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Avant-Propos

        

        « Ce qui est propre
        aux sociétés modernes, ce n’est pas
        qu’elles aient voué le sexe à rester
        dans l’ombre, c’est qu’elles se soient
        vouées à en parler toujours, en le
        faisant valoir comme le
        secret. »


        Michel Foucault, Histoire de la
        sexualité,
 tome I : La
        Volonté de savoir, 
Paris,
        Gallimard, 2006 [1976], p. 49.

      

      

Mnémosyne :
        
une association, un prix, une
        collection

        

        Mère des muses et
        déesse de la mémoire, Mnémosyne est le
        nom de l’Association pour
        le développement de l’histoire des
        femmes et du genre, créée en 2000 à
        l’initiative de la revue CLIO, histoire,
        femmes, sociétés. Elle est née du
        constat de la faible visibilité et des
        résistances en France vis-à-vis de
        l’institutionnalisation de l’histoire
        des femmes et du genre ; d’un déficit de
        transmission dans l’enseignement
        supérieur et secondaire ; d’un besoin de
        regroupement des chercheur-e-s, des
        enseignant-e-s, de tous ceux qui
        partagent ses objectifs et sont
        convaincu-e-s que toute société est le
        produit d’une construction sociale et
        culturelle des relations entre hommes et
        femmes, entre masculin et féminin.


        Section française de
        la Fédération internationale pour la
        recherche en histoire des femmes,
        Mnémosyne promeut la dimension
        européenne, francophone et
        internationale de l’histoire des femmes
        et du genre, entend favoriser
        l’inscription institutionnelle de ce
        domaine de recherche en France, où de
        nombreuses recherches ont été menées et
        sont reconnues à l’étranger, soutenir
        enfin l’intégration professionnelle des
        chercheuses et chercheurs concerné-e-s
        et la transmission à tous les degrés de
        l’enseignement d’une histoire qui
        contribue à une éducation à la
        citoyenneté et fournit des modèles
        d’identification aux filles.


        Société savante et
        association professionnelle, Mnémosyne a
        un site qui propose un annuaire, le
        compte rendu de ses activités,
        différentes informations liées à la
        recherche en histoire des femmes et du
        genre. Mnémosyne organise des rencontres
        scientifiques, a publié un manuel
        d’enseignement mixte de l’histoire (La
        Place des femmes dans l’histoire. Une
        histoire mixte, Belin, 2010), a
        favorisé la création en 2007 d’une revue
        électronique Genre &
        Histoire, disponible sur le portail
        revues.org, et récompense chaque année
        depuis 2003 un mémoire de master
        sélectionné par un jury indépendant
        actuellement présidé par Mélanie
        Traversier. La récompense associe une
        somme d’argent et la publication du
        mémoire aux Presses universitaires de
        Rennes avec lesquelles une convention a
        été signée.


        Retrouvez
        Mnémosyne


        www.mnemosyne.asso.fr 


        https://www.facebook.com/associationmnemosyne 


        https://twitter.com/AssoMnemosyne 

      

      

Préface

        

        Déflorer, ou faire
        perdre sa virginité à une jeune fille.
        Le terme est étrange (que viennent donc
        faire les fleurs là-dedans ?), mais la
        pratique l’est encore plus : un acte
        finalement très ordinaire – il survient
        à un moment donné dans la vie de la
        plupart des femmes –, mais pensé et
        anticipé comme une épreuve redoutable et
        un grand événement, personnel autant que
        social, et pourtant peu commenté et
        encore plus rarement étudié. « Pensons-y
        toujours, mais n’en parlons jamais »,
        pourrait-on dire en parodiant la formule
        célèbre prêtée à Gambetta à propos des
        « provinces perdues ». Michel Foucault
        avait bien repéré ce paradoxe apparent.
        « Ce qui est propre aux sociétés
        modernes, ce n’est pas qu’elles aient
        voué le sexe à rester dans l’ombre,
        c’est qu’elles se soient vouées à en
        parler toujours, en le faisant valoir
        comme le secret », écrit-il en 1976,
        dans le premier volume de son Histoire de la
        sexualité. C’est ce secret que
        Pauline Mortas s’est employée à percer
        dans ce livre, qui fut auparavant un
        mémoire de master soutenu à l’université
        Panthéon-Sorbonne alors qu’elle n’avait
        que vingt-deux ans ! Et le coup d’essai,
        assurément, vaut pour un coup de
        maître.


        La question est
        pourtant de celles qui résistent à
        l’examen de l’historien : comment savoir
        ce qui se passe dans l’agitation de la
        « première fois », qu’elle soit le
        produit d’une culbute improvisée dans
        une grange ou qu’elle ait lieu dans
        l’intimité programmée de la nuit de
        noces ? Mais l’auteure excelle dans le
        croisement des sources, propre à rendre
        compte de ce qui est à la fois une
        expérience sexuelle, une norme morale et
        un enjeu social. De la défloration, elle
        a su détecter avec finesse les
        composantes entremêlées. Celle du
        discours religieux, encore fondateur
        dans cette France du xixe siècle, toujours
        arc-bouté sur la nature virginale de
        Marie Mère de Dieu, mais écartelé entre
        la préservation idéale de cet état de
        sainteté et son altération nécessaire,
        indispensable à la propagation de
        l’espèce si elle s’effectue dans le
        cadre licite du mariage. Celle d’un
        discours médical en pleine ébullition,
        extraordinairement prolixe et qui, après
        des décennies de négation ou de doutes,
        matérialise la virginité sous la forme
        physique de l’hymen, en scrute les plis,
        les replis ou les déformations, avant de
        se demander toutefois s’il ne fait pas
        fausse route, et si l’essentiel de
        l’évènement n’est pas plutôt d’ordre
        affectif ou « moral ». Celle enfin de
        toutes ces littératures, éducative,
        judiciaire, romanesque ou
        pornographique, qui font de la
        virginité – ou plutôt de sa perte – la
        source d’innombrables anxiétés et de
        quelques fantasmes.


        Nourri de vastes et
        impressionnantes lectures, le livre de
        Pauline Mortas dévoile d’abord quelques
        mystères bien cachés. On y trouvera
        ainsi la seule définition véritable du
        stupre, à savoir la « défloration
        illicite d’une vierge », mais aussi
        l’inventaire des treize formes de
        membranes vaginales, de la « godronée »
        ou de la « carénée » à la « flasque » et
        à la « cribriforme », ou les
        interrogations des hommes de l’art face
        aux mystères des caroncules myrtiformes.
        Le lecteur moins soucieux d’anatomie ou
        de nosologie appréciera le subtil
        portrait de ce que doit être une « oie
        blanche », et sa progressive
        disqualification dans la seconde moitié
        du siècle, lorsqu’émergent, timidement,
        les prémices d’une éducation sexuelle.
        On plongera aussi au cœur de certaines
        obsessions masculines, celles qui, loin
        des « filles de rêve » évoquées par
        Alain Corbin, font du corps virginal
        l’alpha et l’oméga d’une jouissance
        perverse : s’approprier un corps
        inexpérimenté, éprouver l’étroitesse
        d’un organe, goûter le plaisir de
        l’initiation et de la domination.


        Mais ce livre ne se
        limite pas à la saisie descriptive des
        représentations de l’hymen ou de la
        défloration. Il s’attache, tant que
        faire se peut, à en cerner les multiples
        expériences. Il nous conduit donc au
        tribunal, où la question devient de plus
        en plus sensible puisqu’elle peut, grâce
        aux progrès de la médecine légale,
        valoir pour preuve et venir à l’appui
        d’une condamnation pour viol, pour
        séduction dolosive, ou lors des demandes
        en nullité de mariage. Il cherche à
        forcer les portes de la forteresse
        familiale et surtout conjugale, à la
        recherche ou à la découverte du corps de
        l’autre, mais montre surtout la
        prégnance des normes et leur
        intériorisation par les femmes, dans
        l’infini nuancier des contraintes de
        classe. Il traque dans les rares
        témoignages qui nous soient parvenus,
        principalement des journaux intimes, ce
        que pouvait signifier le premier rapport
        sexuel, l’émotion ou l’angoisse qui le
        précèdent, les rites sociaux qui
        l’entourent, la violence qui peut
        l’accompagner ou l’enjeu de virilité
        qu’il constitue pour les hommes. Les
        trois couples qui livrent une partie de
        leurs secrets dans l’ultime chapitre du
        livre nous introduisent au cœur d’une
        intimité rare qui humanise (mais parfois
        dramatise également) le premier rapport
        sexuel, de mieux en mieux inséré
        toutefois au cœur d’une relation
        conjugale.


        Mais l’apport
        essentiel de l’ouvrage me semble
        cependant ailleurs : dans la subtile
        analyse « de genre » qui le fonde de
        part en part. Car si le concept de genre
        a bien une « utilité », propre à rendre
        compte des interactions entre les
        individus de sexe différent et des
        effets politiques et sociaux qu’elles
        induisent, il le montre ici de façon
        lumineuse. « Et l’homme créa la
        femme... », écrit non sans ironie
        Pauline Mortas pour signaler la
        signification profonde que prend la
        défloration dans les relations de genre.
        Pensé comme initiative et privilège
        masculin, l’acte est celui qui, en
        transformant la « fille » en femme
        (bientôt en mère), lui confère un statut
        et une identité, la fait advenir au
        monde social. C’est le « miracle de la
        défloration », qui ne fonctionne
        d’ailleurs vraiment que s’il est
        socialement institué, dans le cadre
        légal du mariage. Il est difficile de
        dégager avec plus de transparence les
        logiques de genre qui président à
        l’agencement de l’ordre social :
        l’identité féminine se situe très
        clairement en lieu et place de ses
        organes génitaux et ne prend corps que
        sous l’action « pénétrante » des hommes.
        Perte pour les unes, bénéfice pour les
        autres ! Non contente d’être un
        instrument de contrôle de leur
        sexualité, cette conception de la
        virginité enferme les femmes dans leur
        définition utérine et les cantonne dans
        la seule fonction reproductrice. Le xixe siècle excella
        dans cette assignation et, en dépit de
        quelques contestations ou frémissements
        « fin de siècle », ne la remit
        malheureusement guère en cause.


        Mais l’histoire change
        et c’est tant mieux. Nous avons depuis
        quelques décennies pris conscience
        qu’une histoire sans les femmes était
        impossible. Nous avons depuis découvert
        qu’une histoire sans les corps, sans les
        sens et les sensibilités qu’ils
        commandent, n’était guère plus tenable.
        Beaucoup rechignent encore à admettre
        que la sexualité tient dans l’histoire
        la même place que celle qu’elle occupe
        dans nos vies, qu’elle impartit des
        gestes, dicte des comportements,
        répartit des pouvoirs et constitue de ce
        fait un très puissant ressort social.
        Pauline Mortas n’ignore rien de cela, et
        son livre, son « premier livre », en est
        une brillante démonstration.


        Dominique
        Kalifa
Université
        Panthéon-Sorbonne/Institut universitaire
        de France

      

      

Introduction

        

        « Les hommes, jaloux
        des primautés en tout genre, ont
        toujours fait grand cas de tout ce
        qu’ils ont cru pouvoir posséder
        exclusivement et les premiers ; c’est
        cette espèce de folie qui a fait un être
        réel de la virginité des filles. La
        virginité qui est un être moral, une
        vertu qui ne consiste que dans la pureté
        du cœur, est devenue un objet physique
        dont tous les hommes se sont occupés ;
        ils ont établi sur cela des opinions,
        des usages, des cérémonies, des
        superstitions, et même des jugements
        & des peines ; les abus les plus
        illicites, les coutumes les plus
        deshonnêtes, ont été autorisés [...]. Je
        n’espère pas réussir à détruire les
        préjugés ridicules qu’on s’est formés
        sur ce sujet ; les choses qui font
        plaisir à croire, seront toujours crues,
        quelques vaines et déraisonnables
        qu’elles puissent être[1]. »


        C’est en ces termes
        que Buffon, dans son Histoire naturelle
        générale et
        particulière parue en 1749, nie
        l’existence de caractères physiques de
        la virginité féminine. Ce refus de
        considérer qu’il existerait des signes
        corporels témoignant de la
        virginité – et créés à cet égard – peut
        être mis en perspective avec sa volonté
        d’exclure toute explication divine, et
        donc téléologique, de l’histoire
        naturelle qu’il est en train de
        constituer. Mais Buffon met également en
        évidence les principaux enjeux que
        cristallise le premier rapport sexuel
        féminin[2]. Enjeux
        scientifiques d’abord, puisque le
        discours même de Buffon montre qu’il
        existe des débats sur la question de la
        virginité au sein de la sphère savante.
        Enjeux individuels, « psychologiques »,
        puisque l’homme voit dans la défloration
        un moyen de s’approprier la femme ;
        enjeux moraux également, puisque la
        virginité est considérée comme une
        vertu. Enjeux sociaux enfin, puisque sur
        la base de cette définition physique de
        la virginité ont été établies des
        pratiques sociales et même des lois. La
        question de la perte de la virginité
        féminine, à l’intersection du physique
        et du moral, est donc au cœur de
        problématiques très diverses, et
        constitue en cela un révélateur fécond
        des représentations du corps féminin, de
        la sexualité – et plus largement des
        rapports entre les sexes – d’une société
        donnée.


        Pourtant, la
        défloration n’a jusqu’ici fait l’objet
        d’aucune étude historique pour ce qui
        concerne le xixe siècle français.
        Il semble que, par un phénomène curieux,
        les sciences humaines ne se soient
        penchées sur cette question que
        lorsqu’elle concerne des espaces
        lointains[3], ou des temps
        reculés[4]. L’ouvrage
        collectif dirigé par Jean-Pierre Bardet,
        La Première Fois ou
        le Roman de la virginité perdue à
        travers les siècles et les
        continents[5],
        est ainsi constitué d’études ponctuelles
        sur diverses époques et aires
        géographiques, et ne propose pas de
        synthèse. La virginité féminine, quant à
        elle, a fait l’objet de quelques
        travaux, dont l’ouvrage d’Anke Bernau,
        Virgins. A Cultural
        History (2007)[6], et La
        Virginité féminine. Mythes, fantasmes,
        émancipation d’Yvonne Knibiehler
        (2012), synthèse ambitieuse sur la
        question de la virginité de l’Antiquité
        à nos jours[7]. Ces deux auteures
        s’intéressent surtout à la virginité
        comme qualité morale, telle qu’elle a
        été thématisée et valorisée par l’Église
        catholique. La perte de la virginité n’a
        jamais été étudiée comme objet
        historique indépendant, du moins pour la
        période contemporaine.


        Cette absence de la
        défloration, au sein d’une discipline
        qui fait depuis plusieurs décennies la
        part belle à l’histoire des femmes, mais
        également à celle de la vie privée, du
        corps et de la sexualité[8], est pour le
        moins étonnante. Elle s’explique
        peut-être par le caractère très intime
        de la défloration qui en rend difficile
        l’étude sur le plan des pratiques. Les
        sources documentant cet événement privé
        sont en effet très lacunaires, et ce
        pour plusieurs raisons. D’abord, les
        archives privées, très rares, sont
        « socialement dissymétriques et d’un
        accès aléatoire[9] »,
        et ne permettent pas de fonder une
        recherche sur la défloration vécue.
        Ensuite, si ces archives constituent des
        sources fécondes pour l’historien de la
        vie privée, elles ont leurs limites : la
        vie sexuelle, dont fait partie la
        défloration, n’y est que peu évoquée.
        Enfin, une grande partie de la
        population française du xixe n’a
        pas accès à l’écriture et n’a donc pas
        laissé de traces que l’historien puisse
        exploiter. À ces sources, on peut
        ajouter les archives judiciaires, qui
        constituent « l’une des seules
        documentations massives permettant
        d’observer dans leur quotidien ces
        populations rurales que leur
        analphabétisme a [...] précipitées dans
        les ténèbres de l’Histoire[10] ».


        Il a été choisi ici de
        partir de la question des
        représentations de la défloration et
        donc d’étudier avant tout l’ensemble des
        discours sociaux qui la prennent pour
        objet. C’est le parti-pris adopté par
        Michel Foucault qui, dans son Histoire de la
        sexualité, propose une
        étude de la sexualité davantage fondée
        sur les discours qui décrivent et
        norment les pratiques sexuelles que sur
        les pratiques elles-mêmes[11]. Repris par Alain
        Corbin dans L’Harmonie des
        plaisirs[12], ce choix
        méthodologique ouvre à l’historien de la
        sexualité un ensemble de sources
        nouvelles : les discours médicaux et
        religieux, les écrits à caractère moral,
        les essais sur la société, la
        littérature, la pornographie... La
        défloration se situe en effet au cœur de
        multiples problématiques, qui dépassent
        la sphère de l’intime, du privé, et qui
        expliquent qu’elle soit l’objet de
        discours nombreux. Cette étude des
        discours dominants sur la défloration
        est un préalable nécessaire pour qui
        voudrait saisir la défloration comme
        pratique, puisqu’ils élaborent des
        représentations qui exercent, par leur
        diffusion, une normativité sur les
        imaginaires et les comportements
        individuels. L’étude de ces discours ne
        pourra se faire sans une attention
        particulière portée à l’identité de ceux
        qui les produisent – identité de genre
        et de classe –, ainsi qu’à la manière
        dont ils décident de parler de la
        défloration – stratégies discursives
        mises en place, images convoquées, mots
        employés –, et à ce qu’elle révèle des
        raisons qui les poussent à aborder la
        défloration – motivations scientifiques
        ou normatives, critiques ou érotiques,
        etc.


        L’étude de ces
        discours variés permettra en outre
        d’interroger la pertinence de ce concept
        pour le xixe siècle : si ce
        terme est déjà utilisé à l’époque,
        désigne-t-il la même réalité
        qu’aujourd’hui ? Peut-on réunir sous ce
        terme des situations aussi différentes
        que la défloration résultant d’un viol,
        d’amours préconjugales ou d’une nuit de
        noces ? L’unification postulée par
        l’historien du xxie siècle qui se
        donne pour objet d’étudier « la
        défloration » est-elle purement
        anachronique, ou fait-elle écho à la
        manière qu’avait le xixe siècle de penser
        le premier rapport sexuel féminin ? Il
        s’agit donc de tester la consistance et
        la pertinence du concept pour le xixe siècle, et de
        voir si la défloration désigne alors le
        premier rapport sexuel ou si elle peut
        ne désigner que la rupture de l’hymen,
        qu’elle soit accidentelle, chirurgicale,
        ou qu’elle ait effectivement lieu
        pendant un coït. La définition de la
        défloration est étroitement liée aux
        différentes conceptions de la virginité,
        qu’on l’envisage comme purement physique
        ou, à l’inverse, comme relevant
        strictement d’une vertu morale. Il
        convient donc de ne pas délimiter a
        priori les réalités que peut
        recouvrir ce terme au xixe siècle, afin de
        pouvoir étudier la défloration dans
        toutes les significations qu’elle est
        susceptible d’y revêtir : aspects
        anatomiques, mais également enjeux
        moraux, sociaux, juridiques, et
        significations symboliques individuelles
        enfin.


        Pourquoi, dès lors,
        choisir de parler de « défloration » et
        préférer ce terme à d’autres synonymes ?
        D’abord, l’examen de quelques
        dictionnaires permet de constater que le
        terme de défloration est celui qui est
        le plus employé au xixe siècle : l’Encyclopédie de
        Diderot et d’Alembert y consacre un
        article assez long, et ne dit rien du
        terme de « dépucelage », par exemple[13].
        Il en va de même pour le Grand Dictionnaire
        universel du xixe siècle de
        Pierre Larousse : un très long article
        est consacré par Joseph Sédillot au
        terme de « défloration », tandis qu’une
        ligne seulement est consacrée au terme
        de « dépucelage »[14].
        Néanmoins, il ne faut pas oublier que
        ces articles de dictionnaire sont
        rédigés par des médecins, et qu’ils sont
        donc davantage révélateurs des termes
        utilisés par les savants que des usages
        communs à toute la population. Dans
        l’ensemble du corpus étudié, le terme de
        « première fois » n’apparaît pas non
        plus : il serait donc anachronique
        d’utiliser, pour le xixe siècle, un terme
        renvoyant à une conception actuelle du
        premier rapport sexuel. En effet, cette
        expression témoigne d’une représentation
        spécifique du premier acte sexuel,
        envisagé comme le début de la vie
        sexuelle plutôt que comme la perte de la
        virginité ; l’expression insiste plus
        sur son caractère inaugural que sur la
        fin d’un état virginal. Pour autant,
        parler de « perte de la virginité »
        semble trop radical, parce que cette
        expression polarise l’attention sur l’un
        des enjeux de la défloration – certes
        majeur, surtout au xixe siècle –, mais
        ne recouvre pas l’ensemble des
        problématiques qui s’y jouent.


        Le terme de
        défloration paraît donc plus approprié
        pour le xixe siècle français,
        et, d’abord parce qu’il est le plus
        utilisé par les médecins. Sur le corpus
        médical étudié, seul un ouvrage utilise
        le terme de dépucelage et il s’agit d’un
        plagiat mal dissimulé d’un ouvrage du
        xviie siècle[15]. Cette
        prépondérance du terme de défloration
        est toutefois propre au discours médical
        car c’est le terme de dépucelage qui
        revient le plus fréquemment dans le
        corpus pornographique. Mais d’autres
        facteurs justifient l’emploi du terme de
        défloration. Pragmatiquement, il est le
        seul terme qui ne puisse s’appliquer
        qu’au premier rapport sexuel féminin,
        contrairement au dépucelage[16]
        ou à la première fois. En outre, son
        utilisation par les médecins témoigne
        d’un phénomène inhérent à la
        construction de la différence des sexes.
        Au xviiie siècle, d’après
        Laqueur, le modèle du sexe unique – qui
        revient à penser le corps féminin comme
        une version inversée du corps
        masculin – fait progressivement place à
        un autre modèle de la différence
        sexuelle, qui définit l’homme et la
        femme comme qualitativement et
        incommensurablement différents. Le choix
        du terme de défloration – plutôt que de
        dépucelage – par les médecins témoigne
        de la construction progressive, à partir
        du xviiie siècle, d’une
        « nature féminine[17] », et
        vise à distinguer premiers rapports
        sexuels masculin et féminin, au motif
        que la perte de la virginité féminine a
        des conséquences anatomiques qui n’ont
        pas d’équivalent chez l’homme. Or, comme
        le souligne Gilbert Tordjman, la
        question de la virginité féminine est
        particulière, en ce qu’elle est
        sous-tendue par « une configuration
        anatomique spécifiquement féminine[18] » et parce que
        « l’hymen, reliquat embryologique sans
        fonction physiologique, reste chargé
        d’une signification sociale et
        culturelle considérable[19] ».
        C’est particulièrement vrai pour le xixe siècle, dans la
        mesure où les médecins affirment
        l’existence de l’hymen chez toutes les
        femmes et en font le principal signe de
        la virginité.


        En outre, le terme de
        défloration fait à la fois référence, de
        manière imagée, à la déchirure de
        l’hymen lors du premier coït, mais
        également aux implications morales et
        symboliques de cet événement : il
        renvoie au topos de la femme comparée à
        une fleur et tend à donner une image
        positive de la virginité par cette
        analogie. De ce fait, la femme déflorée
        est celle qui a perdu quelque chose :
        elle est irrémédiablement fanée. Cette
        métaphore végétale permet également de
        décrire la vocation de cette femme-fleur
        et son rôle social au xixe siècle : de même
        que la fleur fane pour laisser place au
        fruit, la défloration de la femme ne
        peut avoir pour but que l’enfantement.
        Dominique Grisoni montre bien que la
        défloration a un rôle décisif dans le
        devenir féminin, et qu’elle est
        déterminante pour son image sociale,
        puisque, sauf exception, elle « confirme
        les processus de la vierge : dans le
        mariage, elle suture définitivement le
        sexe, et hors mariage, elle le
        prostitue[20] ». Cette
        affirmation, basée sur l’analyse des Liaisons
        dangereuses, parues à la fin du xviiie siècle, donne un
        cadre général pour penser la défloration
        au xixe siècle, du moins
        dans les sphères bourgeoises et
        aristocratiques : véritable aiguillage
        dans la vie de la jeune fille, elle fait
        advenir la femme en elle et décide de
        son destin : madone ou putain[21],
        « épouse chaste » ou « prostituée
        lubrique » : Cécile de Volanges,
        déflorée par Valmont hors du cadre du
        mariage, ne peut devenir qu’une
        Merteuil, une putain[22]. La défloration,
        bien loin de se limiter à une
        transformation physique, peut donc
        affecter la destinée féminine. Si elle
        constitue un événement crucial pour le
        devenir social de la femme, la
        défloration est aussi un pivot pour sa
        vie intime : elle peut en effet avoir
        des conséquences durables sur son
        rapport à la sexualité, sur sa vie
        conjugale, etc. En optant pour le terme
        de défloration, qui suppose deux
        partenaires, on souhaite également
        montrer le rôle joué par l’homme dans ce
        premier coït : l’histoire de la
        défloration n’est pas seulement une
        histoire des femmes, mais aussi des
        rapports entre les sexes – un homme
        pensé comme actif, qui déflore, et une
        femme vouée à la passivité, qui ne peut
        qu’être déflorée.


        Le choix du terme de
        « défloration », parce qu’il tient
        nouées entre elles toutes les
        problématiques cristallisées par le
        premier rapport sexuel féminin au xixe siècle, est loin
        d’être neutre, et constitue donc
        lui-même à la fois une problématisation
        et un parti-pris de recherche. Ces
        problématiques inscrivent cette étude
        dans plusieurs historiographies.
        D’abord, celle, majeure, de l’histoire
        des représentations et des sensibilités.
        Les discours sociaux sur la défloration
        produisent des représentations de la
        femme, de l’homme, du corps, de la
        virginité, de la sexualité, etc., et
        façonnent différentes représentations
        individuelles de la défloration – qui
        tiennent au sexe, à l’âge, à la classe
        sociale de l’individu en question –, qui
        influent sur la manière dont les
        individus vivent la défloration. La
        défloration plonge l’historien dans une
        histoire des sensibilités, et l’amène à
        détecter les variations des seuils de
        tolérance sociaux – à la brutalité
        masculine lors de la nuit de noces, au
        viol, etc. Les sources judiciaires et
        les écrits du for privé, qui comportent
        des récits masculins et féminins de
        défloration, permettent d’esquisser une
        histoire des émotions et des sensations,
        une histoire de « l’expérience
        sensorielle[23] » de la
        défloration, même si « l’utilisation de
        ces récits bute sur la question du
        partage délicat entre l’imaginé et le
        vécu, le cliché et les réalités
        sensibles [, et que] pour une bonne
        part, probablement, les perceptions et
        les sensations auxquelles nous avons
        accès sont tributaires de la posture ou
        des intentions de l’auteur, ou relèvent
        de l’usage décrété, voire du fantasme[24] ».


        Parce que la
        défloration est envisagée, au xixe siècle, comme
        une transformation anatomique, son étude
        revient aussi à faire, plus précisément,
        une histoire du corps et de ses
        représentations : elle invite à
        réfléchir sur la manière dont les normes
        sociales sont inscrites, notamment par
        le discours médical, dans la chair même
        des individus, et font du corps leur
        support et leur instrument de
        légitimation. Le discours savant est une
        composante essentielle de l’étude du
        corps comme objet historique : par un
        double mouvement, les approches
        médicales du corps « changent les
        attitudes et les croyances de la
        population vis-à-vis du corps tout en
        s’adaptant à elles[25] ». L’étude des
        discours médicaux sur l’hymen et sur la
        défloration offre en outre une
        perspective sur l’évolution du regard
        scientifique sur le corps humain, des
        manières de l’observer, de le décrire,
        de le nommer, et peut être rapprochée
        des études menées sur le rapport de la
        médecine au corps – qu’il s’agisse de la
        Naissance de la
        clinique de Michel Foucault[26] ou des travaux
        de Rafael Mandressi sur le regard de
        l’anatomiste[27].


        Plus précisément, on
        peut rattacher la question de l’histoire
        de la défloration au champ de l’histoire
        de la sexualité. Cette étude lui
        emprunte l’une de ses sources : le
        discours pornographique. S’il a été
        étudié comme objet historique
        indépendant par l’histoire culturelle[28], il constitue
        également une source féconde pour
        l’histoire des sensibilités et des
        fantasmes. Marc Angenot, dans Le
        Cru et le Faisandé, met en lumière
        l’intérêt que peut avoir, pour
        l’historien, ce type de sources
        longtemps négligé en raison de sa
        vulgarité : « La thématique sexuelle ne
        forme pas un ensemble totalement séparé.
        Le sexe est toujours thématisé avec
        d’autres
        idéologèmes : on rencontrera ainsi la
        scatologie antisémite, la dénonciation
        anticléricale des “monstres en soutane”,
        le tableau des perversions décadentistes
        d’une société qui roule à vau-l’eau,
        l’apothéose de la cocotte et du Paris
        des plaisirs, le sexe colonial-animal du
        roman exotique, la littérature des
        stupres paysans[29]. »


        L’apport des sources
        pornographiques est donc double : la
        représentation pornographique de la
        défloration dévoile les sensibilités et
        les fantasmes d’une époque, mais son
        étude permet aussi de voir comment la
        littérature pornographique utilise le
        motif de la défloration pour thématiser
        différents enjeux moraux et sociaux, et
        affirmer une posture subversive. Cette
        étude ne se limite donc pas à l’analyse
        d’enjeux sexuels, mais s’étend à la
        compréhension de la manière dont sont
        intriquées, dans le discours
        pornographique sur la défloration, des
        représentations du corps, des postures
        morales, des critiques sociales,
        etc.


        L’histoire de la
        défloration s’inscrit également dans
        l’histoire des femmes et du genre.
        D’abord, parce que celle-ci est
        désignée, par les individus qui en
        parlent, comme un événement
        spécifiquement féminin, mais où les
        rapports de genre s’exercent également
        avec force. Sur ce point, les travaux
        sur les jeunes filles et leur éducation
        forment un apport non négligeable, que
        l’on songe aux travaux d’Yvonne
        Knibiehler sur l’éducation sexuelle[30], mais également à
        la thèse de Fabienne Casta-Rosaz sur le
        flirt[31], qui montre
        comment ce dernier devient le modèle
        dominant d’éducation sentimentale :
        l’histoire de la défloration passe aussi
        par celle de la manière dont les jeunes
        filles y sont préparées ou non par leur
        éducation. L’histoire de la défloration
        participe également de l’histoire du
        genre, compte tenu du rôle qu’on lui
        assigne dans la construction de la
        féminité – « la virginité, c’est l’état
        de fille, qu’il faut quitter pour
        devenir femme[32] » – mais également
        du rapport de force entre les sexes qui
        s’y joue. Mais on ne se contentera pas
        de montrer que la défloration constitue
        l’un des nombreux moyens de la
        domination masculine, contre laquelle la
        virginité féminine, réappropriée par les
        femmes elles-mêmes, incarnerait un foyer
        de résistance[33].
        En effet, les enjeux de genre liés à la
        défloration ne peuvent se comprendre
        qu’en optant pour une histoire
        résolument relationnelle, une histoire
        qui ne peut se faire « sans les
        hommes[34] ». Une étude
        attentive et fine des sources montre que
        la défloration, généralement présentée
        comme un événement exclusivement
        féminin, joue également un rôle non
        négligeable dans la fantasmatique
        masculine, et plus généralement dans la
        construction de la masculinité.


        Sur le plan
        méthodologique, cette étude emprunte
        également beaucoup à l’historiographie
        des femmes et du genre : les discours
        dont on dispose sur la défloration au
        xixe siècle sont
        majoritairement produits par des hommes.
        Comme le montre Alain Corbin,
        « l’histoire de la femme se construit en
        écho, à l’aide d’un faisceau de discours
        masculins[35] ». Du fait de
        cette « dissymétrie sexuelle dans la
        fabrication des images », la
        « connaissance des mentalités
        masculines »[36] devient
        indispensable. Il faut accepter
        d’étudier ces sources comme telles, en
        gardant à l’esprit qu’elles sont loin de
        constituer un reflet de la réalité ; il
        faut renoncer à restituer à travers
        elles la réalité concrète de la
        défloration au xixe siècle, pour
        étudier au contraire ces sources comme
        de précieux indices des représentations
        et des sensibilités d’une époque. Comme
        l’affirme Marc Angenot, l’historien doit
        travailler en gardant à l’esprit que
        « la carte n’est pas le terrain, que le
        discours social qui parle du sexe n’est
        pas [...] le tout de la
        sexualité, que ces discours ne
        fournissent une information directe sur
        les pratiques ni les attitudes », et
        qu’il n’est pas possible de prendre la
        mesure de l’influence exercée par les
        différents écrits normatifs sur « les
        mentalités et les conduites des
        individus »[37].


        Puisque l’étude des
        discours sur la défloration est à la
        croisée de nombreuses historiographies,
        elle fait appel à un éventail de sources
        très large. On s’appuiera ici sur trois
        types fondamentaux de discours : le
        discours savant, le discours moral et le
        discours littéraire. On retrouve ici, à
        quelques détails près, la tripartition
        choisie par Alain Corbin dans L’Harmonie des
        plaisirs, qui constitue le gros des
        sources utilisables pour l’histoire de
        la sexualité[38].
        Toutefois, Alain Corbin se limite dans
        cet ouvrage aux discours médical,
        religieux et pornographique ; on peut
        lui reprocher, comme Marc Angenot aux
        travaux de Michel Foucault, d’exclure
        une partie de la littérature[39]. Son usage est
        pourtant fécond : « le roman
        du xixe siècle, voué aux
        intrigues familiales et aux drames
        intimes, fiction plus “vraie” que les
        sécrétions du vécu », s’il doit être
        utilisé « avec précaution » et en
        gardant à l’esprit « l’importance de la
        médiation esthétique et de la
        spécificité du travail textuel », peut
        toutefois être fécond pour l’historien
        qui tente de faire le tableau des
        représentations mentales d’une époque[40]. Il faut bien
        entendu prendre en compte « le prisme
        déformant » de la personnalité de
        l’écrivain, le fait que le réel y soit
        « gauchi par les lois du genre choisi ».
        Mais « le texte n’est pas hors du temps
        et de l’espace » : il est nourri par le
        réel et révèle bien des visions du
        monde[41].
        On ne saurait également se passer, pour
        l’étude des représentations de la
        défloration, des ouvrages moraux écrits
        par des observateurs sociaux
        divers – essais sur la société, ouvrages
        d’éducation sexuelle, réflexions sur le
        mariage... – eux aussi laissés de côté
        par Alain Corbin.


        L’étude qu’on se
        propose de mener reposera donc sur des
        sources médicales – des dictionnaires
        encyclopédiques très généraux aux
        mémoires sur l’hymen, en passant par des
        ouvrages sur la femme, des manuels de
        gynécologie et d’obstétrique, des
        traités sur les maladies féminines ou
        encore des manuels d’amour conjugal –,
        mais également des traités religieux[42] ou produits par
        des observateurs sociaux sur l’éducation
        féminine[43],
        la virginité, le mariage, la vie
        conjugale et la prostitution. On
        s’appuiera également sur des sources
        littéraires, et notamment sur le roman
        de mœurs, qui est le genre le plus à
        même de se faire le révélateur des
        représentations liées à la virginité et
        à la défloration féminines – c’est
        d’autant plus vrai que, si la
        description du sexe et de la sexualité a
        longtemps été exclue de la littérature
        pour être cantonnée à des genres
        populaires ou marginaux, « la
        littérature réaliste-naturaliste s’est
        efforcée de briser ce tabou », non sans
        faire acte, la plupart du temps,
        d’autocensure, usant de périphrases ou
        de métaphores pour aborder la
        sexualité[44]. Les
        sources pornographiques[45], publiées
        clandestinement, se situent dans
        l’espace idéologique de la
        « transgression des tolérances
        sexuelles[46] »,
        et se font donc le révélateur des
        fantasmes et des représentations
        masculines de la défloration. À ces
        corpus s’ajoutent des écrits du for
        privé[47], ainsi
        que les archives judiciaires, qui
        permettent de mettre au jour des aspects
        de la défloration moins documentés par
        ailleurs – comme les cas de viol, par
        exemple –, et qui offrent l’accès à des
        catégories populaires généralement
        silencieuses[48].


        Ce croisement de
        différents types de sources permet de
        faire émerger la multiplicité des
        aspects que revêtent les discours sur la
        défloration au xixe siècle, mais il
        pose plusieurs problèmes. D’abord, d’un
        point de vue strictement pragmatique, ce
        corpus très conséquent devait être
        restreint d’une manière ou d’une autre.
        On a ainsi choisi de n’étudier que les
        discours produits au cours de la période
        étudiée, bien que les ouvrages parus
        avant la période soient susceptibles
        d’influencer les représentations et les
        pratiques du xixe siècle. De la
        même manière, on a choisi de ne
        s’intéresser qu’aux œuvres originales,
        laissant de côté les traductions en
        français d’ouvrages étrangers, eux aussi
        susceptibles d’influer sur la manière
        dont on se représente la défloration en
        France. On a fait le pari de considérer
        que ces potentielles influences, si
        elles sont réelles, se traduisent dans
        les discours produits au cours du xixe siècle.


        Ensuite se pose la
        question de la délimitation spatiale à
        adopter. Le choix d’une focalisation sur
        l’espace français ne s’explique pas
        seulement par un pragmatisme
        linguistique. Si de nombreux historiens
        des représentations choisissent pour
        aire géographique un Occident dont ils
        se contentent de postuler l’unité à
        travers les siècles[49] – au
        détriment des nuances qui pourraient
        être faites entre les différents pays de
        cette vaste aire
        géographico-culturelle –, on a choisi
        ici de s’intéresser à un seul pays. Si
        la restriction était nécessaire pour
        prétendre à une représentativité des
        sources étudiées, ce choix s’explique
        également par un certain nombre de
        particularités françaises, qui créent un
        contexte politique, social et culturel
        spécifique méritant d’être étudié de
        manière indépendante du reste de
        l’Occident – ne serait-ce que par
        l’impact considérable de la Révolution
        sur la société française et son
        organisation. Par ailleurs, la diversité
        des religions au sein de l’Europe a une
        influence importante sur la manière dont
        est pensée la morale sexuelle dans les
        différents pays : à titre d’exemple, les
        amours préconjugales sont mieux tolérées
        dans les pays protestants que dans les
        pays catholiques[50].
        Les discours médicaux ont également
        leurs spécificités nationales, qui
        justifient de consacrer cette étude à la
        France et non à l’Europe tout entière[51].


        Enfin, quelles bornes
        chronologiques donner à cette étude ?
        En effet, chacun de ces discours a sa
        chronologie et ses dynamiques propres ;
        il a donc fallu choisir une période qui
        puisse être légitime pour tous les types
        de discours étudiés. Les ouvrages
        généraux se donnant pour objet
        l’histoire du corps et de la vie privée
        choisissent des délimitations
        chronologiques correspondant au xixe siècle
        politique : le tournant majeur de la
        Révolution française permet de faire
        débuter ce xixe siècle en 1789 ;
        on choisit généralement de l’arrêter à
        l’aube de la Première Guerre mondiale,
        en 1914[52]. On peut
        reprocher à ces délimitations
        chronologiques de comporter une part
        d’arbitraire dans le cadre de l’histoire
        du corps et des représentations ; en
        effet, le choix de délimitations
        relevant de la sphère du politique peut
        sembler injustifié pour ce type
        d’histoire, dont les évolutions se font
        sur le temps long, et qui a ses logiques
        propres, ne suivant pas nécessairement
        le cours des événements politiques.


        Mais ces délimitations
        ne sont pas dénuées de sens. Alain
        Corbin, dans l’Histoire de la vie
        privée, note ainsi le rôle de la
        Révolution française dans la
        délimitation d’un nouvel espace privé,
        et reprend les analyses fondatrices de
        Michel Foucault pour affirmer que le xixe siècle,
        caractérisé par l’émergence des moyens
        modernes d’information, est le siècle de
        la « volonté de savoir », un « siècle
        curieux de voir et d’entendre, toujours
        au “trou de la serrure” »[53]. C’est en partie
        cette multiplication des moyens
        d’information, qui relaient les faits
        divers, les scandales de la vie privée,
        qui explique l’abondance de sources sur
        la défloration au xixe, et
        rend possible cette étude. Il faut
        ajouter à cela le rôle joué par la
        confession, puisque Corbin affirme que
        le xixe siècle constitue
        de ce point de vue une unité cohérente,
        en rappelant que « les spécialistes [le]
        considèrent [...] comme l’âge d’or du
        sacrement de pénitence[54] » : le xixe siècle est donc
        un terrain fertile pour les historiens
        de la sexualité, puisqu’il est le siècle
        de l’aveu, laïc comme religieux.


        La plupart des
        historiens du corps et de la sexualité
        s’accordent donc à affirmer l’existence
        d’un tournant à la fin du xviiie siècle : Karen
        Harvey, dans un article intitulé « Le
        siècle du sexe ? Genre, corps et
        sexualité au dix-huitième siècle »,
        rappelle les travaux majeurs de Thomas
        Laqueur, pour qui « à la fin ou vers la
        fin du xviiie siècle » s’est
        produit un changement dans la façon dont
        le corps humain a été conçu. D’après ce
        dernier, c’est à la fin du xviiie siècle que se
        met en place le modèle de deux sexes
        qualitativement distincts, qui succède
        au système de pensée selon lequel le
        masculin et le féminin étaient perçus
        comme deux variantes d’un même type, et
        leur différence comme une simple
        différence de degré[55]. Ce
        changement de paradigme dans la
        conception de la différence des sexes
        est primordial pour l’étude de la
        défloration, qui suppose d’analyser les
        rapports qui s’y exercent entre les
        sexes, mais également la manière dont le
        discours médical utilise cette
        thématique de la défloration, au xixe siècle, pour
        souligner la spécificité anatomique de
        la femme et rompre avec l’idée d’une
        homologie structurelle entre les corps
        masculin et féminin. Yvonne Knibiehler,
        dans La Virginité
        féminine, souligne également la
        rupture que représente cette fin du xviiie siècle, en
        mettant en exergue les transformations
        sociales qu’elle occasionne : la fille
        majeure est en principe émancipée, le
        mariage devient un accord contractuel
        entre les époux, duquel disparaît toute
        référence à la virginité de la mariée.
        La valeur religieuse de la virginité est
        également affaiblie par l’interdiction
        des vœux perpétuels, ainsi que par le
        fait que le mariage religieux devient
        facultatif. Si ces transformations
        théoriques sont moyennement cruciales
        dans la pratique, notamment à cause des
        réformes napoléoniennes, plus
        conservatrices, elles représentent
        néanmoins un tournant non négligeable
        pour le statut de la jeune fille vierge,
        et influent donc sur la teneur des
        discours sur la défloration[56].


        La fin du xviiie siècle marque
        également un tournant pour la plupart
        des discours qu’on se propose
        d’étudier : le discours savant est en
        effet profondément transformé par
        l’émergence de la médecine clinique, et
        Cuvier, au seuil du xixe siècle, affirme
        l’existence constante de l’hymen chez
        les vierges[57], ce qui a des
        répercussions considérables sur la
        manière d’envisager la défloration. Plus
        largement, le discours médical sur la
        femme s’infléchit à ce même moment :
        Yvonne Knibiehler montre comment la fin
        du xviiie siècle est
        marquée par la naissance du stéréotype
        de la « féminité », que contribuent à
        façonner les médecins-philosophes tels
        que Roussel, Cabanis, Virey, Moreau de
        la Sarthe[58]. Ces
        médecins, dont le discours allie
        préoccupations médicales et morales,
        jouent un rôle non négligeable dans les
        transformations de la conception savante
        de la défloration.


        La fin du xviiie siècle constitue
        également une inflexion pour le discours
        pornographique, très bien identifiée par
        Laurent Martin : avant la Révolution, la
        littérature pornographique est surtout
        pamphlétaire, et les subversions
        sexuelles renvoient aux subversions
        politiques[59]. Si, pour cet
        auteur, la représentation de la
        sexualité dans la littérature
        pornographique n’en est pas profondément
        modifiée, cette transformation est
        importante à prendre en compte pour
        cette étude, qui tentera d’identifier
        non seulement l’évolution de la
        représentation de la défloration, mais
        également la manière dont celle-ci est
        intégrée dans un dispositif de
        subversion, qu’elle soit politique,
        religieuse ou morale.


        Le choix de la fin du
        xviiie siècle pose plus
        de problèmes quant à la littérature et à
        la question de l’éducation sexuelle. En
        effet, celle-ci apparaît de manière très
        tardive, et on lui préfère longtemps
        l’ignorance ; toutefois, Tamara Chaplin
        montre que la naissance de l’éducation
        sexuelle est le résultat d’un long
        processus qui s’enracine dans les
        Lumières, et considère l’Émile de
        Rousseau comme « le premier appel
        moderne à l’éducation sexuelle[60] ».


        Il est également assez
        complexe de justifier une étude de la
        défloration en littérature qui débute à
        la Révolution française, si ce n’est par
        la proclamation de la liberté
        d’expression, censée abolir la censure ;
        toutefois, cette mesure est assez peu
        respectée, et le Code napoléonien
        rétablit la censure en 1810[61]. Si on a vu que
        le courant réaliste, et la volonté de
        donner à voir la réalité de la vie,
        permettait d’unifier en partie le xixe siècle
        littéraire, il ne justifie pourtant pas
        de commencer cette étude à la
        Révolution. En outre, Yvonne Knibiehler
        note que le thème romanesque de la nuit
        de noces fleurit surtout à partir de
        1830[62]. Toutefois,
        avant le réalisme, la question de la
        défloration en littérature ne se pose
        quasiment pas : le romantisme, comme
        l’indique Fabienne Casta-Rosaz, « ne
        déchire pas le voile du puritanisme[63] »,
        et n’aborde donc que très peu les
        thématiques sexuelles.


        De nombreux auteurs,
        qui tendent à remettre en question le
        caractère révolutionnaire des années
        soixante et de la « révolution
        sexuelle », replacent les évolutions de
        cette période dans un processus plus
        long, qui s’ancre au tournant des xixe et
        xxe siècles. Ainsi,
        Yvonne Knibiehler montre que la
        progressive désacralisation de la
        virginité féminine est issue du triomphe
        des idées républicaines à la fin du xixe siècle, et que
        le début du xxe siècle voit
        s’amorcer des progrès non négligeables
        en matière d’éducation sexuelle des
        filles[64]. Pour autant,
        le premier xxe siècle s’inscrit
        encore dans la continuité du xixe siècle : c’est
        visible au sein des discours médicaux et
        littéraires, mais également dans le
        domaine même de l’éducation sexuelle :
        les manuels d’éducation écrits à cette
        période ne visent pas à donner aux
        femmes les moyens de reprendre le
        pouvoir sur le corps et leur sexualité,
        mais ont des objectifs plutôt
        prophylactiques et populationnistes[65]. Le choix de
        s’arrêter à l’aube de la Première Guerre
        mondiale s’explique également par le
        fait que celle-ci provoque une rupture
        dans la production de discours sur la
        défloration : il suffit de voir le peu
        d’ouvrages mentionnés par Perceau dans
        sa bibliographie du roman érotique pour
        s’en rendre compte. Mais la Première
        Guerre mondiale occasionne également de
        fortes mutations sociales, qui
        contribuent à transformer profondément
        le rôle des femmes dans la société ;
        cette nouvelle représentation de la
        femme contribue à transformer les
        rapports entre les sexes, et, partant,
        les pratiques sexuelles et les discours
        qui les décrivent[66].
        Enfin, il semble légitime d’arrêter
        cette étude au seuil de la naissance de
        la psychanalyse, nouveau discours savant
        qui a un impact considérable sur la
        manière de penser la sexualité, et donc
        la défloration : Freud publie en 1918
        Le Tabou de la
        virginité, qui adopte une
        perspective ethnologique sur la
        signification accordée à la virginité
        féminine ; l’analyse psychanalytique de
        la défloration marque un véritable
        changement de paradigme[67].


        L’histoire de la
        défloration, longtemps dominée par le
        discours religieux sur la virginité
        comme qualité morale, est marquée par un
        changement majeur à la fin du xixe siècle : le
        discours médical, affirmant l’existence
        de l’hymen chez les vierges, déplace la
        focalisation du discours de la virginité
        vers la défloration, et, faisant de
        cette dernière une transformation
        physique, l’érige en événement crucial
        de la vie féminine, conférant à l’homme
        qui déflore le pouvoir de faire advenir
        la femme. Le discours médical,
        s’emparant de l’espace conjugal laissé
        vacant par la normativité religieuse,
        devient la principale autorité normative
        en matière de défloration, et instille
        l’idée de la défloration comme création
        de la femme par l’homme dans l’ensemble
        des discours sociaux et des
        représentations individuelles : l’étude
        successive des enjeux sociaux,
        judiciaires et éducatifs que revêt la
        défloration, ainsi que des discours
        fictionnels qui la mettent en
        scène – roman et pornographie –, permet
        de mesurer l’influence exercée par ce
        nouveau paradigme médical sur les
        représentations de la défloration. La
        dernière partie se détache des discours
        dominants pour esquisser la défloration
        comme pratique, comme expérience vécue,
        en déployant l’éventail des
        circonstances possibles de la
        défloration, mises en relation avec les
        âges, les catégories sociales, et le
        sexe des individus concernés, mais en
        s’attachant également à faire émerger de
        l’ombre que projettent sur elles les
        discours dominants, les représentations
        individuelles, masculines et féminines,
        de la défloration vécue, et où se lit
        l’influence du paradigme médical.
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        Sexualité des Français au quotidien
        [1850-1950], Paris, Aubier, 1996 ;
        « Les attentats à la pudeur sur les
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Chapitre I

        L’Église et la défloration

        

        Pourquoi aborder la
        question de la défloration en commençant
        par l’étude du discours religieux à son
        égard ? D’abord, parce que le poids du
        discours de l’Église catholique au xixe siècle en France
        est colossal : l’immense majorité des
        Français est catholique[135], et ce siècle,
        malgré les bouleversements de la
        Révolution française, est marquée par
        l’emprise du catholicisme, qui a servi
        de référent pour l’élaboration des
        normes morales et sociales, et qui
        imprègne donc profondément les
        représentations collectives. De plus, si
        l’on constate un certain affaiblissement
        des pratiques religieuses au cours du
        siècle[136], celui-ci
        concerne surtout les hommes, et
        l’Église, au xixe siècle, « compte
        sur les femmes pour assurer la
        permanence de son influence[137] » : le discours
        religieux sur la défloration conserve
        donc toute sa normativité.


        Ensuite, parce qu’au
        xixe siècle, le
        discours religieux sur la défloration
        est l’héritier d’une tradition
        chrétienne pluriséculaire, qui a
        contribué à façonner une définition de
        la virginité comprise avant tout comme
        une vertu morale et spirituelle, qui
        considère celle-ci comme la voie d’accès
        la plus directe à la sainteté[138], et qui a donc
        attaché à la défloration la
        signification négative d’une perte,
        d’une chute. En outre, si la virginité
        est considérée par le discours religieux
        comme une vertu morale, il serait erroné
        de considérer que celui-ci ne prend
        aucunement en charge la question du
        corps. Comme le fait remarquer Alain
        Corbin, « oublier la pesée du
        catholicisme sur les représentations et
        les usages du corps serait se condamner
        à l’incompréhension de la culture
        somatique de ce xixe siècle[139] ».


        Pour comprendre le
        discours religieux sur la défloration,
        il faut d’abord saisir la place capitale
        faite à la virginité au sein du dogme
        catholique, et en cerner les définitions
        parfois fluctuantes. Cette analyse est
        un préalable nécessaire pour comprendre
        la manière dont est envisagée la
        défloration, puisque sa conception
        dépend de la valeur accordée à la
        virginité. De la valorisation extrême de
        la virginité découlent donc des
        restrictions drastiques des
        circonstances dans lesquelles elle est
        acceptable – le cadre conjugal. Les
        pratiques sexuelles extra-conjugales
        sont quant à elles rejetées et
        assimilées à autant de péchés. Dans la
        vaste entreprise de contrôle des
        sexualités mise en place par l’Église,
        qui passe par l’interdiction de
        certaines pratiques et par la création
        de normes positives sur les pratiques
        autorisées, à l’aide notamment du
        dispositif de contrôle que constitue la
        confession, il s’agit de déterminer la
        place faite à la défloration au sein de
        la vie conjugale. En effet, les discours
        religieux, s’ils saturent la sexualité
        des époux de discours normatifs,
        semblent laisser la question de la nuit
        de noces de côté, pour des raisons qu’il
        conviendra d’élucider.


        
La double
          virginité catholique

          

          
Aux sources de la
            valorisation catholique de la
            virginité

            

            La valorisation de la
            virginité par le discours catholique
            prend racine aux origines du
            christianisme. Paul de Tarse est le
            premier à penser la chair et à la lier à
            une culpabilité majeure, en l’associant
            à ce qu’il y a de moins humain dans
            l’homme[140]. La virginité, parce
            qu’elle constitue le plus haut niveau de
            chasteté et de continence, est pensée
            comme une vertu, une bénédiction, dans
            la mesure où elle élève l’âme humaine
            vers Dieu. Elle n’est donc pas
            conceptualisée comme un état passager
            propre à l’enfance et à l’adolescence,
            et qui prendrait fin avec le mariage,
            mais comme une vertu que l’on
            maintiendrait volontairement, une
            qualité spirituelle liée à l’abstinence
            vis-à-vis des pratiques vénériennes[141]. Plus encore, les Pères
            de l’Église en font un véritable « mode
            de vie[142] », une ascèse qui
            concerne tous les plaisirs charnels, et
            qui suppose une maîtrise totale du
            corps. De ce fait, l’idéal de chasteté,
            tel qu’il est défini par les Pères de
            l’Église, concerne aussi bien les hommes
            que les femmes.


            Cette virginité,
            érigée au rang de vertu spirituelle et
            d’un mode de vie délibérément choisi,
            n’est pas en lien direct avec la
            question de la défloration, dans la
            mesure où elle ne se définit pas comme
            un état passager, un temps de latence
            qui précéderait le premier acte sexuel.
            Toutefois, pour comprendre l’histoire de
            la défloration au xixe siècle, il faut
            analyser les divers imaginaires qui
            gravitent autour de la question de la
            virginité, dans la mesure où la
            défloration est généralement pensée en
            creux, comme perte de la virginité ; or,
            la virginité-vertu et la virginité-état
            ne font pas l’objet, au sein même du
            discours catholique, d’une séparation
            claire et bien établie. En effet, si les
            Pères de l’Église semblent nier
            l’existence d’une virginité
            physique – puisqu’ils s’en remettent à
            la médecine grecque, qui n’admet pas
            l’existence de l’hymen, et qu’Ambroise
            comme Augustin s’indignent de la volonté
            de prouver la virginité, qui est avant
            tout une « intention morale », par
            l’examen médical[143] –, l’évolution du
            discours autour de Marie, mère de
            Jésus-Christ, témoigne d’un progressif
            ancrage de la virginité dans la chair
            même. Aucun des textes des Évangiles ne
            mentionne la virginité de Marie ; ce
            dogme naît au concile de Chalcédoine en
            451, après des débats théologiques
            agités qui concluent à la nécessité
            qu’une fille choisie par Dieu pour
            porter son fils soit pure, et donc
            vierge[144] : de ce fait, Marie est
            déclarée vierge ante partum,
            in partu et post
            partum. Ce sont donc les textes
            apocryphes qui ont contribué à incarner
            la virginité : le Protévangile de
            Jacques met en scène Salomé, une
            incrédule qui refuse de croire à la
            virginité de Marie, qui demande à
            constater sa virginité par elle-même, et
            qui parvient à la constater au
            toucher[145].
            Cet examen suppose donc l’existence d’un
            signe physique de la virginité, ce qu’on
            appellera plus tard l’hymen ; sa
            présence est considérée comme la preuve
            indiscutable de la virginité de Marie,
            et, partant, de sa sainteté[146].


            Loin de s’effacer, la
            figure de Marie, à l’origine d’un
            imaginaire physique de la virginité,
            acquiert au xixe siècle un statut
            plus important encore, avec l’essor du
            culte marial dans la deuxième moitié du
            siècle. Le renouveau de ce culte
            marial[147]
            s’explique en partie par la promulgation
            du dogme de l’Immaculée Conception par
            le pape Pie IX en 1854. Ce dogme, qui
            renforce la sainteté de Marie en
            établissant que sa conception n’est pas
            marquée par la tache du péché originel,
            contribue à renouveler la ferveur
            populaire autour de la figure de Marie
            qui transparaît dans les nombreux récits
            d’apparition de la Vierge fleurissant à
            cette époque[148]. Le culte
            marial se traduit également par la
            fondation d’institutions comme celle des
            Enfants de Marie-Immaculée créée en
            1830, qui connaît un fort succès dans
            les couches moyennes et modestes de la
            population[149]. Le culte de la
            Vierge Marie favorise donc au xixe siècle la
            persistance de la valorisation de la
            virginité féminine chez les jeunes
            filles pieuses. En outre, la figure de
            Marie a le mérite de promouvoir à la
            fois la virginité et la maternité,
            combinant ainsi « les deux états les
            plus divins de la femme[150] ». Dans un siècle
            marqué par le souci démographique, et
            qui écartèle la femme déflorée entre les
            deux pôles opposés de la « maternité »
            et de la « putainerie »[151], il n’est guère
            étonnant que Marie ait suscité tant
            d’engouement, dans la mesure où elle
            réunit en une même figure les deux rôles
            féminins socialement acceptés.

          

          


Quelle définition
            pour la virginité au xixe siècle ?

            

            La virginité
            chrétienne peut donc être assimilée à
            une forme de chasteté, de continence.
            Mais au xixe siècle, les
            théologiens insistent surtout sur la
            spécificité de la chasteté virginale.
            Gousset, dans sa Théologie morale à
            l’usage des curés et
            des confesseurs, explicite cette
            spécificité : « La chasteté est une
            vertu morale qui modère et restreint
            dans les bornes du devoir le penchant
            naturel pour les plaisirs de la chair.
            On distingue la chasteté des vierges, la
            chasteté des personnes veuves, et la
            chasteté des personnes mariées. La
            première consiste dans une perpétuelle
            continence. Elle paraît avec éclat dans
            les vierges chrétiennes qui ont
            généreusement renoncé au mariage, et se
            sont dévouées à la garder toute leur
            vie[152]. »


            D’autres, comme
            Bouvier, insistent sur la hiérarchie qui
            existe entre les différents types de
            chasteté et soulignent la place
            privilégiée de la chasteté des vierges :
            « La chasteté conjugale subordonne à la
            raison l’usage du mariage. Celle des
            veufs consiste dans l’abstention de tout
            plaisir vénérien après la dissolution du
            mariage. La chasteté virginale ajoute à
            cette parfaite abstinence l’intégrité de
            la chair[153]. » La chasteté
            des vierges est donc supérieure à celle
            des époux et des veufs pour deux
            raisons : une raison de durée, puisque
            la chasteté des vierges, contrairement
            aux deux autres, n’a jamais été rompue,
            mais également une raison physique :
            leur intégrité. On peut dès lors
            remarquer deux choses : d’une part, le
            glissement continu qui tend à mêler, au
            sein du concept de virginité, deux
            choses distinctes – un état physique et
            une intention morale ; d’autre part, la
            focalisation sur la virginité féminine,
            qui est renforcée au xixe siècle[154]. En effet,
            Gousset parle « des vierges »,
            substantif dont Yvonne Knibiehler fait
            remarquer qu’il est uniquement
            féminin[155], et qui est ici
            sans équivoque, puisque son adjectif est
            accordé au féminin. Bouvier laisse le
            doute planer, mais sur le seul plan
            grammatical : en effet, l’intégrité de
            la chair ne peut être que féminine,
            puisque c’est seulement pour les femmes
            que l’on décrète une altération physique
            due au premier acte vénérien.


            S’il est communément
            admis que pour l’Église, la virginité
            est à la fois un état défini par
            l’intégrité du corps et une vertu (qui
            consiste en l’abstinence de toute action
            contraire à la chasteté, et en la
            résolution de maintenir cette
            abstinence)[156], une analyse plus
            fine des textes théologiques et des
            définitions qu’ils proposent de la
            virginité permet de déceler une
            évolution de ses représentations au sein
            du discours religieux. Ainsi, dans les
            Sermons de
            Jacques Brydayne, écrits dans la seconde
            moitié du xviiie siècle et
            réédités plusieurs fois au cours du xixe siècle, la
            virginité, « inestimable trésor de la
            pureté[157] », est
            rapportée à la chasteté la plus
            absolue :


            « Filles
            chrétiennes, vous devez être chastes ;
            votre cœur doit être à Dieu seul, et
            demeurer tellement lié avec lui,
            qu’aucune créature ne puisse jamais le
            posséder. Mais non-seulement votre cœur
            doit être pur ; vous devez encore
            prendre garde qu’il n’échappe rien ni
            dans vos actions, ni dans vos paroles,
            ni dans vos manières, ni dans vos
            démarches, ni dans votre maintien, ni
            même dans vos habits, qui soit contraire
            à la pudeur. Ah ! Vous devez trembler au
            moindre mot et à la moindre action qui
            blesse la chasteté. Votre pureté vous
            doit être plus chère que toutes les
            richesses de la terre et que toutes les
            couronnes de l’univers, en un mot plus
            que votre vie même. C’est cette aimable
            vertu qui fait l’apanage et le véritable
            ornement d’une fille chrétienne[158]. »


            Ce sermon propose une
            définition extensive de la virginité,
            assimilée à une pureté d’action,
            d’apparence et d’intention, et pensée
            uniquement sur un plan moral. Dans le
            premier tiers du xixe siècle, on voit
            cohabiter les deux acceptions du terme
            dans le Manuel secret des
            confesseurs de Jean-Baptiste
            Bouvier : « La virginité peut donc être
            considérée comme un état ou comme une
            vertu. Comme état, elle consiste dans
            l’intégrité de la chair, c’est-à-dire
            dans l’abstinence de tout acte vénérien
            consommé ; comme vertu, c’est la
            parfaite abstinence de toute action
            volontaire ou de tout plaisir opposé à
            la chasteté avec la résolution de rester
            toujours dans cette abstinence[159]. »


            Cette double
            définition démêle les significations
            enchevêtrées de la virginité en en
            proposant deux clairement distinctes et
            qui ne se recouvrent pas : un état et
            une vertu, qui sont indépendants l’un de
            l’autre. Quelques décennies plus tard,
            Pierre-Jean-Corneille Debreyne, dans sa
            Mœchialogie,
            met quant à lui l’accent sur la
            virginité physique uniquement :


            « Le terme de
            vierge, ici, ne désigne pas une personne
            qui n’a jamais commis de péché contre la
            chasteté, mais une personne qui ne s’est
            jamais adonnée à l’acte de chair avec un
            autre individu. Ici, la virginité n’est
            donc pas supposée comme vertu, mais
            comme état d’intégrité [physique].
            À propos de cette intégrité physique,
            voici ce que dit Billuart, et avec
            raison : “Certains désignent comme un
            signe de la virginité une certaine
            membrane, ou pellicule, que l’on appelle
            hymen, et qui est détruite en étant
            déchirée par l’intromission du pénis ;
            mais d’autres, et surtout les plus
            récents, disent qu’il ne s’agit de rien
            d’autre que d’une compression, ou d’une
            plicature de l’orifice du vagin, que le
            coït avec un homme dilate, de telle
            sorte que le vagin s’ouvre. D’après les
            médecins et les anatomistes modernes, il
            semblerait même que la pellicule
            susmentionnée ne se trouve pas chez
            toutes les vierges, mais qu’elle existe
            surtout chez les plus jeunes”[160]. »


            Et l’auteur de
            poursuivre cette digression sur les
            signes de la virginité physique, en
            renvoyant tour à tour à sa Physiologie
            catholique et philosophique, à
            Fabrice de Hilden, et même à Cuvier.
            Cette mobilisation de références
            médicales semble témoigner d’une
            influence grandissante exercée par la
            nouvelle médecine anatomo-clinique sur
            les autres discours normatifs de
            l’époque, et du succès du modèle de
            virginité féminine physique qu’elle
            défend, qui tend ici à prendre le pas
            sur la virginité entendue comme vertu
            morale. Une évolution est donc
            perceptible dans le discours religieux
            au fil du siècle, et cette évolution
            semble se faire sous l’influence du
            discours médical et anatomiste sur la
            virginité.


            Toutefois, il convient
            de noter que si la multiplication des
            références médicales tend à donner
            l’avantage à une compréhension physique
            de la virginité, les références choisies
            par Debreyne relativisent la possibilité
            d’établir avec certitude la virginité
            physique d’une femme : Billuart, le
            théologien français du xviiie siècle qui est
            le premier cité, privilégie en effet la
            thèse d’une plicature qui se dilate à
            celle d’une membrane qui se
            déchirerait – laissant donc des traces
            plus visibles de sa destruction ; il
            rappelle en outre qu’elle ne se trouve
            pas chez toutes les vierges. La
            référence à son propre ouvrage, ainsi
            qu’aux travaux de Fabrice de Hilden,
            établit la diversité de formes sous
            lesquelles peut se présenter cette
            membrane. La référence à Cuvier, enfin,
            défait le lien de cause à effet entre la
            présence de l’hymen et l’abstinence de
            la jeune fille, puisque « la présence de
            l’hymen ne prouve ni la pureté, ni même
            absolument la virginité de la personne
            qui le possède, pas plus que son absence
            ne prouve du désordre dans la
            conduite[161] ». L’ensemble
            des références mobilisées tend donc à
            fragiliser la valeur des signes
            physiques de la virginité, et donc à
            relativiser l’existence même d’une
            virginité proprement physique.


            Il ne s’agit donc pas
            de conclure de la comparaison de ces
            trois textes un progressif remplacement
            d’une définition morale de la virginité
            par une définition strictement
            physique ; tout au plus peut-on y voir
            se dessiner une évolution dans la prise
            en compte des caractères physiques de la
            virginité par le discours religieux.
            Cette reconnaissance de l’existence de
            signes physiques de la virginité est
            patente, par exemple, chez René Louvel,
            qui, en 1858, affirme que des hommes,
            « impuissants pour déflorer une vierge,
            soit parce qu’ils n’en ont pas la force,
            soit parce qu’ils perdent trop tôt leur
            sperme, peuvent cependant se conjoindre
            à une femme ayant perdu sa virginité[162] ». La différence
            faite entre une impuissance totale et
            l’impuissance à déflorer une vierge, et
            la mention de la force nécessaire à la
            défloration, sont le signe de la
            conviction, dans le discours religieux,
            que des caractères physiques – « la
            cloison virginale[163] » – permettent
            de différencier une femme vierge d’une
            femme déflorée. Mais il est clair que si
            les religieux prennent en compte les
            avancées de la médecine dans ce domaine,
            les deux définitions de la virginité
            (vertu morale et intégrité physique)
            continuent à coexister sans se recouper.
            Le caractère exclusif des deux
            définitions est ainsi explicité par
            Bouvier :


            « L’état
            de virginité [...] peut être détruit par
            des actes involontaires comme le viol,
            et, une fois perdu, il ne peut se
            recouvrer, car on ne saurait rétablir
            l’intégrité de la chair. Aussi, ceux et
            celles qui ont été mariés ou les gens
            qui ont accompli l’œuvre de chair hors
            du mariage ne peuvent être appelés
            vierges, seraient-ils devenus saints par
            le repentir.


            La vertu
            virginale, au contraire, lésée par le
            péché qui lui est opposé, mais qui n’a
            pas été consommé, ou par un projet de
            mariage, se rétablit par la remise du
            péché, ou par le retour à la résolution
            de rester chaste à l’avenir. Et, comme
            la vertu ne consiste pas dans une
            disposition du corps, mais bien de
            l’âme, elle se conserve malgré des actes
            involontaires qui font disparaître
            l’état de vierge[164]. »


            De la même manière que
            l’intention morale ne saurait rétablir
            l’état physique de virginité, la
            défloration physique n’empêche pas le
            rétablissement ou la conservation de la
            vertu virginale. À l’inverse, l’état
            virginal ne saurait prouver la pureté
            morale, dans la mesure où Bouvier
            affirme, dans un autre ouvrage, qu’une
            femme sur laquelle un homme,
            quoiqu’impuissant à la déflorer, a tenté
            à plusieurs reprises le coït, « n’est
            déjà plus vierge dans toute l’acception
            du mot[165] » : la présence
            de l’hymen ne garantit donc en rien la
            pureté de l’intention morale. Le fait
            que les différents auteurs qui
            condamnent la masturbation féminine ne
            fassent aucunement allusion au risque de
            perdre sa virginité physique[166]
            témoigne également du peu d’importance
            que revêtent pour eux les signes
            physiques de la virginité : la
            condamnation de la masturbation repose
            sur la condamnation de l’intention
            morale impure, et il est donc fait peu
            de cas du risque de perdre les signes
            physiques de la virginité-état, dans la
            mesure où la virginité-vertu est déjà
            corrompue. On voit donc bien que si les
            deux définitions coexistent, elles ne
            possèdent ni le même statut, ni la même
            importance, et sont clairement
            hiérarchisées. De fait, la virginité
            physique n’est envisagée que comme un
            obstacle à la reproduction :


            « Si l’homme, par
            faiblesse ou par un excès d’ardeur, ne
            peut réussir à briser la cloison
            virginale, bien qu’il soit capable de
            s’accoupler avec une femme ayant perdu
            sa virginité, sa femme doit lui
            permettre de vaincre cet obstacle au
            moyen d’un godemichet ou
            d’un instrument quelconque. Comme dans
            ce cas le défaut doit être imputé, non à
            la femme, mais au mari, il semblerait
            plus juste que celui-ci fût obligé
            d’employer sur lui-même les moyens
            propres à le faire disparaître.
            Cependant, si cela ne lui est pas
            facile, il est généralement admis que la
            femme doit se soumettre à cette
            opération, attendu qu’en se mariant elle
            a donné à son mari le droit de jouir de
            son corps et qu’elle doit lui en
            faciliter les moyens lorsqu’elle peut le
            faire sans un grave inconvénient. Or,
            cet élargissement peut être fait sans
            inconvénient et même sans blesser la
            pudeur soit par le mari, soit par la
            femme elle-même[167]. »


            La défloration, dans
            le discours religieux, ne revêt aucun
            caractère symbolique particulier. Elle
            se résume à une « opération », visant à
            résorber un « obstacle », et peu importe
            que cet obstacle soit vaincu par le
            membre viril ou par un objet quelconque,
            ou même que l’opération soit réalisée
            par l’homme ou par la femme elle-même.
            L’essentiel est qu’à son terme, la
            reproduction soit rendue possible. La
            défloration est donc envisagée comme
            strictement physique par le discours
            religieux : elle ne coïncide pas
            nécessairement avec la perte de la
            virginité, envisagée comme vertu morale,
            ni avec ce qu’on appellerait aujourd’hui
            la « première fois », et tout ce qu’elle
            peut recouvrir de significations
            personnelles et affectives.

          
        

        




Le stupre.
          Élaboration d’un péché

          

          Pour autant, il faut
          garder à l’esprit que dans le cas de
          figure envisagé ici par Louvel, les
          personnages mis en scène sont mari et
          femme. Cette précision revêt en fait une
          importance considérable : c’est
          seulement dans le cadre conjugal que les
          auteurs religieux banalisent de cette
          manière la défloration. En effet, si la
          virginité est considérée comme la plus
          parfaite chasteté, le mariage
          convenablement vécu, tel que le conçoit
          Augustin, est un bien : il permet la
          propagation de l’espèce[168], et constitue
          par là le seul cadre acceptable de la
          sexualité – qui doit y être régulée en
          fonction de cette unique fin de
          procréation. Hors de ce cadre, elle
          constitue en effet un péché mortel, une
          violation du sixième commandement – que
          Roger-François Daon, à la fin du xviiie siècle,
          traduisait par « Luxurieux point ne
          seras, De corps, ni de consentement[169] » –,
          rappelée par la plupart des théologiens
          du xixe siècle.


          Tout acte vénérien
          hors des liens du mariage constitue donc
          un péché mortel, qui se décline en
          plusieurs cas de figure. Pour Daon, il
          convient de différencier les péchés
          contraires à la nature (dont
          l’homosexualité, la bestialité et la
          masturbation) des péchés commis avec
          violence, ou avec une personne consacrée
          à Dieu, avec un parent, avec une
          personne mariée ou une vierge[170]. Bouvier, un peu
          plus tardivement, classe ces divers cas
          de figure en six espèces de luxure : la
          fornication (« union intime et d’un
          consentement mutuel, d’un homme libre et
          d’une femme libre ayant déjà perdu sa
          virginité »), le stupre (qui au départ
          désigne « toute union charnelle
          illicite », mais dont Bouvier précise
          que beaucoup de théologiens le
          qualifient de « violence », et de
          « défloration illicite d’une vierge »),
          le rapt (« violence faite à toute
          personne, ou à ses parents, dans le but
          d’assouvir la passion »), l’adultère (le
          fait d’entrer dans le lit d’autrui),
          l’inceste (union charnelle entre
          parents) et enfin le sacrilège (la
          profanation d’une chose sacrée par
          l’acte charnel)[171]. Cette
          classification varie selon les auteurs :
          ainsi, Alphonse-Marie de Liguori ne
          retient que « la fornication, le stupre,
          l’adultère, l’inceste, le sacrilège[172] » ;
          Thomas Gousset, quant à lui, dénombre
          sept espèces du péché de luxure : « la
          simple fornication, le stupre (stuprum), le
          rapt, l’inceste, le sacrilège,
          l’adultère, et le péché contre nature »,
          catégorie dans laquelle il rassemble la
          « pollution volontaire », la sodomie et
          la bestialité[173]. Pour ce qui est
          du stupre, défloration illicite d’une
          vierge, il semble donc que tout au long
          du xixe siècle, il soit
          reconnu comme une espèce du péché de
          luxure.


          Tous les théologiens
          s’accordent également à dire que le
          stupre est constitué par la
          « défloration illicite d’une vierge[174] », et
          que le terme de vierge désigne ici non
          pas « une personne qui n’a jamais péché
          contre la chasteté, mais celle qui a
          conservé l’intégrité de sa chair, ou
          mieux ce que l’on appelle le “sceau de
          la virginité” et qui est aux yeux du
          monde d’un prix inestimable[175] ». On
          constate ici l’infléchissement causé par
          les normes sociales sur le discours
          religieux : le stupre consiste à prendre
          la virginité physique d’une jeune femme,
          et, s’il est si grave, c’est que la
          défloration forcée d’une vierge revêt
          « une grave malice et une grande
          injustice[176] ». L’atteinte à
          la virginité morale n’est donc pas la
          seule chose qui préoccupe les
          théologiens dans le stupre, et ce
          d’autant plus que la virginité entendue
          comme vertu peut survivre à la
          défloration contrainte : le péché du
          stupre consiste bien à ravir à une jeune
          femme sa virginité physique, qui est, au
          xixe siècle,
          socialement valorisée ; sa perte hors du
          mariage représente un préjudice
          social capital.


          Le débat des
          théologiens sur la valeur du
          consentement de la jeune fille dans les
          cas de stupre permet de souligner
          davantage l’influence de considérations
          sociales sur le discours religieux. La
          question qui se pose est la suivante : y
          a-t-il stupre si la jeune fille déflorée
          consent, ou la défloration peut-elle,
          dans ce cas, être considérée comme une
          simple fornication, c’est-à-dire un acte
          vénérien hors du cadre prescrit du
          mariage ? Sur ce point, les théologiens
          du xixe siècle se
          réfèrent majoritairement à leurs
          prédécesseurs, et exposent leurs
          opinions parfois divergentes. Bouvier se
          demande ainsi si « le stupre d’une fille
          vierge consentant librement à la
          défloration, est un péché spécial de
          luxure différent de la fornication
          simple[177] » :


          « D. Soto,
          Sanchez, Lessius, S. Liguori et
          plusieurs autres disent que non ; ils
          avouent, cependant, que cette
          fornication est un péché d’une nature
          spéciale, à cause du déshonneur qui en
          résulte, du chagrin des parents, des
          rixes qu’elle peut entraîner, et de
          l’odieux et du scandale qui en
          résulte.


          Le plus
          grand nombre des théologiens, et en
          particulier S. Thomas, S. Bonaventure,
          Sylvius, Collet, Billuart, Dens, disent
          qu’à leur avis elle a une malice
          spéciale opposée à la chasteté et ils
          appuient leur décision par les raisons
          suivantes :


          1° Elle
          outrage les parents de la jeune fille
          sous la sauvegarde desquelles avait été
          placée cette intégrité ;


          2° En
          commettant cette faute, la jeune fille
          s’expose au danger évident de ne pas
          trouver à se marier, et ainsi elle pèche
          contre la prudence ;


          3° Elle
          entre dans la voie de la
          prostitution d’où la détournait la
          crainte de perdre le sceau de sa
          virginité ; ce sont les paroles de
          Saint Thomas, 2, 2, q. 154, art. 6 ;


          4° Les
          péchés se spécifient par opposition à la
          vertu contraire ; Or, la virginité est
          bien une vertu spéciale, et l’intégrité
          de la chair est un bien spécialement
          attaché à cette vertu.


          Ces
          dernières raisons ne sont détruites ni
          par le consentement de la jeune fille ni
          par celui des parents[178]. »


          On constate que la
          défloration, même consentie, revêt un
          statut particulier, qu’elle soit
          considérée comme stupre ou comme une
          fornication de nature spéciale, et ce,
          en vertu d’arguments qui relèvent bien
          plus de l’ordre social que des questions
          de théologie morale. Les arguments et le
          lexique employés (déshonneur, outrage,
          scandale, chagrin des parents, rixes...)
          font nettement référence à la valeur
          sociale de la virginité, qui est
          présentée comme nécessaire à
          l’établissement du mariage. Debreyne,
          dans sa Mœchialogie,
          met d’ailleurs en parallèle le péché du
          stupre et le crime de viol[179], soulignant ainsi
          la forte portée sociale de la
          défloration d’une vierge.


          Toutefois, si la
          vierge apparaît comme une véritable
          victime, les questionnements autour de
          la manière de déterminer son
          consentement brouillent les frontières
          entre innocence et culpabilité. En
          effet, la certitude que les femmes
          peuvent toujours « en se débattant,
          empêcher le coït[180] », fait
          peser sur toute affaire de stupre le
          soupçon d’un acte consenti. Ainsi, comme
          le rappelle Gousset, si pour certains
          théologiens une femme menacée de mort
          peut légitimement céder au viol pour
          éviter de mourir, et en être excusée,
          pour d’autres, « son immobilité peut
          être considérée comme une coopération
          volontaire, et un consentement moral[181] ». Gousset
          se range d’ailleurs à l’avis des
          seconds – « Il est recommandé de suivre
          cette deuxième opinion dans la pratique,
          au moins à cause du risque de
          consentement qui pourrait aisément
          exister dans la résignation de la femme,
          ou dans son silence[182] » –, tout
          comme Debreyne[183]. Derrière ces
          considérations, on retrouve l’idée
          tenace, en partie héritée de la figure
          catholique de l’Ève tentatrice, que la
          femme est une éternelle séductrice[184] : cet imaginaire
          renforce le soupçon qui pèse sur elle,
          et explique les débats sur le
          comportement que doit adopter la vierge
          lors d’un viol pour être totalement
          dédouanée. La condamnation par l’Église
          de l’acte de chair hors mariage dans son
          ensemble tend également à associer la
          victime et l’agresseur dans une même
          culpabilité, celle de ceux qui ont
          commis l’acte de chair défendu, et la
          souillure concerne donc également la
          victime[185] – même si,
          dans les jugements civils, ce préjugé
          perd de son poids avec l’élaboration du
          Code pénal de 1791, qui affirme
          l’abandon de toute référence religieuse
          dans le jugement du crime, et dissocie
          fortement crime moral et crime social[186].

        

        


Confessionnal et
          volonté de savoir[187]


          

          En tant que péché
          mortel, le stupre doit être confessé par
          qui le commet. La confession, ou
          sacrement de pénitence, est un
          dispositif de « pouvoir-savoir[188] » central dans la
          religion catholique ; un moyen pour
          l’Église, depuis le Concile du Latran
          qui le réglemente en 1215[189],
          d’opérer un contrôle normatif sur les
          comportements des pénitents, et plus
          particulièrement sur leurs conduites
          sexuelles, « matières privilégiées de
          confession[190] ». Pour Gousset,
          qui cite Liguori, « le vice impur est
          bien commun ; il est [...] la matière la
          plus ordinaire, la plus abondante des
          confessions[191] ». Ce contrôle
          normatif est encore renforcé par le
          Concile de Trente, qui, au xvie siècle, renforce
          l’exigence de dire « tout ce qui peut
          concerner le jeu des plaisirs,
          sensations et pensées innombrables qui,
          à travers l’âme et le corps, ont quelque
          affinité avec le sexe[192] » : la
          Contre-Réforme accorde une importance de
          plus en plus grande, dans la pénitence,
          « à toutes les insinuations de la
          chair : pensées, désirs, imaginations
          voluptueuses, délectations, mouvements
          conjoints de l’âme et du corps », et,
          selon la nouvelle pastorale, « le sexe
          [...] ne doit plus être nommé sans
          prudence ; mais ses aspects, ses
          corrélations, ses effets doivent être
          suivis jusque dans leurs rameaux les
          plus fins »[193].


          La confession
          constitue donc a priori un
          moyen inédit d’accéder aux pratiques et
          aux représentations des pénitents. Mais
          dans la mesure où l’on a longtemps pensé
          que, du fait du secret auquel était tenu
          le confesseur, ce « vécu des pénitents
          était inaccessible », des « pans
          entiers » de l’histoire de la confession
          restent inexplorés[194]. La
          difficulté à accéder aux sources de la
          confession comme pratique explique les
          approches privilégiées par les
          historiens : si certains ont adopté des
          approches quantitatives[195], d’autres, comme
          Jean Delumeau[196], se sont
          basés sur les manuels à l’usage des
          confesseurs pour tenter de cerner leur
          comportement réel. À sa suite, on
          s’appuiera essentiellement sur ces
          sources normatives, pour tenter
          d’appréhender la manière dont le
          discours ecclésiastique entend faire de
          la sexualité l’objet d’un aveu
          perpétuel.


          C’est en effet ce
          souci de transparence de l’âme du
          pénitent qui se révèle dans les écrits
          théologiques et les divers manuels à
          l’usage des confesseurs au xixe siècle, « âge
          d’or du sacrement de la pénitence[197] ». Gousset
          déclare ainsi dans sa Théologie morale à
          l’usage des curés et des
          confesseurs que la confession doit
          être entière, et qu’il faut distinguer
          « deux sortes d’intégrités : l’intégrité
          matérielle et l’intégrité morale. La
          première consiste à déclarer en
          confession tous les péchés mortels qu’on
          a commis ; la seconde existe, lorsqu’on
          s’accuse de tous les péchés mortels dont
          on se souvient, après avoir examiné
          soigneusement sa conscience[198] ».


          La confession passe
          donc par un exercice de remémoration
          difficile, rendu nécessaire par le
          caractère annuel de la confession
          obligatoire. À cet effort de
          remémoration s’ajoute la nécessité, pour
          que la confession soit complète,
          d’avouer, en plus des actes commis, les
          « mauvaises pensées[199] » : le péché est
          déjà contenu tout entier dans
          l’intention. La confession complète
          passe également par le récit détaillé et
          minutieux des péchés : « On doit
          déclarer en confession toutes les
          circonstances qui changent l’espèce du
          péché : le concile de Trente est
          exprès : le pénitent est également
          obligé de répondre exactement, et
          toujours conformément à la vérité, aux
          questions que le confesseur croit devoir
          lui faire, pour assurer l’intégrité de
          la confession[200]. »


          Le Confesseur des gens
          de campagne de Liguori, plusieurs
          fois réédité au xixe siècle, affirme
          également que la confession doit être
          « orale, secrète, sincère et entière[201] ». Le rôle du
          confesseur ne se limite pas à une écoute
          passive : lorsqu’il juge que la
          confession du pénitent n’est pas
          complète, « il est obligé de
          l’interroger sur les péchés que
          vraisemblablement il a pu commettre, et
          sur leur espèce et leur nombre[202] ». Plus encore,
          « il doit instruire le pénitent des
          vérités de la foi, quand il juge
          prudemment qu’il ne les sait pas. [...]
          Il doit donner des avertissements au
          pénitent [...] et lui faire la
          réprimande qu’il mérite[203] ». Le confesseur
          doit donc écouter le pénitent,
          l’interroger, l’instruire et le
          réprimander ; il y est obligé « comme
          ministre du sacrement, comme juge et
          comme médecin spirituel[204] ». Les
          théologiens du xixe siècle
          s’accordent donc sur l’extension que
          doit avoir l’aveu confessionnel.


          Toutefois, en ce qui
          concerne plus spécifiquement le péché de
          stupre, les recommandations semblent
          s’assouplir. Comme le rappelle Debreyne,
          le Concile de Trente a affirmé la
          nécessité de déclarer en confession les
          circonstances de l’acte, si elles
          affectent l’espèce du péché commis[205]. Si un
          homme a commis l’acte de chair avec une
          vierge, il est donc en toute logique
          obligé de préciser la circonstance de la
          perte de la virginité lors de la
          confession, dans la mesure où, d’après
          l’avis général des théologiens au xixe siècle, le
          stupre constitue une espèce de péché
          différente de la simple fornication. Or,
          ces derniers semblent enclins à ne pas
          considérer comme un péché grave le fait
          de ne pas révéler la circonstance de la
          virginité lors de la confession. Bouvier
          affirme ainsi qu’en théorie, il faudrait
          en pareil cas déclarer la virginité de
          la femme avec qui le stupre a été
          commis ; mais qu’en pratique, ne pas le
          dire ne constitue pas un péché grave. En
          effet, cela supposerait que le
          confesseur demande au pénitent s’il a
          cru ou non sa partenaire vierge dans le
          cas où le pénitent lui-même ne penserait
          pas à le lui préciser : « La chose
          deviendrait intolérable, et le commun
          des pénitents et des confesseurs répugne
          à cette pratique[206]. »


          L’intégrité de l’aveu
          des péchés de luxure est donc mise en
          porte-à-faux par un double impératif de
          bienséance. En effet, la nécessité pour
          le confesseur de tout faire avouer pose
          un double problème : il doit mettre en
          danger sa pureté en interrogeant le
          pénitent sur des sujets que la morale
          réprouve, et risque également, par des
          questions inappropriées, d’inspirer à un
          pénitent encore innocent des pensées
          malsaines. Debreyne qualifie en effet de
          « fardeau intolérable » pour le
          confesseur l’obligation de faire avouer
          au pénitent les circonstances de son
          péché, et va même jusqu’à demander s’il
          n’y a pas « quelque chose d’irrégulier
          ou de vicieux dans un principe qui
          conduit à de telles conséquences
          pratiques »[207], conseillant au
          confesseur de ne poser des questions
          qu’avec une « extrême réserve », et
          quand cela est vraiment nécessaire[208]. Ces
          précautions ont d’abord pour but de
          laver les confesseurs du soupçon de
          curiosité malsaine qui pourrait peser
          sur eux s’ils se conduisaient de manière
          trop inquisitrice. Bouvier met en effet
          en avant la crainte qu’un tel
          comportement scandalise les pénitents et
          leur donne de l’aversion pour le
          tribunal sacré[209] : choquer ses
          ouailles revient à prendre le risque
          qu’ils ne viennent plus se confesser, et
          que l’Église perde ainsi sur eux le
          contrôle permis par la confession, et
          partant, l’autorité normative sur leurs
          pratiques. Cette crainte perdure tout au
          long du siècle. L’étude de la confession
          basée sur des journaux intimes de jeunes
          filles réalisée par Caroline Muller
          semble attester du caractère fondé de
          cette crainte. Les jeunes femmes jugent
          en effet que « les conseils qui
          concernent la sexualité ou la
          conjugalité sont [...] intrusifs et
          déplacés », et contestent à leur
          confesseur le droit de s’immiscer dans
          leurs choix matrimoniaux[210].


          Mais il s’agit
          également d’éviter, par des questions
          trop explicites, d’apprendre au pénitent
          des péchés dont il ne connaîtrait même
          pas l’existence. Gousset affirme ainsi
          que « sur ce point, il vaut beaucoup
          mieux, toutes choses égales d’ailleurs,
          rester en deçà que d’aller trop loin [,
          et que] le prêtre ne doit pas oublier
          que, s’il est obligé de procurer
          l’intégrité de la confession, il est
          obligé, plus strictement encore, de ne
          pas scandaliser les pénitents, et
          d’éviter tout ce qui pourrait affaiblir
          en eux l’idée qu’ils ont de la sainteté
          et de la modestie sacerdotale[211] ».


          La « prudence » et la
          « circonspection » sont particulièrement
          recommandées face à des jeunes gens,
          pour éviter de « leur faire des
          interrogations qui pourraient leur faire
          connaître ou soupçonner le mal dont ils
          n’ont encore aucune idée » ; ces
          précautions étant également valables
          pour les adultes et les personnes
          mariées[212], la tâche du
          confesseur n’en est que plus complexe,
          et sa portée moins certaine.


          L’efficacité de la
          confession reste donc limitée en matière
          de péchés de luxure, et plus
          spécifiquement de stupre, pour lequel la
          question de la virginité est, dans la
          pratique, peu formulée par les
          confesseurs. Toutefois, il reste à
          examiner un point relatif à la question
          de la défloration et de sa prise en
          charge par le confesseur : celui du rôle
          qu’il peut jouer dans la préparation de
          la jeune fille au premier rapport
          sexuel. C’est une question difficile à
          trancher, dans la mesure où il existe
          peu de sources retraçant les échanges
          qui se déroulaient entre le pénitent et
          le confesseur[213]. Les
          manuels de confession, comme ceux de
          Gaume[214], de Bouvier, de
          Daon ou de Liguori, permettent de se
          faire une idée partielle et seulement
          théorique de cette culture de l’aveu,
          placée sous le sceau du secret, bien
          qu’il soit impossible de savoir si les
          conseils livrés par ces manuels étaient
          suivis par les confesseurs. Le rôle
          dévolu à ces derniers est certes évoqué
          dans certains romans réalistes du xixe,
          mais en ce qui concerne la nuit de
          noces, ceux-ci donnent généralement à
          voir les explications confuses et gênées
          de la mère à sa fille – jusqu’alors
          plongée dans l’ignorance la plus totale
          des devoirs conjugaux. S’il faut
          considérer avec circonspection les
          représentations proposées par la
          fiction, il semble néanmoins que le rôle
          du confesseur dans cette préparation au
          devoir conjugal soit assez minime[215].


          Pourtant, les manuels
          destinés aux confesseurs rappellent le
          devoir qu’ils ont de renseigner les
          futurs époux sur ce point. Ainsi, dans
          le Supplément au traité
          du mariage de Bouvier, il est
          affirmé que


          « les confesseurs
          doivent, avant le mariage, avertir les
          époux des obligations qu’impose l’état
          qu’ils embrassent, en leur disant, par
          exemple : beaucoup de personnes mariées
          croient à tort que tout leur est permis
          pour l’acte charnel : elles agissent
          comme les chevaux et les mulets : elles
          commettent des péchés nombreux ; elles
          attirent dans cette vie, sur elles et
          sur leur famille, de graves fléaux, et
          se perdent misérablement pour toujours :
          prenez donc garde d’en agir ainsi et de
          souiller la sainteté de ce divin
          sacrement. Sachez que cela seul est
          permis aux personnes mariées, qui est
          nécessaire pour avoir des enfants. Je ne
          veux pas vous en dire plus long en ce
          moment ; s’il vous survient des doutes
          sur certaines questions, ne manquez pas
          de vous en ouvrir soit à moi, soit à un
          autre confesseur prudent[216] ».


          On voit bien ici que
          le principal souci du confesseur est de
          poser aux pratiques conjugales des
          limites et non de préparer des jeunes
          filles ignorantes à ce qui les attend le
          soir des noces. La parole du confesseur
          est donc toujours négative, elle
          interdit plutôt qu’elle n’informe, et
          ce, en vertu des règles de bienséance
          évoquées plus haut. C’est seulement
          après la consommation du mariage que le
          confesseur est chargé de « développer
          d’une manière plus convenable[217] » les questions
          relatives au devoir conjugal. Le Catéchisme des gens
          mariés du R. P. Féline, réédité
          plusieurs fois au xixe siècle, affirme
          lui aussi le rôle capital que joue le
          confesseur dans la conduite des
          personnes mariées qui « éprouvent des
          difficultés, des inquiétudes, des
          embarras extrêmes de conscience, dans ce
          qui regarde l’usage du Mariage[218] ».
          Passant en revue les autorités vers
          lesquelles elles pourraient se
          tourner – les « Médecins », les
          « Chirurgiens », difficilement
          accessibles et n’ayant pas
          nécessairement toutes les réponses, les
          « Livres qui traitent ces sortes de
          matières », pour lesquels une certaine
          alphabétisation et des moyens financiers
          conséquents sont nécessaires[219] – il conclut que
          c’est aux Confesseurs qu’il revient
          d’accomplir cette tâche. Il ne faut pas
          oublier, toutefois, que ces sources
          normatives fixent un idéal de la
          confession, et pas un reflet des
          pratiques effectives. Pour Caroline
          Muller, l’étude des journaux intimes de
          jeunes filles permet d’affirmer
          l’existence d’un rôle important du
          confesseur entre les fiançailles et le
          mariage : celui-ci « accompagne et
          prépare les jeunes filles à leurs
          devoirs, et ses conseils concernent
          jusqu’à la nuit de noces[220] ». Mais cette
          affirmation se base sur l’étude du seul
          journal de Claire Gastel[221] ; il ne faut donc
          pas généraliser trop hâtivement ce rôle
          du confesseur, dont les conseils sur la
          nuit de noces pourraient très bien
          relever de l’exception – ce que semble
          d’ailleurs indiquer l’étude des
          prescriptions des manuels de confesseurs
          en la matière.


          Le rôle de la
          confession, relativement à la
          défloration, est donc limité par
          l’impératif de bienséance, qui atténue
          l’obligation d’avouer la virginité de la
          partenaire dans les cas de fornication,
          et qui empêche dans le même temps les
          confesseurs de préparer les jeunes
          filles à leur nuit de noces, de peur de
          les choquer.

        

        


Une nuit de noces
          passée sous silence

          

          Dans la mesure où les
          confesseurs sont tenus d’exercer une
          surveillance sur les pratiques
          conjugales des pénitents, la littérature
          religieuse abonde sur la question de
          l’usage autorisé du mariage et met en
          place, pour l’acte conjugal, des normes
          strictes et précises, qui délimitent un
          espace intime aux libertés très
          restreintes. À l’unisson, les auteurs
          religieux rappellent les fins de
          procréation fixées au mariage : sont
          interdites les pratiques sexuelles non
          reproductives, comme l’éjaculation hors
          du vagin[222], ou
          l’entrave à la conception[223].
          Louvel va même jusqu’à interdire aux
          femmes de se lever, de se laver, et
          d’uriner juste après le coït, ainsi que
          d’expulser le sperme[224]. Le plaisir
          n’est pas interdit en soi, mais ne doit
          pas être recherché comme fin principale
          de la copulation, sous peine que le coït
          constitue un péché véniel[225]. Le coïtus interruptus[226], la masturbation
          et la fellation[227], et la sodomie,
          qui constitue un péché mortel même si la
          semence arrive à la fin dans la matrice,
          sont donc exclus des pratiques
          autorisées[228]. Les
          préliminaires sont acceptés, s’ils ne
          créent pas de risque de pollution, et
          tant qu’ils ont pour but de faciliter la
          reproduction ; ils constituent en
          revanche un péché véniel s’ils ont pour
          but d’obtenir une plus grande
          jouissance[229]. Parce que
          l’acte conjugal a pour fin secondaire de
          constituer un remède à la
          concupiscence[230], les époux sont
          tenus de se plier au devoir conjugal
          quand leur partenaire le leur demande,
          pour éviter qu’il ne commette par
          incontinence un péché plus grave, tel
          l’adultère[231].


          À ces interdictions
          s’en ajoutent d’autres, qui visent à
          fixer les temporalités dans lesquelles
          peut s’inscrire l’acte de chair
          conjugal. Pour les théologiens, l’acte
          conjugal pendant les règles ou pendant
          la grossesse est en effet un péché
          véniel[232] dans la mesure
          où ils considèrent que le coït ne peut
          alors pas être fécond. Ils recommandent
          également de s’abstenir du coït les
          dimanches, les jours de fêtes
          solennelles, les jours de communion et
          de jeûne, en précisant toutefois qu’il
          s’agit d’un simple conseil, et que
          l’acte de chair accompli en ces
          occasions ne constitue pas un péché[233]. Liguori
          ajoute à cela les jours qui suivent
          l’accouchement, ainsi que ceux où le
          partenaire est malade[234] : il s’agit là
          toutefois seulement de cas dans lesquels
          on n’est pas obligé de se plier au
          devoir conjugal et non d’interdictions
          totales.


          À ces normes
          temporelles s’ajoutent des normes de
          lieu : les rapports sexuels dans les
          lieux saints sont interdits et
          considérés comme des péchés mortels,
          tout comme ceux dans les lieux
          « publics » ou « ouverts » ; Louvel
          précise que tous les autres lieux sont
          autorisés, même s’il est « plus décent
          de ne s’y livrer que la nuit et
          secrètement dans le lit conjugal » ;
          l’exhibition de l’acte conjugal devant
          d’autres personnes est également
          considérée comme un péché[235].


          Enfin, pour achever la
          stricte délimitation du coït conjugal,
          les théologiens régulent également les
          manières de l’accomplir : les positions
          adoptées font également l’objet de
          normes[236], et seule la
          position dite du missionnaire est
          acceptée, car elle est jugée plus
          favorable à la conception – et sans
          doute aussi parce qu’elle est plus
          conforme à la domination masculine – ;
          toute autre position est blâmable, mais
          ne constitue pas un péché mortel, dans
          la mesure où elle n’empêche pas
          nécessairement la conception. Toutefois,
          elles peuvent être autorisées au regard
          de certaines dispositions du corps,
          telles l’obésité ou la grossesse[237]. Les pensées et
          les fantasmes font également l’objet
          d’une censure religieuse, puisque le
          fait, pendant le coït, de penser à un
          amant ou à une maîtresse, est assimilé à
          un adultère, et donc considéré comme un
          péché[238].


          L’acte conjugal est
          donc étroitement enchâssé dans un
          dispositif normatif précis et détaillé,
          qui en régule les lieux, les temps, les
          gestes, et même les fantasmes. Comment
          expliquer, dès lors, au sein de ce
          foisonnement normatif, le paradoxal
          silence des théologiens sur le
          déroulement de la nuit de noces ? Une
          piste d’explication, déjà évoquée plus
          haut, est celle du risque de révéler aux
          jeunes gens innocents des réalités
          qu’ils ne connaissent pas, et de les
          amener ainsi sur le chemin du péché. Une
          telle crainte peut expliquer l’absence
          de la nuit de noces dans les manuels à
          l’usage des confesseurs, mais elle ne
          suffit pas à expliquer le silence des
          théologiens sur ce point. On a vu
          également que la virginité physique,
          dans le cadre conjugal, était envisagée
          comme un simple obstacle à la
          copulation, dénué de toute valeur
          symbolique, et donc de toute charge
          émotionnelle, du point de vue des
          théologiens. Ainsi, Féline, dans son Catéchisme des
          jeunes mariés, lorsqu’il aborde la
          question des « préparations à l’acte du
          mariage », se contente d’affirmer
          laconiquement que « les époux peuvent se
          permettre tout ce qui est nécessaire
          pour parvenir à la consommation du
          commerce charnel »[239] : l’acte conjugal
          étant envisagé comme un devoir, dans la
          mesure où la procréation est la fin du
          mariage, on considère qu’« en se mariant
          [la femme] a donné à son mari le droit
          de jouir de son corps[240] ». Nul besoin
          donc de la préparer à ce qui constitue,
          de toute façon, son devoir, et ce quand
          bien même, d’après l’opinion de Louvel,
          une certaine douleur est « éprouvée par
          toutes les vierges lors de leur
          défloration[241] ». C’est entre
          autres en vertu d’une indifférence
          généralisée face à la douleur que peut
          éprouver la femme lors des rapports
          sexuels, voire lors de l’accouchement ou
          à la suite de couches, que s’explique ce
          silence sur la défloration : la femme
          ayant accepté le mariage doit supporter
          ces souffrances[242]. C’est donc en
          vertu d’une conception absolue du devoir
          conjugal que les théologiens négligent
          la question de la préparation des jeunes
          filles à leur nuit de noces, allant
          ainsi à rebours des prescriptions de
          nombreux écrivains et médecins du xixe siècle, qui
          attirent l’attention sur les
          traumatismes qu’une nuit de noces peut
          causer à une jeune fille ignorante de
          tout[243].
          Dans la mesure où l’acte charnel n’est
          envisagé que dans le but de la
          procréation, et sur le mode de
          l’obligation, les théologiens ne
          tiennent pas compte des possibles
          conséquences psychologiques de la
          défloration, et n’en font pas un
          événement crucial, aux fortes
          implications individuelles et
          affectives.


          L’interdiction de la
          défloration hors mariage et son
          élévation au rang de péché suffisent
          donc à épuiser cette question au sein du
          discours normatif religieux sur l’acte
          de chair. La défloration n’y fait
          l’objet que d’interdictions. Les normes
          qui pèsent sur elle sont purement
          négatives, et le discours religieux ne
          se donne pas la peine d’en façonner un
          modèle, dans la mesure où, la virginité
          physique n’étant pas chargée de
          significations morales particulières,
          l’acte qui cause sa perte ne diffère pas
          des autres rapports sexuels. Si la
          conception chrétienne de la virginité
          comme valeur morale est encore très
          forte au xixe siècle, et
          imprime durablement sa marque sur les
          représentations de la défloration, le
          discours religieux n’impose pas de
          normes sur l’événement même de la
          défloration, laissant vacant un espace
          dont va s’emparer le discours médical,
          pour devenir la principale autorité
          normative en la matière.
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