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Glossaire1


Les termes définis sont suivis d’un astérisque (*) dans l’ouvrage.


Aumônerie

« Institution composée d’un prêtre ou (cas le plus fréquent aujourd’hui) d’une équipe de clerc(s) et/ou de laïcs en charge d’assurer le culte et l’assistance spirituelle dans un établissement public (hôpital, régiment, lycée…) ou privé (funérarium, par exemple), ou auprès d’un groupe particulier (mouvement d’Action catholique, par exemple)2. »




Carême

Période de quarante jours précédant Pâques, considérée comme un temps de préparation intérieure durant lequel les Chrétien·nes sont invité·es à cheminer spirituellement, par la prière, mais aussi le jeûne.




Catéchisme de l’Église catholique (CEC)

Ouvrage de référence publié en 1992 résumant la doctrine de l’Église catholique sur la foi et la morale, s’appuyant sur les textes sacrés tout en proposant des adaptations aux enjeux contemporains. Il se compose de 2 865 paragraphes répartis sur quatre grandes parties : La profession de foi, La célébration du mystère chrétien, La vie dans le Christ, La prière chrétienne.




Concile Vatican II

Concile œcuménique* du Vatican qui s’est déroulé entre 1962 et 1965. Il est ouvert par le pape Jean XXIII et se termine sous le pontificat de Paul VI. Il a regroupé 2 400 évêques mais aussi des laïcs (fidèles n’appartenant pas au clergé) et des personnes chrétiennes non catholiques. En tant que concile, il constitue un temps de débat pour trancher sur des questions de doctrines, de disciplines et de mœurs. Ce concile est qualifié d’aggiornamento [mise à jour] de l’Église catholique et a lieu dans un climat d’ouverture, accordant, notamment, une plus grande place aux laïcs et repensant la place des femmes au sein de l’Église.




Credo

Profession de foi des catholiques, qui contient les principaux dogmes de l’Église catholique.




Encyclique

Lettre solennelle du pape, qui a souvent valeur d’enseignement et peut réagir à un problème d’actualité.

L’encyclique Humanae Vitae (De la vie humaine) est une encyclique « sur le mariage et la régulation des naissances » promulguée par Paul VI le 25 juillet 1968. Elle réaffirme l’opposition stricte de l’Église catholique à l’égard des méthodes de contraception (dont les méthodes barrière comme le préservatif, la contraception médicale et le retrait), contrairement à l’attente d’un assouplissement normatif de la part d’une partie des catholiques.




Éveil à la foi

Parcours d’accompagnement des jeunes enfants dans la découverte de la religion catholique. Les temps d’éveil à la foi peuvent notamment se composer de lectures de texte, de chants, de prières et d’échanges.




Féminismes religieux

Mouvements d’une grande diversité, se caractérisant par la lutte commune contre l’essentialisation religieuse du genre et des sexualités. Ces mouvements peuvent s’inscrire en marge des institutions religieuses traditionnelles (le mouvement de la Déesse, par exemple, apparu dans les années 1970 et reposant sur la croyance en l’existence d’un matriarcat originel), ou en leur sein, appelant de leurs vœux une réforme des institutions en place et une relecture féministe/queer des textes sacrés. Dans la période contemporaine, une partie des féminismes religieux s’inscrivent dans une perspective intersectionnelle, défendent l’autodétermination des femmes et leur libre choix. C’est en ce sens qu’il faut comprendre la position en faveur des femmes portant le hijab, par exemple3.




Fiqh

Droit musulman, basé sur la connaissance des lois religieuses (sharia) définies par le Coran, les hadiths* et leur interprétation par les juristes (faqih).




Hadith

Tradition prophétique. Ensemble des traditions relatives aux propos et aux actes du Prophète Muhammad transmis par ses Compagnons ; leur totalité constitue la Sunna, qui est une des bases du droit musulman (fiqh*).




Jeunesse agricole catholique (JAC)

Fait partie des mouvements dits « d’action catholique spécialisée » (ACS) par le milieu social, au même titre que la Jeunesse ouvrière chrétienne ou la Jeunesse indépendante chrétienne. Ces mouvements, qui apparaissent au cours des années 1920, accompagnent le dynamisme et la place nouvelle des laïcs au sein de l’Église.




Méthode Ogino

Méthode de régulation des naissances mise au point dans les années 1920, autorisée par l’Église catholique. La méthode repose sur le décompte des jours à partir du premier jour des règles pour éviter les rapports autour de la période d’ovulation. La méthode Billings, elle aussi autorisée par l’Église à partir de 1951, repose quant à elle sur l’observation de la glaire cervicale pour déterminer le moment de l’ovulation4.




Œcuménisme

Dynamique interconfessionnelle rassemblant différentes branches du christianisme.




Ramadan

Neuvième mois du calendrier musulman, pendant lequel le Coran a été révélé. Il s’agit d’un mois de jeûne pour les musulman·es.




Rite tridentin

Rite célébré dans la liturgie catholique jusqu’à la réforme liturgique des années 1960 dans le contexte du Concile Vatican II*. Parmi les éléments liturgiques les plus identifiables peuvent être évoqués l’usage du latin et le fait que le prêtre est dos aux fidèles. La célébration de messes fondées sur le rite tridentin s’observe, dans la période contemporaine, dans les milieux catholiques traditionalistes qui contestent toute ou partie des réformes issues du Concile Vatican II.




Sunna

Ensemble des traditions relatives à la vie et aux actes du prophète Muhammad (hadiths*). La Sunna et le Coran constituent les deux textes de référence en islam.




« Théologie du corps » (Jean-Paul II)

Ensemble de catéchèses (forme brève d’enseignement) données par le pape Jean Paul II entre 1979 et 1984 pour préciser la morale sexuelle chrétienne. La sexualité y est présentée comme un don total et désintéressé de soi dans la relation à l’autre. Il s’agit ici d’un ensemble de réflexions réaffirmant la position de l’Église à l’égard de la sexualité : elle ne peut être recherchée pour elle-même, au risque de devenir « dépersonnalisante5 ».









1. Ce lexique définit de manière sommaire quelques termes difficilement accessibles aux personnes peu familières du catholicisme ou de l’islam. Seuls des termes utilisés dans la suite de l’ouvrage sont ici explicités. Je renvoie, notamment dans le cadre des termes propres à l’islam, au lexique proposé par l’Institut du monde arabe.

2. Béraud C., Prêtres, diacres, laïcs. Révolution silencieuse dans le catholicisme français, Paris, Puf, 2007.

3. Karimi H., Les femmes musulmanes ne sont-elles pas des femmes ?, Marseille, Hors-d’atteinte, 2023, chap. 4 : « Résister à la discipline politique ».

4. Je renvoie notamment à l’annexe proposé par Cécile Thomé, synthétisant les méthodes « naturelles » de contraception. Thomé C., « Les “méthodes naturelles” de contraception. La construction d’une pratique entre normes de classe et reproduction de genre », Cahiers du Genre, 72 (1), 2022.

5. Carnac R., Sudda M. D., « De la loi naturelle à l’écologie : évolution des conceptions de la « nature » mobilisées dans la morale sexuelle catholique (XXe-XXIe siècles) », Cahiers d’histoire. Revue d’histoire critique, (147), 2020.




INTRODUCTION
La sexualité, nerf de la guerre des religions



La guerre des religions est aujourd’hui, en large partie, une guerre des sexes et des sexualités. Dans de nombreux domaines de la vie sociale, l’Église a pris son parti en France de la loi de 1905 et s’est accommodée de sa position relativement marginale dans un espace largement sécularisé et « décatholicisé1 ». Il n’en va pas de même en ce qui concerne les questions sexuelles et de genre, et la « nature humaine2 », qui cristallisent les tensions entre pouvoirs publics et instances religieuses. C’est notamment le cas des débats, ambivalences et oppositions religieuses à la contraception et à l’avortement entre 1967 et 19753, au Pacs dans ses premières années à partir de 19984, ou encore, dans la période plus récente, des mobilisations contre le mariage entre personnes de même sexe en 2012-20135 et contre l’assistance médicale à la procréation pour les couples de même sexe et les femmes seules autour des États généraux de la bioéthique en 20186. Plus largement, de nombreuses mobilisations « anti-genre » ont vu le jour au cours des dernières décennies, en France, en Europe et ailleurs7. Les lectures conservatrices des religions deviennent un catalyseur de l’opposition à l’égard de l’égalité de genre et des sexualités. Quand l’école est au cœur des tensions entre pouvoirs publics et instances religieuses, c’est d’ailleurs principalement autour de ces enjeux. Deux exemples sont éloquents : d’abord, « l’affaire du foulard » en 1989, qui permet à l’État d’affirmer une position très stricte contre le port de ce signe religieux, renouvelée en 2004 par la loi sur le port des signes religieux à l’école8 puis par la circulaire Chatel de 2012 considérant que les mères accompagnatrices des sorties scolaires doivent respecter le devoir de neutralité religieuse des agents publics9. Ensuite, la querelle des manuels de SVT en 201110 ou encore le retrait des ABCD Égalités en 201411, témoins de l’inquiétude religieuse à l’égard de la mise en place d’enseignements sur le genre et la sexualité dans le cadre scolaire.

Plusieurs dynamiques, toutefois, se distinguent. D’une part, l’inquiétude (publique et médiatique) régulièrement renouvelée à l’égard de l’islam, religion dynamique portée par de jeunes fidèles12 en majorité issue de l’immigration nord-africaine, souvent décrite comme menaçante voire « barbare13 » à l’égard des droits des femmes et des minorités de genre et de sexualité. D’autre part, la réaffirmation constante de la part des mouvements et organisations catholiques de leur capacité à produire des normes encadrant l’intime et à réguler la sexualité. En ce sens, les mobilisations d’ampleur en opposition au mariage entre personnes de même sexe en 2012-2013 ont pu donner voix à une frange conservatrice de catholiques14, dans un contexte de diminution importante, depuis la seconde moitié du XXe siècle, du nombre des fidèles.

Ces mobilisations plus ou moins formelles et organisées visant à s’opposer aux changements en matière de genre, de sexualité et de régulation familiale, ne doivent toutefois pas masquer les initiatives nombreuses de militant·es ou théologien·nes interrogeant le (cis-)hétérosexisme des textes religieux et invitant à subvertir l’ordre dominant15. Les féminismes religieux ou queer ne constituent pas un bloc homogène16 mais visent à mettre en cause le modèle hétéroparental, fondé sur une sexualité conjugale, hétérosexuelle et potentiellement procréatrice. Ils questionnent la vision binaire, essentialisée et hiérarchisée des catégories de sexes, soit l’organisation sociale et l’interprétation de textes issus de religions pensées par et pour les hommes17. La religion est ainsi un espace où se jouent et rejouent les rapports de pouvoir : elle contribue au règlement et au dérèglement des rapports de genre.

La sexualité est le domaine privilégié d’intervention des institutions religieuses, qui revendiquent une place de premier ordre dans la régulation de l’intime. Mais, dans le même temps, la sexualité est aussi le domaine qui cristallise le plus nettement les difficultés que rencontrent les croyant·es à tenir ensemble leurs convictions religieuses et leurs expériences de la sexualité, tant les normes religieuses entrent dans des cas fréquents en dissonance avec les pratiques sexuelles. Ces tensions sont particulièrement nettes dans le cas des personnes non hétérosexuelles et croyantes. Des travaux menés dans différents pays (France, Grande-Bretagne, États-Unis) ont mis au jour les « dissonances cognitives18 » auxquelles font face des individus aux appartenances sexuelles et religieuses difficilement compatibles, en apparence du moins, ainsi que leurs stratégies de présentation de soi, et la manière dont elles et ils19 s’adaptent dans leur vie quotidienne et dans leur lieu de culte. Loin de ne concerner que les personnes qui ne s’identifient pas clairement à l’hétérosexualité, ces tensions sont en fait une réalité pour tou·tes les croyant·es. Ce sont elles qui sont au cœur de cet ouvrage, qui se concentre sur le cas des jeunes catholiques et musulman·es en France hexagonale.


Sexualité des fidèles : entre diversification des pratiques et permanence des rapports sociaux

Comment comprendre la diversification du répertoire sexuel de jeunes catholiques, ou encore l’usage d’applications de rencontre chez de jeunes musulmanes ? Comment racontent-ils et elles leur sexualité, sans remettre en cause ni leur engagement religieux, ni leur morale sexuelle et religieuse ? Comment prendre en considération des jeunes à l’engagement religieux « clignotant », aux croyances flottantes, dans un contexte où la sexualité est elle-même objet de tensions voire de contradictions ? Comment saisir, dans le même temps, des récits religieux et sexuels et des modes de présentation de soi plus individualisés, mais qui font aussi l’objet de revendications sociales et politiques nombreuses, structurées par des logiques de distinction et de hiérarchisation ?

S’intéresser aux pratiques sexuelles et affectives des jeunes croyant·es, c’est prendre en compte deux éléments centraux. D’abord, elles et ils ne sont pas des expert·es en matière de théologie religieuse : parfois, voire souvent, ils ne connaissent pas avec précision les normes religieuses de sexualité, et sont loin de s’y conformer strictement. Ensuite, les jeunes fidèles composent avec leur appartenance religieuse, au fil de leurs interactions, de leurs rencontres, de leurs expériences de vie. Enfin, leur appartenance religieuse prend sens et est en partie structurée par les rapports sociaux dans lesquels elle s’imbrique (notamment de genre, de classe, de race et d’âge). De ce fait, la sexualité cristallise les tensions suscitées par l’appartenance religieuse, en particulier au cours de la jeunesse qui constitue, pour beaucoup, une période plus ou moins longue d’expérimentation de la sexualité au sein de relations variées.

Les échos sont nombreux entre les logiques qui traversent, dans le contexte français contemporain, les domaines sexuels et religieux : d’une part, des processus de diversification des pratiques, des discours, des croyances20 et, dans la période la plus contemporaine, des modes d’identification et d’auto-identification21. Si elle est discutée parmi les sociologues des religions22, la notion de sécularisation permet de décrire un processus de « différenciation institutionnelle » du religieux : la religion devient une activité sociale parmi d’autres. De plus, elle se privatise23 : en effet, il n’existe pas en France de système moral et religieux englobant qui viendrait réguler l’ensemble des conduites sociales de la population. Entendue ainsi, la sécularisation ne signifie pas que le religieux disparaît, mais bien plutôt qu’il se recompose au sein même de la modernité24. Les fiançailles catholiques constituent par exemple une pratique aujourd’hui minoritaire qui serait un « outil de l’individualisation religieuse25 ». Pour le dire autrement : la présence du religieux, dans ses formes variées et plus ou moins instituées, est le produit de la modernité, dont une des caractéristiques est la multiplicité des instances de régulation des pratiques sociales et de production de normes (pouvoirs publics, travail, famille, école, pairs, médecine, médias, religion, etc.). Autre caractéristique de la période contemporaine : la plus forte réflexivité croyante. La sociologue des religions Danièle Hervieu-Léger26 évoquait déjà dans les années 1980-1990 la fin des « traditions héritées ». Être croyant·e implique un engagement personnel et une réflexion sur son propre parcours, ce qui est d’autant plus saillant dans le cas des conversions religieuses27.

L’exigence de réflexivité, en matière de sexualité, a été, elle aussi, fortement documentée, dans le cadre d’une explosion discursive et d’une production croissante des savoirs sur le sujet28. « L’individualisation sous contrainte29 » de la sexualité a fait l’objet de nombreux travaux, en particulier à partir de l’analyse des données des grandes enquêtes quantitatives sur la sexualité en France30. L’augmentation des divorces, des unions libres et des recompositions familiales, tout autant que la diffusion de la contraception, qui entérine la dissociation entre sexualité et procréation, témoignent des transformations de la sexualité et de son lien avec le couple et le mariage. Les pratiques sexuelles des femmes et des hommes se rapprochent – c’est le cas, notamment, de l’âge au premier rapport sexuel31, de la diffusion des pratiques orales réciproques, comme la fellation et le cunnilingus, ou de l’injonction à la jouissance simultanée. Pour les femmes comme pour les hommes le répertoire sexuel s’élargit32.

Les rapports de genre et de sexualité structurent toutefois encore profondément la sexualité : dans les représentations et les significations associées aux actes sexuels33, dans la légitimité des désirs et des manières de désirer34, dans la manière dont la norme hétérosexuelle produit des injonctions à adopter les bons comportements, en tant qu’homme ou en tant que femme35. C’est dans ce cadre que Marie Bergström évoque, à propos des rencontres en ligne, leur « privatisation36 » : les rencontres se déroulent en privé, en dehors des cadres classiques de la sociabilité. Elles ne sont cependant pas un marché, elles ne résultent pas d’une rationalisation mécanique de l’expérience amoureuse, et n’échappent pas aux logiques sociales classiques d’appariement des partenaires (de genre, de classe, d’âge notamment). La sexualité, en dépit de l’individualisation partielle des pratiques et des discours, est donc fortement structurée par des rapports sociaux antagoniques et hiérarchisés : de genre, mais aussi d’âge, de classe, de race, de handicap, etc. Par exemple, chez les hommes blancs, les fantasmes de la virilité arabe parmi les hommes gays, et de la « beurette » parmi les hommes hétérosexuels, témoignent de la dimension raciale de l’activité fantasmatique37.

Il en va de même pour la religion : l’individualisation et la recomposition des pratiques et des croyances religieuses n’inhibe pas les logiques de hiérarchisations sociales. Vulca Fidolini38 montre ainsi que les normes islamiques en matière de sexualité jouent le rôle de repère pour de jeunes hommes immigrés marocains forgeant leur expérience sexuelle dans une culture étrangère. La religion devient ainsi une « référence discursive » pour vivre et raconter sa sexualité. Le référentiel ethno-racial est de plus indispensable pour comprendre les manières dont les personnes converties à l’islam vivent cette conversion, en tant qu’elles sont rappelées, quelle que soit leur couleur de peau ou leur histoire migratoire, à une altérité indépassable : des jeunes femmes blanches dont la conversion est visible (par exemple, parce qu’elles portent un voile) font ainsi l’objet d’insultes racistes dans l’espace public39. Plus largement, c’est le processus de racialisation de l’islam qui est mis en avant dans certaines recherches. Celui-ci essentialise l’appartenance religieuse, qui devient une caractéristique morale, culturelle, somatique, considérée comme « héréditaire et immuable40 ». Les hiérarchisations de classe ne sont pas en reste41. L’ouvrage récent Religions et classes sociales co-dirigé par Anthony Favier, Juliette Galonnier, Yannick Fer et Ana Perrin-Heredia42 analyse le religieux au sein d’une structure sociale hiérarchisée par la possession de ressources économiques, sociales et culturelles. L’activité paroissiale chez les femmes catholiques issues de la grande bourgeoisie vient, par exemple, renforcer leur position de classe43.

Religion comme sexualité sont donc traversées par des dynamiques majeures : la diversification voire l’individualisation des pratiques et des discours, la recomposition des appartenances et des modes d’identification, ainsi que l’importance des récits de soi et de la mise en cohérence de ses comportements, sont indéniables. Tout autant le sont les rapports sociaux qui structurent les conduites sexuelles et religieuses. C’est dans la prise en compte de ce double mouvement que ce travail s’inscrit.

D’une part, il interroge la façon dont la religion vient renforcer ou bouleverser la manière dont les jeunes expérimentent la sexualité, et plus largement vivent des expériences sexuelles, affectives et amoureuses toujours genrées. D’autre part, il prend la sexualité – en tant qu’ensemble de pratiques, de discours, de normes mais aussi en tant que système normalisant l’hétérosexualité reproductive – comme un support, voire un catalyseur, d’expressions contemporaines du religieux. Pour le dire plus simplement : la sexualité des jeunes fidèles donne des clefs d’analyse pour comprendre les logiques contemporaines de reproduction et de subversion de l’ordre social, elle vient, de plus, informer sur les transformations contemporaines du religieux en France.

Les jeunes adultes sont au cœur de ce questionnement. La période de jeunesse est souvent définie comme un moment d’incertitude et d’instabilité dans de nombreux domaines (logement, profession, couple, etc.), bien plus marquée par une série de va-et-vient que formée d’une trajectoire linéaire44. Ce qui a pu être appelé la « jeunesse sexuelle » intègre en particulier l’autonomie grandissante dont les jeunes femmes et hommes se voient doté·es à la sortie de leurs études secondaires45. Elle se caractérise par l’expérimentation de la sexualité en partie en dehors des cadres conjugaux plus classiques46.




Enquêter sur le catholicisme et l’islam en France

Ce ne sont pas les discours et prises de parole des autorités religieuses, des organisations et groupes religieux, ou encore les mobilisations et les rassemblements de fidèles pour défendre des valeurs morales liées à la sexualité ou à l’organisation de la famille qui sont au centre de ce travail. Des enquêtes empiriques approfondies et des analyses détaillées ont déjà été menées, en sociologie, science politique et sciences sociales du religieux47. Dans cet ouvrage, ce sont les tensions entre religion, genre et sexualité pour des fidèles catholiques et musulman·es « ordinaires » qui sont étudiées. Ces fidèles sont dit·es « ordinaires », pour décrire la diversité importante de degré de pratique, croyance, et sentiment d’appartenance. Elles et ils ne sont pas nécessairement investi·es et mobilisé·es dans un lieu de culte, un groupe religieux, lors de manifestations et de regroupements. Elles et ils ne sont pas nécessairement pratiquant·es, mais attachent (ou ont par le passé attaché) de l’importance à la religion dans leur vie.

Catholicisme et islam constituent en effet les deux principales religions en France : selon les données disponibles, les catholiques représentent entre 29 et 55 % des Français·es, les musulman·es entre 8 et 10 % et les personnes ne déclarant pas de religion d’appartenance entre 40 % et 50 %48. Ce sont les seules religions qui peuvent être finement analysées dans les enquêtes statistiques sur la sexualité.

Faire porter le questionnement sur deux religions en même temps pose des problèmes épistémologiques importants, en particulier autour de la légitimité et de la possibilité même d’une comparaison entre le catholicisme et l’islam, deux religions qui, en France et en dehors même du contenu des textes religieux, ou de leur organisation interne, n’ont pas la même histoire, ne sont pas associées aux mêmes enjeux, n’ont pas non plus le même dynamisme. Le catholicisme se voit, depuis plus d’un demi-siècle, fortement ébranlé : effondrement historique du nombre de fidèles et vieillissement de ces derniers·ières49, « exculturation » au moins relative50 et dénonciation des violences sexistes et sexuelles atteignant son paroxysme en France au moment de la publication du rapport de la Commission indépendante sur les abus sexuels dans l’Église (CIASE) en 202151. Cette fragilisation sociale et numérique du catholicisme va de pair avec des moments de mobilisation forte et structurée des fidèles, comme l’ont montré les oppositions nombreuses et variées à ladite « théorie du genre ».

La situation de l’islam, en France, est toute autre : les déclarations d’appartenance à l’islam sont en hausse depuis les années 1990. La proportion de musulman·es passe ainsi, selon le Cevipof, de moins de 1 % dans les années 1990 à 2,6 % en 2004 et 5 % en 200752. Le nombre de musulman·es est estimé à environ 10 % de la population en 202053. Les immigré·es sont deux fois plus nombreux à s’affilier à une religion que les personnes sans ascendance migratoire, et l’islam constitue alors la principale religion déclarée, loin devant le catholicisme : en 2020, c’est environ 45 % des immigré·es qui ont déclaré être musulman·es et 35 % des descendant·es d’au moins un parent immigré·e (env. 15 % des immigré·es et 12 % des enfants d’au moins un parent immigré·e ont déclaré être catholiques). Les personnes musulmanes constituent de plus un groupe minorisé. Il s’agit ici d’une minorisation sociale, marquée par l’altérisation et l’importance des discriminations vécues. Celle-ci a des racines historiques profondes (en lien, notamment, avec la colonisation54), elle est aussi fréquemment réactualisée. « Affaire du foulard », figure du « terroriste », débats sur l’insolubilité de l’islam dans la République sont fréquemment remis sur le devant de la scène politique et médiatique, ce qui amène Hanane Karimi à parler de « construction politique d’une altérité radicale », pour ces Français·es à « particule raciale55 ».

La minorisation sociale d’une partie des musulman·es n’est pas sans conséquence sur les discours publics et politiques autour la sexualité. La sexualité des musulman·es fait ainsi l’objet d’une forme de fascination-répulsion : d’un côté, la place des femmes voilées dans un champ de la pornographie hétérosexuelle masculine montre bien l’érotisation de l’idée de libération par des hommes blancs occidentaux de jeunes femmes musulmanes supposées soumises56. De l’autre, la présumée sexualité violente des hommes musulmans (mais aussi, le plus souvent dans le même bloc : arabes, jeunes, des quartiers) est fustigée, ou érotisée57, tout autant que leurs conduites sont naturalisées – ils sont barbares et indignes de leur intégration au sein des sociétés occidentales58. En dépit des fortes réticences d’une partie des catholiques à l’égard des modifications législatives et des changements sociaux en matière de genre et de sexualité, jamais par exemple n’a été portée une telle accusation d’incompatibilité du catholicisme avec les valeurs de la République.

La comparaison ne peut donc être menée terme à terme entre la sexualité des catholiques et des musulman·es. Ce n’est pas l’objet de l’ouvrage, qui propose pour seule comparaison la mise en relation des conduites sexuelles des catholiques et des musulman·es avec celle des personnes sans religion d’appartenance. L’analyse menée en parallèle auprès de jeunes catholiques et musulman·es est fructueuse : elle permet de montrer la diversité des processus de pluralisation religieuse et sexuelle et leurs limites, mais aussi les dynamiques communes qui caractérisent les conduites des fidèles. En particulier, il ressort de cette enquête la force matérielle et symbolique puissante de l’union conjugale.




Observer les conduites de fidèles « ordinaires »

Les fidèles interrogé·es dans le cadre de ce travail sont pour certain·es investi·es dans des groupes religieux de prière ou d’échange, ont participé à des mobilisations contre le pacs ou le mariage entre personnes de même sexe, sont impliqué·es auprès de leur paroisse ou de leur mosquée. D’autres ne font rien de tout cela. Les fidèles rencontré·es sont des femmes et des hommes cisgenres, en grande majorité hétérosexuel·les, à l’engagement religieux, à la pratique et la croyance variables. Elles et ils ont grandi dans des univers au sein desquels la religion prenait une place parfois centrale, parfois très marginale, voire, pour certain·es converti·es, était absente, ou vilipendée. Se définir « catholique » ou « musulman·e » ne signifie pas, mécaniquement, qu’elles et ils adhèrent à l’ensemble des discours religieux, fréquentent régulièrement les offices, respectent les différentes pratiques et rites, voire croient en l’ensemble des croyances classiquement associées à leur confession59.

C’est à cela que fait référence ici le qualificatif d’« ordinaire » : à la multiplicité des manières d’appartenir, d’être, de vivre sa religion, qui ne se résume pas, loin de là, aux formes les plus savantes, exceptionnelles, médiatisées ou politisées. La religion ordinaire ne fait pas ici référence à une normalité croyante, mais plutôt à la diversification des modes d’identification au religieux, à la recomposition des croyances, à l’investissement de nouvelles formes rituelles et spirituelles – autrement dit : à la fluidité des pratiques religieuses contemporaines. La religion ordinaire fait écho, aussi, aux travaux sur la religion vécue (lived religion60). Ces travaux, en dépit de leur variété interne, proposent une approche principalement centrée sur la manière dont des individus « ordinaires » vivent la religion au quotidien et se constituent en tant que sujet religieux61. En s’intéressant à la manière dont la religion est pratiquée par les individus, cette approche récuse des définitions a priori de ce que serait le religieux pour embrasser la « religion de tous les jours », soit la manière dont la religion marque, transforme et bouleverse leur vie quotidienne. De ce fait, les travaux portant sur la religion vécue vont principalement s’intéresser aux personnes qui ne sont pas des experts du religieux, dans des espaces qui ne sont pas directement et institutionnellement marqués par la religion62. Ce décentrement de regard conduit aussi à mettre en partie de côté les formes d’intransigeantisme religieux, ce qui ne signifie pas qu’elles ne concernent aucun·e enquêté·e interrogé·e.




Enquêter sur la sexualité par entretiens et à partir de données statistiques

L’ouvrage met ainsi au jour les conduites sexuelles des jeunes fidèles en France, à partir de l’usage de données statistiques et d’entretiens biographiques. Il prend tout particulièrement pour appui certaines étapes des biographies affectives et sexuelles chez les jeunes, comme autant de points de crispation possible avec un engagement religieux, comme l’entrée dans la sexualité (principalement hétérosexuelle) pénétrative, ou l’exercice de diverses pratiques sexuelles (masturbation, pornographie, fellation, cunnilingus, pénétration anale). En intégrant à l’analyse les personnes ne revendiquant pas d’appartenance religieuse (par la comparaison statistique avec le groupe des personnes « sans religion », par les entretiens menés auprès de jeunes s’étant distancié·es du religieux), le questionnement s’inscrit pleinement dans le processus de sécularisation de la société française.

L’analyse quantitative repose sur l’exploitation statistique de données de quatre grandes enquêtes en population générale sur la sexualité et sur la conjugalité en France s’étendant sur plus de quarante ans. Ces enquêtes, menées à grande échelle par des instituts publics de recherche, sont représentatives de la société française hexagonale et n’avaient jusque-là jamais été exploitées avec précision sous l’angle du religieux. Elles ont été menées dans des contextes sociaux, politiques, culturels et épidémiologiques différents, qui sont fondamentaux pour saisir et interpréter les résultats obtenus63. Sans trop entrer dans les détails, voici quelques-uns des événements ayant marqué les différents contextes de passation des enquêtes (voir aussi tableau 1).

La première enquête sur la sexualité en France a été coordonnée par le gynécologue obstétricien Pierre Simon en 1970, la publication des résultats paraît deux ans plus tard, en 1972 dans le Rapport sur le comportement sexuel des Français dit Rapport Simon64. L’enquête65 met au jour les transformations de la sexualité dans un contexte de début de diffusion de la contraception médicalisée. La légalisation de la contraception en 1967 (les décrets de mise en application datent, eux, de 1970) se fait en opposition à la norme catholique traditionnelle. Le Vatican réaffirme sa position en 1968 par la publication de l’encyclique* du pape Paul VI Humanae Vitae, portant sur le mariage et la régulation des naissances. Celle-ci vient à l’encontre des attentes de changement de la part d’un nombre important de fidèles, mais aussi de représentant·es de l’institution66.


Encadré 1

Pierre Simon – éléments biographiques67

Pierre Simon est gynécologue. Il participe à la création du mouvement Maternité heureuse en 1956, qui devient par la suite en 1960 le Mouvement français pour le planning familial. Il s’est engagé dans la diffusion de méthodes d’accouchement sans douleur, avant de participer activement à la diffusion de méthodes contraceptives : le dispositif intra-utérin, ou stérilet, puis la pilule contraceptive, dont la légalisation en France date de 1967. Il participe à ce titre, en 1966, à la commission parlementaire sur le contrôle des naissances et la contraception. Il s’engage par la suite dans la lutte pour la dépénalisation de l’avortement.




La deuxième enquête, Analyse des comportements sexuels en France (ACSF68) a été menée en 1992 dans un tout autre contexte. Ce sont alors les problématiques du sida, de sa diffusion et des méthodes de prévention qui sont au cœur des préoccupations. Des enquêtes régulières existaient déjà auparavant, menées à l’initiative de Michael Pollak auprès d’hommes ayant des relations sexuelles avec des hommes dès 198569, mais aucune de l’ampleur de celle de 1970 n’avait alors été mise en place. La troisième enquête sur la sexualité en France, Contexte de la sexualité en France (CSF70), menée en 2006, prend en compte la diversification des trajectoires affectives et conjugales (période de jeunesse plus longue, augmentation de la mobilité conjugale, allongement de la vie sexuelle). Les rapports de genre sont au cœur de l’enquête, appréhendés à partir des expériences sexuelles, mais aussi à partir du vécu de violences.

Les enquêtes sur la sexualité en France de 1992 et 2006 ont eu lieu dans un contexte religieux bien différent de celui des années 1960-1970. Alors que le nombre de fidèles catholiques (pratiquant·es ou non) diminue, le pontificat de Jean-Paul II (1978-2005) porte une stratégie de « réaffirmation identitaire », orientée autour d’un « régime d’autorité traditionnel vertical71 » en rupture avec le catholicisme social des décennies précédentes. Dans le même temps, les transformations sociales et législatives des années 1970 changent le visage de la population immigrée en France et la place de l’islam. À la suite de la crise économique des années 1970 et du choc pétrolier de 1973, l’État cherche à limiter les flux migratoires. En 1972, la circulaire Marcellin-Fontanet lie l’attribution d’un permis de séjour à la possession d’un permis de travail et limite les régularisations. Le 5 juillet 1974, le gouvernement de Valéry Giscard d’Estaing met fin à l’immigration de travail. Seuls les regroupements familiaux sont autorisés, qui forment la majeure partie de l’immigration légale. La France est alors un pays d’accueil définitif pour les immigré·es et leur famille et non plus un pays de migrations économiques transitoires pour des hommes célibataires. Ce sont dans les années 1970-1980 que l’islam devient plus visible, notamment sur le lieu de travail72. En 1989, « l’Affaire du foulard » lance un débat qui ne se referme jamais totalement sur la place de l’islam en France73. La visibilité de l’islam est toutefois plus tardive dans les enquêtes quantitatives que dans l’espace public : les musulman·es ne sont vraiment statistiquement visibles qu’au tournant des années 2000. En effet, la politisation des débats sur l’islam et les mobilisations revendiquant une appartenance religieuse ont grandement modifié la visibilité et la légitimité de cette religion74, ainsi que la réception des pratiques musulmanes dans la société française.

La dernière enquête sur laquelle s’appuie ce travail porte sur les trajectoires affectives et conjugales. L’enquête Étude des parcours individuels et conjugaux75 porte non pas directement sur la sexualité, mais sur les trajectoires affectives et les biographies amoureuses et conjugales. Elle est administrée en plein cœur des débats autour du mariage entre personnes de même sexe, et de la filiation en France.

Tableau 1 : Présentation synthétique des enquêtes utilisées

[image: ]

Pour quantifier le religieux, j’ai construit un indicateur de religiosité individuelle à partir des questions posées dans les différentes enquêtes. Celles-ci sont rares, mais ont le grand mérite d’exister, dans un pays au sein duquel identifier statistiquement les individus à partir de leur appartenance religieuse n’est ni chose courante, ni chose aisée76. Cet indicateur de religiosité regroupe l’affiliation religieuse (soit le fait de se déclarer « catholique », « musulman·e » ou « sans religion ») et le degré d’importance accordée à la religion dans la vie (« très importante ou importante » ou « peu importante ou pas du tout importante »). Sont alors distingué·es les catholiques et musulman·es « affirmé·es », qui considèrent que la religion est importante ou très importante dans leur vie et les catholiques et musulman·es « indifférent·es », qui la considèrent comme peu ou pas importante. La pratique religieuse n’est ici pas prise en compte pour au moins deux raisons : d’abord, celle-ci n’est pas interrogée dans l’enquête Contexte de la sexualité en France de 2006, elle ne l’est pas non plus dans l’Étude des parcours individuels et conjugaux de 2012-2013, limitant les possibilités de comparaison77. De plus, il n’est pas certain que la pratique religieuse soit un indicateur pertinent pour saisir l’intensité de l’engagement religieux : d’une part, parce que celle-ci prend des formes et des significations bien différentes entre catholiques et musulman·es (fréquentation d’une paroisse ou d’une mosquée, prière à la maison, contraintes alimentaires, port de certains signes religieux, etc.), d’autre part parce que les formes les plus instituées de la pratique religieuse catholique se sont largement effondrées (la fréquentation hebdomadaire d’une paroisse, par exemple), laissant la place à de nouvelles manières de vivre sa religion. L’imprécision volontaire de la formulation (importance accordée à la religion dans la vie) permet donc de saisir quantitativement les rapports individuels à des religions instituées, même si les significations, croyances, pratiques qui y sont associées varient fortement.

La recherche repose, de plus, sur l’analyse d’un corpus d’une quarantaine de récits d’entretiens menés auprès de fidèles à l’engagement religieux varié, se définissant pour la plupart comme catholique ou musulman·e. Quarante-quatre entretiens ont été menés entre le début de l’année 2015 et la fin de l’année 2018 et vingt-cinq ont été utilisés précisément dans l’ouvrage (voir le tableau des enquêté·es en annexe 3). Les enquêté·es ont été rencontré·es de différentes manières : par interconnaissance d’abord, par la fréquentation de lieux associatifs ou culturels ensuite, par les forums et réseaux sociaux enfin. C’est, la plupart du temps, par la prise de contact avec une personne ressource m’ayant ouvert les portes de ses ami·es ou connaissances que les rencontres ont été facilitées. Les entretiens ont tous été menés auprès de jeunes adultes, ayant entre 18 et 35 ans pour la plupart, s’identifiant comme catholiques (14, dont 11 femmes), musulman·es (10, dont 6 femmes) ou aujourd’hui athée (cas d’une femme anciennement musulmane). Seules trois personnes, Bertrand (sophrologue de 55 ans, catholique pratiquant marié à une femme catholique pratiquante), Alya (infirmière de 38 ans, catholique à la pratique religieuse irrégulière, née au Congo) et Yassim (37 ans, assistant social, musulman, pratique religieuse irrégulière, né en Algérie) sortent de cette borne d’âge. J’ai choisi d’intégrer leurs récits à l’analyse, du fait de la spécificité de leurs parcours et de l’intérêt qu’offre un regard rétrospectif sur leur jeunesse sexuelle. La majorité des personnes interrogées dans l’enquête se définit comme hétérosexuelle. Si aucun·e enquêté·e n’a directement utilisé le terme de « cisgenre », personne ne s’est identifié autrement qu’appartenant à la catégorie des femmes ou à celle des hommes. Contrairement aux enquêtes quantitatives pour lesquelles les catholiques et musulman·es sont distingué·es entre les « affirmé·es » (qui accordent de l’importance à la religion dans leur vie) et les « indifférent·es » (qui n’en accordent pas ou peu), l’entretien offre une granularité plus fine, étant donné que l’enquête a permis d’aborder longuement et précisément le rapport des fidèles à leur religion, et les formes que prend leur engagement religieux.

Ces fidèles (ou ancien·nes fidèles) proviennent de milieux sociaux variés, en dépit de certains tropismes à souligner : les jeunes catholiques sont issu·es, pour la majeure partie d’entre elles et eux, des milieux supérieurs, à l’exception de deux jeunes femmes (Alya et Élisa). Les origines sociales des musulman·es de mon corpus sont plus diverses. Sept viennent de milieu populaire (pères ouvriers, mères au foyer pour la plupart, ou employées non qualifiées) et ont grandi voire vivent encore dans des grands ensembles en périphérie de grandes villes. Les trois autres sont issu·es de milieux moyens ou supérieurs, et leurs parents ont pu vivre, comme c’est le cas pour Chamya, un déclassement par la migration. La majorité des musulman·es rencontré·es sont né·es en France d’au moins un parent immigré·e (ou né à l’étranger, dans le cas de Yassim). Seule Claire, musulmane convertie à l’islam à l’âge de 16 ans, est née en France de parents français·es né·es en France. En dépit de leurs origines souvent populaires, ces enquêté·es se ressemblent par leur trajectoire scolaire souvent ascendante : elles et ils font, ou ont fait, des études supérieures et possèdent donc des ressources culturelles (par l’acquisition de titres scolaires) souvent plus importantes que celles de leurs parents. Le milieu social des enquêté·es (origine sociale, trajectoire scolaire et sociale, milieu urbain/rural) dépend donc fortement de leur appartenance religieuse au sein du corpus, ce qui n’est pas sans lien avec la structure sociale de ces religions78.

L’enquête, terminée en 2018, s’est déroulée en large partie en amont des mobilisations féministes d’ampleur qui ont débuté autour des dénonciations des violences sexistes et sexuelles, portées sur les réseaux sociaux autour du hashtag #MeToo79. Elle a eu lieu, aussi, avant la publication du rapport du CIASE, qui met en évidence l’étendue des violences sexuelles commises au sein de l’Église. Ces sujets ont été peu explorés lors des entretiens menés.




Enquêter en tant que femme blanche sur la sexualité de jeunes fidèles

Il n’a pas toujours été aisé de parler de sexualité avec les fidèles rencontré·es80. La thématique de la recherche était immédiatement présentée, de manière large toutefois : je cherchais à rencontrer des catholiques ou musulmanes de moins de 35 ans pour échanger sur la manière dont elles et ils vivent leur sexualité. Le choix d’indiquer directement le sujet de l’enquête a sans aucun doute eu un effet de sélection à l’entrée des enquêté·es, mais il ne me paraissait éthiquement pas envisageable de les surprendre au cours de l’entretien en les interrogeant sur leurs pratiques sexuelles. Les entretiens ont été menés de manière plus ou moins fluide, selon le malaise que les enquêté·es ont pu ressentir pour évoquer certains sujets (parler du premier rapport sexuel, par exemple), mais aussi en fonction de ma propre gêne à l’idée de les brusquer ou de porter atteinte à leur pudeur81. Ma réticence – mon propre malaise – à creuser certaines thématiques sexuelles au cours des entretiens prenait racine dans les émotions négatives que j’imputais, en prévention, à mes enquêté·es. J’avais intériorisé l’illégitimité de ma recherche : illégitimité sociale (inquiétudes supposées quant aux usages et finalités de l’enquête) et illégitimité sociologique (derrière la religion ne se cache-t-il pas systématiquement, nécessairement, d’autres logiques sociales sous-jacentes que je suis incapable de voir ?). Cette posture a pu freiner certains échanges, comme le résume cette jeune femme catholique de 27 ans, qui soupire de soulagement après deux heures d’échanges : « Bon on n’a pas trop parlé de sexualité en fait ! »

Ces situations n’ont pas empêché, parfois auprès des mêmes enquêté·es, de créer une vraie complicité, en partie fondée sur le partage de ma propre expérience82. Une partie de la littérature sur le sujet souligne les avantages de la position de femme, qui peut jouer le rôle de la confidente et de la bonne copine pour les filles, sans entrer dans un jeu de compétition masculine pour les garçons83. Parler de sexualité en entretien a relevé, souvent, du « bricolage84 », en cherchant à « faire parler les silences85 » et en contournant les gênes tant des enquêté·es que la mienne propre. Avec les femmes interrogées, j’ai ainsi fait usage, tout au long de l’enquête, de récits de soi fondés pour la plupart sur une connivence d’âge et de genre : j’ai pu évoquer mon parcours contraceptif, des déceptions amoureuses, des baisses de désirs, ainsi que la place de la religion dans mon enfance.

Ma position de femme assignée à l’hétérosexualité, mais aussi de personne blanche, n’a pas facilité toutefois les confidences des jeunes hommes musulmans, qui ont pour certains souligné l’étrangeté de la situation et la faveur qu’ils me faisaient en acceptant l’entretien. Ainsi, Yassim (37 ans, assistant social, musulman à la pratique religieuse irrégulière, né en Algérie, en couple avec une femme non musulmane) m’explique qu’il ne devrait « normalement » pas fermer la porte et me recevoir seul, tandis qu’Amine (30 ans, commerçant, musulman pratiquant, parents marocains, marié à une femme convertie à l’islam, musulmane pratiquante) insiste sur l’importance de la séparation des sexes dans les lieux de sociabilité, afin de ne pas risquer de susciter le désir sexuel :


[image: ]86On sait pertinemment que voilà, c’est toi et moi on est dans un endroit clos, voilà y a un lit et on est posé en train de parler… Je suis un homme, t’es une femme, y a des… Même si ça reste professionnel entre guillemets, y a des pensées, y a des choses et d’autres.

(Amine, 30 ans, commerçant, musulman pratiquant, parents marocains, marié à une femme convertie à l’islam, musulmane pratiquante.)



Dans les deux cas, les positions de Yassim et d’Amine agissent comme des rappels à l’ordre du genre et à l’ordre hétérosexuel87. C’est bien du fait de l’hétérosexualité obligatoire qu’un homme et une femme ne peuvent pas être ensemble dans la même pièce sans que leur relation ne se sexualise. Mais c’est probablement aussi une manière, pour ces hommes musulmans tous les deux issus de l’immigration maghrébine, de me montrer qu’ils disposent d’une éthique morale supérieure à la mienne, en tant que femme non musulmane ayant engagé une conversation avec eux sur la sexualité. L’éthique sexuelle affichée vient ainsi, en complément de rapports de genre hiérarchisés en ma défaveur, renverser d’autres rapports de pouvoir (par exemple, celle de ma position d’enquêtrice, de ma blanchité, de mes titres scolaires – il n’est probablement pas anodin que ces deux hommes soient ceux qui ont fait le moins d’études au sein du corpus). Pour le dire autrement, le discours ici tenu sur leur morale sexuelle possède une efficacité sociale : il suscite chez moi le malaise, me met dans une posture d’apprenante (sur les règles de la séparation des sexes en islam), et crée une séparation entre eux (et « leurs » femmes) et moi. Cette logique de hiérarchisation sociale par la sexualité est semblable à celle mise en évidence par Damien Trawalé88 dans sa thèse de doctorat sur les « mobilisations associatives gays noires » en contexte français : le rejet de l’homosexualité de la part de communautés noires relèverait d’un ethnocentrisme moral contestant la supériorité morale des Occidentaux.

À l’inverse, j’ai pu jouer lors de rencontres avec de jeunes catholiques pratiquant·es attaché·es à des valeurs conservatrices, de mon apparence physique (blanche, yeux bleus, cheveux châtains) et de mon statut conjugal affiché (en couple).

Dans l’ensemble, je n’ai jamais démenti le statut hétérosexuel qui m’était imputé. J’ai, de plus, évoqué mon rapport au religieux uniquement quand la question m’était posée, grossissant le trait d’une position qui m’est propre : je me suis présentée comme étant d’éducation catholique, de parents peu pratiquant·es, et aujourd’hui « en recherche ». Cette identification me rapprochait du catholicisme (ce qui m’était de toute façon largement imputé) tout en conservant une distance utile, et me permettait de montrer une posture compréhensive à l’égard de la religion en général. Cette posture était moins menaçante qu’une absence (possiblement critique ou dénigrante) de religion, elle me permettait aussi de créer un lien d’empathie avec mes enquêté·es, qui d’une manière ou d’une autre, ont tou·tes eu au cours de leurs parcours des doutes à l’égard de leur engagement religieux, ou des baisses de foi.

L’ouvrage résultant de cette enquête est composé de cinq chapitres. Le premier revient sur les transformations des conduites sexuelles des catholiques depuis les années 1970. Si les pratiques sexuelles se rapprochent, au fil du temps, entre les catholiques et les personnes n’ayant pas déclaré de religion d’appartenance, c’est moins le cas des discours sur la sexualité. Certains discours – autour du bien-être sexuel par exemple – se normalisent, tandis que l’attachement à la fidélité, au couple et la dénonciation de la pornographie continuent de distinguer les catholiques des personnes sans religion. Il s’agit alors d’explorer plus en détail les pratiques sexuelles dans la période la plus récente, pour les catholiques comme pour les musulman·es, ce qu’entreprend le chapitre 2.

Ce dernier met en lumière les logiques imbriquées de genre et de sexualité chez les jeunes croyant·es. Les performances de genre sont, pour les femmes comme pour les hommes, articulées autour du couple, à des degrés divers toutefois. Tandis que les féminités religieuses sont majoritairement conjugales, une partie des hommes peuvent s’extraire, le temps de la jeunesse, d’un tel engagement. Cet horizon conjugal partagé invite à explorer plus en profondeur les dynamiques sociales de l’homogamie religieuse.

Le chapitre 3 s’attarde sur les logiques sociales de la mise en couple pour les fidèles. Il interroge, d’une part, les ressorts de l’homogamie religieuse, largement répandue, d’autre part ceux de l’hétérogamie religieuse. Le rôle de la religion dans les dynamiques de mise en couple est indéniable, et s’inscrit dans des mécanismes sociaux imbriqués de genre, de classe et de race. Il s’agit donc, à présent et au-delà de la mise en couple, d’interroger la manière dont la religion contribue à l’expérimentation sexuelle des fidèles.

Le chapitre 4 tend à renverser la perspective de normes sociales et religieuses pesant sur la sexualité des catholiques et des musulman·es, en envisageant la manière dont les contraintes religieuses sont aussi agissantes. C’est ainsi l’érotisation du religieux qui est explorée, tout autant que la façon dont les fidèles se constituent comme sujets au cœur même de leur sexualité. La religion marque donc en profondeur la sexualité des fidèles. Qu’en est-il des discours ?

En ce sens, le chapitre 5 adopte une perspective décalée par rapport aux autres en prenant pour objet les discours portés sur la sexualité par les fidèles. En interrogeant plus spécifiquement le rapport à l’hétéronormativité, il montre que l’on peut envisager les rapports à l’homosexualité, à l’homoparentalité et à la procréation sur un espace tripartite. Il met en évidence les positionnements variés des catholiques et des musulman·es, qui s’expliquent par leur origine et position sociales et leurs expériences biographiques.
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