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« Si donc la coupe qui a été mélangée et le pain qui a été confectionné reçoivent la parole de Dieu et deviennent l’eucharistie, c’est-à-dire le sang et le corps du Christ, et si par ceux-ci se fortifie et s’affermit la substance de notre chair, comment ces gens peuvent-ils prétendre que la chair est incapable de recevoir le don de Dieu consistant dans la vie éternelle, alors qu’elle est nourrie du sang et du corps du Christ et qu’elle est membre de celui-ci ? »

IRÉNÉE, Adversus Haereses, V, 2, 2-3, trad. A. ROUSSEAU, p. 574.
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Introduction

Alors que, depuis des siècles, « l’extrême-onction » était considérée comme le sacrement des mourants et, en quelque sorte, la « garantie » de « l’accès » au ciel, sa restauration comme sacrement des malades a non seulement bouleversé la séquence liturgique finale, mais encore créé un certain vide liturgique et sacramentel pour l’ultime moment de la vie, laissant ouverte l’interprétation du sens chrétien de la mort. Aujourd’hui, le flou des pratiques liturgiques et sacramentelles qui entourent la mort – voire leur absence – en est la preuve et se fait plus criant dans un contexte où la question de la mort et du « bien mourir » se pose de façon nouvelle dans nos sociétés postmodernes et où l’espérance chrétienne est interrogée à nouveaux frais.

Celle-ci l’est, en effet, à trois titres. Tout d’abord en raison de la solitude du sujet postmoderne face à la mort. Le « subjectivisme autoréférencé{1} » caractéristique de l’homme postmoderne qui revendique son autonomie et son droit à l’autodétermination, et notamment le « droit » de choisir le moyen et le moment de sa mort{2}, se traduit, paradoxalement, par une grande solitude accompagnée de la peur de la « déchéance » physique ou psychique et de la « souffrance insupportable » face à la mort. Qu’il y ait « quelque chose » après la mort ou non, le sujet postmoderne se pense seul face à celle-ci{3} et c’est une source d’angoisse. Face à ces questions, les propositions controversées d’une ritualisation du suicide assisté, comme celle du prêtre belge G. Ringlet{4} qui ne manque pas d’audience, ajoutent à la confusion et posent de véritables questions éthiques quant à la signification de la mort et de la ritualité chrétiennes comme expression du mystère du Christ.

L’espérance chrétienne est interrogée aussi en raison d’un espoir, entretenu par les progrès de la médecine et les prophètes du transhumanisme, d’une vie capable de se prolonger sans fin{5} – au risque d’engendrer une forme d’irresponsabilité nourrie par la perspective d’une existence sans échéance – ou, à défaut, de l’idée d’une survie que l’on pourrait planifier avant de mourir{6}, symptomatique d’un imaginaire de l’au-delà comme prolongement de la vie présente. Les acteurs de la pastorale de la santé savent bien la difficulté qu’il y a à aborder la question de la mort et de sa préparation avec les personnes en fin de vie lorsque l’espoir de guérison est entretenu jusqu’à la fin par un dispositif médical et technique qui entoure la dernière étape de la vie.

L’espérance chrétienne est interrogée, enfin, par l’illusion d’un corps « manipulable » à souhait compris comme un assemblage de cellules et d’organes que l’on peut espérer remplacer comme on remplace les pièces d’une machine{7}. Une telle conception de l’homme met évidemment en jeu cette vision intégrale de l’homme et de son salut qui appartient à la tradition biblique et s’exprime au plus haut point dans le mystère de l’incarnation et de la résurrection de la chair.

En définitive et compte tenu de ces aspects d’un contexte culturel et scientifique qui est encore tout récent, la question est de savoir quel pourrait être un accompagnement liturgique chrétien de la mort. Et cela en vue de témoigner de l’espérance chrétienne du salut. Paradoxalement, cette proposition nous semble d’autant plus nécessaire que l’échéance de la mort n’est pas envisagée, voire devient inenvisageable par beaucoup de nos contemporains.

Cette question conduit à se demander si on a pris toute la mesure de la nouvelle approche des sacrements issue de la restauration conciliaire et si l’on en a véritablement évalué la portée pour annoncer la spécificité de l’espérance chrétienne sur le lieu même de la mort, précisément quand celle-ci est vécue dans l’angoisse de la solitude, l’échec, la rupture ou le non-sens.

Notre propos vise par conséquent à considérer les livres liturgiques issus de la réforme du concile Vatican II et les ressources qu’ils offrent en vue d’une meilleure compréhension de l’accompagnement de la mort du chrétien.

Le Rituel de 1972 : une évolution majeure non reçue dans la pratique liturgique

Il faut noter en premier lieu le déplacement portant sur le titre du rituel, à savoir le passage de l’Extrema Unctio{8}, à l’Ordo Unctionis Infirmorum.

En effet, cette restauration a modifié fondamentalement l’ordre des sacrements accompagnant la fin de l’existence. Pendant des siècles, depuis le Moyen Âge jusqu’au milieu du XXe siècle, s’est en effet imposée la séquence : dernière confession – viatique – extrême onction dans laquelle l’extrême-onction apparaissait comme le sacrement accompagnant la mort du chrétien. En redonnant vie à une séquence différente prenant ses racines dans l’antiquité chrétienne, la réforme de Vatican II a rendu au viatique sa place de sacrement du passage. La redécouverte au XXe siècle du lien fondamental entre le mystère de Pâque et l’eucharistie a sans aucun doute joué un rôle majeur dans cette transformation qui s’est accompagnée de la redécouverte de l’onction (qui n’est plus alors qualifiée d’extrême) comme sacrement des malades. On voit aussitôt que c’est la signification de l’accompagnement des derniers instants qui s’en est trouvée profondément transformée et, plus encore, le sens donné à la vie et à la destinée humaine.

D’autre part, la traduction française du titre du rituel emploie le pluriel, à savoir « sacrements pour les malades ». Il y a là comme un écho de la redécouverte au cours du XXe siècle du baptême comme processus, se manifestant dans les sacrements de l’initiation chrétienne. Les praenotanda de l’édition française du rituel décrivent un itinéraire sacramentel concernant le chrétien confronté à une situation de maladie mais aussi à l’approche de la mort :


Le malade, atteint par l’épreuve de la maladie et luttant contre elle, est aidé de multiples manières par son entourage, le personnel soignant, et la communauté chrétienne. Parmi ces gestes d’aide et de soutien, des signes particuliers lui sont proposés, qui attestent d’une manière spéciale l’amour de Dieu pour lui et agissant en lui : les sacrements{9}.



Suit alors la liste ci-après où chaque proposition « sacramentelle » est explicitée en fonction de la situation du malade : 1. La visite au malade (qui est donc considérée comme un quasi-sacrement) ; 2. La communion des malades ; 3. L’onction des malades ; 4. Le viatique ; 5. La recommandation des mourants. Si les chapitres 1 à 3 concernent une situation de maladie en orientant vers la guérison, les chapitres 4 et 5 concernent plus spécifiquement les mourants :


4. Le Viatique

Quand l’heure vient pour le chrétien de passer de ce monde au Père, les chrétiens entourent leur frère et prient avec lui. Pour ce passage, ils lui offrent le Pain de la Vie, Celui qui « a vaincu la mort et fait briller la vie ».

5. La recommandation des mourants

À celui qui arrive aux dernières heures de sa vie terrestre, un dernier témoignage d’amour est donné : celui d’une présence fraternelle, celui d’une prière confiante en la miséricorde de Dieu.



De fait, le plan du Rituel comporte deux grandes parties, l’une concernant les malades, où l’onction tient une place éminente. L’autre concernant les mourants, où le viatique est la pièce maîtresse. La restauration de l’onction des malades a donc remis en lumière une séquence sacramentelle entourant la mort, où le viatique apparaît comme une communion solennelle, proposée à l’intérieur d’une liturgie spécifique qui peut se dérouler au cours d’une messe et comporte notamment l’indulgence plénière et le renouvellement de la profession de foi baptismale par le malade. Les Praenotanda concernant le viatique{10} ne ménagent pas les insistances pour dire l’importance de ce sacrement ultime et même son « obligation » pour le baptisé :


À ceux qui vont quitter cette vie, l’Église offre aussi l’eucharistie reçue en viatique. Reçue à ce moment du passage vers le Père, la communion au Corps et au Sang du Christ a une signification et une importance particulières{11}.

Tous les baptisés qui peuvent recevoir la communion sont tenus de recevoir le viatique. En effet, tous les fidèles en danger de mort « quelle qu’en soit la cause, sont tenus par précepte de recevoir la sainte communion, et les pasteurs doivent veiller à ce que l’administration de ce sacrement ne soit pas retardée, et à ce que les fidèles en soient réconfortés alors qu’ils sont encore pleinement conscients{12} ».



Cette insistance interroge l’absence de réflexion théologique et pastorale sur le sujet, voire la quasi-ignorance dans laquelle est tenu aujourd’hui cet aspect de la vie sacramentelle. La pastorale des mourants, telle qu’elle est mise en œuvre de manière habituelle dans les paroisses, les aumôneries d’hôpitaux, les unités de soins palliatifs, les Ehpad{13} ou autres établissements accueillant des personnes âgées, et telle qu’on peut en percevoir les orientations dans les différents lieux de formation en France et en Belgique, demeure très largement une pastorale de l’onction. Celle-ci, conférée à l’extrémité de la vie, et même assez souvent lorsque le mourant n’est plus conscient, apparaît aujourd’hui comme le seul moyen disponible aux ministres de l’Église pour « faire » encore quelque chose en faveur du mourant et réconforter la famille et les proches. Dans ces circonstances, le sacrement est pensé comme un « objet religieux » disponible, comme un « rite de passage » qui procure au malade mais aussi à ses proches, apaisement et assurance de salut à l’heure de la mort.

Toutefois, présentée par les ministres et les acteurs pastoraux comme un sacrement de la « consolation » et de la miséricorde, cette « onction terminale » revêt une signification bien différente de celle qui, dans la théologie catholique avant Vatican II, était attribuée à l’extrême-onction : elle était alors considérée en effet comme un sacrement pour le pardon des péchés et de ses séquelles, notamment les peines temporelles liées au péché. Par ailleurs, ce sacrement appartenait au processus de préparation à une « bonne mort », dont on attendait l’accès au ciel, ou au moins, au purgatoire{14}.

Quoi qu’il en soit, la place de l’eucharistie n’est aujourd’hui ni pensée ni même pensable dans cette pastorale de la mort qui survient à toute extrémité, lorsque le dialogue avec le mourant n’est plus possible, ou même lorsque celui-ci a sombré dans l’inconscience. On peut noter ici un fait révélateur de cette hésitation concernant l’accompagnement de la mort dans le Catéchisme des évêques de France publié en 1991. Dans les premières épreuves soumises à l’approbation romaine en mai 1989, le chapitre consacré à la vie sacramentelle du chrétien ne comportait aucune allusion au viatique. On y affirmait qu’« il n’existe pas de sacrement de la mort{15} », tandis que l’onction y était présentée comme le sacrement de l’agonie{16}. C’est dire que plus de vingt-cinq ans après la Constitution sur la Liturgie et presque vingt ans après la publication de l’editio typica du rituel des malades (1972), la restauration conciliaire n’était pas encore reçue, et cela y compris chez les rédacteurs du Catéchisme des évêques de France.

Quant à la manière dont, sur le plan pastoral, on explicite la signification de la mort au regard de la destinée humaine, on peut constater à l’évidence la quasi-disparition de la prédication sur les fins dernières qui, il y a soixante ans encore, occupait une place centrale dans la catéchèse, suscitant, à travers les évocations grandioses du paradis, de l’enfer et du purgatoire, peur ou rejet. Mais si l’on a pratiquement congédié ce système de représentations qui, cependant, imprègne encore l’imaginaire chrétien, voire certaines pratiques populaires, il ne semble pas que le renouvellement théologique opéré dans le rituel des mourants comme dans celui des funérailles par la dernière réforme liturgique ait réellement pris forme dans une prédication ordinaire ni, à plus forte raison, ait été intégré par le peuple chrétien. Bien au contraire, il apparaît que ce discours chrétien sur la mort et les fins dernières se trouve bien souvent parasité par un « trop plein de signes{17} », qui se manifeste dans la multiplication d’images, symboles, gestes, pratiques sociales ou discours qui éloignent parfois de la foi chrétienne. Aussi, on peut dire qu’à l’éclatement des pratiques liturgiques est également liée une certaine indétermination des représentations concernant la destinée de l’homme.

Et pourtant, paradoxalement, alors que les transformations du rituel de 1972 semblent être peu perçues, les travaux universitaires s’intéressant à la mort et sa ritualité en monde chrétien n’ont pas manqué durant les dernières décennies, en offrant une grande diversité d’approches tant historiques, sociologiques, anthropologiques, liturgiques que théologiques.

Le « Mouvement liturgique » initiateur d’une recherche sur la ritualité de la mort

Au lendemain de la Seconde Guerre mondiale, les acteurs du Mouvement liturgique avaient jeté les bases d’une recherche en suscitant de multiples travaux sur les sources et l’histoire des pratiques liturgiques et sacramentelles.

Le détonateur fut certainement la thèse d’Antoine Chavasse sur « l’onction des infirmes dans l’Église latine du IIIe au XIe siècle », présentée à la veille de la Seconde Guerre mondiale à la Faculté de théologie de Lyon ; malheureusement, en dépit de son importance, cette contribution décisive n’a été publiée que partiellement{18}. En ébranlant les représentations acquises depuis des siècles autour de l’extrême-onction comme sacrement de la mort, cette thèse a suscité de nouvelles recherches sur les traditions liturgiques entourant la mort du chrétien. Elle constituera une référence fondamentale pour les travaux du Consilium, l’organe chargé de mettre en œuvre la réforme liturgique conciliaire ; son auteur fera partie des experts les plus éminents consultés à ce sujet.

En France, la réflexion commencée par A. Chavasse s’est cristallisée autour de trois sessions organisées à Vanves en 1948, 1949 et 1955 par le Centre de pastorale liturgique (CPL){19}. Celles-ci ont constitué un véritable laboratoire pour la réforme liturgique à venir{20} et offrent une synthèse des questions théologiques et pastorales qui se posaient à la veille du concile Vatican II. L’immense intérêt ne s’est pas démenti par la suite alors qu’au cours des années 1950 à 1960 le CPL intensifiait les publications à destination des prêtres et du grand public{21}. On peut ajouter à cet ensemble le petit ouvrage de Jean-Charles Didier, publié peu de temps avant l’ouverture du Concile, Le chrétien devant la maladie et la mort{22} qui résume les problématiques des évêques et experts arrivant au Concile. Prêtre du diocèse de Langres et professeur à la Faculté de théologie de Lille, J.-C. Didier fait partie des experts consultés en vue de l’élaboration du nouveau rituel pour les malades.

Ce premier état de la réflexion, constitué à partir des sessions du CPL, relève certes d’un contexte français : toutefois, le réseau de relations entre la France, la Belgique, l’Allemagne et certains diocèses italiens, fait que celui-ci est représentatif d’une évolution plus générale des idées, et notamment dans les pays européens qui ont contribué majoritairement au chantier de la réforme liturgique. D’ailleurs, la plupart des chercheurs qui ont élaboré ce dossier préconciliaire devinrent les experts des commissions préparatoires ou du Concile lui-même, ou encore du Consilium ou des instances nationales en charge de la préparation des nouveaux livres liturgiques{23}.

Bénéficiaires du renouveau théologique et scientifique qui marque le milieu du XXe siècle, ces travaux précurseurs posent déjà les bases de la réforme à venir en ouvrant différents champs de recherche dont les plus décisifs sont l’exégèse et la patristique comme ressourcement de la théologie de ce sacrement, l’histoire et l’anthropologie, spécialement les mentalités et attitudes devant la mort.

Ainsi, c’est un article de l’exégète dominicain, Henri-Marie Féret qui ouvre le volume 12 de la collection « Lex orandi » dans lequel ont été réunis les travaux de la session de 1948. Cette contribution de cent dix-sept pages intitulée « La mort dans la tradition biblique{24} » montre la place nouvelle des Écritures dans la réflexion. L’Écriture écoutée pour elle-même, et non utilisée comme justification de thèses théologiques préétablies{25} constitue le fondement auquel tous les acteurs de la recherche sont appelés à se référer avec leur approche spécifique.

Prenant ses distances avec une lecture historiciste des textes ainsi qu’avec un placage des catégories anthropologiques modernes sur les données bibliques, H.-M. Féret pose les bases d’une théologie de la mort à la lumière des Écritures et invite à renouveler le discours sur l’au-delà dans le sens d’une véritable réserve en raison de la sobriété même du texte biblique. Dans le sillage de l’ouvrage de Louis Bouyer sur Le mystère pascal, dont la première édition date de 1945{26}, l’auteur appelle à un recentrement sur ce qui constitue la clé de l’Écriture, à savoir le mystère pascal du Christ, dont il fait une lecture inséparablement historique et eschatologique :


Une fois de plus, donc, c’est le mystère pascal que nous trouvons au cœur du christianisme. Ce mystère, nous le croyons, se situe d’abord, lui aussi au plan des faits, la passion, la mort, la résurrection et l’ascension de Jésus ne faisant que prolonger leur vertu tant par les sacrements, singulièrement par l’eucharistie, que par l’effort moral des hommes, individuel et collectif, à travers toute la durée des derniers temps jusqu’à la parousie. La mort elle-même, le chrétien la voit et souhaite de la vivre à l’intérieur de ce mystère pascal s’achevant en résurrection{27}.



Ainsi, était posé d’emblée le fondement de tous les développements à venir. Il restait encore à en tirer toutes les conséquences en termes de sacramentalité, de ritualité, d’ecclésiologie, d’anthropologie et de théologie. Le grand article de H.-M. Féret, continuera à faire référence pour les sessions suivantes du CPL, au cours desquelles l’approche scripturaire ne sera jamais omise. Ainsi, en 1955, le dominicain François Louvel tente d’expliciter les thèmes bibliques de la liturgie des défunts en les replaçant dans leur contexte, tandis que la perspective scripturaire entre progressivement dans les manuels pastoraux destinés au grand public{28}.

Renouveau exégétique et renouveau patristique sont intimement liés. Ce dernier est permis grâce à un intense travail d’édition scientifique commencé dès avant la Seconde Guerre mondiale. La lecture renouvelée des Pères, à partir d’éditions scientifiquement fiables, permettait de rompre avec une utilisation apologétique et décontextualisée de leurs écrits et de « revitaliser la théologie par la base{29} », offrant, en amont des grandes constructions systématiques médiévales, une approche des mystères chrétiens nourrie de l’Écriture. Inaugurée en 1942 par les jésuites Henri de Lubac et Jean Daniélou, soit seulement sept ans avant la session de Vanves, la collection « Sources chrétiennes » a eu un rôle particulièrement stimulant pour la théologie. Jean Daniélou intervient au cours de la session de Vanves (1949) dans un exposé sur « La doctrine de la mort chez les Pères de l’Église{30} ». Il synthétise l’enseignement des Pères sur la mort et sa signification dans l’ordre du salut, selon les trois sens du mot que distingue Ambroise dans son De bono mortis : séparation d’avec Dieu, réalité naturelle et réalité mystique. Dans ce cadre spécifique, la lecture objective et contextualisée des Pères proposée par J. Daniélou s’avère décisive car elle permet une prise de distance avec les constructions scolastiques. Plus proche des sources bibliques, cette approche renouvelle les conceptions anthropologiques et théologiques, en particulier la définition de la mort comme châtiment du péché. Le recentrement sur la résurrection du Christ comme victoire déjà acquise sur la mort déplace le regard : ce qui se présentait comme malédiction devient passage dans le Christ.

Ces différentes avancées étaient déjà à même de porter des fruits dès avant le Concile : c’est ce qui apparaît à travers certaines contributions à ces sessions qui témoignent d’un véritable renouveau de la pensée. Parmi elles, on peut citer l’exposé de Y. Congar sur le purgatoire, lors de la session de 1949{31}, ou encore celui d’A.-G. Martimort en 1955 qui, sous le titre « Comment meurt un chrétien{32} », tire les conséquences théologiques et spirituelles du ressourcement en tradition.

À travers ces travaux, la dimension anthropologique apparaît comme un enjeu majeur de la recherche à ce moment de l’après-guerre. La confrontation avec « les instances les plus radicales de la culture contemporaine{33} » qui marque le « tournant anthropologique » dont Karl Rahner (1904-1984) fut l’un des principaux artisans, a apporté sa marque propre aux travaux qui caractérisent cette période. Ainsi, les sessions de Vanves (1948, 1955) et Versailles (1955) témoignent d’un intérêt nouveau pour les sciences de l’homme. Dans ce champ de recherche, Noële Maurice-Denis Boulet propose un apport d’un genre nouveau sur les cimetières chrétiens primitifs{34}, tandis que Suzanne Fouché s’intéresse à la psychologie des malades{35} en invitant à mieux prendre en compte l’apport des sciences médicales et de la psychologie, tout en suggérant la prudence face aux discours « spiritualisants » sur la souffrance et la maladie présentant celles-ci comme un « privilège » offert par Dieu{36}. À la suite de cette contribution, les débats intenses qu’elle a suscités et un témoignage sur l’intégration des infirmes dans la paroisse{37} indiquent combien le sujet était sensible. Sur l’anthropologie de l’âme et du corps{38}, René Le Trocquer témoigne d’une approche nouvelle qui part d’abord de l’expérience humaine devant la mort et prend en considération les réponses des philosophies du XXe siècle, en se démarquant d’un christianisme compris avant tout « comme une doctrine de purification et de libération de l’âme ». La personne y est envisagée de manière unifiée dans la perspective d’une doctrine de « l’immortalité de l’homme ».

Les sessions de Vanves sont aussi l’occasion de faire le point sur l’avancée des travaux consacrés aux sources liturgiques et leur apport à l’histoire des rites. En 1949, le terrain est encore relativement en friche en ce qui concerne la liturgie des mourants et les funérailles. Les pionniers en la matière sont Henry Austin Wilson (1854-1927){39}, Dom Marius Férotin (1855-1914){40}, Elias Avery Lowe (1879-1969), Dom André Wilmart (1876-1941), Dom Bernard Capelle (1884-1961){41}, Dom Louis Gougaud (1877-1941){42}. La publication systématique des sources par Michel Andrieu n’a été entamée qu’à partir de 1938 et, à cette époque, elle n’avait pas encore été vraiment exploitée, tandis que les grandes éditions de textes par la génération suivante, celles de Cyrille Vogel (1919-1982), Dom Leo Cunibert Mohlberg (1878-1963) et, plus tard, Dom Jean Deshusses (1908-1997), ne prendront le relais qu’à partir des années 1950.

C’est dans cette lignée de travaux sur les sources liturgiques qu’il faut placer le travail effectué par Damien Sicard{43}. Dans les années qui précèdent le Concile, sa thèse, sous la direction d’Antoine Chavasse, portait sur l’histoire de la liturgie de la mort dans l’Église latine, couvrant la période qui va des origines à la réforme carolingienne{44}. Ce travail publié en 1978 constitue une référence essentielle – et, jusqu’à ce jour, non dépassée – à laquelle nous ferons amplement référence. Peu de temps auparavant, le P. Jean Ntedika avait publié à Louvain une thèse de l’Université Lovanium de Kinshasa sur L’évocation de l’au-delà dans la prière pour les morts : Étude patristique et de liturgie latine (IVe-VIIIe s.{45}). Cet ouvrage constitue un appoint important aux travaux de D. Sicard en présentant l’arrière-fond patristique des textes liturgiques anciens.

D. Sicard avait rassemblé les matériaux en vue d’un deuxième volume portant sur les sources couvrant la période du XIIe siècle à 1614{46}. Celui-ci n’ayant jamais été publié, il manque donc, à ce jour, une étude systématique sur les sources médiévales qui ont servi à l’élaboration du rituel de 1614{47}.

Dans ce status quaestionis, il est important de relever une caractéristique importante de l’histoire de la recherche sur le sujet au cours de la deuxième moitié du XXe siècle. Il y eut alors un véritable déplacement, voire un renversement des perspectives quant à l’évolution de ces rites au cours de l’histoire.

Certes, la contribution de l’Abbé H.-R. Philippeau sur les origines et l’évolution des rites funéraires aux journées du CPL (Vanves) de 1949, constitue un reflet représentatif de l’état approximatif des vues historiques avant la deuxième génération d’études scientifiques des sources{48}. Elle témoigne en effet de nombreuses approximations et généralisations, et demeure tributaire d’une conception évolutive des rites de Anton Baumstark (1872-1948) polarisée par la recherche d’un noyau originel{49}.

Bien qu’encore lacunaires, les trois exposés de Dom Bernard Botte{50}, Dom Lambert Beauduin{51} et Aimé-Georges Martimort{52} qui font respectivement le point sur l’onction des malades, le viatique et l’Ordo commendationis animae lors de la session de 1948, bénéficient de l’érudition de leurs auteurs. Et de ces trois apports homogènes et complémentaires fondés sur les sources anciennes, il ressortait des approches renouvelées qui allaient à contre-courant de la pratique liturgique et de la théologie alors en cours.

Il apparaissait déjà clairement que, dans la tradition ancienne, ce qui deviendrait plus tard le sacrement de l’extrême-onction avait été au départ lié avant tout à la demande de la guérison corporelle, même si les effets spirituels pouvaient être aussi mentionnés{53}. De même, il devenait clair que l’ordre des sacrements hérité du passé n’était pas originel : il s’était inversé aux alentours du XIIIe siècle, tandis que l’appellation « extrême-onction », plus tardive encore, venait consacrer la pratique qui avait résulté de ces évolutions.

Par ailleurs, selon les sources anciennes et ce qui en subsiste dans le rituel de 1614, le viatique resta longtemps attesté comme sacrement spécifique par lequel le mourant est introduit dans la vie de Dieu et reçoit le gage de la résurrection à venir. Il comportait la signification d’un acte de réconciliation liée à sa dimension ecclésiale : il était en effet conféré aux pénitents (encore non réconciliés) et même aux excommuniés qui, à l’heure de la mort, exprimaient un désir de repentance. Finalement, il apparaît clairement que le sacrement de l’onction et celui du viatique avaient en réalité deux visées différentes : le premier accompagnait le malade dans sa situation, tandis que le second rejoignait l’homme dans le passage de la mort{54}.

De plus les prières de l’Ordo commendationis animae faisaient de la mort du chrétien « une vraie célébration liturgique{55} » et même, en raison du baptême, un sacrifice sacerdotal et rédempteur par lequel le fidèle, uni au Christ reçoit « sa sanction officielle et publique{56} ». La mort apparaît alors comme une entrée dans la Pâque du Christ et une insertion dans la communion des saints. Finalement, selon une vision plus organique de l’ensemble des sacrements, c’est le lien entre la mort et le baptême qui est mis en lumière :


La mort est un second baptême. Il y a la communion avec autant de solennité qu’à la première initiation ; on renouvelle sa profession de foi ; il y a beaucoup d’autres éléments encore. C’est le deuxième passage. On avait franchi la mer Rouge, maintenant on arrive à la terre promise{57}.



Ainsi, dans la période qui préparait le concile Vatican II, la recherche de ces trois auteurs a permis non seulement de relativiser les formes modernes de la pratique liturgique en les confrontant aux données de la tradition, mais encore de prendre du recul par rapport aux élaborations de la théologie médiévale. En ce qui concerne ce sacrement, il était dès lors possible de se distancier de l’orientation exclusivement spirituelle et pénitentielle{58}, mais aussi de mieux situer la position prise par le concile de Trente, laquelle n’apparaissait plus aussi tranchée qu’on aurait pu le croire. Celui-ci, en effet, n’avait pas voulu lier purement et simplement le sacrement de l’extrême-onction à l’agonie, ni en faire exclusivement le sacrement des mourants, laissant ouvert un usage plus large de l’onction{59}. Selon ces nouvelles perspectives, enfin, il était possible de proposer une autre approche des sacrements, en vue de mieux mettre en lumière leur relation mutuelle et leur dimension ecclésiale.

Comme on peut le constater ici, la recherche qui caractérise ces sessions de Vanves était profondément motivée par une préoccupation pastorale. Ces préoccupations apparaissent particulièrement dans les débats retranscrits dans les publications. On y note la nécessité, voire l’urgence d’un renouveau des pratiques liturgiques et de la théologie, et cette urgence constitue un puissant stimulant pour la recherche.

Une moisson de publications dans la dynamique de la promulgation des nouveaux rituels

Le concile Vatican II commence ses travaux en octobre 1962 par l’étude du schéma de la future Constitution Sacrosanctum Concilium qui sera promulguée le 4 décembre 1963 à la fin de la deuxième session. Dès janvier 1964, est mis en place le Consilium ad exsequendam Constitutionem de Sacra Liturgia chargé de la publication des livres liturgiques rénovés{60}. Ces événements majeurs vont ouvrir un second temps de la réflexion plus orienté vers la mise en œuvre pratique et pastorale de la liturgie rénovée. En effet, la promulgation de l’Ordo exsequiarum (15 août 1969) avec son adaptation française de 1972{61} et de l’Ordo unctionis infirmorum eorumque pastoralis curae (7 décembre 1972) et son adaptation française de 1976{62}, ont donné lieu à des publications visant à présenter les options de la réforme liturgique et à mettre en lumière l’approche renouvelée de la mort et de sa pastorale, dont les travaux du « Mouvement liturgique » avaient déjà jeté les bases.

Parmi ces publications, il faut mentionner tout particulièrement les deux livraisons de La Maison-Dieu qui ont accompagné la promulgation des nouveaux rituels : celle de 1970 pour le nouveau rituel des funérailles{63} et celle de 1973 pour le nouveau rituel des malades{64}, auxquelles ont largement contribué les acteurs français du Consilium et les rédacteurs de la version francophone, notamment Pierre-Marie Gy qui, en tant que rapporteur du Coetus XXIII avait travaillé de près à la rédaction de ces deux rituels et était donc bien placé pour les commenter{65}.

C’est donc lui qui présente les nouveaux livres liturgiques{66} en prenant soin de les situer par rapport à l’héritage antérieur, en particulier celui du rituel de 1614. Cette approche met en valeur les principales transformations et surtout leurs motivations. Il signale en particulier les grands aspects du débat conciliaire sur le sujet et les choix théologiques et pastoraux qui ont été opérés, avant de proposer une description succincte des nouveaux rituels. Élaborés par l’un des principaux acteurs de la réforme et un témoin des débats conciliaires, ces articles constituent une précieuse synthèse des options adoptées dans la dynamique du Concile. Pour notre recherche, ces contributions constituent également un point de repère essentiel pour évaluer les pratiques actuelles.

Les deux livraisons de La Maison-Dieu donnent un bon aperçu des problématiques pastorales postconciliaires : une part importante traite du contexte sociologique et de la dimension anthropologique de la ritualité dans un monde en mutation{67}. Dans la dynamique des articles de P.-M. Gy, la tradition comme clé de lecture des nouveaux rituels n’en est pas moins présente{68}. Cependant la concentration sur les questions rituelles et pastorales laisse un peu dans l’ombre les aspects théologiques{69}, œcuméniques{70} et culturels{71}. Ces deux livraisons de La Maison-Dieu donnent le ton d’une importante série de publications qui, dans les deux décennies suivantes et les différentes aires linguistiques, ont cherché à accompagner la réception et la mise en œuvre pastorale des nouveaux rituels dans un contexte de mutation sociale{72}. En France, cet effort pédagogique a trouvé une réalisation plus achevée dans deux guides pastoraux réalisés sous l’autorité de la Commission épiscopale de liturgie et du Service national de pastorale liturgique et sacramentelle, dans la collection des « Guides célébrer », l’un consacré à la pastorale des funérailles, l’autre au rituel des sacrements pour les malades{73}.

Les avancées de la recherche historique

Au-delà des seuls cercles des liturgistes et des théologiens, la publication des nouveaux livres liturgiques coïncide avec une nouvelle vague d’intérêt pour l’approche historique de la mort et  des pratiques funéraires, ce qui suscite entre liturgistes, sociologues et historiens une collaboration féconde{74}. Ainsi, les ouvrages de Philippe Ariès, L’homme devant la mort{75} et de Jacques Le Goff, La naissance du purgatoire{76}, vont constituer un véritable événement qui motive, en 1980, une nouvelle livraison de La Maison-Dieu sur la ritualité de la mort{77}. Les années suivantes continuent de susciter l’intérêt des historiens pour ces questions. Cependant, renonçant aux grandes synthèses comme celle de Ph. Ariès, de P. Chaunu{78} ou de M. Vovelle{79}, les historiens adoptent une autre posture. Leur recherche se concentre sur l’étude des attitudes devant la mort et sur les pratiques rituelles dans l’espace et le temps, avec une exploitation plus systématique des sources historiques, littéraires{80} ou archéologiques{81}. Parmi eux, Éric Rebillard propose des thèses nouvelles dans un important article sur le viatique et ses origines antiques{82}, thèses de grande importance pour la présente recherche. Enfin, tout en s’appuyant sur les travaux des prédécesseurs, une nouvelle génération de chercheurs a poursuivi l’enquête dans les sources liturgiques afin de déterminer plus précisément les origines et les trajectoires des rituels funéraires ainsi que l’élaboration des livres liturgiques{83}.

Un travail de systématisation dans les manuels : une double ligne d’interprétation

Durant cette même période, il faut mentionner un intense travail de réélaboration d’une théologie de la liturgie et des sacrements ressourcée à la lumière de Sacrosanctum Concilium qui se concrétise dans la publication de manuels synthétiques. En France, A.-G. Martimort consacre un volume du manuel L’Église en prière aux sacrements, dans lequel on trouve un chapitre rédigé par D. Sicard sur « La mort du chrétien{84} » qui privilégie l’histoire des rites. Dans la ligne de la tradition patristique, le viatique y est présenté comme le sacrement spécifique des mourants, donnant à la mort sa signification pascale, tandis qu’est proposée succinctement une « pastorale du viatique{85} ». En 1972, dans le manuel pastoral publié sous la direction de J. Gelineau et dont une nouvelle édition paraît en 1989, c’est encore D. Sicard qui rédige le chapitre « Mourir en chrétiens{86} », selon les mêmes perspectives : le viatique y est désigné comme le « sacrement du passage de la mort à la vie, de ce monde vers le Père{87} ». Le manuel allemand Gottesdienst der Kirche traite la liturgie des mourants en deux endroits : d’une part, la question du viatique est abordée dans le volume sur l’eucharistie{88}, tandis que l’accompagnement des malades et des mourants figure dans le volume concernant la célébration des sacrements{89}. Le manuel italien Celebrare il mistero di Cristo consacre un chapitre à l’onction des malades et un autre aux funérailles, mais l’eucharistie en viatique n’y a pas trouvé sa place{90}.

Par ailleurs, la restauration de l’onction des malades a suscité une série d’ouvrages sur ce sacrement dans la tradition de l’Église. Leur point commun est leur dépendance de la thèse d’A. Chavasse, et donc la place qu’y tient la dimension historique. Il s’agissait, en effet, de justifier historiquement les modifications apportées par la réforme de Vatican II et qui semblaient rompre avec la pratique reçue, celle-ci correspondant à une conception exclusivement ad mortem du sacrement.

En 1966, sous le titre Pénitence et onction des malades est éditée, dans la collection « Histoire des dogmes », la traduction française de l’ouvrage de Bernhard Poschmann, publié en allemand dès 1951{91}. L’auteur propose une approche essentiellement historique de la question : comme l’ouvrage a été conçu dans les années 1950, il ne peut aborder la réforme liturgique et constitue un bon exemple de ce qu’on pouvait enseigner alors en s’appuyant sur les déclarations du concile de Trente concernant la nature et le ministre de l’extrême-onction. La question du viatique n’y est traitée qu’en passant.

Publié en 1971, Le sacrement des malades de Claude Ortemann, un théologien par ailleurs engagé en pastorale des malades, s’inscrit clairement dans la ligne des travaux d’A. Chavasse, mais aussi de la réforme liturgique{92}. La première partie de l’ouvrage, où le viatique n’apparaît que de façon très annexe, se présente comme une étude historique du sacrement de l’onction. Toutefois, l’auteur ajoute à cet ensemble un bilan sur les données de la tradition et un « essai théologique » qui inclut l’apport renouvelé de la réforme liturgique, en particulier ce qui concerne la dimension anthropologique et ecclésiale de la maladie et de la mort. On peut noter, toutefois, que la dimension pascale est peu présente dans cet essai.

En 1994, le jésuite Pierre Adnès publie à son tour un petit ouvrage sur L’onction des malades{93}. Il entend, lui aussi, rendre compte de la réforme conciliaire, mais à côté d’une approche essentiellement historique, l’ouvrage aborde l’enseignement de Vatican II, en ajoutant des considérations sur le contexte actuel de la médecine, avant de présenter une description du nouveau rituel, et un bref aperçu de la tradition orientale de l’onction. Sur le viatique, on trouve une brève allusion à propos du fait qualifié « d’anomalie » qu’au XIVe siècle, l’extrême-onction a pris la place du viatique comme dernier sacrement{94}. En ce qui concerne le sujet et la signification de l’onction, P. Adnès repère deux lignes d’interprétation débattues depuis cinquante ans{95}. D’une part, celle des théologiens de langue allemande, et en particulier M. Schmaus et K. Rahner, qui dans la continuité de la théologie médiévale, considèrent l’onction comme « une sorte de consécration de la mort chrétienne » : la mort vécue avec le Christ devient par conséquent un événement de salut. D’autre part, à la suite d’A. Chavasse et de B. Botte, l’autre interprétation s’appuie sur la redécouverte de la tradition ancienne pour faire de l’onction le sacrement propre en cas de maladie, en lui conférant un sens pascal, orienté vers la guérison. P. Adnès estime que cette seconde interprétation est inconciliable avec la Constitution sur la liturgie de Vatican II et se range clairement du côté de ceux qui considèrent l’onction comme consécration de la mort et pardon des « restes du péché (reliquiae peccati){96} ».

Dans un traité systématique des sacrements, et avec une approche scolastique, Jean Philippe Revel reprend aussi cette ligne interprétative en 2009{97}. Il réinterprète la question classique de l’institution des sacrements en proposant une première partie intitulée « L’institution du sacrement des malades » qui considère l’action du Christ à l’égard des malades et le pouvoir qu’il communique à l’Église sur la maladie. Les deux autres parties concernent respectivement « l’histoire du sacrement des malades » avec, en appendice, une évocation de la tradition orientale, et « la grâce propre du sacrement » qui se présente comme un traité dogmatique où l’auteur reprend les catégories scolastiques : res du sacrement, ministre et « sujet récepteur ». Après avoir ainsi retraversé la théologie du sacrement au Moyen Âge et à l’époque moderne, l’auteur cherche à intégrer l’apport du concile Vatican II en définissant le sacrement comme une « consécration de l’état de maladie » dont la grâce propre est la « configuration à la passion du Christ{98} » et la participation à sa rédemption. Si J.-Ph. Revel évoque aussi, en passant, une grâce de participation à la résurrection du Christ, celle-ci est envisagée surtout comme une perspective d’avenir du sacrement, qu’il s’agisse de la résurrection de la chair à la fin des temps ou d’une éventuelle guérison comprise comme une « anticipation de la résurrection{99} ». Finalement, parce qu’il est pour les malades « participation à la croix rédemptrice » et, par le fait même, exercice de leur sacerdoce baptismal, ce sacrement est, pour J.-Ph. Revel, également le sacrement des mourants{100} où « l’ultime déréliction{101} » est assumée par le Christ pour le salut du monde. Comme chez ses prédécesseurs, même si elle est bien présente dans les considérations sur les évolutions du rituel au cours de l’histoire, la question du viatique n’est pas prise en considération et l’onction des malades apparaît encore comme sacrement des mourants.

Une problématique de recherche

Cette tension entre deux interprétations de la restauration liturgique issue de Vatican II traverse donc toute la littérature sur le sujet depuis le milieu du XXe siècle. D’un côté, le courant qui se place dans la dynamique du ressourcement en tradition aborde l’onction comme le sacrement des malades, tandis que le viatique est alors le sacrement spécifique des mourants. De l’autre, le courant héritier de la tradition médiévale considère l’onction comme sacrement de la mort chrétienne et par le fait même, la célébration du viatique figure comme un élément tout à fait secondaire du nouveau rituel.

Or, cette tension nous semble constituer l’indice révélateur d’une question touchant à la signification théologique de la mort, mais aussi à l’existence chrétienne et à sa destinée. Mais tandis que les discussions se focalisent surtout sur l’onction des malades, sa nature et le sujet de ce sacrement, en fonction de l’herméneutique de la tradition que l’on adopte, nous envisagerons ici une autre approche. En vue de prendre de la distance par rapport aux débats antérieurs sur le sujet, et en espérant ainsi éclairer ceux-ci de manière renouvelée, nous proposons un déplacement de regard sur le sens et le rôle de la communion en viatique. Pour éclairer le mystère de la mort, le viatique dont le nouveau rituel spécifie qu’il a « une signification et une importance particulières{102} », est une célébration de l’Église et pour l’Église, qui offre un cadre interprétatif pour penser la mort et donc l’existence chrétienne.

Plus profondément, notre hypothèse de travail consiste à suggérer que le viatique est un lieu essentiel et peut-être décisif permettant de renouveler les représentations anthropologiques et eschatologiques en proposant un chemin d’espérance pour aujourd’hui. Pour cette raison, l’inversion de la séquence d’accompagnement de la mort chrétienne et donc de l’ordre entre viatique et onction qui place celle-ci comme dernier sacrement, n’est pas, à nos yeux, seulement cette « anomalie » que signalait P. Adnès, mais un fait capital qui modifie l’intelligence de ces sacrements et de leur rôle salvifique. En d’autres termes, l’évolution de la place et de la signification accordée au viatique au cours de l’histoire serait alors le révélateur de mutations théologiques profondes touchant à la compréhension du rapport entre eucharistie, Église et salut.

Une méthodologie d’approche

Pour vérifier cette hypothèse, la méthode consistera, dans un premier temps, à poser un diagnostic théologique sur les formes anciennes du rituel des mourants en considérant, d’une part, le modèle que reflète la rédaction des premiers Ordines romani, à partir du VIIe siècle, époque où les rites liturgiques commencent à se fixer ; et d’autre part, le Rituale romanum publié en 1614 et encore en usage à la veille du concile Vatican II. Ce regard sur la longue histoire permettra d’éclairer, dans un second temps, les questions en tension autour de la ritualité et de la pastorale des malades à la veille et au cours du concile Vatican II. Une troisième étape consistera à présenter la liturgie du viatique et son inscription dans le processus d’ensemble du nouvel Ordo unctionis infirmorum eorumque pastoralis curae de 1972 avec son adaptation francophone de 1976, en soulignant les déplacements théologiques et pastoraux impliqués par sa réforme. Au terme du parcours, s’il apparaît bien que la question du viatique s’avère être un révélateur des déplacements théologiques concernant la relation eucharistie, Église et salut, il sera possible de montrer qu’il s’agit d’un aspect essentiel de la manière chrétienne de vivre le « passage » par la mort et de proposer une espérance.


Première partie

Le viatique dans l’histoire

Une herméneutique théologique de la tradition

Dans ce parcours, la relecture de l’histoire des pratiques liturgiques se présente comme une méthode forgée à l’école des grandes figures du renouveau théologique du XXe siècle, en particulier Henri de Lubac. Dans ses Mémoires sur l’occasion de mes écrits, celui-ci donne quelques indications permettant de comprendre les enjeux d’une démarche qui fut l’un des ressorts du renouveau de la théologie dans l’après-guerre :


Sans prétendre frayer de nouvelles avenues, j’ai plutôt cherché, sans aucun passéisme, à faire connaître quelques-uns des grands lieux communs de la tradition catholique. J’ai voulu la faire aimer, en montrer la fécondité toujours actuelle. Pareille tâche comportait plus de lecture à travers les siècles que d’application critique à des points déterminés ; elle excluait un attachement trop privilégié à une école, à un système ou à un âge déterminé ; elle exigeait plus d’attention à la profonde et permanente unité de la foi, à la mystérieuse parenté (qui échappe à tant d’érudits spécialisés) de tous ceux qui invoquent le nom du Christ, qu’aux multiples diversités des époques, milieux, des caractères et des cultures{103}.



Ce dont il est question ici n’est donc pas une théologie de l’histoire mais, de manière plus fondamentale, une théologie « dans l’histoire » comme le suggère le titre d’un recueil d’articles d’H. de Lubac{104}. Cette démarche qui trouve ses raisons dans la dimension historique de la révélation chrétienne et des représentations de la foi{105}, est habitée par la conviction que l’histoire est, à l’instar de la lecture littérale des textes en exégèse, un passage nécessaire de la réflexion théologique.

À l’époque où H. de Lubac élaborait ce que ses adversaires dénonçaient comme une « nouvelle théologie », l’enjeu était d’importance. Il s’agissait en effet de dépasser l’aporie de la théologie à laquelle avait conduit, dans la dynamique des grandes constructions théologiques de la scolastique médiévale, l’idée d’un « progrès » de la pensée compris comme un enrichissement à l’infini du savoir conceptuel :


Si la théologie, ainsi conçue, devait avoir une histoire, celle-ci ne pouvait être autre que celle d’un progrès de connaissance – et le progrès de la connaissance ne s’atteint pas seulement par l’accumulation des connaissances, mais aussi par l’affinement du langage technique où elles s’expriment. L’histoire ne se défait pas. C’est toutefois sur le mode de la relecture des sources, et non sur celui d’une ambition de progrès, que la théologie catholique apporta au XXe siècle sa contribution la plus notable à l’intelligence de la foi{106}.



Certes, la formulation dogmatique et son processus de conceptualisation, à certaines étapes de l’histoire, ont pu sauver la mise quant à la rectitude de la confession de la foi, mais elle n’a pas échappé « au danger, inhérent à toute entrée dans le monde des concepts, de se trouver très vite devant des notions qui deviennent de plus en plus rigides et embarrassent pour une part le souffle de la foi{107} ». La réflexion théologique se contredit elle-même lorsqu’elle s’en tient à des énoncés abstraits et intemporels, alors qu’elle est appelée à rendre compte d’un Dieu qui se donne et se dit dans le concret de l’histoire et des histoires humaines. Ce danger est d’autant plus redoutable pour la théologie sacramentaire qu’elle doit rendre compte de ce qui touche à la célébration de la foi et à l’expérience chrétienne dans ce qu’elle a de plus incarné. On peut penser que les blocages et les tensions qui ont marqué au XXe siècle et marquent encore la théologie et la pastorale des sacrements relèvent précisément d’une conceptualisation excessive de ces derniers qui accuse la distance entre un énoncé théologique atemporel et les réalités historiques et culturelles concrètes dans laquelle l’Église a vécu et vit sa foi. Une telle distance favorise les prises de position idéologiques et contribue au rétrécissement de la théologie en l’enfermant dans des débats stériles.

Alors que la pratique sacramentelle concernant la fin de la vie apparaît aujourd’hui encore en tension, la traversée des dossiers historiques, avec son aspect un peu fastidieux, n’est pas un détour : c’est le chemin nécessaire pour asseoir un véritable discernement à visée proprement théologique. L’histoire des pratiques et des représentations est en effet ce qui rend compte de l’épaisseur des questions, manifeste les glissements de sens, contextualise certains aspects de la doctrine ou des pratiques, et enfin met à jour des tensions qui demeurent dans la théologie et dans la pastorale. Interroger l’histoire ne vise pas à rechercher des solutions immédiates pour les problèmes d’aujourd’hui, mais à prendre une certaine distance pour mieux les appréhender tout en ouvrant le « champ des possibles ». Cette démarche requiert patience et rigueur pour éviter les anachronismes et les jugements hâtifs. Elle nécessite également une écoute attentive des pratiques liturgiques pour elles-mêmes, en acceptant de se laisser déplacer.

Nous l’avons entreprise en nous confrontant non seulement aux sources liturgiques et à leurs commentaires canoniques ou rituels, mais aussi aux documents qui permettent de les contextualiser. Parmi ces sources, il y a les homélies, mais aussi les traités sur la mort. Dans ce registre, la littérature est très abondante depuis le De bono mortis d’Ambroise de Milan, le De cura gerenda pro mortuis d’Augustin ou les Dialogues de Grégoire le Grand jusqu’aux Artes moriendi médiévaux ou encore, à l’aube des temps modernes, La science de bien mourir de Jean Gerson.

Cette enquête permet de repérer le lent processus des mutations culturelles que laissent entrevoir les déplacements à l’œuvre dans la pratique liturgique, la théologie, l’anthropologie, les mentalités, avec leur temporalité propre qui ne coïncide pas toujours. Mais elle permet aussi de mettre en lumière deux tournants majeurs antérieurs à la réforme liturgique du XXe siècle. Le premier résulte de la fixation des rituels dans les Ordines romani autour des VIIIe et IXe siècles, et constitue la transition entre les figures patristique et médiévale de cette histoire : la ritualité médiévale s’ancrait en effet en profondeur dans l’héritage patristique. Le second fait suite à la publication du Rituel de 1614 et se trouve par conséquent à la charnière entre le Moyen Âge et les temps modernes. Et c’est bien une figure nouvelle, en distance avec l’héritage patristique et médiéval, que les réformateurs post-tridentins de la liturgie romaine élaborent sans probablement voir qu’ils opèrent ce que nos yeux peuvent reconnaître comme une véritable solution de continuité dans la Tradition.

Pour chacune des trois périodes que ces deux tournants permettent de délimiter, notre attention s’est portée sur trois aspects spécifiques : la pratique rituelle appréhendée comme un « lieu » théologique ; la manière dont chaque époque a interprété théologiquement la place de l’eucharistie à l’heure de la mort ; l’expression anthropologique et les représentations eschatologiques que l’on peut repérer à l’œuvre dans les formes rituelles{108}.


I
Le viatique, signe de l’accomplissement pascal dans les Ordines romani

Il faut attendre les Ordines romani du VIIe siècle{109} pour voir apparaître les premiers documents liturgiques comportant un rituel déjà organisé de la mort. Même si, comme le note P.-A. Février, « notre documentation, essentiellement d’origine cléricale, ne permet pas de saisir le lien entre les usages des Ordines (ou les récits hagiographiques) et le passé, si ce n’est à travers quelques détails{110} », ce premier point de cristallisation d’une liturgie spécifique accompagnant la mort – un processus amorcé dès la fin du VIe siècle avec le Manuscrit de Vérone{111} – est l’écho d’une tradition plus ancienne qui peut nous permettre de mieux cerner le contexte d’une émergence du viatique et de repérer certains traits fondamentaux d’une approche spécifique de la mort chrétienne dont nos Ordines romani ont fixé les contours rituels.

Un minutieux travail de comparaison des sources a permis à D. Sicard de dégager les formes euchologiques les plus anciennes et de reconstituer, de manière très convaincante, un ordo romain ancien de la liturgie de la mort ou, du moins, les premiers éléments de ritualité chrétienne des funérailles issus des milieux romains. C’est sur ce travail que nous avons pris appui pour tenter de préciser la pratique du viatique dans l’Église ancienne et son interprétation théologique.

Un unique acte liturgique

Les éléments liturgiques mis en évidence par D. Sicard dessinent un processus rituel organique qui accompagne la mort, permettant de remonter aux alentours du VIIe siècle, c’est-à-dire au moment de l’élaboration des premiers rituels. Ce processus se présente comme un rite continu allant de la préparation à la mort à l’ensevelissement, et comporte six étapes :

– la préparation à la mort avec la communion en viatique, la lecture de la Passion, peut-être des formes de prières pénitentielles ;

– l’instant de la mort accompagné par le chant d’antiennes groupées autour du Subvenite et du psaume 113 (In exitu), et une oraison ;

– après la mort, les rites funéraires domestiques comprenant la toilette du corps, la lavatio corporis, et les chants préalables au cortège (psaumes avec antiennes, répons) ;

– une procession vers l’église cémétériale accompagnée de psaumes avec antiennes, les psaumes étant variables selon le trajet ;

– un service de prière à l’église, sans messe, avec antiennes, psaumes, lectures prises au Livre de Job, ainsi que les vigiles du jour ;

– la mise au tombeau accompagnée par le chant de l’Aperite et du psaume Confitemini.

D. Sicard estime que ce fond originel subira plus tard des modifications et corrections en vue d’accorder ce rituel romain ancien aux rituels gallicans des pays dans lesquels les ordines étaient retranscrits{112}. Quoi qu’il en soit, c’est la structure liturgique fondamentale que l’on retrouve dans tous les Ordines médiévaux, ou que l’on devine derrière les mutations rituelles qui interviennent au cours du Moyen Âge.

On peut souligner d’emblée l’organicité de cet ensemble rituel. En effet, au regard des sources manuscrites les plus anciennes et en mettant bout à bout les pièces euchologiques et les indications rituelles qui semblent appartenir à une première « strate » de composition en milieu romain, c’est bien un même processus liturgique qui se déroule depuis l’agonie du mourant jusqu’à l’ensevelissement du défunt. C’est ce que vient souligner la présence d’une unique oraison puisque, comme le montre bien D. Sicard, la prière Deus apud quem a longtemps été la seule oraison de la vieille tradition liturgique romaine des funérailles{113}. Outre l’oraison de recommandation, plusieurs éléments assurent encore l’organicité et la cohérence de ce processus liturgique :

Il y a d’abord la présence du corps qui est l’élément central de cette liturgie : c’est lui qui est communié au viatique, c’est lui qui est entouré de la communauté, lui qui est lavé, mis sur le brancard, c’est autour de lui que s’accomplissent les prières, lui que l’on porte en cortège et autour duquel la communauté se rassemble pour les vigiles, c’est lui qui est mis en terre au chant du psaume 117. On note ensuite la présence continue de la communauté, et l’attention à ce que la prière ne soit pas interrompue auprès du mourant puis du défunt.

Il y a les processions et tout spécialement le chant des psaumes qui constitue la trame de cette liturgie et tisse le fil continu de la prière du début jusqu’à la fin de l’itinéraire liturgique.

On peut encore remarquer le climat unifié des pièces anciennes depuis le Subvenite{114} jusqu’à l’In paradisum{115} de la procession vers l’église et à l’Aperite{116} de la mise au tombeau, du psaume 113 au psaume 117. Avant même toute analyse des textes, on constate une grande cohérence des références scripturaires et des thèmes : les psaumes sont tous des psaumes utilisés à Pâques ou des psaumes baptismaux, les antiennes, répons et l’oraison font appel au Livre de Job, à la parabole du riche et du pauvre Lazare avec, notamment, la mention du « sein d’Abraham », au dialogue du Christ avec le bon larron, au rapport entre création et nouvelle création, à l’assemblée des patriarches, des saints et des anges venant à la rencontre du défunt. Aux deux extrémités de cette liturgie, le Subvenite, le Chorus angelorum{117} et l’oraison Deus apud quem{118}, pour le moment de la mort, le In Paradisum pour le cortège vers l’église du cimetière appartiennent très certainement à un même ensemble de composition euchologique – vraisemblablement d’origine romaine – comme le montrent le vocabulaire utilisé, le style et l’unité des références scripturaires{119}.

Mais surtout, dans ce processus rituel qui conduit la communauté de la chambre de l’agonisant au lieu de l’ensevelissement, le viatique est la seule et unique forme de l’eucharistie et comme ce qui donne la dynamique de tout l’itinéraire liturgique. En effet, comme le montre D. Sicard, qui y consacre un long chapitre de son ouvrage{120} et un article dans la revue Concilium{121}, la tradition ancienne ne semble pas connaître de célébration de messe en présence du corps du défunt au cours des funérailles. Les plus anciens Ordines romani de la mort – en particulier l’Ordo XLIX et l’Ordo Phillipps, n’y font aucune allusion{122}. La seule mention de l’eucharistie concerne le viatique. Par contre, le manuscrit de Cologne représentant la troisième tradition romaine retenue par D. Sicard, évoque bien une messe{123} mais cet Ordo est un texte du Xe siècle. De fait, après le Xe siècle, la grande majorité des manuscrits indiquent, sans faire pour autant allusion à un formulaire spécifique, qu’après les vigiles, le défunt restait dans l’église jusqu’à la célébration d’une messe. Toutefois, il semble qu’une telle pratique ne se trouve qu’en milieu monastique. C’est ce que confirment C. Treffort et J. Chiffoleau qui note, pour sa part, qu’au XIVe siècle encore, « le passage à l’église, pour une messe devant le corps, est loin d’être général{124} ».

Au total, l’accompagnement liturgique de la mort dans sa forme antique se présente comme un ensemble unifié : un seul rite continu qui constitue un itinéraire dont le corps du mourant est l’élément central, une seule assemblée qui veille à ne pas quitter le défunt, une seule eucharistie – le viatique – relié à une unique oraison, un même climat d’exultation sereine et de confiance qui ressort de tout cet ensemble.

Le viatique : une herméneutique pascale de la mort

Premier acte d’un processus liturgique qui ne s’achèvera qu’avec la sépulture du défunt, le viatique apparaît visiblement comme un moment essentiel de ce processus et ce qui donne sens à l’ensemble de la démarche liturgique. L’importance et le sens de cet acte sont soulignés par les rubriques des Ordines : « eux étant attentifs au fait qu’il ne meure pas sans viatique : c’est le corps du Seigneur », selon l’Ordo Phillipps, « il doit être communié avec le saint sacrifice [...] parce que la communion sera pour lui défenseur et aide pour la résurrection des justes. Car c’est elle qui le ressuscitera », selon l’Ordo XLIX. Ainsi, la visée du viatique est clairement indiquée : c’est « la résurrection des justes » et le moyen en est l’incorporation au Christ : « c’est le Corps du Seigneur ». La cohérence d’ensemble qui se dégage de l’euchologie et du processus rituel est eucharistique et baptismale et, par le fait même, instaure le viatique comme sacrement de l’incorporation au Christ, de la communion au Corps ecclésial et de l’entrée dans l’assemblée des saints, et par conséquent, comme passage avec le Christ, achèvement eschatologique et gage de vie éternelle.

Comme le suggèrent les textes du Subvenite, de l’oraison de recommandation Deus apud quem, ou encore le In Paradisum, le mourant qui a reçu le viatique est lui-même identifié au Christ comme hostie vivante que l’Église offre au Père dans le mémorial pascal. D’autre part, la pâque du défunt renvoie à son baptême dont le chant du psaume 41 fait mémoire{125} et que pouvait manifester la lavatio corporis faite « avec de l’eau ». Le viatique ainsi relié au baptême, la liturgie de la recommandation des mourants et tout l’itinéraire qui suit constituent à l’évidence une réplique de l’initiation chrétienne par laquelle le chrétien a été plongé sacramentellement dans la mort du Seigneur pour ressusciter avec lui. Alors que le baptême donne au chrétien de participer à la pâque du Christ par une mort « en symbole », c’est désormais « par la réalité d’une mort corporelle{126} » que le chrétien est configuré au Christ mort et ressuscité : la mort apparaît ainsi comme l’accomplissement définitif du baptême, l’Hodie définitif du mystère pascal pour celui qui a été greffé sur le Christ par son baptême.

Le viatique est donc, au terme de la vie chrétienne, une pleine et définitive incorporation au Christ. Mais la formule de l’Ordo Phillipps « c’est le Corps du Seigneur », nous oriente vers une double signification de cette incorporation dont le viatique est le sacrement : l’actualisation de la Pâque du Christ dans celui qui meurt en même temps que sa participation au Corps ecclésial et à l’assemblée des saints.

Configuré au Christ dans cette ultime communion, le mourant l’est dans la passion, la mort et la résurrection du Christ. On peut rappeler que les Ordines romani prévoient la lecture de la Passion du Christ selon l’un ou l’autre des évangiles, parfois même les quatre, devant le mourant, à condition qu’il soit encore apte à l’entendre. Cette lecture qui constitue une parole prononcée sur sa propre mort est l’actualisation de la Pâque du Christ dans celle du mourant.

Mais cette pâque, le défunt ne l’accomplit pas seul : il se trouve pris en charge non seulement par la communauté ecclésiale qui l’entoure, mais encore par les anges{127} – qui ont une place importante dans cette liturgie – et par les saints, plus spécialement les martyrs. Il y a, de la communauté terrestre à celle du ciel, en passant par les anges, comme un relais pour conduire le défunt à destination{128}.

Avec D. Sicard, on peut dire que de manière visible, « l’Église célèbre la mort comme une pâque, elle prépare à cette pâque, elle en organise l’itinéraire, elle en dispose le cortège, elle conduit son enfant mort, de la terre à l’Église du ciel{129} », elle accompagne celui ou celle qui entre dans sa maison, elle vit avec lui sa sortie d’Égypte, sa libération d’exil et son entrée dans la terre promise. La joie sobre et la confiance sereine de cette liturgie dont le chant de l’alléluia souligne la marque pascale{130} est, à l’époque paléochrétienne, l’une des caractéristiques des funérailles chrétiennes tandis qu’en monde païen, le luxe ostentatoire et les pleurs sont le modèle courant comme en témoigne déjà, au tout début du IIe siècle, l’apologiste athénien Aristide :


Et si un juste d’entre eux quitte le monde, ils se réjouissent, rendent grâce à Dieu, et accompagnent sa dépouille lorsqu’il part de cette contrée vers l’autre. [...] Mais s’ils voient l’un d’entre eux mourir dans son impiété ou dans ses péchés, ils pleurent amèrement sur lui, gémissant de ce qu’il s’en va recevoir sa sentence{131}.



Porté à bout de bras jusqu’au seuil de la vie éternelle par ses frères, le défunt est remis par eux entre les mains des anges, comme le suggère le Subvenite, et accueilli par l’assemblée des saints que se plaît à évoquer longuement le Proficiscere{132}. Cette solidarité de la communauté chrétienne avec leurs frères défunts, manifestée par l’accompagnement du corps et le rassemblement de la communauté, semble bien être une autre marque chrétienne de l’accompagnement de la mort dès les premiers siècles de l’Église{133}. Par là, les rituels anciens mettent pleinement en valeur la dimension communautaire de la résurrection bienheureuse à laquelle le défunt est appelé. La dernière communion du mourant scelle sa participation à ce Corps de gloire tandis que l’Église demande pour lui la purification nécessaire à cette configuration :


[...] nous te supplions instamment de vouloir accueillir l’âme de ton serviteur pour la transporter par les mains des saints anges dans le sein de ton ami le patriarche Abraham afin qu’elle ressuscite à l’ultime jour du grand jugement. Dans ta bonté, lave, en lui pardonnant, ce qu’à l’instigation du diable, elle aurait pu contacter qui te soit contraire, de son séjour dans la région mortelle. Par Jésus Christ.{134}



La résurrection est donc un mystère de communion dont le viatique est le sacrement en vue d’une participation plénière au Christ, dans l’assemblée des saints. Dans la ligne de la première épître aux Thessaloniciens, 4, 14-17, la préoccupation de l’Église antique pour les défunts est marquée par une conception fondamentalement solidaire de l’eschatologie. L’Église antique prie moins pour tel mort en particulier, et notamment pour demander le pardon de ses péchés, que pour les morts dans le Seigneur en tant qu’ils sont appelés à former un seul Corps{135} dans le Christ siégeant à la droite du Père :


Le Corps entier du Christ gémit dans les épreuves, et jusqu’à la fin des siècles, jusqu’à ce que finissent les épreuves, cet homme gémit et crie vers Dieu, et chacun de nous, pour sa part, crie dans le corps de cet homme. Tu as crié durant les jours de ta vie, et tes jours se sont écoulés. Un autre, alors t’a remplacé, et il a crié durant ses jours à lui. Toi ici, lui là, un autre ailleurs : le Corps du Christ, durant le jour, n’a cessé de crier, un membre remplaçant l’autre quand le premier se taisait. Il y a donc un homme unique qui dure jusqu’à la fin des temps, et ce sont toujours ses membres qui crient{136}.



La communion en viatique, incorporation au Christ, participation à la pâque du Christ, et au Corps glorieux de l’assemblée des saints unie au Christ, est, par le fait même, puissance de résurrection comme l’affirme l’Ordo XLIX à propos du défunt : « c’est elle qui le ressuscitera{137} ». Les Ordines romani mettent explicitement cette dernière communion dans la perspective de la résurrection finale : le viatique est promesse et gage de résurrection{138}. Les quatre péricopes évangéliques (Jn 11, 21-27 ; Jn 5, 21-24 ; Jn 6, 36-40 ; Jn 6, 51-54) mentionnées habituellement par les évangéliaires romains{139} pour accompagner le viatique confortent cette visée. Mais c’est surtout Jn 6, 51-54 qui désigne le mieux le lien intime qui relie la communion au corps du Christ et la résurrection de la chair au dernier jour : « Celui qui mange ma chair et boit mon sang a la vie éternelle et moi je le ressusciterai au dernier jour » (Jn 6, 54). C’est bien à cette parole du Christ que font référence les rubriques des Ordines romani pour expliciter le sens de la communion en viatique : « Ipsa enim ressuscitabit eum. » On peut dire que Jn 6, 54 est la référence fondamentale qui a porté le viatique dans la tradition de l’Église jusqu’à nos jours comme en témoigne le rituel de 1972{140}. Et il est évident que la tradition ancienne a pris l’affirmation de Jn 6, 54 au sens absolu, fondant par là même une « nécessité » du viatique déjà évoquée au canon 13 du concile de Nicée en 325{141} et que relayent l’ensemble des sources liturgiques anciennes :


Il doit être communié avec le saint sacrifice, même s’il avait mangé ce même jour, parce que la communion sera pour lui défenseur et aide pour la résurrection des justes. Car c’est elle qui le ressuscitera{142}.

Le prêtre le communie avec le Corps et le Sang, eux étant attentifs au fait qu’il ne meure pas sans viatique : c’est le Corps du Seigneur{143}.



Dans ses Homélies sur l’Évangile de Jean, le commentaire qu’Augustin fait de Jn 6, 54 est éclairant. Il ne peut être lu selon une interprétation instrumentaliste où « manger la chair et boire le sang » du Christ seraient à comprendre comme l’assurance de la vie éternelle. Après avoir affirmé du corps et du sang du Seigneur « en effet, celui qui ne les prend pas n’a pas la vie, et celui qui les prend a la vie et la vie éternelle », Augustin poursuit par un itaque qui met en relation les deux propositions :


C’est pourquoi il veut que par cette nourriture et cette boisson soit comprise la société de son Corps et de ses membres, c’est-à-dire la sainte Église dans ses saints et ses fidèles prédestinés, appelés, justifiés, glorifiés. De ces étapes, la première a déjà eu lieu, c’est la prédestination ; la deuxième et la troisième sont déjà réalisées, se réalisent et se réaliseront, ce sont la vocation et la justification ; quant à la quatrième, elle existe maintenant en espérance, elle sera une réalité plus tard, c’est la glorification{144}.



Autrement dit, seul celui qui mange la chair du Christ et boit son sang a la vie éternelle, mais à condition qu’il atteigne la réalité du sacrement, c’est-à-dire qu’il accueille l’entière vérité de ce qu’il signifie : la charité qui réalise l’unité du Corps et sa pleine glorification au dernier jour. Dans l’eucharistie, en effet, est signifiée la réalité finale de l’histoire, l’achèvement de la création dans la chair glorifiée du Christ, le « Christ total{145} », c’est-à-dire la communion de l’assemblée des saints unis au Christ par la charité. Aussi, Augustin souligne que lorsque la Cité de Dieu aura atteint sa plénitude, le sacrement laissera place à la vérité :


Est-ce que nous recevrons l’eucharistie quand nous serons venus au Christ et que nous aurons, pour jamais, commencé à régner avec lui ? [...] Nous verrons le Verbe lui-même, nous écouterons le Verbe lui-même, nous le mangerons, nous le boirons comme le font maintenant les anges. Ils voient la vérité même et ils sont rassasiés par cette Source d’où nous recevons la rosée{146}.



Eucharistie, Église et salut dans le rituel antique de la mort

Avec sa double attention portée au corps du défunt et au Corps ecclésial, la ritualité antique est profondément homogène à l’euchologie et à la théologie des cinq premiers siècles. Ces rites et cet enseignement reposent sur une eschatologie fondée sur la résurrection du Christ, un événement qui transcende l’histoire. Les prières pour les mourants et les défunts renvoient à une vision de l’histoire dont le Verbe fait chair est le centre et la clé. Dans sa chair il assume non seulement l’humanité mais encore toute l’histoire ; par sa mort, sa résurrection, sa glorification auprès du Père et le don de l’Esprit, il confère à cette histoire son plein accomplissement. L’eucharistie, comme sacrement de la Pâque et « résumé » du mystère du salut qui est le Christ lui-même, est donc la figure eschatologique par excellence.

Cette pensée « symbolique » permet de tenir l’unité de la personne et la solidarité humaine dans le signe du corps du défunt, qui est appelé à la résurrection. Il s’agit également de l’unité du mystère du salut dans la personne du Christ qui est tout à la fois la figure de l’humanité et le « sacrement » du passage vers le Père et, par le fait même, l’alpha et l’oméga de l’histoire. Ce même univers symbolique permet de comprendre l’eucharistie comme « symbole » par excellence, qui réalise ce mystère de salut de génération en génération jusqu’à ce que Dieu soit « tout en tous ».

Ainsi, cette liturgie antique des mourants est à comprendre dans le cadre d’une approche eschatologique de l’histoire du salut dont le Christ est le centre, et l’eucharistie la figure centrale. Elle implique une anthropologie et une vision unifiée de l’économie du salut, encore très proche de ses sources bibliques dont Irénée a fourni la première expression. Même si d’Irénée à Augustin les points d’insistance ont changé, donnant lieu à de nouveaux développements, il est possible cependant de rendre compte de cette approche de manière synthétique.

Création – rédemption – accomplissement : une vision unifiée

L’euchologie antique implique une vision unifiée du salut qui tient ensemble création, rédemption et accomplissement en articulant la nouvelle création inaugurée dans le Christ ressuscité à la première création : bien des pièces liturgiques le montrent, par exemple les antiennes Laeto animo{147}, De terra plasmasti me{148}, ou Haec diem mortalis homo est terra{149}, et encore l’oraison Deus apud quem omnia morienta{150} ou la bénédiction de la tombe Deus qui fundasti{151}. Ainsi, la rédemption dans le Christ est surtout comprise en termes d’accomplissement du dessein de Dieu entrepris à la création en vue d’un achèvement dans le Christ et d’une participation à la vie divine.

Cette unité de l’économie du salut se donne aussi à voir dans l’euchologie par le lien qui existe entre l’Ancienne et la Nouvelle Alliance, notamment à travers la participation des patriarches à l’assemblée des saints qui accueille le défunt, ou aussi l’usage des représentations bibliques comme celle du paradis ou du sein d’Abraham{152}. La pâque du fidèle s’inscrit dans la longue histoire du salut qui a sa clé d’interprétation dans le Christ.

La création, en tant qu’œuvre du Père et de ses deux « mains{153} », apparaît comme une œuvre permanente de Dieu : sans réduction à un moment initial de l’histoire, elle constitue un acte d’alliance sans cesse renouvelé car, pour subsister, tout être a besoin d’être maintenu par le Souffle de vie qui vient de Dieu comme le suggère le psaume 103{154}. Mais surtout la première création en annonce et appelle une seconde qui, dans le Christ fait chair, lui offre son achèvement : la résurrection du Christ inaugure, en effet, une nouvelle création. Aussi à tout homme qui accepte de se remettre, dans la foi, par le baptême, au Christ fait chair, mort et ressuscité, il est fait don d’une nouvelle naissance à l’intérieur d’un Corps dans lequel il est appelé à croître, nourri par le Pain de vie, jusqu’à ce que dans sa mort s’achève sa configuration au Christ mort et ressuscité et sa naissance au ciel. Mais celle-ci ne sera pleinement réalisée qu’avec la réunion dans le Christ de toute l’humanité au dernier jour. Le Christ constitue, en effet, tout à la fois, le projet et la récapitulation de toute l’histoire du salut dont l’objet est la participation de l’humanité à la vie même de Dieu dans l’Esprit{155}.

Cette conception de l’économie du salut dont le Christ est le projet et le moyen, implique l’idée que l’homme a été créé en vue d’un achèvement dans le Christ, qui passe par une libre réponse à l’offre de la divinisation. Elle place au cœur du projet de Dieu la dimension d’Alliance et le don de la liberté donnée à l’homme comme libre réponse au don de Dieu{156}. Le Christ étant le projet de Dieu sur l’homme, l’objet premier de l’œuvre de la rédemption est la divinisation de l’homme, sa « promotion en Jésus-Christ » et, en second lieu, et par voie de conséquence seulement, le pardon des péchés et la réconciliation avec Dieu{157}. Car l’entrée du péché dans le monde avait opéré une décréation et introduit la division à la fois entre les hommes, entre l’homme et Dieu et en l’homme lui-même. Enfin, le Christ étant le projet de Dieu sur la création, l’accomplissement de ce projet ne peut se comprendre qu’en termes de rassemblement dans l’unité.

L’eucharistie, mémorial de la Pâque du Christ, puissance de résurrection (de recréation) et de communion est donc par excellence le signe eschatologique de l’achèvement pascal dans le Christ. Elle est au cœur de cette économie du salut et en est le résumé.

La mort et l’achèvement final : deux réalités en tension

Cette approche de l’économie du salut qui constitue le cadre de la liturgie antique de la mort, est en second lieu, fondamentalement orientée vers l’achèvement final, c’est-à-dire le rassemblement de toutes choses dans le Christ et la soumission de ce dernier « à celui qui lui a tout soumis{158} », la résurrection de la chair et le jugement dernier. L’euchologie antique ne connaît en fait que deux réalités en tension : la mort d’une part, et la résurrection de la chair à la fin des temps, d’autre part{159}. À condition d’entendre ici la mort, non en tant que fait biologique, mais comme passage dans le Christ et achèvement du baptême. En réalité, à l’inverse de la tradition platonicienne pour laquelle le salut tourne tout entier « autour de ce gond, de cette charnière presque obsessionnelle de la mort{160} », qui constitue la délivrance de ce monde-ci et de sa corruption et l’accès à l’immortalité, la pensée chrétienne antique ne connaît pas de crispation sur la mort en tant que telle car l’idée de salut n’y « a pas été construite ni définie en fonction de la mort{161} ». Comme en témoigne l’euchologie, en monde chrétien les deux « lieux clés » du salut sont, d’une part, le baptême comme passage par la mort et vie nouvelle dans le Christ et, d’autre part, la résurrection de la chair au dernier Jour. La vie chrétienne tout entière est tendue entre ces deux pôles qui constituent le « déjà-là » et le « pas-encore » du salut à l’intérieur de laquelle la mort est envisagée comme achèvement du baptême et configuration plénière au Christ mort et ressuscité, déjà accueilli dans la foi. Aussi, la mort qui est « endormissement dans le Christ » est le lieu même de la transformation et elle inaugure pour le défunt un « déjà-là » de la participation à la communion de Dieu et à sa divinité. Cette anticipation de la condition définitive du croyant est manifestée par l’accueil du défunt dans la communauté des patriarches et des saints, mais également par l’évocation de la lumière et de la paix. Mais l’euchologie atteste aussi le « pas-encore » qui marque l’attente de l’achèvement de l’histoire et du rassemblement de l’humanité entière – chacun étant relié à tous – qui réalise la plénitude du Corps du Christ. Elle le fait par des images (par exemple le sein d’Abraham, le refrigerium) qui évoquent le caractère transitoire de cet « entre-deux ». En effet, l’anthropologie liturgique antique ne parvient pas vraiment à penser une séparation du corps et de l’âme. « L’entre-deux » qui est une manière de parler appartenant au point de vue temporel est à comprendre au sens théologique et non au sens spatio-temporel étranger à l’approche de la notion d’éternité. Le caractère « impensable » de « l’entre-deux » apparaît ainsi à travers un certain flottement dans l’interprétation des images (paradis, sein d’Abraham, ciel, règne de Dieu...) et l’absence d’une localisation précise{162}. Il faut d’ailleurs souligner que cet entre-deux s’exprime primitivement à travers des représentations bibliques appartenant à l’univers symbolique familier et qui sont interprétées spontanément sur un plan théologique. Par conséquent, l’« écart » séparant la mort du chrétien et l’accomplissement dernier de la création n’occupe pas beaucoup de place : le « déjà-là » inauguré par le Christ qui constitue en sa personne l’achèvement eschatologique occupe toujours le premier plan dans les approches.

Il faut attendre le IVe siècle et l’émergence d’une vision de la mort comme séparation de l’âme et du corps pour que la catéchèse en vienne à préciser la situation de l’âme ayant quitté ce monde, mais sans s’appesantir sur la question. Avec l’idée du « repos » après la mort, les Pères de l’Église soulignent surtout la dimension provisoire de la séparation entre l’âme et le corps car celle-ci reste dans l’anthropologie de l’époque, d’une certaine manière « contre-nature » : l’âme ne peut subsister que dans l’attente de la résurrection et par la grâce de Dieu. Dans ce cadre symbolique, l’eucharistie en viatique constitue alors le signe par excellence de la tension eschatologique du salut accompli par le Christ et de l’achèvement de son Corps ressuscité{163}.

Centralité du Christ comme clé eschatologique de l’histoire

Ce qui rend pensable cette vision globale de l’économie du salut est évidemment la centralité de la figure du Christ, le Verbe fait chair croisant en lui l’histoire et l’éternité{164}.

La spécificité de la pensée chrétienne réside en effet dans sa conception de l’éternité, laquelle se démarque radicalement de « l’immortalité » grecque. Pour la pensée grecque, l’immortalité « n’est rien d’autre, comme le mot l’indique, que la prolongation de notre existence{165} » sous un autre mode que permet la mort comme délivrance du corps. L’immortalité constitue donc un « au-delà » du temps, le retour à un état antérieur qui annule l’histoire. Dans la conception platonicienne, l’histoire est une parenthèse et une prison dont il faut échapper – et c’est la seule signification de la mort{166} – tandis que l’immortalité comprise comme suspension du temps représente « la continuation infinie d’une situation déjà connue{167} ».

L’idée chrétienne d’« éternité » ou de « vie éternelle » qui s’exprime dans l’euchologie à travers la multiplicité des représentations bibliques comme « le sein d’Abraham », « la Jérusalem céleste », « l’assemblée des saints », « la lumière » ou encore cette transformation en un « état meilleur » (mutantur in melius) dont parle l’oraison Deus apud quem{168} n’est pas le continuum du passage d’un état à un autre ni l’accès à un « au-delà » de la mort qui constituerait le simple franchissement du temps. L’éternité est la réalité radicalement nouvelle que constitue le partage de la vie de l’Éternel{169} pour lequel la mort dans sa vérité et sa dimension concrète constitue un « acte » de foi et de remise de soi à Dieu.

En ce sens, l’éternité n’annule pas l’histoire ; bien au contraire, dans la personne du Christ, le Verbe incarné, l’éternité se donne dans l’histoire et la récapitule{170}. Dans le Christ Dieu s’approche et habite pleinement l’histoire, il la ressaisit et la transcende en la conduisant à son achèvement. Si, dans son incarnation, le Verbe de Dieu se soumet aux lois de l’espace et du temps et appartient à un moment du temps, par sa résurrection, son ascension auprès du Père et le don de l’Esprit, il récapitule l’histoire et inaugure la création nouvelle qui appartient déjà à la fin des temps. Par l’idée « d’accueil » très présente dans les textes à travers le verbe suscipio{171} est exprimée l’assomption de toutes choses en Dieu. Dans le Christ fait chair, c’est toute l’humanité créée en lui, par lui et pour lui qui est ressaisie, dans la totalité des générations, et entraînée dans sa Pâque. Par le don de l’Esprit répandu sur la croix qui appelle la libre réponse de l’homme à l’Alliance inaugurée dans son sang, il constitue son Corps de gloire par lequel l’humanité sauvée est introduite auprès du Père. Une telle vision du salut dont le Christ est la figure centrale explique que dans la conception antique, l’eschatologie est comprise avant tout de façon collective et tendue vers la fin des temps qui verra le Corps pleinement achevé lorsque Dieu sera tout en tous (1 Co 15, 28).

Dans une telle compréhension de l’histoire du salut qui a son achèvement non au terme de l’histoire mais en son centre, c’est-à-dire dans le Christ fait chair, mort et ressuscité, l’eucharistie que le Christ a laissé à son Église comme « mémorial » de sa Pâque a une dimension fondamentalement eschatologique :


Après le repas, il fit de même avec la coupe, en disant : « Cette coupe est la nouvelle Alliance en mon sang. Chaque fois que vous en boirez, faites cela en mémoire de moi. » Ainsi donc, chaque fois que vous mangez ce pain et que vous buvez cette coupe, vous proclamez la mort du Seigneur, jusqu’à ce qu’il vienne (1 Co 11, 25-26).



Elle est le sacrement qui renvoie l’Église au centre même de l’histoire du salut et là où toutes choses sont récapitulées dans le Christ, c’est-à-dire à l’événement de sa Pâque. Par le don de l’Esprit, chaque fois que l’eucharistie est célébrée, l’Église est située au croisement du temps et de l’éternité où il lui est donné le déjà-là de sa réconciliation et de sa participation au Corps ressuscité du Christ dans le pas encore de son existence.

C’est à travers la catégorie de « participation » comprise au sens ontologique du terme que les Pères expriment la manière dont les fidèles sont rejoints par le Christ et saisis dans son mystère. Ainsi l’eucharistie, mémorial de la Pâque du Christ, est pour les fidèles, « participation » à son mystère de mort et de résurrection et à son corps de gloire, c’est-à-dire, participation à la charité qui est le Nom même de Dieu :


Toutefois, ce n’est pas en tant que Verbe qu’il est médiateur, car le Verbe souverainement immortel et souverainement heureux, est loin des mortels malheureux. Il est médiateur en tant qu’homme, montrant par là même que pour atteindre celui qui est le Bien non seulement bienheureux mais béatifiant, devenu participant de notre humanité nous a fourni un moyen rapide de participer à sa divinité. Car en nous délivrant de la mortalité et du malheur, ce n’est pas vers les anges immortels et bienheureux qu’il nous conduit, pour nous procurer un bonheur et une immortalité reçus d’eux : c’est vers cette Trinité dont la participation fait le bonheur des anges mêmes. Aussi quand il a voulu pour être médiateur se mettre au-dessous des anges en la forme d’esclave, est-il resté au-dessus d’eux en sa forme de Dieu, étant voie de la vie dans les régions inférieures, parce qu’il est la vie même dans les supérieures{172}.



Des lieux théologiques en débat porteurs des évolutions à venir

En évoquant la vision du salut qui porte la liturgie antique de l’accompagnement de la mort, il ne s’agit pas de proposer l’idée que cette première phase du christianisme ait conçu un système théologique déjà abouti en ce domaine. Nous cherchons seulement à rendre compte d’une approche globale de l’économie du salut (celle des cinq premiers siècles), unifiée par une même culture et une même compréhension des Écritures, et qui va perdurer à travers de nombreux aspects, durant le premier Moyen Âge. Cette vision n’est cependant ni univoque ni figée : dès les premiers siècles, elle est travaillée selon les circonstances historiques, les modes de pensée et les débats avec les hérésies, par diverses insistances théologiques qui amorcent et annoncent les évolutions ultérieures.

Les répercussions dans l’euchologie et les formes rituelles à venir seront peu à peu perceptibles. Sans évidemment vouloir ouvrir tous ces dossiers, il est important de saisir ici les aspects fondamentaux de la configuration des représentations qui gouvernent les options principales.

La question anthropologique

Elle apparaît comme le premier moteur de ces évolutions. Certains textes euchologiques comme l’antienne Laeto animo{173} ou l’oraison Obsecramus misericordiam{174} font écho à une anthropologie à trois dimensions, courante chez les Sémites, et que l’on retrouve dans certains textes pauliniens{175}. Il nous semble préférable de parler de trois dimensions plutôt que d’anthropologie « tripartite », notion utilisée notamment par H. de Lubac, car toute idée d’une division de l’homme est absolument étrangère à l’Écriture et à l’Église apostolique{176}. Ces trois dimensions, corps, âme, esprit correspondent en effet à trois manières de dire l’homme dans son unité. Cette approche anthropologique a été reprise par les premiers auteurs chrétiens qui cherchent une vision chrétienne de l’homme, en particulier Irénée{177}. Cette anthropologie qui distingue et unit le corps et l’âme, définit l’homme en tant qu’être à la fois charnel et spirituel, tout en introduisant un troisième terme : « l’esprit ». Cet esprit correspond à une « capacité de l’homme à s’ouvrir à l’Esprit de Dieu pour être vivifié par lui{178} ». Chez Irénée, cet esprit est accueil et participation à l’Esprit de Dieu ; il est donc principe de vie pour l’âme et le corps, les soutenant dans l’existence en vue de l’immortalité. C’est donc Dieu qui donne la vie et la durée éternelle, puisque les âmes, alors qu’elles n’existaient pas, n’émergent dans l’existence que soutenues par Dieu. Et menée jusqu’à son terme, pour cette conception qui s’oppose explicitement à la gnose{179}, l’âme ne saurait être immortelle par nature ni posséder l’incorruptibilité par elle-même mais seulement dans la mesure où elle accepte de recevoir de Dieu sa vie{180}. Si ces auteurs, en particulier Irénée et Justin, affirment la survie de l’âme jusqu’au jugement dernier{181}, leur conception de l’incorruptibilité n’est pas d’abord métaphysique mais théologique et donc relative à la relation à Dieu : l’immortalité, c’est l’état de l’homme, âme et corps, sous l’emprise du pneuma divin – ce qui réclame de sa part une libre réponse au don de Dieu.
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