality, women’s rights, and community »5 

(Anahita, 2003, p. 10). Cette dernière a commencé par organiser des réunions entre femmes qui ont 

d’abord eu lieu dans un local d’église avant d’y être interdites par les aînés et ensuite dans les maisons des 

unes et des autres. Leurs discussions à propos de leur soumission aux hommes qui abusaient d’elles ont 

mené à la création d’une communauté. Celle-ci rassemblait donc des femmes résistant au patriarcat en 

évitant les relations hétérosexuelles et le mariage, prônant le célibat dans l’objectif de s’émanciper. Cette 

émancipation passait par une auto-suffisance économique collective atteinte avec succès par cette 

communauté de femmes grâce aux différents services rémunérés qu’elles rendaient à la communauté 

locale. Elles se sont ainsi créé une certaine richesse, d’où leur nom de Woman’s Commonwealth. Elles 

avaient réinventé une nouvelle manière de vivre en se partageant les tâches à effectuer et en ne travaillant 

pas plus de quatre heures par jour. Elles ont ainsi développé des stratégies innovantes pour contrer la 

société patriarcale, notamment via leurs stratégies de propriété alors que les femmes mariées n’étaient 

pas autorisées à être propriétaires. 

 

 

3 Ma traduction : « l’émancipation des femmes, l’équité économique, politique et juridique, la libération de la 
violence masculine, la renégociation des conditions d’autorité spirituelle, et des changements fondamentaux dans 
les lois du mariage et de la famille » 
4 Ma traduction : Sanctificationnistes, Richesse commune de la Femme, Sœurs sanctifiées 
5 Ma traduction : « une révélation sur Dieu, la sexualité, le droit des femmes et la communauté » 
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2.1.2. Contexte d’émergence du mouvement 

Le mouvement des terres de femmes a émergé aux États-Unis un siècle plus tard, dans le début des années 

1970. Jensine Anahita (2003) a identifié lors de cette période une agitation et une anxiété sociale similaire 

au contexte de création de la communauté des Sanctificationists. 

Dans les années 1970 et 1980, les États-Unis baignaient dans l’ambiance de la guerre du Vietnam, la fin de 

la guerre froide et la destitution de leur président (Anahita, 2003). De plus, les coûts énergétiques ne 

cessaient d’augmenter. 

De nombreux mouvements sociaux relevant différents problèmes sociétaux se sont développés lors de 

cette période : le mouvement hippie de retour à la terre, le féminisme lesbien radical, 

l’environnementalisme et le mouvement communautaire utopique rural. Ces mouvements ont conflué en 

un mouvement, celui des terres de femmes. 

2.1.2.1. Mouvement hippie de retour à la terre 

D’un côté, il y a eu de l’activisme étudiant et anti-nucléaire, avec une réclamation de liberté d’expression 

et une résistance contre les conflits armés de la part de jeunes américain·es de l’époque. Ces dernier·ères 

sont entré·es « en rupture et refusaient une société si délibérément tournée vers la course aux biens 

matériels et la guerre », comme le dit la féministe française Françoise Flamant (2015, p. 27). Celle-ci a vécu 

dans certaines terres de femmes en Oregon et a retracé l’évolution du mouvement de ces dernières dans 

son livre « Women’s Lands. Construction d’une utopie. Oregon, USA, 1970-2010 ». Cette jeune génération 

américaine était celle du « drop out », qui a poussé au mouvement hippie de « retour à une vie simple, en 

harmonie avec la nature, où s’effaceraient les différences de classes sociales et la discrimination raciale » 

(Flamant, 2015, p. 27).  

2.1.2.2. Féminisme lesbien radical 

Par ailleurs, la seconde vague de féminisme est arrivée à ce moment-là, dans les années 1970, avec le 

mouvement de libération des femmes, qui s’est développé parallèlement en France, contestant la place 

et le rôle des femmes au sein des familles. Cette prise de conscience a poussé certaines femmes « à 

envisager une rupture radicale avec les hommes » (Flamant, 2015, p. 29), préparant « ainsi les prémisses 

d’un décrochage d’une vie sociale mixte » (Flamant, 2015, p. 32).  

Cette période a également été marquée par la révolution sexuelle, remettant en cause les normes quant 

aux relations interpersonnelles (Anahita, 2003). S’ajoute à cela le mouvement de libération homosexuelle 

qui cherchait à affirmer l’existence des homosexuel·les et à réclamer leurs droits. En France, ce sont les 

Gouines Rouges, en plus du mouvement de libération des femmes, qui ont soutenu un séparatisme à la 

même période, créant une nouvelle identité politique, le lesbianisme (Vacquier et al., 2022). Le féminisme 

et le lesbianisme se rejoignent ainsi dans le questionnement des représentations binaires des genres liés 

aux sexes biologiques (Navarro Swain, 2009). 

Tania Navarro Swain (2009), une professeure venant de l’université Brasilia au Brésil, a écrit un livre sur la 

recherche féministe francophone dans lequel elle consacre un chapitre aux « Théories féministes et 

lesbianisme. Où en sont les enjeux identitaires ? ». Elle y explique que la vision dans la société occidentale 

est régie par la norme hétérosexuelle. Cette norme se base sur la nature reproductive de la relation 

sexuelle entre une personne avec des fonctions reproductives masculines et une personne avec des 
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fonctions reproductives féminine. Dès lors, la société cherche à retrouver ce schéma masculin/féminin qui 

fonde une famille nucléaire6 dans toutes les relations sexuelles entre individu·es. Donc, dans les relations 

dites « déviantes », notamment les lesbiennes, on retrouve cette binarité dans le couple avec par exemple 

un couple butch7-femme8 qui essaye de se fondre dans la société en mimant le mode de vie hétérosexuel. 

Le binarisme de l’identité de genre homme/femme découle ainsi de cette norme hétérosexuelle qui se 

veut définir l’ensemble des relations dans la société. Dès lors, les lesbiennes qui ne cherchent pas à 

s’identifier dans ce rapport de genre, sont considérées comme une menace à la société. « En effet, des 

femmes qui se passent des hommes dans leur vie quotidienne, dans leur vie amoureuse et érotique, 

représentent un trouble majeur dans l’ordre du masculin puisqu’elles déjouent la pratique de 

l’hétérosexualité obligatoire » (Navarro Swain, 2009).  

Anne Revillard (2002), qui est professeure en sociologie à Sciences Po Paris, a poussé la réflexion par 

rapport à cette contrainte à l’hétérosexualité via son article intitulé « L’identité lesbienne entre nature et 

construction ». Elle y souligne en effet que « dans un contexte de domination masculine, une jouissance 

indépendante du principe masculin est socialement impensable » (Revillard, 2002, p. 177). Donc le 

lesbianisme n’est pas une option identifiée, encore moins que l’homosexualité masculine. En effet, les 

lesbiennes sont des femmes et sont donc désavantagées dans la hiérarchie sexuée, poussant à l’invisibilité 

au niveau des représentations. Cette invisibilité se fait ressentir par exemple dans les médias et au niveau 

de la présence dans la vie publique, notamment dans les associations et lieux de rencontre car il y a une 

réticence des femmes à investir l’espace public, là où les hommes homosexuels s’affirment plus 

facilement. Par ailleurs, « les traces de l’existence des lesbiennes, des communautés lesbiennes, des 

Amazones sont effacées de l’histoire, renvoyées au mythe, au domaine des impossibilités » (Navarro Swain, 

2009, paragr. 22). Cette invisibilité lesbienne entrave la construction identitaire autant au niveau individuel 

que collectif. Cependant, malgré les efforts de la société d’invisibiliser le lesbianisme, celui-ci est bien réel. 

La légitimité politique a été difficile à trouver pour les lesbiennes et elles se sont donc positionnées en tant 

que victimes de cette invisibilité pour trouver une certaine légitimation politique. 

Dès lors, dans le mouvement féministe, les lesbiennes sont souvent plutôt radicales et séparatistes, ce qui 

effraient beaucoup de féministes du mouvement de libération des femmes. Il y eut alors l’apparition de la 

« lesbienne politique » qui n’a pas forcément de relations sexuelles avec d’autres femmes mais qui 

revendique « d’un côté la création d’une « culture féminine » et de l’autre la fin de la hiérarchie sociale 

fondée sur le sexe » (Navarro Swain, 2009). Monique Wittig (1980, p. 53) définit ainsi la lesbienne en 

dehors des pratiques sexuelles et des relations de genre en disant que « les lesbiennes ne sont pas des 

femmes ». L’identité lesbienne marquerait donc une volonté de sortir du besoin de se définir à travers les 

rapports sexuels et de genre venant du « système de pensée « phallogocentrique » fonctionnaliste » dans 

lequel chaque élément a une place et un rôle à jouer (Navarro Swain, 2009, paragr. 30). 

2.1.2.3. Environnementalisme 

Charles Berthier (2014) parle du courant de l’écologie politique aux États-Unis et en France dans sa thèse 

intitulée « L'évolution de l'imaginaire de l'écologie politique au début du XXIe siècle : la restructuration de 

 

6 « Une famille nucléaire est une forme de structure familiale fondée sur la notion de couple […]. La famille nucléaire 
correspond donc à une famille regroupant deux adultes mariés avec ou sans enfant » (« Famille nucléaire », 2022). 
7 Lesbienne d’apparence plutôt masculine 
8 Lesbienne d’apparence plutôt féminine 
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l'écologie radicale française autour du mouvement pour la décroissance ». Selon lui, le courant politique 

lié à l’environnementalisme est apparu dans les années 1960 et 1970. En effet, l’impact du mode de vie 

de la majorité des occidentaux sur l’environnement est devenu de moins en moins négligeable avec de 

plus en plus de preuves scientifiques à l’appui. De plus, le sujet a été de plus en plus discuté dans l’espace 

public, au niveau politique et dans les médias (Berthier, 2014).  

Dès lors, la conscience écologique a commencé à se répandre de plus en plus. L’évolution de cette 

conscientisation soulève ainsi l’importance de vivre de manière soutenable pour la terre. Le 

rassemblement de ces réflexions forment alors le courant de l’environnementalisme (Anahita, 2003). Les 

réflexions de ce courant se retrouvent de manière naturelle dans le courant des terres de femmes qui s’est 

formé à la même époque. 

2.1.2.4.  Mouvement communautaire utopique rural 

Finalement, un besoin de recréer des liens sociaux s’est fait ressentir à la fin du 20ème siècle. En effet, il y 

eut une aspiration à créer des communautés pour se rassembler. Cette tendance a fait renaitre un 

mouvement communautaire utopique. Ce mouvement est alors composé de coopératives rurales ou 

urbaines d’alimentation ou d’habitation (Anahita, 2003). 

2.1.2.5. Confluence des mouvements 

Dans un chapitre de sa thèse de doctorat, Jensine Anahita (2003) a étudié les « rivers of ideas, participants, 

and praxis : managing confluence in a social movement community »9. Elle y explique que le mouvement 

des terres de femmes est le résultat de la confluence de ces quatre mouvements sociaux que je viens de 

présenter. Ces mouvements sont donc le mouvement hippie de retour à la terre, le féminisme lesbien 

radical, l’environnementalisme et le mouvement communautaire utopique. En effet, les valeurs 

historiques de ces mouvements ont conflué ensemble dans le mouvement des terres de femmes qui 

rassemble leurs différentes idées, pratiques et participantes dans ses communautés rurales de femmes. 

Ces communautés sont ce qu’on peut appeler des utopies10 concrètes car elles concrétisent la création 

d’une société idéale. Par la suite, les praticiennes allant et venant entre les divers mouvements sociaux 

ont permis une constante évolution des idées et pratiques, en plus de l’agrémentation des mouvements 

avec de nouveaux·elles participant·es. Cette confluence peut tout de même porter préjudice au 

mouvement en empêchant celui-ci de se fixer car tout est tout le temps remis en cause par de nouvelles 

arrivées qui met une pression sur les participantes permanentes (Anahita, 2003). De plus, ce lien constant 

avec d’autres mouvements sociaux implique qu’ils vont subir les mêmes hauts et bas. Il peut également 

pousser certaines participantes à quitter les terres de femmes pour s’impliquer plus dans un autre 

mouvement participant au flot de personnes, pratiques et idées. 

En plus d’avoir été la confluence de ces quatre mouvements sociaux, le mouvement de terres de femmes 

s’est inscrit dans l’idéologie d’autres mouvements qui ne préexistaient pas forcément. Les terres de 

femmes ont ainsi revendiqué un séparatisme rural lesbien. Elles reprennent également des idées 

partagées par les écoféministes, sans pour autant conscientiser leur appartenance à ce mouvement.  

 

9 Ma traduction : « courants d’idées, de participants et de pratiques : gestion de la confluence en une communauté 
de mouvement social » 
10 « L’utopie est une représentation d’une société idéale, opposée aux sociétés réelles imparfaites » (« Utopie », 2022). 
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a. Séparatisme rural lesbien 

Ces projets écoféministes de vie partagée se disent parfois « séparatistes », selon Romain Vacquier11, 

Dominique Lefèvre12 et Laura Boulierac13 (2022). Iels ont réalisé une étude dans le but de « sortir de 

l’isolement les femmes âgées par l’habitat partagé entre lesbiennes et féministes en milieu rural ». Iels 

expliquent ainsi que « ces initiatives, dont on trouve trace dans les années 1970, s’inscrivent pour la 

majorité au sein de mouvements militants lesbiens et constituent une des expressions du désir 

d’émancipation, d’autonomie et de liberté des minorités sexuelles qui s’est intensifié à la suite des émeutes 

de Stonewall de juin 1969 » (Vacquier et al., 2022, p. 189). En effet, Anahita (2003, p. 38), dans un autre 

chapitre de sa thèse, identifie le mouvement des terres de femmes comme « a niche that offers physical, 

political, ideological, and emotional space for lesbians to undergo experiences that are largely closed to 

them outside of the movement community »14. Françoise Flamant (2015, p. 34) explique également que 

« l’homosexualité féminine était elle aussi la cible de jugements foncièrement hostiles et d’une répression 

aux effets dévastateurs dans les psychés et sur les corps. […] C’est pourquoi s’éloigner des villes, des 

institutions, des familles, afin de vivre dans des endroits discrets, entre soi, tombait sous le sens et, de ce 

point de vue, n’avait rien d’utopique ; il s’agissait simplement de survivre ». Dès lors, ces communautés de 

niche ont permis aux lesbiennes d’expérimenter une relation émotionnelle et spirituelle avec la terre et 

d’autres femmes partageant les mêmes valeurs. Ces relations ont permis de former ainsi une 

communauté, une transformation et une liberté personnelle, ainsi qu’une application concrète et 

quotidienne de leurs valeurs (Anahita, 2003). Le séparatisme a, en effet, pour objectif de s’extraire de la 

culture dominante afin de se protéger, retrouver une liberté et créer une communauté. 

Ce séparatisme radical des femmes lesbiennes a donc lieu en milieu rural. David Bell et Gill Valentine 

(1995), qui sont professeur·es à l’université de Sheffield au Royaume-Uni, ont justement étudié la vie des 

lesbiennes et homosexuels en milieu rural pour le département de géographie. Iels ont constaté que la vie 

homosexuelle en milieu rural avait été romantisée. En effet, il y a une forte tradition de fiction utopique 

dans un cadre rural idyllique. Des nouvelles et fables de féministes et/ou lesbiennes décrivent des 

communautés de femmes dans la nature rejetant l’hétérosexualité et la domination masculine. Le milieu 

urbain est vu comme le symbole de l’homme tandis que le milieu rural symboliserait la femme. Les 

professeur·es anglais·es ont ensuite identifié différentes caractéristiques de la vie homosexuelle en milieu 

rural (Bell & Valentine, 1995). D’abord, la vie en zone rurale implique une rareté d’équipements et de 

services. Ensuite, des réseaux informels entre gays et lesbiennes vivant en milieu rural se développent et 

permettent de se soutenir. Cependant, la violence anti-homosexuelle étant présente en milieu rural reste 

un frein pour la participation des gays et lesbiennes à la vie sociale, politique et sexuelle. Par ailleurs, la 

vie à la campagne tient éloigné des progrès sociaux et politiques, mettant en difficulté la création d’une 

identité ou d’une communauté. David Bell et Gill Valentine (1995) se sont donc rendu·es compte qu’il y 

avait deux types d’homosexuel·les vivant à la campagne ; celles et ceux y ayant grandi qui auront plus 

tendance à suivre un chemin de vie traditionnel et celles et ceux qui ont choisi d’emménager en zone 

rurale. Des féministes lesbiennes ont dès lors choisi d’y vivre parce que la ruralité leur apporte la liberté 

 

11 Doctorant à l’université PSL Paris-Dauphine 
12 Psychologue clinicienne et sexologue thérapeute, Docteure en droit de la santé 
13 Psychologue spécialisée en sciences cognitives, diplômée en Santé Sexuelle et Droit Humains et étudiante en 
Sexologie et études de la sexualité humaine à l’Université de Paris 
14 Ma traduction : « une niche qui offre un espace physique, politique, idéologique et émotionnel aux lesbiennes pour 
vivre des expériences qui leur sont en grande partie inaccessibles en dehors de la communauté du mouvement » 
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par rapport aux hommes, un retour à la nature et une échappatoire de la famille nucléaire. Les 

communautés lesbiennes rurales rejettent tous les pièges des villes créées par et pour les hommes. De 

plus, autant les communautés rurales lesbiennes que gays tendent vers une utopie verte (Bell & Valentine, 

1995). 

En effet, Romain Vacquier, Dominique Lefèvre et Laura Boulierac (2022, p. 188) ont observé que « la 

ruralité n’est pas qu’un espace de vie subie, mais aussi un espace de vie où certains individus et catégories 

d’individus déploient des initiatives sociales inédites qui n’auraient pas pu exister dans les zones urbaines. 

C’est le cas du « séparatisme géographique » lesbien en ruralité ». Iels expliquent également que beaucoup 

de stéréotypes présentent la ruralité soit comme une idylle, soit comme en marge de la société, de la 

modernité et du progrès. Dès lors, pour les minorités sexuelles, ce serait moins complexe et stressant de 

vivre en ville où un certain anonymat est possible et où émerge l’ouverture d’esprit à propos d’autres 

sexualités (Vacquier et al., 2022). Cependant, « la ruralité est un espace où vivent des populations 

marginalisées » (Vacquier et al., 2022, p. 189). En effet, la ruralité a beaucoup de choses à offrir qui ne se 

retrouvent pas en ville, telles que « la convivialité villageoise (face à l’anonymat des villes), le retour à la 

nature (contre la pollution) » (Vacquier et al., 2022, p. 189). Ainsi, « la vie des minorités sexuelles n’y est 

pas toujours associée à un manque ou à une frustration mais aussi à un lieu de construction de « ressources 

minoritaires » (Giraud, 2016) » (Vacquier et al., 2022, p. 189). Ils parlent dès lors de « projets de vie 

partagés écoféministes décrits parfois comme « séparatistes » » qui s’inscrivent « au sein de mouvements 

militants lesbiens et constituent une des expressions du désir d’émancipation, d’autonomie et de liberté 

des minorités sexuelles ». 

b. Écoféminisme 

Les valeurs de l’écoféminisme se retrouvent dans le mouvement de terres de femmes via ce que Geneviève 

Pruvost (2019) qualifie de vernaculaire. Geneviève Pruvost est sociologue du travail et du genre au CEMS15 

dans l’EHESS16 à Paris et chargée de recherche au CNRS17. Elle explique que les écoféministes vernaculaires 

cherchent à se réapproprier les savoirs humains fondamentaux en redéfinissant leur façon d’habiter, de 

construire, de consommer, de s’alimenter, tout cela par le biais de l’écologie. Les écoféministes 

vernaculaires essayent ainsi de recréer un mode de vie qui diffère des sphères privées et professionnelles 

et du travail de « production » et de « reproduction » qui induisent une double exploitation des femmes 

(Pruvost, 2019). En effet, en plus d’effectuer un travail salarié, elles se retrouvent avec la charge mentale 

du travail domestique, qui lui, est non rémunéré. Les écoféministes soulèvent donc le parallèle entre une 

exploitation commune à toutes les femmes et une exploitation irrationnelle des ressources naturelles. En 

France, lors de la « période post-1968 anti-institutionnelle, [s’est élevé un mouvement] de retour à la terre, 

d’expérience de vie communautaire et de cercles féministes de conscientisation fondés sur le droit à la 

parole personnelle » (Pruvost, 2019, p. 42). Ces communautés utopistes revendiquent de nouvelles valeurs 

via des savoir-faire au lieu de simples paroles, en suivant des principes d’autosuffisance et d’anarchie qui 

se reposent sur des réseaux humains à un petit niveau territorial. 

 

 

15 Centre d’étude des mouvements sociaux 
16 École des Hautes Études en Sciences Sociales 
17 Centre national de recherche scientifique 



9 
 

2.2. Mouvement des terres de femmes 
 

Après avoir posé le contexte de l’émergence du mouvement, je décris les communautés des terres de 

femmes et explore leur fonctionnement à travers mes lectures. 

Le mouvement est né en Amérique du Nord, mais s’est rapidement répandu en Occident via la circulation 

des personnes et des idées (Rimlinger, 2019). Constance Rimlinger est une jeune docteure du CEMS dans 

l’EHESS à Paris qui a visité et étudié quelques expérimentations écoféministes en France. 

 

2.2.1. Participantes 

Aux États-Unis, les terres de femmes ont été créées dans les années 1970, principalement par des 

lesbiennes trentenaires. Ces communautés ont été construites sous forme d’hétérotopies, si on reprend 

le vocabulaire de Michel Foucault, qui sont « des microsociétés tournées vers un nouvel art de vivre, une 

nouvelle culture dans un contexte qui assurerait leur sécurité » (Flamant, 2015, p. 13). Les terres de femmes 

sont ainsi des communautés rurales non-mixtes de femmes séparatistes.  

Les participantes étaient donc principalement lesbiennes, mais ce terme peut être perçu et utilisé de 

différentes manières, qui peuvent être essentialiste ou constructiviste selon Anne Revillard (2002). 

L’essentialisme reprend l’idée que l’orientation sexuelle est indépendante de toute volonté, tandis que le 

constructivisme reprend l’idée que toute personne peut avoir une attirance envers n’importe quel sexe et 

donc que l’orientation sexuelle dépend de « constructions culturelles extrêmement variées » (Revillard, 

2002, p. 169). 

Dès lors, Anne Revillard (2002) relève différentes manières de définir son identité en tant que lesbienne. 

Le premier axe du Tableau 1 reprend l’idée de l’essentialisme, via la nature et du constructivisme via le 

choix. Le deuxième axe, quant à lui identifie le lesbianisme soit en tant que sexualité, soit au niveau de 

l’identité de genre. 

Tableau 1 : différentes manières d’être lesbienne (Revillard, 2002, p. 171) 

 Nature Choix 

Sexualité La sexualité comme nature La sexualité comme libre choix 

Identité de genre Le genre comme destin Le genre comme anti-destin 

 

La sexualité comme nature indique qu’on s’identifie comme femme qui est attirée par les femmes et que 

cette attirance n’a pas été choisie. La sexualité comme libre choix indique qu’on s’identifie comme femme 

qui a une préférence choisie envers la sexualité avec d’autres femmes. Le genre comme destin indique 

qu’en tant que lesbienne, on transgresse la norme du genre féminin, et que ce n’est pas un choix. Le genre 

comme anti-destin indique qu’on refuse de se conformer aux normes de genre féminin, et pour cela qu’on 

refuse de coucher avec des hommes, choisissant ainsi d’avoir uniquement des relations avec des femmes. 
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2.2.2. Objectifs, valeurs et modes de vie 

Le mouvement des terres de femmes a été créé par des femmes et pour des femmes de manière 

spontanée, sans objectifs préétablis. Cependant, a posteriori, il apparait que l’ensemble des communautés 

du mouvement suivent les mêmes objectifs de nourrir le bien-être des femmes et d’éviter la 

surexploitation de la terre par le capitalisme patriarcal. Je décris ici ces objectifs en mettant en avant les 

valeurs du mouvement et en décrivant comment cela se retrouve dans la vie quotidienne sur les terres de 

femmes. 

2.2.2.1. Mode de vie des femmes 

D’une part, l’objectif de recherche du bien-être des femmes passe via leur accès à la terre, leur 

autosuffisance, leurs interrelations et de nouvelles expériences (Flamant, 2015). Ces sous-objectifs 

découlent des valeurs des mouvements sociaux dont les terres de femmes sont la confluence. Ils se 

retrouvent dans une application dans la vie quotidienne de ces femmes vivant seules en milieu rural.  

Un des objectifs est de modifier les liens avec la propriété pour permettre aux femmes d’accéder aux 

terrains ruraux (Sandilands, 2002). Catriona Sandilands (2002) est une chercheuse et militante 

environnementale canadienne lesbienne, explorant l’écologie queer18 dans les communautés séparatistes 

lesbiennes de l’Oregon. Une fois la propriété acquise, le but est de mettre la terre à disposition de femmes 

qui ne pourraient pas se le permettre autrement (Flamant, 2015). De plus, elles cherchent à installer sur 

ces terres des communautés qui durent dans le temps en gardant leur propriété au nom des femmes. En 

Oregon, cela s’est concrétisé sous la forme de trusts19 pour certaines terres. De telle manière, « la terre 

devait appartenir à toutes et nulle ne pourrait en revendiquer la propriété : ces stricts principes égalitaires 

sont à l’origine de la fondation du trust, organisation sans but lucratif, exemptée d’impôts, à but éducatif 

et caritatif. […] Le trust devait permettre de trouver des solutions pour aider les femmes du tiers monde et 

celles des classes déshéritées par le partage des ressources de la Land. » (Flamant, 2015, p. 59). D’autres 

terres ont été acquises en propriété personnelle ou bien en copropriété entre les résidentes. Il s’est avéré 

au final que « ce sont les terres privées qui ont le mieux résisté au déclin » (Flamant, 2015, p. 211). En effet, 

leurs propriétaires ont gardé le souci de les faire vivre et survivre même si elles-mêmes n’y vivaient plus 

alors que les trusts n’appartenant à personne en particulier, la responsabilité de leur survie est moins 

facilement prise en charge. Elles essayaient également de contourner les lois, comme à Rootworks, où, 

« pour s’épargner les démarches administratives de l’obtention d’un permis de construire, elles avaient 

préféré laisser croire qu’il s’agissait d’un bâtiment agricole » (Flamant, 2015, p. 78). 

Ensuite, ces communautés recherchent une certaine autosuffisance en harmonie avec les différentes 

espèces écologiques (Flamant, 2015). Cette autosuffisance est recherchée vis-à-vis des femmes par 

rapport aux hommes notamment en fuyant le patriarcat, comme le précise Carol Newhouse, une pionnière 

de ce mouvement, dans une vidéo diffusée dans le cadre du printemps lesbien organisé par l’association 

Bagdam de Toulouse en 2016 (Rimlinger, 2019). Cette vie en non-mixité leur permet de développer leurs 

 

18 « Queer est un mot anglais signifiant « étrange », « peu commun » ou « bizarre », il est utilisé pour désigner 
l’ensemble des minorités sexuelles et de genres : personnes ayant une orientation sexuelle ou une identité de genre 
différentes de l’hétérosexualité ou la cisidentité » (« Queer », 2022). 
19 « Entité juridique au sein de laquelle une ou plusieurs personnes (ou entreprises) transmettent à un administrateur 
(le trustee) la propriété de certains biens avec mission de les gérer au bénéfice de tiers » (Flamant, 2015, p. 58). 
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compétences et d’atteindre les objectifs du mouvement (Anahita, 2003). En effet, cela leur a permis 

d’apprendre et de créer leur propre manière de construire leurs logements, se fournir en énergie, obtenir 

de l’argent, jardiner, se soigner, etc. 

La configuration des différentes terres de femmes s’est avérée assez similaire, semblable à celle de 

WomanShare, une terre de femmes en Oregon, dont le plan est visible à la Figure 1. On y retrouve un 

bâtiment central collectif (THE MAIN HOUSE) pour se rassembler, cuisiner, manger, discuter, lire et parfois 

y loger des visiteuses. Celui-ci est entouré de petites cabanes individuelles assurant une intimité aux 

résidentes par rapport à la collectivité et portant souvent un nom (Flamant, 2015). La construction des 

bâtiments sur les terres a été globalement réalisée par les femmes y vivant ou y passant, dans une 

solidarité collective et en apprenant les compétences nécessaires en les pratiquant (Figure 2, Figure 3, 

Figure 4). Dans de rares cas, des demandes d’aide externe ont été faites pour certains travaux mais cela 

était évité le plus possible pour rester dans une idée d’autarcie par rapport à la société extérieure et 

surtout par rapport aux hommes. Les femmes de ces communautés ont ainsi remis en question 

l’agencement traditionnel domestique des maisons familiales du monde patriarcal (Flamant, 2015). Elles 

ont en effet critiqué le rôle de la place de la femme dans les ménages traditionnels en proposant un nouvel 

arrangement spatial des maisons reliant leur fonction à la forme de leur structure. Les grandes maisons de 

plusieurs communautés ont été construites de manière hexagonale et l’esthétique a été un facteur 

important pour les aménagements des terres. Par ailleurs, les constructions se sont faites dans un esprit 

« d’économiser, de réemployer et de recycler des matériaux ou des objets inutilisés et, aussi de rendre leurs 

demeures jolies et confortables [, en refusant] d’utiliser du bois traité, des produits industriels dangereux 

pour l’environnement » (Flamant, 2015, p. 74‑75). 

 

Figure 1 : Plan de WomanShare – 1975 (Flamant, 2015, p. 72‑73) 



12 
 

 

Figure 2 : Construction de la grange Natalie Barney à Rootworks en Oregon, 1979 – Ruth Mountaingrove (source : Bagdam) 
Figure 3 : Travaux à WomanShare en Oregon, 1975 – Carol Newhouse (source : Bagdam) 

Figure 4 : Terre de B en France, cabane de la Dragonne (source : Bagdam) 

Les résidentes ont également mis en place une nouvelle vision de l’énergie en se fournissant de manière 

la plus proche de l’environnement possible et de manière circulaire. Par exemple, Françoise Flamant 

(2015) indique que sur la terre de Fly Away Home en Oregon, les toilettes sont dans un cabanon et servent 

de compost pour enrichir les sols. De plus, elles ont installé un système électrique solaire pour remplacer 

leurs lampes à kérosène. À Rootworks des panneaux solaires ont également été installés pour leur éviter 

de devoir recharger leurs batteries au dépôt de gaz situé à neuf kilomètres (Flamant, 2015). 

Les résidentes des terres ont également mis en place des potagers, ainsi que des jardins d’agrément. Ceux-

ci leur permettaient de s’orienter vers une nourriture locale et autonome (Flamant, 2015). 

Le besoin d’argent a alimenté des contacts avec le monde extérieur aux communautés dans l’unique 

objectif de contribuer à leur développement. En effet, certaines femmes avaient des économies ou accès 

à un héritage leur permettant de vivre entièrement l’expérience des terres sans devoir se soucier de 

ramener de l’argent pour les entretenir, mais d’autres femmes n’avaient pas la même opportunité. 

Certaines femmes avaient donc un travail alimentaire en dehors de leur terre qui les empêchait de 

s’investir pleinement dans la vie communautaire, créant des tensions notamment entre femmes venant 

de différentes classes sociales. Des femmes démunies revendiquaient donc le partage des biens et de 

l’argent en pensant arriver sur le territoire de femmes bourgeoises riches, ce qui n’était pas forcément 

toujours le cas pour celles qui travaillaient en parallèle, créant des conflits (Flamant, 2015). 

La création de ces communautés visait également à redéfinir les relations humaines et à imaginer une 

manière de vivre en collectivité (Flamant, 2015). De nouveaux modes de vie ont ainsi été élaborés via de 

nouvelles structures organisationnelles (Anahita, 2003).  

La vie en collectivité induit la mise en place de contraintes et de règles pour que cela se passe bien, avec 

le risque de passer d’une forme de conformisme patriarcal à un autre conformisme (Flamant, 2015). En 

effet, « Pelican Lee explique combien, à Owl Farm, l’omniprésence du groupe dans la vie de la communauté 

empêchait les individues de se prendre en charge. Un sentiment d’abandon s’emparait de celles qui 

manifestaient leur singularité et qui, pour cette raison, n’étaient pas écoutées. L’accumulation des 

rancœurs et des frustrations allait parfois jusqu’à donner lieu à de la persécution collective » (Flamant, 

2015, p. 98). Plusieurs femmes ont ainsi évoqué auprès de Françoise Flamant (2015) une angoisse de se 
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retrouver dans un nouveau régime de soumission avec les minorités présentes dans les communautés. 

Pour cadrer la vie collective, certaines pratiques de prise de décision et de gestion de conflit étaient mises 

en place, comme le consensus dans beaucoup de terres. Ce processus voulait que toutes les décisions 

soient prises avec l’accord entier de toutes, ce qui menait à d’interminables discussions prenant beaucoup 

de temps et d’énergie et en épuisant plus d’une, comme illustré à la Figure 5. Les communautés se 

fondaient ainsi sur un principe d’égalité, avec une libération de la parole de chacune sous forme de cercle 

non hiérarchisé (Figure 6). 

 

Figure 5 : Le consensus (Flamant, 2015, p. 95) 
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Figure 6 : Cercle à Owl Farm – vers 1980 – Ruth Mountaingrove (source : Bagdam) 

La question de qui pouvait faire partie de ces communautés s’est posée, et les décisions théoriques ne 

transparaissaient pas forcément au sein de celles-ci. Les résidentes des terres y ont été attirées pour leur 

liberté, leurs lieux de refuge sans hommes et la présence de femmes partageant les mêmes valeurs. 

Cependant, les terres de femmes se sont avérées plutôt homogènes (Ayers, 2020). En effet, Katherine 

Elizabeth Ruth Ayers (2020) soulève le manque de diversité notamment au niveau de la race et des 

personnes valides/invalides. Elle explique cela par la configuration des communautés par et pour les 

femmes présentes à leur création. Des femmes différentes voulant s’y intégrer par après n’y trouvent donc 

pas forcément réponses à leurs besoins spécifiques et ne se sentent pas accueillies comme part entière de 

la communauté. Dès lors, La Verne Gagehabib indique qu’il existait deux terres de femmes de couleur au 

début des années 1990 en Arkansas et en Virginie (Flamant, 2015). Par ailleurs, les hommes n’étant pas 

acceptés sur les terres, certaines communautés ont accueilli quelques fois des enfants accompagnant leur 

mère dont certains garçons (Flamant, 2015). Les avis par rapport à l’accueil d’enfants mâles étaient assez 

tergiversés, certaines refusant catégoriquement, d’autres acceptant mais jusqu’à un certain âge, et Joyce 

Cheney souligne que « si un enfant mâle grandit ici, s’il respecte et adopte nos valeurs et nos façons d’être 

et s’il souhaite rester avec nous, le Conseil des femmes en décidera. Pour ma part, je souhaiterais qu’il 

reste. De la sorte nous engageons notre avenir dans la bonne direction » (Flamant, 2015, p. 109). 

Une autre question cruciale dans le fonctionnement de chaque communauté se posait au niveau de 

l’ouverture ou non à des voyageuses de passage et comment décider de l’intégration de nouvelles 

résidentes. Les terres ouvertes se sont souvent retrouvées submergées par l’afflux de voyageuses, rendant 

difficile la vie des résidentes fixes qui manquaient de temps, d’espace, de moyens et d’énergie pour les 

accueillir correctement et qui finissaient souvent par s’épuiser et partir (Flamant, 2015). L’intégration de 

nouvelles résidentes, quant à elle, se faisait dans la plupart des terres sur base d’une période d’essai. 

Ce mouvement permet ainsi de veiller au bien-être des femmes en expérimentant de nouvelles choses 

(Flamant, 2015). Selon Carol Newhouse, ce bien-être commence par être suffisamment en sécurité pour 

pouvoir être soi-même et s’accepter en surpassant les préjugés intériorisés par la société (Rimlinger, 

2019). Cette sécurité est assurée via l’établissement de ces communautés non-mixtes à la campagne, 

proche de la « Terre-mère ». Cette proximité à la nature permet aux femmes de se lier symboliquement et 

physiquement à celle-ci notamment en la féminisant et en l’érotisant (Sandilands, 2002). En effet, les 
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femmes du mouvement de terres de femmes ont déconstruit l’opposition culture/nature venant de la 

« civilisation » patriarcale (Flamant, 2015). Elles considèrent la nature comme sacrée, à la base de la vie et 

comme « le miroir de soi-même » (Flamant, 2015, p. 138). Elles tentent donc de se reconnecter à celle-ci 

via des pratiques spirituelles. Ce rapprochement et cette reconsidération de la nature a mené à la 

dissipation du projet politique au profit de l’écologie. 

a. Politisation de la vie quotidienne 

La vie sur les terres de femmes peut être considérée comme une concrétisation des idées politiques des 

femmes y vivant. En effet, ces terres habitées presque exclusivement par des lesbiennes étaient ainsi, 

d’une part, l’occasion de créer une identité rurale lesbienne en politisant la ruralité (Sandilands, 2002). 

D’autre part, elles leur permettaient de concevoir une culture lesbienne, comme l’ajoute Carol Newhouse 

(Rimlinger, 2019), puisque « le personnel est politique » (Anahita, 2003, p. 99). La constitution de cette 

identité lesbienne leur a permis de réfléchir à leur rapport au genre, à l’alcool et à d’autres substances 

(Anahita, 2003). 

Cette politisation de la vie dans la ruralité a été illustrée par Geneviève Pruvost (2017) à travers sa 

« Critique en acte de la vie quotidienne à la ZAD de Notre-Dame-des-Landes (2013-2014) ». 

En effet, la zone à défendre (ZAD) de Notre-Dame-des-Landes est un lieu occupé par des militant·es dans 

l’objectif d’empêcher l’implantation d’un nouvel aéroport à Nantes (Pruvost, 2017). L’occupation de ce 

terrain est clairement une démarche politique luttant contre la croissance du système via l’urbanisation 

de toujours plus de terres rurales et l’extension de transports toujours plus rapides et polluants. Dans ce 

cas-ci, la lutte est concrétisée via la résistance à la construction d’un aéroport, et à l’augmentation de 

l’utilisation de l’avion. Cependant, la démarche politique de cette ZAD ne s’arrête pas là. En effet, la vie 

quotidienne au sein de celle-ci est un acte politique car elle critique le mode de vie moderne de la société 

et montre des alternatives possibles. Le politique est revendiqué dans l’action quotidienne, montrant une 

cohérence avec la vie privée, qui elle aussi, est politique.  

Cette alternative propose un changement dans le mode d’habiter, qui retire le concept de propriété, avec 

une frontière entre le privé et le public beaucoup plus fine. De fait, les cabanes n’appartiennent à 

personne, il y a un « principe de non-appropriation des lieux », qui amène à un certain « nomadisme » 

(Pruvost, 2017, p. 48). Toutefois, avant de s’installer dans une cabane ou de s’approprier des objets, il est 

d’usage de vérifier que personne ne l’utilise couramment. Il y a dès lors une certaine privatisation des 

cabanes lorsqu’elles sont couramment utilisées par quelqu’un·e, notamment par les occupant·es plus 

permanent·es. 

Les relations sociales au sein de la ZAD diffèrent également du reste de la société. En effet, une certaine 

familiarité est rapidement adoptée entre toutes personnes présentes sur le terrain, qu’elles soient 

résidentes permanentes, moins permanentes, de passages ou visiteuses. Aucune identité ou justification 

de présence n’est demandée aux personnes présentes, elles peuvent s’installer là où il y a de la place, et 

participer librement à la vie de la ZAD. Les téléphones, etc. sont délaissés au profit du contact humain. Dès 

lors, la communication au sein de la ZAD s’effectue beaucoup via le bouche-à-oreille, et via le Zad News 

reprenant par écrit les activités de la ZAD, et distribuée sur celle-ci. Les nouvelles se répandent donc petit 

à petit, passant de groupes en groupes. La plupart des décisions s’effectuent également à petite échelle, 

en parlant et discutant avec les personnes autour de soi. Ceci permet une liberté notamment des choix de 

modes de vie, avec une multitude d’alternatives présentes sur la ZAD, qui cohabitent. Ceci permet 
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également de « limiter les débats d’idées en privilégiant la mise en application ordinaire de ses 

convictions » (Pruvost, 2017, p. 56). 

Effectivement, le consensus n’est pas recherché et, par conséquent, les manières de gérer la répartition 

des tâches quotidiennes varient d’un bout à l’autre de la ZAD, qui prône l’autogouvernement. Certain·es 

effectuent une répartition bien définie des tâches, tandis que d’autres laissent les volontaires s’en 

occuper, avec autant d’organisations différentes qu’il y a de groupes. Il y a ainsi différents degrés de 

volontariat, appliqués en fonction de l’organisation de chaque groupe. Certain·es fonctionnent 

complètement sur la base de volontaires pour chaque tâche ménagère, sur le « principe de plaisir », en 

comptant sur l’installation d’un équilibre naturel de répartition des tâches entre participant·es (Pruvost, 

2017, p. 52). Dès lors, la vie sur la ZAD permet d’expérimenter divers modes de vie et organisations tendant 

vers une autonomie, tout en développant ses compétences et en apprenant les un·es des autres. Cette 

expérience de vie permet alors de « s’initier à toute une série de gestes simples qui permettent d’éprouver 

une forme de liberté pratique – de plus en plus rare pour les classes moyennes éduquées évoluant dans un 

monde urbanisé et industrialisé où la production des biens de la vie quotidienne ne se fait plus à l’échelle 

des maisonnées » (Pruvost, 2017, p. 53). 

Ces modes de vie et ces gestes quotidiens font l’objet d’une transmission entre personnes sur le terrain. 

En effet, les nouveaux·elles arrivant·es apprennent des autres et la circulation de connaissances et savoir-

faire s’effectuent ainsi. De cette manière, « la ZAD propose un changement radical de mode de vie sans 

que ne soit imposée une conversion intégrale, puisque cohabitent différents niveaux d’appropriations 

ordinaires de la lutte » (Pruvost, 2017, p. 58). 

La ZAD est ouverte à tou·tes et applique les principes de « gratuité, non-propriété, redistribution, accès 

libre et partage des ressources » (Pruvost, 2017, p. 54). Dès lors, il est de coutume de ne pas arriver les 

mains vides à la ZAD. Tout y est alors partagé et en communauté de biens, de manière inconditionnelle. 

Cette vie communautaire concrétise ainsi la critique sociétale de la « marchandisation et l’individualisme 

de la consommation, mais aussi le mode de production lui-même, indissociable du choix de matériaux et 

de techniques » et met en avant « des versions différentes de l’écologie politique et de l’anticapitalisme » 

(Pruvost, 2017, p. 55‑56). L’hétérogénéité de cette application politique suit tout de même la philosophie 

de vivre simplement, avec peu. 

Tout le monde est bienvenu·e à la ZAD, et on y retrouve des militant·es, dont des nihilistes20 

« antisystème », anticapitalistes, écologistes profonds, anarchistes, communistes, partisan·es de la lutte 

paysanne, mais également « des personnes ordinairement marginalisées et qui trouvent à la ZAD une place 

dont elles n’ont jamais bénéficié » (Pruvost, 2017, p. 60). Ce militantisme quotidien met en avant « une 

politisation du moindre geste ici et maintenant » (Pruvost, 2017, p. 61). 

2.2.2.2. Protection de la terre 

Cela nous amène à l’objectif du mouvement des terres de femmes visant à protéger la terre en la 

préservant de la spéculation (Flamant, 2015). En effet, les résidentes essayent de modifier la vision que 

l’humain a de la terre pour montrer que les ressources fournies par cette dernière sont accessibles à tous 

et toutes et qu’elle n’appartient ainsi à personne. Ces communautés aimeraient donc soustraire la terre à 

 

20 Partisans d’une idéologie qui rejette toute contrainte sociale 
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la surexploitation mise en place par le patriarcat et le capitalisme de production et reproduction 

(Sandilands, 2002). L’achat de terres via des trusts en Oregon a permis aux femmes y vivant de lutter 

contre la déforestation et de préserver la nature s’y trouvant (Flamant, 2015). Elles protègent la terre 

également via une agriculture respectueuse de l’environnement et sans pesticides, l’interdiction de 

chasser et la limitation de l’abattage d’arbres (Anahita, 2003). 

Les communautés des terres de femmes se fondent donc sur la protection de la terre, de ses ressources 

et des femmes présentes sur celle-ci. Ces deux aspects de protection de la nature et des femmes sont 

intrinsèquement liés, l’un n’allant pas sans l’autre, comme on le retrouve dans la théorie de 

l’écoféminisme. 

 

2.2.3. Identité du mouvement 

Les terres de femmes ont plusieurs dénominations utilisées par les participantes du mouvement, reflétant 

une partie de son identité. En effet, en français, elles sont appelées terres de femmes ou terres lesbiennes, 

tandis qu’en anglais, cela peut être women’s lands, womyn’s lands, lesbian lands ou encore landdyke. Dans 

toutes ces dénominations se retrouvent le fait que ces communautés comprennent uniquement des 

femmes et que la plupart sont lesbiennes. Il y a notamment l’utilisation du terme womyn au lieu de women 

qui permet de retirer le rapport aux hommes qui se retrouve dans le men de women, comme l’explique 

Emilie Hache dans sa traduction de 2016 de l’article de Catriona Sandilands (2002).  

Jensine Anahita (2003) a identifié cinq grandes stratégies employées par le mouvement des terres de 

femmes afin d’établir ce dernier. En effet, ces stratégies permettent une gestion de la confluence des 

quatre mouvements sociaux présentés plus haut (Section 2.1.2 : Contexte d’émergence du mouvement), 

dans le but de bénéficier des avantages ainsi que de faire face aux difficultés engendrées par cette 

confluence. 

Pour avoir une communauté fédératrice, Jensine Anahita (2003) identifie le besoin de cadrer le 

mouvement. Le mouvement de terres de femmes n’est pas géré formellement par des institutions, mais 

évolue en réseau via des petits groupes créant leur propre cadre qui se répand dans le mouvement via la 

circulation des idées, pratiques et personnes. Le fait de créer un cadre permet de relier les différentes 

valeurs du mouvement. 

En effet, le mouvement doit coordonner et articuler ses valeurs fondamentales. Celles-ci permettent 

d’avoir une limite entre les personnes extérieures au mouvement et celles en faisant partie (Anahita, 

2003). Les valeurs fondamentales du mouvement peuvent être amenées à évoluer notamment à travers 

des crises ou des conflits. 

Jensine Anahita (2003) relève que la création d’une identité collective va attirer les personnes du 

mouvement dans une même communauté. « The women’s land movement attracts participants who are 

women-identified, interested in environmental issues, value simple living, and place a high premium on 

rural self-sufficiency skills »21 (Anahita, 2003, p. 135). Cependant, l’identité collective du mouvement doit 

 

21 Ma traduction : « Le mouvement des terres de femmes attire des participantes qui sont identifiées comme 
femmes, intéressées par les problématiques environnementales, valorisent une vie simple, et accordent une grande 
importance aux compétences d’autosuffisance rurale » 
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rester flexible pour permettre à de potentielles participantes d’y adhérer en raison de l’importance que 

place ce mouvement sur « autonomy, rural self-sufficiency, freedom to live a lesbian lifestyle, and generally 

doing things differently than the hetero-patriarchal society from which they fled »22 (Anahita, 2003, p. 136). 

En effet, chacune s’identifie différemment et une liberté est laissée à ce niveau-là au sein du mouvement. 

Par exemple, la plupart des femmes vivant sur les terres ont des relations sexuelles avec d’autres femmes, 

mais elles restent ouvertes à l’accueil de femmes hétérosexuelles. Par ailleurs, comme expliqué plus haut 

(Section 2.1.2.2 : Féminisme lesbien radical), la revendication de l’identité de lesbienne n’est pas 

forcément liée aux relations sexuelles mais à « un style de vie, une manière de penser, un ensemble 

d’expériences » selon Sally Gearhart dans un article de WomanSpirit (Flamant, 2015, p. 123). 

Une autre stratégie appliquée par le mouvement des terres de femmes est la mise en place d’activités 

pour renforcer la solidarité communautaire et les valeurs de la communauté. D’une part, cela se fait de 

manière très efficiente via les petites communautés des terres de femmes. En effet, celles-ci organisent 

de petits évènements fédérateurs qui permettent de réfléchir aux valeurs du mouvement. Françoise 

Flamant (2015, p. 113) mentionne notamment des groupes d’écriture, des cercles de chant et de danse, 

des soirées cinéma, des expositions artistiques, l’observation des étoiles, des chorales et la célébration des 

anniversaires des résidentes. D’autre part, des évènements rassemblent plus largement la communauté à 

des niveaux régional, national ou international. Des célébrations se font notamment lors des solstices et 

des festivals de musique sont également organisés. Il y a par exemple le Michigan Womyn’s Music Festival 

durant lequel la problématique de la diversité au sein de la communauté est soulevée et des solutions sont 

élaborées (Ayers, 2020). Katherine Elizabeth Ruth Ayers a étudié le mouvement des terres de femmes aux 

Etats-Unis pour son doctorat en philosophie, notamment en interrogeant des participantes à ce festival. À 

une échelle assez large, il y a également l’annual Landdyke Gathering, rassemblant les communautés des 

terres de femmes depuis 1995 pendant environ une semaine et qui permet de se créer un réseau en 

rencontrant d’autres personnes, partager des ressources et des pratiques spirituelles ainsi que d’avoir des 

ateliers sur les problématiques du mouvement. Ces activités diverses permettent ainsi la circulation des 

pratiques, des idées et des personnes au sein du mouvement de terres de femmes. 

Finalement, une certaine stabilité doit être recherchée au sein du mouvement via des structures 

innovantes (Anahita, 2003). Par exemple, certaines terres étaient ouvertes à toutes femmes, sans 

conditions mais cela créait une forme d’instabilité difficile à vivre pour les résidentes permanentes 

(Flamant, 2015). En effet, la venue constante de nouvelles personnes amène également une remise en 

question permanente des pratiques mises en place par la communauté et une discussion sans cesse. Le 

besoin de fixer dès lors certaines pratiques et d’établir des règles quant à l’admission de nouvelles 

résidentes et le passage de voyageuses s’est fait ressentir. Les terres n’ayant pas établi de cadre 

permettant une stabilité sont d’ailleurs celles qui ont périclité rapidement. 

 

 

 

 

22 Ma traduction : « l’autonomie, l’autosuffisance rurale, la liberté de vivre un style de vie lesbien, et généralement 
de faire les choses différemment que la société hétéro-patriarcale de laquelle elles ont fui » 
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2.3. Ouverture sur la société 
 

Le mouvement des terres de femmes n’est pas un mouvement replié sur lui-même mais il cherche à 

transmettre certaines valeurs à la société via notamment la circulation de ses participantes, ainsi que des 

idées qu’il supporte et des pratiques mises en place en son sein. Ce mouvement amène à de nouvelles 

expérimentations plus diversifiées qui sont la suite de la période de l’apogée des terres de femmes. 

 

2.3.1. Transmission à partir du mouvement 

Les femmes résidant sur les terres n’étaient pas renfermées sur elles-mêmes, mais créaient une nouvelle 

culture féminine et lesbienne. Elles répandaient cette nouvelle culture au-delà des frontières des terres 

de femmes à travers des créations littéraires et artistiques (Flamant, 2015). Françoise Flamant (2015) 

mentionne ainsi comme production écrite de l’Oregon le magazine WomanSpirit (Figure 7), des livres tels 

que « Country lesbians. The story of the WomanShare Collective » (Figure 8), et Weeding at dawn, des 

agendas et des calendriers de We’Moon. La photographie est également utilisée comme outil pour 

combattre l’invisibilité des femmes et de leurs terres (Figure 9). Des stages de photos les Ovulars (Figure 

10) ont été organisés sur une terre de femmes et suivis de la publication de photos dans la revue The 

Blatant Image (Figure 11 et Figure 12). Ces productions ont une portée politique pour les femmes des 

terres car ces dernières se créent une identité et la revendiquent publiquement via l’art (Flamant, 2015). 

Catriona Sandilands (2002) précise ainsi que des productions telles que WomanSpirit permettent d’ouvrir 

des débats avec l’extérieur en rapport avec les valeurs du mouvement. Par exemple, en « postulant le 

besoin simultané d’enclaves rurales communautaires lesbiennes et de luttes politiques urbaines, [Sally 

Gerhart] affirma que les communautés rurales séparatistes sont le seul endroit où peut être rassemblée ce 

qu’elle nomme « l’énergie psychique politisée » » (Sandilands, 2002, p. 259). Ces productions artistiques 

permettent donc une communication dans et en dehors du mouvement pour faire circuler leur culture et 

répandre de nouvelles pratiques en attirant au passage de nouvelles recrues.  

 

Figure 7 : WomanSpirit (1974-1984), célèbre revue du mouvement féministe et lesbien américain – Carol Newhouse (source : 
Bagdam) 

Figure 8 : Couverture du livre Country lesbians – 1976 (Flamant, 2015, p. 159) 
Figure 9 : JEB et Ruth Mountaingrove – 1980 (Flamant, 2015, p. 169) 
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Figure 10 : L’Ovular II – 1980 (Flamant, 2015, p. 171) 
Figure 11 : The Blatant image – 1982 (Flamant, 2015, p. 175) 
Figure 12 : The Blatant image – 1983 (Flamant, 2015, p. 173) 

 

2.3.2. Suites au mouvement 

Le mouvement de terres de femmes a amené de nouvelles réflexions au sein de la société et à la création 

de nouveaux espaces plus diversifiés. 

Sandilands (2002) explique que les terres installées dans l’Oregon se sont retrouvées dans un contexte 

écologique spécifique impactant le développement des communautés. En effet, le climat tempéré a 

influencé la construction des bâtiments et a permis de cultiver le sol pendant toute l’année. Le sol, lui, a 

dressé certaines difficultés d’accès et de fertilité que les femmes ont dû surmonter. Ces communautés ont 

ainsi développé « une dynamique persistante entre une idéologie séparatiste utopique et une pratique 

quotidienne de la culture de subsistance dans un espace géographique spécifique » (Sandilands, 2002, p. 

249), menant à une écologie séparatiste. Comme Sandilands (2002, p. 250) le soulève, « de ces interactions 

nature-culture, une série de principes et de pratiques socio-écologiques a émergé ». La vision lesbienne 

développée sur les terres a contesté le récit essentialiste hétérosexualisant la nature, menant à « une 

hybridation entre le féminisme lesbien et une connaissance écologique locale » (Sandilands, 2002, p. 265). 

Le mouvement de terres de femmes a donc mené à une écologie queer en plus de l’écologie séparatiste. 

Catriona Sandilands (2002) soulève en effet une intersectionnalité entre les rapports de pouvoir 

écologiques, et ceux liés à l’orientation sexuelle, le genre, la race et la classe. Dès lors, l’écologie queer est 

un ajout à l’écoféminisme et à la justice environnementale.  

À la suite des terres de femmes et dans le mouvement de cette écologie queer, d’autres lieux se sont créés 

reliant genre, sexualité et écologie, comme le décrit Constance Rimlinger (2019) pour la France. Ces 

nouvelles utopies rurales prennent différentes formes, telles que des gîtes ou des fermes, prévoyant des 

moments en non-mixité et prônant d’autres modes de vie, comme le végétarianisme. Ces espaces ont les 

mêmes objectifs de rassembler les luttes et de fournir un lieu sûr à toute personne en marge de la société. 

Le mouvement écoféministe se retrouve ainsi, de manière nommée ou implicite, dans ces utopies rurales 
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et une diversité plus large est permise via notamment l’utilisation plus du terme queer que lesbien. Le 

politique est également revendiqué dans les actions quotidiennes de ces lieux via l’habitat qui est léger ou 

rénové écologiquement, l’alimentation biologique, locale voire végétarienne, le refus du consumérisme, 

la non-mixité de certaines expériences et l’importance de revendiquer sa singularité. Chaque espace 

organise leur radicalité différemment, notamment aux niveaux écologique et de (non) mixité. Comme dans 

le mouvement de terres de femmes, la spiritualité et la production artistique y sont mises à l’honneur, 

toujours dans une optique de créer un réseau. Constance Rimlinger a étudié ces nouvelles alternatives 

plus en profondeur à travers sa thèse, encadrée notamment par Geneviève Pruvost. Celle-ci porte sur 

« Ecoféminisme et retour à la terre. Enquête sur la construction d’alternatives rurales intersectionnelles ». 

Elle l’a défendue le 12 novembre 2021 et sera prochainement publiée sous forme de livre. Je n’ai donc 

malheureusement pas pu me la procurer. 

De fait, le futur du mouvement des terres de femmes est assez incertain. Les femmes ayant créé le 

mouvement de terres de femmes dans les années 1970 avaient une trentaine d’années et ont été rejointes 

par d’autres femmes dans les années 1980. Cependant, à partir des années 1990, les nouvelles arrivées se 

sont faites de plus en plus rares. La population sur les terres vieillit donc et fait face aux problèmes que 

cela implique (Ayers, 2020). En effet, vieillir dans une terre de femmes n’est pas forcément évident car 

celles-ci n’ont pas été aménagées dans l’optique d’accueillir des personnes âgées. Il est dès lors compliqué 

de subvenir aux soucis de santé qui peuvent apparaitre avec l’âge car les terres sont souvent loin des 

centres urbains dans lesquels se trouvent les soins hospitaliers et les résidentes n’arrivent pas à convaincre 

de jeunes femmes ayant les compétences nécessaires de se joindre à elles sur les terres. Par conséquent, 

elles se retrouvent à prendre soin les unes des autres, mais cette solution ne peut être que temporaire vu 

qu’elles ont environ le même âge. Le futur des terres de femmes est donc incertain mais ce mouvement 

ne tombera pas dans l’oubli car il s’est ouvert à la société, comme décrit ci-après (Section 2.3 : Ouverture 

sur la société). 
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3. Question de recherche 
 

La question de recherche s’est précisée en parallèle de l’avancement de mon travail. En effet, ma réflexion 

a évolué au fur et à mesure des retours de mes encadrantes et de ma récolte d’informations, d’abord via 

de la documentation, ensuite via des entretiens et un terrain. Je présente donc ici l’évolution de ma 

question de recherche, avec d’abord mes premières réflexions, ensuite ma question d’enquête et pour 

terminer, ma question de recherche finale. 

 

3.1. Évolution de la réflexion 
 

Avant de formuler une question de recherche, il m’a fallu trouver un sujet qui m’intéresse. Voici mes 

réflexions qui m’ont amenée à décider du thème de mon mémoire et comment j’ai élaboré la première 

version de ma question de recherche. 

Dans la première année de mon master en Smart Rurality, j’ai eu un cours sur l’Introduction à la théorie et 

gestion des transitions socio-écologiques, dispensé par Gregory Dallemagne. Ce dernier nous a présenté 

entre-autres l’écoféminisme, notion que j’ai eu d’abord du mal à appréhender. En effet, je comprenais 

l’écologie ainsi que le féminisme, mais le lien entre les deux ne m’apparaissait pas évident. Ce sujet 

m’intriguait et m’intéressait, j’ai donc réalisé le travail demandé dans le cadre de ce cours sur 

l’écoféminisme. J’ai ainsi pris connaissance de l’existence des terres de femmes en écoutant le 22ème 

épisode d’Un podcast à soi de Charlotte Bienaimé (2019), « Ecoféminisme, 2ème volet : retrouver la terre ». 

Elle y introduit les terres de femmes via un exemple concret. Charlotte Bienaimé les présente comme des 

utopies concrètes de communautés de femmes, notamment lesbiennes, en dehors du capitalisme et du 

patriarcat et leur permettant de vivre leur sexualité autrement. J’ai poursuivi mes recherches sur les terres 

de femmes, que j’ai utilisées comme cas d’étude de l’écoféminisme dans mon travail pour le cours 

d’Introduction à la théorie et gestion des transitions socio-écologiques. J’avais également envoyé un mail 

à l’adresse renseignée par Charlotte Bienaimé, nouant un premier contact avec les terres de femmes. 

Ce thème sur les terres de femmes m’a particulièrement intéressée et m’a donné envie d’en apprendre 

davantage. J’ai donc décidé de réaliser mon mémoire sur ce sujet. J’ai ainsi commencé à lire, écouter et 

regarder de la documentation sur le féminisme, l’écoféminisme, les terres de femmes, ainsi que les 

lesbiennes. J’ai trouvé plus facilement de la documentation sur des terres de femmes localisées en 

Amérique et assez peu sur celles localisées en Europe. Je me suis donc dit que ça pourrait être intéressant 

de focaliser mon étude sur les terres de femmes européennes moins documentées. De plus, habitant en 

Europe, il m’est plus accessible de visiter une terre de femmes européenne qu’américaine. 

Les terres de femmes me sont apparues comme des lieux ruraux tentant d’être les plus durables possibles 

en essayant d’atteindre une certaine autonomie via une collaboration plus ou moins forte avec le réseau 

rural local. Elles m’ont ainsi paru correspondre en de nombreux points à la smart rurality. Lors du cours 

d’Introduction à la ruralité dispensé par Nicolas Dendoncker en première année du master de Smart 

Rurality, avec mes camarades de classe, nous avions défini celle-ci de cette manière : « La smart rurality 

est un écosystème rural complexe basé sur un mode de gouvernance fondé sur plusieurs axes et assurant 

un fonctionnement résilient et durable du milieu rural » (De Boeck et al., 2021, p. 8). Nous avions ensuite 
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développé chaque concept présent dans cette définition. Dans le cadre de mon mémoire, j’ai eu pour 

première idée d’utiliser la smart rurality comme cadre d’analyse afin de voir en quels points les terres de 

femmes s’inscrivent dans une dynamique de smart rurality. Dès lors, la première question de recherche 

que j’ai formulée est celle-ci : « Comment le mouvement européen des terres de femmes participe à la 

trajectoire menant vers une smart rurality ? ». 

Cette première question restait toutefois fort large et assez vague. J’ai présenté celle-ci devant l’équipe 

de recherche SEED23, lors de la présentation de l’épreuve de faisabilité du mémoire dans le cadre du cours 

de Projet personnel visant à encadrer certain·es mémorant·es du campus environnement d’Arlon, dispensé 

par Dorothée Denayer. D’un côté, Eleonore Kirsch avait relevé le côté fort identitaire des communautés 

présentes sur les terres de femmes. D’un autre côté, Pierre Stassart m’avait parlé de la théorie des 

attachements et des espaces de vie, notions développées par Antoine Hennion (2004) et Bruno Latour 

(Bruno Latour - Où atterrir ? : Comment s’orienter en politique, 2017; Latour, 2017). 

 

3.2. Question d’enquête 
 

Par après, j’ai fait évoluer ma question de recherche dans l’objectif d’avoir une question d’enquête qui 

guiderait mes entretiens. 

J’ai lu l’article « Une sociologie des attachements : D’une sociologie de la culture à une pragmatique de 

l’amateur » de Antoine Hennion (2004). Celui-ci y parlait du goût comme l’« affirmation d’une identité et 

[la] réponse à un jugement social » (Hennion, 2004, p. 11). Il y évoque également les relations entre les 

pratiques culturelles et leurs pratiquants. Antoine Hennion (2004, p. 11) s’interroge à propos de 

l’expérience « sur la façon dont se forment ces relations et sur ce qu’elles changent des êtres », dont il 

préfère parler en tant qu’attachements. J’ai donc retrouvé dans cette notion d’attachements le concept 

de l’identité et des relations des personnes à leurs pratiques, qui ont résonné avec les informations que 

j’avais déjà récoltées à propos des terres de femmes. 

J’ai également visionné une conférence enregistrée de Bruno Latour (2017) à propos de son livre « Où 

atterrir ? : Comment s’orienter en politique » et je me suis procuré ce dernier par après (Latour, 2017). Il y 

parle de la notion de territoire et de terrain de vie, qu’il définit comme ce qui nous permet d’exister. Il 

propose aux personnes présentes lors de la conférence de définir leur terrain de vie via 5 questions : 

- Ce dont nous dépendons pour subsister 

- Ce à quoi nous tenons 

- Ce que nous pouvons visualiser 

- Ce qui permet de dire avec qui s’allier et avec qui, avec quoi se battre 

- Ce que nous sommes prêts à défendre  

Bruno Latour souligne la difficulté de localiser un terrain de vie, particulièrement suite à la mondialisation 

car nous dépendons de productions venant de terres éloignées de nos lieux de vie, dont nous n’avons pas 

toujours entièrement conscience. Les terres de femmes m’étant apparues comme désirant relocaliser la 

 

23 SEED = Socio-Economie, Environnement et Développement 
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production de leur besoin, la notion de leur territoire et terrain de vie m’a parue intéressante à amener 

dans la réflexion. 

J’ai ainsi formulé une nouvelle question de recherche : « Comment l’attachement des participantes à leur 

territoire affecte la trajectoire du mouvement européen des terres de femmes ? ». J’ai utilisé cette 

question qui, je le savais, était encore fort large, comme question d’enquête. J’ai ainsi réalisé mon guide 

d’entretien en me basant sur les notions présentées par Bruno Latour. J’ai décrit ma recherche auprès des 

personnes interviewées comme l’étude des attachements des femmes avant, pendant et après leur vie 

dans une ou plusieurs terres de femmes. Je leur ai également dit que je cherchais à voir en quoi leur 

expérience des terres de femmes avait influencé leur vie. 

 

3.3. Question de recherche 
 

Suite à ma récolte d’informations sur le terrain et via les entretiens, j’ai commencé l’analyse de ceux-ci 

tout en réfléchissant à comment préciser ma question de recherche. 

Lors de mes entretiens, l’identité a été un sujet beaucoup discuté, sur lequel les femmes interrogées 

avaient eu une grande réflexion. Selon Jean-François Staszak (2004, p. 364), « l’identité est une 

représentation de soi-même, […] elle est d’abord le fait d’un individu et de sa subjectivité ». Les entretiens 

ont ainsi soulevé quelques identités et les différences de perceptions par rapport à celles-ci en fonction 

de chaque personne. En effet, les définitions des identités varient et elles sont autoattribuées pour 

diverses raisons. Je choisis donc délibérément de ne pas déterminer les composantes d’une identité car 

elles sont personnalisées par les personnes se l’attribuant en fonction de leurs visions d’elles-mêmes et 

de leurs identités. Les personnes interviewées ont utilisé ainsi parfois une même identité pour soulever 

différents aspects de leur être. 

La mise en évidence du sujet des identités par les femmes interviewées rebondissait dès lors avec les 

observations d’Éléonore Kirsch lors de l’épreuve de faisabilité. J’ai donc cherché un cadre théorique qui 

relie l’identité au territoire. J’ai ainsi trouvé l’article « Composantes spatiales, formes et processus 

géographiques des identités » de Guy Di Méo (2004, p. 346), parlant des « identités territoriales » et des 

« territoires identitaires ». J’ai donc décidé de me baser sur cet article pour cadrer mon analyse. En effet, 

Guy Di Méo (2004) analyse l’identité en tant que construction sociale à partir du contexte à la fois 

historique, géographique et social dans lequel a évolué la personne. Il souligne également la pluralité des 

identités pour chaque individu à travers les différentes facettes de sa personne en plus du contexte dans 

lequel il a évolué. Par ailleurs, l’identité a une dimension individuelle et collective. Une identité se 

développe à l’échelle individuelle et, via des expériences communes, rassemble les personnes ayant cette 

même identité et par conséquent ayant eu le même type d’expériences pour former une identité qui se 

développe collectivement. Cette identité collective peut revendiquer un territoire dans sa recherche de 

légitimation, de construction et d’affirmation. Dès lors, les « identités territoriales » illustrent 

l’appropriation d’un espace par une population lui attribuant ses propres caractéristiques, tandis que les 

« territoires identitaires » indiquent des espaces qui s’imposent à une population en tant que « lieux 

symboles », « territoires revendiqués » ou « d’appartenance », « lieux apprivoisés » (Di Méo, 2004, p. 346). 
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Dès lors, j’ai formulé ma question de recherche de cette manière : « Comment les identités des 

participantes au mouvement des terres de femmes interagissent avec les territoires qu’elles 

occupent ? ». Cette question avait pour objectif de relever en quoi la vie sur une ou plusieurs terres de 

femmes influence l’identité des participantes et inversement en quoi l’identité des participantes influence 

la vie sur les terres de femmes. 

En commençant mon analyse, je me suis énormément axée sur les identités des participantes, qui étaient 

un sujet central dans les entretiens. Je me suis dès lors basée sur des articles creusant cet aspect, à savoir 

« Théories féministes et lesbianisme. Où en sont les enjeux identitaires ? » (Navarro Swain, 2009), 

« L’identité lesbienne entre nature et construction » (Revillard, 2002) et « Une invisibilisation au service de 

l’émancipation : les enseignements du « séparatisme géographique lesbien » en ruralité » (Vacquier et al., 

2022, p. 188). Les idées de ces articles sont reprises dans la section 2 du document, qui reprend l’État de 

l’art.  

En avançant dans mon analyse, je me suis rendue compte que je ne répondais ainsi pas réellement à la 

dernière question de recherche que j’avais formulée. En effet, je m’étais moins concentrée sur l’aspect en 

lien avec les territoires. De fait, des personnes se sont rassemblées dans un mouvement sur base de 

certaines de leurs identités et se sont appropriées des territoires en en faisant des terres de femmes. Ce 

sont donc initialement les identités qui influencent la manière de vivre sur un territoire et ensuite ce 

territoire qui influence les identités de ses habitantes via la manière d’y vivre en communauté. J’ai donc 

reformulé un peu ma question de recherche qui donne finalement : « Comment les identités des 

participantes au mouvement des terres de femmes influencent-elles leur manière d’habiter un 

territoire ? ». 

J’ai donc cherché à intégrer des aspects plus axés sur la manière d’habiter un territoire à mon analyse. Il 

s’est avéré que cela passe par la politisation du quotidien. Dès lors, j’ai ajouté à mes lectures un exemple 

concret qui est la « Critique en acte de la vie quotidienne à la ZAD de Notre-Dame-des-Landes » de 

Geneviève Pruvost (2017), sous les conseils de Marie Bertholet. Je présente cet acte politique passant par 

les gestes quotidiens sur la ZAD Notre-Dame-des-Landes à la section a sur la Politisation de la vie 

quotidienne, faisant partie de la section 2.2.2.1 sur le Mode de vie des femmes dans le mouvement des 

terres de femmes. 
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4. Méthodologie 
 

Afin de répondre à ma question de recherche, j’ai utilisé une méthodologie qualitative qui consiste en la 

récolte d’informations sous forme de récits de vie et l’analyse de celles-ci sur base de textes théoriques. 

Dans cette section, je décris ainsi la méthodologie que j’ai suivie pour mener à bien la récolte 

d’informations, la rédaction des résultats et leur analyse. J’explique d’abord comment j’ai réalisé ma prise 

de contact avec les femmes qui ont pu me fournir les données nécessaires à ma recherche. Ensuite, 

j’expose mon observation participante sur le terrain d’une terre de femmes. Par après, je présente ma 

méthode d’entretien, suivi de la rédaction des résultats. Finalement, j’explique ma méthode d’analyse des 

résultats. 

 

4.1. Prise de contact 
 

La première étape pour lancer mes entretiens a été de trouver des personnes à interviewer. J’ai d’abord 

effectué des recherches pour identifier des personnes pertinentes à interviewer et éventuellement 

trouver une terre de femmes à visiter sur le terrain. Ces recherches ont été complétées par un effet boule 

de neige au départ des premières femmes contactées. 

 

4.1.1. Recherches 

J’ai cherché à pouvoir entrer en contact avec des femmes ayant fait partie du mouvement de terres de 

femmes. J’ai également contacté des associations qui semblaient avoir ou avoir eu un lien avec le 

mouvement. Mes prises de contact avec ces femmes se sont effectuées par mail, Facebook ou WhatsApp, 

en fonction des coordonnées à ma disposition. 

J’ai d’abord trouvé le contact d’une des femmes que j’ai interviewées via l’article de Constance Rimlinger 

(2019) à propos d’expérimentations féministes. Elle y mentionnait Simone qui avait été dans des terres 

lesbiennes avant de créer sa propre ferme. Suite à des recherches sur internet avec les informations 

trouvées dans cet article, j’ai pu trouver son contact. 

Par ailleurs, lors de mes recherches sur les terres de femmes, je suis tombée sur la 19ème édition du 

Printemps Lesbien de Toulouse organisé par l’association Bagdam Espace Lesbien en 2016, qui était sur le 

thème « Construire l’utopie ». Durant celui-ci, une rencontre sur les Terres de femmes, terres lesbiennes a 

eu lieu. J’ai pris contact avec l’association Bagdam afin d’avoir accès à l’enregistrement vidéo de cette 

rencontre. Cet enregistrement m’a permis d’avoir un premier témoignage vidéo sur trois terres de femmes 

françaises. Via cette demande par mail, j’avais ainsi établi un premier contact avec Brigitte de l’association 

Bagdam Espace Lesbien. Il m’a paru intéressant de lui demander un entretien afin d’éclaircir les objectifs 

de cette association ainsi que ses liens avec le mouvement des terres de femmes. 
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4.1.2. Effet boule de neige 

J’ai ensuite profité de ces premiers contacts pour qu’elles me mettent en lien avec d’autres personnes 

reliées au mouvement de terres de femmes. C’est donc ainsi que j’ai utilisé la méthode d’échantillonnage 

par effet boule de neige. 

J’ai en effet demandé à Brigitte d’avoir les contacts des femmes ayant présenté les terres de femmes lors 

de la présentation organisée par Bagdam. J’ai ainsi pu être en relation avec des femmes ayant participé 

longuement au mouvement, dont Mayana qui habite toujours sur une terre de femmes. J’en ai profité 

pour lui demander s’il était possible que je vienne passer quelques jours sur cette terre, qui est B. C’est de 

cette manière que j’ai pu effectuer une observation participante sur le terrain. 

J’ai ensuite demandé à ces femmes ayant fait partie du mouvement si elles pensaient à d’autres personnes 

que je pouvais interviewer. C’est ainsi qu’au fur et à mesure de ma prise de contact et de mes entretiens, 

elles m’ont partagé les contacts d’autres femmes. 

Finalement, ma récolte d’informations a pu se faire sur base d’une observation participante dans la terre 

de femmes de B24 et de neuf entretiens de femmes. Dans les femmes interviewées, sept ont vécu dans 

une ou plusieurs terres de femmes : Maïa, Mayana, Christine, Chantal, Xai, Simone et Gavina. Les deux 

autres femmes n’ont cependant pas participé au mouvement de terres de femmes. J’ai ainsi interrogé 

Brigitte à propos de Bagdam, du lien de cette organisation avec le mouvement et du contexte féministe et 

lesbien à l’époque du lancement du mouvement. Quant à Marian, elle tenait une librairie féministe et 

lesbienne à Bruxelles, ce qui lui a permis de récolter pas mal d’informations sur le mouvement et elle était 

en contact avec beaucoup de femmes qui en faisaient partie, via des relations épistolaires. 

 

4.2. Observation participante sur le terrain 
 

Une partie des données récoltées a ainsi pu se faire grâce à mon observation participante de la terre de 

femmes de B, dans le Sud de la France. 

Je me suis rendue à B du lundi 11 avril 2022 au soir jusqu’au vendredi 15 avril 2022 au matin pour effectuer 

une observation participante d’une terre de femmes directement sur le terrain. L’observation participante 

consiste à se rendre sur le terrain pour expérimenter soi-même le sujet étudié. Dans mon cas, je ne pouvais 

pas expérimenter la vie en communauté sur une terre de femmes telle que dans l’effervescence des 

années 1980. En effet, je me suis rendue sur une terre de femmes encore existante, mais n’ayant plus de 

communauté y vivant. J'ai pu ainsi m’imprégner du lieu et de son passé en m’y baladant, en observant des 

traces du passé et en côtoyant Mayana, qui m’a fait part de son témoignage. 

Afin de garder des traces de mes observations, j’ai pris quelques notes dans mon carnet de terrain à propos 

de mes ressentis sur place, des histoires racontées par Mayana, de ce que j’observais sur les lieux, etc. J’ai 

également pris des photos du lieu et des archives auxquelles j’ai eu accès. 

 

24 Pour des raisons d’anonymisation, j’ai réduit les noms de certaines terres de femmes à leur initiale 
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Mon observation participante sur le terrain s’est concrétisée sous différents aspects, à savoir mon 

expérimentation de la vie sur place, mon observation du lieu, la mise à ma disposition de souvenirs 

d’époque, ainsi que de discussions informelles avec Mayana. 

 

4.2.1. Vie sur place 

La vie à B m’a donné un aperçu de ce que peut être la vie sur une terre de femmes. 

Toute femme étant la bienvenue à B, j’ai habité sur cette terre de femmes pendant une petite semaine. 

J’ai donc vécu cette expérience dans les mêmes conditions que n’importe quelle femme qui irait 

actuellement. J’ai donc dormi, cuisiné, mangé, me suis lavée, etc. en totale immersion dans cette terre de 

femmes. 

Il n’y a plus que Mayana y vivant en permanence, ce qui induit une dynamique différente à celle présente 

dans les premières années de B durant lesquelles une communauté de femmes s’y trouvait, avec le 

passage constant de visiteuses allant et venant entre les terres de femmes. 

Mayana m’a donc servi de guide quand j’avais des questions sur comment la vie fonctionne actuellement 

et fonctionnait à l’époque. Elle vivait sa journée de son côté, avec ses habitudes et nous nous retrouvions 

pour boire le thé ou manger ensemble. 

Le vendredi, nous nous sommes rendues au petit marché du village avant que Mayana me reconduise à 

l’arrêt de bus. J’ai ainsi pu directement constater l’ambiance villageoise, ainsi que les interactions qu’elle 

entretient avec les personnes habitant la région. 

 

4.2.2. Observation du lieu 

En plus de l’expérience de vivre à B, j’ai pu observer le lieu de mes propres yeux, et explorer les recoins de 

cette terre de femmes. 

J’ai en effet profité de mes moments seule pour explorer B. Je me suis promenée, cherchant des traces de 

la vie passée sur cette terre, des anciennes cabanes, des feux de camp, des jardins, etc. J’ai ainsi pris des 

photos du lieu et des éléments que j’y trouvais. Je m’y suis baladée en début de journée en plein soleil 

ainsi qu’en fin de soirée au clair de lune afin d’avoir différentes perspectives sur le lieu. 

 

4.2.3. Documentation d’époque 

Ma venue à B m’a donné l’opportunité de consulter des documents d’époque auxquels Mayana m’a 

gentiment laissé accès. 

En effet, Mayana a en sa possession une vieille petite valise qui est une mine d’informations dans laquelle 

elle garde précieusement des journaux de B dans lesquelles des femmes qui y sont passées ont dessiné, 

écrit, etc. Cette valise contient également beaucoup de photos, un calendrier reprenant des photos des 

cabanes, et un journal personnel de Mayana. J’ai pu me plonger dans tous ces souvenirs pendant 
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presqu’une journée, ce qui m’a permis de me faire une idée visuelle et depuis d’autres perspectives de ce 

qu’avait été la vie à B au cours des premières années. 

 

4.2.4. Discussions informelles 

Ma semaine passée à B a été agrémentée de moments passés avec Mayana qui ont mené à beaucoup de 

discussions informelles me fournissant énormément d’informations sur son expérience des terres de 

femmes. 

En effet, dès ma rencontre avec Mayana, elle a commencé à me parler de beaucoup d’éléments très 

intéressants en rapport avec les terres de femmes sans que je n’aie à le lui demander. Durant tout mon 

séjour à B, j’ai passé beaucoup de temps avec elle, dont tous les repas du soir suivis des soirées. Elle m’a 

ainsi raconté énormément d’éléments de sa vie et de ses expériences dans des terres de femmes, de façon 

tout à fait informelle et très intéressante. Ces discussions informelles m’ont permis de me forger une 

image plus précise des terres de femmes et de ce qu’était la vie sur celles-ci lors de l’émergence du 

mouvement.  

 

4.3. Entretiens semi-directifs 
 

Ma récolte d’informations directement sur le terrain a été complétée par des entretiens semi-directifs 

avec neuf femmes, en présentiel ou à distance. Ces entretiens m’ont fourni l’essentiel de mes données me 

permettant d’effectuer une analyse sur les terres de femmes. 

Pour mener des entretiens semi-directifs, j’ai préparé ceux-ci grâce à un guide d’entretien. Je présente 

ensuite les modalités des entretiens que j’ai mené et comment ceux-ci se sont déroulés. Après avoir 

effectué mes entretiens, je les ai retranscrits par écrit. 

 

4.3.1. Guide d’entretien 

Avant de me lancer dans mes entretiens, je me suis demandée quelles informations j’aimerais récolter. 

J’ai alors élaboré un guide d’entretien dans le but de recueillir les données nécessaires à ma recherche. 

Mon guide d’entretien a évolué au fur et à mesure des interviews que je menais, afin de s’adapter aux 

besoins de l’enquête. 

Pour réaliser mon guide d’entretien, je me suis basée sur ma question d’enquête « Comment 

l’attachement des participantes à leur territoire affecte la trajectoire du mouvement européen des 

terres de femmes ? » (Section 3.2 : Question d’enquête). Je visais ainsi à éclairer la trajectoire des terres 

de femmes fréquentées par les femmes que j’interviewais. Je cherchais également à connaitre leur 

trajectoire personnelle de vie à travers leurs passages dans les terres de femmes ainsi que leurs différents 

métiers afin de comprendre comment leurs attachements ont évolué. 
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J’ai préparé un premier guide d’entretien sur base des concepts relevés par Bruno Latour (Bruno Latour - 

Où atterrir ? : Comment s’orienter en politique, 2017; Latour, 2017) (Section 3.2 : Question d’enquête). 

J’avais prévu des questions distinctes en fonction de si j’interviewais une femme ayant participé au 

mouvement des terres de femmes ou bien une des deux autres femmes représentant une association et 

une librairie féministe lesbienne. J’avais prévu des questions préformulées et beaucoup de sous-questions. 

Dès les premiers entretiens, je me suis rendue compte que ces questions n’étaient pas forcément bien 

formulées pour être utilisées telles quelles. Lorsque j’ai adapté mon guide d’entretien pour les autres 

entretiens, j’ai donc procédé plutôt par mots clés. J’ai adapté le contenu de celui-ci également, mettant 

plus l’accent sur des sujets qui semblaient être intéressants à creuser. En effet, certains thèmes animaient 

beaucoup la discussion avec les interviewées, comme l’identité, par exemple. De plus, j’ai pu recouper et 

compléter des informations de plusieurs femmes ayant vécu dans les mêmes terres de femmes, me 

permettant de demander des précisions sur celles-ci. 

Mon guide d’entretien a donc évolué au cours des entretiens et je n’ai cessé de l’adapter pour chaque 

personne en fonction des informations que je savais déjà sur elle et que je voulais avoir en plus notamment 

sur certaines terres de femmes. 

 

4.3.2. Modalités des entretiens 

Au niveau organisationnel, les entretiens peuvent se dérouler soit en présentiel, soit à distance, grâce aux 

technologies actuelles. 

Dès que possible, j’ai organisé les entretiens en présentiel. Cependant, ce n’était pas toujours possible 

pour des raisons de déplacements trop importants. En effet, les femmes des terres de femmes que j’ai 

contactées viennent de plusieurs pays différents. J’en ai donc rencontré certaines à distance. 

4.3.2.1. Entretiens en présentiel 

J’ai réalisé quatre entretiens en présentiel, avec Mayana, Maïa, Brigitte et Marian. A chaque fois, 

l’entretien s’est déroulé dans leur maison. Et dans le cas de Mayana, sa maison se trouve à B. Nous étions 

ainsi dans leur environnement familier, permettant une discussion posée autour d’un thé ou d’un verre 

d’eau. 

4.3.2.2. Entretiens en distanciel 

Pour les cinq autres entretiens, avec Xai, Christine, Simone, Chantal et Gavina, j’ai dû les réaliser à distance. 

En effet, il n’était pas possible pour moi de me déplacer auprès de toutes ces femmes pour discuter en 

face à face. 

J’ai organisé les premiers entretiens à distance via l’outil de visio-conférence KMeet. Après deux 

entretiens, il est apparu que les personnes que j’ai contactées étaient plus à l’aise d’utiliser WhatsApp. J’ai 

donc fait les trois autres entretiens via cette application. 
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4.3.3. Déroulé des entretiens 

J’ai mené chaque entretien en suivant un certain déroulé, que j’explique à présent. 

En amont de l’entretien, lors de ma prise de contact, je précisais que je demandais une ou deux heures de 

leur temps, afin qu’elles soient préparées à ce que celui-ci puisse durer. En pratique, la durée de mes 

entretiens a varié entre environ 40 min et 4h30. 

Je commençais l’entretien en demandant leur permission pour l’enregistrer, et j’activais l’enregistrement 

sur un vieux téléphone que j’utilisais comme enregistreur. Ensuite, j’introduisais avec une description de 

mes études et de mon sujet de mémoire.  

Je pouvais ensuite me lancer dans les questions de mon guide d’entretien. Ayant décidé de mener des 

entretiens semi-directifs, j’ai laissé le fil des discussions mener l’entretien en rebondissant sur les sujets 

qui m’intéressaient et que j’avais identifiés dans mon guide d’entretien. Je me suis ainsi adaptée pour que 

la discussion soit la plus naturelle possible. J’ai également laissé se dérouler des sujets que je n’aurais pas 

anticipés. 

Une fois que nous avions discuté de tous les sujets que je voulais aborder, j’ai laissé l’opportunité d’ajouter 

autre chose dont elles voudraient parler et de me poser des questions sur mon étude ou autre. J’ai 

finalement remercié la personne pour le temps accordé et les informations fournies avant de mettre fin à 

l’entretien. 

J’ai par après repris contact avec certaines femmes interviewées pour demander quelques petites 

précisions par rapport à des informations qu’elles m’avaient données. 

 

4.3.4. Retranscription des entretiens 

Une fois les entretiens réalisés et enregistrés, il est nécessaire d’archiver les enregistrements pour ne pas 

les perdre. Il est également utile de les retranscrire pour en garder une trace écrite. 

J’ai donc écouté les enregistrements et les ai retranscrits grossièrement. Cela m’a permis de bien 

m’imprégner des discours des femmes interviewées et de les avoir par écrit. En effet, avoir les entretiens 

par écrit facilite la rédaction des résultats ainsi que l’analyse. 

 

4.4. Rédaction des résultats 
 

Une fois la récolte de données terminée, vient la présentation de celles-ci via la rédaction des résultats. 

Ceci passe par l’organisation des informations recueillies pour savoir sous quelle forme ce serait le plus 

pertinent de les présenter. Il faut également s’organiser pour retrouver les passages utiles dans les 

entretiens. Finalement, le besoin ou non d’anonymisation de ces résultats doit être discuté avec les 

personnes interviewées. 

L’organisation de la présentation de mes résultats a évolué à plusieurs reprises lors de la rédaction. En 

effet, au départ, j’avais principalement effectué une description des terres de femmes et des femmes 
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interviewées, qui allait fort dans les détails. Suite aux conseils de Marie Bertholet, j’ai cependant opté pour 

une présentation par thématiques directement en lien avec ma question de recherche. 

Pour rédiger les résultats, je me suis basée sur la retranscription de mes entretiens. J’ai identifié des 

thèmes qui revenaient souvent, dont j’ai souligné les passages dans des mêmes couleurs pour faire 

ressortir les informations similaires dans les différents entretiens. J’ai ensuite arrangé ces différents 

thèmes de manière à les présenter en cohérence avec ma question de recherche. Pour m’aider à retrouver 

dans les entretiens des passages sur des thématiques que je n’avais pas spécialement identifiées lors de 

mon premier surlignage, j’ai notamment effectué des recherches itératives de mots dans mes 

retranscriptions. Dès lors, les résultats reprennent beaucoup de citations venant des entretiens afin 

d’illustrer ceux-ci et de rapporter au mieux l’essence de leur message. 

Pour ce qu’il s’agit de l’anonymisation des résultats, je me suis renseignée auprès des femmes interrogées 

pour savoir si elles étaient d’accord que je dévoile leurs prénoms, ainsi que les noms et emplacements des 

terres de femmes dont elles m’ont parlées. Elles m’ont autorisées à utiliser leur prénom ou leur surnom 

dans mon travail, excepté une qui m’a proposé d’utiliser Maïa à la place. En ce qui concerne les terres de 

femmes toujours existantes, sur demande des femmes interviewées, j’utilise leur initiale et ne précise pas 

leur localisation à plus petite échelle que celle de leur région. 

 

4.5. Analyse 
 

Suite à la rédaction des résultats vient l’analyse de ceux-ci. 

Pour l’analyse, je me suis basée sur différents textes théoriques reprenant les notions d’identités et de 

manière d’habiter un territoire. J’ai mis en parallèle les témoignages des femmes interviewées avec les 

textes théoriques de mes lectures. En effet, j’ai relevé les éléments similaires, tout en organisant mon 

analyse afin de répondre à ma question de recherche.  
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5. Résultats 
 

Dans cette section, je présente les données récoltées en les regroupant par thématiques. Je commence 

par évoquer le contexte d’émergence dans lequel le mouvement des terres de femmes s’est développé. 

Ensuite, je présente les terres de femmes qui sont des utopies concrètes avec un mode de vie alternatif. 

Par après, je mentionne comment les femmes en sont arrivées à intégrer des terres de femmes, avec leurs 

différentes expériences personnelles. Je parle, par la suite, des identités des femmes au sein du 

mouvement et de leur influence sur celui-ci. Finalement, je décris en quoi leurs expériences dans le 

mouvement des terres de femmes ont impacté leur vie. 

 

5.1. Contexte d’émergence 
 

Au cours des entretiens, certaines femmes ont mentionné des éléments du contexte dans lequel le 

mouvement des terres de femmes s’est développé. Les contextes féministe et lesbien ont ainsi joué un 

rôle important, parce que, comme je le présente dans la suite (section 5.4 : Influence des identités sur le 

mouvement des terres de femmes), les personnes rassemblées au sein du mouvement sont femmes, et 

souvent lesbiennes. 

À l’origine, le mouvement des terres de femmes s’est créé aux Etats-Unis dans les années 70 et est arrivé 

en Europe plutôt dans les années 80. Brigitte remarque d’ailleurs qu’« il se passe aux Etats-Unis ce qui, dix 

ans après, va se passer en Europe ». Elle explique ainsi que le mouvement américain « nous a précédé, 

mais après, c’étaient les mêmes circonstances, c’était quand même le même foyer de naissance, même si 

on a été un peu en retard, il y avait un fort mouvement féministe. Tout ça, ce sont des éléments qui font 

que l’idée que c’est possible de faire des terres de femmes va venir plus facilement dans des têtes lesbiennes 

si le mouvement féministe est fort. S’il n’est pas fort, ce sera beaucoup moins facile d’y penser et de passer 

à la réalisation ».  

 

5.1.1. Féministes 

Plusieurs maisons des femmes ont été créées dans des villes françaises durant le mouvement des femmes 

des années 1970, dans la continuité de mai 1968. En effet, selon Brigitte, il y a eu « un foisonnement de 

groupes de femmes et pour certaines le désir, le besoin, de se retrouver entre femmes pour penser, inventer, 

faire la fête, bref « vivre ensemble » ». Des maisons des femmes ont donc été créées avec ces objectifs, en 

non-mixité, un peu partout en France. Elles se sont jointes à différentes luttes via des actions telles que 

des manifestations, ont vécu des moments entre elles, ont organisé des rencontres, etc. 

Le mouvement des terres de femmes s’est ainsi construit dans la lancée du mouvement féministe sur base 

des idéologies de ce dernier. Parmi les femmes interviewées, certaines m’ont parlé de leur identité de 

féministe.  
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D’une part, Chantal dit être « féministe depuis l’âge de 15 ans, mais là, je me suis plus formée, j’ai plus lu, 

j’ai plus participé au mouvement féministe ». Marian également, « je me suis radicalisée dans les groupes 

féministes », mais elle ne trouvait pas ces dernières « très remetteuses en question des choses, et c’est 

finalement avec d’autres lesbiennes que j’ai découvert une remise en question qui allait très en profondeur 

de tous les aspects des constructions sociales […]. Donc très vite, je me suis intéressée aux séparatistes 

lesbiennes, qui étaient radicales aussi, mais qui elles, en plus, avaient une pratique de vie encore plus 

cohérente ». Au niveau séparatisme, Brigitte évite de côtoyer les hommes, qu’elle considère comme ses 

ennemis politiques parce que « je sais que je suis, en tant que femme, dans un groupe humain qui a subi, 

subit et va subir des dommages de la part d’un autre groupe humain qui sont les hommes, et ça, je l’ai 

toujours à l’esprit. […] Mon être femme, il est constamment en lutte contre la domination masculine ». 

Brigitte est ainsi « du côté des femmes. […] C’est-à-dire que devant une femme qui a fait un truc absolument 

objectivement dégoûtant, je vais directement chercher les raisons pour lesquelles elle a fait ça. Je ne vais 

pas faire ça forcément pour les hommes ». 

D’autre part, Xai dit « moi, je ne me suis jamais considérée comme féministe parce que ça ne m’intéressait 

absolument pas du tout d’avoir les mêmes droits que les mecs parce que je n’avais pas envie de dominer 

comme eux ils dominaient. J’avais vraiment envie d’inventer quelque chose d’autre ». 

Les féminismes sont multiples, avec autant de manière de vivre et de revendiquer le féminisme qu’il y a 

de féministes. À partir des interviews, j’évoque ici l’opposition entre féminisme rural et urbain. 

5.1.1.1. Féminisme rural opposé au féminisme urbain 

Dans le cadre du mouvement de terres de femmes, les femmes interviewées ont relevé une opposition 

entre les féministes de la ville et celles de la campagne en France.  

En effet, Chantal relève qu’en France, « il y avait une vraie rupture entre les filles de la campagne, et les 

filles de la ville ». Et Maïa confirme : « on n’avait aucun contact avec les féministes de la ville. En France, 

les féministes de la ville ont absolument rejeté ce mouvement, elles n’ont pas été intéressées ». Elle a donné 

comme exemple concret qu’avec les femmes de voyage, elles cherchaient à attirer des françaises dans les 

lieux de femmes et ont proposé la publication d’un article à des féministes qui tenaient un journal à Paris, 

mais « les femmes de Femmes en mouvement ne voulaient pas l’article. Elles ont dit que ce n’était pas 

assez politique. Là, j’ai compris qu’il y avait deux mondes différents, ça m’a vachement choquée ».  

Ce clivage entre les féministes de la ville et les féministes de la campagne semble s’expliquer par des 

implications politiques différentes, s’illustrant par des choix de vie opposés. En effet, selon Chantal, les 

toulousaines militaient tout en s’investissant professionnellement pour gagner leur vie, « alors que nous, 

on était très marginales, on voulait être hors système. Donc on n’envisageait pas une évolution 

professionnelle, on ne pensait pas boulot, on vivait au jour le jour, avec la démerde ». Les urbaines ne 

semblaient donc pas comprendre en quoi la vie à la campagne entre femmes était une démarche 

féministe. De plus, Xai déclare que « l’histoire du retour à la terre, etc., elles pensaient que c’était un piège 

à femmes. Je me suis bagarrée à Toulouse […] pour prouver qu’il y a un vrai enjeu, se réapproprier tous ces 

gestes dont je parlais tout à l’heure ».  

En plus de l’opposition des modes de vie, les modes de pensées et les visions du monde et de la société 

semblent diverger entre ville et campagne. En effet, Xai explique être « plus dans une lecture très sociale 

de la société et pas forcément sociétale. C’est vrai que nous on était plus dans une lecture à la racine et 
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effectivement, on était contre le patriarcat ». Ainsi, Xai voit le monde « avec d’un côté les riches, et les 

pauvres, les possédants, les possédés, etc. Ça va plus loin qu’au niveau de l’organisation de la société en 

classes, mais ça va aussi au niveau de la prédation, les dominants sur tout le reste, tout le vivant ». Elle est 

dès lors dans une remise en question globale des modes de fonctionnement de la société afin de sortir de 

ces logiques de prédation. Alors que les femmes du mouvement de terres de femmes paraissent de cette 

manière critiquer la domination au sein des rapports sociaux, les féministes de la ville remettaient en 

question le capitalisme. Dès lors, « elles étaient plus dans le cérébral, l’intellectuel, et des revendications ; 

l’égalité des droits des hommes et des femmes, etc. ». Xai insiste que pour elle, « le capitalisme, qu’il soit 

d’état ou qu’il soit privé, ça ne m’intéresse pas ». Son objectif, via les terres de femmes est « plutôt essayer 

de trouver des moyens de faire circuler les richesses, de faire circuler ce qu’on a besoin pour vivre en 

société ».  

Cependant, ce clivage entre la ville et la campagne n’était pas d’application partout, et notamment pas 

aux États-Unis. Maïa fait remarquer en effet qu’aux États-Unis, « il y avait un lien beaucoup plus militant, 

elles étaient en lien avec les militantes de la ville, elles donnaient de l’argent, elles écrivaient dans leur 

journal, etc., elles étaient politisées, nous on n’était pas politisées ». En effet, Maïa explique qu’elles étaient 

complètement déconnectées du monde et n’accordaient aucune importance à ce qu’il se passait en 

politique parce que pour elles, « la politique c’était un truc de mecs, et donc on avait essayé de faire un 

peu notre monde à part ». Dès lors, elles ne suivaient pas les nouvelles pour la simple raison que « ça ne 

nous intéressait pas, ce n’était pas notre monde ».  

 

5.1.2. Contexte lesbien 

À l’époque de la création des terres de femmes, les lesbiennes n’avaient pas une place de choix au sein de 

la société. Effectivement, Xai indique qu’« il y avait beaucoup, beaucoup, beaucoup d’homophobie et de 

lesbophobie. C’était quand même les années 80, tout le mouvement du backlash par rapport aux 

mouvements féministes des années 60 et 70 ». Selon Marian, un backlash, « ce n’est pas toute la société 

qui va mal, […] c’est une partie de la société qui est particulièrement touchée et qui voit un recul de son 

niveau de vie avec toutes les conséquences, disparition du tissu culturel et social, etc. ». 

Il y avait ainsi une forme d’invisibilité lesbienne au sein de la société. En effet, plusieurs femmes m’ont dit 

ne pas avoir été en contact avec beaucoup de lesbiennes avant de rejoindre le mouvement. Gavina 

confirme, « it was unrealistic to meet other lesbians »25, et Simone témoigne qu’elle n’a pas pu vivre son 

amour pour les femmes avant ses 23 ans. Brigitte explique en partie ce manque de rencontres entre 

lesbiennes entre-autres car « pour qu’une lesbienne aille dans un lieu lesbien, il lui faut du temps. Il faut 

vraiment qu’elle murisse le projet, qu’elle y pense, qu’elle y repense, qu’elle y rerepense, et qu’enfin, elle 

essaye, elle arrive enfin à pousser la porte. C’est une constante ça, j’ai toujours vu ça ». En effet, elle 

explique qu’« une lesbienne plutôt jeune et isolée, qui sait que là, il y a l’objet de son désir, qu’elle mette 

un certain temps à pousser la porte, je trouve ça normal, on a peur. J’ai éprouvé ce truc-là quand j’étais 

jeune aussi. On a peur d’être au plus près de soi-même, c’est-à-dire où il y a d’autres lesbiennes ».  

 

25 Ma traduction : « c’était irréaliste de rencontrer d’autres lesbiennes » 
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Cependant, Brigitte se souvient que « pendant toute la décennie 80, en France en tout cas, il y a eu plein 

de lieux lesbiens qui se sont créés », et « les années 90 en France a été la décennie lesbienne, ça a été une 

déferlante lesbienne, vraiment ». En effet, l’association lesbienne Bagdam de Toulouse a ouvert sous forme 

d’un café dans un but convivial, culturel et politique en 1989. Le café a duré jusqu’en 1999 avant que 

l’association se réinvente sous d’autres formes. Brigitte parle ainsi de toutes ces conjonctures, avec 

notamment « 68, ça a été des circonstances très particulières qui ont fait qu’en effet, il y a eu des femmes 

qui ont voyagé de par le monde, de terres lesbiennes en terres lesbiennes ». 

 

5.2. Terres de femmes : utopie concrète 
 

Dans le contexte décrit ci-dessus, une question peut être posée, telle que Marian l’a formulée : « comment 

est-ce qu’on fait pour créer une utopie maintenant ? ». Des utopies de femmes qui vivent en non-mixité 

en milieu rural se sont dès lors concrétisées, appelées terres de femmes, formant un mouvement. 

Dans cette section, je décris ce qui se cache derrière ces utopies concrètes que sont les terres de femmes. 

D’abord, je présente celles-ci brièvement, suivi de leur localisation en ruralité. Ensuite, j’explique comment 

les femmes ont pris possession légalement des terrains et j’enchaine avec l’aménagement des habitations 

sur ces derniers. Par après, j’explicite l’autonomie de leur mode de vie. Et finalement, j’évoque la 

spiritualité qu’elles amènent notamment via différents évènements. 

 

5.2.1. Présentation globale des terres de femmes 

Dans les interviews, les femmes m’ont présenté les terres de femmes, qu’elles ont défini de manières 

diverses et variées. Les terres de femmes sont des communautés de « femmes qui s’impliquent à la 

campagne et qui décident de vivre ensemble », comme le dit Maïa. Ces communautés sont ouvertes à 

toutes les femmes en non-mixité choisie. Marian précise que les terres de femmes sont « vraiment des 

lieux de vie, ce n’est pas juste des lieux où tu vas pour les vacances et puis tu t’en vas ». Elle ajoute que ce 

sont « vraiment des projets de vie, pour contrer le patriarcat, et créer un autre monde maintenant ». Il y a 

donc toute une idéologie derrière ce mouvement qui rassemble des femmes partageant des valeurs 

communes, « des femmes qui cassaient les codes et qui, elles-mêmes, créaient leur travail, leur lieu, 

tout ! », notamment dans l’objectif de se protéger de l’hyperpatriarcat, comme précisé par Marian. Ainsi, 

Christine explique que la vie dans les terres de femmes a permis « un recul de la société et tout ce qui 

appartient à la société comme on l’a créé ici dans l’ouest. C’était la possibilité de vivre indépendamment 

de la structure privilégiée qu’on a ici en Europe ». Dès lors, selon Chantal, « l’idée, c’était d’inventer, de 

s’inventer, d’imaginer le monde autrement, on était dans la rébellion, surtout par rapport aux dominances 

masculines ». Cela s’est concrétisé dans un esprit très communautaire au sein des terres de femmes, 

Chantal se souvient que « tout le monde pouvait s’exprimer, il n’y avait plus de catégories, on cherchait à 

sortir des catégories et surtout des jugements ». 
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5.2.2. Localisation : relation à la nature 

Les terres de femmes sont des communautés situées à la campagne, en milieu rural, et donc en pleine 

nature. Effectivement, les terres de B et D sont situées dans le Sud de la France dans les Pyrénées. La terre 

de Kvindelandet, quant à elle, se trouvait au Danemark en milieu rural, entourée de fermes. Les terres de 

femmes mentionnées lors des entretiens sont dès lors situées dans divers pays, à savoir l’Australie, la 

Nouvelle-Zélande, le Mexique, les Etats-Unis, le Québec, la Norvège, le Pays de Galle, le Danemark, l’Italie, 

la Grèce et la France.  

La nature était recherchée par les femmes arrivant dans le mouvement, comme Chantal, qui se rappelle : 

« je voulais vivre à la campagne, je voulais vraiment vivre dans la nature, et surtout avec des femmes ». La 

vie dans la nature se combinait avec une simplicité et une beauté, comme en témoigne Christine : « pour 

moi, c’était une manifestation de vivre avec la nature, dans la nature, en toute simplicité mais en toute 

beauté aussi ». Chantal enchérit, en parlant de B : « c’est un endroit absolument magnifique, c’est 

splendide. Au niveau de la nature, c’est vraiment un endroit splendide et plein de poésies ». 

Cette vie sur les terres de femmes à la campagne induit ainsi une relation à la nature. Celle-ci se veut 

différente de celle de la société, qui, selon Xai, « regarde encore le sol comme étant une ressource et non 

pas comme étant un socle vivant avec lequel il faut travailler. […] On n’est pas dans le recevoir, on est dans 

le prendre, prendre, prendre ». Marian présente la philosophie des femmes de ce mouvement qui veulent 

« vivre en coexistence pacifique avec qui que ce soit, et un respect de tout, des choses, de l’environnement 

qu’on ne va pas surexploiter, détruire ». Xai confirme en expliquant son approche holistique de se voir 

comme faisant partie de la nature. En effet, elle observe les interactions entre les plantes, les animaux, 

etc. en s’incluant dedans. Cette vision des choses lui donne l’envie de vivre en harmonie avec la nature, 

de ne pas l’exploiter, mais plutôt de trouver un « équilibre entre donner et recevoir, et avoir conscience 

qu’on est juste un petit maillon ». Marian soulève ainsi : « je ne connais pas d’exemple de lands où il y avait 

une destruction capitaliste ou de pollution ». Maïa, qui est allée en Australie, parle d’une colline avec 

plusieurs lieux de femmes sur laquelle les femmes se rendaient visite à cheval : « c’était impressionnant, 

c’étaient vraiment les femmes de la nature, dans les forêts, à poils, qui étaient vraiment en harmonie, en 

osmose avec la nature, c’était vraiment très fort ». 

En plus de se retrouver dans la nature, il y avait également l’idée de se retrouver en dehors de la société, 

comme le dit Christine, « on vivait seules dans la nature ». Celle-ci explique ainsi sa démarche « de 

vraiment aller vivre dans la nature comme ça, sans condition protégeante de notre culture, sans condition 

protectrice, c’était quand même un pas plus loin pour moi ». De plus, Mayana indique qu’« il y a aussi peut-

être des femmes qui ont vraiment besoin d’être dans la nature, dans le silence, sur elles, loin du monde ». 

 

5.2.3. Acquisition du terrain 

La société a mis en place, depuis longtemps, le système de propriété, qui donne le droit au propriétaire 

d’un terrain d’en faire ce qu’iel veut du moment qu’iel reste dans les règles du pays sur lequel se trouve 

son terrain. Dès lors, afin d’avoir une certaine liberté dans le développement d’une terre de femmes, les 

femmes doivent en être propriétaires d’une manière ou d’une autre. Différentes stratégies ont été 

élaborées, avec divers arrangements entre les propriétaires, les habitantes et les visiteuses.  
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Les terres de B et de Kvindelandet, ainsi qu’une terre bretonne ont été achetées par des femmes grâce à 

des appels aux dons, qui ont principalement été couverts par des Allemandes. Dans les cas de B et 

Kvindelandet, un groupe de femmes a signé les papiers en tant que propriétaires, parce qu’au point de 

vue juridique, il est obligatoire d’y avoir un·e ou plusieurs propriétaires. Mayana précise que cette 

nécessité d’avoir des propriétaires n’entravait pas le principe de base qu’« une terre de femmes était une 

terre DES femmes, et toutes les femmes pouvaient venir ». En effet, malgré la propriété et/ou la gestion de 

la terre qui pouvait revenir à un petit groupe, « c’est pour des femmes, ce n’est pas une terre à un petit 

groupe, non. C’est un petit groupe qui habite, mais pour soigner cette terre où les autres peuvent venir 

aussi ». Il a donc toujours été clair que celles-ci n’étaient pas réellement propriétaires mais plutôt que les 

femmes y habitant étaient gestionnaires de l’endroit, pour assurer sa bonne tenue. 

5.2.3.1. Choix du pays 

Les possibilités de création de ce genre d’utopies concrètes sont plus ou moins limitées en fonction des 

pays. Dès lors, certaines femmes ont beaucoup voyagé et il y a eu pas mal d’échanges entre les pays. 

Plusieurs femmes ont quitté leur pays d’origine pour construire une terre de femmes ailleurs, parce que, 

comme le souligne Marian, « tu dépends toujours d’un pays et des lois de la législation de ton pays ». En 

effet, « on est confrontée avec la structure sociale, économique et légale du pays dans lequel on est ». Et 

dans certains pays, la création de terres de femmes est plus compliquée voire impossible. 

Il y a alors, par exemple, beaucoup d’étrangères qui sont allées en France dans l’objectif de construire une 

terre de femmes. Comme Maïa témoigne, « elles ont dit, nous on veut faire la même chose qu’au 

Danemark, mais en France ». Cependant, « il n’y avait pas de lieux de femmes en France à l’époque, les 

femmes étaient là pour chercher un lieu. Elles sont arrivées en novembre, parce que, pour elles, en France, 

il fait beau en hiver ». Selon Maïa, elles venaient en France parce que « c’était quand même un joli pays, 

où on se sent bien et où c’était possible. Parce que les Allemandes, ce qu’elles nous disaient aussi, c’est 

qu’en Allemagne, jamais ça aurait été possible, ce qu’on a vécu, de construire des cabanes, etc., au niveau 

de la législation, ce n’était pas possible ». Toutefois, à B, dans le Sud de la France, « on a eu un procès pour 

construction illégale. On s’en est sorti, mais on a eu un procès. Le maire nous a dit « moi je ne vous dis rien, 

mais vous ne me demandez rien ». C’était le contrat. […] Donc il n’a pas refait le chemin, il ne nous a pas 

mis l’eau ». Maïa témoigne ainsi que « c’était vraiment la mentalité française ». De plus, Gavina remarque 

que « they have a good social system in France. […] It’s good on one way, but on the other side, it’s really 

bad, because so easy social money, then you get use to that and you don’t have to create your things »26. 

En dehors de ces avantages au niveau de la législation en France, Brigitte pense que le « fait que les 

Allemandes soient venues en France pour faire des terres plutôt que de rester dans leur pays, ça pouvait 

être tout bêtement la géographie, enfin le climat. Tout simplement, ça peut être ça aussi, l’attirance pour 

la France, le Sud de la France, le soleil, en principe ». En effet, Mayana était attachée au pays, parce qu’à 

un moment où elle voulait quitter B, elle s’est dit que « ce n’est pas fini avec la France, je veux vivre en 

France, parce que le climat, la nature, etc. ». Simone, quant à elle, est tombée amoureuse de la Bretagne, 

parce que « les bretons, c’étaient toujours des résistants, là on prépare des mouvements pour se reséparer 

 

26 Ma traduction : « ils ont un bon système social en France. […] D’un côté, c’est bien, mais d’un autre côté, c’est 
vraiment mauvais, parce qu’avec de l’argent social aussi accessible, après tu t’y habitues et tu n’as pas à créer tes 
affaires » 
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de la France, pour devenir libre, séparatiste, comme avant. Et c’est ce côté-là qui me plait, et tous les 

menhirs, les dolmens, la préhistoire de la Bretagne, la culture bretonne, etc. ». 

Il y a donc certains pays qui n’ont aucune terre de femmes, comme la Suisse. Gavina l’explique « because 

it’s more expensive in Switzerland and it’s another system »27. 

La Belgique n’en a pas non plus, comme en témoigne Marian : « en Belgique, par exemple, c’est un pays 

très individualiste, donc c’était compliqué à mettre en place. C’est un pays très cher aussi, si tout va bien et 

qu’on a un job, tout est déclaré, tout va bien, mais dès qu’on est un peu en dehors des structures, l’État 

belge n’autorise rien ». Elle rajoute que « la Belgique est un pays de gens nantis où les fractures sociales 

ont toujours existées, ont toujours été méconsidérées, mais c’est un vrai problème. Quand on est dans les 

règles, on vit très bien en Belgique, dès qu’on sort un petit peu des chemins, du droit chemin établi, l’utopie 

est quasi impossible ». En effet, « tout est hyper réglementé, c’est un pays où tout est décidé de A à Z, il y 

a très peu de liberté dans ce domaine-là, tout est extrêmement régenté. Donc venir avec des projets comme 

ça, ne serait pas possible ». Alors que dans le mouvement de terres de femmes, selon Xai, « on avait un 

esprit libertaire qui était quand même assez formidable, on était beaucoup dans cette quête de liberté, il y 

avait une joie de vivre, une envie de tout balancer, de tout bousculer ». 

 

5.2.4. Mode d’habitat 

Une terre de femmes rassemble une communauté de femmes sur un terrain, ce qui implique une vie 

communautaire sur celui-ci et donc des habitations. L’aménagement du terrain semblait suivre le même 

style d’organisation dans les différentes terres de femmes. 

L’aménagement du terrain s’organise ainsi généralement avec un ou plusieurs bâtiments communs utilisés 

par l’ensemble de la communauté et entourés de bâtiments individuels où les femmes dorment et ont un 

peu plus d’intimité. C’est notamment le cas de la terre de B, de Kvindelandet et d’une terre italienne.  

À B, les bâtiments communs abritent un salon (Figure 13), une cuisine (Figure 14), des toilettes sèches, 

anciennement une chèvrerie, et actuellement un nouveau bâtiment construit par et pour une association 

créée dans la continuité du mouvement des terres de femmes (Figure 15). Les femmes de B ont construit 

leurs propres cabanes individuelles (Figure 4 et Figure 16). Les cabanes étaient donc isolées et éloignées 

les unes des autres. Chaque cabane était identifiée par un nom, il y avait le bateau, la cabane en bas, le 

dragon, face to west, le papillon, rainbow et witchy. 

 

27 Ma traduction : « parce que c’est plus cher en Suisse et c’est un autre système » 
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Figure 13 : maison commune avec le salon 

 

Figure 14 : cuisine commune, anciennement laboratoire de Maïa 

 

Figure 15 : nouveau bâtiment pour une association 

 

Figure 16 : cabanes individuelles de B 

Kvindelandet, quant à elle, était une terre très anarchique abritant entre quarante et septante femmes. Il 

y avait un corps de ferme qui abritait l’espace commun et elles dormaient dans la grange, dans des anciens 

wagons, dans un tipi, ainsi que dans des cabanes construites. 

La terre italienne, évoquée par Gavina, avait quant à elle sept maisons dans lesquels logeaient des femmes. 
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5.2.5. Autonomie 

Comme l’explique bien Xai, un des objectifs des terres de femmes était d’atteindre « une sorte 

d’autonomie. Et pour arriver à cette autonomie, l’idée était de se réapproprier des gestes techniques, 

comme les gestes d’agriculture, les gestes du bâtiment, les gestes de faire du bois, les gestes… enfin tous 

ces gestes-là, toute cette technostructure dont les femmes ont été exclues puisque c’étaient les hommes 

qui en étaient les seuls acteurs, qui restent majoritairement encore acteurs de cette technostructure ». Xai 

témoigne de ce fait d’« un besoin d’expérimenter par soi-même dans son corps » afin de pouvoir « sortir 

de ce rôle d’assistée » dans lequel les femmes ont été cantonnées notamment à travers les rôles de mère 

et d’épouse depuis le Moyen-Âge en Occident. Cette recherche d’autonomie devait ainsi se faire 

« effectivement entre femmes » pour éviter qu’un homme vienne toujours expliquer comment faire tel 

geste et veuille le faire à leur place. Par ailleurs, Christine se rendait compte depuis les années 60 que « 

tout le luxe de notre culture a un effet assez désastreux pour la terre et pour la vie de cette planète, et je 

partageais quand même cette idéologie de laisser le moins de traces en tant qu’humain ». Dès lors, selon 

elle, les terres de femmes avaient « un aspect romantique de voir comment on peut se débrouiller, 

comment ne pas avoir tout le luxe de notre société ». Les terres de femmes se sont donc développées non 

pas dans l’idée de « s’exclure », mais de « trouver un autre chemin » car Xai explique : « j’étais persuadée 

qu’il y avait une autre manière de faire qu’une manière prédatrice, où la force et la concurrence rivalisent 

sur des valeurs plus humanistes de coopération, de partage, d’amour et d’entraide ». En effet, « la science 

économique considère que tout est une ressource » et Xai aimerait sortir de ce mode de pensée pour être 

« la personne qui s’insère dans un cycle du vivant, et qui interagit, et qui récolte, et donne aussi ». Elle 

insiste donc beaucoup sur « cette histoire de donner-recevoir, prendre soin », qui reflète les valeurs 

défendues par l’écoféminisme. Ces idées utopiques se reflètent dans la vie quotidienne des terres de 

femmes, pour le bonheur de Xai ; « ça a été une vraie rencontre, une vraie découverte avec le monde du 

vivant, justement de sortir encore plus de cette prédation, de cette façon de prendre les choses pour soi, de 

transformer pour soi, je caricature un peu, mais c’est quand même un peu ça ». L’autonomie passe 

notamment par l’habitat, l’alimentation, le chauffage et l’argent. Je donne ici des exemples concrets dans 

la vie quotidienne sur les terres de femmes à ces propos. 

Sur certaines terres de femmes, l’autonomie a commencé entre-autres par la construction de son propre 

habitat. À B, par exemple, les cabanes ont été construites de leurs propres mains (Figure 16). À D, elles 

ont retapé et agrandi le bâtiment présent sur le terrain, ainsi qu’une autre petite maison achetée par après 

dans le but d’ouvrir un gîte. Xai en a profité pour tenter des méthodes alternatives de constructions en 

bois sans clous ni vis, en expérimentant la mise en place de formes d’équilibre. 

Au niveau de l’alimentation, les femmes cultivaient plus ou moins sur leur terrain et complétaient auprès 

des producteur·rices de leur région en achetant ou en troquant. Pour certaines, elles ne mangeaient pas 

de viande, étant ainsi dans un régime végétarien. À D par contre, Xai dit y avoir appris à tuer des animaux, 

afin d’assumer son régime carné. À B, elles n’avaient qu’un maigre jardin-potager en plus de leurs chèvres, 

et allaient donc sur le marché, tout en faisant partie d’un groupement d’achat leur fournissant des produits 

bio une fois par mois. À Kvindelandet, elles avaient deux vaches, et les Allemandes présentes étaient très 

organisées au niveau de la culture de la terre, il y avait ainsi des champs de patates, de poireaux, etc. Le 

fonctionnement de cette terre était toutefois totalement anarchique et chacune faisait uniquement les 

tâches qu’elle voulait bien, en toute liberté. Par ailleurs, l’esprit collectif était très présent, de telle sorte 
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que les repas étaient cuisinés pour toutes les femmes présentes, peu importe leur implication. Les activités 

collectives prenaient beaucoup de temps, puisqu’il fallait tout faire pour une cinquantaine de personnes, 

notamment le travail au champ, la cuisine, la vaisselle. Chantal me dit donc que « c’était une vie très 

rudimentaire […] mais ça nous suffisait, c’était une vie de bohème, une vie d’utopie ». À D, Xai était installée 

en agricultrice à temps plein sur le terrain et « il n’était pas question de faire de l’agriculture intensive 

évidement, donc on a été vers de l’agriculture bio, et vers l’agriculture biodynamique, plus exactement ». 

Elles ont également construit un local de transformation pour fruits et légumes afin de vendre et troquer 

leurs confitures, sauces et autres dans la région. Dans la même idée, elles avaient également mis en place 

un atelier de fabrication de jus mobile. Celui-ci circulait dans la région pour permettre aux jeunes de 

ramasser des fruits et faire des jus qu’ils pouvaient revendre après. Xai s’est de cette manière impliquée 

dans la région de D notamment via une association regroupant une cinquantaine de paysan·nes et 

d’artisan·nes au sein d’une échoppe, et également en rejoignant les verts en politique. Elle accorde ainsi 

une importance au développement local. 

Au niveau du chauffage, autant à B qu’à Kvindelandet, elles utilisaient des poêles à bois. Elles ramassaient 

dès lors leur propre bois. Elles avaient également besoin du bois pour la cuisine qui se faisait au feu de 

bois, demandant beaucoup de temps, par exemple pour préparer du thé. Plus tard, les femmes de B se 

sont procurées une gazinière, après de longs débats sur le sujet. En effet, Mayana se rappelle qu’« il y avait 

des femmes qui voulaient vraiment totalement ‘back to basic’, pas de gaz, pas d’électricité, non on fait tout 

nous-même, pas de machines, tout tout tout à la main ». Cependant, cela prenait beaucoup de temps et 

d’énergie, ce qui était surtout compliqué quand elles faisaient les vendanges, et notamment quand il 

pleuvait, puisqu’elles faisaient tout dehors. Maïa témoigne que « c’était ça le relationnel avec 

l’environnement, c’était aussi être avec les évènements météorologiques, ce qui était très bien, je l’ai très 

bien vécu pendant 2-3 ans, mais au bout de 2-3 ans, j’ai eu envie d’autre chose ». 

Au niveau de l’argent, Maïa témoigne que « c’est quand même un des côtés magiques qu’il y avait à 

l’époque, c’est que c’était vraiment du collectif ». Ça a fort été le cas notamment à Kvindelandet où 

personne n’était obligé de rien, donc chacune donnait l’argent qu’elle voulait bien et celles qui ne 

donnaient rien n’étaient pas mises de côté. Ce sont donc principalement les femmes allemandes ayant le 

chômage qui fournissaient l’argent pour subsister. Par contre, à B, elles avaient mis en place une obligation 

de contribution financière identique pour toutes les femmes présentes sur la terre. Chacune devait ainsi 

trouver un moyen de ramener de l’argent. Les femmes du mouvement faisaient par exemple souvent les 

vendanges ensemble. À D, tandis que Xai restait sur la terre pour mener ses activités d’agricultrice, les 

autres sortaient pour gagner de l’argent, ce qui a créé des relations de dépendance financière entre les 

habitantes. Par après, elles avaient un projet de gîte avec des activités dans l’objectif d’assurer une rentrée 

d’argent et d’atteindre une stabilité et une autonomie financière, qui avait été mis de côté suite à la 

maladie et au décès d’une des résidentes. 

Via toutes ces choses mises en place dans leur vie quotidienne, les terres de femmes tendaient vers un 

lieu auto-géré, écologique et fonctionnant de manière autonome et autarcique, en dehors de toutes 

subventions. Cependant, à D notamment, elles touchaient des subventions via leur installation agricole 

dont Xai était agricultrice à titre principal. De plus, Xai soulève le fait qu’elles récupéraient également de 

l’argent notamment grâce au chômage. Le mode de vie sur ces terres tendait également vers le 

minimalisme car, selon Mayana, elles essayaient de consommer le moins possible en faisant de la 

récupération, notamment dans les poubelles, de tout ce qui était utilisable, par exemple pour des fenêtres, 

des portes, du bois, de la vaisselle, etc. Dès lors, les femmes étaient anticapitalistes, se soignaient elles-
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mêmes avec des médecines naturelles et à Kvindelandet, elles poussaient dans l’anarchisme également. 

À côté des tâches de la vie quotidienne, c’était une vie sans contrainte où elles faisaient les choses par 

plaisir, elles se tenaient compagnie, faisaient de la musique, dessinaient.  

 

5.2.6. Spiritualité 

Au sein des terres de femmes, la spiritualité semblait occuper une certaine place, comme le dit Maïa, « 

c’était juste quelque chose qui faisait partie de notre vie ». Mayana mentionne en effet qu’elles passaient 

beaucoup de temps avec l’astrologie, le tarot, les rituels. Dès lors, Christine témoigne qu’« il y avait une 

spiritualité, plutôt de la célébration de la nature, des fêtes, des célébrations, de rituels ».  

La spiritualité était ainsi en lien étroit avec la nature. Maïa se rappelle en effet qu’elles parlaient tout le 

temps de la Goddess, qu’elle identifie comme l’équivalent de Mère Nature. Elles fêtaient les solstices et 

les changements de saison, notamment avec des rituels indiens, mais également des fêtes païennes 

d’origine celtique, selon Simone. Maïa explique : « on a fait plein de chansons pour remercier la lune, les 

étoiles, la vie ». Elle témoigne également : « pour moi, il y a beaucoup de spiritualité là-dedans, c’est 

beaucoup de relationnel avec la nature, c’est remercier la nature. Pour moi c’est ça aussi la spiritualité, 

cette ouverture à l’au-delà ». Cette relation à la nature était accompagnée d’une certaine beauté et 

simplicité, dont se souvient Christine : « pour moi, c’était très étonnant qu’il y avait une combinaison de 

beauté et de simplicité en même temps, il y avait une abondance de tout, c’était une bonté de liberté ». 

L’ouverture spirituelle dont faisaient preuve les terres de femmes réunissait dès lors l’énergie des femmes. 

Maïa se rappelle d’ailleurs qu’« il y avait aussi cette énergie un peu particulière entre nous, une énergie de 

bienveillance et de faire très attention à la nature, d’être dans la protection de la nature et tout, parce qu’il 

y avait cette approche spirituelle ». L’énergie des femmes se matérialisait dans leur aura, que Christine 

avait appris à lire. Cette dernière donnait également des cours d’intuition lors de sa demi-année vécue à 

B. Mayana a également mentionné avoir entendu parler de réincarnation dans le mouvement de terres 

de femmes. 

Des fêtes étaient ainsi organisées par des terres de femmes à diverses occasions ; les changements de 

saison, une éclipse lunaire, les anniversaires. Lorsqu’elles organisaient ce genre de fêtes, elles invitaient 

d’autres femmes, venant notamment d’autres terres de femmes. À B, elles avaient un rituel pour fêter les 

anniversaires de chacune. Elles préparaient une table de petit déjeuner avec des cadeaux, etc. en 

l’honneur de la personne célébrée et lui préparaient un bain chaud. Que ce soit pour un anniversaire ou 

pour l’enterrement d’une chèvre, Christine explique que « c’étaient des rituels qu’on créait, au fond, et 

des fois, c’étaient des rituels qui se répétaient, mais en même temps, ils étaient à chaque fois différents. 

[…] C’étaient des rituels très jolis ». 

En parallèle à toute cette spiritualité, les moments de vie quotidienne entre femmes étaient enrichissant. 

En effet, Mayana explique qu’autant à B qu’à Kvindelandet, toutes les femmes se rassemblaient au soir 

autour du feu pour manger après leurs journées où chacune vaquait à ses occupations. Presque tous les 

soirs, elles faisaient de la musique avec des instruments et elles chantaient. Elles ne jouaient que leur 

propre musique afin de laisser sortir ce qui était en elles et de se stimuler, ce qui donnait des rendus parfois 

chaotiques et parfois harmonieux. Mayana qualifie ces moments autour du feu comme un partage très 

fort qui les rapprochait. 
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5.3. Intégration des femmes au sein des terres de femmes 
 

Les terres de femmes étaient, pour la plupart, des lieux ouverts sur lesquels toutes femmes pouvaient se 

rendre pour quelques jours, semaines, mois, voire années. Les femmes apprenaient l’existence des terres 

et s’y rendaient via divers détours. Pour la terre de B, il y avait tellement de succès que trop de femmes 

voulaient y vivre à temps plein, obligeant d’en refuser certaines par manque de place, qui se sont installées 

sur des terrains à côté. Elles restaient ainsi en contact avec les femmes de B qu’elles rejoignaient pour des 

moments de célébration, comme les anniversaires, par exemple. 

Il s’avère que les femmes interviewées ont chacune appris l’existence des terres de femmes via le bouche-

à-oreille. Maïa en a entendu parler via des Allemandes à la maison des femmes de Toulouse. Mayana, 

quant à elle, en a entendu parler dans le café des femmes d’Amsterdam, où elle travaillait. La première 

approche de Simone était via un appel aux dons qui a circulé en Allemagne, pour une terre de femmes en 

Bretagne. Par ailleurs, Chantal s’est installée dans une maison à la campagne et a commencé 

naturellement à y accueillir les femmes de passage qui faisaient notamment partie du réseau de femmes 

de voyage, et évoquaient les terres de femmes dans lesquels elles étaient passées. De plus, Christine et 

Gavina sont entrées dans le mouvement via l’invitation d’une amie. 

Ce qui leur a donné envie de rentrer dans ce mouvement est notamment le fait de vivre une autre vie que 

celle toute tracée par la société, en relation avec la nature et entre femmes. En effet, Chantal témoigne : 

« moi je ne voulais pas travailler, je travaillais de façon bénévole, j’étais dans le mouvement associatif, 

mais je ne voulais pas rentrer dans la vie straight, j’avais arrêté mes études. Je voulais vivre à la campagne, 

je voulais vraiment vivre dans et avec la nature, et surtout avec des femmes ». Simone ajoute que pour 

elle, qui était « très ermite et solitaire, […] expérimenter de vivre en groupe, en communauté, c’était un 

défi », et elle a fini par sauter le pas. 

Je présente ainsi ici comment les femmes circulaient au sein du mouvement de terres de femmes, 

notamment via le réseau de femmes de voyage. Par après, j’évoque les pays d’origine des femmes ayant 

participé à ce mouvement. 

 

5.3.1. Circulation des femmes dans le mouvement 

Les témoignages directs des femmes interviewées montrent que le bouche-à-oreille a été essentiel dans 

la circulation des femmes au sein du mouvement des terres de femmes. Cette propagation de la 

connaissance de l’existence des différentes terres est très étonnante pour les femmes interviewées. Leurs 

réactions étaient similaires, avec Xai qui a dit « c’est un grand mystère ! », Christine « c’était vraiment 

incroyable, comment venaient les femmes de partout ! », Maïa « c’était incroyable ! On n’arrive même pas 

à savoir ! », Chantal « ça c’est un mystère ! ». 

En effet, Maïa explique « qu’il n’y avait pas de téléphone, […] il n’y avait pas de portable, c’était du bouche-

à-oreille ». Xai raconte « qu’à cette époque-là, il n’y avait pas internet, il n’y avait quasiment pas de 

téléphone. On s’écrivait beaucoup, il y avait des réseaux comme ça, les lettres allaient en Australie, puis en 

Norvège, en passant par la Suède, l’Amérique du Sud, ou les États-Unis, le Québec. Il y avait beaucoup 
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d’échanges par courrier, des magazines, des femmes qui voyageaient en stop. Et puis on avait des 

rencontres, dans le Sud de la France, on a fait quelques rencontres, on se retrouvait autour de sujets, de 

questions ». Christine surenchérit qu’« il y avait des femmes de je ne sais où qui venaient ! Là maintenant, 

il y a quand même plus de moyens, mais là, des femmes avaient reçu l’adresse d’une amie, mais en général, 

c’était toujours par personne, par connaissance qu’on s’était rencontrées quelque part dans le monde ». 

Chantal témoigne également qu’« il n’y avait pas internet à l’époque, mais le bouche-à-oreille fonctionnait 

tellement bien qu’en fin de compte, beaucoup de lesbiennes voyageuses […] ont débarqué à la maison, 

arrivées comme ça au bout du chemin, qui venaient de Nouvelle-Zélande, d’Espagne, de Danemark,… » et 

que c’était via « le bouche-à-oreille, les lettres, on s’écrivait des lettres à l’époque. Mais ça a toujours été 

un mystère comment les femmes débarquaient […] et le bouche-à-oreille fonctionnait. Je pense qu’on 

s’écrivait beaucoup plus qu’on ne le fait aujourd’hui, du moins aujourd’hui on a les mails et Facebook, etc., 

mais c’était plus personnel ». Marian ajoute « qu’à l’époque, le téléphone, ça coûtait cher, on s’écrivait. 

Mais souvent, tu avais des parutions dans les livres et tu tombais sur des adresses qui étaient publiées dans 

le document, et puis on écrivait. Ou alors, on connaissait une, qui connaissait, qui connaissait, etc. ». Gavina 

parle également d’un magazine américain, « it’s called Lesbian Connection, and there are all lesbian 

festivals, and lesbian lands and all these information in it »28. Par ailleurs, Marian explique qu’avec sa 

libraire lesbienne féministe de Bruxelles ouverte de 1985 à 2002, elle « connaissait un petit peu tout ce qui 

existait, même si on n’avait jamais été ». En effet, elle publiait les livres, magazines ou autres de femmes 

vivant dans des terres de femmes. Elle était dès lors en contact courriel avec celles-ci. C’est donc via tous 

ces écrits qu’elle avait une connaissance des terres de femmes, mais également via les conversations avec 

les femmes de passage dans sa librairie, venant d’autres pays. 

Maïa souligne que les femmes de voyage ont également joué un rôle parce qu’« il y avait un réseau 

mondial, un réseau où il y avait des australiennes, il y avait des femmes de Nouvelle-Zélande, il y avait des 

femmes d’Amérique » avec qui elles restaient en contact. « Et en fait, les femmes voyageaient de lieu en 

lieu, c’est comme ça que je voyageais. Je voyageais, j’étais dans un lieu, tu rencontrais des femmes qui 

venaient d’Australie, du Danemark et tout. On s’en parlait, on se donnait les adresses, on se disait « ah ben 

oui, on va y aller » ». 

5.3.1.1. Réseau de femmes de voyage 

Le réseau de femmes de voyage a joué un rôle crucial dans la circulation des femmes au sein du 

mouvement de terres de femmes. En effet, Maïa souligne l’importance de parler de ce réseau : « si tu 

parles de B, tu es obligée quelque part, si tu veux revenir à la genèse, de parler de ces femmes de voyage. 

Même si les femmes qui ont trouvé B ne sont pas spécialement des femmes de voyage, elles ont quand 

même, de façon indirecte, fait partie du réseau ». En effet, elle dit que pour les femmes de B, « c’est comme 

ça qu’elles ont fait un lieu, c’est parce qu’elles ont été dans des lieux de femmes, elles ont adoré et elles 

étaient plusieurs copines et elles se sont dit […] nous aussi on veut vivre, faire un lieu ».  

Elle présente les femmes de voyage comme « un réseau de femmes qui, comme moi, bougeaient de lieu 

en lieu, donc ça c’était vraiment notre vie, on n’avait pas de domicile. […] C’est des femmes qui avaient 

tout lâché dans la vie et qui vivaient sur des lieux de femmes, qui allaient de lieu de femmes en lieu de 

femmes. Tu pouvais rester un an, et puis au bout d’un an, tu partais. Comme on était des femmes de 

 

28 Ma traduction : « ça s’appelle Connexion Lesbienne, et il y a tous les festivals lesbiens, et les terres lesbiennes et 
toutes ces informations dedans » 
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voyage, on était nomades, il n’y avait pas d’implication, on ne s’investissait pas dans un lieu. […] Mais 

quand tu étais femme de voyage, tu bouges tout le temps. Et quand tu arrives dans un lieu, tu ne sais pas 

si tu vas rester une semaine, un mois, deux mois, trois mois. En fait, on faisait comme on voulait, on était 

libres ». 

Elles étaient libres notamment parce qu’elles ne se préoccupaient pas des problèmes d’argent, et ne 

voyageaient avec presque rien. Maïa témoigne, « dans le réseau de femmes de voyage, c’était, tu as de 

l’argent, tu participes, tu n’as pas d’argent, tu ne participes pas [financièrement]. C’était hyper hyper 

tolérant, c’était impressionnant ». Les Allemandes partageaient l’argent de leur chômage, qu’elles 

considéraient appartenir à l’état, « c’était un des côtés magiques qu’il y avait à l’époque, c’était vraiment 

du collectif ».  

Il y avait ainsi beaucoup d’Allemandes dans ce réseau, et selon Maïa, seules trois françaises en ont fait 

partie, elle, Xai et Chantal. Ainsi, Maïa a voyagé en Grèce, Italie, Australie, Danemark, France. Chantal, elle, 

a été au Danemark, Norvège, Québec, France. Gavina, elle, a été en Italie, France, Mexique et s’est 

également rendue au Women Music Festival29 dans le Michigan, qui a lieu en août, sur l’emplacement 

d’une terre de femmes. 

Une spécificité des femmes de voyage était de se choisir un nouveau nom. Maïa explique que « c’était une 

nouvelle vie qui commençait, c’était une autre vie, on n’avait pas le nom que les parents avaient choisi pour 

nous, mais le nom que nous on se choisissait. C’était vraiment le besoin d’être autonome, d’avoir notre 

propre identité. On ne voulait pas avoir l’identité que les parents avaient misée sur nous ». 

Au niveau de l’identité de ce réseau, Maïa précise bien que « ce n’étaient pas les LESBIENNES de voyage, 

c’étaient les FEMMES de voyage. Mais dans les femmes de voyage, il y avait les trois quarts, même quasi 

toutes, elles étaient lesbiennes. Même si elles avaient parfois des histoires avec des mecs… parce qu’il y en 

avait qui avaient des histoires avec des mecs, c’étaient quand même des lesbiennes ». Néanmoins, Chantal 

faisait tout de même référence à ce réseau en tant que lesbiennes voyageuses, et n’a pas émis la même 

importance que Maïa à utiliser le terme femmes. Chantal rajoute qu’« il y avait un esprit particulier, il y 

avait beaucoup de sexualité, beaucoup d’amour qui se vivait très librement, pas vraiment dans la durée. 

[…] On était très conscientes de sortir des schémas de possessivité, d’exclusivité, de jalousie et tout ça ». 

 

5.3.2. Pays d’origine 

Les femmes faisant partie de ces mouvements de terres de femmes et de femmes de voyage venaient de 

différents pays. En effet, les pays d’origine des femmes que j’ai interviewées sont diversifiés. Maïa, 

Chantal, Xai et Brigitte sont françaises, Mayana et Christine sont hollandaises, Simone est allemande, 

Gavina est suisse, et Marian est belge. Elles m’ont parlé des origines des femmes présentes dans les 

mouvements de femmes de voyage et de terres de femmes et de ce que cela impliquait. 

Simone dit connaitre « trois terres en France à l’époque, dans les années 80-90, mais c’étaient toujours des 

étrangères » qui les tenaient, à savoir beaucoup de Suisses et d’Allemandes. En effet, Maïa a constaté 

qu’« en France, il n’y avait pas vraiment de femmes intéressées » par ces mouvements, et que « ça a été 

 

29 Festival de Musique des Femmes 
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long avant que des Françaises viennent ». Brigitte tente une explication, « c’est peut-être la frilosité 

française en ce qui concerne l’universalisme ».  

Par ailleurs, Brigitte remarque que « les enfants allemands sont plus habitués à des activités collectives que 

des enfants français, je crois ». Elle pense toutefois « que des françaises aient pensé à vivre qu’entre 

femmes, évidement ! […] Mais de passer à l’acte, vraiment de mettre ça concrètement, d’aller prospecter 

pour des terrains, les acheter, c’est vraiment passer dans la réalité, là. Et que ce soient des allemandes qui 

soient passées dans la réalité et pas des françaises, enfin très peu », ça ne semble pas l’étonner. 

En effet, le mouvement féministe et les réseaux de femmes semblaient déjà fort développés en Allemagne, 

contrairement à la France. Simone indique qu’« on avait des réseaux où tu pouvais faire tes vacances, tes 

gîtes, tes machins, que entre nanas ». En plus, « en Allemagne, dans chaque département, dans toutes les 

régions, il y avait des maisons dédiées aux femmes pour faire des stages dans n’importe quel domaine, 

c’était donné par des femmes » dans le but « juste pour se soutenir ». Cependant, Simone a remarqué une 

divergence de normalité concernant les métiers attribués aux hommes et ceux attribués aux femmes entre 

l’Ouest et l’Est de Berlin. « Mais dès que j’arrivais dans l’Est-Est, l’autre partie de Berlin, c’était normal, 

80% des ingénieurs, c’étaient des femmes, et pour eux, c’était normal ». Cela reflète, selon elle, « l’esprit 

d’une société, comment elle est organisée, et je pense que la société française reste toujours assez 

chrétienne, conservatrice ». 

Maïa précise que dans son premier groupe de femmes de voyage, « il n’y avait que des femmes 

allemandes, et il y avait une nana de Bruxelles » avec qui elle pouvait parler français. 

Gavina souligne que « swiss women are great travelers. There are a lot of swiss women on women land 

»30. Elle remarque qu’en Suisse, « we don’t get so easy social money. […] But I have a lot of friends that are 

living on women land, like french women, for example, they are living all their life on social money »31. Elle 

attribue ainsi ces différences de mentalité à une éducation différente et une autre manière de penser. Par 

ailleurs, Simone remarque que « comme les suisses ont beaucoup plus de sous, c’était un camping, elles 

avaient pleins de petits chalets » sur leur terre de femmes en France. 

 

5.4. Influence des identités sur le mouvement des terres de femmes 
 

Les personnes faisant partie du mouvement des terres de femmes s’y sont rassemblées sur base de leurs 

identités communes. En effet, comme le nom du mouvement l’indique, les terres de femmes rassemblent 

des femmes uniquement. Par ailleurs, la plupart de ces femmes se sont avérées être lesbiennes. 

 

30 Ma traduction : « les femmes suisses sont de super voyageuses. Il y a beaucoup de femmes suisses sur les terres 
de femmes » 
31 Ma traduction : « nous ne recevons pas aussi facilement de l’argent social. […] Mais j’ai beaucoup d’amies qui 
vivent sur les terres de femmes, comme les femmes françaises, par exemple, qui vivent toute leur vie grâce à l’argent 
social » 
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Les deux identités principales qui ressortent des mouvements de terres de femmes et des femmes de 

voyage sont donc femme et lesbienne. Je les développe chacune ci-dessous, avec un aparté au sujet de la 

non-mixité et de la mixité au sein de ces mouvements. 

 

5.4.1. Femme 

Maïa définit une femme comme « une femme qui nait femme au départ » et Brigitte précise qu’« à 

l’époque, on ne se posait pas la question, c’est maintenant qu’on se pose la question ». En effet, selon 

Maïa, « à l’époque, ce n’étaient que des femmes cis32. Moi, ces termes de femmes cis et de mecs cis, j’en ai 

entendu parler pour la première fois il y a trois ou quatre ans. […] C’est quelque chose de complètement 

nouveau dans l’histoire des femmes, que le mot femme évolue ». D’ailleurs, actuellement, suite à toutes 

les discussions concernant le genre avec l’association en lien avec B, Mayana présente cette association 

en disant que « c’est ouvert pour tout le monde, sauf des hommes cis ». 

Ainsi, Xai constate qu’« on n’est pas que le produit de ses rêves, on est aussi le produit de son éducation et 

de sa culture. […] Et force est de constater que je reste une femme malgré tout. Que je le veuille ou non, je 

reste une femme ». En parlant des lesbiennes ayant vécu dans les terres de femmes, qui ne se 

considéraient pas forcément comme des femmes mais plus comme des lesbiennes, elle rajoute « ceci dit, 

on a été élevées comme des petites filles, donc on était des femmes. On nous croisait dans la rue, on était 

des femmes ». Marian ajoute qu’« entre hommes et femmes, pour moi c’est une construction, et on trouve 

le prétexte de ce qu’il y a entre les jambes, les organes génitaux et d’autres caractéristiques prétendues 

attribuées à ces différences-là, pour placer des enfants qui sont neutres à la naissance dans des différences 

sociales tout à fait structurées politiquement, économiquement, etc. et donc créer deux castes et ce qu’on 

appellera l’hétérosexualité obligatoire ». 

Brigitte souligne l’importance que cette identité de femme engendre car « pour moi, il y a sur cette planète, 

hélas, encore et toujours, la classe des hommes qui opprime la classe des femmes. Et donc, le mot femme 

a un sens absolument plein et entier à ce moment-là ». Elle surenchérit en disant que, « malheureusement, 

tant qu’un homme pourra violer une femme, les mots homme et les mots femme auront un sens plein et 

entier ». Ainsi, Xai dit qu’« encore aujourd’hui, le monde est divisé entre les hommes et les femmes. Les 

femmes en chient quand même partout sur Terre et ça me semble être particulièrement dangereux de le 

nier ». 

Leur identité en tant que femmes a donc été construite socialement et a des impacts sur leur vie 

quotidienne. Xai soulève ainsi : « J’ai des complexes. Malgré tout ce que j’ai fait, je doute encore de moi, 

alors que j’ai fait plein de choses, mais je doute encore de moi. Je doute de mes capacités. Et ça, c’est 

typiquement féminin, que je le veuille ou non. C’est quelque chose que je combats ». Elle relève également 

que « c’est ancré dans le corps aussi. Une des différences entre les hommes et les femmes, c’est au niveau 

de la respiration. Les femmes ont une respiration beaucoup plus haute, au niveau du haut de la poitrine, 

qui est une respiration très volatile, très émotionnelle, et les hommes ont une respiration qui est plus dans 

le ventre, dans l’abdomen, et donc beaucoup plus ancrée ».  

 

32 Cis tient pour cisgenre, qui signifie que l’identité de genre de la personne correspond à son sexe assigné à la 
naissance, à l’inverse de transgenre 
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5.4.2. Lesbienne 

Les définitions et visions de ce qu’est une lesbienne varie d’une personne à l’autre. Je présente ici les 

points de vue des femmes que j’ai interviewées. 

Maïa définit une lesbienne comme « une femme qui fait l’amour avec une femme, qui a des relations 

sexuelles avec des femmes ». Brigitte, elle, présente la lesbienne comme « quelqu’un qui aime les femmes 

profondément. Et quand je dis aimer, ce n’est pas sexuellement, enfin ce n’est pas de ça dont je parle. C’est 

être du côté des femmes ». Gavina parle d’une lesbienne comme une « peace woman, a woman that loves 

another woman »33. Selon Chantal, « une lesbienne, c’est une femme féministe […] qui vit en priorité avec 

les femmes et qui valorise la culture des femmes et des lesbiennes, qui justement sort des schémas 

hétérosexuels dans la sexualité, dans les rapports de couple, etc. ». De son côté, Marian ajoute : « pour 

moi, être lesbienne, c’est avoir échappé et remettre en question ces divisions hommes-femmes. […] Le choix 

d’être lesbienne actuellement, c’est pour moi bien marquer ce choix politique et ce genre d’analyse-là que 

j’ai de la société ». 

Maïa relève l’idée que, selon elle, l’identité lesbienne peut être indépendante des personnes avec qui elle 

a des relations parce que « mon identité n’a jamais été faite à partir de la personne avec qui j’étais. J’ai 

une personnalité qui est la mienne et elle a été influencée bien sûr par mes relations, mais je suis toujours 

restée moi. Je ne me suis pas perdue dans l’autre ». Elle décrit ainsi son parcours de vie sur ce sujet de la 

manière suivante ; « moi je ne suis pas née lesbienne, […] j’ai toujours cru que j’étais hétéro, […] et après, 

j’étais complètement à fond dans la vie des lesbiennes et je me sentais complètement lesbienne. Puis un 

jour, je suis tombée amoureuse d’un mec. Je n’ai pas trop compris ce qui m’arrivait, et ça a été très dur à 

assumer, et puis maintenant, je me dis qu’en fait, mon identité, elle n’est pas avec qui je suis. Mon identité, 

c’est moi. Moi, je peux être avec personne, je peux être avec des femmes, je peux être avec un mec, je peux 

être avec une personne trans ». 

 

5.4.3. Non-mixité / mixité 

La présence d’au moins une identité commune à toutes les personnes du mouvement pose la question de 

la non-mixité. Celle-ci apparaissait clairement obligatoire pour l’identité femme, car à l’époque aucun 

homme n’était autorisé sur les terres. Cependant, à B, il apparait qu’elles ont toutefois permis quelques 

exceptions le temps d’une visite. L’identité lesbienne n’avait quant à elle pas du tout l’objectif d’être en 

non-mixité, bien que la majorité des femmes avaient des relations avec d’autres femmes. Je présente ici 

les réflexions qui m’ont été rapportées à ces sujets. 

5.4.3.1. Non-mixité 

Mayana trouve une importance à la non-mixité de genre pour ensuite pouvoir mieux interagir avec les 

hommes : « On a encore besoin des endroits où les femmes peuvent se retrouver pour encore retrouver, 

vivre, l’énergie féminine, qui n’a rien à voir avec le pouvoir sur d’autres, mais le pouvoir qui vient aussi de 

 

33 Ma traduction : « femme de paix, une femme qui aime une autre femme » 
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l’intérieur, le pouvoir de créer, de régler, de se connecter avec la nature, de se guérir. […] Et si on a retrouvé 

notre force, là on peut s’ouvrir à des hommes et faire des choses ensemble, et des hommes amènent leurs 

propres valeurs. […] En fait, l’homme et la femme ensemble, c’est une combinaison parfaite. […] Mais 

pendant des milliers d’années, on a été soumises par des hommes et l’équilibre est complètement détruit. 

Et les problèmes qu’on a sur cette Terre, c’est parce qu’il n’y a pas une bonne balance, équilibre, entre 

l’énergie féminine et l’énergie masculine ». Maïa, quant à elle, montre l’importance d’être en non-mixité 

de genre, « pour moi, c’était hyper important de faire ça entre femmes, parce qu’on s’autonomise et on se 

révèle réellement. Enfin pour moi, c’est vachement plus naturel avec des femmes qu’avec des mecs. Je suis 

vraiment moi avec des femmes. C’est intéressant d’essayer aussi de créer notre propre monde ». La non-

mixité permet de « vivre sans le regard des hommes », comme le précise Christine. Ainsi, actuellement, 

l’association reliée à B organise des évènements lors desquels les hommes cis ne sont pas du tout 

autorisés. 

Brigitte, elle, considère les hommes comme ses « ennemis politiques », même si « je reconnais le boulot 

quand il est bien fait, mais un homme sera pour moi toujours un ennemi. Je rencontre un homme, je sais 

pour moi que quelque part, il ne me veut pas du bien. C’est quelque chose que j’ai toujours à l’esprit. Peut-

être que c’est faux, mais ma première réaction, c’est celle-là. Je ne vais surtout pas faire ami-ami avec ce 

que je considère comme mon ennemi politique, parce que j’ai suffisamment d’exemples passés, présents, 

et hélas futurs, pour être assez présente et ne pas être une oie blanche et tendre l’autre joue ». 

La non-mixité de genre a donc été cruciale dans les mouvements de terres de femmes et des femmes de 

voyage. Maïa parle de celle-ci notamment au niveau des enfants : « on a eu des visites de femmes qui 

venaient avec des enfants, des enfants-femmes. A Kvindelandet, c’était que de sexe féminin, un bébé mâle 

ne pouvait pas venir. Il n’y avait que les femmes qui avaient des petites filles qui pouvaient venir ». 

Certaines terres poussaient le séparatisme jusqu’aux animaux, selon Simone, « on avait mis des animaux 

mâles, on essayait de ne pas avoir de contact. Moi j’étais la seule personne impure parce que je gardais 

des contacts avec les animaux ». 

5.4.3.2. Mixité 

Mayana témoigne qu’au niveau de la non-mixité, à B « on n’était jamais si stricte, mais 99 jours sur 100, 

on était entre nous ». Ainsi, déjà dans la première période des années 80, la famille pouvait venir de temps 

à autre et parfois également des copains, malgré le principe de base de non-mixité. Par exemple, quand 

Christine a vécu sa demi-année à B, ses parents et ses sœurs avec leurs enfants filles et garçons sont 

venu·es lui rendre visite, ainsi que des amis, et son actuel mari, qui lui, y a passé une semaine. En effet, 

Christine dit que « c’est bien, parce qu’il y a eu une période dans cette terre où on n’avait pas admis des 

hommes. Et en même temps, c’est quand même une terre où les femmes n’étaient pas du tout fanatiques 

dans ce sens-là. […] Alors ce n’était pas dans ce sens-là totalement hostile envers les hommes ». Christine 

témoigne néanmoins d’un très léger changement de dynamique lorsque son mari était là, « parce qu’on 

s’habillait un peu différemment quand il était là. […] Tout le monde se comportait quand même comme 

elles étaient, tout le monde était assez authentique ». Deux femmes en visite sur la terre à ce moment-là 

étaient choquées de sa présence, « et elles étaient, de l’avis de mon mari, absolument discriminatives de 

lui étant homme ». De plus, Mayana explique qu’au début de la vie à B, un homme venait sur la terre pour 

s’occuper de la pompe à eau et un autre pour la voiture, lorsqu’elles en avaient besoin. Actuellement, la 

terre de B a atteint une certaine flexibilité, et n’est pas entièrement fermée à ce qu’un homme vienne 
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occasionnellement. En effet, Mayana veut être capable d’y vivre sa vie, dans laquelle il y a des hommes. 

Elle a par exemple des amis hommes qui viennent régulièrement la voir.  

Simone exprime que le séparatisme extrême n’est pas une condition qu’elle souhaitait vivre toute sa vie. 

En effet, elle est actuellement régulièrement en interaction avec des hommes, « pour moi, ce n’est plus 

une question. Ça devenait à un moment trop lourd. Ça devenait très sectaire ». 

Mise à part l’identité de genre, toutes les femmes étaient les bienvenues sur les terres, peu importe leurs 

autres identités, que ce soit leur sexualité, origine, couleur de peau, classe sociale, situation économique, 

ou autre. Les terres de femmes étaient donc ouvertes à une mixité de femmes venant de tout horizon. 

Néanmoins, certaines identités se sont retrouvées fortement représentées, chez la majorité des femmes 

présentes. 

D’une part, il a été rapporté que la majorité des femmes étaient lesbiennes, mais les terres restaient tout 

de même ouvertes aux hétérosexuelles. En effet, Maïa insiste sur l’appellation des terres de FEMMES, « on 

n’était pas des terres de LESBIENNES, on a toujours été des terres de FEMMES, women’s land. Et à B, même 

quand on a commencé à parler français, on a toujours dit terres de femmes. Jamais il n’y avait le mot 

lesbienne, et ça, je m’en rappelle très bien. Mais nous étions toutes lesbiennes. Mais ce n’était pas une 

revendication. On ne demandait pas aux femmes d’être lesbiennes quand elles arrivaient sur le lieu, on leur 

demandait d’être femmes ». Les femmes hétérosexuelles étaient donc également les bienvenues, telles 

que Christine qui a vécu à B, « je n’ai jamais senti une discrimination de ne pas être lesbienne. On se 

respectait totalement dans cette liberté. […] Le choix sexuel ou l’attraction homme-femme, n’étant pas 

quelque chose qui intervenait dans cette situation. Mais je crois que c’était ça que j’ai beaucoup aimé dans 

cet endroit. Il y avait un profond respect de l’autonomie et de l’authenticité de chaque personne qui venait 

là ». Chantal présente dès lors les terres de femmes de la façon suivante ; « pour moi, une terre de femmes, 

c’était un lieu ouvert où pouvait venir qui voulait, qui voulait FEMME, on ne se posait pas la question de 

l’orientation sexuelle ». Cependant, selon l’expérience de Simone, « on était que des lesbiennes, sur les 

autres terres aussi, et c’était assez séparatiste ». Gavina fait remarquer néanmoins qu’actuellement à B, 

« younger women are all heterosexuals, and for me, it’s getting very very different to go there because I 

will not feel the same between these heterosexual women as I would feel between lesbians »34. 

D’autre part, le profil des femmes se rendant dans les terres de femmes était inconsciemment restreint. 

Xai constate que c’étaient « des nanas qui avaient évidement un certain niveau de vie, des filles qui avaient 

fait des études, des femmes politisées, conscientisées, qui avaient traversé aussi les mouvements 

féministes. Des femmes de couleur, il n’y en avait pas, ou très peu », mais elle précise bien qu’« on 

n’excluait personne ». 

 

 

 

 

34 Ma traduction : « les femmes plus jeunes sont toutes hétérosexuelles, et pour moi, ça devient très très différent 
d’y aller parce que je ne vais pas me sentir pareille entre ces femmes hétérosexuelles que je me sentirais entre 
lesbiennes » 
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5.5. Impact sur les femmes de la vie au sein de terres de femmes 
 

Les terres de femmes ont été des espaces sécurisés pour les femmes, leur permettant d’expérimenter de 

nouveaux modes de vie, que ce soit dans leurs rapports à elles-mêmes et à leur corps, leurs rapports aux 

autres, leur relation à la nature et au territoire, leur façon de se procurer de quoi subsister à leurs besoins, 

etc. Christine témoigne : « ça m’est toujours resté comme une période des plus importantes de ma vie. 

Parce que c’était faire un choix et savoir qu’on peut vivre comme ça, et connaitre un esprit de tolérance, de 

liberté et de confiance par rapport à tout ce que tu nécessites. […] ça m’a profondément influencée, je 

pense, d’avoir vécu un peu plus sérieusement cette alternative ». Et dès lors, Chantal s’exprime par rapport 

à son expérience dans les mouvements de femmes voyageuses et de terres de femmes : « je ne sais pas si 

on a réussi à créer une autre culture. Je pense que chacune est repartie avec un bagage de ce qu’elle a 

découvert, ce qui l’a enrichie ». Dans cette section, je rapporte les compétences apprises et les ressentis 

exprimés par les femmes interviewées à propos de leur rapport à elles-mêmes, aux autres et à la nature. 

De plus, je présente les formations et métiers qu’elles ont exercés et qui ont un lien avec les valeurs du 

mouvement de terres de femmes. Finalement, j’expose les modes de vie qu’elles ont développés 

ultérieurement à leur expérience au sein du mouvement. 

 

5.5.1. Rapport à soi et à son corps 

La vie au sein des terres de femmes a permis aux femmes de réfléchir, de déconstruire des notions ancrées 

par la société et d’expérimenter un nouveau rapport à leur corps. 

En effet, Xai témoigne d’une nécessité de déconstruire pas mal de choses amenées par la société car 

« qu’on le veuille ou pas, on est conditionné. Alors après, on se déconditionne petit à petit, mais c’est quand 

même vachement ancré ». Son expérience de vie sur des terres de femmes a permis à Xai de faire évoluer 

ses réflexions : « D m’a déconstruite par rapport à beaucoup, par rapport à ces réflexes de genre construits 

complètement ». Et grâce à toutes ses expériences, « je me rends compte que, même si je reste avec des 

problèmes de confiance en moi, j’ai quand même un socle solide, tranquille, parce qu’il y a des choses que 

j’ai faites et que je sais que je sais faire, et, quand je rencontre un problème, la première chose que je fais, 

ce n’est pas d’aller chercher papa ou je ne sais pas qui, c’est de me confronter moi-même au problème et 

d’essayer de trouver une solution ». 

Chantal, quant à elle, souligne que sa vie sur les terres de femmes l’a poussée à travailler sur le fait d’« être 

à l’écoute de soi-même, c’est un état d’esprit qui reste à jamais ». Elle a ainsi appris à rester en relation 

avec ses émotions. 

Par ailleurs, Maïa relève que l’importance de la relation au corps, à la nature et au bien-être est centrale, 

dans l’idée d’être autonome et de pouvoir anticiper d’éventuels problèmes de santé. En effet, « quand tu 

as un organisme qui a une bonne résistance, qui a un bon système immunitaire et tout, quand tu as un 

petit problème, avec les plantes tu peux te soigner très très bien. Alors que quand tu n’es pas à l’écoute de 

ton corps, quand tu n’es pas dans tout ce relationnel qui nous relie, ce n’est pas évident ». L’idée est donc 

d’agir en amont en gardant son corps en bonne santé, en en prenant soin et en restant à son écoute, plutôt 

que de devoir guérir celui-ci suite à une mauvaise relation. 
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5.5.2. Rapport aux autres 

Les terres de femmes offraient un espace de sécurité et de liberté aux femmes et aux lesbiennes, à une 

époque où peu d’endroits dans la société leur étaient dédiés. Marian illustre cela à travers cette 

déclaration : « Enfin une terre où on n’est pas persécutées ! ».  

Les terres de femmes ont pu apporter un sentiment d’appartenance à une communauté, avec des femmes 

qui se ressemblent et partagent les mêmes identités. En effet, Gavina s’y est sentie inclue, « when I came 

to women land, I felt like I am a part of it and not different, I felt like it’s my family, and it’s still my family, 

all over the road »35. Elle s’est enfin sentie appartenir à un groupe avec des personnes qui lui ressemblent. 

Elle explique par exemple qu’elle était partie en Inde quand elle avait 16 ans et que dans la société, les 

personnes étaient étonnées d’apprendre ça et la trouvait fort jeune pour ce genre d’expérience, mais 

arrivée sur les terres de femmes, elle a rencontré quelqu’une qui a vécu la même expérience à 15 ans, et 

ça ne paraissait plus aussi bizarre. Elle a acquis beaucoup de confiance avec toutes ses expériences et dit 

à présent : « I am a very happy person. And because I have a lot of security in my side, because I did see so 

many things that this made me very strong also, and I have family all over the world with the lesbian land 

all around the world. It gives me also a lot of security as a woman that hasn’t be still in. So I feel connected 

now with a large group of family women. I know there are women out there very similar to me »36. 

Ces communautés de femmes ont été caractérisées par un bel esprit de solidarité. Celui-ci a marqué 

Mayana : « il y avait une solidarité naturelle. Ce n’était pas politique, mais c’était juste qui venait du cœur. 

C’est important qu’on se donne du support. Et j’espère retrouver cette ambiance avec les femmes qui 

viennent maintenant pour faire les constructions, pour faire vivre cet endroit ». Cette solidarité se 

concrétisait notamment au niveau financier, via les dons effectués pour acheter les terres, mais également 

via les partages d’argent au sein de certaines communautés. 

Au sein des mouvements de terres de femmes et de femmes de voyage, les rapports aux autres étaient 

imaginés autrement que dans la société où il y avait des hiérarchies et des rapports de dominance. Chantal 

en parle, ainsi que de la communication avec les autres qu’elle a appris dans ces mouvements : « cette 

importance aussi de dire ses émotions, cette importance de parler vrai, d’être très vigilante sur les rapports 

de pouvoir, d’être très vigilante sur les stéréotypes, dans les rapports amoureux aussi, vraiment de laisser 

l’autre libre, se sentir libre. Il y a beaucoup de choses que j’ai gardé de cette période ». 

Par ailleurs, ces communautés étaient ouvertes à toutes et donc à une certaine diversité. En effet, 

Christine accorde un certain intérêt à la diversité, que ce soit au niveau de l’ethnicité, du genre, de la 

sexualité, de l’orientation sexuelle, des dimensions sociales, etc. 

 

35 Ma traduction : « quand je suis venue sur la terre de femmes, j’ai senti que j’en faisais partie et je n’étais pas 
différente, j’ai senti que c’était ma famille, et c’est encore ma famille, tout au long de la route » 
36 Ma traduction : « Je suis une personne très heureuse. Et parce que j’ai beaucoup de sécurité de mon côté, parce 
que j’ai vu beaucoup de choses que ça m’a rendue très forte aussi, et j’ai de la famille partout dans le monde avec 
les terres lesbiennes partout dans le monde. Ça me donne aussi beaucoup de sécurité en tant que femme, qui n’a 
pas toujours été là. Donc je me sens connectée maintenant à un large groupe de familles de femmes. Je sais qu’il y a 
des femmes qui me ressemblent ». 
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5.5.3. Relation à la nature 

La vie dans la nature a permis aux femmes de développer leur relation à celle-ci, notamment via leur 

spiritualité et leurs rituels. 

En effet, Maïa témoigne que sa vie dans les terres de femmes, « ça m’a apporté que je sais à quel point 

j’ai besoin de liberté, que je peux vivre en complète autonomie, et que j’ai besoin de ces relations avec la 

nature, parce qu’on était tellement en dehors de ce monde ». Elle a également appris à vivre en harmonie 

et en résilience avec l’environnement et avec les évènements météorologiques.  

Maïa y a également développé ses connaissances par rapport aux plantes. Xai, quant à elle, y a développé 

des compétences et connaissances liées au développement local, avec la « relocalisation de l’économie, 

réparer le tissu rural, et puis d’aller vers plus d’autonomie des agriculteurs, switcher ces grands groupes, 

cette dépendance à l’agriculture industrielle ». Simone, elle, s’est lancée dans l’agriculture à son arrivée 

sur la terre : « ça m’a permis d’enfin cultiver mes propres céréales et mes propres légumes ».  

Cette vie dans « un endroit super super beau, et en même temps, en vivant là dans la nature, ça a été pour 

[Christine] une confrontation avec mes plus profondes angoisses », mais « je me suis sentie très protégée 

et très profondément acceptée, respectée à cet endroit, et c’était vraiment une très belle réalité ». En effet, 

les autres femmes de la communauté de B lui ont permis de rationaliser ses craintes liées à son 

environnement et à prendre confiance en elle. 

La relation à l’environnement passait également par la spiritualité, qui a apporté beaucoup, notamment à 

Simone avec les célébrations des fêtes païennes, en l’honneur des solstices, de la nature, des saisons. Maïa 

confie : « moi j’aimais bien cette ouverture spirituelle, parce qu’on ne se prenait pas trop la tête. […] Pour 

moi c’est très spirituel, cette relation à l’environnement, elle est vraiment très, très riche pour moi, c’est 

très fort ». 

 

5.5.4. Formations et métiers 

Les femmes au sein des mouvements de terres de femmes et des femmes de voyage ont été dans divers 

formations et métiers avant, pendant et après leur implication dans ces mouvements, qui ont 

certainement eu une influence. Je présente ici ceux qui me paraissent en relation avec les valeurs 

retrouvées dans ces mouvements. 

La recherche d’autonomie s’est reflétée notamment dans les formations et métiers suivis par Maïa. En 

effet, celle-ci a fait une formation de menuisière avec l’objectif d’être autonome et libre. Cette formation, 

appelée femmes et bâtiments, était donnée par des femmes et pour des femmes. L’objectif de Maïa en 

suivant cette formation était de reconstruire la maison commune à B, ce qui n’avait finalement pas été 

réalisé suite à trop de départs de la terre. Chantal, quant à elle, a fait une formation d’ébénisterie mais à 

la sortie de celle-ci, elle n’a pu trouver d’employeurs voulant bien d’une fille pour apprendre réellement 

le métier. 

Au niveau de la relation à l’environnement, plusieurs femmes interviewées ont développé cet aspect dans 

le domaine professionnel. Effectivement, après être partie de la terre de D, Xai a fait un master de 
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géographie, a passé un concours d’ingénieure territoriale et est entrée dans la fonction publique. Elle a 

travaillé à plusieurs postes, toujours en lien avec l’environnement, à savoir en tant que responsable 

adjointe du service nature et jardin, cheffe de service espace vert, directrice de l’environnement. Elle 

travaille en transversalité en essayant de mettre en lien différent·es acteurs·rices d’un même territoire car 

« je crois beaucoup qu’il faut sortir des spécialités, de chacun qui est enfermé dans son univers ». Simone 

a été paysagiste à un moment et est actuellement présidente d’une association de semences paysannes. 

Gavina, parmi ses nombreuses expériences, a fait du jardinage. Maïa a fait une formation botanique, et a 

toujours été très intéressée par les plantes. 

Le domaine du social et de la transmission semble ressortir également au niveau professionnel. De fait, 

Maïa a également fait « une formation d’éducation à l’environnement […] pour pouvoir travailler dans les 

écoles, les centres aérés et tout ça […] après, j’ai travaillé dans un centre d’animation jardin avec enfants 

». La transmission des connaissances est devenue ainsi importante pour Maïa, afin de permettre à d’autres 

personnes de devenir plus autonomes en apprenant à se servir des plantes pour répondre à certains 

besoins, et elle en a fait son métier aujourd’hui. Christine s’est retrouvée dans le domaine de 

l’enseignement, ainsi que Mayana, en tant que prof de sport. Christine a travaillé également dans le social, 

étant en contact avec des marginaux. Elle a été coordinatrice dans un centre pour jeunes, et professeure 

dans une école de supervision. Elle a toujours été militante et activiste, s’étant impliquée pour l’écologie 

pendant plusieurs années. Elle a également suivi des formations concernant la connexion avec son 

intuition, permettant de voir les auras des personnes, ressentir leur énergie, et elle a mis à profit ses 

connaissances sur le sujet avec les femmes de B. Dans le même domaine, Gavina a étudié la psychologie, 

la psychothérapie et la gestion clinique. 

D’autres métiers ont notamment permis d’être dans un réseau de femmes, d’activistes. En effet, Mayana 

a travaillé au café des femmes à Amsterdam. Tandis que Chantal a travaillé dans un café associatif à 

Toulouse, dans lequel elle était également militante.  

 

5.5.5. Mode de vie ultérieur 

Le mouvement de terres de femmes a battu son plein pendant quelques années dans les années 80 avec 

énormément de circulation de femmes entre les différentes terres. Peu à peu, les terres de femmes se 

sont vidées, certaines ont disparu, d’autres ont encore l’une ou l’autre femme y vivant, avec des autres 

qui continuent à venir pendant leurs vacances. Beaucoup de femmes sont donc retournées dans la société 

suite à leurs expériences de ces utopies concrètes et se sont tournées vers des modes de vie assez variés, 

que je décris ici, en commençant par ceux les plus en lien avec le mouvement des terres de femmes. 

Mayana avait quitté B en 1991 parce que dans le même mois, les deux femmes avec qui elle était en 

relation depuis six ans étaient chacune tombées amoureuses d’une autre femme. Elle était retournée aux 

Pays-Bas, où elle a retravaillé au café des femmes, a été au chômage et a repris un boulot en tant que 

professeure de sport. Cette vie ne lui convenait pas vraiment et elle ne cessait de retourner à B, qui n’était 

plus vraiment habitée, durant ses vacances. En effet, elle avait toujours eu le désir d’y revenir afin de 

continuer l’idéologie qu’elles avaient dans les années 80 et de permettre encore aux femmes de se rendre 

sur cette terre après dix ans où elle était désertée. Finalement, en 2009, elle s’est réinstallée sur la terre 

de femmes pour réaliser le rêve qui vivait toujours en elle. Aujourd’hui, Mayana est seule à vivre à temps 

plein à B, et elle touche la retraite, ce qui lui permet de subvenir à ses besoins. 
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Maïa ne vit plus à B, mais dans le village à côté. Elle décrit son retour à la société comme suit : 

« Aujourd’hui, je suis revenue dans la société, mais j’y suis sans y être. Je me sens complètement en marge 

de la société. C’est un choix personnel, une volonté personnelle et je sais que j’ai vécu en dehors de la 

société pendant des années. Et là, aujourd’hui, je ne suis pas à l’extérieur, je ne suis plus marginalisée 

comme avant, mais je ne suis pas vraiment dedans ». Actuellement, Maïa a créé sa propre entreprise dont 

elle est l’employée, « mon fil conducteur, c’est l’autonomie, et arrêter de consommer, arrêter d’acheter. 

La nature est tellement généreuse, elle donne tellement de choses, et en fait, ça permet d’avoir une bonne 

santé ». Elle donne ainsi des stages chez elle pour transmettre ses connaissances sur les plantes, et fait 

des prestations à l’extérieur. Elle a écrit plusieurs livres sur les plantes également. Elle fait aussi beaucoup 

de trocs avec les produits qu’elle confectionne. De plus, elle s’engage en faisant « partie du syndicat, 

j’essaye d’informer les gens sur la main mise qu’il y a des labos ». Via toutes ces activités, elle se dit 

« militante au niveau écologie, parce que c’est ça que m’a apporté ma vie à B, le relationnel avec la 

nature ». En effet, « mon travail, c’est du militantisme, pour moi. C’est d’apprendre aux gens à être 

autonomes. Parce que je suis formatrice en plantes médicinales, plantes comestibles ». Maïa m’a partagé, 

« je suis très contente parce que j’ai réussi à vivre de ma passion », dont elle avait appris les bases et « c’est 

à B que je les ai posées et ancrées ». 

Simone est tombée amoureuse de la Bretagne dès sa première visite. Elle y a par après créé sa propre 

ferme dans laquelle elle donne notamment des formations. Elle fait du maraichage, vit de l’agriculture et 

effectue notamment du troc sur le marché. Elle fait tout elle-même, comme la construction, elle est 

« 100% autonome sur ma terre, j’ai ma propre eau, j’ai ma propre électricité ». Par ailleurs, elle est mariée 

à une femme depuis 7 ans. 

Christine témoigne que suite à son passage dans des terres de femmes, « il y a eu des traces profondément 

dans ma vie. Pendant une période, j’étais assez militante par rapport à l’écologie ». 

Gavina explique que le retour dans la société après sa vie sur les terres de femmes a été « a real change 

for me to get in this culture. […] So I’m very engaged in this system. It was different, but it was ok for me 

»37. Gavina a eu beaucoup d’expériences professionnelles très diversifiées, et affirme que « it’s really great 

because I know a lot about different lives »38. Actuellement elle gère un hôpital psychométrique. 

Chantal, quant à elle, a quitté la marginalité pour se ranger dans le système. En effet, elle a repris des 

études après ses années de voyage car elle ne voulait plus continuer à être dans la pauvreté, elle a fait un 

bac+5 et est retournée dans le système. Elle a ensuite travaillé dans un cabinet de conseil et a travaillé 20 

ans à la SNCF. Actuellement, elle est à la retraite depuis un an et retrouve un peu la liberté qu’elle avait 

quand elle faisait partie des mouvements. 

Certaines m’ont également parlé d’autres femmes qui se sont mariées et ont eu des enfants. Il y en a 

notamment une qui se retrouve dans un schéma très hétéronormé en endossant le rôle de la femme 

épouse, mère de famille, attribuée par la société. Mayana explique en effet qu’il y avait des femmes 

hétéros qui, suite à de mauvaises expériences avec des hommes, ont voulu tenter l’expérience de se 

tourner vers des femmes, ne vivant plus qu’avec elles dans les terres de femmes. Les femmes hétéros 

pensaient dès lors que les relations seraient plus faciles avec des femmes et qu’il y aurait moins de 

 

37 Ma traduction : « un réel changement pour moi de rentrer dans cette culture. […] Donc je suis très engagée dans 
ce système. C’était différent, mais c’était ok pour moi » 
38 Ma traduction : « c’est vraiment bien parce que je connais beaucoup de différentes vies » 
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problèmes, mais Mayana pense que c’est une désillusion totale et que des problèmes surviennent 

également entre femmes. Cependant, comme selon Mayana la sexualité n’est pas un choix, malgré cette 

expérience entre femmes, elles restaient attirées par des hommes et sont donc finalement retournées 

vers ces derniers. 
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6. Analyse 
 

Dans cette section, j’analyse les résultats avec l’objectif de répondre à ma question de recherche, qui, pour 

rappel, est celle-ci : « Comment les identités des participantes au mouvement des terres de femmes 

influencent-elles leur manière d’habiter un territoire ? ». 

Je commence mon analyse par les identités qui ont été construites par la société. Des personnes ayant les 

mêmes identités se sont rassemblées dans le mouvement des terres de femmes. Ce mouvement a dès lors 

participé au déconditionnement de ces identités et a proposé une alternative. J’analyse donc ensuite la 

réappropriation des identités à travers la manière d’habiter les terres de femmes. 

 

6.1. Identités construites par la société 
 

La société attribue certaines identités dès la naissance, telle que l’identité de genre, et y assigne des rôles 

et des comportements à adopter, influençant les rapports avec les autres. Dans le cas des terres de 

femmes, c’est l’identité femme qui est mise en avant et tout ce qui y est associé qui est remis en question. 

Ainsi, la norme de l’hétérosexualité qui découle des identités de genres et du rapport entre ceux-ci est 

questionnée. Ce questionnement de l’hétéronormativité amène à l’existence d’autres identités sexuelles. 

Parmi celles-ci, l’identité de lesbienne, qui est invisibilisée et marginalisée dans la société, est fortement 

représentée dans les terres de femmes. 

 

6.1.1. Assignation d’identité et de rôle : femme 

Guy Di Méo (2004) soulève ainsi que l’identité est une construction sociale. Les femmes interviewées ont 

également insisté sur ce point, notamment Marian, qui dit que « femme-homme, lesbienne, LGBT et tout 

ça, ce sont des constructions. […] Donc on utilise un prétexte dans la nature […] pour qu’il y ait une 

différence entre les gens, et un rapport d’oppression ». Et elle ajoute que sans ces constructions sociales, 

« dans un autre monde, il n’y aurait ni homme, ni femme, ni LGBT, ni homo, il y aurait des êtres qui existent, 

égaux, et qui auraient des attirances, peu importe l’aspect physique de l’autre, en dehors de toutes 

catégorisations, normes catégorielles ». Xai enchérit qu’« il faut arriver à l’admettre », qu’on ne maitrise 

pas notre identité et qu’il faut arriver à « sortir de cette binarité, de cette prédation, de cet esprit 

dominateur, où on maitriserait tout, même notre identité ». Elle témoigne ainsi, « quand j’étais jeune, je 

me revendiquais lesbienne et pas femme, mais j’ai constaté que j’ai quand même ce background, ce 

conditionnement, qui fait que malgré tout », elle entre dans la catégorie femme telle qu’identifiée par la 

société et ne peut pas échapper à ces constructions sociales qui l’ont forgée malgré elle.  

L’identité de femme est donc une construction sociale, à laquelle il n’est pas évident, voire impossible 

d’échapper. En effet, les personnes identifiées comme femmes à la naissance, dû à leur sexe biologique, 

ont été éduquées différemment des personnes identifiées comme hommes. Xai parle notamment des 

complexes ou de la respiration. Il y a donc beaucoup de comportements qui ont été intériorisés et toute 

une déconstruction à effectuer afin de passer au-delà de cette identité attribuée dès la naissance. 
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Déconstruction qui, selon Xai, s’opère notamment au sein des mouvements de terres de femmes et de 

femmes de voyage. 

D’un côté, il y a donc besoin d’une déconstruction de toutes les caractéristiques de genre intériorisées, et 

de l’autre, il faut déconstruire le regard extérieur de la société sur sa propre identité. En effet, socialement, 

les personnes identifiées comme femmes à la naissance sont généralement toujours considérées comme 

femme par la société, peu importe comment elles se considèrent elles-mêmes, comme l’a dit Xai. 

La non-mixité au sein des terres de femmes permet à celles-ci de se réapproprier toutes des compétences 

qui leur étaient interdites dans la société à cause de leur statut de femme. Mayana parle ainsi de retrouver 

une énergie féminine et de se reconstruire entre femmes, en se recentrant sur une culture féminine, avant 

de pouvoir retrouver l’équilibre entre énergie féminine et énergie masculine. Je pense donc que les terres 

de femmes ont, parmi leurs objectifs, d’abolir la hiérarchie sexuée en se réappropriant l’identité de 

femme. 

6.1.1.1. Hiérarchie sexuée et norme de genre 

L’identité femme est liée au sexe biologique ainsi qu’au genre de la personne. Anne Revillard (2002, p. 

178) définit le genre « comme l’ensemble des caractéristiques qu’une société donnée associe à chaque 

sexe ». Elle ajoute que ces « caractéristiques attachées à chaque sexe ne découlent donc pas naturellement 

de ce dernier, mais sont socialement définies ». Elle complète en disant que « ces caractéristiques sont 

hiérarchisées : les attributs féminins sont systématiquement dévalués par rapport aux attributs masculins. 

Dès lors, le sexe social masculin (ou genre) domine le sexe social féminin ». Le besoin de non-mixité entre 

femmes a ainsi découlé de ce rapport de domination et a mené aux mouvements de terres de femmes et 

de femmes de voyage. 

Anne Revillard (2002) mentionne également la théorie queer39, qui critique le lien entre le sexe biologique 

et le genre, imposant une norme de comportement en fonction de ses parties génitales. Il y a ainsi 

certaines personnes dont le comportement ne correspond pas au sexe biologique. Via ces personnes, on 

se rend compte, que ce n’est dès lors pas uniquement le comportement masculin qui domine le 

comportement féminin, mais que ceux-ci doivent correspondre aux sexes des personnes. En effet, « la 

femme qui adopte un attribut masculin devrait logiquement, selon cette perspective, passer du statut de 

dominée à celui de dominante » (Revillard, 2002, p. 179). Cependant, cela n’est pas le cas, et on ne peut 

donc pas parler d’une domination de genre puisque la domination dépend également du sexe. Dès lors, 

« le jugement social porté sur cette personne est d’abord fondé sur son sexe biologique de femme, avant 

de tenir compte du genre qu’elle adopte ». Cependant, au sein de la société, c’est le sexe biologique perçu 

qui importe dans cette hiérarchie sexuée. En effet, comme le dit Xai, pour les personnes qu’elle croise 

dans la rue, elle sera toujours une femme et considérée comme telle, avec tout ce que cela implique. Anne 

Revillard (2002, p. 181) résume cela en disant qu’ « un rapport de domination existe entre hommes et 

femmes définis par leur sexe biologique, quel que soit le genre qu’ils adoptent. Ainsi, quand bien même on 

 

39 « La théorie queer est une théorie sociologique et philosophique qui postule que la sexualité, mais aussi le genre – 
masculin, féminin ou autre – d’un individu ne sont pas déterminés exclusivement par son sexe biologique (mâle ou 
femelle), mais par son environnement socio-culturel, par son histoire de vie ou par ses choix personnels » (« Théorie 
queer », 2022). 
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refuserait d’utiliser la notion de sexe biologique, il est indispensable de continuer à intégrer dans l’analyse 

le sexe biologique perçu ». 

6.1.1.2. Norme hétérosexuelle 

L’identité de femme dans la société est intrinsèquement liée au rôle de la femme dans le couple 

hétérosexuel. Ce lien direct entre l’identité de genre d’une personne et sa place dans un couple avec une 

personne du sexe opposé amène au sujet de l’hétéronormativité. En effet, l’hétéronormativité induit 

l’hétérosexualité comme la norme dans la société et toute autre orientation sexuelle, avec d’autres 

relations entre les genres, comme déviante.  

La norme hétérosexuelle comprend l’idée d’un couple homme-femme qui va fonder une famille. En effet, 

Tania Navarro Swain (2009, paragr. 21) parle de l’hétérosexualité « en tant qu'institution, comme un 

système complexe d’impositions, de lois, de contrôle, qu’il soit politique, religieux ou juridique ». Par 

ailleurs, Adrienne Rich (1981, p. 32) explique que l’hétérosexualité est fortement suggérée auprès des 

femmes via un « réseau de contraintes aboutissant à la conviction chez les femmes que le mariage et 

l’orientation sexuelle vers les hommes sont des composantes inévitables de leur existence ». Dans les 

mouvements des terres de femmes et des femmes de voyage, elles essayaient de se défaire de ce mode 

de vie imposé par la norme hétérosexuelle de la société. 

Premièrement, au sein des mouvements de terres de femmes et de femmes de voyage, comme dit 

précédemment, la majorité des femmes étaient lesbiennes. De plus, au vu de la non-mixité de ces 

mouvements, il n’y avait que des femmes et les relations vécues dans ce cadre-là ne pouvaient donc 

qu’être entre femmes. Il y avait donc là une première destruction de la norme hétérosexuelle, qui consiste 

à dire qu’un couple n’est pas forcément composé d’un homme et d’une femme. Il n’y avait toutefois 

aucune obligation à ce niveau-là, comme le dit Maïa, « on ne demandait pas aux femmes d’être 

lesbiennes », parce qu’« on s’en fiche qu’elles soient lesbiennes ou quoi ». Et cela s’illustre par le fait que 

« jamais il n’y avait le mot lesbienne » utilisé dans ces mouvements-là. Christine, qui était en couple avec 

un homme avec qui elle est actuellement mariée confirme l’ouverture à ce niveau-là avec un bon accueil. 

Deuxièmement, le concept de couple n’apparait pas central pour les femmes interrogées. Le terme a été 

d’ailleurs très peu mentionné au cours des discussions. L’amour avait l’air de se vivre assez librement. En 

effet, Chantal témoigne que chez les lesbiennes voyageuses, « il y avait un esprit particulier, il y avait 

beaucoup de sexualité, beaucoup d’amour, qui se vivait très librement, pas vraiment dans la durée, on 

suivait ses désirs, on vivait notre sexualité entre nous. On pouvait être amante avec une la semaine d’avant, 

et puis être amante avec une autre, ou être célibataire, parce que ce n’était pas obligatoire d’avoir une 

amante. Et on était très conscientes de sortir des schémas de possessivité, d’exclusivité, de jalousie et 

tout ça ». Il y avait ainsi, notamment dans les terres de femmes, des femmes qui avaient des relations avec 

plusieurs partenaires. La vie de couple n’y avait donc plus forcément le même sens que dans le reste de la 

société. D’ailleurs, Chantal confie être « contre le mariage, par exemple. Et autour de moi, mes copines ne 

se marient pas trop et ça me fait plaisir. Je n’ai jamais été invitée encore à un mariage de lesbiennes. Pour 

moi, c’est vraiment la culture hétérosexuelle patriarcale, religieuse en plus de ça, qui est une normalisation 

qui dénature cette pensée lesbienne hors système hétérosexuel avec les rôles ». 

Troisièmement, la norme hétérosexuelle sous-entend qu’une femme doit se mettre avec un homme dans 

l’objectif de procréer. A nouveau, le mouvement de terres de femmes a remis cette norme en question. 

En effet, Chantal dit qu’« à l’époque, par rapport à la maternité, on savait que c’était un piège parce que 
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ça allait nous remettre dans des rôles qui nous renvoyaient à la famille, qui nous renvoyaient à cette culture 

hiérarchisée, à l’éducation, à l’adaptation au système, etc. ». Malgré cette remise en question, « c’est vrai 

que maintenant, il y a beaucoup de lesbiennes qui veulent être mères, qui sont mères ». Par exemple, Maïa 

m’a parlé d’une femme qui « a eu des enfants, elle est avec un mec et elle est très hétéronormée, mais très 

hétéronormée, de façon impressionnante ! […] Elle a fait partie des réseaux de femmes de voyage, elle a 

habité au moins deux ans au Danemark, elle a été longtemps au Danemark ! Et après ça, elle est restée 

pendant deux ans à B. Et après ça, quand elle a rencontré un mec, elle est rentrée à fond dans le rôle de la 

femme au foyer. Et en fait, ça lui allait bien. […] Elle, ça ne lui a pas du tout apporté l’envie d’être marginale. 

Je crois qu’au contraire, elle a eu envie d’entrer dans la norme, parce qu’il y a des personnes qui sont très, 

très bien dans cette norme ». Cette femme-là n’est pas la seule à être retournée dans la norme après sa 

vie sur des terres de femmes. En effet, lors d’une rencontre des femmes de voyage du Danemark à Berlin 

il y a une quinzaine d’années, Maïa a appris que « certaines avaient des gamins, certaines en couple avec 

un mec, certaines non ». Elle-même est désormais en relation avec un homme. Christine s’est mariée avec 

un homme après 43 ans de relation, mais ils ont choisi de vivre sans enfant. Simone est, quant à elle, 

mariée depuis sept ans avec une femme. 

 

6.1.2. Identité marginalisée : lesbienne 

Comme on vient de le voir, l’hétérosexualité est la norme dans la société, ce qui relègue les autres 

sexualités en marge de celle-ci, dont celle de lesbienne. Il est cependant important de noter que dans les 

terres de femmes, selon Mayana, le mot lesbienne n’était pas utilisé car elles ne le supportaient pas parce 

qu’une énergie très négative lui était attribuée. 

L’identité lesbienne est perçue et définie de différentes manières, certaines la considérant d’une part sous 

l’œil de l’essentialisme ou du constructivisme et d’autre part sous l’œil de la sexualité ou de l’identité de 

genre. Par ailleurs, au sein de la société, l’identité lesbienne est marquée d’invisibilité.  

6.1.2.1. Constructivisme ou essentialisme de l’identité lesbienne 

Anne Revillard (2002) distingue quatre visions par rapport à l’identité lesbienne (Tableau 1). Chaque vision 

a un lien plus ou moins solide avec le mouvement de terres de femmes. 

La première vision est essentialiste et reprend l’idée que le lesbianisme est une sexualité non-choisie. 

Dans le discours de certaines femmes interviewées, elles laissaient sous-entendre ce point de vue. En effet, 

le lesbianisme étant considéré comme une sexualité « déviante » dans la société, les lesbiennes se sont 

rassemblées pour créer des lieux où elles se sentent en sécurité, protégées des normes hétérosexuelles. 

La deuxième vision, constructiviste, est que la sexualité est un choix. Le fait de vivre une expérience dans 

les mouvements de terres de femmes et de femmes de voyage, en non-mixité, concrétise le choix de ne 

pas avoir de relation avec un homme le temps de cette expérience de vie. En effet, il a été soulevé que la 

plupart des femmes étaient lesbiennes, pourtant, après avoir quitté le mouvement, plusieurs se sont mises 

avec un homme. 

La troisième vision, à nouveau essentialiste, est de dire qu’être lesbienne transgresse la norme du genre 

féminin de manière non-choisie. Cela dépend de ce qu’on met derrière le genre féminin. Par exemple, 

Brigitte soulève que « si être femme c’est dépendre affectivement et économiquement d’un homme, bien 
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évidemment, on n’est pas des femmes ». Ceci résonne avec la déclaration de Monique Wittig (1980, p. 53) 

disant que « les lesbiennes ne sont pas des femmes ». Cette vision reflète ainsi le fait que les lesbiennes 

sortent des normes genrées de la société avec des rôles attribués, en vivant sans dépendre des hommes. 

Tania Navarro Swain (2009, paragr. 29) nomme cela la « résistance au binaire ». La vie au sein des terres 

de femmes en est une illustration concrète. 

La quatrième vision, qui est constructiviste, exprime le choix d’être lesbienne dans l’objectif de s’extraire 

des normes du genre féminin. Xai souligne que de toute façon, elles étaient considérées comme des 

femmes par la société de par leur « sexe biologique perçu » (Revillard, 2002, p. 181). Cependant, Xai 

mentionne : « on ne se considérait pas comme des femmes, mais comme des lesbiennes », rejetant dès 

lors le binaire de la société tel qu’identifié par Tania Navarro Swain (2009). Le mouvement des terres de 

femmes, qui s’est développé suite aux mouvements féministes, semble ainsi avoir cet objectif de s’extraire 

de toutes normes de genre, de sexualité et de rapports sociaux dictés au sein de la société. Ce mouvement 

permet de concrétiser une utopie à l’écart des normes identitaires de la société. Derrière le fait de se 

considérer comme lesbienne, il y a donc une idée de se défaire des constructions sociales établies par la 

société depuis la naissance. L’identité lesbienne est ainsi attribuée à ce rejet des normes, désignée comme 

« lesbienne politique » (Navarro Swain, 2009, paragr. 5). Cependant, Maïa a insisté sur le fait qu’à 

l’époque, « jamais il n’y avait le mot lesbienne », relevant de la réelle volonté de s’extraire de toutes 

normes sociétales, en évitant de vouloir tout étiqueter. 

a. Au-delà des définitions 

Comme on vient de le voir, les mouvements de terres de femmes et de femmes de voyage ne s’attachaient 

pas aux définitions, laissant libre court aux identités de se développer sans besoin de s’identifier et se 

définir pour autant. Tania Navarro Swain (2009, paragr. 30) soulève en effet que « le besoin de définir fait 

partie également d’un système de pensée « phallogocentrique » fonctionnaliste : à chaque chose sa place, 

à chaque place son rôle dans l’ordre du vrai, dans l’univocité des sens, dans l’ordre du père ». Les 

mouvements étudiés ici, étant en non-mixité féminine et se construisant en dehors du patriarcat, donc 

sans regard masculin, n’émettent aucune nécessité ou obligation de classifier les identités et les rapports 

entre individus. Par ailleurs, les définitions sont figées et empêchent d’illustrer la fluidité des identités car 

« définir une identité n’en revient qu’à créer son propre champ d’exclusion : la « vraie lesbienne », la « vraie 

femme » » (Navarro Swain, 2009, paragr. 30), excluant ainsi et plaçant en marginalité les personnes ne 

correspondant pas aux définitions préétablies. 

Une identité peut rester vague et permettre une inclusion ainsi plus large. En effet, lorsque j’ai demandé 

des définitions aux femmes que j’ai interviewées quant aux identités de femme ou de lesbienne, ou encore 

à ce qu’est une terre de femmes, aucune ne m’a sorti de définitions toutes faites, elles ont eu besoin d’un 

peu de temps pour réfléchir. Elles m’ont dit qu’à l’époque, elles ne se posaient pas la question de ce que 

signifiaient leurs identités ou de connaitre comment les autres s’identifiaient notamment au niveau de 

leur orientation sexuelle. Elles n’en discutaient pas vraiment, contrairement à aujourd’hui où la question 

du genre est très discutée et où la société désire étiqueter tout le monde, notamment avec une orientation 

sexuelle. Dès lors, les définitions que les femmes m’ont données étaient très personnelles et reflétaient 

leurs expériences personnelles. 

Dans le début des mouvements des terres de femmes et des femmes de voyage, rien n’était défini, laissant 

place à une liberté qui a attiré justement beaucoup de femmes. En effet, comme à la ZAD de Notre-Dame-

des-Landes (Pruvost, 2017), les terres de femmes accueillaient toute femme librement, sans demander 
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pour autant de décliner d’identité, que ce soit son orientation sexuelle, sa classe sociale ou autre. 

L’installation sur une terre se déroulait assez librement, et une familiarité se mettait en place assez 

rapidement et naturellement. 

Actuellement, plus d’importance est accordée aux identités et à leur définition. Cela se reflète à travers 

l’association montée en lien avec B, qui a soulevé la question du genre et de la non-binarité, s’étant à 

présent défini comme ouvert à tous·tes sauf aux hommes cis. 

6.1.2.2. Invisibilité lesbienne 

Plusieurs des femmes interviewées ont mentionné le fait que grâce aux terres de femmes et/ou aux 

femmes de voyage, elles ont pu vivre leur homosexualité librement, alors qu’auparavant, elles ne 

connaissaient pas ou peu de lesbiennes. Ces mouvements leur ont permis de rencontrer d’autres 

lesbiennes, de faire partie d’un réseau, créant ce qu’Adrienne Rich (1981) appellerait un « continuum 

lesbien » et leur ont ainsi donné un sentiment d’appartenance à un groupe avec des femmes ayant les 

mêmes envies et attirances, cassant leur isolement. En effet, au sein de la société, il y avait une 

marginalisation des lesbiennes. 

 

6.2. Construction d’une alternative 
 

Le mouvement de terres de femmes a rassemblé des personnes s’identifiant comme femmes et pour la 

plupart également lesbiennes, afin de construire une culture alternative à celle de la société pour abolir 

notamment les normes de genre et de sexualité, mais également pour y développer un mode de vie en 

accord avec leurs valeurs via l’appropriation d’un territoire. 

 

6.2.1. Rassemblement d’identités au sein du mouvement 

Les femmes ayant participé aux mouvements de terres de femmes et de femmes de voyage sont arrivées 

avec une certaine identité construite notamment par la société dans laquelle elles ont évolué. L’arrivée 

dans ces mouvements leur a permis de se réinventer en déconstruisant les normes sociétales, en 

construisant une autre culture et en se réappropriant leur identité.  

6.2.1.1. Contextualité 

Selon Guy Di Méo (2004, p. 341), chaque individu produit sa propre identité à partir de la « contextualité 

historique, géographique et sociale ».  

En effet, les identités des femmes interrogées se sont forgées à la conjoncture de certains évènements 

historiques, comme le dit Brigitte en parlant des mouvements lesbiens. Historiquement, les femmes 

créatrices du mouvement des terres de femmes se sont retrouvées dans leur jeunesse à un moment de 

révolte avec mai 68, suivi du mouvement de libération des femmes avec tous les mouvements féministes 

et lesbiens.  
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Il y a également un contexte géographique pour chaque femme, au niveau du pays dans lequel elle a 

grandi, et ceux où elle a voyagé. En effet, comme le dit Marian, on dépend toujours de la législation du 

pays dans lequel on est. Par ailleurs, le niveau géographique reprend également le type d’environnement 

dans lequel chaque femme a évolué, à savoir en ville ou à la campagne, et sa relation à l’environnement 

qui en découle.  

Au niveau social, il y a toutes les normes imposées par la société, qui les considère comme femmes, avec 

des rôles prédéfinis. Ces normes sociétales reprennent, comme dit précédemment, l’hétéronormativité, 

imposant un style de vie de couple homme-femme avec rôles prédéfinis, fondant une famille avec des 

enfants. Cette norme hétérosexuelle invisibilise d’autres possibilités, qu’elle qualifie de « déviantes », 

telles que l’homosexualité. 

6.2.1.2. Des identités plurielles 

Comme tout individu, les personnes qui ont vécu dans une terre de femmes ont une multitude d’identités 

chacune. Guy Di Méo (2004, p. 348‑349) spécifie en effet que chaque individu a des identités plurielles et 

qu’« en fonction des occurrences, des moments, des enjeux ou de nos intérêts, nous affirmons et 

privilégions l’une ou l’autre de nos appartenances. Il y a donc du choix, pour chacun de nous, en matière 

d’identité. Bien entendu ce choix est restreint ». Le rassemblement des personnes dans le mouvement de 

de terres de femmes est lié à certaines de leurs identités. 

En effet, le nom du mouvement des terres de femmes spécifie déjà que celui-ci est réservé aux femmes. 

Mayana précise en plus que « dans les années 80, c’étaient surtout des lesbiennes qui avaient besoin de 

se retrouver ». Toutes les femmes étaient néanmoins les bienvenues, peu importe leur sexualité, « mais 

de fait, c’étaient des lesbiennes », remarque Maïa. De plus, selon cette dernière, « quand tu mets des 

femmes entre elles, inévitablement, il y a des histoires d’amour ». Les terres de femmes étaient donc 

peuplées de personnes identifiées comme femmes et une majorité de celles-ci se considéraient être 

lesbiennes.  

Ces deux identités de femmes et de lesbiennes sont donc centrales au sein du mouvement des terres de 

femmes. Néanmoins, ces identités peuvent être considérées comme complémentaires ou opposées en 

fonction du point de vue. 

En effet, Monique Wittig (1980, p. 53) a remis en question la coexistence de ces deux identités en déclarant 

que « les lesbiennes ne sont pas des femmes », mais cette affirmation est débattue par les personnes 

interviewées. Xai enchérit ; « on était lesbiennes et selon la définition de Wittig, une lesbienne n’est pas 

une femme. Donc on ne se considérait pas comme des femmes mais comme des lesbiennes ». Cependant, 

elle reste une femme aux yeux de la société, avec tout ce que cela implique. Gavina, quant à elle, comprend 

la phrase de Monique Wittig comme une différenciation entre les lesbiennes et les hétérosexuelles, « so I 

think Monique Wittig, she is right when she says lesbians are different. I feel ok with women, heterosexual 

women, but it’s a different kind of being in the world and it’s different »40. Ainsi, Brigitte dit également 

« j’entends bien comment Monique le disait, évidemment, qu’il y a, en effet, un certain nombre d’éléments 

qui font qu’on ne ressemble pas, qu’on n’a pas les mêmes risques, comme dit Alice Coffin. Il est évident 

 

40 Ma traduction : « donc je pense que Monique Wittig, elle a raison quand elle dit que les lesbiennes sont différentes. 
Je me sens bien avec les femmes, les femmes hétérosexuelles, mais c’est une manière différente d’être au monde et 
c’est différent » 
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qu’une lesbienne a moins de risques de se faire violer par un mec puisqu’elle ne vit pas avec, ou elle les 

fréquente beaucoup moins ». Brigitte explique donc que si l’identité de femme se base sur la dépendance 

aux hommes, les lesbiennes ne sont effectivement pas des femmes. Cependant, elle soulève que « c’est 

désarmer les femmes que de dire qu’une lesbienne n’est pas une femme. C’est de leur enlever pourquoi est-

ce qu’on est violées ». 

Les personnes sur les terres de femmes se sont ainsi senties femmes autrement que via les dictats de la 

société et se sont créées une nouvelle culture féminine. Elles ont également développé l’identité lesbienne 

qui n’était pas très élaborée au sein de la société car « l’hétérosexualité fait l’objet d’une construction 

sociale infiniment plus élaborée que l’homosexualité » (Revillard, 2002, p. 176). 

De ces identités semblent découler toute une série de valeurs, notamment de respect de soi, des autres 

et de l’environnement. Cela se reflète dans les idéologies féministes et écologistes appliquées au sein des 

mouvements de terres de femmes et de femmes de voyage. 

En effet, les identités de femmes et lesbiennes semblent inévitablement reliées à l’identité de féministe, 

en tout cas chez les femmes interviewées. Brigitte explique son parcours à ce point de vue « donc 

maintenant je dis que je suis lesbienne féministe, avant je disais que j’étais féministe lesbienne, c’est 

interchangeable ». En effet, selon Tania Navarro Swain (2009, paragr. 4), « si l’on porte le regard 

aujourd’hui sur les voies plurielles du féminisme, on y décèle des moments de croisement, d’opposition ou 

d’imbrication avec le lesbianisme. Classées en tant que radicales, séparatistes, refusant les hommes en 

même temps que la domination masculine, les lesbiennes ont toujours fait peur aux féministes ». Le combat 

mené est le même, mais les lesbiennes vont un pas plus loin que les féministes, notamment via les terres 

de femmes, en vivant en non-mixité, amenant à la « lesbienne politique ». Une telle lesbienne fait donc le 

choix de ne pas correspondre aux normes du genre féminin imposées par la société et donc, par 

extension, de ne plus fréquenter que des femmes. « Pour le lesbianisme partisan donc, la sexualité était 

placée au centre de la résistance et les lesbiennes étaient avant tout des femmes » (Navarro Swain, 2009, 

paragr. 5). Les objectifs étaient ainsi « d’un côté la création d’une « culture féminine » et de l’autre la fin 

de la hiérarchie sociale fondée sur le sexe ». 

Par ailleurs, les modes de vie sur les terres de femmes se sont naturellement effectués de manière 

écologique. La vie s’y pratiquait effectivement en toute simplicité dans un milieu naturel. Les femmes 

vivaient ainsi en harmonie avec la nature, en respectant celle-ci, en évitant de l’exploiter pour être plutôt 

dans une relation de donner-recevoir. Le mouvement a amené dès lors une réflexion sur la manière de 

vivre dans la société et tous les impacts que ça avait sur la nature. La vie dans les terres de femmes a donc 

permis une expérimentation d’autres modes de vie qui se sont avérés écologiques. Certaines femmes 

interviewées ont revendiqué une identité d’écologiste et/ou de militante, mais qui s’est plus manifesté en 

dehors du mouvement. En effet, dans le mouvement, ce genre d’identité n’était pas spécialement 

nommée, mais les idéologies lui étant reliées étaient suivies au quotidien de manière tout à fait naturelle. 

Dans un autre registre, l’identité individuelle a été agrémentée, pour certaines, plutôt dans le mouvement 

des femmes de voyage, par l’attribution d’un nouveau nom, comme pour Maïa, Mayana ou Xai. Ce 

nouveau nom leur permettait de se dissocier de l’identité attribuée par leurs parents à la naissance et de 

se choisir un nouveau nom afin de revendiquer sa propre identité. 
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6.2.1.3. De l’identité individuelle à l’identité collective 

Chaque personne se construit son identité individuelle en intériorisant les constructions sociales, et la mise 

en commun d’attributs individuels produit l’identité collective (Di Méo, 2004). Anne Revillard (2002, p. 

177) indique ainsi qu’« identité individuelle et identité collective se « nourrissent » mutuellement ». 

Dans la société, pour avoir « le pouvoir politique, l’enjeu réside dans la capacité à fabriquer les identités les 

plus larges possibles, susceptibles de fédérer les populations les plus nombreuses. De telles entités 

deviennent alors de véritables outils de domination et d’exercice de l’hégémonie sur les autres, ceux qui 

sont exclus de cette représentation identitaire » (Di Méo, 2004, p. 347). Au sein de la société, comme 

identité répandue largement, on retrouve l’hétérosexualité, qui est comprise comme une norme, telle que 

déjà présentée précédemment. Les mouvements des terres de femmes et des femmes de voyage tentent 

donc de contrer ces normes en faisant valoir des identités placées en marge de la société, telle que celle 

de lesbienne. Cette identité peu développée dans la société a fait ressentir le besoin de se rassembler afin 

de prendre « l’aspect d’une totalité unifiée » (Di Méo, 2004, p. 347). Cela s’opère notamment via le 

territoire, qui est considéré comme « un symbole du groupe unifié » et « une affirmation de légitimité ». 

En effet, le territoire permet de rendre concret et visible une identité qui était invisible jusque-là, celle de 

lesbienne. 

L’identité collective élaborée dans les terres de femmes a été édifiée avec la mise en place d’une culture 

féminine et lesbienne. En effet, Chantal souligne qu’« il y avait toujours cette idée de participer à une 

culture lesbienne où on pouvait être soi-même, où on réfléchissait sur les relations entre nous. On était 

vigilantes sur nos comportements, de façon à ne pas reproduire les stéréotypes, à décrypter nos souffrances 

passées ». De plus, Christine a constaté que « depuis les années 60, je me rendais compte que tout le luxe 

de notre culture a un effet assez désastreux pour la terre et pour la vie de cette planète ». La culture 

élaborée dans le mouvement reprend les éléments de leur vie quotidienne en communauté. Le quotidien 

s’est vécu notamment sous le régime de la simplicité, du partage et du respect. L’astrologie, les rituels et 

les célébrations qu’elles ont mises en place font partie de cette culture. Leur mode de vie simple et 

écologiste est également central dans cette culture.  

L’identité collective se transforme en permanence en s’adaptant au contexte et aux évènements (Di Méo, 

2004). En effet, cela se remarque dans le mouvement de terres de femmes, notamment avec toutes les 

discussions à propos du genre qu’il y a eu récemment dans l’association en lien avec B. Actuellement, elles 

parlent ainsi qu’elles sont ouvertes à l’accueil de toutes personnes exceptés les hommes cis. Elles sont 

donc ouvertes aux personnes trans et non-binaires, même si actuellement, ce sont plutôt des femmes. 

 

6.2.2. Manière d’habiter le territoire 

Les femmes qui se sont rassemblées dans les terres de femmes se sont réunies sur ces territoires sur base 

de leurs identités, d’abord de femmes, et secondairement de lesbiennes, avec une démarche féministe et 

écologiste. Je parle donc ici de la relation entre les identités et le territoire, suivie de l’appropriation du 

territoire, de la politisation de la vie quotidienne et finalement de la vie en communauté. 
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6.2.2.1. Relation entre identité et territoire 

Selon Guy Di Méo (2004), les identités entretiennent un lien rapproché avec les lieux occupés. Il y a en 

effet une relation entre territoire et identité qui peut s’effectuer dans les deux sens, donnant des 

« identités territoriales » et des « territoires identitaires ». Les femmes du mouvement de terres de 

femmes présentent ainsi des « identités territoriales » car ce sont leurs identités qui leur ont permis de se 

rassembler, de s’installer sur plusieurs lieux et de s’approprier l’espace en y appliquant leurs valeurs, qui 

sont en relation étroite avec leurs identités. Par ailleurs, je pense que l’on peut dire que les terres de 

femmes sont devenues des « territoires identitaires » symboliques pour les femmes et lesbiennes, attirant, 

à l’époque, notamment les femmes de voyage également appelées lesbiennes voyageuses. Sur certaines 

terres de femmes, une « indéniable continuité » du territoire identitaire se traduit via l’espace en tant que 

« mémoire vivante » (Di Méo, 2004, p. 351). Cette notion de « mémoire vivante » m’évoque la terre de B 

que j’ai visitée sur laquelle on retrouve des traces du passé, notamment via certaines cabanes qui sont là 

depuis les débuts pour témoigner de la vie à l’époque et les débris d’anciennes cabanes, etc.  

Je pense donc pouvoir dire que dans les terres de femmes, la relation entre identité et territoire va dans 

les deux sens, mais que l’influence est plus importante des identités vers les territoires. En effet, les 

identités communes de femme et également pour la plupart de lesbienne ont provoqué le rassemblement 

de personnes qui se sont créé des territoires collectifs. Ces territoires ont permis à des personnes ne 

trouvant pas leur place au sein de la société de se sentir accepté telles qu’elles sont et d’appartenir à une 

communauté. Les communautés créées se sont ainsi implantées sur des territoires qui concrétisent leurs 

valeurs via un mode de vie alternatif et qui sont ouverts à l’accueil de toute personne ayant l’identité de 

femme. Dès lors, la vie quotidienne sur ces territoires a influencé l’identité des personnes l’expérimentant. 

En effet, une telle expérience de vie, entourée de personnes semblables à soi-même a un certain impact 

sur sa propre identité. Cela s’illustre par exemple quand Maïa témoigne que si on laisse des femmes entre 

elles, il y aura inévitablement des histoires d’amour, faisant ainsi ressortir une identité lesbienne chez 

certaines. Par ailleurs, il y en a qui sont retournées vers une vie plus hétéronormée après leur passage sur 

les terres de femmes, ayant un mari et des enfants. Cela montre bien que la relation au territoire a nourri 

leur identité mais que l’éloignement à ce territoire avec le retour dans la société a pu provoquer également 

un éloignement à cette identité développée en lien avec celui-ci. 

Guy Di Méo (2004, p. 345) présente l’identité comme traduisant « les conséquences, vécues par des 

individus, d’une expérience et de problèmes communs », et exprimant « un partage d’enjeux et d’objectifs 

propres à une collectivité ». Cela s’illustre pour les femmes notamment au niveau de l’oppression de la 

société pour entrer dans le rôle genré féminin et au niveau de la domination masculine. Pour les 

lesbiennes, il y a par exemple le problème d’invisibilisation qui est partagé. Ces identités se sont donc 

développées avec ces expériences communes aux personnes possédant celles-ci. Ces dernières 

permettent de « légitimer un groupe dans un espace (territoire) dont il tirera de substantielles ressources, 

matérielles et idéelles, symboliques en particulier » et qui formera des « aires territoriales 

d’appartenance » (Di Méo, 2004, p. 344‑345). Les terres de femmes permettent dès lors aux femmes et 

aux lesbiennes de se créer une légitimité en ayant un espace à elles en dehors du patriarcat pour exister. 

Ces espaces leur ont permis d’avoir un lieu de vie dans lequel elles peuvent vivre en harmonie avec la 

nature, comme Xai indiquait, plutôt qu’en exploitant celle-ci, comme c’est le cas dans la société. Ces 

espaces leur permettaient plus que survivre, mais vivre leurs idéaux, créer de nouveaux symboles et rituels 

adaptés à elles et leurs envies. Ainsi, Guy Di Méo (2004, p. 344) indique que « la relation aux territoires et 

aux lieux paraît, en bien des cas, un facteur de consolidation, voire de facilitation de la formation des 
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identités sociales ». En effet, l’ancrage des femmes et lesbiennes sur des terrains a permis la création d’un 

réseau, notamment de femmes de voyage. Ce réseau met en lien toutes des personnes ayant une identité 

commune et pouvant donc développer celle-ci en collectivité, en revisitant et actualisant la culture 

traditionnelle liée à ces identités, comme dirait Guy Di Méo (2004). Ainsi, ce dernier (Di Méo, 2004, p. 343) 

cite Pierre George, « chaque territoire exprime la synthèse entre l’espace occupé et l’identité de la société » 

qui l’occupe. Je qualifierais donc les femmes et lesbiennes comme ce que Guy Di Méo (2004, p. 355) 

appellerait « des groupes sociaux, généralement dominés, affectés par un déficit d’intégration politique, 

économique ou sociale ».  

Ce « sentiment vécu » commun aux personnes présentant ces identités a provoqué le rassemblement de 

celles-ci en des territoires communs que sont les terres de femmes. Celles-ci leur ont permis de trouver 

une protection et une solidarité recherchée par ces groupes marginalisés. L’assignation de territoires 

enrichit l’identité de ces personnes en les matérialisant dans le concret et en les légitimant de cette 

manière. En effet, les femmes et lesbiennes font partie de minorités pour lesquelles la société n’est pas 

du tout adaptée. Un besoin d’une société alternative, qu’on peut qualifier d’utopique, s’est fait ressentir 

pour les personnes avec ces identités. Des utopies se sont justement concrétisées pour ces minorités à 

travers l’inscription sur des territoires de communautés de femmes dont la plupart étaient lesbiennes. Ces 

communautés utopiques ont été créé en non-mixité choisie, fournissant une certaine protection des 

femmes par rapport à la domination masculine et des lesbiennes par rapport à l’hétéronormativité. En 

plus de ces protections, le rassemblement de personnes partageant les mêmes identités et les mêmes 

valeurs permet à celles-ci d’effectuer un développement personnel qui ne sera pas entraver par les 

compétences genrées, par exemple. 

Dès lors, les terres de femmes se sont développées en milieu rural, bien que selon Romain Vacquier, 

Dominique Lefèvre et Laura Boulierac (2022, p. 188), « homosexualité et ruralité ne semblent pas faire bon 

ménage ». Ceux-ci expriment cependant que la ruralité accueille beaucoup de minorités et notamment 

des « projets de vie partagés écoféministes décrits parfois comme « séparatistes » » qui s’inscrivent « au 

sein de mouvements militants lesbiens et constituent une des expressions du désir d’émancipation, 

d’autonomie et de liberté des minorités sexuelles » (Vacquier et al., 2022, p. 189).  Ces projets permettent 

la création d’espaces plus adaptés aux femmes et aux lesbiennes, dans le cas des terres de femmes, que 

le sont les « modes de vie urbains, encore largement conçus par et pour des hommes hétérosexuels » 

(Vacquier et al., 2022, p. 189). De plus, elles peuvent y vivre librement leur sexualité, et se réapproprier 

des compétences réservées aux hommes telles que la charpenterie, l’agriculture, etc. En effet, la création 

de communautés de femmes hors de la société s’est faite de manière naturelle en milieu rural. La ruralité 

est de fait un lieu un peu à l’écart de la société et il y est dès lors plus facile d’y créer des utopies concrètes. 

Elle apporte une certaine liberté qu’on ne retrouve pas en ville, permettant d’expérimenter de nouvelles 

compétences et d’autres modes de vie. 

6.2.2.2. Installation sur le territoire 

La concrétisation du territoire identitaire et de l’identité territoriale dans la société passe par l’acquisition 

légale du terrain (Di Méo, 2004). En effet, chaque terre de femmes a élaboré sa propre solution afin de 

posséder d’une manière ou d’une autre leur territoire aux yeux de la société afin d’être libre d’y vivre 

comme elles l’entendaient. Cela a donc dû passer par l’acquisition légale du terrain, même si leur 

philosophie était plutôt opposée à la notion de propriété.  
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En effet, leur raisonnement les amenait à penser que la vie se fait AVEC la nature, elles-mêmes en faisant 

partie, et non pas en exploitant celle-ci et en s’attribuant tous les droits sur un terrain via le principe de 

propriété. Néanmoins, cette acquisition était nécessaire pour créer « une réelle complicité avec 

l’environnement » (Di Méo, 2004, p. 351) sans risquer d’être éjectées du terrain par son propriétaire. Elles 

ont toutefois gardé l’idée que la terre est collective et en partage entre toutes les femmes et n’appartenait 

donc pas uniquement aux personnes ayant signé un papier les désignant comme propriétaires. De fait, 

elles appliquaient ce que Geneviève Pruvost (2017, p. 48) appelle le « principe de non-appropriation des 

lieux ». Dans les cas étudiés ici, aucune femme n’était considérée propriétaire ni de la terre de femmes, ni 

d’une cabane s’y trouvant. Les femmes vivant en permanence sur une terre se portaient toutefois garantes 

de la gestion de la terre de femmes et de l’accueil des visiteuses. À B, les résidentes permanentes avaient 

leur cabane, mais si elles décidaient de quitter la terre, n’importe quelle femme pouvait se réapproprier 

celle-ci, comme l’a remarqué Geneviève Pruvost (2017) dans le cas de la ZAD de Notre-Dame-des-Landes. 

Dès lors ce principe de non-propriété dans le mouvement des terres de femmes favorisait l’ouverture des 

terres à toutes et était indispensable pour le mouvement des femmes de voyage. En effet, celles-ci 

pouvaient de cette manière voyager de terres de femmes en terres de femmes en sachant qu’elles seraient 

accueillies sur chacune, tout en restant libres de rester et de partir quand elles le voulaient. 

Une fois une terre de femmes implantée sur un territoire, celle-ci était ouverte aux visites de toutes 

femmes le désirant. Les femmes présentes sur les terres vivaient en dehors de la société, limitant 

énormément les contacts avec celle-ci. Elles n’avaient ainsi pas de téléphone et ne s’informaient pas sur 

les actualités et la politique. Cependant, les femmes étaient au courant de l’existence et de la localisation 

des terres de femmes car des visiteuses ne cessaient d’y venir. La méthode de communication utilisée 

était, comme pour la ZAD Notre-Dame-des-Landes (Pruvost, 2017), le passage d’informations d’une 

personne à l’autre, via le bouche-à-oreille, ou encore via des lettres, car elles s’écrivaient beaucoup. 

6.2.2.3. Politisation dans la vie quotidienne 

La vie sur les terres de femmes sollicite un autre mode de vie que celui normalisé par la société, que l’on 

peut qualifier de nihiliste (Pruvost, 2017), vu qu’il rejette toute contrainte sociale. Il y a donc une réflexion 

antisystème derrière la volonté de vivre cette expérience de vie hors de la société, qui a été souligné par 

certaines comme un refus de rentrer dans la vie hétérosexuelle toute tracée par le système. Ce mode de 

vie tend vers une vie plus simple, avec peu de besoins. 

La plupart des femmes ayant vécu cette expérience de vie ne revendiquent toutefois pas cela comme un 

acte politique mais plutôt comme un désir d’expérimenter. De même, les féministes de la ville rejettent 

ce mouvement de femmes s’écartant de la société pour une vie entre elles à la campagne en dénonçant 

un manque d’engagement politique de leur part. Cependant, certaines, comme Xai, étaient convaincues 

de l’importance de ce retranchement à la campagne afin de se réapproprier leur corps, leurs compétences, 

leur rapport aux autres et à leur environnement. En effet, la politisation ne s’effectue pas uniquement via 

des revendications et manifestations dans l’espace public, mais également dans le privé, via tous les gestes 

du quotidien (Pruvost, 2017). Les terres de femmes concrétisent donc une utopie dans la vie quotidienne, 

qui illustre une idéologie que l’on peut qualifier de politique. 

Les revendications politiques qu’on pourra associer à la vie quotidienne sur les terres de femmes sont, 

selon moi les mêmes que pour la ZAD de Notre-Dame-des-Landes. En effet, Geneviève Pruvost (2017) a 

identifié une critique du système sociétal au niveau de la marchandisation et l’individualisation des 
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activités et de la consommation, qu’iels pallient via une vie communautaire de partage, que l’on peut 

qualifier d’anticapitaliste. Le mode de production est également remis en cause et iels cultivent elleux-

mêmes de manière respectueuse de la nature, tout en soutenant la lutte paysanne via l’achat des produits 

manquants chez des petit·es producteur·rices de la région. Dès lors, iels suivent les idéologies écologiques 

en tentant une relocalisation territoriale. Iels tendent ainsi vers une autonomie au point de vue 

alimentaire, énergétique, construction, etc. L’objectif est alors de remettre à plus petite échelle les 

espaces de vie en provoquant une décentralisation (Di Méo, 2004). 

Concrètement, la politisation s’effectue par l’expérimentation de modes de vie alternatifs et le 

développement de compétences en se réappropriant des gestes du quotidien (Pruvost, 2017). Dans les 

terres de femmes, les femmes peuvent ainsi se réapproprier des gestes qui ont été attribués aux hommes 

par le système. Tous les rapports de genre sont alors remis en cause. Les femmes acquièrent dès lors de 

nouvelles compétences en expérimentant par elles-mêmes et dans leur corps. Ces apprentissages passent 

par une transmission qui s’effectue entre femmes sur les terres, mais également par après. En effet, des 

femmes comme Maïa ou Simone transmettent leurs connaissances apprises dans le mouvement après 

avoir quitté les terres afin de permettre à d’autres personnes de tendre vers une autonomie. Le geste de 

transmission est donc également politique.  

6.2.2.4. Vie communautaire 

La vie en communauté induit un certain partage. Geneviève Pruvost (2017, p. 54) a identifié la « gratuité, 

non-propriété, redistribution, accès libre et partage des ressources », qui s’effectuent de manière 

inconditionnelle dans la ZAD Notre-Dame-des-Landes. Ces valeurs de partage se retrouvent plus ou moins 

dans chacune des terres de femmes. 

La gratuité est généralement d’application dans les mouvements des terres de femmes et de femmes de 

voyage. En effet, n’importe quelle femme est la bienvenue, qu’elle ait de l’argent ou non. La participation 

financière est rarement requise au sein des mouvements, mettant plutôt en avant un esprit de solidarité 

et de partage entre femmes. Néanmoins, sur la terre de B, elles demandaient à chaque femme présente 

sur la terre une petite participation financière pour la nourriture et pour la bonne gestion du lieu. 

La non-propriété et l’accès libre permettent la cohabitation sur les terres de femmes et le partage de tout 

ce qui s’y trouve. Ces principes mettent ainsi à l’écart l’individualisme que l’on retrouve dans la société. 

La redistribution et le partage des ressources s’effectuent sur les terres de femmes, de telle sorte que 

l’argent fourni par certaines permet d’acheter à manger pour toutes. La nourriture est ainsi cuisinée pour 

le collectif, de même que les champs sont tenus par certaines. Chaque femme mange ces repas collectifs 

peu importe son niveau d’implication dans les tâches ayant mené à la confection de ceux-ci. C’est ainsi le 

volontariat qui est appliqué pour réaliser les tâches quotidiennes sur les terres de femmes. Celui-ci reprend 

le principe de faire les choses par plaisir avec la méthode que Geneviève Pruvost (2017) appelle 

d’autogouvernement. Par conséquent, autant dans les différents groupes de la ZAD, que sur les différentes 

terres de femmes, il y a différents degrés d’anarchie qui peuvent être observés. En effet, Kvindelandet a 

été décrite comme une anarchie totale par plusieurs femmes interviewées. 

Par ailleurs, la vie en communauté implique de prendre certaines décisions. Dans les terres de femmes, 

tout comme à la ZAD de Notre-Dame-des-Landes (Pruvost, 2017), les prises de décision s’effectuent 

souvent via des discussions avec les personnes à proximité. Cette méthode limite de longs débats pour 
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trouver un consensus et permet d’avoir une coexistence de multiples alternatives de modes de vie. Ainsi, 

chaque terre de femmes s’organise à sa manière et a un fonctionnement propre à elle. Le mouvement 

illustre donc que l’utopie concrète peut se vivre de diverses manières et qu’il n’y a pas une seule et unique 

alternative.  
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7. Discussion 
 

Tout au long de mon mémoire, j’ai effectué des choix sur la manière de réaliser ma recherche. Les décisions 

que j’ai prises ont dès lors impacté cette dernière. Je pose ici un regard critique sur mes choix en soulevant 

leurs conséquences. Via cette discussion, on remarque toutes les pistes de recherches intéressantes qui 

peuvent découler suite à ce mémoire. Ma critique se pose sur les différentes étapes de mon étude, à savoir 

l’élaboration de la question de recherche, la récolte des données et l’analyse. 

 

7.1. Question de recherche 
 

Pour ce qu’il s’agit de l’élaboration de ma question de recherche, j’ai choisi d’utiliser une méthode 

inductive, comme pour l’ensemble de mon travail. Je n’avais donc pas choisi un thème d’étude très détaillé 

avant ma récolte de données afin d’être ouverte à ce que j’allais découvrir sans devoir me baliser avec une 

question de recherche trop précise. Ma question de recherche élaborée par après me parait donc adaptée 

aux informations concrètes récoltées sur le terrain.  

Cette question a donc évolué au fur et à mesure de la recherche, en s’adaptant à la direction que celle-ci 

a pris naturellement. Je n’ai ainsi pas forcé la recherche à prendre une direction que j’avais décidé dès le 

départ envers et contre tout. À la place, j’ai tenu compte des éléments qui s’imposaient à moi pour réaliser 

une recherche qui a du sens avec le sujet étudié. 

Cependant, cette question limite la perception des terres de femmes aux aspects identitaires et à la 

manière d’habiter un territoire. Beaucoup d’autres questions sur ce mouvement pourraient être posées 

et mener à d’autres recherches sur le sujet, qui seraient tout aussi pertinentes à réaliser. À la fin de cette 

section (7.3 Analyse), j’évoque justement des thèmes qui pourraient être abordés dans des travails futurs. 

 

7.2. Récolte des données 
 

Afin d’effectuer ma recherche, j’ai récolté des données à propos des terres de femmes. Ma récolte s’est 

effectuée via une expérience sur le terrain de la terre de femmes de B et via des entretiens avec des 

femmes y ayant vécu ou ayant un quelconque lien avec le mouvement. Ces manières de récolter des 

informations m’ont amenée à recueillir certaines données là où j’en aurais eu d’autres si j’avais utilisé une 

autre manière. 

 

7.2.1. Terrain de B 

Cela me paraissait indispensable de voir de mes propres yeux l’objet de mon étude et donc de me rendre 

sur une terre de femmes. Cependant, il est impossible d’expérimenter la vie en communauté telle qu’elle 

était dans les débuts, dans les années 80. J’ai tout de même trouvé mon séjour sur la terre de B très 
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pertinent car il m’a permis de m’imprégner du lieu et de pouvoir me représenter concrètement la vie sur 

cette terre en me faisant des images mentales et en expérimentant une vie qui se rapproche de celle 

qu’elles pouvaient avoir à l’époque et plus particulièrement de celle que Mayana vit actuellement. Je 

pense donc que mon séjour à B a une influence positive sur le résultat final de ma recherche. 

Par contre, B est la seule terre de femmes que j’ai visitée, ce qui limite ma perception concrète à un seul 

exemple. J’ai ainsi récolté beaucoup d’informations sur cette terre via mon séjour là-bas, mais également 

via mes entretiens, durant lesquels presque toutes les femmes interrogées m’ont parlé de B. Cela m’a 

permis de creuser en profondeur et d’en apprendre beaucoup sur B en particulier et de me représenter 

plus complètement et précisément une terre de femmes. C’est donc un choix qui s’est fait naturellement 

au fur et à mesure des interviews de me concentrer beaucoup sur cette terre plutôt que d’avoir des 

entretiens de femmes ayant visité vraiment différentes terres. J’ai ainsi récolté beaucoup de données sur 

B, plutôt que peu de données mais sur beaucoup de terres, même si j’ai également eu plus ou moins 

d’informations sur d’autres terres.  

Cette terre est donc centrale dans mon étude et l’analyse que j’ai effectuée sur le mouvement des terres 

de femmes est fortement influencée par B. Il pourrait être dès lors intéressant de vérifier si mes 

interprétations peuvent être appliquées à toutes les terres de femmes. L’analyse plus axée sur une autre 

terre que celle de B pourrait relever des différences entre les manières de fonctionner, comme par 

exemple je l’ai soulevé pour la contribution financière obligatoire à B mais pas à Kvindelandet. 

 

7.2.2. Personnes interviewées 

La partie la plus essentielle de ma récolte d’informations constitue les entretiens que j’ai réalisés avec des 

femmes en lien avec le mouvement de terres de femmes. Je suis entrée en contact avec quelques femmes, 

qui m’ont donné le contact d’autres femmes et c’est donc via un effet boule de neige que mon 

échantillonnage s’est formé. La composition de l’échantillonnage de cette manière a des conséquences 

sur les résultats que j’ai récoltés. 

D’une part, mon échantillonnage n’est pas très diversifié, reprenant toutes des femmes européennes 

blanches d’une même tranche d’âge ayant vécu plus ou moins dans les mêmes terres de femmes. Il y a 

toutefois une bonne diversité au niveau des nationalités. Au vu du sujet de mon étude, ce manque de 

diversité ne dérange pas, et au contraire est plutôt nécessaire. En effet, j’effectue mon étude à propos de 

personnes ayant vécu les mêmes expériences et à propos de leurs identités communes. L’échantillonnage 

se doit donc de reprendre des personnes semblables en certains points pour pouvoir répondre à ma 

question de recherche. De plus, le passage dans les mêmes terres, telle que B, m’a permis de bien 

comprendre le fonctionnement d’une terre en particulier à travers différents points de vue. 

D’autre part, parmi les personnes que j’ai choisies d’interviewer, il y en a deux qui n’ont pas vécu sur une 

terre de femmes. Elles n’ont donc pas pu témoigner d’un vécu au sein de ce mouvement, remettant en 

question la pertinence du choix d’interroger ces deux femmes par rapport à ma question de recherche. 

Cependant, leurs entretiens m’ont tout de même permis d’aborder des sujets intéressants dans ce 

mémoire, dont celui central de l’identité. J’ai donc réussi à exploiter leurs témoignages sur leur expérience 

de vie datant de la même époque que les autres, en intégrant leurs réflexions à ma recherche. 
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7.2.3. Déroulé des entretiens 

Ma manière de mener les entretiens a également eu un impact sur les informations fournies par les 

femmes interviewées. 

J’ai favorisé les entretiens en présentiel dès que possible. En effet, ils permettent une interaction fluide et 

une discussion en profondeur, permettant de ressentir plus facilement l’énergie de la personne en face et 

son ressenti à propos du sujet évoqué. Cela se vérifie par deux des entretiens que j’ai réalisés en présentiel 

qui ont duré plus de 4 heures. Les entretiens à distance, quant à eux, posent parfois des problèmes 

techniques et peuvent compliquer la compréhension. En effet, la communication est moins fluide et la 

conversation peut s’en retrouver moins naturelle. Je pense ne pas toujours avoir laissé développer 

jusqu’au bout les idées des personnes interviewées à distance car avec le langage corporel moins visible 

sur un écran, j’avais plus de mal à percevoir quand leur réflexion prenait fin et que je pouvais poser une 

nouvelle question. Cependant, l’avantage des entretiens à distance est qu’ils permettent de contacter des 

personnes géographiquement éloignées et d’organiser une interview très rapidement. Ma recherche 

aurait été plus compliquée sans les technologies m’ayant permis de réaliser des entretiens à distance. 

Les femmes interviewées ne se faisaient pas prier pour parler. J’ai cru ressentir qu’elles avaient vraiment 

envie de parler des terres de femmes et qu’elles étaient contentes qu’une jeune s’y intéresse et fasse une 

étude dessus. Elles m’ont d’ailleurs demandé des retours sur ma production finale. Maïa m’a même 

évoqué à plusieurs reprises son envie de trouver une personne prête à écrire l’histoire des terres de 

femmes en Europe. Ma récolte d’informations n’a donc pas été entravée et les participantes au 

mouvement de terres de femmes que j’ai rencontrées sont très ouvertes, voire demandeuses, d’études 

sur le sujet. De futures recherches à ce propos me paraissent donc possibles et pertinentes au vu du peu 

d’études réalisées, surtout en Europe. 

Pour ce qu’il s’agit de mon guide d’entretien, je l’ai adapté au fur et à mesure des interviews pour répondre 

aux besoins de l’enquête. J’ai ainsi décidé de mener des entretiens semi-directifs très libres, ce qui a, en 

outre, abouti à des entretiens fort différents. En effet, certains interviews m’ont plus permis de poser le 

décor des terres de femmes, avec la description de la vie dans les terres de femmes de manière très 

pratico-pratique avec leur relation au territoire. D’autres m’ont permis de comprendre le contexte 

d’émergence du mouvement, ou encore d’aller en profondeur sur des discussions identitaires. Cependant, 

cette méthode présente l’inconvénient de ne pas récolter le même style d’informations pour chaque 

femme. En effet, mes entretiens n’étaient pas systématiques, ce qui rend l’analyse impossible à être 

réalisée de manière systématique. 

La méthode que j’ai appliquée m’a permis de récolter des informations pertinentes et adaptées à un type 

d’analyse, qui n’est pas une analyse systématique. Dès lors, une analyse systématique sur les identités des 

femmes et leur manière d’habiter le territoire pourrait être intéressante à réaliser en préparant un guide 

d’entretien précis, sur base de cette recherche-ci. 
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7.3. Analyse 
 

L’analyse que j’ai effectuée de mes résultats en est une parmi une grande possibilité d’analyses. Je me suis 

limitée dans le but de répondre à cette question « Comment les identités des participantes au 

mouvement des terres de femmes influencent leur manière d’habiter un territoire ? ». 

Ma question de recherche porte ainsi sur les identités des participantes. Cependant, je n’ai pas pris en 

compte l’ensemble de leurs identités dans mon analyse. En effet, je me suis concentrée sur celles qu’elles 

avaient en commun et qui ressortaient le plus dans mes entretiens, à savoir celles de femmes et de 

lesbiennes, avec leurs implications dans les réflexions et actions écologiques.  

Dès lors, je ne me suis pas attardée sur des identités peu évoquées, comme celle de sorcière, revendiquée 

par Maïa. Cette identité aurait pu avoir sa place dans mon analyse, car Maïa définit une sorcière comme 

« une femme forte, puissante, autonome, libre et qui est en relation avec la nature, femme rebelle, qui a 

ses propres lois, et qui est quand même en relation avec la nature, pas forcément au niveau médicinal ». 

Ces caractéristiques se recoupent avec celles des autres identités discutées dans ce mémoire. Néanmoins, 

je n’ai pas récolté beaucoup d’autres informations à ce sujet, ce qui rend compliqué d’effectuer une 

analyse pertinente sur cette identité. Celle-ci pourrait dès lors faire l’objet d’un travail postérieur. 

Par ailleurs, mon analyse est fort axée notamment sur l’identité de lesbienne, mise en opposition avec 

l’identité hétérosexuelle normalisée par la société. Cependant, la sexualité n’est pas aussi binaire que cela 

et il en existe tout un spectre. En effet, ici j’ai nommé lesbienne les femmes sur les terres de femmes qui 

avaient des relations avec d’autres femmes, mais cela n’induit pas forcément que l’identité de lesbienne 

leur correspond. De fait, plusieurs ont aussi eu des relations avec des hommes et peuvent également être 

attirées par des personnes transgenres ou non-binaires. Des femmes correspondant aux identités 

bisexuelles, pansexuelles, queer ou autres ont ainsi certainement fait partie des mouvements de terres de 

femmes et des femmes de voyage. Malgré cela, à l’époque, elles n’en discutaient pas vraiment, et ce genre 

de termes n’étaient pas encore courant. Dès lors, les femmes interviewées ne m’ont pas mentionné 

d’autres identités sexuelles que lesbienne, c’est pour cette raison que je ne parle que de celle-ci ici. J’ai 

donc utilisé le terme lesbienne dans tout mon écrit, ce qui invisibilise les autres sexualités existantes, tout 

comme le lesbianisme était invisibilisé au sein de la société. Je pense que derrière toutes ces autres 

sexualités possibles, il y a toute une série de questions qui pourraient émerger par rapport à leur présence 

ou leur absence au sein du mouvement de terres de femmes. 
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8. Conclusion 
 

Le mouvement de terres de femmes s’est développé dans les années 1980 en Europe, à la suite des 

mouvements féministes et lesbiens. Ce mouvement rassemble des femmes, principalement lesbiennes, 

dans des communautés non-mixtes qui s’installent sur des terrains en milieu rural, formant ainsi ce qu’on 

appelle les terres de femmes. Les participantes à ce mouvement de terres de femmes présentent des 

identités communes, qui sont celles de femmes et, pour la plupart, de lesbiennes. Ces identités ont mené 

celles-ci à habiter le territoire d’une certaine manière.  

À travers ce mémoire, mon objectif a ainsi été de répondre à la question « Comment les identités des 

participantes au mouvement des terres de femmes influencent-elles leur manière d’habiter un 

territoire ? ». 

Pour ce faire, j’ai, d’une part, effectué une observation participante sur la terre de femmes de B, en France. 

D’autre part, j’ai réalisé des entretiens semi-directifs avec sept femmes ayant participé au mouvement de 

terres de femmes et avec deux femmes ayant vécu à la même époque avec plus ou moins de connaissances 

sur ce mouvement. Cette récolte d’informations m’a permis de dresser le portrait du mouvement de terres 

de femmes qui est lié au réseau des femmes de voyage. J’ai orienté ce portrait sur certaines identités des 

participantes et sur leur manière d’habiter le territoire. 

Selon Guy Di Méo (2004), chaque individu possède plusieurs identités qui se sont construites en fonction 

du contexte historique, géographique et social dans lequel il a évolué. Dans le mouvement des terres de 

femmes, ce sont ainsi toutes des femmes, qui sont principalement lesbiennes, majoritairement blanches, 

éduquées et de classe sociale moyenne, et provenant de différents pays. Guy Di Méo (2004) caractérise 

les identités comme des constructions sociales. En effet, la société comprend toute une série d’injonctions 

à propos de qui possède quelles identités, basé sur des caractéristiques physiques, ainsi que des 

comportements à adopter et des rôles à jouer en fonction des identités attribuées. Au sein de la société 

hétéronormée, les femmes sont donc considérées comme des épouses et des mères et n’ont pas accès à 

toute une série de compétences attribuées aux hommes, renforçant leur dépendance à ces derniers. Dès 

lors, les lesbiennes sont invisibilisées dans cette société qui ne conçoit pas que des femmes puissent vivre 

sans hommes.  

Dans ce contexte social, on comprend que les femmes et les lesbiennes recherchent une certaine légitimité 

en voulant s’affirmer et revendiquer leurs droits, tout en montrant leur indépendance aux hommes. Cette 

volonté de réappropriation des identités de femmes et lesbiennes se greffe dans le contexte historique 

des mouvements féministes et lesbiens. Dès lors, des femmes, principalement lesbiennes, se sont 

rassemblées entre elles dans un contexte géographique à l’écart de la société et à proximité de la nature, 

en milieu rural. Ces femmes se sont ainsi réappropriées leurs identités en s’implantant sur des territoires 

sur lesquels elles étaient indépendantes des hommes et pouvaient donc imaginer un autre rapport à soi, 

aux autres et à la nature, tout en apprenant des compétences qui leur étaient interdites dans la société. 

Ces territoires sont donc les terres de femmes qui étaient reliées entre elles par le réseau des femmes de 

voyage. Les femmes de voyage sont également principalement des lesbiennes, qui vivaient une vie de 

nomades en voyageant d’une terre à l’autre à travers le monde, sans se soucier des contraintes de la 
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société. C’est en partie grâce à ce réseau que l’existence des terres se faisait connaitre et se répandait via 

le bouche-à-oreille.   

Dès lors, la vie quotidienne sur les terres de femmes a pris une autre forme que dans la société. En effet, 

tout s’est fait en collectivité, sous l’angle du partage. Il n’y avait pas ou peu de règles, laissant les 

communautés s’organiser librement et naturellement. De fait, naturellement, une relation de respect 

entre les femmes et la nature s’est créée. En effet, l’exploitation de la nature qui était normalisée dans la 

société ne s’est pas retrouvée au sein des terres de femmes, qui étaient plutôt dans une optique de 

donner-recevoir à la place de prendre sans retour. Cela s’est concrétisé par une vie en toute simplicité, où 

elles vivaient hors de la société de consommation et du capitalisme, en plus d’échapper au patriarcat. 

Chaque geste du quotidien a dès lors une portée politique qui peut être identifiée d’écoféministe à 

posteriori dans le cas des terres de femmes. L’écoféminisme se retrouve effectivement dans la création 

d’une culture libre de toute domination, que ce soit des hommes sur les femmes ou des hommes sur la 

nature. 

Pour répondre de manière plus concise à la question de recherche, ce sont donc les identités de femmes 

et de lesbiennes qui ont rassemblé des personnes dans des communautés rurales, créant ainsi le 

mouvement de terres de femmes. Ces communautés sont des utopies qui ont été concrétisées sur des 

territoires en milieu rural, étant ainsi hors de la société et en pleine nature. Ces utopies concrètes ont 

naturellement suivi des valeurs écologistes, de respect de la nature et des autres. Leur non-mixité a permis 

un développement personnel des participantes, notamment au niveau de leurs compétences. En effet, se 

retrouvant uniquement entre femmes, celles-ci ont pris en charge des compétences initialement 

attribuées aux hommes dans la société, permettant aux femmes de reprendre le contrôle de l’entièreté 

de leur mode de vie. Ainsi, des identités de femmes et de lesbiennes ont découlé une certaine manière 

d’habiter le territoire, dans le respect des autres et de la nature.  

Cette recherche sur les identités de femmes et de lesbiennes liées à une manière d’habiter un territoire 

de manière écologique au sein des terres de femmes peut ouvrir la voie à d’autres recherches. Par 

exemple, la question de l’existence d’autres identités sexuelles dans le mouvement pourrait se poser. 
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