
COMMENT L’OCCIDENT EST-IL DEVENU CHRETIEN ?
Par M l’Abbé René Schneider, membre titulaire de l’Académie Nationale de Metz

Les de�bats autour de la laï�cite� , avec ou non la possibilite�  d’inte�grer l’Islam dans la socie� te�
française,  remettent  a�  nouveau  au  premier  plan  les  interrogations  sur  les  racines
chre� tiennes  de  l’Europe :  quand  notre  monde  est-il  devenu  chre�tien ?  pourquoi  et
comment l’Europe est-elle devenue chre�tienne ?

En essayant de re�pondre a�  ces questions, on se rend bien vite compte, d’une part, qu’il
n’est pas possible de s’arre$ ter uniquement a�  l’histoire de l’Antiquite� , la christianisation
e�tant bien loin d’e$ tre acheve�e a�  la chute de l’Empire romain, d’autre part, que le regard
me$me sur cette histoire a e�volue�  au cours des sie�cles. C’est ainsi que trois approches des
de�buts du christianisme sont apparues successivement, des approches qui peuvent et
doivent d’ailleurs e$ tre comple�mentaires.  L’histoire de l’Eglise est un genre apparu de�s
l’Antiquite� , qui a pour fonction de rendre compte des structures de l’Eglise actuelle en
validant leur anciennete�  ; il s’agit de reconstituer l’Eglise « de l’inte�rieur », en utilisant
les textes chre� tiens pour retrouver l’e� tablissement d’une tradition, la construction d’une
the�ologie, la mise en place d’institutions. On est passe�  ensuite de l’histoire de l’Eglise a�
l’histoire  du  christianisme,  e� tudie�  comme  une  religion  parmi  les  autres  dans  la
perspective comparative des historiens des religions a�  partir du XIXe sie�cle ; dans cette
seconde  approche,  qui  profite  aujourd’hui  de  l’inte�re$ t  ge�ne�ralise�  pour  le  « fait
religieux »,  l’objectif  de l’historien se de�place alors de la construction de l’Eglise aux
conditions, aux enjeux et aux strate�gies de la mission chre�tienne. Un comparatisme bien
mene�  met en e�vidence la « diffe�rence chre�tienne », mais l’histoire des religions, comme
l’histoire the�ologique, conside�re le christianisme comme un syste�me stable, relativement
inde�pendant  du  contexte ;  on  peut  lui  objecter  des  ge�ne�ralisations  abusives  qui
aboutissent  a�  de� finir  un  « christianisme  des  origines »  sans   s’e$ tre  demande�  ce  que
signifiait  alors  « e$ tre  chre� tien ».  En  re�action,  on  pre� fe� re  aujourd’hui  pre�senter  une
histoire  plurielle  de  christianismes  successifs  pluto$ t  qu’une  e�volution  globale  et
continue,  passant  ainsi  de  l’histoire  du  christianisme  a�  l’histoire  des  chrétiens,  une
histoire  qui   privile�gie  les  approches  anthropologiques  et  sociologiques.  Une  telle
approche  comple� te  bien  les  deux  pre�ce�dentes  et  nous  permet  incontestablement  de
mieux comprendre le comment du devenir chre� tien de l’Occident. Le christianisme des
origines tire en effet sa spe�cificite�  de sa situation tre�s minoritaire dans la mosaï�que de
peuples,  de  cultures  et  de  cultes  de  l’empire  romain,  ce  qui  met  l’accent  sur  des
questions  d’identification  et  de  coexistence  pluto$ t  que  d’expansion  territoriale.  Le
fonctionnement des communaute�s chre� tiennes doit aussi e$ tre e� tudie�  sous cet angle et
pas seulement en interne, a�  travers l’e� tablissement d’un e�piscopat monarchique et d’un
clerge�  hie�rarchise� . 

Dans ce bref expose� , je vais, bien entendu, utiliser ces trois approches pour essayer de
comprendre  comment  l’Occident  est  devenu  chre�tien  en  m’attardant  d’abord  a�
l’Antiquite� , pe�riode de la naissance du christianisme et de son affermissement avant de
souligner,  plus brie�vement,  l’importance des premiers sie�cles  du Moyen Age et de la
pe�riode dite des invasions.

Autour de l’an 300, l’Empire romain compte entre 5 et 10% de chre� tiens. Ils se trouvent
surtout  dans  les  villes  et  les  provinces  orientales.  A  partir  de  la  conversion  de
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l’empereur  Constantin,  la  jeune  religion  be�ne� ficie  du  soutien  des  empereurs  mais,
malgre�  l’interdiction des cultes paï�ens (391),  cette politique  ne parvient pas a�  cre�er
l’unite�  religieuse. Le paganisme demeure pre�sent, surtout dans les campagnes, jusqu’a�  la
fin  de l’Empire ;  il  est  significatif  que le  terme « paganus »  se traduit  aussi  bien par
« paysan » que par « païen ». Alors, pourquoi ce choix de Constantin, qui constitue certes
une e� tape de�cisive dans la christianisation de l’empire ? Cette question nous ame�ne a�
nous  s’interroger  sur  l’enracinement  du  christianisme  dans  le  terreau  gre�co-romain
durant les trois premiers sie�cles.

Les  te�moignages  historiques  permettant  de  suivre  l’expansion  du  christianisme  se
re�duisent souvent a�  de simples bribes sans force�ment de lien entre elles : quelques re�cits
historiques parfois tre�s poste�rieurs aux e�ve�nements, des noms d’e�ve$ques montrant qu’il
y a une communaute�  chre� tienne dans une ville, des passions de martyrs, des inscriptions
fune�raires,  une  litte�rature  flamboyante  ou�  le  re�cit  est  rarement  la  pre�occupation
dominante ;  de me$me,  jusqu’au milieu du IIIe sie�cle,  les preuves arche�ologiques sont
rares,  car  les  chre�tiens  se  re�unissent  dans  des  maisons  prive�es,  les  cimetie�res  eux-
me$mes n’apportent que quelques indications e�parses. Il  est vrai que l’Empire romain
n’avait pas beaucoup a�  craindre des chre�tiens qui, en dehors de la liberte�  d’adorer leur
Dieu, n’avaient rien a�  demander. Les Juifs, par contre, repre�sentaient une menace plus
re�elle  puisqu’ils  formaient  un  groupe  ethnique  cohe�rent  et  qu’ils  avaient  des
revendications nationales explicites. Les re�voltes se succe�dent en Palestine au Ier et au
IIe  sie�cle,  entrainant  la  destruction  du  Temple.  Ces  affrontements  n’entraï$nent,  en
revanche, pas d’inflexion durable dans la tole�rance que les Romains affichent a�  l’e�gard
de la religion juive et, en 250, lorsque l’empereur De�ce exige un sacrifice aux dieux, il en
exempte  les  Juifs.  Les  Romains  avaient  en  effet  pris  conscience  du  particularisme
religieux  des  Juifs  et  s’en  accommodaient.  Ils  e� taient  dispose�s  a�  admettre  un
monothe� isme exclusif a�  partir du moment ou�  le groupe constitue�  e� tait identifiable et
bien de� fini. De plus, les synagogues rattachaient le culte a�  des lieux fixes et publics, ce
qui e� tait une garantie de le�galite� . On pouvait y voir l’e�quivalent des temples des autres
religions. Ajoutons a�  cela que les traditions familiales et la hie�rarchie sociale faisaient de
la communaute�  juive un interlocuteur reconnu. Du co$ te�  des chre� tiens, il n’y avait rien de
tel. Les Romains comprirent tre�s vite qu’il ne s’agissait pas d’une simple secte juive. Leur
monothe� isme  se  pre�sentait  comme  une  religion  nouvelle,  il  e� tait  impossible  de  les
rattacher  a�  une  tradition  et  a�  une  re�gion  de� finie ;  de  me$me,  les  communaute�s
chre� tiennes  ne  regroupaient  ni  une  ethnie,  ni  un  groupe  stable  de  familles,  ils  ne
participaient ni aux fe$ tes ni aux re� jouissances, ils se re�unissaient dans des lieux prive�s et
sans  te�moin ;  c’e� tait  pour  les  Romains  une  communaute�  insaisissable,  sans  limite
franche et sans assise sociale, donc suspecte.

Et pourtant l’origine du christianisme est bien en lien avec le judaï�sme. Le christianisme
est a�  ses de�buts, d’abord, un nouveau courant messianique parmi toutes les mouvances
du judaï�sme d’alors au sein duquel ni l’espe�rance messianique, ni me$me la croyance en
la re�surrection n’e� taient des nouveaute�s dans la the�ologie et la pie� te� . Ce christianisme
naissant he�rite aussi du pluralisme et de la diversite�  du judaï�sme ainsi que du clivage
culturel qui opposait depuis deux sie�cles les Juifs de langue et de culture grecque, les
Helle�nistes, entre�s dans un processus d’inte�gration1, et les Juifs parlant arame�en, fide� les
aux  coutumes  ancestrales,  pour  lesquels  culture  et  religion  formaient  un  tout.

1 Processus dont te�moigne, en particulier, la Septante, traduction de la Bible he�braï�que 
en grec.
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L’e�clatement  du  judaï�sme  en  de  multiples  courants  rendait  ine�vitables  les  tensions
intracommunautaires, dont Etienne fut une des premie�res victimes. Ces affrontements,
souvent violents, furent a�  l’origine, si on en croit les Actes des Apo$ tres, de la premie�re
dispersion de la communaute�  chre� tienne de Palestine qui se fit tout naturellement selon
les circuits et les re�seaux de l’importante  Diaspora juive2, dont Madame le professeur
Mireille  Hadas-Lebel  nous  entretiendra  cet  apre�s-midi.  Tre�s  vite  donc,  la  religion
nouvelle  s’est  inscrite  dans  le  milieu  des  grandes  cite�s  cosmopolites,  capitales
administratives  et  places  de  commerce.  C’est  ainsi  que,  par  exemple,  selon  les
te�moignages diffe�rents mais convergents des Actes des Apo$ tres et de l’historien romain
Sue� tone,  elle  avait  atteint  Antioche  et  Rome  dans  les  anne�es  40.  C’est  a�  Antioche
qu’apparaï$t pour la premie�re fois le nom de « chre�tien » et a�  Rome, les manifestations du
groupe  de  « Chrestos »  qui  de�chire�rent  les  communaute�s  juives  en  41  conduisirent
l’empereur Claude a�  intervenir en expulsant une partie des Juifs de la capitale, ce qui
amena  d’ailleurs  aussi  les  autorite�s  romaines  a�  mieux  distinguer  Juifs  et  chre� tiens
quelques anne�es plus tard lors de la « perse�cution » de Ne�ron en 64.

Dans la mise en place et l’orientation de ces premie�res communaute�s chre�tiennes on ne
peut  e�viter  de  souligner  le  ro$ le  important  de  Paul,  juif  helle�nise�  converti  au
christianisme,  ve�ritable  passeur  de  culture  a�  l’instar  d’autres  juifs  helle�nise�s  comme
Philon d’Alexandrie, le grand philosophe du judaï�sme de langue grecque. Paul choisit et
balise ses itine�raires, utilisant des circuits romains ; il implante ses communaute�s dans
des sites strate�giques en termes de communication, la�  ou�  il  peut espe�rer trouver des
relais  efficaces  pour  son  e�vangile.  Ses  communaute�s,  structure�es  autour  d’un  cadre
familial, il fait le choix de les inse�rer dans la cite� , sans rompre les solidarite�s naturelles et
les re�seaux ou�  chacun e�voluait, mais en utilisant au contraire la structure me$me de la
cite�  pour  pe�ne� trer  par  capillarite� ,  en  quelque  sorte,  dans  le  tissu  urbain.  Certes  la
convivialite�  avec les Grecs et les Romains polythe� istes pouvait poser des proble�mes, par
exemple  celui  de  consommer  des  viandes  qui  avaient  e� te�  utilise�es  dans  un  rite
polythe� iste, un sacrifice, et celui de se re�unir dans des sanctuaires, les seuls a�  posse�der
une infrastructure de restauration collective. Au terme de beaucoup d’he�sitations, Paul
finit  par  conside�rer  que  les  viandes  sont  naturellement  de�sacralise�es  a�  partir  du
moment ou�  celui qui les mange ne croit plus aux dieux du polythe� isme. Ce faisant, Paul
accomplit une ve�ritable re�volution mentale, en dissociant pour la premie�re fois religion
et culture : il affirme qu’on peut vivre son christianisme « en Grec » comme « en Juif »,
alors que dans la tradition antique, e$ tre Grec ou e$ tre Juif, c’e� tait tout a�  la fois honorer les
me$mes dieux, parler la me$me langue  et donc avoir la me$me culture. C’est aussi, a�  partir
de la� , avoir l’intuition de l’universalite�  : la communaute�  de fre�res est appele�e a�  devenir
une socie� te�  universelle.

Aux IIe et IIIe sie�cles, on assiste a�  la fois a�  l’affermissement interne du christianisme et a�
sa plus grande visibilite�  dans la socie� te� . Le christianisme des trois premiers sie�cles nous
apparaï$t  aujourd’hui  the�ologiquement  et  institutionnellement  divers,  socialement  et
culturellement pluriel ; la constitution d’une identite�  commune est en effet un processus
complexe  et  de  longue  dure�e.  Ainsi  les  divers  courants  qualifie�s  plus  tard
d’ »he�re� tiques » ne se percevaient pas force�ment comme « se�pare�s » et n’e� taient pas non
plus perçus comme tels par les autorite�s  publiques lors des perse�cutions.  Cependant

2 A noter l’inte�ressant regard re�cent sur cette Diaspora d’hier et d’aujourd’hui dans 
BRUDER E. (sous la direction de), Juifs d’ailleurs, diasporas oubliées, identités singulières, 
Albin Michel, Paris, 2020.
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petit a�  petit se de�gage une identite�  normative et doctrinale de la religion chre�tienne par
la constitution du canon des Ecritures qui conserve la Bible he�braï�que, mais  e� limine les
e�crits  apocryphes,  une  se� lection  donc  de  textes  normatifs  rendue  ne�cessaire  par  le
foisonnement  d’interpre� tations  diverses  de  la  foi  ve�hicule�es  par  chacun des groupes
chre� tiens.  En privile�giant ainsi le « croire »,  en se constituant comme une religion de
croyants,  tous  partageant  la  me$me  « orthodoxie »,  l’Eglise  se  de�marque  alors
radicalement  des  autres  cultes  du  monde  gre�co-romain,  ou�  l’adhe�sion  s’exprimait
davantage par le « faire », par une « orthopraxie », tous participant du me$me rituel et
reconnaissant les me$mes re�gles et les me$mes interdits.  Ainsi se met en place,  au IIe
sie�cle,  une  repre�sentation  de  l’histoire  du  christianisme  qui  implique  la  foi  en  une
tradition divine remontant au Christ et transmise par les apo$ tres et les maï$tres. Cette
e� laboration progressive d’une orthodoxie participait d’une meilleure structuration de la
communaute�  chre� tienne et il n’est donc pas e� tonnant de constater a�  la me$me e�poque un
ve�ritable  de�veloppement  des  institutions  eccle�siales.  L’histoire  de  l’Eglise  insiste
longuement sur ce passage de ministe�res itine�rants (apo$ tres, prophe�tes …) a�  un e�ve$que
unique a�  la te$ te de chaque communaute� . Figure d’autorite� , l’e�ve$que re�pond aux besoins
de stabilite�  des communaute�s, mais il doit cette autorite�  a�  la reconnaissance sociale dont
il jouit et qui justifie son e� lection. Les grandes figures e�piscopales des IIe et IIIe sie�cles
ont  toutes  une  double  dimension  locale  et  internationale  qui  se  ve�rifie  dans  les
nombreux  e�changes  e�pistolaires  entre  chefs  de  communaute� ,  un  syste�me  de
communication et de re�seaux qui est un ve�ritable moyen de gouvernement de l’Eglise.
Ces correspondances apparaissent en effet comme un puissant outil d’unification pour
des communaute�s extre$mement diverses dans leur pratique et leur organisation et qui
peuvent ainsi  re�gler  des points  de controverse  the�ologique de� ja�  discute�s  souvent  au
cours  de  synodes   qui  rassemblaient  l’e�piscopat  d’une  re�gion.  La  plupart  des
controverses the�ologiques aboutissaient a�  Rome et de�s la fin du IIe sie�cle, Ire�ne�e note
dans son traite�  Contre les hérétiques : « toutes les Eglises doivent e$ tre en accord avec elle
a�  cause de sa puissante autorite�  ». La primaute�  romaine est en germe.

La  structuration  des  communaute�s  a  aussi  eu  comme  conse�quence  une  plus  grande
visibilite�  de ces communaute�s, en particulier par l’action sociale. Le syste�me d’entraide,
dont la tradition remonte a�  Paul,  ne se limite plus seulement a�  l’inte�rieur de l’Eglise
chre� tienne,  entre  communaute�s  chre� tiennes,  mais  se  veut  accessible  a�  tous  ceux qui
e�taient dans le besoin. Cette aide sociale est pose�e comme le marqueur identitaire par
excellence  du  groupe  chre� tien  dans  la  pre�sentation  publique  que  les  intellectuels
chre� tiens font de leur religion ; le christianisme commence en effet a�  s’exprimer dans
l’espace civique et cette litte�rature qu’on appelle « apologe� tique » pre�sente l’action des
chre� tiens comme un service public. La « Lettre à Diognète » fait aux chre� tiens un devoir
d’e$ tre  pre�sents  et  actifs  dans  le  monde,  choix  inconfortable  et  risque�  puisqu’on  est
« dans le monde » sans e$ tre « du monde » avec des re� fe�rences et des valeurs qui ne sont
pas  celles  de  tout  le  monde,  ce  qui  peut  e$ tre  objet  d’incompre�hension,  voire  me$me
d’hostilite�  violente a�  l’origine de perse�cutions locales qui contribuent en fait a�  donner
une plus grande visibilite�  encore aux chre� tiens.

 Ce constat est particulie�rement vrai a�  partir de l’anne�e 250 qui repre�sente une date
charnie�re dans l’histoire des relations du christianisme avec le pouvoir impe�rial. Il s’agit
la�  de  la  premie�re  tentative  politique  pour  contro$ ler  la  pratique  rituelle  dans  tout
l’Empire. L’e�dit de De�ce est une suite logique de la constitution de l’empereur Caracalla
qui octroie, en 212, la citoyennete�  romaine a�  tous les citoyens libres de l’Empire. Les
pre�occupations religieuses ne sont pas absentes des attendus de l’e�dit de Caracalla qui
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veut re�aliser l’union sacre�e des habitants de l’Empire contre, de� ja� ,  la menace barbare,
dans une lutte pour la de� fense de la civilisation a�  laquelle participent naturellement les
dieux,  garants  de la  victoire  et  de  la  paix.  Dans cette  logique,  pour  en attendre une
protection renforce�e,  il  faut  augmenter les marques de de�votion envers les  dieux de
Rome. Le principe de tole�rance religieuse, qui avait reconnu a�  chaque peuple le droit
d’entretenir et d’affirmer son identite�  en pratiquant ses cultes ancestraux, s’en trouve
ne�cessairement  modifie�  et  les  empereurs  s’engagent  dans  une  politique  cultuelle
directive et re�pressive qui aboutit a�  la premie�re perse�cution ge�ne�rale des chre� tiens sous
l’empereur De�ce. La perception des chre� tiens changea par le fait me$me et on eut une
ide�e plus pre�cise de l’importance de leurs communaute�s. Les intellectuels inte�gre�rent le
christianisme dans leurs de�bats et controverses religieuses, ce qui est significatif de la
place qu’on leur reconnaissait dans le milieu des notables. Les pole�mistes anti-chre� tiens
insistent dans la deuxie�me moitie�  du IIIe sie�cle sur la croissance du christianisme et sur
l’existence de « tre�s  grandes maisons chre� tiennes », ce que l’arche�ologie commence a�
confirmer aujourd’hui. Ces de�bats sur les questions de religion ont pu ainsi rapprocher
tout  autant  qu’opposer  politiques,  intellectuels  et  chre�tiens.  Ils  ont  aussi  abouti  a�  la
recherche d’une solution qui puisse convenir a�  tous. C’est ainsi que, dans anne�es 270,
l’empereur Aure� lien a tente�  de fonder une religion d’Empire autour du culte solaire qui
devait re�unifier l’Orient et l’Occident, apre�s la victoire sur Palmyre, dont c’e� tait le dieu
supre$me.  Ce  culte,  dans  son  esprit,  pouvait  e$ tre  le  fondement  d’une  monarchie
universelle convenant a�  une association de peuples divers.

En 312, le choix de Constantin pour une religion nouvelle qui ve�hicule les me$mes valeurs
d’universalisme que l’Empire romain suit une logique semblable, motive�  autant par sa
conversion personnelle au christianisme que par une analyse politique. Le passage d’un
christianisme longtemps minoritaire a�  une religion majoritaire est-il donc a�  attribuer a�
la volonte�  d’un homme providentiel, Constantin, ou est-il le re�sultat surtout d’une action
lente, mais continue, d’inte�gration, de pre�sence au monde et de de�veloppement social ?
Le  de�bat  reste  ouvert3.  C’est  apre�s  sa  victoire  sur  Licinius  et  le  re� tablissement  d’un
Empire  monarchique,  en  324,  que  Constantin  donna  une  impulsion  de�cisive  au
christianisme.  Politique  et  religion  demeuraient  ne�anmoins  se�pare�es  et  Constantin
assuma jusqu’au bout les devoirs du grand pontife, ministre des cultes officiels de Rome,
qui faisaient partie inhe�rente de sa charge. De�s son ave�nement il favorisa cependant tre�s
nettement  le  christianisme  par  des  faveurs  multiples  et  des  dons  importants  en
particulier pour la construction de basiliques qui installe�rent le christianisme dans le
paysage.  La  le�gislation,  qui  donnait  des  privile�ges  aux  clercs  et  aux  e�ve$ques  visait
e�galement a�  ce que les chre� tiens aient leur place dans l’Empire : c’est ainsi qu’une loi de
321 fait du dimanche un jour fe�rie� , le mettant a�  e�galite�  avec les jours de fe$ te paï�ens. La
conversion  de  Constantin  et  ses  choix  ont  donc  incontestablement  acce� le�re�  la
christianisation de l’Empire, de me$me que la politique de son fils Constance commença a�
faire  e�voluer  le  christianisme en religion d’Empire,  en promulguant  une interdiction
ge�ne�rale des autres cultes entre 353 et 356, avant que Gratien, en 382, ne renonce au
titre de  pontifex maximus, ce qui marque la rupture entre le paganisme et l’Empire, et

3 Les historiens privile�gient aujourd’hui encore l’une ou l’autre de ces hypothe�ses : 
VEYNE P, Quand notre monde est devenu chrétien (312-394), Albin Michel, Paris, 2007 
insiste sur le ro$ le capital de Constantin, tandis que BASLEZ M.-F., Comment notre monde 
est devenu chrétien, Points, 2015, sans ne�gliger l’importance de Constantin, montre 
surtout la profonde implantation chre�tienne malgre�  le nombre relativement modeste 
des chre� tiens durant les trois premiers sie�cles.
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que, finalement, The�odose, en 391, n’interdise toute ce�re�monie paï�enne. Ainsi s’effaça
peu  a�  peu,  au  cours  du  IVe  sie�cle,  le  pluralisme  traditionnel  de  l’Empire,  avec  le
de�veloppement  institutionnel  de  l’Eglise,  la  christianisation  plus  syste�matique  de  la
socie� te�  et,  progressivement, la fermeture des temples et des e�coles philosophiques. Il
n’est pas e� tonnant,  dans ces conditions,  que l’e�piscopat ne soit  pas loin de voir  dans
l’Empire  romain  un  ordre  providentiel  propre  a�  favoriser  la  diffusion  du  salut.  La
relation de l’Eglise et de l’Empire se fondait sur une me$me perception du pouvoir que
saint Augustin de� finissait comme la capacite�  d’atteindre ensemble un objectif pour le
bien commun. Ne�anmoins, e�claire�  par les catastrophes qui s’abattent sur Rome au de�but
du Ve sie�cle, ce me$me Augustin e� tablit une juste distinction entre la cite�  terrestre et la
cite�  ce� leste, entre l’Empire et l’Eglise ; celle-ci, parce que sa mission est spirituelle, ne
saurait e$ tre solidaire du destin d’un Etat temporel qui est par essence mortel. Les temps
e�taient  en  effet  proches  ou�  l’Empire  romain  allait  s’effondrer  en  Occident,  mais  ces
e�ve�nements n’e� taient pas de nature a�  arre$ ter l’expansion du christianisme ; les e�ve$ques
restaient en place et les structures eccle�siastiques contribue�rent a�  la stabilisation des
nouveaux venus, me$me si la haine et le me�pris du barbare inculte et oppresseur, qui
s’exprime dans maints textes de l’e�poque, e� taient largement partage�s par les chre� tiens,
et rares furent, dans les de�buts, ceux qui prirent leur parti. L’attitude de l’Empire romain
face  aux  Barbares  sera  e�voque�e  ulte�rieurement  par  Monsieur  le  professeur  Ge�rard
Nauroy.

Le Ve sie�cle est en effet marque� , en Occident, par les invasions barbares qui prennent
deux formes principales. Il peut s’agir de raids de�vastateurs, lors desquels des troupes
de barbares pillent villes et campagnes qui se trouvent sur leur passage; c’est le cas,
entre 407 et 409, lorsque des tribus d’Alains, de Sue�ves et de Vandales, qui ont passe�  le
Rhin gele�  a�  la hauteur de Mayence, le 31 de�cembre 406, traversent la Gaule du nord-est
au sud-ouest avant de passer en Espagne ; c’est encore le cas en 451, lorsque les Huns
d’Attila  de�vastent  le  nord-est,  de  Metz  a�  Orle�ans.  Mais  il  s’est  agi  plus  souvent  de
mouvements populaires qui ont abouti a�  l’installation de ces barbares dans le pays ; il ne
s’agissait  pas  la�  de  rue�e  subite  de  peuples  tout  constitue�s  mais  bien  d’installations
partielles, discontinues sur une longue pe�riode qui de�bute au IIIe sie�cle et dure au moins
jusqu’au VIIIe. Des peuples e� trangers ont ainsi reçu collectivement le droit de s’installer
sur le sol romain, en principe pour participer a�  sa de� fense et sa mise en valeur, en re�alite�
pour  repeupler  des  zones  abandonne�es  par  leurs  habitants,  las  des invasions  et  des
pillages. Des pans entiers de l’Empire, d’abord au sud du Danube, puis en Angleterre, le
long du Rhin, en Gaule, dans la pe�ninsule ibe�rique, en Afrique du Nord, se retrouvent l’un
apre�s l’autre, soustraits a�  la tutelle the�orique d’empereurs romains dont le territoire se
re�duit comme peau de chagrin, au point que me$me en Italie les troupes sont constitue�es
de  mercenaires  germains  qui  servent  et  se  servent  tout  a�  la  fois.  D’ailleurs  l’arme�e
romaine, colonne verte�brale de l’Empire, est largement compose�e, de�s le IVe sie�cle, de
mercenaires barbares,  souvent me$me a�  des postes de commandement.  Ces nouveaux
venus, qui n’obtenaient pas pour autant la citoyennete�  romaine, ont pu e$ tre touche�s par
le  message  chre� tien  qui  place  les  hommes  sur  un  pied  d’e�galite� ,  faisant  sauter  la
distinction entre Romains et Barbares. Beaucoup de ces tribus gothiques ont en effet
adopte�  le christianisme, mais en re�alite�  le christianisme arien qui avait e� te�  rejete�  par les
conciles du IVe sie�cle,  mais soutenu  un moment donne�  par des empereurs. La Gaule
romaine se trouve ainsi partage�e en trois royaumes germaniques de religion chre�tienne
arienne : le royaume burgonde autour de Lyon, le royaume wisigoth centre�  sur Toulouse
et le royaume ostrogoth maï$tre de la Provence et de l’Italie.  Seuls les Francs restent
paï�ens. Le bapte$me de Clovis a�  Reims le 25 de�cembre 499, qui fait pre� fe� rer au roi franc
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le  christianisme  catholique  a�  la  doctrine  arienne,  e�branle  cette  puissante  coalition
arienne en  apportant a�  Clovis  le soutien des e�ve$ques chre� tiens fide� les a�  la doctrine
orthodoxe ; il demeure ainsi le signal d’un spectaculaire retournement de situation en
faveur  des  Francs  qui  e� tendent  leur  domination  sur  toute  la  Gaule  en  quelques
de�cennies seulement. Les autres peuples suivront et de�s la fin du VIIe sie�cle, la majeure
partie  de  la  population  europe�enne  est  baptise�e.  Cette  e�vange� lisation  est  en  fin  de
compte mene�e  a�  bien,  a�  des e�poques diffe�rentes  selon les re�gions  et  les  peuples.  La
conversion des Iles britanniques, de l’ensemble de la Germanie, puis de la Bohe$me et de
la Pologne, modifie conside�rablement la ge�ographie du christianisme latin. Il n’est plus
centre�  sur la Me�diterrane�e, d’autant plus que l’Afrique romaine et la plus grande partie
de la pe�ninsule ibe�rique passent biento$ t sous l’autorite�  des musulmans. Cette expansion
chre� tienne vers de nouveaux horizons s’accompagne des adaptations ne�cessaires aux
personnes et aux circonstances. L’Eglise accepte que des conceptions et des pratiques
diffe�rentes  coexistent :  celles  traditionnellement  en  vigueur  dans  les  vieux  pays
romanise�s et celles venant des peuples convertis. L’unite�  du monde chre� tien n’est pas
re�ellement  en  danger  en  de�pits  de   frictions  sur  quelques  usages  discute�s.
L’universalisme chre� tien cre�e ainsi un monde nouveau ou�  diffe�rents royaumes peuvent
coexister  dans  une  civilisation  commune.  Comment  expliquer  une  mutation  aussi
rapide ? L’historien Bruno DUMEZIL dans son ouvrage sur  Les racines chrétiennes de
l’Europe4,  re�cuse  l’ide�e  d’une  conversion  par  la  force,  mettant  en  valeur  le  ro$ le  des
e�ve$ques et des e� lites laï�ques et soulignant l’investissement des souverains pour unifier
une population disparate et sacraliser leur pouvoir. Ce christianisme est porte�  par des
textes en langue latine. On peut constater en effet que les Barbares sont entre�s a�  la fois
en christianisme et en culture latine. Certes les e�coles publiques qui transmettent cette
culture disparaissent au Ve sie�cle  avec bien d’autres institutions romaines.  Mais leur
contenu n’est pas oublie� ,  car il  a inte�gre�  les apports du christianisme qui s’est pense�
dans  ses  cate�gories.  Les  cite�s  sont  devenues  sie�ges  des  e�ve$ques  et  les  monaste�res,
institutions nouvelles, se multiplient aux VIe et VII sie�cles. En ces lieux se mettent en
place des e�coles de types nouveaux, e�piscopales ou monastiques, dans lesquelles sont
conserve�s  et  enseigne�s  les  e� le�ments  de  culture  ne�cessaires  a�  l’e� tude  des  Ecritures
saintes et a�  la ce� le�bration du culte, le tout en langue latine.

L’e�clat du passe�  continue de hanter les esprits des hommes, du moins des e� lites. La chute
de  Rome  est  une  re�alite�  politique,  institutionnelle,  militaire  et  fiscale,  mais  elle
n’empe$che  pas  la  transmission  d’autres  formes  de  romanite� ,  d’une  part  la  Rome
chre� tienne, qui ache�ve d’e�vange� liser l’Occident en latin, d’autre part la Rome impe�riale,
qui transmet un ide�al d’unite�  politique autrefois axe�e sur la Me�diterrane�e et de�sormais
e�tendue a�  toute l’Europe qu’incarne avec un succe�s e�phe�me�re l’Empire carolingien. 

Rene�  Schneider

29 novembre 2020
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