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RESUME

La ville contemporaine occidentale est la scéne d’'une nouvelle visibilité du fait religieux et de
nouvelles formes d’affichage des appartenances confessionnelles. Il n’est alors pas absurde
de penser que, s'il y a effectivement un « retour du religieux », ce dernier s’effectue en
priorité en ville. Au moment méme ou les grandes institutions chrétiennes connaissent un
effritement de leurs effectifs, on observe une effervescence nouvelle de la part d’autres
formes de Christianismes, en particulier les communautés évangéliques et pentecdtistes.
Ces nouvelles dynamiques s’inscrivent en partie dans le processus de diversité religieuse,
conséquence des migrations internationales, qui font des métropoles du Nord, des espaces

ou cohabitent de multiples formes de croyances.

Le présent travail de recherche s’intéresse aux lieux de culte évangéliques et pentecdtistes,
en particulier ceux des communautés africaines et afro-caribéennes, dans le nord de la
banlieue parisienne et dans deux arrondissements montréalais. Il agit de montrer comment
ces communautés, par le biais des espaces cultuels qu’elles produisent, participent
activement au travail de recomposition géographique du fait religieux dans les villes. En
effet, elles proposent de nouvelles formes de visibilité, plus discrétes et plus diffuses,
notamment parce qu’elles investissent des lieux qui ne sont pas considérés comme religieux
et aboutissent ainsi a la mise en place d'un réenchantement des espaces urbains. Par
ailleurs, ces communautés dessinent des spatialités qui ne reposent pas tant sur
'appartenance a un territoire local que sur l'inscription dans des réseaux fonctionnant a
I'échelle métropolitaine et a I'échelle internationale. Nous mettons en avant la capacité de
ces Eglises* a s’adapter au contexte des villes postindustrielles, et a complétement redéfinir
la réalité du fait religieux dans la ville, posant ainsi des défis nouveaux aux modes de
régulation des expressions religieuses. L’'approche comparative permet de montrer comment
ces Eglises sont a la fois le produit d'un mouvement interne aux communautés, et d’'un

certain nombre d’influences dues au contexte, aussi bien social que spatial.



ABSTRACT

A new religious “visibility” is gaining momentum in western metropolises. Therefore, it is not
absurd to think that if there is indeed a "religious revival", cities are taking center stage in this
process. Whereas the main Christian institutions are losing worshippers we can observe the
rising of other forms of Christianities, especially the Evangelicals and Pentecostals. These
new dynamics are linked partially in processes of religious diversity, consequences of
international migrations, which reshape Northern metropolises and create shared spaces for

different religious traditions and communities.

In this work we study the Evangelical and Pentecostal places of worship, focusing on African
and afro-Caribbean communities in the north of the Parisian suburbs and in two districts of
Montreal. We would like to show how these communities, through the houses of worship they
produce, are contributing towards the geographical reshaping of religion in the city. They
elaborate new forms of “visibility”, more plain and diffuse, particularly because they settle in
places that are not considered to be religious. Finally, they are part of a process of
‘reenchantment” of urban spaces. These communities draw new spaces based not on their
belonging to a local territory, but according to networks, functioning at both urban and global
levels. We would like to stress the capacity of these churches to adapt to the new
postindustrial urban conditions, and to redefine the reality of religion in the city, posing new
challenges for institutional religious regulations. The comparison between Paris and Montreal
is an opportunity to show how these churches are both the result of internal and external

forces, namely the social and spatial context in which they are embedded.
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INTRODUCTION

Le paradoxe du fait religieux dans I’espace urbain

La méme semaine, Libération’ et Le Monde®, deux des principaux quotidiens francais,
consacraient chacun un article a un événement du dernier week-end de mai 2008 : la
« Marche pour Jésus** ». La journaliste du Monde écrivait ainsi : « A Paris, une quinzaine de
chars sonorisés déverseront les chants de « groupes de louanges » venus d'une soixantaine
d'Eglises évangéliques ; des ballons et des T-shirts marqués de versets de la Bible seront
vendus au badaud : la « Christian Pride » a la frangaise, inspirée des marches anglo-
saxonnes, prend chaque année un peu plus d'ampleur, reflétant la croissance du
protestantisme évangélique en France, ou l'on estime a plus de 400 000 le nombre de
fidéles, en grande partie d'origine afro-antillaise ». De tels articles auraient été valables aussi
bien en 2009° qu’en 2010, puisque la Marche pour Jésus constitue désormais un exercice
d’évangélisation bien rédé, au cours duquel des milliers de Chrétiens battent le pavé pour
témoigner de leur foi, et surtout, pour inviter les passants intrigués a « donner leur vie a

Jésus ».

Un événement comme la « Marche pour Jésus » nous introduit d’emblée dans ce qui fait le
cceur du présent travail de recherche : la question de la présence du fait religieux dans les
espaces urbains contemporains, et de sa mise en visibilité, a travers 'exemple des lieux de
culte des communautés évangéliques* et pentecétistes* dans la proche banlieue parisienne
(Saint-Denis et la Plaine Saint-Denis) et dans deux arrondissements montréalais (Rosemont
et Villeray/Saint-Michel/Parc Extension®). La « Marche pour Jésus » révéle parfaitement le
paradoxe dans lequel se trouve le fait religieux : alors méme que les sociétés occidentales
exigent du religieux de quitter 'espace public pour se limiter a I'espace privé, qui serait son
seul lieu légitime, certains groupes religieux n’ont de cesse de renouveler leurs modes de
présence dans lI'espace public, au point de s’approprier, en les détournant, des pratiques
appartenant a des mouvements sociaux parfaitement profanes. Quand la journaliste du
Monde parle d’une « Christian Pride », elle résume bien la capacité du fait religieux a assurer

sa présence au monde en en reprenant les codes.

2 Catherine Coroller, « Les évangélistes, accros a Dieu et prosélytes en diable », édition du 26 mai 2008.

3 Stéphanie Le Bars« Des milliers d’évangéliques dans la rue pour la Christian Pride », édition du 24 mai 2008.

* Les mots suivis d'un astérisque dans le corps du texte sont définis en fin de thése, dans le glossaire.

® Pour un compte rendu de I'édition 2009, nous renvoyons a notre texte sur le blog: http://geographie-
religions.com/blog/?p=114.

® Afin d’alléger le texte, nous désignerons cet arrondissement en n’indiquant que le nom de « Villeray »
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Plus largement, notre travail de recherche s’inscrit a la suite d’'un questionnement sur le
devenir du fait religieux dans les sociétés occidentales contemporaines, largement marquées
par le processus de sécularisation*. Ce terme, largement discuté par la sociologie des
religions depuis les années 1960 et 1970 désigne avant tout un processus de
désengagement de I'autorité religieuse de certains secteurs de la société (Berger, 1971). La
sécularisation se caractérise par un versant juridique et institutionnel et par un versant
culturel...

« ...qui se manifeste par les traits suivants : '’émancipation des représentations

collectives par rapport a toute référence religieuse, la constitution de savoirs

indépendants par rapport a la religion, 'autonomisation de la conscience et du

comportement des individus par rapport aux prescriptions religieuses (Willaime,
2005 : 96-97) ».

Si le terme de sécularisation a été traité en profondeur par la sociologie des religions, il n'a
recu que peu d’attention de la part des géographes (Wilford, 2010). Si les sociologues ont
bien montré les points de tension entre la modernité occidentale et le fait religieux, les
géographes ont en revanche peu parlé de ce que seraient les caractéristiques d’un espace
sécularisé. Si la sécularisation est un processus qui affecte la situation de la religion dans le
systéme social, elle touche également la place de la religion dans I'espace des sociétés. Si,
comme [laffirmait Bryan Wilson en 1976, « La religion en société séculiére demeurera
périphérique (Wilson, 1976 : 276) », le géographe doit se demander si cette situation
s’accompagne d’une nouvelle spatialité du fait religieux. Dans le champ de la Géographie du
fait religieux, plusieurs auteurs ont néanmoins attiré I'attention sur une crise profonde des
signes du religieux dans les espaces contemporains, en particulier dans les espaces urbains
(Kong, 2001a ; Racine et Walther, 2003), de sorte que I'effacement du religieux de la sphére
sociale semble s’accompagner de son effacement géographique, ou du moins de son

cantonnement dans le domaine privé.

Au moment méme ou s’établit le constat d’'un recul du religieux sous la forme des grandes
institutions religieuses, force est de constater que le fait religieux n’a absolument pas déserté
nos sociétés. Des auteurs, comme la sociologue Daniele Hervieu-Léger (Hervieu-Léger,
1999), ont ainsi montré que la crise concernait davantage les institutions religieuses, et non
pas tant le fait religieux en tant que tel. Dans une période dite postmoderne ou encore
ultramoderne’, le regard du chercheur ne doit donc plus porter uniquement sur les
institutions pourvoyeuses de biens religieux, mais sur les individus qui se « bricolent »

(Hervieu-Léger, 1999) des systemes de croyance a partir d’éléments hétéroclites.

" Si les tenants de la postmodernité estiment que nous sommes entrés dans une ére nouvelle, marquée par une
rupture profonde, les auteurs qui font usage du terme d’ultra-modernité pensent que, « loin d’aborder une ére
postmoderne, nous entrons plus que jamais dans une phase de radicalisation et d’universalisation de la
modernité (Giddens, 1994 : 12-13) ».
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Un second élément s’ajoute a ce processus de recomposition du fait religieux : I'introduction
dans les métropoles occidentales de pratiques religieuses inédites, a la suite de l'arrivée de
populations immigrées, désireuses d’assurer la continuité de leurs pratiques dans les pays
d’accueil. A une échelle locale, ce processus souligne la nécessaire cohabitation de groupes
religieux, et a une échelle supérieure, il indique que le fait religieux est intimement lié a la
qguestion de la mondialisation. Si la question de la cohabitation des cultes ne constitue pas
en soi une nouveauté radicale, le jeu des migrations internationales a largement contribué a
'accentuation du phénomeéne, de sorte que les métropoles contemporaines ne sont pas
homogeénes culturellement, mais sont davantage des scénes de mélanges, de métissages et
de cohabitations culturels. La présence de ces « nouvelles » expressions religieuses a
donné lieu a une vaste littérature scientifique, notamment en sociologie des religions, ou le
questionnement porte autant sur la maniére dont ces religions sont affectées par
I'expérience migratoire, sur les conséquences induites dans les paysages religieux. Cette
mobilité intense ne concerne pas uniquement les individus, mais plus largement des
contenus religieux qui transitent aisément le long des réseaux de communication, de sorte
gu’un contenu produit en un lieu, peut tout a fait étre « consommé » instantanément a des

milliers de kilomeétres de ce site initial.

Interroger les dimensions spatiales et la visibilité des communautés

évangéliques et pentecotistes

Pour aborder la question de la spatialité du fait religieux dans les espaces urbains
contemporains, nous avons choisi de prendre pour objet d’étude des Eglises évangéliques et
pentecobtistes dans la proche banlieue parisienne (Saint-Denis et la Plaine Saint-Denis) et
dans deux arrondissements montréalais (Rosemont et Villeray). Ces Eglises, dont I'histoire
s’enracine dans I'épisode de la Réforme*, suscitent un intérét croissant, et pas seulement de
la part des chercheurs en sciences sociales. Le grand public a pu découvrir ces Eglises par
un angle particulier, celui de I'évangélisme américain : on a ainsi beaucoup parlé de la foi de
'ancien président américain George W. Bush (Fath, 2004), qui se présentait lui-méme
comme « born again* », ou de celle de Sarah Palin®, qu’une vidéo montrait se faire bénir par
un pasteur africain®, lors d’'une cérémonie dans sa congrégation* en Alaska. Dans un pays

comme la France, ces Eglises font de plus en plus parler d’elles, et les grands médias leur

8 Voir notamment la tribune du sociologue Yannick Fer, « Sarah Palin, une dréle de paroissienne », parue dans
Le Monde (édition du 11 septembre 2008).

° La vidéo est disponible sur la plateforme youtube : http://www.youtube.com/watch?v=iwkb9_zB2Pg. Site
consulté le 2 septembre 2010.
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consacrent de nombreux reportages'®, notamment parce qu’elles sont présentées comme
les grandes gagnantes des recompositions actuelles du marché du religieux. Sébastien Fath
a parfaitement montré (Fath, 2005) comment I'éthos’’ évangélique entrait en résonnance
avec la figure du « converti'® » dégagée par Daniéle Hervieu-Léger (Hervieu-Léger, 1999).
En insistant sur la conversion individuelle, le sens de la communauté fraternelle, les Eglises
évangéliques et pentecétistes répondraient tout particulierement aux aspirations de nos
contemporains. Par ailleurs, l'intérét pour ces Eglises est également alimenté par la montée
en puissance des Eglises issues de I'immigration qui apportent davantage de complexité au

paysage religieux protestant.

Pour autant, si la trés forte croissance de ces communautés est mise en avant, notamment
celle des communautés dites « ethniques » ou « issues de l'immigration », leur présence
demeure relativement discréte dans les espaces urbains, excepté a l'occasion de grands
événements ponctuels comme la « Marche pour Jésus ». Cette recherche tire sa source de
cette apparente contradiction : pourquoi des Eglises dont on ne cesse de mettre en avant la
croissance numeérique récente dans des métropoles comme Paris ou Montréal, demeurent
malgré tout peu visibles dans I'espace urbain ? Cette discrétion est d’autant plus surprenante
que l'ouverture de nouveaux lieux de culte, en particuliers ceux de communautés issues de
immigration, engendrent régulierement des conflits et des controverses. Dans le contexte
francgais, de telles controverses ont accompagné et accompagnent toujours les ouvertures de
mosquées et de salles de prieres musulmanes. A 'opposé, les lieux de culte évangéliques et
pentecétistes s’ouvrent le plus souvent dans I'indifférence générale. Afin de comprendre cet
apparent paradoxe, nous nous sommes demandés dans quelle mesure les communautés
évangéliques et pentecétistes, notamment celles issues de l'immigration récente, avaient
des manieres spécifiques de se rendre visibles dans les espaces urbains, ouvrant ainsi la

porte a des spatialités qui leur seraient propres.

Si nous insistons tout particulierement sur la notion de « visibilité », notion abordée a
plusieurs reprise par la géographie récente (Chivallon, 2008 ; Lussault, 2003a), c’est que
nous articulons étroitement les versants social et spatial. Comme le rappelait Dominique
Leuliet, 'organisateur de la marche pour Jésus: « Aujourd'hui, n'existe que ce qui se
montre’ », proposant par-la un assez bon résumé du fonctionnement de nos sociétés. La

visibilité n’est donc pas uniquement une situation effectivement constatable, mais permet a

1% En avril 2009, le magazine « 66 minutes » sur M6 avait ainsi consacré un reportage au pasteur afro-américain
Lesly Joseph, implanté a Pantin, en banlieue parisienne.

" Ici, le terme ethos, est a entendre dans le sens de Max Weber, « c’est-a-dire non pas de la doctrine éthique,
d'une éthique saisie a travers son systéme conceptuel et ses justifications théoriques, mais d’'une éthique
pratiquée, c’est-a-dire d’'une forme concréte de pensée et de vie, d’'une faon pratique de se conduire (Hervieu-
Léger et Willaime, 2001 : 97). »

12 Daniele Hervieu-Léger (Hervieu-Léger, 1999) montre que les transformations récentes du croire a permis
I'’émergence de deux figures types du croyant : le « pélerin » et le « converti ».

'3 Le Monde, édition du 24 mai 2008.
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des groupes d’étre reconnus comme des éléments légitimes de la société. Annick Germain
et son équipe ont ainsi souligné dans une recherche sur « 'aménagement des lieux de culte
des minorités ethniques » : « La "visibilité" des lieux de culte ou leur marginalisation dans
des espaces résiduels ferait toute la différence dans leur acceptation ou non par les autorités
locales (Germain et al., 2003 : 84) ». Cette remarque souligne que la visibilit¢ d'une
communauté religieuse participe activement a sa reconnaissance', c’est-a-dire I'étape
fondamentale dans la constitution de l'identité d’'un groupe, qui passe par le regard de

'ensemble de la société sur ce dernier (Taylor, 1994).

L’interrogation initiale que nous avons mentionnée, a ouvert la voie a une hypothése qui
structure 'ensemble de notre travail : de méme que la sociologie des religions a pu montrer
que les Eglises évangéliques et pentecdtistes entraient en adéquation avec certaines
aspirations de nos contemporains, nous supposons ici que ces Eglises possédent des
dimensions spatiales qui répondent parfaitement aux exigences de la ville actuelle. Pour le
dire autrement, nous pensons que ces Eglises témoignent d’'une étonnante capacité
d’ « adaptation » aux différentes caractéristiques des métropoles occidentales, méme si ces
« adaptations » peuvent relever du domaine de la contrainte. Nous verrons ainsi que les
types de batiments investis par les communautés, apparemment peu adaptés pour des
activités religieuses, se révelent finalement fonctionnels, aprés que les Eglises les ont

investis et détournés de leur vocation initiale.

Nous avons mentionné un peu plus haut le réle de I'immigration dans les transformations
des paysages religieux des métropoles occidentales. En faisant cela, nous avons laissé
entendre que I'immigration n’était pas étrangére aux recompositions profondes affectant
I'univers chrétien. Comme le titrait un récent dossier des Archives des Sciences Sociales des
Religions, il y a bien « Un Christianisme du Sud a I'épreuve du Nord™ ». Sur le terrain, ce
« Christianisme du Sud » s’est en quelque sorte imposé a nous, tant il affecte en profondeur

les paysages religieux des espaces sur lesquels nous souhaitions nous investir.

Le présent travail souhaite donc se situer dans une double perspective : celle des travaux de
sociologie et d’anthropologie des religions relatifs au Protestantisme évangélique, d’une part,
et celle de la Géographie du fait religieux, d’autre part. Cette double perspective conduit
inévitablement a se demander si les communautés évangéliques et pentecbétistes constituent

un objet d’étude pertinent. Pour notre part, et nous espérons que cette recherche en

' Nous avons conscience que le terme de « reconnaissance » constitue un point de réflexion majeur en
philosophie politique, en particulier anglo-saxonne, avec des auteurs comme Charles Taylor (Taylor, 1994),
Michael Walzer (Walzer, 1997), Nancy Fraser (Fraser, 1996), ou Iris Young (Young, 1990). Sur le continent
européen, Axel Honneth a également proposé une réflexion originale autour de cette notion de
« reconnaissance » (Honneth, 2000).

Rl s’agissait d’'un dossier des Archives (2008/3, N° 143), coordonné par les anthropologues André Mary et
Sandra Fancello.
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témoignera, l'analyse géographique de ces Eglises constitue I'occasion privilégiée de
travailler autour d’un questionnement central dans I'approche géographique du fait religieux,
a savoir la place des signes du religieux dans les espaces urbains contemporains. Si les
pratiques religieuses traditionnelles avaient leurs lieux et leurs espaces identifiés comme
tels, nous pouvons penser a bon droit que le « religieux flottant », le religieux « a la carte »
(Hervieu-Léger, 1999 : 22), posseéde également ces lieux et ces espaces propres. Si, « le
religieux est en vadrouille » comme le pensait Jean Séguy (Séguy, 1986), le géographe doit

alors se demander ou il se loge désormais.

Une recherche conduite sur deux terrains spécifiques

L’approche comparative est délicate, tant sa pertinence repose au départ sur un pari : celui
de la pertinence de la comparaison, loin d’étre garantie. Si nous revenons plus longuement
sur les spécificités de I'approche comparative en sciences sociales, nous pouvons d’ores et
déja souligner que son intérét s’est peu a peu révélé au cours de notre travail de terrain. En
effet, en région parisienne comme a Montréal, nous avons observé un phénomeéne similaire
de croissance des lieux de culte de communautés issues de l'immigration récente. Si les
traditions migratoires francgaises et canadiennes déterminent les types d’Eglises observées
(la diaspora haitienne montréalaise est ainsi la deuxieme diaspora haitienne au monde), de
part et d’autre de [I'Atlantique, nous avons fait le constat d’'un fort dynamisme des
communautés africaines et antillaises. Par ailleurs, ces deux terrains ne sont en aucune
maniére déconnectés I'un de l'autre, ce qui apparait désormais comme une évidence, tant
les circulations des hommes et des informations permettent de relier des lieux séparés
géographiquement, et créent ainsi d’étonnants phénomenes de proximité. Dans le cas des
Eglises évangéliques et pentecétistes, la mise en contact entre les deux terrains s’effectuent
par le biais de deux canaux principaux : des sites Internet chrétiens francophones, qui
assurent une circulation des informations entre les milieux évangéliques frangais, québécois,
et également africains, et surtout, une intense mobilité des pasteurs et des fidéles de part et
d’autre de I'Atlantique, au point que certains pasteurs rencontrés a Montréal, ont pu officier
en France a un moment donné de leur parcours biographique. Une telle circulation des
pasteurs est particuliérement vraie dans le cas des Eglises issues de I'immigration, qu’elles

soient africaines ou antillaises.

Aussi, avions-nous des sujets d’étude semblables, des communautés religieuses partageant
une histoire commune, celle de I'immigration récente, mais implantées dans des contextes
culturels différents. L’approche comparative permettait d’'observer les effets de contexte sur

les dimensions spatiales des Eglises.
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Une structure en trois parties

La thése a été construite en trois parties, afin de répondre de maniére logique a notre
questionnement de recherche et a témoigner de ce que peut étre une démarche

géographique dans le champ des études en sciences sociales sur le fait religieux.

* La premiére partie se veut avant tout épistémologique puisque nous commengons
par revenir sur les grandes étapes ayant conduit a I'émergence d’'une Géographie du fait
religieux (chapitre 1), pour ensuite analyser les liens étroits qui lient la ville et le fait religieux
(chapitre 2), présenter les Eglises évangéliques et pentecbdtistes et introduire plus
précisément notre projet de recherche (chapitre 3). Ce détour théorique nous permettra de
montrer les étapes de la Géographie du fait religieux, afin de bien en saisir les enjeux
contemporains. Par ailleurs, ce sera l'occasion de mettre en évidence certaines
transformations des pratiques religieuses en lien avec les transformations urbaines. Il s’agit
de montrer comment les évangéliques et les pentecétistes se situent par rapport a ces
transformations profondes. Le dernier chapitre de cette premiére partie est 'occasion pour
nous de revenir plus en détail sur notre démarche méthodologique, en particulier nos
hypothéses, sur notre maniére d’aborder le terrain, et également d’interroger plus

spécifiquement I'intérét de la comparaison des deux terrains.

* La seconde partie de la thése est une partie descriptive fondée sur deux échelles
principales : au niveau des meétropoles parisienne et montréalaise, nous présentons la
geéographie des lieux de culte évangélique et pentecdtiste, en insistant sur les types de
quartiers dans lesquelles elles sont localisées (chapitre 4); a une micro-échelle, nous
décrivons les caractéristiques architecturales des lieux de culte qui sont la plupart du temps
des lieux profanes reconvertis en lieux religieux (chapitre 5). Cette partie descriptive nous a
semblé importante, dans la mesure ou elle est 'occasion de rendre compte avec précision

de la diversité des situations et de la complexité des réalités observées sur le terrain.

* La troisiéme partie propose de poursuivre I'analyse de nos enquétes de terrain.
Nous commencerons par relier la géographie des lieux de culte des communautés a leurs
besoins propres en termes d’espace (chapitre 6), pour ensuite aborder la question de la
régulation locale des lieux de culte par les autorités municipales (chapitre 7). Enfin, nous

verrons comment ces communautés s’inscrivent dans des logiques de réseaux (chapitre 8).
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PREMIERE PARTIE

D’une Géographie du fait religieux a une Géographie des lieux

de culte évangéliques et pentecotistes en milieu urbain
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CHAPITRE 1: UNE APPROCHE GEOGRAPHIQUE
DU FAIT RELIGIEUX

« Ainsi la géographie humaine, qui a pour but spécial d’étudier
les différents aspects de cet effort humain, doit rendre compte
de la part de ce labeur qui est marqué du signe religieux ; il y a
donc nécessairement une section de la Géographie humaine
qui s’appellera Géographie des Religions ».

Pierre Deffontaines, Géographie et Religions, 1948.

Plus de soixante ans aprés la publication du livre de Pierre Deffontaines, il semble légitime
de se demander si cette « branche de la géographie humaine » qu’est la Géographie des
religions, existe réellement, au méme titre que la géographie des transports ou la géographie
urbaine. Si nous considérons la littérature francophone disponible sur le sujet, il est difficile
d’y déceler une unité, permettant de parler d’une véritable branche. Si les géographes
traitent du fait religieux, ils 'abordent, a de rares exceptions (comme Jean-René Bertrand et
Colette Muller), « par la périphérie » pour reprendre I'expression de Paul Claval (Claval,
1992 : 85). A contrario, I'Association des Géographes Américains posséde un groupe
« Geography of Religions and Belief Systems' » ne regroupant pas uniquement des
géographes américains, mais plus largement des chercheurs anglophones. En Allemagne, il
existe également un « Groupe de travail de Géographie des religions au sein de la Société
Allemande de Géographie'” ». En France, et plus largement dans I'univers francophone, une

telle structure fait défaut.

Ce chapitre a trois objectifs principaux : tout d’abord, présenter les grands travaux et les
grands thémes abordés par la Géographie du fait religieux, ensuite, montrer que les
approches privilégiées par les auteurs s’inscrivent dans les paradigmes dominants de leurs
époques et de leur contexte respectifs, enfin, et c’est sans doute la notre point
d’aboutissement, montrer comment se présente la Géographie du fait religieux, au regard
des grands thémes et enjeux contemporains, et des méthodes d’analyse disponibles. Afin de

répondre a ces différents objectifs, nous mobiliserons la littérature francophone et

®ce groupe posséde son site Internet : http://gorabs.org/Journal.htm.
7 Arbeitskreis Religionsgeographie in der Deutschen Gesellschaft fir Geographie.

29



anglophone sur le sujet. Nous verrons qu’entre ces différents travaux, la différence n’est pas

simplement linguistique mais, avant tout épistémologique.

Si Pierre Deffontaines, et d’autres a sa suite, ont parlé de « Géographie des religions » ou de
« géographie religieuse », pour notre part, nous préférons I'expression de « Géographie du
fait religieux ». En effet, celle-ci permet de sortir d’'une approche strictement institutionnelle
du religieux, et de tenir compte des manifestations proprement religieuses, hors des grandes
religions instituées. Par exemple, une Géographie du fait religieux doit se rendre capable
d’analyser certains phénomeénes sociaux, ne relevant pas directement de la religion, mais qui
en présentent pour autant certains traits (de grands événements sportifs par exemple ou des
grands rassemblements populaires comme une féte nationale'®). La Géographie du fait
religieux doit en effet permettre de faire ressortir toute la complexité du religieux et de ses

interactions multiples avec I'espace des sociétés.

. DDUNE GEOGRAPHIE RELIGIEUSE A UNE
GEOGRAPHIE DES RELIGIONS

1. L’espace géographique, miroir du divin
Les auteurs ayant fait état des grandes étapes dans la constitution d’'une Géographie du fait
religieux (Kong, 1990 ; Park, 1994), insistent sur la multiplicité et la diversité des interactions
entre la religion et I'espace. Non seulement, la religion posséde une action manifeste sur les
territoires, au point qu’elle peut s’avérer étre un puissant agent producteur de paysages,
mais en plus, nombre systémes de pensées religieuses integre des réflexions sur I'espace.
Aussi, il convient en premier lieu de distinguer la Géographie du fait religieux de la
Géographie religieuse. Si la premiere est une analyse scientifique des dimensions spatiales
du fait religieux, la seconde renvoie aux manieres dont les différentes traditions religieuses
intégrent I'espace dans leurs propres édifices théoriques et dans leurs pratiques, de sorte
que l'espace constitue un élément producteur de religieux. La Géographie religieuse est
donc I'espace vu par le prisme d’une croyance religieuse, de sorte que celle-ci informe celui-
la. Mircea Eliade, dans des pages célébres de son ouvrage Le sacré et le profane (Eliade,
1987), a parfaitement rendu compte de cette approche : « Pour ’'homme religieux, I'espace
n’est pas homogéne' ; il présente des ruptures, des cassures : il y a des portions d’espace
qualitativement différentes des autres (Eliade, 1987 : 25)». Une telle absence
d’homogénéité de l'espace constitue d’ailleurs un dénominateur commun aux différentes

traditions religieuses.

'® Nous renvoyons au petit ouvrage de I'anthropologue Albert Piette, Les religiosités séculiéres, paru en 1993 au
Presses Universitaires de France, dans la collection « Que sais-je ? ».
10 Souligné par l'auteur.
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Les exemples sont nombreux, ou la croyance religieuse se double d’'une représentation et
d’'une vision du monde appréhendée a travers le prisme de la croyance religieuse. Ainsi,
'ensemble du systéme cosmologique du géographe grec Anaximandre repose sur des
considérations religieuses (Kong, 1990). Nous retrouvons une correspondance similaire,
entre I'ordre du monde représenté par les premiéres représentations cartographiques et
I'ordre divin, dans I'exemple fameux de la carte dit en TO. Une telle représentation du monde

qui domine au cours du Moyen-age s’appuie sur les écrits d’Isidore de Séville?’, selon lequel,
« Le monde est dit "rond" d'aprés la rondeur d'un cercle, parce que le monde est tel une

roue [...] En effet, 'Océan qui I'entoure de toutes parts le délimite par un cercle. Il est divisé

en trois parties, d'une part I'Asie, en second I'Europe et en troisieme I'Afrique ».

Figure 1: La représentation du monde en TO dans la
M“' 2z ¢ Premiére édition imprimée des Etymologiae d’lsidore de
X = iz Séville en 1472
(Source : L’Atlas des Atlas, Courrier International, 2008)

europa & affrica

(o)
jt'e-uqﬂnmu-a'ﬂ*l..

p

e -mearin Frerniter normna et fitus ex

L’'image ci-dessus ouvre le chapitre 14 des Etymologiae d’lsidore de Séville, « De terra et
partibus », chapitre dans lequel le savant présente sa vision de la Terre. La forme du dessin
permet de comprendre pourquoi ce type de carte est dite «x en TO » : un « T » dont la barre
horizontale représente la Mer Méditerranée et la barre verticale le Danube et le Nil est
contenu dans un « O ». A l'intersection des deux axes se trouve la ville de Jérusalem, qui
constituait a I'époque le centre du monde connu. Dans ce type de vision du monde, il y a une
correspondance forte entre le texte biblique et le monde tel qu’il est représenté. Le
géographe Robert Stump (Stump, 1986) désigne ce type de savoir géographique par le
terme de « géosophie » pour bien montrer la continuité qu’il y a entre la croyance religieuse

et la vision du monde qui en découle.

2 Evaque de Séville et savant prélat (Carthagéne v. 570 — Séville 636).
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Une rupture majeure est opérée au 16°™ siécle, avec le passage « du monde clos & l'univers
infini » décrit par I'historien des sciences Alexandre Koyré (Koyré, 1962). L’émergence de la
science moderne est accompagnée d’une cosmologie nouvelle, marquée par le passage du
monde anthropocentrique du Moyen-age & I'Univers décentré de I'astronomie®’ (Koyré,
1962 : 9-10). Koyré insiste sur le passage d’'une ancienne conception du monde a une
nouvelle. Il reléve deux éléments principaux présidant la révolution scientifique du 17°™
siécle : « la destruction du monde congu comme un tout fini et bien ordonné, dans lequel la
structure spatiale incarnait une hiérarchie de valeur et de perfection (Koyré, 1962 : 8) » et le
« remplacement de la conception aristotélicienne de I'espace (...) par celle de la géométrie
euclidienne® (Koyré, 1962: 9)». Ce que [historien décrit est donc une forme de
désenchantement du monde dans lequel la géographie religieuse du monde céde la place a
une géographie scientifique, fondée non sur des valeurs et des croyances, mais sur le calcul

et la mesure.

Au moment méme ou la vision euclidienne de l'espace s’'impose, un autre type de
géographie chrétienne se met en place : il s’agit de la « géographie ecclésiastique » dont
'ambition est de rendre compte de l'avancée du Christianisme a la surface du globe.
Utilisant les méthodes cartographiques les plus avancées de I'époque, I'Eglise a pour
ambition de manifester sa puissance et son emprise, par 'usage d’'un savoir technique. La
Galerie des cartes au Vatican®, montrant les possessions de I'Eglise en ltalie, témoigne de
ce nouvel usage de la science cartographique au service du pouvoir religieux. Tous ces
exemples témoignent d’une orientation de la géographie au service d’intéréts théologiques

Ou missionnaires.

2. Du déterminisme géographique a sa remise en cause
Sous la double influence de Montesquieu et de Voltaire, un intérét pour I'étude des
influences de I'environnement sur la religion se développa (Kong, 1990). Les géographes
adoptérent alors une approche résolument déterministe dans laquelle les données naturelles
permettaient de rendre compte des différentes formes religieuses. Cette orientation est
décisive car elle a offert un cadre de pensée a la géographie des religions de langue
oeme

francaise et anglaise jusque tard dans le 2 sieécle. Par exemple, la géographe américaine

Ellen Churchill Semple (1863-1932) explique, dans son ouvrage Influences of Geographic

2 ce qui est désigné comme la « révolution copernicienne » constitue la premiére « blessure narcissique » de

’humanité, selon Freud.

2 « Dans une définition restreinte, I'espace euclidien est celui construit selon une métrique euclidienne, en
référence a la géométrie congue par le Grec de Sicile Euclide. Cet espace suppose la continuité (pas de lacune)
et la contiguité (pas de rupture), mais aussi l'uniformité (Lévy, 2003a : 351) ».

% La Galerie des cartes « porte ce nom a cause des quarante fresques représentant des cartes géographiques
des régions d'ltalie et des possessions de I'Eglise a I'époque du pape Grégoire XllI (1572-1585). Elles ont été
peintes entre 1580 et 1585 d’aprés des cartons d’lgnazio Danti, un célébre géographe de son temps » (source :

http://www.vaticanstate.va; site consulté le 6 juin 2010).
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Environment On the Basis of Ratzel's System of Anthropo-Geography (Semple, 1911), que
les systémes religieux développés par les différents peuples sont dépendants de leurs
espaces de référence. Elle écrit ainsi au chapitre 2, « classes of geographic influences »:
« Les effets psychologiques de I'environnement géographique sont variés et
considérables. En tant qu’effets directs, ils sont sans nul doute étroitement liés a
de nombreuses modifications physiologiques (...) Ces effets sont perceptibles
dans les systémes religieux, dans la littérature, dans les manieres de penser et
de parler des différents groupes humains (...). Ainsi, toute la mythologie
polynésienne fait écho a l'océan omniprésent. La cosmographie de tous les
peuples primitifs, leurs efforts rudimentaires pour connaitre leur environnement,
porte la trace de leur habitat. Par exemple, I'enfer chez les Esquimaux est un lieu

sombre, orageux et d’'un froid mordant ; chez les Juifs, il s’agit d’'un feu éternel®
(Semple, 1911) ».

Nous observons une démarche similaire dans I'ceuvre d’'un autre géographe américain,
Ellsworth Huntington (1876-1947), dans son ouvrage Mainsprings of Civilization® publié en
1945. Le chapitre 15 est intitulé « Social conditions, religion and climate ». L'auteur y
explique que : « Les aspects moral et spirituel de la religion, de méme que l'iconographie
religieuse, sont étroitement liés a I'environnement physique (Huntington, 1945: 283) ».
Huntington distingue quatre caractéristiques principales qui se retrouvent dans les grandes
traditions religieuses : « 'amour, la confiance et la foi », « la loi divine », « une conduite de
vie éthique », et « l'altruisme et la responsabilité sociale ». Il souligne que : « Quand nous
prétons attention aux grandes religions, nous observons une relation certaine entre
I'environnement géographique, tout particulierement la température, et le degré d’adhésion
des traditions religieuses aux quatre points essentiels (Huntington, 1945 : 283-284) ». Afin
de corroborer cette thése, Huntington propose un tableau dans lequel :

« Huit grandes religions sont disposées en fonction de la température des

territoires ou leurs fidéles sont les plus nombreux, la religion des territoires les

plus chauds arrivant en premier. Cette disposition est pratiquement la méme que

si nous avions rangé les religions en fonction des quatre traits essentiels. En

tenant compte des idéaux qui se rattachent a chaque religion et des manieres de

vivre des fidéles, il semble juste d’affirmer que, en passant de I'animisme au

bouddhisme, a l'lslam, au bouddhisme (...), jusqu’au christianisme, il y a en

général une progression dans cing domaines : la latitude, le voisinage avec le

climat optimum pour I'homme civilisé, les croyances religieuses (...), les
standards de vie, et la santé (Huntington, 1945: 284) ».

Pour l'auteur, la question est alors de « déterminer dans quelle mesure les différences
religieuses et climatiques sont liées I'une a 'autre, indépendamment de savoir si la cause est

le climat ou ne fait qu’accompagner ces différences (Huntington, 1945: 284) ».

2 L’ouvrage est consultable en ligne : http://www.colorado.edu/geography/giw/semple-

ec/1911_ige/1911_ige_toc.html. Pour une présentation en frangais de I'ouvrage, nous renvoyons a l'article de
Numa Broc, « Les classiques de Miss Semple : essai sur les sources des Influences of Geographic environment
%\nnales de Géographie, 1981, n° 497).

Titre que nous pouvons traduire par Les principaux ressorts de la civilisation.
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Si les propos de Huntington témoignent d’'une démarche pétrie de déterminisme naturel et
d’ethnocentrisme, puisque le Christianisme et la civilisation occidentale se situent en haut de
I'échelle, le géographe parvient malgré tout a prendre ses distances avec une causalité
simple, comme en témoigne la derniére citation. Le climat n’est pas forcément envisagé
comme une cause, mais comme un éventuel paramétre, accompagnant des phénomeénes
plus larges. Non pas une cause, mais un adjuvant. Cette nuance apportée par Huntington
dans l'approche des relations de causalité entre la religion et 'environnement est largement
Oéme

confirmée par la sociologie naissante, dans la premiére moitié du 2 siecle. Comme le

soulignait le géographe Manfred Bitnner en 1974 :
« Quand Max Weber, Ernst Troeltsch, et d’autres universitaires dans leur sillage,
attiréerent I'attention du monde académique et scientifique sur les influences que
la religion exergait sur son environnement social et économique, ils ne firent pas
que déstabiliser la sociologie des religions, les sciences religieuses et la

théologie, mais ils furent a I'origine d’une bifurcation essentielle de la Géographie
du fait religieux. Jusqu’alors, les préoccupations de cette derniere se

concentraient uniquement sur la relation opposée, a savoir, les déterminismes

N

que l'environnement géographique faisait subir a la religion (Buttner, 1974:
163) ».

Ce qui est souligné ici par Manfred Buttner, ce n’est pas autre chose qu’'un changement de
paradigme dans 'approche du fait religieux : laisser de cbté les relations Nature/religion et
privilégier une approche mettant en avant les phénoménes sociaux eux-mémes. Si la Nature
a toujours sa place, c’est avant tout pour montrer comment le fait religieux conduit a
I'appropriation et a la transformation profonde de celle-ci. Nous retrouvons finalement I'idée
forte exprimée par Emile Durkheim, dés 1894, dans les Regles de la méthode sociologique :
expliquer les faits sociaux par d’autres faits sociaux. De méme, la Géographie du fait
religieux, doit expliquer le phénoméne religieux, comme fait social, en faisant appel a
d’autres faits sociaux, et non a des causes extérieures, notamment des déterminismes

geographiques.

La définition proposée par le géographe américain Erich Isaac (Isaac, 1959) témoigne de la
prise en compte de ce changement. Il définit alors la Géographie du fait religieux comme
« I'étude du rdle joué par les motivations religieuses dans les transformations du paysage
par 'lhomme. Ceci pose I'hypothése de I'existence d’'un élan religieux ancré en '’homme, qui
le conduit a agir sur son environnement d’'une maniere qui ne répond que de maniére
secondaire a un tout autre besoin (Isaac, 1959 : 14) ». Pour autant, la relation entre 'homme
et son environnement naturel n’est pas abandonnée, et certains auteurs en proposent une
version renouvelée sous la forme d’une relation, cette fois-ci dialectique. Le géographe Paul
Fickeler souligne ainsi que « les relations entre la religion et I'environnement fonctionnent

dans les deux sens, de sorte que leur étude peut se faire dans deux directions principales :
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comment I'environnement affecte une forme religieuse ? Et réciproquement, comment une

forme religieuse affecte des gens, un paysage, et un pays (Fickeler, 1962: 94).

. LES APPROCHES DU FAIT RELIGIEUX PAR LA
GEOGRAPHIE CLASSIQUE FRANCAISE

1. De quelques traits forts de la Géographie classique

L’intérét de la Géographie pour la religion et le fait religieux est ancien puisque I'ouvrage
pionnier de Pierre Deffontaines, Géographie et religions, a été publié en 1948. Les premiers
travaux abordant frontalement la question religieuse (Deffontaines, 1948 ; de Planhol, 1957)
s’inscrivent largement dans le paradigme de la « Géographie classique » dont il est utile d’en
rappeler les principaux traits. Cette Géographie s’enracine dans un cadre méthodologique
qui articule étroitement 'homme et la nature, dans un jeu d’interrelations complexes, ou la
nature est premiére. Il faut néanmoins se garder de réduire la « Géographie classique » a un
simple déterminisme. Paul Vidal de la Blache insiste sur l'idée que les hommes ont su
trouver localement des solutions permettant de s’adapter au milieu. Il écrit ainsi en 1922
dans les Principes de géographie humaine : « Chaque groupe a rencontré dans le milieu
spécial ou il devait assurer sa vie, des auxiliaires ainsi que des obstacles : les procédés
auxquels il a eu recours envers eux représentent autant de solutions locales du probleme de
I'existence (Vidal de la Blache, 1922 : 8) ».

Sans retracer toutes les étapes dans la constitution de la Géographie comme discipline
universitaire, nous pouvons néanmoins souligner combien I'Ecole frangaise de géographie a
su alimenter sa propre réflexion dans les travaux des auteurs allemands, notamment Carl
Ritter (1779-1859) ou Friedrich Ratzel (1844-1904). Cette source initiale a constitué la trame
de fond théorique et philosophique de I'ensemble de I'Ecole frangaise de Géographie.
Comme le fait remarquer Paul Claval, I'idée que Vidal de la Blache « reconnait comme
fondamentale, c’est celle de la totalité géographique et de la connexion de tous les
phénoménes (Claval, 1998 : 91)», de sorte que I'analyse des phénomeénes géographiques
ne saurait se comprendre a une échelle unique®. Par ailleurs Vidal de la Blache n’'a eu de
cesse de se confronter aux sciences naturelles. Il écrit dans les Annales de Géographies en
1902 : « De méme que la position, les traits physiques d'une contrée s’impriment
profondément dans [l'état social (Vidal de la Blache, 1902: 17)». Dans le travail
d’élaboration d’'une définition de la Géographie humaine, Vidal de la Blache place celle-ci

dans une relation constante avec les sciences naturelles, et souligne que « la géographie

%« L'idée qui plane sur tous les progrés de la géographie est celle de I'unité terrestre. La conception de la Terre
comme un tout dont les parties sont coordonnées (...) avait dés I'Antiquité, fait son entrée dans la science par
I'astronomie (Vidal de La Blache, 1922).
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humaine ne s’oppose donc pas a une géographie d’ou I'élément humain serait exclu (...),
mais elle apporte une conception nouvelle des rapports entre la terre et 'Thomme (Vidal de la
Blache, 1922 : 3)». Il écrit plus loin: « Les peuples s’adaptent ou pour mieux dire
s’assouplissent a leurs habitats successifs. Sur ces mélanges qui forment trait d’'union entre
des races éloignées et diverses, linfluence du milieu garde le dernier mot (Vidal de la
Blache, 1922 : 284)». Cette capacité d’adaptation des groupes humains traduit ce qui est
parfois appelé le « possibilisme vidalien » (Claval, 1998), résumé dans une célébre formule :

« la Nature propose, ’hnomme dispose ».

2. Une Géographie des religions : fidélité et prise de distance avec la
Géographie classique

Les héritages de la « Géographie classique » alimentent une Géographie du fait religieux

principalement orientée dans deux directions :

* Une analyse des multiples influences du cadre physique sur la vie religieuse des
sociétés.

e Un compte-rendu détaillé des transformations des paysages par les pratiques
religieuses. Dans cette perspective, les travaux mettent 'accent sur les marqueurs ponctuels
(lieux de culte, lieux saints ou sacrés, belvédéres, etc.) et sur les régles ou les principes

religieux a l'origine de la transformation du milieu.

Dans un cas, on s'intéresse au résultat, et dans l'autre, on met davantage l'accent sur le

processus et les conditions sociales qui conduisent a aménager I'environnement naturel.

Les travaux réalisés en France jusque dans les années 1950 témoignent bien de cette fagon
de mettre en avant les structures durables dans I'espace et non pas les principes conduisant
aux mutations et aux changements. De ce point de vue, le temps comme élément structurant
de I'espace est assez peu pris en compte. Ce qui importe avant tout, ce sont les éléments
durables mis en place, et non les processus spatio-temporels qui en ont rendu possible
I'’émergence. Paul Claval explique :

« Les géographes sont alors axés sur les faits essentiels, ceux qui se marquent

directement dans le paysage. Dans cette optique, la religion présente un intérét

lorsqu’'elle organise la maison autour d'un autel domestique, pése sur

'implantation de I'habitat et se signale par des lieux de culte, des chapelles, des
oratoires, des églises (Claval, 1992 : 86) ».

Dans le cadre de la mise en place d’'une Géographie du fait religieux, inscrite dans la filiation
de la Géographie Classique, deux ouvrages sont particulierement importants : Géographie et
religions de Pierre Deffontaines (Deffontaines, 1948) et Le Monde islamique : essai de
géographie religieuse de Xavier de Planhol (de Planhol, 1957). Tous deux constituent des

tentatives originales de traiter de la religion dans une perspective géographique. Par ailleurs,
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ils sont a la charniére de deux moments de la pensée géographique : ils portent les traces de
la Géographie classique, et ouvrent des pistes pour traiter géographiquement de la religion,

sans pour autant faire du milieu naturel 'axe central de I'analyse.

Pierre Deffontaines : une géographie de la « noosphere »

Dés lincipit de son ouvrage, Pierre Deffontaines donne le ton et livre des indications sur

I'arriére plan théorique et philosophique de ce dernier. Il débute ainsi :
« La nature hostile a imposé a la caravane humaine, qui chemine depuis tant de
siécles a la surface de la Terre, une bataille sur tous les fronts des éléments :
bataille de ’'homme contre le climat, a peine entamée ; bataille de ’'homme sur la
mer, si largement menée (...) ; bataille de ’lhomme dans la montagne, bataille de
’homme avec les rivieres, de 'lhomme a travers les désert ; emprise de 'lhomme

sur le manteau végétal et spécialement domination de la forét (Deffontaines,
1948 : 6) ».

Le fait que l'un des tous premiers mots du livre soit « nature », auquel est accolé le
qualificatif d’ « hostile », renseigne sur la perspective de Deffontaines : non seulement la
nature est au coeur de I'explication géographique, mais en plus, elle est placée en opposition
avec '’humanité, qui lui livre une série de « batailles » (soulignons la répétition du terme qui
en renforce 'aspect dramatique). L’histoire des sociétés humaines se résume donc a la lutte
de 'Homme contre la Nature. La perspective de Deffontaines s’inscrit parfaitement dans
celle de Vidal de la Blache qui écrivait dans ses Principes de Géographie humaine (Vidal de
la Blache, 1922) : « sur I'étendue des continents les groupes qui ont essaimé ¢a et 1a, ont
rencontré entre eux des obstacles physiques qu’ils n‘ont surmonté qu’a la longue:
montagnes, foréts, marécages (...). La civilisation se résume dans la lutte contre ces
obstacles (Vidal de la Blache, 1922 : 12) ». Aussi, Deffontaines définit-il la géographie
humaine comme étant « proprement I'étude de cet aménagement du globe, grandiose

épopée du labeur des hommes (Deffontaines, 1948 : 6) ».

C’est animé de cette vision que l'auteur entreprend de « noter les répercussions
géographiques des faits de religion dans le paysage. Nous réduirons le point de vue religieux
a ses seuls éléments visibles et physionométriques, laissant délibérément de coté le
domaine majeur de la vie intérieure (Deffontaines, 1948 : 10) ». Et puisque la géographie
humaine est « I'étude de 'aménagement du globe », I'auteur souhaite montrer en quoi la
religion entre directement dans le processus de transformation des paysages: « Les actes de
religieux ou de piété seront envisagés ici comme des facteurs des paysages a cOté des
agents climatiques ou d’érosion, point de vue qui pourra étonner certains croyants, mais qui,
de notre part, ne témoigne d’aucun irrespect (Deffontaines, 1948 : 10) ». L’auteur a raison de
préciser que, la mise au méme niveau des « agents climatique ou d’érosion » et des facteurs

religieux, a de quoi étonner. En procédant de la sorte, Deffontaines semble oublier deux
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différences majeures entre ces phénomeénes : l'intentionnalité de I'action humaine dans le
paysage et I'hétérogénéité de cette action. En faisant porter 'accent sur le résultat matériel
inscrit dans les paysages, Deffontaines laisse de c6té une dimension fondamentale, a savoir
le rble des processus sociaux dans la production de ces paysages. Par ailleurs, cette
focalisation sur le résultat, a savoir un paysage produit, et 'oubli des processus déroulés
dans le temps, empéchent l'auteur de voir que les structures paysageéres issues de
préceptes religieux, aussi puissants soient-ils, exigent d’étre perpétuellement réactualisées

et maintenues.

L’économie interne de I'ouvrage témoigne bien du fait que Deffontaines souhaite inscrire son
livre dans la lignée de la Géographie humaine issue de I'Ecole vidalienne. L’auteur écrit
ainsi :
« Nous étudierons cette géographie religieuse non pas religion par religion, ou en
suivant les divisions des sciences des religions, mais en adoptant les chapitres
mémes de la géographie humaine, et en observant ce que les faits religieux y ont

ajouté, la part qui leur revient dans les causalités géographiques (Deffontaines,
1948 : 10) ».

Une lecture de la table des matiéres renseigne parfaitement sur la démarche de l'auteur et
sur I'économie d’ensemble du livre. En effet, Deffontaines suit scrupuleusement le
programme de la Géographie classique. Certains comptes rendus de lecture furent d’ailleurs
critiques sur la structure de I'ouvrage et le découpage retenu par I'auteur. Nous lisons ainsi
dans un compte rendu de lecture publié dans les Annales de Géographie en 1951 :

« On peut aussi attaquer le plan, et cela est plus grave. Je ne crois pas que M. P.

Deffontaines ait eu raison de plaquer sur son étude un plan aussi rigide (...);

c’est celui méme qu’avait adopté Jean Brunhes?’ pour la classification des faits

essentiels de la géographie humaine : habitation, peuplement, exploitation,
circulation, genres de vie (Marthelot, 1951 : 55) ».

La cinquiéme (et derniére) partie, « Religions et genre de vie », constitue le point
d’aboutissement de I'ouvrage. La référence au « genre de vie » renvoie a l'une des notions
clefs de la géographie de Vidal de la Blache. Elle est le résultat de pratiques sur le temps
long, associant une société et son environnement. Vidal de la Blache écrit ainsi : « Un genre
de vie constitué implique une action méthodique et continue, partant trés forte, sur la nature,
ou pour parler en géographe, sur la physionomie des contrées (Vidal de la Blache, 1911 :
194) ». Cette action méthodique des sociétés sur leur environnement n’est efficace que
parce qu’elle se fait dans le temps long. Dans cette cinquiéme partie, Deffontaines s’écarte
du programme initial envisageant de rendre compte des traces du fait religieux dans le
paysage, pour montrer comment la religion guide les pratiques quotidiennes des individus,

pratiques qui sont, in fine, productrices de paysages spécifiques.

2" Marthelot, selon toute probabilité, fait ici référence a I'ouvrage de Jean Brunhes, La géographie humaine. Essai
de classification positive. Principes et exemples, publié en 1910.
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L’introduction de Géographie et religions propose des réflexions tout a fait originales quant

au statut des relations hommes / Nature. Comme le fait remarquer Pierre Marthelot dans le

compte rendu de lecture cité plus haut:

« Mais surtout, on sera reconnaissant a M. P. Deffontaines de nous réintroduire,
par une porte nouvelle, au coeur de [I'éternel probléeme du déterminisme
géographique. Car c’est bien de cela qu’il s’agit: géographie et religions, ou
géographie des religions ? M. P. Deffontaines semble avoir pesé la différence
entre les deux sujets : il a opté pour le premier (...). Ainsi, non pas tant l'influence
des faits géographiques sur les religions (ou leur rapport avec elle), mais le
déterminisme religieux dans les fais géographiques. L’optique est inverse,
volontairement. Ceci suppose I'autonomie, la force agissante des faits religieux
(Marthelot, 1951 : 55-56) »

Si Deffontaines reconnait effectivement le poids des contraintes naturelles, il écrit néanmoins

que :

« Les possibilités de 'lhomme conduisent a un déterminisme inverse, non plus
commandé par la nature, mais issu de 'homme lui-méme et s’inscrivant a la
surface de la Terre en toute indépendance, sans s’occuper d’adaptation au
milieu et méme souvent en contradiction avec lui, vrai scandale géographique de
la pensée humaine (Deffontaines, 1948 : 8) ».

Si nous suivons le raisonnement de Deffontaines, I'histoire de 'Humanité comporte deux

phases principales, chacune étant marquée par une forme de déterminisme : si, dans la

premiére phase, il s’agissait d’'un déterminisme naturel, dans la seconde, il s’agit d’'un

« déterminisme inverse », qui se trouve dans la nature méme de 'Homme. Car ce dernier,

« est aussi primordialement un homo religiosus. Par lui, la Terre est imbibée de religiosité
(Deffontaines, 1948 : 8) ».

Ce renversement de la perspective déterministe est précisément rendu possible par le fait

religieux qui oriente I'action de 'homme en lui procurant une finalité. Dans l'esprit de

Deffontaines, la religion constitue bien I'aboutissement de 'Homme. Il n’hésite d’ailleurs pas

a mobiliser la pensée du jésuite Pierre Teilhard de Chardin pour appuyer sa réflexion :

« Le plus grand événement dans I'histoire géographique de la Terre, ce n’est pas
tel plissement de montagne, tel déplacement des mers, telle modification du
climat, c’est I'apparition avec 'homme d'une sorte de sphére spéciale (...), ce
qu’on pourrait appeler la sphére pensante, que le Pére Teilhard de Chardin a
appelé la « Noosphére?® » (Deffontaines, 1948 : 6) ».

8 Cest dans son ouvrage le Phénoméne humain que Pierre Teilhard de Chardin propose le terme de
« Noospheére ». C'est la représentation d'une couche de faible épaisseur entourant la Terre (qui matérialiserait a
la fois toutes les consciences de I'humanité et toute la capacité de cette derniére a penser.
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Une Géographie du fait religieux appliquée : 'exemple de Xavier de

Planhol

Le petit ouvrage de Xavier de Planhol, Le Monde islamique : essai de géographie religieuse,
paru en 1957, n’a pas la prétention totalisante et exhaustive de celui de Deffontaines. Si ce
dernier entendait rendre compte des dimensions géographiques de l'ensemble des
manifestations religieuses a la surface du globe, I'ouvrage de Xavier de Planhol se veut plus
modeste, 'auteur n’y traitant que de la religion islamique. Néanmoins,

« Le probléme que pose ce petit livre est d'importance : il s’agit rien moins que

des rapports de I'lslam avec le milieu géographique. Prudent, M. de Planhol ne

voudrait accorder la primauté ni au substrat religieux ni au substrat

géographique. Il s’attache donc a montrer qu’ils s’influencent réciproquement
(Chelhod, 1958 : 101) ».

De Planhol se donne pour tache d’analyser les interactions entre une religion et un milieu, en
expliquant, notamment, comment les conditions physiques particulieres du Moyen Orient
permettent de comprendre la diffusion rapide et I'ancrage de l'lslam. Pour autant, l'auteur
prend dés le départ ses distances avec le déterminisme géographique. |l se demande ainsi
des l'avant-propos s'il s’agit « de l'influence d’'une certaine conception de la vie qui entraine
telle ou telle conséquence d’ordre pratique, ou y a-t-il a I'inverse projection religieuse de
nécessités quotidiennes d’ordre matériel (de Planhol, 1957 : 2) ». Et l'auteur de prendre un
exemple pour bien faire comprendre son propos :

« Tels hérétiques se sont-ils réfugiés dans les montagnes et y ont-ils développé

un genre de vie original parce que hérétiques, ou sont-ils devenus et restés

hérétiques parce que montagnards, vivant d’'une vie propre et a I'écart des

grands courants de pensée ? (...) Entre le déterminisme simpliste et I'aveu

d’'impuissance la place reste bien mince pour une approche raisonnée (de
Planhol, 1957 : 1) ».

Afin de résoudre au mieux le probleme posé, de Planhol a choisi d’étudier la religion « qui
est précisément celle pour laquelle la localisation dans une zone biogéographique est la plus
nette et les rapports avec le substrat matériel les plus évidents (de Planhol, 1957 : 2) ». Par
'exemple des hérétiques, de Planhol résume finalement les tatonnements et les réflexions
théoriques qui parcourent I'ensemble de la géographie frangaise jusque dans les années
1960. Le fait de poser la question laisse déja entrevoir la rupture qui se prépare, dans la
Géographie en générale, et dans la Géographie du fait religieux en particulier : déplacer le
point de focalisation de la Géographie, depuis I'environnement, pour le mettre sur la société
elle-méme. C’est ce déplacement que nous observons dans les années 1960 et 1970, quand
la Géographie du fait religieux laisse définitivement de c6té les relations Nature/société pour
s’interroger plus directement sur les dimensions géographiques du fait religieux, en tant que

fait social.
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lll. LA GEOGRAPHIE DU FAIT RELIGIEUX EN FRANCE: A
MI-PARCOURS ENTRE LA GEOGRAPHIE SOCIALE ET
LA GEOGRAPHIE CULTURELLE

1. La Géographie des religions dans le champ de la Géographie sociale
La Géographie du fait religieux connait des mutations majeures au cours de la seconde
moitié du 20°™ siécle. Si les travaux de Pierre Deffontaines et de Xavier de Planhol portaient
encore, bien visibles, les marques de la Géographie classique, ceux qui émergent a leur
suite ont définitivement pris leur distance avec elle. Deux facteurs principaux, affectant le

champ de la recherche, expliquent ces transformations :

* Le premier concerne les recompositions de 'ensemble des sciences sociales du fait
religieux, avec en particulier la constitution d’une véritable sociologie des religions frangaise,
qui en appelle a la participation accrue des géographes dans la connaissance des pratiques

religieuses des Francais.

* Le second est interne a la discipline géographique et correspond a la sortie d’'une
conception de la géographie largement occupée par le couple Nature/Société, pour entrer

dans une vision plus sociale, dans laquelle, c’est la notion de Société qui est premiéere.

Une sociologie des religions attentive a la localisation et a la

distribution des faits religieux dans I'’espace

Si la sociologie des religions est aussi ancienne que la sociologie elle-méme (Les Formes
élémentaires de la vie religieuse d’Emile Durkheim sont publiées pour la premiére fois en
1912), il faut souligner la mise en place dans le champ académique frangais, d'une
sociologie originale des pratiques religieuses, qui va trés largement inspirer la Géographie
du fait religieux développée dans les Universités de I'ouest de la France (Le Mans, Caen,
Angers). Cette sociologie, portée par des personnalités comme Gabriel Le Bras ou Fernand
Boulard, s’épanouit a partir des années 1940. Tous deux, sont avant tout de fins
connaisseurs de I'histoire de l'institution catholique francaise. Concernant Gabriel Le Bras :
« C’est I'histoire des institutions, discipline traditionnelle de I'enseignement des facultés de
droit, qui le conduisit a la sociologie, m{ par le souci de connaitre les hommes par qui et
pour qui les institutions sont créées (Hervieu-Léger et Willaime, 2001 : 236) ». Les années
1940 et la premiére moitié des années 1950 se caractérisent par une sociologie faite de
I'intérieur, une « sociologie pastorale », dominée par la figure du Chanoine Boulard, qui mit
en ceuvre surle terrain le projet d’enquéte défini par Gabriel Le Bras (Hervieu-Léger et
Willaime, 2001).
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L’intérét de Gabriel Le Bras pour la géographie, et surtout pour ses modes de représentation
cartographiques, se manifeste dés son article programmatique (Le Bras, 1931) : « Statistique
et Histoire religieuse: pour un examen détaillé et pour une explication historique de I'état du
catholicisme dans les diverses régions de la France ». Il y met en avant la nécessité de
constituer « des statistiques et des cartes expliquées, c'est a dire des tableaux précis,
parlants, complets, de la pratique religieuse dans la France contemporaine (Le Bras,
1931) ». C’est dans un article intitulé « Un programme : la géographie religieuse (Le Bras,
1945) », que Gabriel Le Bras présente dans le détail, les apports possibles de la géographie
a la sociologie pastorale. Si la méthode géographique est présentée comme centrale, c’est
que le souci de Gabriel Le Bras est avant tout de quantifier les phénoménes dans I'espace,
d’en étudier les répartitions, et de pouvoir les comparer entre eux. Seule la géographie
répond a cette exigence. Comme il I'écrit :

« Chaque région, chaque terroir a sa topographie sacrée, sa nuance religieuse,

parfois ses subdivisions infimes, comme la frairie bretonne. Le programme de

'enquéte devrait étre établi successivement pour chaque unité, en partant de la
plus élémentaire (Le Bras, 1945 : 88) ».

Ensuite, ce relevé détaillé des faits religieux sur le territoire, doit étre traduit en un langage
clair et synthétique ; ce langage, est précisément celui de la carte. « La plupart des constats
s’inscriront sur une carte, illustration et couronnement de toute étude géographique® (Le
Bras, 1945 : 88) ». Il va méme jusqu’a préciser :
« Dimensions, couleurs et signes des carte nouvelles seront choisis en accord
avec les techniciens, quand ils auront mari notre projet. L'échelle variera selon le
paysage qui sera tantét la France, tantét un canton; nous choisirons des
couleurs franches et bien distinctes, des signes simples et parlants. Eviter

'encombrement, imposer a I'ceil les catégories : tel serait notre souci primordial,
le jour ol nous pourrions entreprendre quelque atlas (Le Bras, 1945 : 88-89) ».

La géographie est donc convoquée par Le Bras, non seulement pour participer au relevé
minutieux des phénomeénes dans I'espace, mais également pour restituer I'information d’une
maniére claire et synthétique. Pour autant, Le Bras ne perd pas de vue ce qui est demandé a
chaque discipline, et il peut parfois donner I'impression de limiter le travail du géographe a
un simple relevé de terrain, et de réduire ainsi une discipline académique a une méthode de
relevé et de traitement de I'information. Abordant la question des différences d’effectifs des
séminaires en France, il souligne que :

« La géographie, on le voit, serait ici l'intermédiaire entre statistique et

sociologie : elle situerait dans I'espace, sur un terrain délimité, les chiffres que

devra expliquer la sociologie, en tenant compte de la structure sociale et familiale

favorisée par le sol, de la démographie, des contacts régionaux (Le Bras, 1945 :
96) ».

2 Cet usage de la carte se comprend également par le golt de Gabriel Le Bras pour I'enseignement et la
transmission du savoir (Hervieu-Léger et Willaime, 2001).
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Cet usage de la géographie et du mode de représentation cartographique constitue le pivot
du programme de recherche de Le Bras dans la mesure ou il s’agit de rendre compte de la
pratique religieuse dans le territoire frangais. Ceci a été parfaitement compris par Fernand
Boulard dans un petit ouvrage de 1954, Premiers itinéraires en sociologie religieuse, préfacé
par Gabriel Le Bras. Pour ce dernier : « M. Boulard résume les conclusions de recherches
géographiques et sociales, historiques et psychologiques (Boulard, 1954 : 10). L'ouvrage est
tout entier organisé autour d’une « carte religieuse de la France rurale », reproduite en grand
format a la fin du livre. Le territoire francais est découpé selon quatre classes : les « pays
chrétiens », les « pays indifférents a la tradition chrétienne », « les pays de mission » et les
« Protestants ». Fernand Boulard explique : « il s’agit d’'une carte de la pratique religieuse.
C’est évident : la pratique religieuse n’est pas toute la vitalité chrétienne. C’est cependant un
signe dont il ne faut pas sous-estimer I'importance (...). Le curé d’'une paroisse, pourvu qu'il
se donne la peine de compter exactement les gens qui y viennent a la messe, peut aboutir a
des résultats précis (Boulard, 1954 : 19) ». L’approche géographique et cartographique
révele toute sa richesse au moment d’interpréter le dessin obtenu. Avant de réaliser la carte,
« on aurait pu croire qu’'a juxtaposer les teintes exprimant le niveau religieux de chaque
canton, on allait se trouver devant un mélange de taches sans dessin. Or, il y a une
physionomie dont il faut tenter de donner I'explication (Boulard, 1954 : 27) ». Ceci conduit a
conclure « qu’il y a une géographie religieuse. Constatation déconcertante, habitués que
nous sommes a considérer la pratique religieuse comme une responsabilité individuelle,

exclusivement individuelle (Boulard, 1954 : 29) ».

Les transformations de la Géographie francaise

Les travaux en Géographie du fait religieux qui émergent a partir des années 1980 ne sont
pas uniguement redevables de la sociologie religieuse mise en place au lendemain de la
guerre, mais doivent étre replacés dans le contexte des mutations profondes qui ont affecté
'ensemble de la discipline géographique. Ces mutations s’organisent autour d’un
changement de paradigme : sortir d’'une Géographie centrée sur le milieu, et entrer dans une
Géographie qui prend la société comme objet d’étude. |l suffit pour cela de comparer deux
définitions de la discipline, a quelques décennies d’écart, pour prendre pleinement
conscience du chemin parcouru. En 1942, Albert Demangeon définissait la « Géographie
humaine » comme étant « I'étude des rapports des groupements humains avec le milieu
géographique (Demangeon, 1942 : 19) ». Soixante ans aprés, Jacques Lévy explique que la
Géographie est une « science qui a pour objet 'espace des sociétés, la dimension spatiale
du social (Lévy, 2003b : 399) ». Signe également d’une conception de la Géographie comme
science sociale, un chapitre rédigé par le géographe Jean-Frangois Staszak dans un épais

ouvrage collectif, Epistémologie des Sciences sociales (Berthelot, 2001). Selon Jean-
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Frangois Staszak, les années 1970 ont été un moment charniére pour la discipline
géographique, puisque :
« Un certain accord se met en place a partir des années 1970 pour définir la
discipline comme science de I'espace humanisé, de I'espace des hommes. La
géographie se range ainsi clairement parmi les sciences sociales ou humaines.
Un espace qui n’existe pas pour les hommes, qui n’est par eux ni occupé, ni

approprié, ni imaginé, n’intéresse pas le géographe. |l 'abandonne volontiers aux
sciences de la Terre (Staszak, 2001a : 80) ».

Pour sa part, Paul Claval, retient la date symbolique de 1968 et en fait un moment clef dans
lhistoire de la discipline. Pour autant, si certaines dates sont importantes dans
I'épistémologie de la discipline, il ne faut pas perdre de vue que les mutations se sont faites
progressivement, et ce n’est que sur une longue période, que la Géographie a évolué. De
multiples pistes de réflexion émergent dans ces années 1960 et 1970 et portent aussi bien
sur les méthodes (prise en compte de l'outil informatique et de la statistique) que sur les
objets (processus économiques, conflits sociaux, phénoménes culturels). Ce foisonnement
intellectuel conduit a sortir d’'une analyse centrée sur I'espace donné pour privilégier les
processus de production de I'espace des sociétés. Si les sociétés sont inscrites dans des
espaces, elles en sont également productrices. Et c’est précisément cela qui fait le coeur de

la Géographie contemporaine

2. Une Géographie de la religiosité

Il faut donc avoir a I'esprit les transformations internes et externes que nous venons de
décrire, pour comprendre les évolutions de la Géographie du fait religieux en France. Cette
Géographie est tout d’abord inscrite dans le champ de la Géographie sociale® et se
caractérise par la volonté de renouveler profondément I'approche du fait religieux par la
Géographie. Des programmes de recherche, largement redevables des travaux de la
sociologie pastorale et de la sociologie religieuse des années 1960 et 1970, se structurent
peu a peu. Ces recherches sont remarquables par leur localisation dans I'espace francais.
Comme I'a souligné le géographe Armand Frémont, dans une préface®' :

« Un groupe de chercheurs universitaires, associés au CNRS, s’interroge sur la

fin des paroisses. Ce n’est pas un hasard: ce sont des géographes de

I’'Université de I'Ouest, Angers, Caen, Le Mans, Nantes, Rennes ; ils travaillent et

ils vivent dans ces pays de lI'ouest de la France qui sont des terres de vieille

catholicité, la ou les paroisses se sont le plus longtemps identifiées aux
communautés rurales, la ou elles conservent encore les plus forts ancrages et

0« L’objet de la géographie sociale est I'étude des rapports existant entre rapports sociaux et rapports spatiaux.
Les rapports spatiaux correspondent aux liens affectifs, fonctionnels et économiques, politiques et juridiques ou
purement imaginaires que les individus et les groupes tissent avec les espaces géographiques ou ils vivent, qu’ils
parcourent ou qu’ils se représentent. Au total, ce sont ces « rapports de rapports », sociaux et spatiaux, qui
définissent une grande variété de combinaisons spatiales (Di Méo et Buléon, 2005 : 4) ».

1 Cette préface ouvre un ouvrage collectif intitulé, La fin des paroisses, réunissant plusieurs géographes.
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ou, par voie de conséquence, leur effacement progressif suscite les questions et
les malaises les plus profonds (Mercator, 1997 : 8) ».

L’approche du fait religieux par ces géographes des universités de I'Ouest de la France se
caractérise par une focalisation sur les « pratiquants en tant qu’ils constituent un groupe
social repérable dont on peut comprendre les caractéristiques, et sur les lieux de la pratique
en tant qu’ils polarisent un espace religieux (Lussault, 2003b: 787) ». Se trouvent ici
résumés les deux versants de cette approche géographique du fait religieux : les pratiques
des individus, d’'une part, et le maillage territorial dessiné par les paroisses, d’autre part.
Jean-René Bertrand, un des principaux animateurs de cette Géographie, appelait de ses
veeux un renouvellement de I'approche géographique du fait religieux :

« I nous semble que le renouveau des études géographiques de la religion et de

ses manifestations passe d’abord par un recentrage des travaux sur la religiosité

des populations ou pour le moins sur les comportements religieux. L’inventaire

des indicateurs et de leur signification permet de préciser les avancées

possibles, comme les limites de la géographie des comportements (...). Sans

revenir sur les dimensions reconnues de la religion dans I'organisation sociale et

territoriale, qu’il serait utile toutefois de réexaminer, il nous parait indispensable

de mettre en chantier une géographie de la religiosité** des populations
(Bertrand, 1997 : 215-216) ».

Il ne s’agit donc pas tant de proposer une Géographie du fait religieux qu’'une Géographie de
la « religiosité », attentive aux « comportements religieux » des fidéles. Selon Jean-René
Bertrand :

« La religiosité recouvre l'intensité de 'engagement personnel dans le systéme

de croyance, qui peut étre appréciée par un certain nombre d’attitudes et de

comportements (...). Autrement dit la religiosité apparait comme la manifestation

concréete, empiriquement observable, exprimant chez I'individu ou le groupe les
dimensions multiples de la religion (Bertrand, 1997 : 217) ».

Cet intérét pour les comportements®® fait écho au souci de Gabriel Le Bras d’interroger les
pratiques religieuses des individus. Plus profondément, cette perspective constitue une
rupture profonde avec les premiers temps de la Géographie du fait religieux. Si celle-ci
mettait en avant une approche que nous qualifierons de « verticale », faisant porter I'accent
sur les interactions fondamentales entre un environnement et des sociétés, la « Géographie
de la religiosité » se veut davantage horizontale, mettant en valeur des interactions entre des
individus, des institutions et des espaces. A la croisée de ces trois composantes, nous
trouvons une structure géographique centrale dans la vie des Catholiques : la paroisse®,

entendue comme « une institution territoriale spécifiguement catholique. Elle peut

52 Souligné par l'auteur.
% Jean-René Bertrand définit le comportement, « comme la somme d’attitudes et de conduites individuelles
g‘?enrand, 1997 : 220) ».

Le Canon 515 du Code de Droit Canonique de I'Eglise catholique stipule que la paroisse est « la communauté
précise de fidéles qui est constituée d'une maniére stable dans I'Eglise particuliére, et dont la charge pastorale
est confiée au curé, comme & son pasteur propre, sous l'autorité de I'Evéque diocésain ».Nous aurons I'occasion
de revenir sur la structure géographique qu’est la paroisse, notamment en contexte urbain (voir chapitre 8).
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s’interpréter comme la transcription spatiale la plus élémentaire de ['organisation
hiérarchique de I'Eglise (Mercator, 1997 : 13) ». C’est dans un ouvrage collectif, La fin des
paroisses ? Recompositions des communautés, aménagements des espaces (Mercator,
1997), qu’un groupe de huit géographes s’est interrogé sur 'actualité de cette derniére dans

un contexte de profonds changements des pratiques religieuses des individus.

Ce qui frappe a la lecture des différents travaux produits par ces géographes de la religiosité,
c’est qu'il est trés souvent question de la situation du catholicisme dans I'espace rural. Les
travaux proposés sont riches, et montrent parfaitement comment les acteurs interagissent
avec le territoire religieux, et comment leurs pratiques répétées, peuvent profondément
modifier ce dernier. Un dossier spécial de la revue NOROIS*® (tome 44, N°174, avril-juin
1997) intitulé « Sociétés et religions » illustre cet ancrage géographique et institutionnel. Les
titres des articles sont éloquents : « les comportements religieux en Basse-Normandie »,
« paroisses et paroissiens en milieu rural dans I'ouest de la France », « les jeunes ruraux et
la religion catholique », « La catéchése en Pays de la Loire. Un héritage en voie de
disparition ». Alors que l'intitulé du dossier mettait les termes de « religion » et de « société »
au pluriel, les articles contenus dans le dossier traitent uniquement de la religion catholique
dans I'Ouest frangais. Deux notes a la fin du dossier font exception : elles portent sur les
« Paroisses rurales, religieuses et civiles en Galice (Espagne) » et sur « I'lrlande du Nord.

Clivages religieux, ethniques ou sociaux ».

Le pistes de réflexion proposées par la Géographie sociale dans le champ du fait religieux
sont fécondes mais en limitant la recherche a la simple religiosité des acteurs (individus et
groupes) elle limite les possibilités offertes pas I'analyse géographique et se ferme des
perspectives riches. L’'analyse des comportements et de la religiosité des individus a
tendance a oublier 'espace de référence, en tant que cadre matériel pouvant orienter les
pratiques. Plus fondamentalement, il nous semble qu’elle ne fait pas apparaitre assez
clairement la question essentielle de production de I'espace du religieux. Les travaux
donnent ainsi parfois I'impression d’étre davantage de la sociologie des religions spatialisée
que véritablement de la Géographie du fait religieux. Tout se passe comme s'il y avait eu
une sorte de réaction a la Géographie classique, une sorte de retour de balancier : cette
derniére mettait 'accent sur les relations verticales entre les hommes et leur environnement,

la Géographie sociale met en exergue les relations horizontales des individus.

% « La revue Norois, créée en 1954, est une revue de géographie générale ouverte sur le milieu naturel et les
questions d'environnement, mais aussi sur les hommes et les dynamiques territoriales des faits sociaux.
Traditionnellement inscrite dans la France de l'ouest et les régions de I'Atlantique nord, son aire géographique
s’étend désormais aux rives de I'Atlantique sud (Amérique Latine et Afrique), ainsi qu’a I'Europe de l'est dans la
limite d’études comparatives menées dans le cadre communautaire ». Sur le site : http://norois.revues.org/;
consulté le 3 juillet 2010.
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Pour autant, cette « Géographie de la religiosité » parvient également a proposer des
éléments programmatiques pour ce qui est davantage une Géographie du fait religieux.
Jean-René Bertrand souligne en effet que :
« Cette place nouvelle du religieux, plus précisément le nouveau mode de
présentation et de mise en visibilité du religieux, nous invite a tenter de
comprendre les différentes facettes des relations qui s’instaurent ou qui
perdurent entre la religion et la société, entre la religion et les sociétés localisées,
entre la religion et I'espace (...). Lieux et territoires du religieux fournissent les

entrées majeures de la recherche géographique actuelle sur les rapports entre
religion et société (Bertrand, 1999 : 12) ».

En parlant de « mode de présentation » et de « mise en visibilité », le géographe réintroduit
du méme coup la question des lieux et des espaces de la pratique religieuse, rappelant du
méme coup, que ces derniers ne sont jamais donnés une fois pour toute, mais sont avant
tout des processus socio-spatiaux établis dans le temps long. Par ailleurs, ces lieux ne sont
pas neutres : parce qu’ils sont appropriés, ils se chargent de sens et de significations
multiples pour ceux qui les pratiquent. L'introduction du facteur temporel est décisive dés lors
que nous faisons du rapport a I'espace un processus inscrit dans le temps. Dans cet extrait,
lauteur esquisse une idée forte de la Géographie du fait religieux, telle que nous
l'envisageons dans le présent travail: les sociétés contemporaines occidentales se
caractérisent par un travail de relégation du religieux dans la sphere privée. Cette relégation
constitue une des facettes du processus de sécularisation. Les groupes religieux sont donc
sans cesse obligés de renégocier leur visibilité au sein de I'espace public, visibilité qui n’est
pas uniquement sociale, mais qui posséde un versant spatial important. Comme nous le
verrons avec I'exemple des communautés évangéliques et pentecdtistes, loin d’étre rendus
invisibles par les sociétés secularisées, les groupes religieux élaborent d’autres modes de

visibilité, plus en phase avec la condition urbaine contemporaine.

3. La Géographie culturelle francaise : une approche enrichie du fait
religieux :

Dans le champ de la Géographie frangaise, la Géographie culturelle a joué un réle important
dans le travail de réorientation de la Géographie du fait religieux. En témoigne, la revue
Géographie et Cultures, fondée en 1992, qui y consacrait plusieurs articles dés ses premiers
numéros (Claval, 1992). Les nouvelles orientations prises par la Géographie culturelle
frangaise doivent beaucoup aux mutations de la Géographie tropicaliste et a l'intégration de
méthodes et d’objets issus des sciences connexes, en particulier 'anthropologie. Certains
géographes tropicalistes, notamment Pierre Gourou (1900-1999), ont intégré les faits de

culture dans leur démarche de géographes. Malgré tout :
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« S'’il va plus loin que ses prédécesseurs en donnant a la culture un réle clef, il
n’estime pas de son métier d’en explorer en détail le contenu et les mécanismes.
Il la présente donc toujours comme un bloc. Ses composantes idéologiques et
religieuses ne sont pas isolées (...).L’'accent placé sur la culture pousse
cependant les éleves de Gourou a se montrer sensibles aux dimensions
religieuses des civilisations qu’ils analysent. Dans les travaux géographiques
consacrés aux civilisations d’outremer, la part faite a la culture est toujours
considérable a partir des années 1950, et 'analyse de ses aspects religieux n’est
généralement pas négligeable: au Sénégal, sur lequel se penche Paul
Pélissier®, comment expliquer autrement le succes, dans la culture de l'arachide,
du maraboutisme mouride (Claval, 2008 : 21) ».

La démarche de la Géographie culturelle est bien résumée par Joél Bonnemaison quand il
explique que celle-ci « replace 'homme au centre de I'explication géographique : ’lhomme,
ses croyances, ses passions, son vécu (Bonnemaison, 2004 : 9) ». Ce propos constitue un
miroir inversé des objectifs que Pierre Deffontaines fixait a son propre ouvrage. Rappelons
gu’il s’agissait selon lui de réduire « le point de vue religieux a ses seuls éléments visibles et
physionométriques, laissant délibérément de cété le domaine majeur de la vie intérieure
(Deffontaines, 1948 : 10). Replacer « 'lhomme au centre de I'explication géographique »,
constitue la pierre angulaire de la Géographie culturelle, notamment quand elle prend la
forme d’une Géographie des représentations (Dardel, 1952% ; Frémont, 1976), inspirée par

la philosophie phénoménologique.

Les apports les plus féconds sont le fait d’auteurs confrontés a des terrains lointains.
Beaucoup d’entre eux témoignérent d’'une réelle attention aux cultures locales, pour
comprendre les relations a I'espace, montrant ainsi une capacité a se détacher des
systémes explicatifs traditionnels. L’approche culturelle se caractérise ainsi par I'association
étroite d’'une identité culturelle et d’'un espace géographique, ou plus exactement «la
représentation d’'un espace, c’est a dire un paysage « vu » (Bonnemaison, 2004 : 26) ».
L’influence de la phénoménologie apparait clairement puisque le géographe ne prétend pas
comprendre un espace en soi, mais davantage un espace passé au filtre d’'une culture
particuliére. Le géographe doit alors faire I'effort de porter les lunettes de la culture étudiée
pour en saisir les relations complexes qu’elle peut entretenir avec son territoire. Cette place
prépondérante de I'espace percu (autant par un collectif que par des individus singuliers)
permet de comprendre les trois dimensions de |’ « espace-paysage », dégagées par Joél

Bonnemaison :
(1) un territoire « au sens géopolitique du mot (Bonnemaison, 2004 : 26) »,

(2) un milieu géographique qui est un systéme associant les données naturelles et les

artefacts des sociétés,

* Dans Les paysans du Sénégal, publié en 1966.
%" Notons que 'ouvrage d’Eric Dardel, L’homme et la Terre, passa inapergu au moment de sa publication. Il ne fut
redécouvert que bien plus tard, a I'occasion d’une réédition en 1990.
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(3) un géosymbole®, c’est a dire « la structure symbolique d’un milieu, d’un espace, ses

significations (Bonnemaison, 2004 : 26).

Ce que Bonnemaison dit du géosymbole ouvre la porte a un certain nombre de pistes pour
I'analyse du fait religieux. Le géosymbole, « c’est la spiritualité d’un lieu : ce que I'on appelle
'esprit d’'un lieu (Bonnemaison, 2004 : 26) ». Nous voyons ici par quel biais la religion
constitue un élément de premier ordre dans le processus de construction du géosymbole : si
la religion, dans une perspective sociologique, donne sens a I'existence de l'individu et de la
collectivité, il n’en est pas moins vrai qu’elle posséde également une forte capacité a donner
du sens et a organiser I'espace de vie. Le croyant, voit ainsi le monde avec les lunettes
particulieres de sa croyance. Dans cette perspective le sens de I'espace participe de la

construction du sens de I'existence.

L’effort pour intégrer les croyances et les mythes dans I'entreprise de compréhension du
territoire, parcourt I'ceuvre de Joél Bonnemaison, ceuvre souvent mieux connue des
anthropologues que des geéographes. Comme [I'écrivait Bonnemaison en 1981, dans
I’Espace géographique :
« La somme des valeurs religieuses et morales qui fonde une culture s’appuie
ordinairement sur un discours et dans les sociétés traditionnelles sur un corpus
de mythes et de traditions (...). En Australie comme en Océanie, la
représentation culturelle, la lecture des mythes induisent également une

“géographie sacrée”, tissées par une trame de ‘lieux saints” (Bonnemaison,
1981 : 250) ».

C'est dans Les fondements géographiques d’une identité : I'archipel du Vanuatu
(Bonnemaison, 1998) et plus particulierement dans le second tome, « les gens des lieux »,
que Joél Bonnemaison est allé le plus loin dans I'exploration des géosymboles et dans les
multiples maniéres par lesquelles I'espace joue le réle de porteur de mémoire et d’identité.
Le propre de la société de Tanna, que Bonnemaison a analysé, est 'usage du mythe qui
« justifie en effet une société qui ne se meut pas tant dans une conscience historique que
dans une « conscience géographique » (Bonnemaison, 1998 : 73) ». L’espace dans son
entier est traversé par le mythe au point que « I'essence des lieux précéde et dépasse
'existence des hommes (Bonnemaison, 1998 : 77) ». Le territoire constitue les traces
visibles du mythe, autant que le mythe donne forme au territoire : « tout se passe comme si
la forme du chaos initial supposait d’abord la mise en ordre de I'espace (Bonnemaison,
1998 : 73) ». Le principe de coincidence entre I'espace et le religieux est tel qu’« entre
I'espace et la mythologie, les lieux et la culture, la symbiose est donc totale ; les lieux sont a

Tanna la matrice naturelle de la culture (Bonnemaison, 1998).

% Cette notion de géosymbole est assez proche de ce qu’Augustin Berque désigne appelle méiance, a savoir la
relation d’une société a son environnement, dans la mesure ou 'homme s’extériorise par la technique et par des
symboles (Berque, 2000 : 128).
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IV. LES APPORTS DE LA GEOGRAPHIE DU FAIT
RELIGIEUX DE LANGUE ANGLAISE

1. Un ancrage dans la « cultural geography »

Nous pouvons observer un effet de symétrie dans I'approche du fait religieux de part et
d’autre de I'Atlantique par la discipline géographique. Comme en France, ou le paradigme
vidalien a placé la Nature au centre du systéme géographique, représenté par la notion de
« genre de vie », aux Etats-Unis, des travaux proposent une approche nouvelle des relations
entre la Nature et la société. Si des similitudes sont observables entre les géographies
francaise et américaine, c'est en partie parce que, toutes deux ont trouvé une source
d’inspiration chez les auteurs allemands, comme par exemple Friedrich Ratzel, dont le rble
est déterminant dans les nouvelles orientations de la Géographie humaine.

« Avec le darwinisme et les idées de Haeckel sur I'environnement, un pas de

plus est franchi : les géographes ne peuvent plus éviter de s’interroger sur les

rapports des groupes humains a leur environnement. lls sont amenés a étudier

pour elles-mémes les distributions humaines et cherchent a voir si elles peuvent

s’expliquer en termes d’environnement. C’est en Allemagne, avec Ratzel, que le

tournant est pris au début des années 1880, avec la publication du premier

volume de [I'Anthropogéographie. L’idée d’une discipline consacrée plus

spécialement a I'analyse de la distribution des hommes a la surface de la Terre,

se précise au milieu des années 1890. C’est a ce moment que I'emploi de

'expression « géographie humaine », traduction frangaise du terme
d’anthropogéographie, commence a apparaitre (Claval, 1998 : 72) ».

Aux Etats-Unis, les travaux de Ratzel se font connaitre par le biais de I'ouvrage de Ellen
Churchill Semple, Influences of Geographic Environment on the Basis of Ratzel's System of

Anthropo-Geography, cité en début de chapitre.

Une étape est franchie avec la parution en 1925, d’'un texte d’une trentaine de pages du
géographe Carl Sauer : The Morphology of Landsape (Sauer, 1925). Ce texte, qui n’est pas
une étude empirique fondée sur des observations de terrain, se veut avant tout une sorte de
programme de recherche et jette les fondations pour une approche nouvelle de I'analyse du
paysage. Une des intuitions de Sauer réside dans le renversement de la perspective
traditionnelle de la géographie déterministe : ce n’est pas la nature qui détermine les faits de
culture, mais c’est davantage la culture, agissant avec, et sur la nature, qui crée des
conditions de vie. Sauer est tout particulierement attentif a la dimension matérielle de la
culture, notamment le paysage, appréhendé comme l'espace ou se joue linteraction
fondamentale entre la nature et la culture. De ce fait, le paysage est la manifestation
concrete de la culture qui I'a produit, et il peut étre défini comme « un espace constitué d’'une
association de formes distinctes, a la fois matérielles et culturelles (Sauer, 1925 : 26) ».

L’auteur précise que « la culture est I'agent, le milieu naturel le médium, et le paysage
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culturel le résultat (Sauer, 1925: 46) ». La démonstration débouche finalement sur
I'affirmation suivante :
« La rencontre de 'lHomme avec sa maison toujours changeante, telle qu’on le
voit a travers le paysage culturel, constitue notre terrain de recherche. Nous
devons étre attentifs a I'importance du site pour 'lHomme, mais également a la
transformation de ce site. Au final, nous tenons compte des multiples relations

gu’entretiennent les groupes, les cultures et les sites, tels qu’elles s’expriment
dans les différents paysages du monde (Sauer, 1925 : 53) ».

Ces quelques éléments permettent de comprendre une des orientations majeure de la
Géographie du fait religieux longtemps pratiquée aux Etats-Unis : 'analyse des impacts de la
religion dans le paysage, en privilégiant la dimension matérielle de celle-ci, et en mettant en
valeur les structures inscrites dans le temps long. Carl Sauer précise d’ailleurs dans son
article que : « Selon cette définition, en tant que géographes, nous ne nous préoccupons pas
de I'’énergie, des habitudes, ou des croyances de 'lHomme, mais des traces que ce dernier
inscrit dans le paysage (Sauer, 1925 : 46). Dans cette perspective, il ne s’agit pas tant d’'une
Géographie du fait religieux, que d’une Géographie des manifestations matérielles des
religions et de leurs conséquences dans 'aménagement de I'espace. Une telle approche est
similaire a celle proposée par Pierre Deffontaines, un peu plus de vingt ans plus tard. Il s’agit
également de voir comment les religions impriment une marque au paysage, participant ainsi
a la production d’'une identité particuliere. Cette dialectique entre la religion et le paysage se
retrouve dans divers travaux (Francaviglia, 1979 ; Zelinsky, 1961). Wilbur Zelinsky souligne
que parmi « les phénoménes qui forment et refletent les différences culturelles entre les

espaces, peu sont aussi puissants et visibles que la religion (Zelinsky, 1961 : 139).

Cette orientation prise par la Géographie culturelle est perceptible dans le premier ouvrage
de synthése de langue anglaise, Geography of religions, de David E. Sopher (Sopher, 1967).
Le livre s’ouvre ainsi :

« La géographie culturelle traite de 'homme, non pas en tant qu’individu, mais en

tant que porteur et diffuseur de culture. Ses deux principales préoccupations vont

dans deux directions : les interactions entre une culture et son environnement

terrestre, d’'une part, et les interactions spatiales entre les différentes cultures
(Sopher, 1967 : 1) ».

Quelques lignes plus loin, David Sopher dégage quatre angles d’approche différents de la

religion par la Géographie culturelle:
(1) La signification de I'environnement pour I'évolution des systémes religieux.
(2) Les maniéres dont les institutions religieuses modifient leur environnement.

(3) Les difféerentes maniéres par lesquelles les institutions religieuses occupent et

organisent des portions de I'espace.
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(4) la distribution géographique des religions et les maniéres dont les systémes religieux

se diffusent et entrent en interaction (Sopher, 1967 : 2).

Ces quatre orientations résument finalement assez bien les différentes pistes explorées par
les géographes de langue anglaise jusqu’a récemment. Sans entrer dans une présentation
détaillée de la structure de I'ouvrage et de son contenu, nous pouvons souligner le fait qu’il
se situe a la charniére entre une approche culturelle classique, avec une focale centrée sur
les relations entre une société et son environnement, et une volonté manifeste de renouveler
les approches géographiques du fait religieux. Dés le deuxiéme chapitre, « les systémes
religieux : fondements géographiques », l'auteur met en avant les impasses auxquelles
peuvent conduire des approches trop facilement déterministes. |l écrit ainsi :
« La Géographie peut permettre de déterminer dans quelle mesure des
systémes religieux, ou des éléments de ces systémes, sont une expression de
circonstances écologiques particuliéres. Il est nécessaire d'utiliser avec
précaution les données géographiques et historiques afin d’éviter ce qu’Erich
Isaac appelle « illusion étiologique® ». Ceci se produit quand la géographie a été
invoquée de maniére inappropriée et conduit a des généralisations

environnementales et fonctionnelles quant a lorigine des religions et des
pratiques religieuses (Sopher, 1967: 13). »

Sopher illustre son propos par I'exemple de la sacralité du Gange dans I’'Hindouisme.
Certaines explications prétent ce statut particulier au Gange au fait qu’il est central dans la
vie sociale et économique des sociétés locales. Pourtant, fait remarquer Sopher, la sacralité
du Gange se retrouve également dans des zones ou il n'a pas d'utilité économique. Cet

exemple invite & lire avec précaution les approches environnementalistes du fait religieux®.

Au cours des années 1970 et 1980, les intuitions de Sopher se confirment, et 'approche du
fait religieux par la Géographie américaine, et plus généralement de langue anglaise, offre
de nouvelles perspectives, en phase avec les évolutions de la discipline géographique dans

son ensemble.

2. L’émergence de nouvelles thématiques dans le sillage d’une Géographie
culturelle renouvelée

Le géographe américain Donald Mitchell souligne que Carl Sauer « se souciait davantage
des formes matérielles que des processus ayant conduit a ces formes a la surface de la
Terre (Mitchell, 2000: 29) ». La géographie de Sauer ne s’intéressait pas tant au processus
de production qu’a l'objet produit, a savoir le paysage. La remarque de Mitchell fait écho aux

propos de Peter Jackson, un des principaux auteurs de la « nouvelle Géographie

%9 L’étiologie est I'étude des causes des maladies.
40 Sopher s’attaque également & la formule célébre de I'historien frangais Ernest Renan: «le désert est
monothéiste ».
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culturelle*' ». Ce dernier invite les chercheurs & concentrer leurs travaux sur « les rouages
de la culture (Jackson, 1989 : 112). Il estime par ailleurs, que la vision de la culture proposée
par 'Ecole de Berkeley, conduit a une fixation sur les éléments physiques et matériels de la

culture plutdt que sur ses dimensions sociales les plus évidentes.

L’évolution de la Géographie culturelle anglo-saxonne, parfaitement représentée par des
auteurs comme Donald Mitchell (Mitchell, 2000) ou Peter Jackson (Jackson, 1989), s’inscrit

dans une double évolution :

e La premiere concerne tout d’abord les mutations des sociétés industrielles. Ces
derniéres étant fortement marquées par le phénomeéne urbain et un certain nombre de
dysfonctionnements qui en découlent, la géographie peut dés lors difficilement se
contenter d’'une approche ruraliste mettant l'accent sur une culture prétendument

immuable.

* Une seconde est davantage épistémologique: la nouvelle Géographie culturelle
s’affranchit de I'héritage de Carl Sauer et s’efforce d’emprunter aux sciences connexes,
de nouveaux objets d’études, et de nouvelles méthodes. lls vont donc aussi bien
mobiliser les sociologues de I'Ecole de Chicago ou les péres fondateurs des « études

culturelles » britanniques (Stuart Hall, Richard Hoggart et Raymond Williams).

La montée en puissance de la Géographie culturelle dans la Géographie anglo-saxonne a
des conséquences trés concrétes sur les travaux consacrés au fait religieux, de sorte que
ces derniers ont participé a leur maniére a ce qui est parfois désigné comme un « tournant
culturel*? » (Scott, 2004). Cette incorporation de la Géographie du fait religieux au sein de la
Géographie culturelle peut se constater sur le plan éditorial : en 2004, l'ouvrage A
companion to cultural Geography (Duncan et al., 2004), comporte un chapitre intitulé
« Religious landscapes® », rédigé par la géographe Lily Kong. Par ailleurs, a partir des
années 1980, des débats sur les orientations a donner a une Géographie du fait religieux ont
cours, par revues interposées (Clark, 1991 ; Cooper, 1992 ; Kong, 1990 ; Levine, 1986 ;
Sopher, 1981 Wilson, 1993). D’une maniére générale, les revues proposent régulierement

des dossiers consacrés a la Géographie du fait religieux. Un des derniers exemples en date

Tl est frequemment question de la « new cultural Geography », de maniére a la démarquer de la « cultural
Geography » de Carl Sauer.

*2 Heidi Scott souligne que : “More recently, increasing attention has also been paid to cyberspace and Internet
technologies, to religion and to previously neglected social groups such as children and the disabled (Scott, 2004:
25)”.

B le chapitre s’inscrit dans la cinquiéme section de I'ouvrage, intitulée « Landscapes », et composée de sept
chapitres (« Economic landscapes », « Political landscapes », « Religious landscapes », « Landscapes of
home », « Landscapes of childhood and youth », « Landscape in Film », « Landscape and art »). Les titres de ces
chapitres montrent bien comment la Géographie culturelle anglo-saxonne a multiplié les pistes de réflexion et les
nouveaux objets de recherche.
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fut un dossier proposé par la revue Social and Cultural Geography™, intitulé : « Geography,

Religion, and emerging paradigms: problematizing the Dialogue ».

Représentation de I'espace et attachement au lieu

Certains auteurs mettent I'accent sur la nécessité de prendre en compte les représentations
de l'espace du croyant et des valeurs que ce dernier lui attache. Ainsi, Adrian Cooper
(Cooper, 1992), invite les géographes du fait religieux a interroger plus directement la
relation dialectique entre I'expérience religieuse et 'expérience de I'espace que les croyants
peuvent avoir : la perception de I'espace informe I'expérience religieuse de l'individu, de
méme que cette derniére implique une perception de I'espace renouvelée (Blttner, 1980).
Cette approche dialectique permet de ne pas étudier les représentations de I'espace pour
elles-mémes, mais de voir leurs implications dans I'espace géographique (Cosgrove, 1978).
Ces travaux s’inscrivent plus largement dans le courant de la « Humanistic Geography »
(Tuan, 1976). Cette derniére partage un méme soubassement philosophique que la
Géographie de « I'espace vécu » développée en France par Armand Frémont dans la
seconde moitié des années 1970 (Frémont, 1976). La « Humanistic Geography » se
concentre sur les multiples manieres dont l'individu construit son rapport a I'espace, en
fonction de sa propre culture, mais également en fonction de ses croyances. Ce qu’écrit Yi-
Fu Tuan rappelle les propos de Joél Bonnemaison. Un article fondateur, paru en 1976,
s’ouvrait ainsi : « La Géographie humaniste s’intéresse principalement aux hommes et a leur
condition (Tuan, 1976) ». Pour Yi-Fu Tuan, cette Géographie « doit conduire a comprendre
le monde humain par l'étude des relations des sociétés avec la Nature, de leur
comportement géographique, mais également de leurs idées et de leurs sentiments (Tuan,
1976 : 266) ».

Le programme de recherche de La Géographie humaniste intégre I'étude du fait religieux
dans la meure ou il constitue un cadre de référence pour le croyant, cadre qui procure une
structure stable dans la lecture du monde. Pour Tuan : « la religion peut étre grossiérement
définie comme une recherche de cohérence et de sens (Tuan, 1976 : 271) ». Ce principe
ordonnateur du fait religieux s’exprime au travers deux canaux principaux : des territoires et
des lieux. Alors que les premiers peuvent étre aménagés selon des principes religieux, les
seconds ont un statut particulier, dans la mesure ou le lieu peut accéder a un statut
particulier, a une sacralité, du fait des qualités particuliéres qu’'un groupe religieux peut lui
conférer. Qu’il s’agisse de lieux naturels (un rocher, un arbre, un cours d’eau, etc.) ou de
lieux construits par les mains de 'homme (un temple, un autel, une église, etc.), ils

possédent tous des qualités qui les placent a part.

* \ol. 10, issue 6, 2009.
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Si la Géographie culturelle a orienté I'étude du fait religieux, ceci est particulierement visible
dans les nombreux travaux portant leur attention sur le lieu, une des notions les plus
étudiées par la Géographie culturelle. Dans le cadre de recherches sur le fait religieux, il
s’agit alors d’interroger les spécificités géographiques du lieu religieux. Les auteurs insistent
sur le fait que le lieu remplit une fonction spécifique dans I'expérience religieuse de I'individu,
de méme que cette expérience va venir modifier le sentiment d’attachement au lieu
(Mazumdar et Mazumdar, 2004).

La production de I’espace religieux

D’autres auteurs insistent sur un recentrement autour de la question de la production de

'espace du religieux. David Wilson regrette ainsi 'absence d’'un « véritable programme de

recherche mettant en évidence comment I'espace, en tant que résultat d’'une production

sociale, affecte I'élaboration des croyances et des pratiques (Wilson, 1993 : 75) ». |l ajoute :
« Alors que la recherche actuelle reconnait I'importance des multiples
interconnections entre I'espace et les processus sociaux, les travaux se sont
avant tout intéressés aux interprétations de l'espace et du lieu, avec pour
présupposé le caractéere évident des configurations spatiales. L’'espace n’est
alors pas tant traité comme un élément qui rend possible et facilite les pratiques,

mais davantage comme une source de sens et de symboles (Wilson, 1993 :
75) ».

Wilson pointe ici 'une des carences de certains travaux en Géographie du fait religieux, qui
ne considére que le lieu déja constitué, alors méme que ce dernier est le résultat d’'un
processus plus ou moins long de production. Nous retrouvons ici la notion de « dialectique
socio-spatiale » proposée par Edward Soja (Soja, 1980), et largement héritée des travaux
d’Henri Lefébvre. L’idée mise en avant par Soja peut se résumer ainsi : si le social produit
des structures spatiales, en retour, ces structures permettent le maintien du social, tout en
orientant la production. Nous verrons dans le chapitre suivant, consacré au fait religieux en
ville, que cette dialectique entre le social et le spatial, prend un sens particulierement fort

dans le contexte urbain.

Cette approche par le biais de la production de I'espace du religieux rompt ainsi avec la
tradition de ne considérer que le produit fini, le paysage, et non pas les processus de
production, dans lesquels le religieux se méle avec les autres sphéres du social. En
procédant de la sorte, il est aisé de montrer que le fait religieux n’est pas a part, mais est
traversé par le non-religieux, aboutissant dans certaines situations a des zones de tension
entre les sphéres. Comme le souligne Lily Kong : « Je souhaite insister sur le fait qu’aux
niveaux matériel, symbolique et idéologique, la séparation entre le sacré et le profane est

beaucoup plus fluide qu’il N’y parait (Kong, 2001a: 212) ». La géographe invite a ne pas
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considérer les lieux sacrés et les lieux profanes comme deux catégories étrangéres l'une a

'autre. Au contraire, les deux peuvent cohabiter dans les mémes lieux et espaces.

En derniére instance, Lily Kong distingue deux approches principales du fait religieux par la
Géographie : « politics of place » et « poetics of place ». La premiére approche est
horizontale dans la mesure ou elle appréhende les groupes religieux en interaction avec
d’autres groupes et d’autres acteurs. La seconde approche est verticale, puisqu’elle
concerne davantage les pratiques et les représentations de I'espace par les croyants, de
méme que les formes matérielles de I'espace témoignant de la relation d’'un groupe de

croyants a une force transcendante.

CONCLUSION DU CHAPITRE

La Géographie du fait religieux s’inscrit dans le temps long des relations de ’'Homme a son
environnement. Tous les systémes de croyances impliquent une vision du monde et de
'espace, et donc, d’'une certaine maniére, une géographie. Il s’agit la d’'une géographie
religieuse dans laquelle la représentation du monde est inespérable d’un systéme de
croyance. Ce n’est que peu a peu qu’une véritable Géographie du fait religieux, en tant que
discipline académique et scientifique, s’est constituée. Celle-ci a connu des réorientations
multiples, en phase avec les changements de paradigmes qui affectaient 'ensemble de la
discipline géographique. Les embranchements successifs empruntés par la Géographie du
fait religieux ont abouti a une grande variété des problématiques ainsi que des objets

d’analyse.

La Géographie du fait religieux dans les premiéres années du 21°™ siécle se réveéle, certes
hétérogene, mais organisée autour d'une méme question initiale : comment le fait religieux

est-il producteur d’espace, et comment donne-t-il sens a I'espace ?

L’'orientation la plus prometteuse est probablement celle qui insiste sur les processus de
production des lieux et des espaces du religieux. Elle découle largement du programme que
s’est fixé la Géographie et de I'un de ses présupposés : « I'espace (social) est un produit
(social) ». Cela signifie que I'espace n’est pas un donné, ni un contenant neutre, mais qu’il
est le résultat des rapports sociaux et qu’il les contient. A partir de cette proposition initiale, la
tache de la Géographie consiste a faire la genése de cette production. Nous pourrions faire
nétre I'ambition du sociologue des sciences Bruno Latour quand il propose d’étudier la
science, « non pas déja faite, mais en train de se faire », c’est a dire remonter les étapes et
les bifurcations conduisant jusqu'aux faits scientifiques (Latour, 1989). Dans cette
perspective, une Géographie du fait religieux ne souhaite pas tant expliquer les lieux et les

espaces religieux « déja faits », mais « en train de se faire ». Le chapitre suivant permettra
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de montrer que la ville contemporaine, confrontée a la pluralité des expressions religieuses,

constitue le laboratoire privilégié de ce programme.
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CHAPITRE 2: ESPACES URBAINS ET FAIT
RELIGIEUX

Le chapitre précédent a présenté les évolutions des approches du fait religieux au regard de
celles de la discipline géographique. Nous avons montré que l'intérét pour le fait religieux est
ancien et qu’il a récemment connu des inflexions majeures, ouvrant ainsi la voie a de
nouveaux questionnements et de nouvelles problématiques, aussi bien dans la Géographie
de langue frangaise que de langue anglaise. Au cours de ce chapitre liminaire, nous avons
présenté et mis en perspective les grands travaux et les thématiques principales abordées
par la Géographie du fait religieux. Dans ce chapitre 2, nous nous attacherons davantage a
la question du I'espace urbain, qui constitue une dimension fondamentale de I'appréhension
par le géographe du fait religieux, et qui mérite que nous lui consacrions un chapitre complet,

et ce, principalement pour deux raisons :

. La premiére est scientifique. Elle part du constat que les liens entre le fait religieux et
I'espace urbains sont anciens et presque consubstantiels, de sorte qu’il est légitime de se
demander dans quelle mesure la ville produit du religieux, et inversement, comment le
religieux participe de la production de I'espace urbain.

. La seconde est davantage méthodologique. Il nous a semblé qu’un travail doctoral, a
cheval sur deux continents, et s’inscrivant au Québec dans le champ des « Etudes
urbaines », pouvait difficilement faire I'économie d’'une présentation des problématiques

actuelles portant sur les relations entre ville et fait religieux.

Ce chapitre est donc I'occasion d’aborder la question des relations entre les espaces urbains
et les différentes activités religieuses qui s’y déroulent. Nous montrerons comment la religion
est intimement liée a la ville, non seulement parce que celle-ci lui sert de cadre d’expression
mais également parce que la ville change la religion, et en retour, la religion participe aux
mutations des espaces urbains. Nous effectuerons un court parcours historique afin
d’insister sur cette relation dialectique entre ville et religion puis, nous montrerons quels sont

les enjeux contemporains du religieux dans la ville.
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. LA PRATIQUE RELIGIEUSE, UNE ACTIVITE
URBAINE ?

1. Le fait religieux a I'origine du fait urbain ?

Emile Durkheim ouvre son fameux ouvrage Les formes élémentaires de la vie religieuse
(Durkheim, 1912) par un travail de définition du phénoméne religieux et de la religion. Pour
ce faire, il opére une distinction fondamentale au sein du phénomeéne religieux entre les
« croyances » et les «rites ». Ces deux catégories impliquent des dimensions spatiales
fortes, tout particulierement les « rites », qui se matérialisent dans des espaces et des lieux
particuliers. Cette spatialisation de la religion peut étre éphémeére (processions, réunions
publiques, rassemblements, etc.) ou durable (temples, églises, autels, etc.). Toutes ces
manifestations occupent des espaces particuliers, notamment des espaces urbains, au point
que la question des origines religieuses du fait urbain a pu étre posée. « Le centre urbain
primitif apparait souvent davantage comme un lieu de culte que comme un foyer
économique ou politique (Racine, 1993 : 27) ». Une telle idée se situe dans le sillage de
I'ouvrage bien connu de Fustel de Coulanges, La Cité Antique, dans lequel 'historien affirme
que : « L'idée religieuse et la société humaine allaient donc grandir en méme temps (de
Coulanges, 1984 : 132) ». Chez ce dernier, la cité émergea « quand plusieurs tribus purent
s’associer entre elles, a condition que le culte de chacune fit respecté. Le jour ou cette
alliance se fit, la cité exista (de Coulanges, 1984 : 143) ». Si Fustel de Coulanges ne fait pas
de la religion la motivation de ces formes d’unions, il la présente néanmoins comme le
ciment, le principe d’organisation. Il peut ainsi écrire : « Ce qui est certain, c’est que le lien
de la nouvelle association fut encore un culte. Les tribus qui se regroupérent pour former une
cité, ne manquérent jamais d’allumer un feu sacré et de se donner une religion commune (de
Coulanges, 1984 : 143) ».

L’hypothése d’un lien originel entre ville et religion est reprise par Pierre Deffontaines dans

Géographie et religions. 1l écrit ainsi :

« Le principal facteur de liaison entre les hommes est le facteur religieux ;
religion signifie sans doute relation. La ville, principale manifestation des
relations, fut souvent I'expression d’'un fait religieux (...). Combien de villes
débutérent par la construction d’un temple ? La maison de la divinité précéda
celle des hommes et la ville ne fut d’abord qu’un simple lieu de culte. La plupart
des villes antiques ont été baties non pour les hommes, mais pour telle divinité ;
elles ne sont pas des agglomérations d’hommes, mais des résidences divines ;
plus nous remontons dans le passé, plus les villes ont cet aspect uniquement
religieux (Deffontaines, 1948 : 144-145) ».

Le géographe insiste sur cette origine religieuse de la ville, puisqu’il ajoute: « Rien

d’étonnant ainsi que l'acte de départ d’'une ville soit, dans beaucoup de cas, non pas tant un
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acte géographique, mais un acte religieux (Deffontaines, 1948 : 147) ». Une telle remarque
est ambigué dans la mesure ou l'acte religieux posseéde également une dimension
géographique, autrement dit, une dimension éminemment spatiale. De nombreux récits de
fondations de villes, celle de Rome* par exemple, possédent un versant religieux qui
s’exprime dans l'espace. Sans doute, par « géographique », Deffontaines entend ici les
composantes physiques (relief, hydrologie, etc.) et les principes de localisation (une route
commerciale, un carrefour de grandes voies de communication, etc.) pouvant présider a
linstallation et au développement d’une ville, qui sont autant de principes « profanes ».
Poursuivant la discussion sur les origines du fait urbain, le géographe Jean-Bernard Racine
(Racine, 1993) rappelle que I'historiographie urbaine, dans la seconde moitié du 20°™ siécle,
s’est passionnée pour ce débat. A c6té de I'hypothése des origines religieuses du fait urbain,
d’autres auteurs mettent I'accent sur les fonctions économique ou politique comme véritables
moteurs dans le déploiement du fait urbain. Malgré tout, pour Racine, « le sacré est bien au
cceur de l'histoire du passage de I'époque proto-urbaine a I'époque urbaine plusieurs
millénaires avant Jésus-Christ, telle que nous la révéle l'archéologie (Racine, 1993 : 27-

28) ».

2. Laville, espace privilégié pour les institutions religieuses

Au-dela d’une relation intime entre espace et religion, nous insistons ici sur les relations
entre la ville et la religion. L