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Historique

Le concile Vatican I avait été ajourné à cause de la conquête de Rome par les Piémontais en septembre 1870 et n’avait pu achever son œuvre, qui comprenait notamment un document sur l’Église : on en avait extrait le chapitre onzième sur le pape qui était devenu la constitution Pastor aeternus, qui définit l’infaillibilité pontificale ; mais le reste de ce projet ne fut jamais repris. Il restait donc une lacune au niveau ecclésiologique, pourrait-on dire, qui attendait d’être comblée : si le pape peut définir des dogmes, quel est le rôle des évêques dans l’Église ? Comment se positionnent-ils par rapport à la tête du collège ? Dans la mesure où les religieux ne relèvent pas de la structure hiérarchique de l’Église, quelle est leur place ?

En outre, la vie ecclésiale avait fait émerger, au long du vingtième siècle, de nouvelles interrogations qui méritaient d’être prises en compte : le développement de l’Action catholique poussait à réfléchir sur le rôle des laïcs dans la transmission de la foi ; de nouvelles formes de vie consacrée étaient apparues, avec la création, à la suite de l’Opus Dei, des instituts séculiers ; le mouvement œcuménique, face auquel l’Église catholique avait d’abord adopté une attitude très réservée avant de souhaiter y souscrire elle-même, appelait également une réponse ; l’internationalisation de l’Église, de moins en moins européenne, posait sérieusement la question des missions.

En bref, voilà quelques-unes des raisons qui poussèrent la commission préparatoire à élaborer un schéma sur l’Église.


I. La première session et le schéma sur l’église (octobre-décembre 1962)

Le premier schéma fut élaboré par la commission doctrinale, présidée par le cardinal Ottaviani, alors secrétaire de la congrégation du Saint-Office, qui était assisté par le père Tromp, jésuite, professeur à l’université grégorienne à Rome et considéré comme l’un des principaux contributeurs de l’encyclique Mystici Corporis de Pie XII sur l’Église, corps du Christ.

Le plan de ce schéma était le suivant :

- la nature de l’Église militante (envisagée principalement comme corps mystique) ;

- les membres de l’Église (évêques, prêtres, religieux, laïcs) ;

- l’épiscopat comme degré suprême du sacrement de l’ordre et le sacerdoce ;

- les évêques résidentiels ;

- les états de perfection évangélique ;

- les laïcs ;

- le Magistère ;

- l’autorité dans l’Église ;

- les relations entre l’Église et l’état ;

- les missions ;

- l’œcuménisme.

Ce schéma fut discuté lors de la première session, en le 1er et le 7 décembre 1962, juste après le rejet du schéma sur les sources de la Révélation, ce qui, inévitablement, créa un climat particulier. On reprocha à ce document de travail de ne pas avoir suffisamment pris en compte le renouveau ecclésiologique du vingtième siècle, tout spécialement les progrès de l’ecclésiologie accomplis à la suite de Mystici Corporis et stimulés, d’ailleurs, par cette encyclique, ainsi que le renouveau biblique et patristique, qui avaient redécouvert les notions de mystère et de sacrement et leur application à l’Église. Finalement, les évêques trouvèrent que l’exposé préparatoire en restait trop aux positions de Mystici Corporis sans prendre en compte toutes les nouveautés – en fait, vraiment traditionnelles, au sens de la Tradition des Pères – apportées depuis : véritablement, ils demandaient une reformulation de la doctrine sur l’Église à partir des sources bibliques et patristiques1.

La commission centrale décida donc de réélaborer le schéma : cette lourde tâche fut confiée à la commission doctrinale le 5 décembre 1962. Elle produisit un nouveau schéma, dit d’origine belge2, ou schéma Philips3, en raison du rôle décisif dans sa rédaction apporté par Monseigneur Gérard Philips, professeur à Louvain. Il comprenait quatre grandes parties :

- l’Église comme mystère ;

- la hiérarchie et l’épiscopat ;

- les laïcs (partie qui fut elle-même subdivisée en deux : la dignité commune de membre du peuple de Dieu ; les fidèles laïcs) ;

- les états de perfection (d’où émergea l’idée d’une autre partie : la vocation à la sainteté).

C’est à ce moment-là qu’apparut le titre de Lumen Gentium : cette lumière des peuples, c’est le Christ qui éclaire le monde et qui se prolonge dans l’Église qu’il a fondée4.

La partie sur l’œcuménisme, qui avait été prévue dans le schéma préparatoire, fut séparée pour donner naissance à un autre schéma sur l’unité de l’Église ; lui-même fut ensuite divisé en deux pour produire le décret sur l’œcuménisme Unitatis Redintegratio et celui sur les Églises orientales Ecclesiarum Orientalium.



1. ROUSSEAU, O., La constitution « Lumen Gentium » dans le cadre des mouvements rénovateurs de théologie et de pastorale des dernières décades, in A. A. V. V., Vatican II. Textes et commentaires des décrets conciliaires. La constitution dogmatique sur l’Église. L’Église de Vatican II, t. 2, « Unam sanctam, 51b », éd. Cerf, 1966, p. 39.

2. BETTI, U., Histoire chronologique de la constitution, in A. A. V. V., Vatican II. Textes et commentaires des décrets conciliaires. La constitution dogmatique sur l’Église. L’Église de Vatican II, t. 2, « Unam sanctam, 51b », éd. Cerf, 1966, p. 64.

3. Il se trouve intégralement dans : HELLIN, F. G., Concilii Vaticani II synopsis. Constitutio dogmatica de Ecclesia « Lumen Gentium », libreria editrice vaticana, 1995, p. 694-705.

4. BETTI, U., Histoire chronologique de la constitution, op. cit., p. 65, note 2 : L’occasion qui inspira ainsi le ton du schéma peut être trouvée dans les paroles du radio-message de Jean XXIII le 11 septembre 1962 : « Nous estimons opportun et heureux de rappeler ici le symbolisme du cierge pascal. A un signal de la liturgie, voici que résonne son nom : Lumen Christi. De tous les points de la terre, l’Église de Jésus répond : Deo gratias, Deo gratias ; c’est comme si elle disait : Lumen Christi, Lumen Ecclesiae, Lumen Gentium. Qu’est-ce, en effet, qu’un concile œcuménique, sinon le renouvellement de la rencontre avec Jésus ressuscité, roi glorieux et immortel, rayonnant dans l’Église entière, pour le salut, la joie et la splendeur des peuples humains ? » (AAS 54 (1962) 679-680).


II. La deuxième session (septembre-décembre 1963)

Ce nouveau schéma fut examiné dès la reprise des travaux : la réflexion dura du 29 septembre au 4 décembre 1963. Un tel délai signifiait bien l’importance que l’assemblée accordait au texte. Un certain nombre d’aspects positifs furent loués : la présentation de la doctrine était jugée positive, le langage adopté était biblique (mais peut-être pas suffisamment, aux dires de quelques-uns) ; des points nouveaux étaient mis en valeur, comme la théologie du laïcat, la sacramentalité de l’épiscopat et la collégialité, qui donna lieu à de nombreux débats. En effet, si l’épiscopat est un degré du sacrement de l’ordre et non un simple pouvoir de juridiction supplémentaire, cela signifie que l’évêque n’est pas un délégué du pape, une sorte de préfet : ces considérations entraînaient donc la réflexion sur la question de la collégialité épiscopale. L’exposé biblique montrait que les apôtres avaient formé un collège, auquel succédait le collège des évêques, notion bien présente dans la Tradition antique5. Mais quelle place donner à ce collège dans le gouvernement actuel de l’Église ? Et comment harmoniser cette donnée nouvelle (ou, plus exactement, renouvelée) avec la doctrine assez développée par la théologie classique sur le pape ?

Une assez forte opposition se fit jour, si bien qu’on proposa aux pères conciliaires de se prononcer par vote sur les questions les plus épineuses, qui furent extraites du document et soumises à leur approbation le 30 octobre 1963. Ces propositions contestées étaient les suivantes6 :

« 1/ Plaît-il aux pères que le schéma fasse apparaître que la consécration épiscopale est le degré suprême du sacrement de l’ordre ?

2/ Plaît-il aux pères que le schéma fasse apparaître que tout évêque légitimement consacré en communion avec les autres évêques et avec le pontife romain est un membre du corps des évêques ?

3/ Plaît-il aux pères que le schéma fasse apparaître que le corps ou collège des évêques […] succède au collège des apôtres et qu’il est le sujet du pouvoir plénier et suprême dans l’Église universelle, uni avec son chef le pontife romain et jamais sans lui ?

4/ Plaît-il aux pères que le schéma fasse apparaître que ce pouvoir revient de droit divin au collège des évêques uni à son chef ?

5/ Plaît-il aux pères que le schéma fasse apparaître que l’on considère l’opportunité d’instaurer le diaconat comme un degré distinct et permanent du ministère sacré ? »

Ces cinq points furent approuvés très largement : celui qui reçut le vote le plus faible (à savoir, le cinquième) obtint tout de même 1588 voix contre 525.

La discussion se déplaça alors sur le schéma sur la Vierge Marie : fallait-il ou non l’intégrer dans le schéma sur l’Église ? Les échanges furent extrêmement vifs : nous les reprendrons lorsque nous examinerons le huitième et dernier chapitre de Lumen Gentium. Le vote pour l’intégration fut l’un des plus difficiles du concile : il opposa 1114 partisans à 1074 opposants qui souhaitaient un schéma séparé. Sans minimalisme ni maximalisme, on décida simplement de bien relier la mère de Dieu à son Fils et à l’Église : le travail fut renvoyé en commission pour être repris après la deuxième session.

Quelques autres points devaient aussi être repris : la relation (complexe) entre le royaume de Dieu et l’Église ; les images bibliques de l’Église ; le culte des saints et une présentation renouvelée, plus communautaire, de l’eschatologie, contre une approche plus individualiste. On opta donc pour une constitution en huit chapitres.



5. Cf. LÉCUYER, J., Collégialité épiscopale selon les papes du cinquième siècle, in La collégialité épiscopale, éd. du Cerf, « Unam Sanctam, 52 «, Paris, 1965, 41-57.

6. Cf. HELLIN, F. G., Concilii Vaticani II synopsis. Constitutio dogmatica de Ecclesia « Lumen Gentium », op. cit., p. 872-873.


III. La troisième session et le vote définitif (octobre-décembre 1963)

La discussion porta sur les chapitres septième (sur les fins dernières) et huitième (sur la Vierge Marie) qui n’avaient pas encore été examinés par l’assemblée plénière, puis on passa au vote partie par partie. De très nombreux amendements furent déposés, qui permirent d’enrichir le texte de différentes notions : un approfondissement de la vision de l’Église comme mystère, la notion de peuple de Dieu, la structure ordo-plebs (sacrement de l’ordre – sacerdoce commun), la finalité de l’Église qui est la sainteté, et qui explique le charisme religieux, l’eschatologie et l’exemple de Marie. Un seul vote négatif fut à déplorer : le concile refusa la possibilité d’ordonner diacres des hommes mariés par 1364 voix contre 899 favorables7.

Le vote définitif intervint le 21 novembre 1964 : la constitution fut approuvée par 2151 voix favorables contre 5. Le pape Paul VI la promulgua aussitôt, mais on fit ajouter, le 29 décembre 1964, une Note explicative préliminaire expliquant la question de la collégialité et du rapport entre les évêques et le pape, note sans laquelle le texte de Lumen Gentium ne peut être publié8.



7. Cf. BETTI, U., Histoire chronologique de la constitution, op. cit., p. 80, note 3.

8. Nous la présenterons à sa place logique, dans le troisième chapitre consacré à la hiérarchie.


Plan général

• Chapitre premier : le mystère de l’Église

• Chapitre deuxième : le peuple de Dieu

• Chapitre troisième : la constitution hiérarchique de l’Église et spécialement l’épiscopat

• Chapitre quatrième : les laïcs

• Chapitre cinquième : l’appel universel à la sainteté dans l’Église

• Chapitre sixième : les religieux

• Chapitre septième : le caractère eschatologique de l’Église en marche et son union avec l’Église du ciel

• Chapitre huitième : la bienheureuse Vierge Marie, mère de Dieu, dans le mystère du Christ et de l’Église

1. Le but de la constitution sur l’Église


Le Christ est la lumière des peuples ; réuni dans l’Esprit Saint, le saint concile souhaite donc ardemment, en annonçant à toutes les créatures la bonne nouvelle de l’Évangile répandre sur tous les hommes la clarté du Christ qui resplendit sur le visage de l’Église (cf. Mc 16, 15). L’Église étant, dans le Christ, en quelque sorte le sacrement, c’est-à-dire à la fois le signe et le moyen de l’union intime avec Dieu et de l’unité de tout le genre humain, elle se propose de mettre dans une plus vive lumière, pour ses fidèles et pour le monde entier, en se rattachant à l’enseignement des précédents conciles, sa propre nature et sa mission universelle. À ce devoir qui est celui de l’Église, les conditions présentes ajoutent une nouvelle urgence : il faut que tous les hommes, désormais plus étroitement unis entre eux par les liens sociaux, techniques, culturels, réalisent également leur pleine unité dans le Christ.



Lumière des peuples : ce qualificatif ne s’applique pas d’abord à l’Église, comme une lecture un peu rapide pourrait le faire croire, mais au Christ Sauveur, sous le patronage duquel le concile se place d’emblée9. Ainsi, l’Église doit être abordée à partir de son divin fondateur. De cette manière, le concile indique une voie théologique : pour comprendre le mystère de l’Église, il faut partir du Christ, que le vieillard Siméon présente comme lumière pour éclairer les nations et gloire du peuple d’Israël10. Jésus lui-même, en guérissant l’aveugle-né, ne s’est-il pas décrit comme la lumière du monde11, reprenant l’affirmation du prologue de l’Évangile selon saint Jean : le Verbe était la vraie lumière, qui éclaire tout homme en venant dans le monde ?12

Mais, s’il s’applique d’abord au Christ, ce titre peut être transféré à l’Église : telle était bien l’intention des pères conciliaires13. L’Église est intrinsèquement liée au Christ : selon une image prisée des médiévaux, elle est comme la lune reflétant l’éclat du soleil, elle n’est rien sans le Seigneur. C’est lui, l’unique médiateur, dont elle prolonge la mission. L’Église, c’est Jésus-Christ répandu et communiqué14.

Ce premier article de la constitution caractérise l’Église comme un sacrement : cette vision était très commune au temps des Pères de l’Église, mais elle fut occultée à la fin du Moyen Âge par une autre notion, celle de société parfaite, qui prévalut jusque dans les années trente. Dans un souci de visibilité de l’Église face à différents courants spirituels – dont le luthéranisme - adeptes d’une Église purement invisible, la théologie catholique insista sur le fait que l’Église est une société humaine organisée, avec une hiérarchie, un ordre visible, des lois… La présentation la plus claire de cette conception est celle du cardinal Robert Bellarmin, pour qui « l’Église est une communauté d’hommes aussi visible et palpable que la communauté du peuple romain ou le royaume de France, ou la république de Venise15. » L’Église est ainsi entrevue comme une société parfaite car, comme l’état dans son domaine propre, qui est le temporel, elle a tout en elle pour parvenir à sa fin, le salut des âmes : elle dispose d’un gouvernement, de lois, de moyens (les sacrements) pour conduire les hommes à leur fin dernière surnaturelle qui est la vision de Dieu. Mais, dès les années trente, le mouvement biblique et la redécouverte des Pères de l’Église remettent en valeur une autre vision de l’Église, chère à saint Paul, celle de corps mystique : différents ouvrages théologiques16 préparent la voie au Magistère qui, dans l’encyclique Mystici Corporis, publiée en 1943, développe longuement une autre vision ecclésiologique. Jusqu’à Vatican II, la théologie catholique va approfondir cette vision de l’Église comme corps, au point qu’on a pu parler d’un véritable monopole du concept de corps mystique en théologie dans les années quarante et cinquante17.

Toutefois, poursuivant cet effort de lecture des sources patristiques, la recherche théologique retrouve une autre image pour décrire l’Église : celle de sacrement. Par delà la néo-scolastique, qui réduisait la notion aux sept sacrements de la loi nouvelle, on s’aperçoit que les Pères de l’Église considèrent le Christ comme le sacrement du Père, car il réunit en lui la nature divine et la nature humaine : il est bien le sacrement primordial, l’Ursakrament, comme le baptise bientôt la théologie allemande18. Pour prolonger son œuvre une fois qu’il est remonté vers son Père, il constitue une Église qui est à la fois divine et humaine, qui comprend une dimension visible et une dimension invisible, et qui peut ainsi être qualifiée de sacrement19. Les sept sacrements apparaissent alors comme des actions de l’Église, correspondant à sa double nature : ils transmettent de manière visible la grâce invisible, comme l’Église est le vecteur de l’action du Christ, vrai Dieu et vrai homme.

Tous ces efforts aboutissent à notre constitution qui, dans son premier article, mais aussi dans les suivants, aborde l’Église comme un sacrement. Ce terme, appliqué à l’Église analogiquement aux sept sacrements de la loi nouvelle, signifie qu’elle comprend deux dimensions : elle est à la fois une réalité visible, une institution, et elle a une dimension invisible, spirituelle. C’est ce qu’exposera le numéro 8 de cette même constitution :


Cette société organisée hiérarchiquement d’une part et le corps mystique d’autre part, l’ensemble discernable aux yeux et la communauté spirituelle, l’Église terrestre et l’Église enrichie des biens célestes, ne doivent pas être considérées comme deux choses, elles constituent au contraire une seule réalité complexe, faite d’un double élément humain et divin. C’est pourquoi, en vertu d’une analogie qui n’est pas sans valeur, on la compare au mystère du Verbe incarné. Tout comme en effet la nature prise par le Verbe divin est à son service comme un organe vivant de salut qui lui est indissolublement uni, de même le tout social que constitue l’Église est au service de l’Esprit du Christ qui lui donne la vie, en vue de la croissance du corps20.



Ainsi, l’Église est une réalité unique, avec deux éléments21.

Comme tout sacrement, l’Église est signe et moyen : elle est signe d’une réalité invisible, qui est la grâce de Dieu ; mais elle ne se contente pas de la signifier, de la symboliser : dans la théologie catholique, le sacrement est signe et cause, il permet donc d’atteindre la réalité de grâce signifiée, il fournit le moyen pour l’obtenir. L’Église est à la fois symbole et instrument. C’est ce qu’expose saint Thomas dans sa Somme de théologie : « d’après l’enseignement des Pères, les sacrements de la loi nouvelle non seulement signifient mais causent la grâce22. » C’est encore ce qu’affirme le concile de Trente dans une sentence attribuée à Luther et condamnée du Décret sur les sacrements (7e session, 3 mars 1547) :


Si quelqu’un affirme que les sacrements de la loi nouvelle ne contiennent pas la grâce qu’ils signifient ou qu’ils ne confèrent pas cette grâce elle-même à ceux qui n’y mettent pas d’obstacle, comme s’ils n’étaient que les signes extérieurs de la grâce et de la justice reçus par la foi et des marques de profession de foi chrétienne par lesquelles les fidèles sont distingués des infidèles, qu’il soit anathème23.



Mais la réflexion se prolonge : de quoi l’Église est-elle le sacrement ? Le texte conciliaire précise qu’elle est le sacrement de l’union intime avec Dieu et de l’unité de tout le genre humain : l’Église permet donc une double communion, verticale avec Dieu et horizontale, entre les hommes. De même que le commandement de l’amour qui nous conduit à aimer Dieu et le prochain, où brille l’image de Dieu. La lettre Communionis notio, publiée en 1992 par la congrégation pour la doctrine de la foi, précise ces deux aspects de la communion :


La communion implique toujours une double dimension : verticale (communion avec Dieu) et horizontale (communion entre les hommes). Il est donc essentiel, pour avoir une vision chrétienne de la communion, de la reconnaître avant tout comme don de Dieu, comme fruit de l’initiative divine réalisée dans le mystère pascal. Le nouveau rapport entre l’homme et Dieu, établi dans le Christ et communiqué dans les sacrements, se prolonge aussi par un nouveau rapport entre les hommes24.




La grâce qui sauve est une grâce qui rassemble : elle unit à Dieu et, simultanément, renforce les liens avec nos frères et sœurs. C’est par cette seule grâce de l’Église que nous sommes sauvés25.



Le but de la constitution est ensuite exposé : préciser la nature de l’Église et sa mission en vue d’un meilleur apostolat. On voit là toute la dimension missionnaire du concile, destiné à proposer la doctrine de l’Église aux hommes de notre temps d’une façon plus adaptée, selon le souhait exprimé par saint Jean XXIII dans son célèbre discours d’inauguration du concile26. Or, l’époque du concile est marquée par un phénomène que reflètent la plupart des documents et qui n’avait pas encore reçu de nom : la mondialisation, décrite ici comme l’union toujours plus étroite des hommes entre eux par les liens sociaux, techniques, culturels27. Il s’agit, pour l’Église, de répondre à ce nouveau défi par un effort missionnaire renouvelé ; celui-ci débute par une réflexion sur l’Église.



9. PHILIPS, G., L’Église et son mystère au deuxième concile du Vatican. Histoire, texte et commentaire de la constitution « Lumen Gentium », t. 1, Desclée, 1967, p. 71 : « Dès l’exorde, la constitution sur l’Église adopte explicitement une perspective christocentrique. »

10. Lc 2, 32.

11. Jn 9, 5.

12. Jn 1, 9.

13. HELLIN, F. G., Concilii Vaticani II synopsis. Constitutio dogmatica de Ecclesia « Lumen Gentium », libreria editrice vaticana, 1995, note II, p. 2 : « Suscipit sacra synodus expositionem de Ecclesia sub titulo ‘‘Lumen Gentium’’, quem titulum a Christo ad communitatem ab eo fundatam transfert, ut appareat missionem Ecclesiae pro salute hominum esse absolute universalem. »

14. BOSSUET, J. B., Lettre sur le mystère de l’unité de l’Église, cité par : JOURNET, C., Théologie de l’Église, Desclée, 1987, p. 15.

15. BELLARMIN, R., IVe controversia generalis, t. 1, l. 3, ch. 2, cité in JOURNET, C., L’Église du Verbe incarné, t. 2, p. 1182.

16. ANGER, J., La doctrine du corps mystique de Jésus-Christ, Beauchesne, 1934 ; TROMP, S. Corpus Christi quod est Ecclesia, I, Rome, 19371 ; MERSCH, É., La théologie du corps mystique, « Museum lessianum, 39 », DDB, 1940, t. 1 et 2.

17. Cf. ANTON, A., El misterio de la Iglesia, BAC, 1987, t. 2, p. 563 et 629.

18. Cf. SEMMELROTH, O., Gott und Mensch in Begegnung, Verlag Josef Knecht - Carolusdruckerei, Frankfurt-am-Main, 1956 ; SCHILLEBEECKX, E., Le Christ, sacrement de la rencontre de Dieu, « Lex orandi, 31 », Cerf, 1960, p. 15-57.

19. Cf. SEMMELROTH, O., Die Kirche als Ursakrament, Verlag Josef Knecht - Carolusdruckerei, Frankfurt-am-Main, 1955 ; Church and sacrament, Gill and Son, Londres, 1965.

20. Lumen Gentium 8.

21. Sur cet aspect, on pourra se reporter avec fruit aux chapitres intitulés Les dimensions du mystère et Les deux aspects de l’Église une dans : LUBAC, H. (de), Méditation sur l’Église, in Œuvres complètes, t. 8, Cerf, 2003, p. 41-106.

22. SAINT THOMAS D’AQUIN, Somme de théologie, IIIa, q. 62, a. 1.

23. DS 1606.

24. CONGRÉGATION POUR LA DOCTRINE DE LA FOI, Lettre « Communionis notio » aux évêques de l’Église catholique sur certains aspects de l’Église comprise comme communion, libreria editrice vaticana, 1992, n. 3.
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Chapitre premier : le mystère de l’Église

Ce premier chapitre peut être découpé de la manière suivante28 :

n. 2-4 : l’Église à partir du mystère de la Trinité (Dieu Père, Fils et Saint-Esprit) ;

n. 5-6 : les images de l’Église ;

n. 7-8 : l’Église pérégrinant sur cette terre.

2. Le dessein universel de salut du Père éternel


Le Père éternel, par la disposition absolument libre et mystérieuse de sa sagesse et de sa bonté, a créé l’univers ; il a voulu élever les hommes à la participation de la vie divine ; devenus pécheurs en Adam, il ne les a pas abandonnés, leur apportant sans cesse les secours salutaires, en considération du Christ rédempteur, « qui est l’image du Dieu invisible, premier-né de toute la création » (Col 1, 15). Tous ceux qu’il a choisis, le Père, avant tous les siècles, les « a distingués et prédestinés à reproduire l’image de son Fils qui devient ainsi l’aîné d’une multitude de frères » (Rm 8, 29). Et tous ceux qui croient au Christ, il a voulu les convoquer dans la sainte Église qui, annoncée en figure dès l’origine du monde, merveilleusement préparée dans l’histoire du peuple d’Israël et de l’ancienne Alliance29, établie enfin dans ces temps qui sont les derniers, s’est manifestée grâce à l’effusion de l’Esprit Saint et, au terme des siècles, se consommera dans la gloire. Alors, comme on peut le lire dans les saints Pères, tous les justes depuis Adam, « depuis Abel le juste jusqu’au dernier élu30 » se trouveront rassemblés auprès du Père dans l’Église universelle.



Le Père, source de la Trinité tout entière, est à l’origine de tout : à la suite du concile Vatican I, en en reprenant les termes, Lumen Gentium attribue à la première personne divine l’œuvre de la Création. Celle-ci est une action libre du Seigneur : il n’était pas obligé de créer le monde ! Il n’y a aucune nécessité à ce que le monde existe.

La Création est présentée comme le fait du Père alors qu’elle est l’œuvre des trois personnes divines ensemble. Pourquoi une telle attribution ? Parce que le Père est l’origine et la source de toute la Trinité31. Le Père a créé avec son Fils et l’Esprit Saint qui sont, d’après saint Irénée, comme ses deux mains32.

Parmi les créatures, l’homme a une vocation particulière : il est appelé à participer à la nature divine33, c’est-à-dire à vivre dans un bonheur sans fin, auprès du Père, qu’il verra face à face dans l’éternité. Mais cette fin extraordinaire est hors de portée de son pouvoir et dépasse totalement les capacités de sa nature : l’homme ne peut y parvenir par lui-même, car sa nature n’est pas proportionnée par rapport à un tel bien34. Il a absolument besoin de l’aide divine de la grâce pour atteindre sa fin.

Adam et Ève avaient été créés dans cette amitié avec Dieu, mais ils l’ont perdue en se détournant de lui ; cependant, malgré cette faute originelle, le Seigneur n’a pas abandonné les hommes, comme le suggère d’ailleurs le premier livre de la Bible. Il montre à l’envi que Dieu accorde sa protection à Caïn alors même qu’il a tué son frère Abel35 ; que le Seigneur suscite le déluge afin de punir les fautes des hommes, mais qu’il choisit un juste, Noë, et sa famille, pour que le genre humain ne soit pas anéanti36.

Ce dessein d’amour de Dieu, jamais mis en échec de manière définitive, comme en témoigne la Bible, peut être qualifié de prédestination : si Dieu est amour, sa Providence, qui gouverne le monde, est une bienveillance qui veut le salut des hommes ; elle inclut la venue de son Fils et la prédestination de l’Église37, qui est comme l’instrument de son action. Voilà pourquoi les Pères parlent de préfiguration de l’Église, de sa présence en filigrane dans l’Ancienne Alliance : leur foi se manifeste à travers les expressions rappelées ici d’Église depuis Adam, ou d’Église depuis Abel38. L’Église n’est autre que l’humanité même, vivifiée, unifiée par l’Esprit du Christ39 : à terme, elle a pour but de l’embrasser tout entier en son sein.

Étymologiquement, il semble que le mot Église provienne d’un terme hébreu, qahal, qui signifie rassemblement ; de même, en grec, la parole ekklesia veut aussi dire assemblée, convocation, rassemblement. L’Église est donc la réunion des élus que Dieu a convoqués, l’assemblée des disciples du Christ. Mais elle n’est pas seulement cela : elle est aussi instrument du salut, moyen de salut. Luther considérait en effet l’Église comme l’union purement spirituelle de ceux qui croient au Christ, la congregatio fidelium ; il ne voyait pas le rôle actif que joue l’Église comme celle qui communique, au nom du Christ, le salut, comme moyen de sanctification. L’assemblée du peuple juif, dans le Sinaï, préfigure ainsi le nouvel Israël qu’est l’Église ; celle-ci doit croître jusqu’à sa plénitude qu’elle n’atteindra qu’à la fin des temps. Elle est dans une tension dynamique pour parvenir à son accomplissement, à sa consommation dans la gloire, à laquelle sera consacré le septième chapitre de cette constitution.

Ainsi, Dieu a créé le genre humain comme un tout et entend le sauver de manière collective et non simplement individuellement. Comme le remarquent les modi de cet article :


Le Rédempteur n’entend pas sauver seulement des individus ; il les constitue en une communauté de salut, qui embrasse toute l’histoire de l’humanité40.



Et voici comment l’exprime un autre document conciliaire, le décret sur l’activité missionnaire dans l’Église :


Il a plu à Dieu d’appeler les hommes à participer à sa vie, non pas seulement de façon individuelle sans aucun lien les uns avec les autres, mais de les constituer en un peuple dans lequel ses enfants, qui étaient dispersés, seraient rassemblés dans l’unité (cf. Jn 11, 52)41.



3. La mission et l’œuvre du Fils


Ainsi le Fils vint, envoyé par le Père qui nous avait choisis en lui avant la création du monde et prédestinés à l’adoption filiale, selon son libre dessein de tout rassembler en lui (cf. Ep 1, 4-5.10). C’est pourquoi le Christ, pour accomplir la volonté du Père, inaugura le Royaume des cieux sur la terre, tout en nous révélant son mystère et, par son obéissance, effectua la rédemption. L’Église, qui est le règne de Dieu déjà mystérieusement présent, opère dans le monde, par la vertu de Dieu, sa croissance visible. Commencement et développement que signifient le sang et l’eau sortant du côté ouvert de Jésus crucifié (cf. Jn 19, 34) et que prophétisent les paroles du Seigneur disant de sa mort en croix : « Pour moi, quand j’aurai été élevé de terre, j’attirerai tous les hommes » (Jn 12, 32). Toutes les fois que le sacrifice de la croix par lequel le Christ notre pâque a été immolé (1 Co 5, 7) se célèbre sur l’autel, l’œuvre de notre Rédemption s’opère. En même temps, par le sacrement du pain eucharistique, est représentée et réalisée l’unité des fidèles qui, dans le Christ, forment un seul corps (cf. 1 Co 10, 17). À cette union avec le Christ, lumière du monde, de qui nous procédons, par qui nous vivons, vers qui nous tendons, tous les hommes sont appelés.




L’intention générale est de mettre en évidence la mission et la fonction du Christ […]. En même temps sont apportés des éléments tant internes qu’externes de l’Église, surtout dans le sacrifice de la messe et dans les sacrements42.



Ce paragraphe, consacré au Fils, l’envisage comme l’envoyé du Père, comme le suggère l’emploi répété des expressions il vint, il fut envoyé… Ces notions sont d’ailleurs particulièrement fréquentes dans l’Évangile selon saint Jean, où le Christ paraît constamment comme l’envoyé du Père, qui s’efface devant lui : Ce n’est pas ma volonté que je cherche, mais celle de celui qui m’a envoyé43.

L’article ajoute que notre vocation personnelle date d’avant la Création du monde : dans le plan de Dieu, nous étions déjà mystérieusement présents. Tel est le mystère de notre prédestination divine en Jésus-Christ ! Sans entrer trop dans les détails d’une question exégétique et théologique fort complexe, le texte s’appuie simplement sur la lettre de saint Paul aux Éphésiens dans son exorde initial, qui se réfère au dessein du Père :


Béni soit Dieu, le Père de Notre Seigneur Jésus-Christ. Dans les cieux, il nous a comblés de sa bénédiction spirituelle en Jésus-Christ. En lui, il nous a choisis avant la Création du monde pour que nous soyons, dans l’amour, saints et irréprochables sous son regard. Il nous a destinés à devenir par avance pour lui des fils par Jésus le Christ. […] Il nous a dévoilé le mystère de sa volonté, de ce qu’il prévoyait dans le Christ, pour le moment où les temps seraient accomplis ; dans sa bienveillance, il projetait de saisir l’univers tout entier, ce qui est au ciel et ce qui est sur la terre, en réunissant tout sous un seul chef, le Christ. En lui, Dieu nous a destinés par avance à devenir son peuple44.



Le Christ a établi le royaume de Dieu sur terre, affirme notre texte. Les Évangiles nous montrent qu’effectivement, Jésus a parlé de ce royaume qu’il était venu instaurer : comme fondements principaux, on peut citer les paraboles du royaume (Évangile selon saint Matthieu, chapitre 13) ou le discours sur l’Église (id., chapitre 18). Le Seigneur a aussi fondé une Église : les rapports entre celle-ci et le royaume de Dieu ne sont pas toujours faciles à exposer, et certains ont tenté d’opposer les deux. Le Christ aurait simplement prêché l’arrivée du royaume de Dieu et l’imminence de la fin des temps, et ses disciples auraient fondé par la suite une Église, déçus qu’ils étaient du retard de cette fin du monde. Le texte du concile précise que le royaume doit croître jusqu’à une plénitude qui sera obtenue à la fin des temps, lors du jugement dernier. Il est régi par une triple loi : il est ‘‘déjà là’’, ‘‘pas encore totalement réalisé’’ et ‘‘en croissance’’. La notion de royaume comprend en effet une forte dimension eschatologique45. Le document conciliaire répond toutefois à la question théologique des rapports entre l’Église et le royaume en identifiant les deux : l’Église, ou le règne du Christ déjà présent dans le mystère… Cette amorce de réponse sera reprise et développée dans l’article 5. Le royaume des cieux est l’Église, dont les germes ont été établis par le Christ, et qui doit grandir jusqu’à la fin des temps, où elle atteindra sa plénitude.

Notons que le royaume croît de manière visible et qu’il n’est pas qu’une notion spirituelle, invisible, à la manière de Luther.

Quand le Christ a-t-il institué l’Église ? Peut-on mettre en lumière un moment précis dans sa vie qui puisse être considéré comme une sorte de commencement ? Cette tâche n’est pas aisée, et bien des théologiens s’y sont essayés46. Certains ont proposé l’Incarnation, dans la mesure où, selon le mot de Bossuet, l’Église est Jésus-Christ répandu et communiqué47 ; d’autres ont parlé de l’instant où le Seigneur a appelé et choisi ses apôtres48 ; d’autres mettent en avant les discours du royaume49 ; d’autres, la croix, lorsque le Seigneur, mort, répandit du sang et de l’eau de son côté percé50. Pourquoi l’eau et le sang peuvent-ils être pris comme points de départ de l’Église ? Selon l’interprétation des Pères de l’Église, l’eau symbolise le baptême, qui permet de devenir membre du peuple de Dieu, tandis que le sang annonce l’Eucharistie. L’eau et le sang coulant du cœur du Christ figurent les sacrements qui construisent l’Église. On voit donc ici clairement les liens entre les sacrements et l’Église : selon l’aphorisme cher au père de Lubac, les sacrements font l’Église51. On comprend donc pourquoi notre texte prend cette citation de saint Jean pour illustrer le commencement et le développement de l’Église. La constitution sur la liturgie, Sacrosanctum Concilium, promulguée avant celle que nous présentons ici, reprend d’ailleurs la même thématique lorsqu’elle déclare :


C’est du côté du Christ endormi sur la croix qu’est né « l’admirable sacrement de l’Église tout entière52. »



Notre paragraphe poursuit avec une autre citation empruntée à l’Évangile selon saint Jean : Pour moi, quand j’aurai été élevé de terre, j’attirerai tous les hommes. Ce texte signifie que la mort du Christ sur la croix (qu’il appelle son élévation de terre) est une exaltation, dans la mesure où elle prépare sa Résurrection et son Ascension. L’attirance dont il est question dans le second membre de phrase, est la grâce capitale, que le Seigneur, assis à la droite du Père, peut envoyer sur ses disciples afin de les rassembler en un seul corps : cette grâce assure le lien entre la tête, désormais invisible, au ciel, et les membres. Saint Jean présente d’ailleurs souvent la grâce comme une attirance : pour venir au Christ, tout homme doit être attiré par le Père53. C’est le Seigneur qui a l’initiative de la grâce, pas les hommes : ils se contentent de répondre à un appel.

La suite du texte précise comment les sacrements édifient l’Église : il ne suffit pas, en effet, d’affirmer le principe, il faut encore voir comment, concrètement, il se réalise ! À ce propos, on cite (de manière assez libre) une prière sur les offrandes de la liturgie de la messe :


Seigneur, nous t’en prions, accorde-nous de fréquenter dignement ces mystères, car, chaque fois que la commémoration de ce sacrifice est célébrée, c’est l’œuvre de notre rédemption qui s’exerce54.



Cette prière pour les offrandes (alors qualifiée de secrète parce qu’elle était prononcée à voix basse par le célébrant) provient du neuvième dimanche après la Pentecôte du Missel romain promulgué en 1570. Elle montre que la liturgie, la célébration des sacrements, est la rédemption communiquée aux hommes ; mieux, elle est cette rédemption qui se réalise pour nous, aujourd’hui, dans la célébration. Par la liturgie, les hommes sont sauvés : l’œuvre de leur salut se réalise ! Par ce biais, l’Église est construite comme le corps vivant du Christ, qui reçoit la vie de sa tête. Notre article reprend en effet à son compte un symbolisme très ancien provenant de saint Paul55 : de même que de nombreux grains de blé sont moulus pour faire un seul pain, et que de nombreux grains de raisin sont broyés ensemble pour former un seul vin, ainsi, les fidèles baptisés sont unis en un même corps - dans lequel, toutefois, ils ne perdent pas leur personnalité. On voit ainsi comment la célébration de l’Eucharistie, qui rassemble les chrétiens autour de l’Unique nécessaire, rendu présent dans le sacrement, construit l’Église. Ce rapprochement entre l’Église et le pain, formé de différents grains de blé, eut un grand succès à l’époque des Pères : dans son ouvrage intitulé Corpus mysticum, le père de Lubac y consacre une bonne partie de sa réflexion56. L’unité des fidèles est ainsi représentée et réalisée par la célébration du sacrement car, dans la théologie catholique, les sacrements sont signes et causes : la célébration de l’Eucharistie manifeste l’Église dans sa diversité (les fidèles participant de manière active, en vertu du sacerdoce commun reçu au baptême, les ministres présidant et consacrant le pain et le vin) ; mais ce n’est pas simplement du symbolisme : si la célébration de l’Eucharistie rassemble et signifie toute l’Église, c’est qu’elle la réalise effectivement, qu’elle la construit. Saint Thomas ne précise-t-il pas, dans sa Somme, que la grâce sacramentelle du sacrement de l’Eucharistie est double : union au Christ et unité de l’Église57 ?

Ainsi, tous les hommes sont appelés à cette union avec le Christ dans son Église : tout homme a vocation à entrer dans l’Église. Celle-ci est vouée à rassembler tout le genre humain, comme le précisait le premier article de cette constitution : l’Église est le sacrement, c’est-à-dire à la fois le signe et le moyen de l’union intime avec Dieu et de l’unité de tout le genre humain58. Lumen Gentium 48 et Ad Gentes 1, à leur tour, la qualifient de sacrement universel du salut.

4. La sanctification de l’Église par le Saint-Esprit


Une fois achevée l’œuvre que le Père avait chargé son Fils d’accomplir sur la terre (cf. Jn 17, 4), le jour de Pentecôte, l’Esprit Saint fut envoyé qui devait sanctifier l’Église en permanence et procurer ainsi aux croyants, par le Christ, dans l’unique Esprit, l’accès auprès du Père (cf. Ep 2, 18). C’est lui, l’Esprit de vie, la source d’eau jaillissante pour la vie éternelle (cf. Jn 4, 14 ; 7, 38-39), par qui le Père donne la vie aux hommes que le péché avait tués, en attendant de ressusciter dans le Christ leur corps mortel (cf. Rm 8, 10-11). L’Esprit habite dans l’Église et dans le cœur des fidèles comme dans un temple (cf. 1 Co 3, 16 ; 6, 19), en eux, il prie et atteste leur condition de fils de Dieu par adoption (cf. Ga 4, 6 ; Rm 8, 15-16.26). Cette Église qu’il introduit dans la vérité tout entière (cf. Jn 16, 13), et à laquelle il assure l’unité de la communauté et du ministère, il bâtit et la dirige grâce à la diversité des dons hiérarchiques et charismatiques, il l’orne de ses fruits (cf. Ep 4, 11-12 ; 1 Co 12, 4 ; Ga 5, 22). Par la vertu de l’Évangile, il fait la jeunesse de l’Église et la renouvelle sans cesse, l’acheminant à l’union parfaite avec son époux59. L’Esprit et l’Épouse, en effet, disent au Seigneur Jésus : « Viens » (cf. Ap 22, 17). Ainsi l’Église universelle apparaît comme un « peuple qui tire son unité de l’unité du Père et du Fils et de l’Esprit Saint60. »



Ce paragraphe est apparu dans le deuxième schéma, présenté aux pères conciliaires le 30 septembre 1963 ; auparavant, il n’y avait rien sur l’Esprit Saint, ce qui expliquent les reproches de « christomonisme » - c’est-à-dire d’insister de manière unilatérale sur le Christ, en omettant les autres personnes de la Sainte Trinité - qu’adressaient les chrétiens orthodoxes aux catholiques.

La Pentecôte est la consommation de l’œuvre du salut : la mort, la Résurrection du Seigneur, son Ascension dans le ciel et le don de l’Esprit Saint sont les facettes du même mystère pascal, qui ne s’arrête pas à la croix ou à la Pâque du Seigneur ! La descente de l’Esprit Saint et la constitution de l’Église apparaissent donc comme le complément nécessaire de l’œuvre du Fils, si bien qu’elle est inséparable de l’action du Saint-Esprit : la deuxième et la troisième personne divine agissent ensemble et on ne peut pas les séparer.

L’Esprit Saint est le principe de la sanctification : c’est ce qu’exprime la profession de foi, le Credo que nous récitons le dimanche durant la messe, qui décrit la troisième personne comme celui qui est Seigneur – c’est-à-dire qui est Dieu - et qui donne la vie. Il vivifie nos âmes par sa grâce, mettant fin au règne de mort du péché, et allant jusqu’à prier en nous ; il agit aussi au niveau collectif sur l’Église. Précisément, dans le Credo, l’Église est énumérée parmi les œuvres de l’Esprit Saint : la Tradition le présente quelquefois comme l’âme incréée de l’Église, soulignant son rôle61. En particulier, le Saint-Esprit est l’artisan de la jeunesse de l’Église : il lui évite le vieillissement, la sclérose, l’enfermement dans des structures et lui permet de grandir, de rester une force dynamique. Grâce à lui, comme l’aigle, se renouvelle sa jeunesse62.

Par l’Église, nous avons accès au Père par le Fils dans l’Esprit Saint : si l’Église est un mystère, selon le renouveau de la vision patristique promue par l’ecclésiologie contemporaine, elle n’est pas simplement une institution humaine. En elle, par elle, les hommes ont accès au mystère. Là où est l’Esprit, là est l’Église, et, réciproquement, là où est l’Église, là est l’Esprit63. Comme l’écrit encore saint Jean dans sa première lettre, être en communion avec les apôtres et avec l’Église, c’est entrer en communion avec Dieu lui-même :


Nous vous annonçons cette Vie éternelle qui était tournée vers le Père et qui nous est apparue ; ce que nous avons vu et entendu, nous vous l’annonçons, afin que, vous aussi, soyez en communion avec nous. Quant à notre communion, elle est avec le Père et avec son Fils Jésus-Christ64.



Il est très frappant de constater que, dans ce texte, il faut passer par la communion avec les apôtres pour parvenir à la communion avec Dieu !65 Une telle affirmation – qui pourrait paraître prétentieuse – est possible parce que l’Église est une œuvre de l’Esprit Saint, qui nous permet de vivre du Père et du Fils. La grâce qui sauve est une grâce qui rassemble ; c’est par la seule grâce de l’Église que nous sommes sauvés. Cette conviction forte imprègne la pensée des premiers chrétiens, comme saint Cyprien qui considère l’Église comme un peuple rassemblé par l’unité du Père et du Fils et du Saint-Esprit : l’unité de l’Église n’est donc pas purement humaine, elle est trinitaire. La possession par chacun, dans la grâce, du Père, du Fils et du Saint-Esprit, fait que nous, les fidèles, vivons tous d’un même principe nouveau, la vie divine ; cette participation à la nature divine, pour reprendre les termes de saint Pierre66, nous rassemble d’une manière très profonde, intérieure. Tel est le mystère de l’Église et sa véritable raison d’être. Elle n’est pas seulement un peuple rassemblé par Dieu, elle est réunie par l’unité du Père, du Fils et du Saint-Esprit : le principe de son unité, c’est l’unité même de Dieu ! La participation commune à la même vie divine crée l’unité entre nous. Vivant de la vie trinitaire, l’Église est une, d’une manière infiniment plus profonde que n’importe quelle société humaine. Voilà la véritable nature de l’Église que le concile Vatican II a voulu redécouvrir ; voilà où devait converger toute l’œuvre du renouveau ecclésiologique entreprise à partir du dix-neuvième siècle.

L’Esprit Saint, présent dans l’Église, est l’artisan de son unité ; il la conduit dans la vérité tout entière, selon la promesse même du Christ ; il la dirige par des dons, qui sont de deux types : institutionnels et ministériels, d’une part, par le sacrement de l’ordre67 ; charismatiques, de l’autre, c’est-à-dire découlant de sa présence dans le cœur des fidèles par le baptême et la confirmation, et qui en sont comme les ornements. Ainsi, saint Thomas appelle les charismes grâces gracieusement données par opposition à la grâce qui rend juste et qui est la grâce sanctifiante, habituelle68. Pour lui, ils sont comme des parures, des ornementations que l’Esprit Saint distribue comme il l’entend en vue de la beauté de l’Église : ces charismes ne sont pas simplement des privilèges personnels, ils sont donnés en vue du bien de l’Église69.

Nous retrouvons encore une fois la même idée dans le décret sur l’activité missionnaire de l’Église :


À travers toutes les époques, c’est le Saint-Esprit qui « unifie l’Église tout entière dans la communion et le ministère, qui la munit des divers dons hiérarchiques et charismatiques », vivifiant à la façon d’une âme les institutions ecclésiastiques et insufflant dans le cœur des fidèles le même esprit missionnaire, qui avait poussé le Christ lui-même. Parfois même il devance visiblement l’action apostolique, tout comme il ne cesse de l’accompagner et de la diriger de diverses manières70.



5. Le Royaume de Dieu


Le mystère de l’Église sainte se manifeste en sa fondation. En effet, le Seigneur Jésus posa le commencement de son Église en prêchant l’heureuse nouvelle, l’avènement du règne de Dieu promis dans les Écritures depuis les siècles : « que les temps sont accomplis et que le Royaume de Dieu est tout proche » (Mc 1, 15 ; Mt 4, 17). Ce Royaume, il brille aux yeux des hommes dans la parole, les œuvres et la présence du Christ. La parole du Seigneur est en effet comparée à une semence qu’on sème dans un champ (Mc 4, 14) : ceux qui l’écoutent avec foi et sont agrégés au petit troupeau du Christ (Lc 12, 32) ont accueilli le Royaume lui-même ; puis, par sa propre vertu, la semence germe et croît jusqu’au temps de la moisson (cf. Mc 4, 26-29). Les miracles de Jésus confirment également que le Royaume est déjà venu sur la terre : « si c’est par le doigt de Dieu que j’expulse les démons, c’est donc que le Royaume de Dieu est arrivé parmi vous » (Lc 11, 20 ; Mt 12, 28). Avant tout cependant, le Royaume se manifeste dans la personne même du Christ, Fils de Dieu et Fils de l’homme, « venu pour servir et donner sa vie en rançon d’une multitude » (Mc 10, 45).




Et quand Jésus, ayant souffert pour les hommes la mort de la croix, fut ressuscité, il apparut que Dieu l’avait fait Seigneur, Christ et Prêtre pour l’éternité (cf. Ac 2, 36 ; He 5, 6 ; 7, 17-21), et il répandit sur ses disciples l’Esprit promis par le Père (cf. Ac 2, 33). Aussi l’Église, pourvue des dons de son fondateur, et fidèlement appliquée à garder ses préceptes de charité, d’humilité et d’abnégation, reçoit mission d’annoncer le Royaume du Christ et de Dieu et de l’instaurer dans toutes les nations, formant de ce Royaume le germe et le commencement sur la terre. Cependant, tandis que peu à peu elle s’accroît, elle-même aspire à l’achèvement de ce Royaume, espérant de toutes ses forces et appelant de ses vœux l’heure où elle sera, dans la gloire, réunie à son Roi.



Ce numéro fit son apparition lors de la discussion de septembre 1964, suite à de nombreuses observations des pères conciliaires que l’on peut ainsi résumer71 :

- ce thème du royaume apparaît souvent dans les Évangiles ;

- il manifeste la nature à la fois visible et spirituelle de l’Église ;

- il manifeste aussi son aspect historique et eschatologique.

Cette notion de royaume de Dieu ou de royaume des cieux est présente dès les premiers enseignements du Christ : à juste titre, le concile a choisi comme illustrations des passages de saint Marc (1, 15) et de saint Matthieu (4, 17), présentant la toute première prédication du Seigneur, où ce thème figure en première place. La bonne Nouvelle proclamée par le Christ est précisément l’avènement du royaume de Dieu.

Le royaume se manifeste dans la personne du Christ : il est lui-même le royaume, ce qu’Origène résume en inventant le terme grec d’auto-basileia, difficile à traduire, mais qui signifie proprement que le royaume de Dieu n’est pas un lieu, mais une personne : celle de Jésus de Nazareth. Dans sa personne, il révèle le Père : tout ce qu’il fait est la manifestation du Père. Ce texte peut donc être rapproché de celui de Dei Verbum sur le Christ :


C’est donc lui – le voir, c’est voir le Père (cf. Jn 14, 9) – qui, par toute sa présence et par la manifestation qu’il fait de lui-même par ses paroles et ses œuvres, par ses signes et ses miracles, et plus particulièrement par sa mort et sa résurrection glorieuse d’entre les morts, par l’envoi enfin de l’Esprit de vérité, achève en l’accomplissant la révélation, et la confirme encore en attestant divinement que Dieu lui-même est avec nous pour nous arracher aux ténèbres du péché et de la mort et nous ressusciter pour la vie éternelle72.



Jésus est la plénitude personnelle de la Révélation en ce sens qu’il est la Parole du Père, donc nul, mieux que lui, n’était apte à révéler le Père ; en outre, le concept de plénitude personnelle signifie proprement que, dans sa personne, il montre le Père qui est en lui73. Ses actes et ses paroles, en tant qu’émanant de lui, dévoilent aussi le visage de Dieu ; c’est pourquoi il peut affirmer que ses œuvres attestent qui il est : le Fils de Dieu74.

Cette action du Christ culmine avec le mystère pascal de sa mort et de sa Résurrection, qui a pour but le don de l’Esprit Saint : au jour de sa réception, à la Pentecôte, le royaume est constitué autour des disciples. Même si le Seigneur quitte cette terre lors de son Ascension, il reste présent par son royaume. Ce dernier n’est pas une simple institution mais une réalité de grâce : par les ministres ordonnés, par ses fidèles, par ses sacrements, le Christ est là, vivant dans son Église, qu’il continue de diriger.

Par suite, la mission de l’Église est d’œuvrer pour l’extension du royaume de Dieu, par l’annonce et par le service : elle a pour but de le faire croître jusqu’à la fin des temps, jusqu’à ce qu’il atteigne sa plénitude. Celle-ci est au-delà du temps : on peut affirmer qu’elle est eschatologique, puisqu’elle ne sera réalisée qu’au ciel, lorsque Dieu sera tout en tous75. Le royaume à l’état inchoatif – donc en ses prémices – est bel et bien l’Église76.

6. Les diverses images de l’Église


Tout comme dans l’Ancien Testament la révélation du Royaume est souvent présentée sous des figures, de même maintenant c’est sous des images variées que la nature intime de l’Église nous est montrée, images tirées soit de la vie pastorale ou de la vie des champs, soit du travail de construction ou encore de la famille et des épousailles, et qui se trouvent ébauchées déjà dans les livres des prophètes.



Ce numéro apparaît dans le deuxième schéma de 1963. Le premier schéma, dans la ligne de l’encyclique Mystici Corporis de Pie XII, publiée en 1943, insistait exclusivement sur l’Église comme corps du Christ : cette thématique avait été redécouverte dans les années trente, à travers différents travaux que nous avons évoqués. En réaction face à la réforme protestante qui concevait l’Église comme le rassemblement des sauvés et donc comme une réalité toute spirituelle, sans beaucoup d’éléments visibles, l’ecclésiologie catholique, au seizième siècle, accentuait unilatéralement la dimension sociale et institutionnelle de l’Église, comparée à des états comme le royaume de France ou la république de Venise77. Cette conviction était tellement ancrée que, lors du concile Vatican I, lorsque la commission théologique proposa de reprendre l’image empruntée à saint Paul du corps mystique pour décrire l’Église, elle se heurta au refus d’une large majorité d’évêques qui suspectaient ce terme78 ! La vision de l’Église comme société prévalut donc jusqu’à l’encyclique de Pie XII, qui remit en valeur l’image paulinienne ; à son tour, l’image du corps prédomina dans la théologie catholique jusqu’au concile, qui s’efforça de revenir à l’ecclésiologie des Pères de l’Église, qui la décrivaient comme un mystère et un sacrement, et à différentes images développées dans cet article. Il traduit donc l’impossibilité d’enfermer l’Église dans une seule image ou définition : aucune n’est parfaitement adéquate pour saisir parfaitement la réalité de ce qu’est l’assemblée de Dieu en profondeur ; toutes ses caractérisations se complètent et sont également nécessaires, comme les facettes d’un même joyau, chacune insistant sur un aspect particulier. De la sorte, l’Église est un corps, mais pas seulement : chaque analogie est riche, apporte sa pierre à la réflexion théologique ; toutefois, il importe d’en connaître les limites. Connaître ses diverses images est capital pour la théologie, afin de ne pas s’enfermer dans une unique conception, laquelle reste forcément limitée79.

Ces images nouvelles par rapport à celle de la société et du corps sont :

- le bercail et le troupeau ;

- le champ ;

- la maison ;

- la famille ;

- la cité.

Notre article va maintenant s’efforcer de les décrire.


L’Église, en effet, est le bercail dont le Christ est l’entrée unique et nécessaire (Jn 10, 1- 10). Elle est aussi le troupeau dont Dieu a proclamé lui-même à l’avance qu’il serait le pasteur (cf. Is 40, 11 ; Ez 34, 11s.), et dont les brebis, quoiqu’elles aient à leur tête des pasteurs humains, sont cependant continuellement conduites et nourries par le Christ même, Bon Pasteur et Prince des pasteurs (cf. Jn 10, 11 ; 1 P 5, 4), qui a donné sa vie pour ses brebis (cf. Jn 10, 11-15).



Dans l’Ancien Testament, chez les prophètes, Dieu est volontiers présenté comme le berger d’Israël : les passages les plus célèbres sont assurément Isaïe 40 et Ezéchiel 34, ici évoqués. Il existe des pasteurs humains, guides du peuple, mais ils n’exercent leur responsabilité qu’en référence à l’unique pasteur : le vrai chef du peuple est le Seigneur. D’autant plus que ces gardiens humains sont loin d’être parfaits et qu’ils n’exercent pas toujours leurs fonctions au service des autres, mais qu’il leur arrive de se nourrir sur le troupeau. À l’envi, les livres prophétiques soulignent que Dieu dirige et nourrit son peuple.

Le Christ s’attribue cette fonction divine en se présentant comme la porte des brebis et le bon pasteur80. Mais il va au-delà de l’image de l’Ancienne Alliance puisqu’il parle de donner sa vie pour son troupeau, plus précisément de se dessaisir d’elle : c’est un élément nouveau qui vient de ce que le pasteur suprême est Dieu fait homme et qu’il se désapproprie de lui-même pour apporter la vie.

Les débats conciliaires mettent en valeur le fait que cette image a été choisie parce qu’elle insiste sur l’initiative divine par rapport à l’Église81.


L’Église est le terrain de culture, le champ de Dieu (1 Co 3, 9). Dans ce champ croît l’antique olivier dont les patriarches furent la racine sainte et en lequel s’opère et s’opérera la réconciliation entre Juifs et Gentils (Rm 11, 13-26). Elle fut plantée par le Vigneron céleste comme une vigne choisie (Mt 21, 33-43 par. ; Is 5, 1s.). La Vigne véritable, c’est le Christ : c’est lui qui donne vie et fécondité aux rameaux que nous sommes : par l’Église nous demeurons en lui, sans qui nous ne pouvons rien faire (Jn 15, 1-5).



Une autre comparaison est tirée des travaux agricoles : on entrevoit l’Église comme une vigne, un champ, ou une plantation de Dieu. Ces différentes perceptions soulignent la croissance continuelle de l’Église82.

L’analogie avec la vigne se trouve déjà dans l’Ancienne Alliance, puisqu’Isaïe lui consacre un chapitre (Isaïe 5) ; le Christ la reprend à son compte dans l’Évangile selon saint Matthieu, dans la parabole des vignerons homicides83, et surtout dans les discours après la Cène84, si éclairants sur la nature des rapports entre le Christ et les membres de son Église, entrevus comme le cep et les sarments. Elle indique que la vraie sève, qui nourrit les fidèles, est la vie du Christ en eux, la grâce, et qu’il faut être enté, greffé sur le Christ pour porter du fruit, former une même plante avec lui par le baptême, selon le raccourci saisissant de saint Paul85.

L’image de l’olivier est, elle aussi, empruntée à l’Ancien Testament, mais saint Paul la développe différemment : pour lui, on a greffé sur un ancien olivier une branche nouvelle, provenant d’un arbre sauvage, de même que les païens sont venus se joindre au peuple d’Israël86.


Bien souvent aussi, l’Église est dite la construction de Dieu (1 Co 3, 9). Le Seigneur lui-même s’est comparé à la pierre rejetée par les bâtisseurs et devenue pierre angulaire (Mt 21, 42 par. ; Ac 4, 11 ; 1 P 2, 7 ; Ps 17, 22). Sur ce fondement, l’Église est construite par les apôtres (cf. 1 Co 3, 11), et de ce fondement elle reçoit fermeté et cohésion. Cette construction est décorée d’appellations diverses : la maison de Dieu (1 Tm 3, 15), celle dans laquelle habite la famille, l’habitation de Dieu dans l’Esprit (Ep 2, 19-22), la demeure de Dieu chez les hommes (Ap 21, 3), et surtout le temple saint, lequel, représenté par des sanctuaires de pierres, est l’objet de la louange des saints Pères et comparé à juste titre dans la liturgie à la Cité sainte, la nouvelle Jérusalem87. En effet, nous sommes en elle sur la terre comme les pierres vivantes qui entrent dans la construction (1 P 2, 5). Cette cité sainte, Jean la contemple descendant du ciel d’auprès de Dieu à l’heure où se renouvellera le monde, prête comme une fiancée parée pour son époux (Ap 21, 1s.).



Le rapprochement avec la maison indique la construction progressive et solide de l’Église, qui dispose de fondations profondes et saines88. Cet édifice a pour pierre angulaire le Christ, comme il s’est lui-même défini89 : cette pierre particulière n’est pas au fondement au sol, elle est plutôt la clef de voûte qui tient l’ensemble. Les apôtres sont comme les douze colonnes supportant la construction, ainsi qu’on le voit dans certains lieux, comme dans la cathédrale du pape, saint Jean de Latran, où les douze piliers comprennent les statues des Douze. Ce thème fut très prisé par les Pères de l’Église, qui le développèrent abondamment, ainsi que le montre le pape Benoît XVI dans sa thèse de doctorat, défendue en 1953 et vouée à ce sujet90.

De là, l’exposé conciliaire passe au thème de la famille de Dieu puis à celui du Temple : l’image est à la fois individuelle, puisque chaque chrétien est présenté par saint Paul comme temple de l’Esprit Saint du fait de la grâce91, et collective, puisqu’elle s’applique à l’Église dans son ensemble.

Enfin, l’Église est la cité de Dieu, descendant du ciel, selon la conclusion du livre de l’Apocalypse92 ; ses portes sont au nombre de douze, car ce sont les apôtres du Seigneur ; elle est composée de pierres vivantes93, que sont les fidèles du Christ. Le texte cite encore la très belle hymne de la Dédicace, qui développe cette idée :


Ville de Jérusalem bienheureuse, dite vision de paix, qui est construite dans les cieux de pierres vivantes, et d’anges couronnée comme une épouse par son cortège.




L’Église s’appelle encore « la Jérusalem d’en haut » et « notre mère » (Ga 4, 26 ; cf. Ap 12, 17) ; elle est décrite comme l’épouse immaculée de l’Agneau immaculé (Ap 19, 7 ; 21, 2.9 ; 22, 17) que le Christ « a aimée, pour laquelle il s’est livré afin de la sanctifier » (Ep 5, 26), qu’il s’est associée par un pacte indissoluble, qu’il ne cesse de « nourrir et d’entourer de soins » (Ep 5, 29) ; l’ayant purifiée, il a voulu se l’unir et se la soumettre dans l’amour et la fidélité (cf. Ep 5, 24), la comblant enfin et pour l’éternité des biens célestes, pour que nous puissions comprendre l’amour envers nous de Dieu et du Christ, amour qui défie toute connaissance (cf. Ep 3, 19). Tant qu’elle chemine sur cette terre, loin du Seigneur (cf. 2 Co 5, 6), l’Église se considère comme exilée, en sorte qu’elle est en quête des choses d’en haut et en garde le goût, tournée là où le Christ se trouve, assis à la droite de Dieu, là où la vie de l’Église est cachée avec le Christ en Dieu, attendant l’heure où, avec son époux, elle apparaîtra dans la gloire (cf. Col 3, 1- 4).



L’image de l’épouse, enfin, illustre bien l’intime union entre le Christ et l’Église, ainsi que leur différence94 : en effet, si l’on présente l’Église comme le corps du Christ, on pourrait légitimement avoir l’impression d’une unité fort étroite, presque fusionnelle. Or, l’Église a bel et bien une personnalité indépendante, même si elle est très liée au Christ95. Ce n’est pas parce que nous sommes les membres du corps que notre nature propre est abolie ! La vision de l’Église comme épouse montre bien sa distinction d’avec son Seigneur, dont elle ne fait que refléter la lumière, comme la lune réfléchit l’éclat du soleil. Ce statut d’épouse est décrit dans le célèbre passage de la lettre aux Éphésiens, ici mentionné96 : cette péricope éclaire la nature du sacrement de mariage, comparé à l’union entre le Christ et l’Église, mais aussi, en retour, l’Église elle-même, purifiée et aimée par le Sauveur.

La maternité de l’Église est également un thème cher aux Pères, comme l’a montré le travail très complet du père Delahaye97.

Ces épousailles et cette maternité ne se réaliseront pleinement qu’à la fin des temps : on note à nouveau une dynamique eschatologique dans ce thème.

7. L’Église, corps mystique du Christ

La notion de corps mystique est très ancienne dans la théologie puisque saint Paul lui-même emploie cette expression dans ses lettres98 ; mais ce thème subit une éclipse dans la théologie, puisque, comme le remarque le cardinal Hamer, il fut rejeté au moment du concile Vatican I comme trop flou ! Dans un de ses tout premiers ouvrages intitulé Corpus mysticum99, le père de Lubac explique les raisons de cette évolution : au début du Moyen Âge, c’est l’Église qu’on qualifiait de corps du Christ, tandis que l’Eucharistie était appelée la chair du Christ, à la suite du discours du Pain de vie dans saint Jean100, ou encore le corps dans le mystère, le corps sacramentel, parce qu’elle est le corps du Christ rendu sacramentellement présent, mais ce corps n’est pas apparent à nos yeux de chair : il est désigné par le sacrement. Donc ce qu’on dénommait d’abord le corps mystique (l’adjectif mystique provenant l’expression corps dans le mystère, corps désigné par le sacrement) était l’Eucharistie ! Après la querelle de Béranger au onzième siècle, qui niait la présence réelle dans l’Eucharistie, l’Église voulut affirmer plus fortement sa foi : on désigna désormais l’Eucharistie comme le vrai corps, ou le corps réel, alors que l’Église fut dite corps mystique en raison du symbolisme que nous avons vu : comme le pain eucharistique résulte de nombreux grains de blé qui sont broyés ensemble, de même, l’Église est formé par ses membres réunis pour la célébration de l’Eucharistie. Le père de Lubac constate donc une inversion de termes entre l’Eucharistie et l’Église, due à l’affirmation de la foi en la présence réelle, et à un changement de symbolisme. Autant l’époque des Pères était imprégnée d’une vision collective, communautaire, des sacrements, autant l’époque moderne, qui commence avec la fin du Moyen Âge, privilégie des considérations plus individualistes. Cette lente évolution a abouti à l’occultation presque totale de la notion de corps mystique, redécouverte dans les années trente du vingtième siècle, et intégrée dans le Magistère par l’encyclique de Pie XII Mystici Corporis, qui marqua l’apogée de l’ecclésiologie de l’Église comme corps mystique.

Cette visée se retrouve dans le premier schéma de Lumen Gentium, où deux numéros étaient consacrés à cette notion101. Ce document initial était encore sous le sceau de la prédominance de l’ecclésiologie de Mystici Corporis, puisqu’il ne détaillait pas d’autres images de l’Église, ni celle de mystère ou sacrement, ni les autres qui sont maintenant décrites dans l’article 6 de la présente constitution, rajouté en 1963, comme on l’a vu. Cette première version affirmait, à propos de la notion de corps mystique :

- ses fondements dans la pensée de saint Paul ;

- l’entrée en son sein par le baptême ;

- l’idée de rôles bien différenciés mais liés entre eux ;

- l’idée qu’il y a une tête, le Christ, et des membres ;

- la présence d’une âme, l’Esprit Saint ;

- la thématique de l’Église sainte mais composée de pécheurs.

Toutefois, ces idées apparurent, à l’examen, un peu éparses et l’assemblée conciliaire demanda qu’elles fussent mieux organisées102.


Le Fils de Dieu, dans la nature humaine qu’il s’est unie, a racheté l’homme en triomphant de la mort par sa mort et sa résurrection, et il l’a transformé en une créature nouvelle (cf. Ga 6, 15 ; 2 Co 5, 17). En effet, en communiquant son Esprit à ses frères, qu’il rassemblait de toutes les nations, il les a constitués, mystiquement, comme son corps.



On décida donc de partir du Christ et du don du Saint-Esprit dans le mystère pascal, c’est-à-dire du fondement christologique.


Dans ce corps, la vie du Christ se répand à travers les croyants que les sacrements, d’une manière mystérieuse et réelle, unissent au Christ qui a souffert et qui est glorifié103. Par le baptême, en effet, nous sommes conformés au Christ : « Car nous avons tous été baptisés en un seul Esprit pour n’être qu’un seul corps » (1 Co 12, 13). Par ce rite sacré est représentée et réalisée l’union avec la mort et la résurrection du Christ. « Nous avons été mis au tombeau avec lui par le baptême qui nous plonge en sa mort », et « si nous sommes devenus avec lui un même être par une mort semblable à la sienne, nous le serons aussi par une semblable résurrection » (Rm 6, 4-5). Participant réellement au Corps du Seigneur dans la fraction du pain eucharistique, nous sommes élevés à la communion avec lui et entre nous. Puisqu’il n’y a qu’un seul pain, à nous tous nous ne formons qu’un corps, « car tous nous avons part à ce pain unique » (1 Co 10, 17). Nous devenons ainsi les membres de ce corps (cf. 1 Co 12, 27), « étant chacun pour sa part membres les uns des autres » (Rm 12, 5).



Comment les hommes peuvent-ils être unis à ce fondement qu’est le Seigneur ressuscité ? Par les sacrements. Cette union est qualifiée de réelle mais mystérieuse : par le baptême, nous participons réellement, nous revivons la mort et la Résurrection du Sauveur, nous sommes mis en contact avec son corps glorieux, mais à travers la médiation du signe sacramentel. Saint Paul insiste avec force sur ce réalisme dans la lettre aux Romains : il parle ainsi d’être une même plante avec le Christ104, comme un greffon ; il affirme que nous avons été crucifiés105, ensevelis avec lui106 pour vivre à Dieu comme lui107. Cette participation n’est donc pas une simple métaphore : elle est bien réelle, et les expressions qu’emploie l’Apôtre des nations le soulignent à dessein. Mais elle se fait sous le voile du sacrement : il ne s’agit pas de prendre des clous, de monter une croix et d’être crucifié !

Dans notre texte, à la suite de saint Paul, le baptême est présenté comme une conformation au Christ et la grâce, selon la belle expression imaginée par le cardinal Journet, est christo-conformante : elle nous configure au Christ, nous associe à lui, mieux, nous transforme en lui, de sorte que ce n’est plus nous qui vivons, mais le Seigneur qui vit en nous108 et que nous pouvons déclarer en vérité : Pour moi, vivre, c’est le Christ !109 Par son symbolisme, le baptême représente et réalise l’union au Christ.

Ce paragraphe évoque encore l’Eucharistie : par la communion à ce sacrement, nous réalisons la communion de l’Église, conformément à l’image suggérée par saint Paul et développée par la Tradition des Pères du pain résultant de multiples grains de blé. Notre texte expose donc cette mystérieuse alchimie de l’édification de l’Église par la célébration eucharistique.


Mais comme tous les membres du corps humain, malgré leur multiplicité, ne forment cependant qu’un seul corps, ainsi les fidèles dans le Christ (cf. 1 Co 12, 12). Dans l’édification du Corps du Christ règne également une diversité de membres et de fonctions. Unique est l’Esprit qui distribue des dons variés pour le bien de l’Église à la mesure de ses richesses et des exigences des services (cf. 1 Co 12, 11). Parmi ces dons, la grâce accordée aux apôtres tient la première place : l’Esprit lui-même soumet à leur autorité jusqu’aux bénéficiaires des charismes (cf. 1 Co 14). Le même Esprit qui est par lui-même principe d’unité dans le corps où s’exerce sa vertu et où il réalise la connexion intérieure des membres, produit et stimule entre les fidèles la charité. Aussi un membre ne peut souffrir, que tous les membres ne souffrent, un membre ne peut être à l’honneur, que tous les membres ne se réjouissent avec lui (cf. 1 Co 12, 26).



L’image paulinienne du corps suscite immédiatement l’idée d’une unité à travers différents membres, exerçant diverses fonctions. Cette unité est le fruit de l’Esprit Saint, qui maintient le corps dans l’harmonie sans monolithisme : il favorise les diversités sans qu’elles n’aboutissent à un éclatement, et l’unité sans détruire les personnalités propres de chacun. Présent en chaque membre, il lui permet de se mettre en adéquation avec le tout par un mouvement intérieur, en prenant en compte la personnalité des autres, dans la charité. Ainsi, le Saint-Esprit est introduit dans cette présentation du corps mystique d’une manière plus biblique et plus dynamique qu’à travers l’image de l’âme de l’Église.

On retrouve ensuite l’idée précédemment développée du rôle de la hiérarchie et du sacrement de l’ordre et des charismes donnés pour le bien de l’Église : cette articulation ministères-charismes semble bien un axe porteur de la constitution Lumen Gentium.


De ce corps, le Christ est la tête. Il est l’image du Dieu invisible et en lui toutes choses ont été créées. Il est antérieur à tous et l’univers subsiste en lui. Il est la tête du corps qu’est l’Église. Il est Principe, premier-né d’entre les morts, afin d’exercer en tout la primauté (cf. Col. 1, 15-18). Sa grande puissance lui donne domination sur les choses du ciel et celles de la terre et, par sa perfection et son action souveraine, il comble des richesses de sa gloire le corps tout entier (cf. Ep 1, 18-23)110.




Tous les membres doivent se conformer à lui jusqu’à ce que le Christ soit formé en eux (cf. Ga 4, 19). C’est pourquoi nous sommes assumés dans les mystères de sa vie, configurés à lui, morts et ressuscités avec lui, en attendant de l’être à son règne (cf. Ph 3, 21 ; 2 Tm 2, 11 ; Ep 2, 6 ; Col 2, 12, etc.). Encore en pèlerinage sur la terre, mettant nos pas dans la trace des siens, à travers la tribulation et la persécution, nous sommes associés à ses souffrances comme le corps à la tête, unis à sa passion pour être unis à sa gloire (cf. Rm 8, 17). De lui « le corps tout entier, par les ligaments et jointures, tire nourriture et cohésion pour opérer sa croissance en Dieu » (Col 2, 19). Dans son corps, c’est-à-dire dans l’Église, il dispose continuellement les dons des ministères par lesquels nous nous apportons mutuellement, grâce à sa vertu, les services nécessaires au salut, en sorte que, par la pratique d’une charité sincère nous puissions grandir de toutes manières vers celui qui est notre tête (cf. Ep 4, 11-16) Pour que nous puissions nous renouveler en lui sans cesse (cf. Ep 4, 23), il nous fait part de son Esprit qui, unique et présent, identique à lui-même dans la tête et dans les membres, vivifie le corps entier, l’unifie et le meut, si bien que son action a pu être comparée par les saints Pères à la fonction que remplit dans le corps humain, l’âme, principe de vie111.



La conformation au Christ est un processus dynamique, à poursuivre pendant toute notre vie. Comme toute grâce, elle est marquée par la loi du donné et de l’agi : ce sont le baptême et les autres sacrements qui nous transforment en Jésus-Christ par la grâce ; mais il nous revient de collaborer à ce mouvement, de l’entretenir, de progresser en lui. Il est d’abord – et fondamentalement – reçu ; nous sommes appelés à y participer. Et cette conformité progressive s’effectue par une configuration aux mystères de sa vie, vécus dans la liturgie.


Mais le Christ aime l’Église comme son épouse ; il est devenu l’exemplaire de l’homme aimant sa femme comme son corps ; l’Église elle-même est soumise à sa tête. « Parce qu’en lui habite corporellement toute la plénitude de la divinité » (Cl 2, 9), il remplit de ses dons divins l’Église, qui est son corps et sa plénitude, pour que celle-ci tende et parvienne à la plénitude divine tout entière.



Ce dernier paragraphe décrit ce qu’il est convenu d’appeler la grâce capitale112, influx vital provenant du Sauveur, et communiqué à son Église. Ainsi animée, celle-ci progresse jusqu’à une plénitude qui lui sera donnée au ciel : la dimension eschatologique est à nouveau présente ici.

8. L’Église, à la fois visible et spirituelle

Le premier schéma insistait sur l’unité entre l’Église catholique et le corps mystique. Ainsi, son titre était : La société Église est le corps mystique du Christ113. Il ajoutait : De droit, seule l’Église catholique romaine peut être appelée Église114. Cette identification stricte était le fait de la vision découlant de Mystici Corporis. Une des préoccupations majeures était alors de ne pas opposer l’Église hiérarchique (encore qualifiée d’Église du droit) et l’Église charismatique (ou Église de l’amour). L’Église a deux aspects : visible et invisible, humain et divin. En ce sens, elle a une certaine analogie avec le Christ, qui unit nature humaine et nature divine au sein d’une même personne, au point que la nature humaine sert d’instrument à la nature divine. Cette comparaison avait d’ailleurs été développée par le pape Léon XIII dans l’encyclique Satis Cognitum115.

Le progrès de la réflexion conciliaire a permis de mieux saisir les rapports entre l’Église catholique romaine et le corps du Christ. Sur cette question, l’apport essentiel du mouvement pour l’unité (œcuménique) a été de montrer qu’il existe des éléments d’Église, des éléments de sanctification et de vérité présents hors des limites visibles de l’Église catholique visible. Cette donnée était peu prise en compte avant Vatican II : l’encyclique Mystici Corporis elle-même ne considérait les chrétiens non catholiques (protestants, anglicans, orthodoxes, Églises pré-chalcédoniennes) qu’individuellement et ne distinguait pas vraiment leur cas des non-chrétiens. Or, les orthodoxes et les chrétiens des communautés pré-chalcédoniennes jouissent des sept sacrements, tous valides, et bénéficient en particulier de la succession apostolique : si on considère la définition fournie par le décret sur les évêques Christus Dominus 11 d’une Église particulière comme « une portion du peuple de Dieu confiée à un évêque pour qu’avec l’aide de son presbyterium, il en soit le pasteur, lié à son pasteur et par lui rassemblé dans le Saint-Esprit grâce à l’Évangile et à l’Eucharistie », il résulte qu’une Église particulière se structure autour de cinq éléments principaux : le peuple fidèle, la succession apostolique (avec la présence d’un évêque, de prêtres et de diacres), l’action de l’Esprit Saint, la Parole de Dieu et les sacrements. Dans ce cas, les orthodoxes et les chrétiens des communautés pré-chalcédoniennes forment de vraies Églises particulières ; les protestants et les anglicans, qui n’ont pas la succession apostolique, mais disposent de certains sacrements (comme le baptême) et de la Parole de Dieu, ont certains éléments d’Église et peuvent être qualifiés de communautés ecclésiales, comme le fait le décret sur l’œcuménisme du concile116.

Le concile, toutefois, se refuse à entériner une certaine vision protestante qui distingue l’Église du Christ, ou Église universelle, comme une sorte d’abstraction, une réalité pure, et des réalisations concrètes mais toutes également imparfaites qui seraient les diverses Églises.


Le Christ, unique médiateur, crée et continuellement soutient sur la terre, comme un tout visible, son Église sainte, communauté de foi, d’espérance et de charité, par laquelle il répand, à l’intention de tous, la vérité et la grâce117. Cette société organisée hiérarchiquement d’une part et le corps mystique d’autre part, l’ensemble discernable aux yeux et la communauté spirituelle, l’Église terrestre et l’Église enrichie des biens célestes ne doivent pas être considérées comme deux choses, elles constituent au contraire une seule réalité complexe, faite d’un double élément humain et divin118. C’est pourquoi, en vertu d’une analogie qui n’est pas sans valeur, on la compare au mystère du Verbe incarné. Tout comme en effet la nature prise par le Verbe divin est à son service comme un organe vivant de salut qui lui est indissolublement uni, de même le tout social que constitue l’Église est au service de l’Esprit du Christ qui lui donne la vie, en vue de la croissance du corps (cf. Ep 4, 16)119.



Ce paragraphe est une réflexion sur l’unité entre l’aspect visible, institutionnel, de l’Église et l’aspect invisible. Si l’Église est un sacrement, comme le stipule l’article premier de cette même constitution, cela signifie qu’elle est le signe sensible d’une réalité invisible. Tout sacrement, en effet, comporte un signe visible transmettant une grâce particulière : pour le baptême, par exemple, le signe visible est le geste de laver avec de l’eau, qui communique une grâce invisible qui est le pardon du péché originel et des éventuels péchés actuels pour un adulte. Dans l’Église, l’aspect visible, extérieur, de l’institution permet de recevoir une grâce invisible qui est la communion avec Dieu, comme nous l’avons établi en lisant le début de la première lettre de saint Jean. C’est ce qu’expose le père de Lubac dans son bel ouvrage, Méditation sur l’Église, dans un chapitre au titre particulièrement bien choisi : Les deux aspects de l’Église une120. Il ne faut donc pas opposer ces deux dimensions, comme Luther qui prônait une Église purement spirituelle par rejet de l’Église catholique qu’il estimait corrompue. L’aspect visible transmet la dimension invisible, la grâce. En fait, il existe deux défauts opposés, qui se retrouvent par rapport au Christ :

- un dualisme, ayant du mal à comprendre le lien entre la dimension spirituelle et la dimension visible, qui est l’équivalent, en christologie, du nestorianisme, qui estimait que le Christ a deux natures imparfaitement unies, donnant lieu à deux personnalités, pouvant agir de manière quasiment autonome ;

- une confusion entre l’humain et le divin, entre le visible et l’invisible, analogue au monophysisme qui considérait que la nature divine, dans le Christ, a absorbé la nature humaine, brûlée comme un charbon par le feu.

En réalité, l’Église est une réalité complexe qui unit élément humain et élément divin : pour comprendre cette phrase, une précision théologique est nécessaire. Dans tout sacrement, il existe un aspect visible, appelé sacramentum tantum (ce qui est seulement signe) par la théologie et un aspect invisible, qui est la grâce du sacrement, qu’on dénomme res tantum (ce qui est seulement réalité de grâce). Entre les deux, il y a une autre réalité : la res et sacramentum (ce qui est réalité et signe), qui est intermédiaire, en somme, entre les deux. Dans le cas du baptême, dont nous traitions tout à l’heure, le sacramentum tantum est le geste de laver avec de l’eau ; la res tantum est la grâce qui purifie du péché et qui donne la vie divine ; la res et sacramentum est le caractère du baptême, marque indélébile restant en l’homme, qui assure le lien entre le sacramentum tantum et la res tantum. Dans l’Eucharistie, le sacramentum tantum est le geste de consécration du pain et du vin ; la res tantum est la grâce de communion, qui unit à Dieu et à l’Église ; la res et sacramentum est la présence réelle, rendue possible par le signe posé, et qui permet la communion avec Dieu et l’édification de l’Église. Dans l’Église, il existe donc un aspect visible, un sacramentum tantum, pourrait-on dire, et une grâce, la res tantum, qui est, d’après notre constitution, l’union à Dieu et l’unité du genre humain121 ; elles sont unies par une res et sacramentum qui fait qu’on obtient la grâce à travers une institution, même si ces membres sont imparfaits. Il faut donc passer par des hommes et par des gestes concrets, les sacrements, pour communier avec le mystère du Dieu infiniment saint. L’Église est à la fois moyen de salut, instrument pour parvenir au royaume définitif, et fin du salut : elle n’est pas simplement le rassemblement des élus, un royaume purement spirituel, elle est aussi moyen ; elle n’est pas seulement un moyen, elle est aussi la possession !

Ainsi, pour comprendre l’Église comme mystère, comme sacrement, il faut remonter au Christ, qui est lui-même le mystère de la présence de Dieu parmi nous. Le Sauveur est la source de la vie pour son Église : c’est lui qui instille la sève nourricière, qui est la vigne. Il est bien l’unique médiateur, et il a fondé une Église comme une communauté visible pour poursuivre, pour prolonger cette médiation. Il la nourrit, il l’alimente, il en est la source : son Église n’est pas uniquement une institution humaine.

L’Esprit Saint assure dans l’Église cette communication de vie : n’est-il pas le Seigneur, celui qui donne la vie, comme nous le professons dans le Credo ? C’est lui, également, qui fait grandir, qui favorise la croissance du corps.


C’est là l’unique Église du Christ, dont nous professons dans le symbole l’unité, la sainteté, la catholicité et l’apostolicité122, cette Église que notre Sauveur, après sa résurrection, remit à Pierre pour qu’il en soit le pasteur (Jn 21, 17), qu’il lui confia, à lui et aux autres apôtres, pour la répandre et la diriger (cf. Mt 28, 18, etc.) et dont il a fait pour toujours la « colonne et le fondement de la vérité » (1 Tm 3, 15). Cette Église comme société constituée et organisée en ce monde, existe en plénitude dans l’Église catholique, gouvernée par le successeur de Pierre et les évêques qui sont en communion avec lui123, bien que plusieurs éléments de sanctification et de vérité se trouvent hors de sa sphère, éléments qui, appartenant proprement par le don de Dieu à l’Église du Christ, portent par eux-mêmes à l’unité catholique.



Le Christ a voulu une Église une : tel est le symbolisme de sa tunique sans couture, qui ne devait pas être déchirée au moment de sa mort124. Comme nous l’avons vue dans l’examen du décret sur l’œcuménisme du concile, l’unité de l’Église n’est pas de type fédéraliste, comme l’envisagent un certain nombre de protestants et comme le voyait Newman avant sa conversion avec sa théorie des trois branches : protestante, anglicane, catholique, ayant toutes conservé une partie seulement du donné originel et devant se réunir pour avoir la plénitude de cette vérité. L’Église du Christ n’est pas une simple addition d’Églises ! À l’autre extrémité, d’autres prétendront que l’unité n’existe pas du tout : elle est seulement eschatologique. Or, l’unité de l’Église n’est pas simplement future : elle subsiste dans l’Église catholique sans possibilité de disparaître. Elle est à la fois un don et un but. Elle existe et a toujours existé, mais elle est appelée à croître.

Cette unité est assurée par la présence de la hiérarchie qui succède au collège apostolique : le pape et les évêques forment un collège – ce sera l’objet des numéros 20 à 23 de cette constitution – qui prend la suite de celui de saint Pierre et des apôtres, dans une véritable continuité. L’Église est bien fondée sur les Douze.

En fonction de ce que nous exposions ci-dessus, nous trouvons ici une affirmation absolument fondamentale : l’Église du Christ existe en plénitude dans l’Église catholique. L’expression que nous avons choisie (exister en plénitude) entend traduire l’original latin substitit in, qui a été souvent mal rendu dans les langues modernes. En effet, ce verbe signifie la subsistance métaphysique, c’est-à-dire la forme d’existence par excellence, la plus achevée : un être qui subsiste a en lui-même le principe de sa propre vie, de son autonomie. Un accident, comme la couleur bleue d’un stylo, ou une partie d’un corps, comme un œil, ne subsistent pas par eux-mêmes. On peut, par contre, affirmer d’une plante, d’un animal, qu’ils subsistent. Dans la hiérarchie des êtres, ceux qui sont les plus achevés, les moins dépendants, ont cette propriété de subsistance : l’homme subsiste, davantage encore que les plantes ou que les animaux ; Dieu, quant à lui, n’est-il pas l’Être qui subsiste par lui-même, l’Ipsum esse subsistens ? Traduire la parole latine subsistit in par subsiste dans peut alors s’avérer ambigu si le lecteur n’a pas en tête cet usage philosophique : dans le français actuel, le verbe subsister signifie bien souvent rester, demeurer, et indique non une plénitude mais un reliquat ! On aura tendance à dire, par exemple : que subsiste-t-il du socialisme actuellement en Europe ? Donc il convient de bien rendre cette formule : l’Église du Christ existe en plénitude dans l’Église catholique, mais il existe des éléments de sanctification et de vérité dans d’autres communautés. Certains sont suffisamment importants pour que l’on parle d’Églises, comme pour les orthodoxes et les chrétiens séparés avant le concile de Chalcédoine (Arméniens, coptes d’Égypte, chaldéens ou syriaques) ; d’autres de ces groupes doivent simplement être qualifiés de communautés ecclésiales125.

Notons enfin que ces éléments de sanctification et de vérité proviennent du Christ, situé au cœur de l’Église, et font tendre vers lui et vers l’Église catholique, comme le suggère le schéma suivant :

[image: image]


Mais, comme c’est dans la pauvreté et la persécution que le Christ a opéré la rédemption, l’Église elle aussi est appelée à entrer dans cette même voie pour communiquer aux hommes les fruits du salut. Le Christ Jésus « qui était de condition divine s’anéantit lui-même prenant condition d’esclave » (Ph 2, 6), pour nous « il s’est fait pauvre, de riche qu’il était » (2 Co 8, 9). Ainsi l’Église, qui a cependant besoin pour remplir sa mission de ressources humaines, n’est pas faite pour chercher une gloire terrestre mais pour répandre, par son exemple aussi, l’humilité et l’abnégation. Le Christ a été envoyé par le Père « pour porter la bonne nouvelle aux pauvres… guérir les cœurs meurtris » (Lc 4, 18), « chercher et sauver ce qui était perdu » (Lc 19, 10) : de même l’Église enveloppe de son amour ceux que l’infirmité humaine afflige, bien plus, dans les pauvres et les souffrants, elle reconnaît l’image de son fondateur pauvre et souffrant, elle s’efforce de soulager leur misère et en eux c’est le Christ qu’elle veut servir. Mais tandis que le Christ saint, innocent, sans tache (He 7, 26) n’a pas connu le péché (2 Co 5, 21), vint seulement expier les péchés du peuple (cf. He 2, 17), l’Église, elle, enferme des pécheurs dans son propre sein, elle est donc à la fois sainte et toujours appelée à se purifier, poursuivant constamment son effort de pénitence et de renouvellement.




« L’Église avance dans son pèlerinage à travers les persécutions du monde et les consolations de Dieu126 », annonçant la croix et la mort du Seigneur jusqu’à ce qu’il vienne (cf. 1 Co 11, 26). La vertu du Seigneur ressuscité est sa force pour lui permettre de vaincre dans la patience et la charité les afflictions et les difficultés qui lui viennent à la fois du dehors et du dedans, et de révéler fidèlement au milieu du monde le mystère du Seigneur, encore enveloppé d’ombre, jusqu’au jour où, finalement, il éclatera dans la pleine lumière.



Le Christ a rempli sa mission dans la pauvreté et dans la persécution : il en est de même pour son Église. Cet aspect est fortement souligné dans ce texte et dans d’autres documents du concile, comme Christus Dominus 7 ou Ad Gentes 3 et 5. Ailleurs, il est noté que l’esprit de pauvreté et de charité est la gloire et le signe de l’Église du Christ127 ; les prêtres sont invités à embrasser cette pauvreté volontaire128, ainsi que les missionnaires de l’Évangile129 ; les séminaristes cultiveront le goût d’une vie pauvre130 ; tous les chrétiens sont encouragés à vivre la pauvreté évangélique131.

L’Église est sainte et, dans le même temps, toujours appelée à se purifier : elle reçoit de Dieu sa sainteté, qui est une de ses notes distinctives, comme nous le proclamons dans le Credo ; pour autant, ses membres ne sont pas parfaits, et elle est composée de pécheurs, comme nous le verrons dans l’article 14. L’Église est toujours à réformer : ce slogan, à la mode au seizième siècle, au temps de la réforme catholique du concile de Trente, connut une nouvelle faveur au moment de Vatican II. Il faut se souvenir que cette réforme est avant tout une réforme intérieure : il s’agit de se convertir ! Les réformes de structures, parfois nécessaires, n’auront pas grande efficacité si les cœurs ne changent pas. On se souvient de la célèbre réplique de mère Teresa à un journaliste qui lui demandait ce qu’il fallait changer dans l’Église : Vous et moi.
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