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« La foi des enfants et de beaucoup d’hommes est une affaire 
de géographie. Seront-ils récompensés d’être nés à Rome plutôt 
qu’à la Mecque ? » 

J.-J. Rousseau 

Dans un récent ouvrage intitulé Le fait religieux dans le 
monde d’aujourd’hui, essai géographique, Stéphane Dubois 
pose, en introduction, une question très révélatrice de 
l’environnement scientifique contemporain : « Religions et 
géographie : une relation contre nature ? » (Dubois S., 2005). 
Alors que sur 400 pages l’auteur démontre la pertinence de 
l’étude du fait religieux, il ne peut s’empêcher, en tant que 
géographe, de s’interroger sur sa légitimité à traiter ce sujet. En 
ce début de troisième millénaire, aurait-il dû en arriver là s’il 
avait parlé de la production de blé en Chine ou des flux de 
touristes dans le monde ? Probablement pas. S’il avait été 
historien, sociologue ou anthropologue, aurait-il dû s’inquiéter 
d’être « contre nature », c’est-à-dire finalement anormal voire 
coupable ? Probablement pas non plus, car l’importance 
épistémologique des maîtres anciens concernant la 
problématique religieuse (Durkheim, Levi-Strauss, Le Bras 
parmi tant d’autres) protège leurs lointains disciples de critiques 
trop frontales.  

L’interrogation de Stéphane Dubois est toutefois logique 
compte tenu du silence prudent accordé au fait religieux par une 
grande partie de la communauté géographique française. En 
outre, le grand public est toujours étonné de l’association des 
croyances et pratiques religieuses avec la géographie. Le lecteur 
de cet ouvrage, chargé de ses souvenirs d’écoliers, pense 
d’ailleurs peut-être qu’il n’est guère possible de s’éloigner de 
l’étude des fleuves et des montagnes, de la nomenclature des 
départements et des capitales. Ce double déni de son sujet 
d’études est alors, pour le géographe des religions, la source 
d’un trouble psychologique bien connu : le complexe d’Œdipe. 
Le scientifique, subjugué par l’attraction d’un objet d’études, 
les religions, qui devient pour lui une mère nourricière, doit à 
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tout prix rompre avec les lois et l’ordre définis par ses pairs. Il 
lui faut tuer le père – pair – mais il se sent dramatiquement 
coupable d’un crime symbolique aussi présomptueux !
L’inaction et le mutisme sont souvent pour lui une 
échappatoire. N’existe-t-il aucune autre issue à un tel dilemme ? 

Avant toute chose, il convient d’établir une nette séparation 
entre géographie des religions et géographie religieuse. Si les 
deux formules se donnent pour objet le fait religieux, la 
première l’étudie avec une méthode scientifique, décrivant et 
quantifiant les phénomènes pour mieux les expliquer, tandis 
que la deuxième utilise seulement la description des lieux et des 
espaces sacrés pour rappeler l’omniprésence et la grandeur de 
Dieu. Ce sera l’objet du premier chapitre. La confusion passée 
entre ces deux approches, lourdes de conséquences sur 
l’évolution de la discipline, suppose de s’intéresser aux auteurs 
passés et à leurs œuvres, car comme l’exprimait Lucien 
Febvre : « Dans l’étude de toute question scientifique, 
considérer la façon dont les premiers investigateurs ont posé les 
termes des problèmes qui se présentaient à eux. Rien de plus 
essentiel. Il est bien rare qu’on ne trouve pas dans cette étude la 
raison d’être profonde de maints retards et de maintes 
difficultés » (Febvre L., 1922, p. 11).  

De fait, l’héritage de la géographie française est plus 
complexe qu’on ne le dit. Le mutisme sur la question religieuse 
n’est pas aussi profond que prévu. Au XXe siècle notamment, 
plusieurs géographes osent briser le tabou et s’intéressent au 
fait religieux. Le poignard acéré du sacrifice suprême se trouve 
alors retenu par le respect dû à ceux qui nous ont enfantés. En 
somme, une filiation plus apaisée, source de renouveau pour la 
discipline, peut être découverte en retraçant une généalogie des 
rapports entretenus par la géographie et la religion. Ce sera 
l’objet du deuxième chapitre.  

Certains ne manqueront pourtant pas de souligner les 
présupposés positivistes dont cette réflexion historique pourrait 
être pétrie. Pour écarter tout risque, à la manière prudente de 
Vincent Berdoulay, il s’agit « au départ de ne pas attribuer une 
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quelconque supériorité intellectuelle à telle ou telle tendance. 
On peut en effet découvrir ultérieurement que les raisons d’un 
manque de succès ou de postérité sont sociologiques ou 
politiques » (Berdoulay V., 1995, p. 14). L’environnement 
culturel et politique dans lequel se développent les diverses 
écoles de pensée prend alors toute sa valeur. Aussi, pour être 
sûr de bien prendre en compte les différents éléments qui ont 
marqué les relations de la géographie et des religions, nous 
avons choisi d’étudier dans cet ouvrage deux pays francophones 
aux histoires séparées : la France et le Québec. Nous espérons 
pouvoir découvrir dans ces deux milieux très différents, où le 
poids de l’Eglise catholique dans la vie publique n’est pas 
comparable, les facteurs historiques et scientifiques d’exclusion 
du fait religieux du champ de la « géographicité ». La Belle 
Province sera donc l’objet du troisième chapitre. Y a-t-il de 
bonnes raisons scientifiques, universelles, à cet abandon 
généralisé d’un pan entier de la discipline ou bien est-ce le 
résultat d’un contexte sociopolitique particulier ? Grâce à 
l’éclairage de ces différents paramètres, nous espérons que ce 
retour aux sources servira de base solide pour construire, de 
part et d’autre de l’Atlantique, une nouvelle géographie des 
religions hautement nécessaire à l’heure où le fait religieux 
réinvestit massivement l’espace politique et médiatique.  
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Chapitre I 

D’UNE GÉOGRAPHIE RELIGIEUSE  

A UNE GÉOGRAPHIE DES RELIGIONS :  

LA RUPTURE DU XIXE SIECLE EN FRANCE 

L’approche géographique du fait religieux trouve 
naturellement sa place au cœur de l’inquiétude primordiale de 
l’Homme face à sa destinée terrestre. « Dans l’Histoire de la 
pensée occidentale, les hommes n’ont cessé de poser trois 
questions concernant la terre habitable et leurs relations avec 
elle. La Terre, qui constitue à l’évidence un environnement 
convenable pour l’Homme et pour d’autres formes de vie 
organique, a-t-elle été créée intentionnellement ? Ses climats, 
son relief, la configuration de ses continents ont-ils eu une 
influence sur la nature morale et sociale des individus, sur la 
formation du caractère et de la nature de la civilisation 
humaine ? Au cours de son long bail sur la Terre, de quelle 
manière l’Homme l’a-t-il changée ? » (Glacken C.J., 2000, p. 
13). La première interrogation est d’ordre téléologique. 
L’Univers a-t-il une finalité ? La géographie religieuse était à 
même de répondre à cette angoissante question en cherchant, 
pour l’ensemble des faits localisés sur terre, la volonté céleste 
qui les sous-tend. De cette façon, elle répondait aux deux autres 
interrogations et devenait, pour quinze siècles, fondamentale1. 

                                                
1 Lorsque George Kish élabore ses ressources bibliographiques en géographie, 
les auteurs pieux, chrétiens et musulmans, représentent au final plus de 10 % 
de l’ouvrage (Kish G., 1978). 
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I - JUSQU’AU XIXe SIÈCLE, LA 
GÉOGRAPHIE RELIGIEUSE ENVAHIT LE CHAMP 
DISCIPLINAIRE 

Les descriptions de la Terre à caractère religieux 
représentent une production considérable, notamment durant le 
Moyen âge. Or, de l’avis général, cette époque coïncide aussi 
avec un très net recul de la pensée géographique. Pour Yves 
Lacoste, « durant environ mille ans, de l’an 300 jusque vers l’an 
1300, les connaissances géographiques développées au long des 
huit siècles précédents furent non seulement oubliées, mais plus 
encore proscrites avec acharnement dans le monde occidental, 
dans le dernier milieu où l’on sût lire et écrire et surtout chez les 
gens d’Eglise » (Lacoste Y., 1996, p. 75). Plus encore, pour 
Paul Claval, le discours descriptif constitue la plus vieille 
tradition géographique : il remonte à Hérodote, connaît une 
longue éclipse à partir du IIe siècle et retrouve son attrait au 
XVIIIe siècle seulement (Claval P., 1999). Est-ce à dire que la 
géographie religieuse se révèle sans intérêt ? Comment mettre à 
jour les particularités des œuvres d’obscurs géographes, simples 
pèlerins guidés par leur foi intérieure, face aux éblouissantes 
lumières des grands explorateurs qui précèdent et suivent 
« l’éclipse médiévale en Occident » : Hérodote, Alexandre le 
Grand, Christophe Colomb ou Magellan ?  

A - Du guide religieux au traité géopolitique 

1 - La géographie au service des croyants 

La découverte de l’autre et de l’ailleurs trouve une source 
intarissable dans le christianisme : dans les volontés 
d’évangélisation qui étendent, dès l’an mille, le monde chrétien 
du Groenland à la Pologne ; dans l’espoir d’une chrétienté 
d’Orient capable de prendre à revers le monde arabo-turc, en 
Inde, en Ethiopie ; parfois encore dans la croyance en la 
« Communion des saints » qui pousse les foules, aussi bien vers 
les lieux saints de la Vie du Christ et de sa Passion que sur les 
tombes des apôtres et des principaux intercesseurs en l’Au-delà, 
martyrs et confesseurs de la foi (Favier J., 1991). Ainsi, le 



14

cardinal Jean-Marie Lustiger remarque que « ce sont les 
Européens qui ont exploré l’ensemble de notre planète. […] 
L’Europe fut, dès son principe, habitée par la puissance 
missionnaire de l’Evangile qui la poussait au-delà d’elle-
même » (Lustiger J.-M., cité dans Onorio J.-B. (d’), 1994, p. 9).  

En effet, dès le IVe siècle, le catholicisme devenu religion 
officielle de l’Empire romain sous le règne de Constantin, les 
croyants commencent à parcourir le monde chrétien. Prenant la 
suite des inventaires des plus fameuses routes romaines, les 
itinerarium scriptum, de nombreux guides de pèlerinages sont 
publiés. Parfois, « les pèlerins ne se soucient guère du pays et 
de ses habitants ; leur ambition se limite à visiter le plus grand 
nombre d’églises et de monastères, à collectionner le maximum 
de reliques et d’indulgences. Pourtant, chez certains, quelques 
préoccupations humanistes ou profanes se font jour » (Broc N., 
1986, p. 138). Traversant des contrées qui leur sont étrangères, 
ils décrivent la terre et les hommes qu’ils découvrent et font 
œuvre de géographes. Il en est ainsi pour Egérie, dame fort 
aisée dont le voyage s’étale de 381 à 384. « Pèlerine modèle, 
elle a cependant quelques curiosités plus profanes : les 
paysages, la beauté des cultures, les eaux et les sources la 
ravissent », tandis que le Pèlerin de Plaisance, autour de 560-
570, « s’intéresse aux gens qu’il rencontre, à leurs coutumes, 
leur caractère, leur mode de vie, est attentif aux ressources des 
régions qu’il traverse, à leur activité commerciale, leurs 
cultures, leurs produits, leurs animaux, leurs sources 
thermales... » (Maraval P., 1996, p. 56, 204). Au XVe siècle, 
encore, les récits de Sebald Rieter, Hans Tucher (1479) ou Paul 
Guglinger et Felix Fabri (1483), pèlerins allemands en route de 
Gaza au Sinaï, se révèlent « précieux pour les indications 
précises qu’ils fournissent sur la géographie des lieux » (Pastre 
J.-M., 1986, p. 24).  

Pourtant, la soif de découvertes est encore circonscrite aux 
frontières de l’Occident car « les théologies chrétiennes 
affirment […] que tous les hommes sont déchus, mais que Dieu, 
par sa grâce, en a restauré certains, ses élus, dans la droite 
connaissance et leur a permis de rentrer ainsi en fidèle 
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obéissance; les chrétiens sont donc pour l’instant les seuls à être 
sauvés des conséquences de la chute » (Despland M., 1999, p. 
22). L’étendue de la considération divine ignore le reste du 
globe où résident alors des créatures monstrueuses (antipodes 
aux pieds à l’envers, cynocéphales adorant un bœuf, mangeurs 
de serpent…). Le monde se scinde en deux espaces distincts, 
étrangers l’un à l’autre : le monde du « par-deçà » connu et 
familier de la chrétienté, rempli des repères liés au passage du 
Christ, d’un prophète, d’un apôtre ou d’un saint, opposé au 
monde fantasmé et craint du « par-delà ». 

Aussi, très souvent, les textes les plus anciens ne 
s’illuminent des vivantes descriptions, qui en constituent la 
valeur actuelle, qu’à l’instant même où le sanctuaire paraît. Le 
Pèlerin de Bordeaux (333) « se déplace pour voir et vénérer des 
lieux qu’il tient pour saints. Seule en effet la partie de son texte 
qui concerne la Palestine est autre chose qu’une simple 
énumération des étapes, des relais, des distances. Bien qu’il 
reste impersonnel, ce passage s’anime et détaille ce qui est à 
voir dans les sites bibliques rencontrés, évoquant aussi les 
traditions qui s’y rattachent » (Maraval P., 1996, p. 12). On 
passe, en effet, d’une sécheresse comptable, « relais 
d’Alexandroschene, 12 milles, relais d’Ecdeppa, 12 milles », à 
des descriptions pas à pas du paysage de Jérusalem marquées 
par un souci d’explications minutieuses : « A Jérusalem, il y a 
deux grandes piscines sur les côtés du Temple, c’est à dire l’une 
à droite, l’autre à gauche, faîtes par Salomon, mais à l’intérieur 
de la ville il y a des piscines doubles ayant cinq portiques, 
qu’on appelle Bethsaïde. Là étaient guéris des malades qui 
l’étaient depuis de longues années » (Maraval P., 1996, p. 28-
30). 

Il faut attendre les XIIIe et XIVe siècles pour que l’idée de 
l’universalité des œuvres de Dieu s’impose et que s’ouvre la 
voie des grandes découvertes. Suite à la mise au point de saint 
Thomas d’Aquin (1225-1274), la contemplation des merveilles 
du monde, même profanes, est une œuvre pie puisqu’elles sont 
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l’œuvre de Dieu sur Terre2. D’autres grandes figures du Moyen 
âge, Pierre Damien, Bernard de Clairvaux, saint François 
d’Assise, saint Bonaventure, voient, eux aussi, dans la nature, 
non plus seulement une création de Dieu, mais l’image même 
de l’Eternel. D’ailleurs, pour Raymond Sebond, auteur en 1436 
du « Theologia Naturalis », le Livre de la Nature, qui ne peut 
être falsifié, détruit ou donner lieu à des erreurs 
d’interprétations, est même supérieur aux Ecritures.  

La divinité étend sa présence à l’ensemble de l’univers 
connu et inconnu. Ainsi, au milieu du XIVe siècle, à la question 
de l’habitabilité de la Terre en tous points, le Livre de Jean de 
Mandeville tranche ce problème, bien souvent résolu par la 
négative. « Sachez que de tous ces pays dont j’ai parlé […], il 
n’y a aucun peuple, pour peu qu’ils aient raison et entendement, 
qui n’ait quelque article de notre foi et quelque bonne partie de 
notre croyance » (Deluz C., 1998, p. 52). Des masses de 
populations encadrées de quelques missionnaires pourront alors 
s’élancer à l’assaut de terres inconnues sans craindre les 
turpitudes dans lesquelles les plongerait un monde à l’écart de 
Dieu. La géographie se construit désormais comme une 
progression vers l’inconnu, vers ces marges floues, ces îles et 
ces marches peuplées de monstres, avec une faune et une flore 
exubérantes. 
                                                
2 Saint Thomas d’Aquin rejette au contraire les « preuves ontologiques », 
professées par saint Anselme de Cantorbéry ou Richard de Saint-Victor, c’est-
à-dire cherchant l’existence de Dieu dans la notion même de Dieu, ce qui 
suppose une connaissance immédiate de l’essence divine que notre condition 
humaine ne nous permet pas. Très rapidement, le thomisme s’impose comme 
la théologie la plus généralement acceptée de l’Eglise, car elle est 
particulièrement novatrice. En effet, cette théophanie rompt avec la 
conception juive du monde, pour laquelle l’univers et la terre ne sauraient être 
perçus comme l’œuvre d’un artisan. L’approche de saint Thomas d’Aquin se 
réfère, au contraire, à l’Antiquité et à la pensée de Platon et des stoïciens. De 
fait, la redécouverte d’Aristote, grâce aux philosophes musulmans, soutient 
son analyse car le philosophe grec s’est écrié devant la terre, la mer et la voûte 
du ciel : « Oui, il y a des dieux, et ces grandes choses sont leur ouvrage ! » 
(cité dans Humboldt A. (de), 1855, p. 15). Le rapprochement est d’autant plus 
facile que, dans la pensée chrétienne, le monde n’est pas éternel mais créé. 
Saint Thomas est canonisé dès 1323 et proclamé officiellement docteur de 
l’Eglise, par le pape Pie V, en 1567 (Paillerets M. (De), 1992). 
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Avec l’avènement d’une nouvelle interprétation théologique, 
favorisant l’étude du monde extérieur et du lointain, la partie 
descriptive du monde profane s’étoffe dans les guides de 
pèlerinages. La société humaine est jugée au travers du paysage 
qu’elle bâtit. Ainsi, les pèlerins et missionnaires illustrent 
richement leurs descriptions de plans, de vues, de ports et de 
navires, de monuments et de personnages en costume. Chaque 
auteur, sur la base de la lecture des guides précédents, ajoute sa 
pierre à l’ouvrage et densifie la partie consacrée aux pays et aux 
étrangers rencontrés, tant et si bien que Françoise Joukovsky 
n’hésite pas à intituler son article : Un circuit touristique au 
XVIe siècle : les pèlerinages à Jérusalem (Joukovsky F., 1986).  

Progressivement, les discours sacrés et profanes tendent à se 
séparer, le premier consacré strictement aux sanctuaires, le 
second aux voyages. Ce dernier gagne en autonomie dans des 
traités de géographie tel celui de François de Belleforest qui 
reprend explicitement les récits de pèlerinages en Terre sainte 
dans sa Cosmographie universelle, ou celui du père Jean-
Baptiste du Halde, fondé sur les Lettres édifiantes des 
missionnaires jésuites en Chine. Sa description géographique, 
historique, chronologique, politique et physique de l’Empire 
chinois et de la Tartarie chinoise, publiée en 1735, ne fait 
aucune allusion à la religion des peuples décrits (Halde J.-B. 
(Du), 1735) et est totalement détachée de ses origines 
missionnaires. Par opposition, de véritables topographies 
sacrales couvrent les terres catholiques. Dès la première moitié 
du XVIIe siècle, les inventaires de lieux saints prennent de 
l’importance en Europe. Ce type de littérature, largement 
développé par les ordres religieux – tout particulièrement par 
les jésuites – peut prendre la forme de l’histoire d’un seul lieu 
mais, de façon plus spécifiquement géographique, il s’agit 
souvent d’un recensement des lieux de culte de toute une 
région. Ainsi, à partir de 1649, le père Wilhelm Gumppenberg 
entreprend l’Atlas marianus étendu à l’ensemble du monde 
(mille deux cents sanctuaires ; Julia D., 2000).  
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Les données recueillies par la géographie religieuse 
apportent donc, notamment après le XIIIe siècle, une réelle 
contribution à la connaissance de l’autre et de l’ailleurs. 
Eveillée par ces nombreux récits à sa dimension mondiale, 
l’institution catholique s’est rapidement rendue compte de 
l’intérêt majeur de la science des lieux et des hommes pour 
mener à bien ses ambitions pastorales. La géographie religieuse 
n’est alors plus seulement l’œuvre d’une somme d’individus, 
mais aussi celle d’une institution munie d’un outil d’études et 
de propagande d’une puissance incomparable : la carte.  

2 - La géographie au service de l’Eglise 

Depuis saint Pierre, les papes n’ont cessé de prétendre à la 
souveraineté universelle. Il s’agit pour l’Eglise d’asseoir son 
pouvoir sur l’ensemble du monde afin de l’unifier en une seule 
chrétienté. Ainsi, le but de toute connaissance vise à 
l’évangélisation des peuples. La géographie contribue 
grandement à ce souci de conquête des âmes puisqu’elle situe et 
décrit les terres païennes où l’effort doit se porter3. 

Dès la fondation de l’Eglise catholique, la géographie 
apporte son concours à la concurrence interreligieuse. 
« Dissertant contre les Juifs, sur la Terre de la promesse, il 
[saint Jérôme] ajoute ceci : Qu’ils me répondent, ceux qui 
pensent que cette terre - qui maintenant, pour nous, est devenue 
la terre de la promesse par la passion et la résurrection du Christ 
-, a été possédée par le peuple des Juifs après son retour 
d’Egypte : combien en a-t-il possédé ? De Dan à Bersabée, soit 
à peine 160 milles en longueur. [...] J’ai honte de dire la largeur 
                                                
3 Les ambitions géopolitiques des géographes islamiques sont identiques. 
« Les géographes cherchent à dépeindre pour leurs lecteurs, au-delà de sa 
diversité, l’unité de la mamlaka, le monde de l’Islam, en montrant que les 
innombrables fidèles de l’Inde, de l’Asie centrale, du Soudan ou de la 
Berbérie, malgré la variété de leurs langues et de leurs mœurs, sont de bons 
musulmans. Ils visent aussi à éclairer les grands négociants sur les possibilités 
de commercer avec des pays lointains, et détaillent donc le réseau des routes 
et pistes caravanières, les relations des pistes et des ports. Leurs descriptions 
de contrées non musulmanes sont également destinées à faciliter l’activité des 
propagateurs de l’islam » (Lacoste Y. 1996, p. 79).  
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de la terre promise, de peur de paraître avoir donné aux païens 
une occasion de blasphémer. De Joppé jusqu’à notre petit 
village de Bethléem, il y a 46 milles, puis vient un immense 
désert, peuplé de féroces barbares » (Eucher, cité dans Maraval 
P., 1996, p. 174). Comment ne pas souligner la force de cette 
discipline capable, en situant les frontières historiques de la 
terre promise, de rabaisser le culte juif ancré à son territoire 
face à la puissance d’un christianisme universel. La dimension 
spatiale du territoire concourt à la grandeur des Eglises.  

Ces ambitions universelles se sont affirmées lors des grandes 
découvertes, puisque la fameuse dotation de Constantin 
(apocryphe) institue les papes maîtres « de toutes les provinces, 
lieux et cités de l’Italie et des régions occidentales ». Terres 
d’autant plus convoitées que la conversion des Indiens 
d’Amérique arrive à point pour compenser la perte des fidèles 
européens passés à la Réforme. Cette fin de XVe siècle est 
marquée par une série d’arbitrages tantôt en faveur de 
l’Espagne, tantôt du Portugal dans le partage du monde 
(Afrique et Amérique). Ainsi, le traité de Tordesillas (1494), 
qui situe la ligne de démarcation entre les zones d’influence 
espagnole et portugaise à 30 lieues à l’ouest du Cap-Vert, vaut 
au Portugal la possession du Brésil et marque à jamais le visage 
du monde. Première étape dans l’appropriation du territoire, la 
cartographie est alors strictement inféodée à l’objectif 
géopolitique qu’elle poursuit. 

Lorsque « la conquête religieuse du monde devient [...] un 
aspect essentiel de la Contre-réforme, […] on s’intéresse non 
seulement aux horizons lointains, mais aussi aux diocèses 
européens plus ou moins gagnés à la Réforme et qu’il faudra 
reconquérir ; la cartographie ecclésiastique qui prend son essor 
dans la plupart des pays occidentaux sera un instrument des 
plus efficaces de l’action apostolique » (Broc N., 1986, p. 201). 
Cette mise en cartes des positions catholiques se traduit par de 
grossières déformations sémiologiques. L’exagération de la 
taille des signes manipule adroitement le sens visuellement 
exprimé. « Sur les cartes régionales de l’Angleterre à l’époque 
de la Réforme, les symboles des tours et clochers d’églises sont 
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beaucoup plus grands que ce qu’exige le concept d’échelle 
verticale. [...] Les amplifications sélectives des signes 
cartographiques étaient étroitement liées aux allégeances envers 
les religions. Elles sont l’expression, aux premiers temps de 
l’Europe moderne, des guerres de religion » (Harley B., 1995, 
p. 40). D’ailleurs, par le seul fait de leur matérialité, les signes 
des cartes favorisent le statu quo, renforcent l’organisation 
hiérarchique de l’institution (par exemple, les cinq rangs 
ecclésiastiques de la carte de Bouchotte en 1721, archevêché, 
évêché, abbaye, prieuré, commanderie légitiment la pyramide 
sociale du clergé qui sera remise en cause à la Révolution).  

A toutes les époques et en tous lieux, l’arsenal géographique 
sert les objectifs pastoraux de l’Eglise. En Palestine, en Europe 
ou aux Amériques, les cartes donnent corps à l’impalpable. 
Elles dessinent les contours des terres chrétiennes ou païennes 
et matérialisent les ambitions d’une institution religieuse qui a 
eu, de tout temps, une dimension temporelle et donc spatiale4. 

Quelles que soient les dérives des représentations 
cartographiques, au XIXe siècle Malte-Brun (1775-1826) 
reconnaît toutefois que « la papauté fait avancer la connaissance 
du monde terrestre » (Roussel R., 1956, p. 29). En effet, parmi 
les traités de géographie, les oeuvres de religieux tiennent une 
place de choix. Isidore, évêque de Séville et primat d’Espagne 
(v.560-636), a été l’un des plus populaires encyclopédistes du 
premier millénaire chrétien. De façon plus nette encore, à 
l’époque des grandes découvertes et de la Contre-réforme, les 
propagateurs de la foi, en mission jusqu’aux confins de la Terre, 
deviennent les principaux protagonistes de la géographie 

                                                
4 Devenue puissance temporelle, l’Eglise inspire d’ailleurs, par ses méthodes, 
la politique des Etats. Ainsi, face aux prétentions espagnoles sur le Nouveau 
Monde, Duval, géographe du roi Louis XIV, par une description rapide des 
distributions spatiales des religions, montre l’incapacité d’un seul royaume 
chrétien à faire face à la tâche d’évangélisation : « Quelques uns, qui ont 
voulu faire la supputation des parties de la Terre découvertes selon que les 
religions y sont reçues, ont dit que si on divise ces parties en trente, le 
christianisme en aura cinq, le mahométisme six et le paganisme dix-neuf » 
(Duval, 1688, p. 347).  



21

religieuse. Si le nombre de publications de livres de pèlerinages, 
écrits par de simples croyants, s’effondre dès la fin du XVe

siècle5, précédant et encourageant les critiques de la Réforme 
sur ce type de pratique, l’Eglise reconnaît la nécessité d’une 
bonne formation géographique pour les futurs missionnaires. 
« Elle leur permettra de s’adapter avec souplesse à la diversité 
des gouvernements, des mœurs, des croyances... En retour, les 
missionnaires sont tenus d’informer régulièrement leurs 
supérieurs non seulement des progrès de leur action 
évangélique, mais encore des particularités des pays où ils 
opèrent. Dès 1553, nous voyons un missionnaire des Indes 
invité à adresser des renseignements sur la région, le climat, les 
coutumes, les habitudes, les vêtements... Par la suite, des 
milliers d’enquêtes seront menées au Levant, en Asie, en 
Afrique, dans le Nouveau Monde ; ces Lettres indiennes […] 
nous fournissent une documentation irremplaçable » (Broc N., 
1986, p. 201). Deux siècles plus tard, conformément aux 
Constitutions, par lesquelles Ignace de Loyola exigeait des 
rapports précis sur les régions évangélisées, les Lettres 
édifiantes et curieuses de Chine, de 1700 à 1775, s’occupent 
encore de « réformer la géographie », selon les mots du père de 
Fontaney, un des premiers missionnaires (Vissière I. et J.-L., 
1979).  

Pendant plus de mille ans, les élites religieuses, conscientes 
notamment du rôle essentiel de la cartographie dans la 
réalisation des ambitions universelles du catholicisme, ont été 
des actrices incontournables du développement de la 
géographie. L’engouement croissant de l’Eglise pour la 
discipline ne manquera pourtant pas de surprendre. Rome « ne 
devrait-elle pas plutôt se méfier de cette science qui remet en 
question le système du monde, la répartition des terres, l’origine 
de l’homme ? » (Broc N., 1986, p. 199). 

                                                
5 D’une part, après la victoire espagnole de Lépante (1571), il n’est plus 
possible de se rendre en Terre sainte compte tenu des tensions avec l’Empire 
ottoman. D’autre part, les Etats européens s’affirment et ferment leurs 
frontières aux pèlerins jubilaires. 
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3 - La géographie au service de Dieu  

L’Homo religiosus a appris depuis le péché originel et le 
renvoi du Jardin d’Eden à ne pas trop s’aventurer dans la 
connaissance approfondie de la nature que lui a confiée son 
Créateur. En effet, le christianisme médiéval, qui réduit la 
recherche profane à la libido sciendi (plaisir de savoir), prétend 
que la science est guidée par l’orgueil (Roussel A., 1974), 
tandis que la religion, tenant du trans-rationnel, dépasse la 
Raison humaine (Cuvillier A., 1963). Aussi, les relations de la 
science avec l’Eglise catholique ont rarement été apaisées. Les 
démêlés de Giordano Bruno, de Galilée, de Lamarck ou de 
Darwin avec les autorités religieuses sont restés assez célèbres 
pour que l’on n’ait pas besoin d’insister.  

Pourtant, il ne faudrait pas s’en tenir à des schémas 
simplistes : « Le XIIIe siècle verra l’envol de la science 
occidentale sous le patronage de Dieu » et le développement 
fulgurant des universités (Allègre C., 1997, p. 166). A cette 
époque, en effet, le changement de paradigme théologique 
encourage le développement de la science. Pour saint Thomas 
d’Aquin, « chaque niveau de connaissance a sa propre sagesse, 
limitée certes mais autonome à l’intérieur de ses limites. C’est 
vrai des sciences de la nature, c’est vrai des disciplines 
philosophiques, c’est vrai de l’économie et des sciences 
sociales. Tout peut être un chemin vers Dieu » (Paillerets M. 
(De), 1992, p. 62). L’étude rationnelle des œuvres de Dieu est 
perçue comme un moyen de comprendre, révérer et parachever 
l’œuvre du Créateur. « Louer Dieu en révélant la sagesse de ses 
œuvres c’est combler le fossé entre la science et la religion : 
loue et aime le Seigneur ton Dieu, et manifeste cet amour par 
l’étude et le savoir, car ainsi pénètre-t-on les secrets de la nature 
et gagne-t-on l’intelligence des œuvres divines » (Glacken C.-J., 
2000, p. 275).  

Ce mouvement atteint son paroxysme au cours des XVIIe et 
XVIIIe siècle, soutenu par la théologie naturelle en France et la 
physicothéologie en Angleterre. En 1732, l’abbé Pluche publie 
« Le spectacle de la Nature » et en 1743, Paul-Alexandre Dulart 
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fait paraître à Paris « La grandeur de Dieu dans les merveilles 
de la Nature ». Le monde devient une entité extérieure et 
étrangère à l’homme, objet d’admiration, de plaisir et d’études. 
Progressivement, la démarche scientifique naissante entend 
découvrir, par le biais des descriptions de la terre et des 
hommes, non plus seulement une simple présence divine dans 
un paysage bien ordonné, mais les règles d’organisation de la 
Création, nécessaires à la parfaite réalisation des prescriptions 
bibliques : « Soyez féconds, multipliez, emplissez la terre et 
soumettez là » (Genèse, 1, 37). La géographie constitue dès lors 
la première voie d’explication de la Création car « Dieu ayant 
premièrement créé la Terre, puis le Temps, et ensuite 
l’Homme ; nous devons premièrement connaître les Lieux, puis 
les Temps, et enfin les Souverains et les Hommes Illustres » 
(Duval P., 1688, p. 654).  

Au siècle des Lumières, des voix commencent toutefois à 
s’élever pour dénoncer ces approches. Pour Emmanuel Kant 
(1724-1804), à la fois géographe et philosophe6, vouloir trouver 
Dieu à travers ses œuvres « manque de rigueur » car l’homme 
est loin de pouvoir connaître tous les secrets de la nature. Dans 
son Histoire générale de la nature et théorie du ciel (1755) 
comme dans L’unique argument possible pour une 
démonstration de l’existence de Dieu (1762), il s’oppose à 
Newton, lequel perçoit dans le mouvement régulier des planètes 
l’action d’un Etre sage et puissant. Certes, Dieu est créateur et Il 
a disposé le plan de l’univers dans les propriétés mêmes de la 
matière, mais pour Kant, et selon l’analyse de Robert Theis, « il 
s’agit de rechercher encore et toujours la « main de la nature » » 
(Kant E., 2001, p. 33). Plus encore, alors que dans cette 
philosophie précritique, la matière n’est pas « libre de s’écarter 

                                                
6 Sur les 268 cycles de cours que le philosophe de Königsberg a assurés de 
1755 à 1796, 49 sont consacrés à la géographie physique, juste après la 
logique et la métaphysique (54). Un seul cycle est dévolu à la théologie. S’il 
admet l’existence d’une géographie théologique, « dans la mesure où, quand 
on change de lieu, les principes théologiques sont souvent modifiés sur des 
points essentiels » (Kant E., 1999, p. 74), ses allusions à la religion se révèlent 
rares. L’œuvre de Kant trouve son intérêt dans la dénégation progressive de la 
main de Dieu dans l’ordre du monde. 
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d’un plan de perfection », Kant, dans une seconde étape, estime 
que la géographie doit, avant tout, étudier les moyens mis à la 
disposition de l’homme libre pour atteindre sa destination 
(Ruby C., 1998, p. 131). Dieu se sépare progressivement de 
l’étude de la nature visible. Il est en quelque sorte « au-delà », 
ce qui laisse à la science un champ propre, indépendant des 
considérations religieuses. 

Pourtant, le XVIIIe siècle croit toujours, dans son ensemble, 
au Grand Mécanicien qui a créé l’univers. Selon ces principes 
déistes, présents notamment dans l’œuvre de Jean-Jacques 
Rousseau (1712-1778), l’étude de la terre permet par une 
remontée des causalités d’aboutir à l’existence et la vénération 
de Dieu, car « la méditation dans la retraite, l’étude de la nature, 
la contemplation de l’univers forcent un solitaire à s’élancer 
incessamment vers l’auteur des choses et à chercher avec une 
douce inquiétude la fin de tout ce qu’il voit et la cause de tout 
ce qu’il sent » (Rousseau J.-J., 1983, p. 44-45). D’ailleurs, pour 
le naturaliste Buffon (1707-1788), « la Nature est le trône de la 
magnificence divine, l’homme qui la contemple, qui l’étudie, 
s’élève par degrés au trône intérieur de la Toute-Puissance » 
(Leclerc G.-L., comte de Buffon, cité dans Arnould J., 2000, p. 
43-44). Quelques décennies plus tard, François-René de 
Chateaubriand (1768-1848) reconnaît d’ailleurs qu’il écarte 
« des preuves de l’existence de Dieu et de l’immortalité de 
l’âme les idées abstraites, pour n’employer que les raisons 
poétiques et les raisons de sentiments, c'est-à-dire les merveilles 
de la nature et les évidences morales » (Chateaubriand F.-R., 
1948, p. 90). L’auteur du Génie du christianisme (1802) affirme 
ainsi « que c’est à la vue des grandes scènes de la nature que cet 
Etre inconnu se manifeste au cœur de l’homme » 
(Chateaubriand F.-R., 1948, p. 119). 

Au début du XIXe siècle, l’œuvre de Carl Ritter (1779-1859) 
demeure guidée par cette question fondamentale : quelle finalité 
Dieu a-t-il donnée à l’Univers ? Lui même l’exprime, en 1818, 
dans son introduction de géographie générale, lorsqu’il explique 
que « ce n’est pas la diversité désordonnée de certaines forces 
débridées, mais la contemplation de la mesure et de la loi dans 
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la plénitude et la force infinies qui nous pénètre de la présence 
du Divin au niveau même de la nature sensible » (Ritter C., 
1974, p.41). En somme, les lois générales qui ressortent de la 
description de la terre sont l’expression d’un plan prédestiné de 
Dieu. 

Cette option téléologique perdure aussi dans l’enseignement 
de la géographie jusqu’au Second Empire. Pour M.E. 
Cortambert (1805-1881), auteur en 1853 d’un Abrégé de 
géographie physique et politique qui demeure selon Emile 
Levasseur et Auguste Himly le plus utilisé dans l’enseignement 
secondaire classique en 1871, la discipline repose sur « trois 
grandes propriétés, qui lui assignent un des premiers rangs dans 
les connaissances humaines : ces propriétés sont d’être utile, par 
son importance commerciale ; d’être agréable, comme une 
espèce de voyage ou de panorama général ; enfin d’être morale 
et religieuse, par les sentiments qu’elle nous inspire pour Dieu » 
(Cortambert M.E., 1853, p. 2). L’explication fournie par 
l’auteur relève mot pour mot de la théologie médiévale, du 
déisme des Lumières et du romantisme de la première moitié du 
siècle : « En nous faisant connaître et admirer les beautés de la 
nature, les précieuses richesses que Dieu a prodiguées de toutes 
parts, elle nous apprend à admirer et aimer davantage le 
créateur de tant de choses merveilleuses » (Cortambert M.E., 
1853, p. 1).  

La pensée téléologique, régulièrement réactualisée, est en 
partie à l’origine du rejet de la géographie religieuse par ses 
adversaires positivistes et adeptes de la Raison. Tout d’abord, la 
quête de Dieu, au travers des œuvres de la nature ou des 
hommes sur cette terre, a pu être interprétée comme un dédain 
pour la chose étudiée en soi, c’est-à-dire l’espace géographique. 
D’autre part, tout traité, qu’il concerne ou non le fait religieux, 
s’inclut dans la géographie religieuse, puisque Dieu est à la fois 
la cause première et la finalité de toute recherche. On conçoit 
toutes les dérives qu’a pu engendrer une telle vision du monde. 
Au Moyen âge, la pensée téléologique a nourri plus souvent la 
mystique, la poétique, la religion naturelle, la magie et les 
savoirs ésotériques que l’investigation scientifique (Glacken 
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C.J., 2002, p. 91). La recherche effrénée d’un plan divin 
d’organisation du monde ne risque-t-elle pas souvent de 
déboucher sur nombre d’approximations voire de fabulations ? 

B - La pensée normative spatiale chrétienne et ses dérives 

1 - Une fausse perception du monde 

Depuis l’antiquité, les acteurs géographiques modèlent le 
monde à l’image de leurs convictions (relations des religions de 
l’Antiquité et du plan des villes grecques ou romaines, de la 
géomancie chinoise et du paysage, de la pensée néo-
confucianiste et de l’organisation des campagnes coréennes). 
Cette pensée normative spatiale produit de l’espace souvent, 
une représentation de l’espace toujours. A sa source, dans 
l’Occident chrétien, se trouve bien entendu le chemin parcouru, 
propre aux guides de pèlerinages. Doté au départ de sa seule foi, 
le pèlerin attribue au sanctuaire, ultime destination de sa 
pérégrination, une charge de sacralité qui le distingue de 
l’espace topographique alentour. Dès lors, certains sites valent 
plus que d’autres, selon des critères subjectifs liés à la foi. Par 
exemple, « la plupart des pèlerins insistent sur les ressources de 
la Palestine et ses terres généreuses, qui produisent des fruits et 
des épices même en hiver » (Gomez-Geraud M.-C., 1999, p. 
618), en écho à la tradition d’une terre ruisselante de lait et de 
miel, présence de Dieu inscrite dans le paysage. Le Golgotha 
n’est pas une simple montagne mais le « nombril du monde »7. 
Dans les Lettres édifiantes encore, au XVIIIe siècle, l’ingrate 
« terre de mission » devient « un éden ».  

Le géosymbole (figure 1), pour reprendre les termes utilisés 
par Joël Bonnemaison, pétri de représentations bibliques, 
conditionne la perception du milieu géographique 
(Bonnemaison J., 2000). En quoi consiste-t-il ? Dieu guide à 
chaque instant, et depuis toujours, la formation et les 

                                                
7 « Hors de l’église, derrière, il y a le centre du monde, l’endroit dont David a 
dit : « Il a opéré le salut au centre de la terre » » (Ps 73, 12). (Pierre Diacre, 
Sur les lieux saints, cité dans Maraval P., 1996, p. 58). 


