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Résumé :

Au début du XX° siécle, plus de mille monastéres bouddhiques de rite tibétain s’¢levaient en Mongolie
méridionale — actuelle Mongolie-Intérieure, I'une des cinq « régions autonomes » de Chine. Un siecle plus
tard on en compte moins de deux cents. Si I’on ne peut que déplorer les destructions massives, les
monasteres épargnés constituent une partie appréciable d’un vaste ensemble architectural élaboré depuis
la fin du XVI°® siecle. Ce patrimoine architectural, d’une immense richesse, mérite d’étre étudié aussi bien
en tant qu’héritage culturel d’un peuple de pasteurs nomades qu’en raison de son poids dans 1’histoire de
I’architecture bouddhique d’Extréme-Orient.

Placée entre deux puissants voisins, le Tibet et la Chine, la Mongolie est riche d’une histoire forgée
sur le mythe d’ancétres prestigieux, nourrie par une pratique sensible des religions et du bouddhisme en
particulier, une histoire qui s’appuie sur des structures sociales écartelées entre nomadisme et
sédentarisation. Ce pass¢ se lit a travers les vestiges des monastéres, dont 1’éclectisme témoigne du
brassage des influences et de la subtile adaptation de mode¢les pan-asiatiques aux besoins de communautés
locales.

Temples et monasteres de Mongolie-Intérieure étudie, dans le cadre historique complexe de la
Mongolie méridionale, les caractéristiques principales du patrimoine bouddhique mongol, tant du point
de vue de ses enjeux spirituels, économiques ou stratégiques, que de celui des conceptions architecturales
et des techniques de construction elles-mémes. Il dresse une typologie de référence et présente les
principaux monastéres de Mongolie-Intérieure dans un CD-rom illustré : les1 56 monasteres sont localisés
sur une carte et accompagnés d’une notice décrivant leur histoire, leur plan au sol, I’architecture de leur
temple principal, les sources épigraphiques éventuelles ainsi que les références bibliographiques utiles.
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Note sur les transcriptions utilisees

En raison du caractére cosmopolite du bouddhisme tibéto-mongol et de son expression artistique, cet
ouvrage comporte de nombreux termes mongols (mong.), tibétains (tib.), chinois (ch.) et sanskrits (skt.).

Les noms des divinités bouddhiques apparaissent de préférence en sanskrit, cette transcription étant
souvent plus familiére au lecteur. Les termes mongols, tibétains et chinois équivalents sont réunis dans le
« Glossaire des divinités » en fin d’ouvrage. Le vocabulaire de I’architecture de style chinois est donné
prioritairement en chinois. Dans les autres cas, les mots mongols sont en général utilisés. La majeure partie
de la documentation étant en chinois, il n’a pas toujours été possible de restituer 1’orthographe mongole :
les orthographes reconstituées mais non certaines sont précédées, selon 1’'usage, d’un astérisque *. Les
noms n’ayant pu étre restitués sont indiqués entre guillemets.

La translittération du mongol classique a été préférée a une transcription phonétique. Les Mongols de
Mongolie-Intérieure écrivent en alphabet ouigouro-mongol (emprunté aux Ouigours au XIII® siécle, il se
lit verticalement et de gauche a droite) alors que leurs voisins septentrionaux, les Qalga (Khalkha) ont
adopté le cyrillique (modifi¢ par ’adjonction de deux lettres supplémentaires, « ii » et « 6 ») en 1940. La
translittération du mongol classique utilisée ici suit dans ses principes le systeme — également adopté par
le centre d’Etudes mongoles et sibériennes (EPHE, Paris) — que Ferdinand Lessing a établi dans son
dictionnaire (1995 [1960]), avec les modifications suivantes : « j » pour « z », « 0 » pour « @ », « y » pour
«J»», «g»pour « X » et «U»pour «y». Les lettres détachées, habituellement reliées par un tiret dans
la translittération, sont attachées (« siime » au lieu de « stim-e ») afin d’éviter toute confusion avec les
mots tibétains. Les noms de lieux sont attachés, suivant la pratique moderne (Kdkeqota, Ulayancab). La
lettre grecque « vy » est utilisée pour transcrire I'un des deux « g » du mongol, celui qui est propre au
vocalisme arriere. La transcription du cyrillique est signalée lorsqu’elle est utilisée (cyr.).

Les noms et les mots chinois sont transcrits selon le systéme pinyin en usage en République populaire
de Chine. Les mots tibétains sont transcrits selon le systétme Wylie (1959). Les mots sanskrits sont
transcrits sans diacritiques afin de ne pas alourdir la lecture (les diacritiques sont données dans le
« Glossaire »).

La transcription usuelle de certains noms a été maintenue (par exemple, Dalai lama, Panchen lama,
Gengis Khan, au lieu de Ta-la’i bla-ma, Pan-chen bla-ma, Cinggis qan), de méme que celle de certains
toponymes (Lhasa, Pékin, Dolonnor, Koukounor au lieu de IHa-sa, Beijing, Doluyan nayur, Kéke nayur).

Un certain nombre de termes d’architecture chinois et tibétains ne sont pas aisément traduisibles en

frangais. Il a été jugé préférable de conserver les mots dans leur langue d’origine lorsqu’ils n’ont aucun



équivalent en frangais, ou pour éviter de choisir entre des termes qui laissent subsister une ambiguite,
notamment pour les pieces de la charpente chinoise dont la fonction technique et la position différent de
celles de la ferme triangulée.

Ces choix, ainsi que les insuffisances et les erreurs qui peuvent en résulter, ne sont imputables qu’a

I’auteur.

AVERTISSEMENT

Les numéros entre crochets renvoient a un monastere et indiquent au lecteur qu'il peut se reporter
a la carte géographique pour les localiser (p. 345), au tableau recensant les monasteres (p. 346) et au
catalogue raisonné du CD-rom annexé au présent ouvrage présentant 156 temples et monasteres

répertoriés par l'auteur? Les numéros entre crochets suivis d'une lettre renvoient a une image du CD-rom.
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Introduction

Les monastéres de Mongolie-Intérieure (Mongolie méridionale)! sont encore peu connus des Occidentaux
qui ne s’attendent pas a trouver une tradition architecturale fixe dans une région ou le pastoralisme nomade
est le fondement de la culture, ni des lieux de culte bouddhiques au sein d’un peuple réputé pour ses
traditions chamaniques. Les explorateurs, aventuriers et missionnaires européens qui, entre le XVII® siecle
et le début du xx° siecle, parcoururent la Mongolie-Intérieure — appelée alors la « Tartarie chinoise » en
francais — nous ont pourtant laissé maints témoignages sur les édifices religieux mongols. Surgis au milieu
de la steppe ou d’une ville quelconque, ces monastéres magnifiques offrent a leurs yeux un contraste
saisissant avec 1’architecture chinoise, cette derniére leur paraissant, au contraire, d’une grande monotonie.
Ainsi, en 1682, le pere jésuite Gerbillon s’émerveille-t-il devant les « pagodes biens batis, plus beaux et
plus ornés que la plupart de ceux que j’ai vu a la Chine? ». Le célébre et truculent pére Huc décrit de
méme : « ces monuments grandioses et somptueux, qu’on rencontre si souvent dans le désert, sont dus au
z¢le libre et spontané des Mongols [...]. Dans ces déserts en apparence si pauvres, on voit s’élever, comme
par enchantement, des édifices dont la grandeur et les richesses défieraient les ressources des potentats les
plus opulents® ». Les « couvents de religieux idolatres » intriguent parce qu’ils ne se rattachent a aucun
ordre architectural connu, avec leur « bizarre systéme de baldaquins monstrueux, de péristyles a colonnes
torses et d’interminables gradins® », leurs « toits bizarres et tourmentés, blocs de construction de toutes
formes, de toutes grandeurs® ». Ils intriguent d’autant plus qu’il s’agit des seules constructions en
Mongolie, si I’on excepte les rares agglomérations urbaines et les quelques résidences de nobles. Leur
faste contraste avec I’existence misérable, stupide, « abjecte et souillée par des vices innommables® » des
moines. Curieusement, ces architectures semblent a peine plus familieres aux Chinois qu’aux

Occidentaux : le fonctionnaire Qian Liangze $£ E £, qui voyageait en Mongolie en 1688, décrit les

! « Mongolie-Intérieure » (Nei Menggu) est un terme administratif datant de la séparation entre Mongolie méridionale et
Mongolie septentrionale lorsque, en 1636, les Mongols méridionaux firent allégeance aux Mandchous et que leur territoire fut
incorporé a I’empire Qing. Nous utiliserons pour la période Qing 1’expression « Mongolie-Intérieure » comme un terme
géographique, équivalent a « Mongolie méridionale », par opposition a la Mongolie-Extérieure, Mongolie septentrionale ou
Mongolie Qalqa, correspondant grosso modo a 1’actuelle (République de) Mongolie. Morcelée au cours du XX° siecle, la
Mongolie méridionale, devenue depuis 1947 la Région autonome de Mongolie-Intérieure (RAMI), a peu a peu retrouvé son
intégrité territoriale a partir des années 1950, a I’exception de certaines régions qui font aujourd’hui partie des provinces du
Ningxia, du Shanxi, du Shaanxi, du Hebei et du Liaoning.

2 Du Halde, 1736, p. 122.

3 Huc, 1987 [1924], vol. I, p. 154-155.

# Huc, 1987 [1924], vol. I, p. 156.

5 Lesdain, 1903, p. 64. Comme d’autres Occidentaux et Chinois, le comte de Lesdain se montre profondément choqué par les
peintures des temples dédiés aux divinités courroucées du panthéon tibétain, qu’il qualifie de « collection pornographique des
plus complétes » (p. 108).

6 Lesdain, 1903, p. 107.
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« temples petits et grands [qui] s’élévent comme une forét, magnifiques comme les églises des
Occidentaux’ ».

Peut-&tre faut-il attribuer I’émerveillement des étrangers a la monotonie du voyage et aux souffrances
qu’ils avaient a endurer : le moindre édifice devait apparaitre comme une promesse, un soulagement, au
milieu des paysages arides. Aujourd’hui encore, alors que 1’aspect du pays s’est modifi¢ depuis le
XI1X°© siecle — la Mongolie-Intérieure a connu une tres forte colonisation chinoise et s’est couverte de villes
modernes, d’industries et de champs de céréales —, le voyageur éprouve le plaisir de découvrir un
monastere apres des heures de transport, voire de marche.

Malgré la transformation du paysage, il est toujours possible d’apprécier I’ampleur extraordinaire de
I’entreprise de bouddhisation et d’en mesurer les conséquences sur la culture matérielle de la Mongolie-
Intérieure, perméable dans le méme temps aux influences idéologiques, artistiques, techniques et
politiques de la Chine et du Tibet. Ce livre vise a rendre compte de I’histoire de cet essor architectural, de
I’originalité de ce patrimoine unique et menacg, en le décrivant dans son ensemble pour la premiere fois

en langue occidentale et en élaborant les bases d’une analyse qui rende justice a sa diversité.

Géographie et population

Une bréve présentation géographique® s’impose en raison de sa prégnance sur I’architecture mongole. La
Mongolie méridionale appartient a I’ensemble géologique, écologique et climatique de la Mongolie, des
grandes steppes d’Asie centrale et de la Sibérie méridionale. Elle forme un arc de 1 175 000 km? dans la
partie sud-est du haut plateau mongol. Ce vaste territoire est délimité, au nord, par le désert de Gobi et, au
sud, par la Grande Muraille de Chine. Les textes chinois anciens 1’appellent tantot Monan & Fg, « le sud
du désert » (de Gobi), tantot Saibei ZE]f, « le nord des passes [de la Grande Muraille] » ou Kouwai [[14}
« I’extérieur des passes » —la Muraille étant devenue un lieu d’échanges économiques plus qu’une
barriére’.

On distingue trois grandes zones écologiques : la partie centrale et occidentale est semi-désertique
(déserts montagneux de 1’ Alashan, plateaux arides des Ordos a I’intérieur de la boucle du fleuve Jaune,
plateau de I’Ulayancab) ; la partie orientale et nord-est est couverte par des formations mixtes de steppe
herbeuse, présentant des paturages opulents, et de forét assurant la transition avec la taiga sibérienne ; la
région de Kokeqota (Hohhot) et le bassin du Hetao JA[% (petite boucle formée au nord-ouest de la grande

boucle du fleuve Jaune) sont dotés d’un sol alluvial fertile. Les montagnes sont plantées de grandes foréts

7 Chusai jiliie, juan 3, p. 274-281.
8 Voir Beffa & Even, 2000.
® Waldron, 1992 [1990].
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de coniféres et de bouleaux, de peupliers, de saules, etc. Le Gobi se présente comme une steppe semi-
désertique formée de cuvettes caillouteuses (sens du mot gobi) et de petits déserts de sable aux dunes
mouvantes.

L’altitude moyenne est de 1 100 m. Les trois principales chalnes de montagnes ne dépassent pas

2 000 m. Ce sont les Yinshan (comprenant les monts Daqing shan Kif 111 ou Qarayuna) et les Helan shan
BB — qui bordent au nord et a I’ouest la grande boucle du fleuve Jaune —, ainsi que les monts Kingyan
(Xing’an ##77) a ’est du territoire, qui isolent la région de la plaine cotiére de Mandchourie.

Le climat, sévérement continental et aggravé par des vents violents, manifeste un caractere irrégulier,
voire capricieux, tant du c6té des températures (17 a 26°C en juillet, -10 a -23°C en janvier et amplitudes
journalieres pouvant atteindre 30°C) que de celui des précipitations, rares mais concentrées en averses
brutales pendant I’été. Le sol, de nature argilo-sablonneuse, n’est dégelé que pendant 115 a 145 jours par
an et le manteau de neige reste mince en hiver. Le printemps, de mars a mai, est la pire saison : la steppe
est balayée par des vents violents et des tempétes de sable (Alashan), les troupeaux amaigris sont parfois
décimés par la sécheresse.

L’¢levage nomade, pratiqué depuis le premier millénaire avant notre ere, est le mode de vie le mieux
adapté a ces conditions naturelles. Les Mongols vivent dans des tentes de feutres (yourtes, ger en mongol)
qu’ils déplacent fréquemment, selon des parcours de nomadisation définis, pour faire paitre de grands
troupeaux de moutons, de cheévres, de chevaux, de beeufs, de yaks (en altitude) et de chameaux (en région
désertique). Leur nourriture, basée sur les produits de 1’¢levage, est complétée par de la farine et du sucre
achetés aux Chinois, par la chasse, la cueillette et par quelques légumes plantés prés de la yourte.
L’agriculture est pratiquée de longue date dans les régions fertiles.

Aujourd’hui, les 3,6 millions de Mongols!'® ne représentent plus que 16% de la population de la
Mongolie-Intérieure, a I’autonomie toute relative. La Mongolie-Intérieure souffre de sérieuses difficultés
économiques et, plus encore, écologiques. Le mode de vie des Mongols a connu de profonds
bouleversements au cours du Xx° siecle, surtout depuis 1949 (proclamation de la République populaire de
Chine) : pression démographique des agriculteurs han, restriction des territoires de nomadisation,
sédentarisation forcée et perte ou dégradation des paturages (dues a I’agriculture et a I’irrigation a outrance
entrainant la désertification)'' entrainant la pauvreté. La moitié des Mongols méridionaux travaillent
aujourd’hui dans I’agriculture et un tiers résident en zone urbaine. Les nomades, chassés des meilleurs

paturages, évoluent sur des territoires restreints. Beaucoup de Mongols ont adopté un mode de vie chinois.

10 D autres groupes de Mongols vivent en Chine, en particulier dans le Xinjiang et le Qinghai. Voir Beffa & Even (2000) pour
une présentation générale, et Beffa & Hamayon (1983) pour une présentation des dialectes.
"' Humphrey & Sneath éd., 1996 ; Humphrey & Sneath, 1999 ; Sneath, 2002.
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Le nombre de mongolophones est en régression et le métissage fréquent. La « politique [d’assimilation
des] des minorités » de la République populaire de Chine a altéré¢ profondément le mode de vie des
nomades, menacant leur culture, leur langue, leur religion. Les Mongols de Chine sont menacés de
sinisation dans leur identité et dans leur culture, aussi sont-ils aujourd’hui en quéte d’une nouvelle identité
et tentent-ils de définir une « frontiére ethnique » avec leurs voisins chinois'?. Les temples bouddhiques,

désertés ou réactivés, qui se dressent encore au milieu des champs de colons, font partie de leur identité.

La naissance d’un patrimoine

Unifiés par Gengis Khan, les Mongols établirent au début du X111° siécle le plus vaste empire que le monde
ait jamais connu. Les descendants du conquérant qui héritérent de la Chine et de la Mongolie apres la
fragmentation de I’empire fonderent la dynastie Yuan (1277-1368), remportérent de haute lutte le titre de
Grand gan et se convertirent au bouddhisme tibétain. Ce passé glorieux, au poids écrasant dans la culture
mongole, ne laissa cependant que peu de monuments au nord de la Grande Muraille. Aprés la chute des
Yuan en 1368, les Mongols repliés sur leurs terres ancestrales connurent une longue période de luttes
intestines, nuisibles a toute tentative de restauration d’une unité politique. Soucieux de mieux asseoir leur
prestige, les descendants de Gengis Khan se reconvertirent au bouddhisme tibétain a partir du milieu du
XVI® siecle, marquant par ce geste le début de leur renaissance culturelle. Le chef des Tlimed, Altan gan
(1507/8-1582), alors a I’apogée de sa puissance, fonda la ville de Kokeqota, aujourd’hui capitale de la
Région autonome de Mongolie-Intérieure. Batie a I’orée des steppes, dans la plaine fertile située au nord
du fleuve Jaune, Kdkeqota'?, la « Ville bleue », est la premiére ville édifiée par les Mongols deux cents
ans apres 1’effondrement de leur empire. Altan qan utilisa I’abondante main-d’ceuvre des artisans chinois
immigrés ou prisonniers des Mongols pour faire édifier, quelques années plus tard, les premiers temples
et monastéres. Bénéficiant d’une période de prospérité et de paix exceptionnelle, sanctifiée par ses
monasteres, la ville devint un grand centre culturel et religieux. Ces premiers édifices bouddhiques,
animés par la foi de grands maitres religieux et de missionnaires venus du Tibet, sont a 1’origine d’un
essor architectural sans précédent dans I’ensemble de la Mongolie.

Bientdt, de gré ou de force, les Mongols durent faire allégeance a la puissance montante des

Mandchous. Avant méme de conquérir la Chine en 1644 et de fonder la dynastie des Qing J& (1644-1911),

les Mandchous, conjuguant habileté politique et foi bouddhique, investirent d’importantes ressources dans

12 La question de l’identité ethnique des Mongols méridionaux a récemment fait 1’objet de plusieurs publications
anthropologiques centrées sur 1’éducation, I’enseignement du mongol, la fin du nomadisme et les vecteurs de 1’identité mongole.
Entre autres, Bulag, 1998 et 2002.

13 « Huhehaote » 1SS en pinyin ; « Hohhot » suivant un systéme chinois de romanisation des termes mongols, employé
entre autres dans les cartes géographiques.
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1’Eglise mongole tout en tentant d’affaiblir le lien qui 1’unissait au Tibet. Encouragés par les Mandchous,
les Mongols se lancérent dans une entreprise de construction qui, en quatre siécles, couvrit leurs territoires
de plusieurs milliers de temples et monastéres principalement situés dans 1’actuelle République de
Mongolie, la Mongolie-Intérieure, le Xinjiang, la Bouriatie et la Kalmoukie (république russe). Le
patrimoine mongol est donc autant le résultat d’échanges de populations (missionnaires, artisans) et de
techniques que la concrétisation de projets politiques et religieux a 1’échelle de tout I’Extréme-Orient.

La culture mongole traditionnelle du Xvi° au XiX° siécle ne peut se comprendre sans le bouddhisme,
religion universaliste qui guidait étroitement la littérature, les arts, les courants intellectuels et les principes
moraux. Bien que le bouddhisme tibéto-mongol ne flit pas suffisant a I’'unification des groupes mongols
déchirés par les querelles intestines héritées de la période impériale, il devint, par sa rapide propagation a
la fin du xVI°® siecle, I’'un des principaux facteurs d’unité culturelle. Quel que fiit son lieu d’implantation
en Asie, le bouddhisme renouvela en profondeur les conceptions et la pratique de 1’architecture et de 1’art
monumental, en particulier chez les peuples nomades comme les Mongols et leurs prédécesseurs. En dépit
de sa propagation relativement récente, il a été assimilé en Mongolie de facon remarquable.

Le bouddhisme tibétain s’est mongolisé en retour : les Mongols ont mélé des traditions et des liturgies
de différentes écoles tibétaines, ils ont rédigé des traités, des commentaires, des priéres en tibétain et en
mongol, intégré de nouvelles divinités au panthéon, récupéré des traditions anciennes, bouddhisé les
sacrifices aux divinités locales et autres rituels. De la méme maniére, ils ont inventé une architecture
nouvelle pour leurs monasteres, leurs temples et autres lieux de culte. Ils revendiquent actuellement un
bouddhisme proprement mongol face aux moines tibétains qui jugent certains de leurs rituels et de leurs

pratiques « hétérodoxes ».

Lamaisme, religion des lamas, religion de bouddha

« Bouddhisme » se dit en mongol burgan-u shasin (religion/enseignement/foi/doctrine/précepte de
bouddha) ou simplement shasin. Le terme mongol moderne pour désigner le bouddhisme — et le
bouddhisme de 1’école Gelugpa (dGe-lugs-pa, I’école tibétaine des « Vertueux », dite « des chapeaux
Jaunes ») en particulier — est « religion jaune » (sira shasin), ce qui vient probablement du chinois, qui a
également donné nos « chapeaux jaunes'* ». Au tout début du XX¢ siécle, des nationalistes bouriates
tenteérent de changer le nom de « religion jaune » en « bouddhisme » dans un mouvement de retour au

« bouddhisme originel'> ».

4 Voir chap. 1, n. 102. Le jaune, couleur de I’Eglise mongole, s’oppose au noir (gara), qui porte la connotation de profane, laic
(gara kiimiin, un laic). L’expression gara shasin, « religion noire », qualifie péjorativement la religion populaire des Mongols.
15 Bawden, 1989 [1968], p. 285.
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2. Temple-yourte. Camp du fusalayci beise de la banni¢re Dargan beile (ligue Ulayancab), entre 1929 et
1932. Devant, le temple-yourte est précédé de trois mats portant deux tridents et une banniere de victoire.

Dans la littérature occidentale, les monastéres mongols sont qualifiés de « lamaiques » : Rolf Stein
(1987 [1962], p. 108) justifie I’emploi du terme « lamaisme » et de ses adjectifs par le « réle éminent joué
par le lama (bla-ma), mot qui désigne non pas tous les religieux, mais seulement les maitres (guru) » dans
le bouddhisme tibétain. Dans leur « profession de foi », les moines prennent refuge dans le Lama, le
Bouddha, le Dharma et le Sangha. Aujourd’hui, les moines mongols sont uniformément appelés « lamas »
(mong. blama, tib. bla-ma) alors que ce terme ne devrait étre réservé qu’aux plus hauts dignitaires
religieux et non a ’ensemble du clergé.

Or « lamaisme » est un mot réducteur. Sans équivalent en tibétain, il est rejeté par les bouddhistes
tibétains qui militent aujourd’hui contre son emploi'®. Ce terme vient du chinois lama zhi jiao "IWH 2~ 2,
« enseignement des lamas », employ¢ seulement depuis la fin du Xv1II® siecle pour désigner le bouddhisme
des Mongols et des Tibétains en le distinguant de la religion chinoise!”. Au XX® siécle, lama zhi jiao est

devenu lama jiao WIWKFL, « lamaisme ». Depuis peu, les auteurs chinois préférent employer I’expression

zangchuan fojiao JE % (« bouddhisme de tradition tibétaine »).

16 Anne Chayet, remarques pendant la soutenance de notre thése ; Lopez, 2003 [1998], p. 29-61.
17 Voir chap. I, p. 35-36 et chap. 11, p. 112-113.
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Bien que le terme « lamaisme » soit d’un usage pratique, en particulier pour qualifier la diffusion
internationale du bouddhisme tibétain en Chine, en Mongolie, en Bouriatie, etc., nous lui avons préféré
les termes de bouddhisme tibétain ou tibéto-mongol, bouddhisme de rite tibétain, de tradition tibétaine,
ou bouddhisme mongol. A I’évidence, I’emploi du terme lamaisme a contribué a masquer 1’originalité

mongole.

Le patrimoine bati : construction et destruction

Les fondations ayant souvent été nomades, il est difficile de les dénombrer avec précision (fig. 2).
Toutefois, on estime a environ 1 300 a 1 800 les monasteres — fixes pour la grande majorité d’entre eux —
construits en Mongolie-Intérieure'® entre le XVI°® et le XX°¢ siécle. Une fourchette de 749 a 940 parait
probable pour la Mongolie septentrionale!® et prés de 50 monastéres fixes ont été recensés en Bouriatie
(Transbaikalie)?’, tandis que le nombre de monastéres fondés par les Mongols occidentaux reste inconnu?!.
On pourrait ajouter a ces chiffres les monasteres élevés par ou pour des Mongols a Mukden (actuelle

Shenyang % [5;, province du Liaoning) et a Pékin, ainsi que les monastéres de 1’Amdo (région

septentrionale du Tibet oriental dont la plus grande partie constitue aujourd’hui la province du Qinghai)
fondés ou patronnés par des Mongols. Un temple mongol fut méme construit a Saint-Pétersbourg en 1907.

L’ampleur des destructions qui affectérent ce patrimoine permet difficilement d’en évaluer
I’importance. Les guerres menées par les Qing contre les Djoungars au XVIII® siecle ruinerent la majeure
partie du patrimoine bouddhique des Mongols occidentaux. Le déclin de I’Eglise bouddhique mongole,
le passage des armées, les pillards, les insurrections des musulmans détruisirent de nombreux petits
monasteres a partir de la seconde moitié¢ du XIX°® siecle. Mais ce sont surtout les politiques anti-religieuses
du XX° siecle qui démolirent le patrimoine bouddhique mongol en programmant 1’éradication massive des
temples de Bouriatie, de Kalmoukie et de République populaire mongole a la fin des années 1930. Les
Japonais se livrerent a quelques destructions sous le Mandchoukouo, en 1945, lors de I’incursion des

Mongols de République populaire et des troupes soviétiques, puis le patrimoine subit encore des pertes

8 Voir chap. 11, p. 162-164.

19 L’architecte mongol D. Maidar (1970, p. 91) retient pour 1937 le chiffre de 749 monastéres et de 200 000 moines, dont
100 000 a Oulan-Bator. Le savant B. Rinchen, dans son remarquable atlas (1979, vol. 11, p. 43-69), en recensait un total de 941
au début du xx°© si¢cle. Sur les monastéres de Mongolie qalga : Shchepetil’nikov, 1960 ; Maidar, 1972 [1970] ; Rinchen, 1979 ;
Mongol nutag dakhi tiiiikh soyolyn dursgal, 1999, p. 246-274.

20 Minert et al., 1983 ; Belka, 2001 ; Lokesh Chandra, s. d., p. 142-151.

2! Qutre I’ancienne Djoungarie (dans le nord de I’actuel Xinjiang), qui formait le cceur de ’empire éponyme, les Mongols
occidentaux sont présents dans la région du Koukounor (groupe Qoshud), I’actuelle ligue Alashan en Mongolie-Intérieure
(groupes Qoshud et Toryud de I’Ejin youl), la Kalmoukie (Kalmouks de la Volga, Russie) et I’ouest de la République de
Mongolie. Leurs monasteres étaient essentiellement nomades, sous la tente, a I’exception des temples des Kalmouks prenant
modele sur I’architecture des églises orthodoxes. On recensait 70 temples et monastéres en Kalmoukie et 22 & Touva avant
1929.
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entre 1946 et 1949 pendant la guerre civile et, surtout, pendant la Révolution culturelle en Mongolie-
Intérieure ou 500 monastéres étaient encore officiellement recensés dans les années 1950 : en 1990, le
bilan officiel est de trois monasteéres (en grande partie) conservés en Bouriatie, une vingtaine en
République de Mongolie??, aucun en Kalmoukie et au Xinjiang, et environ 140 en Mongolie-Intérieure?’.
Dans les années 1990-2000, une centaine de monasteres ont été refondés en République de Mongolie
(petits temples sous la yourte reconstruits en dur lorsque les fonds ont été rassemblés), une douzaine en
Bouriatie ; une centaine sont aujourd’hui actifs en Mongolie-Intérieure.

A la lumiére de ces chiffres, c’est & 1’évidence la Mongolie-Intérieure qui conserve aujourd’hui le
plus grand nombre d’édifices anciens et qui, par conséquent, se préte le mieux a une étude du patrimoine
architectural bouddhique des Mongols. Construits par les Mongols méridionaux, ces monasteres sont
placés au cceur de notre analyse. La documentation photographique ancienne et les études réalisées sur
les monasteres préservés et restaurés de République de Mongolie (Gandan, Amur bayasqulangtu, Erdeni
juu) serviront de points de comparaison.

Il est un autre facteur restreignant 1’é¢tude du patrimoine bouddhique ancien : les restaurations.
Motivée autant par 1I’essor du tourisme et par I’évolution de I’urbanisme que par la foi, une vaste campagne
fut entreprise dans les années 1999-2005, en particulier & Kokeqota et au Badyar coiling siime [63]**. Elle
suit une premicre vague de travaux, de moindre ampleur, conduits dans les années 1980, qui dans de
nombreux cas s’apparentaient plus a une conservation en 1’état qu’a une restauration. Or, nous avons mené
nos recherches sur le terrain dans les années 1990, période qui nous a permis de mieux étudier

I’architecture ancienne qu’on ne pourrait le faire aujourd’hui.

La découverte de I’art mongol

Les Mongols commencent a prendre conscience de 1I’exceptionnelle richesse de leur héritage bouddhique,
tant en République de Mongolie qu’en Mongolie-Intérieure et en Russie. Apres la révolution culturelle,
dans les années 1980, la Chine s’ouvrant au monde extérieur, les chercheurs chinois purent reprendre leurs
activités. Suite a ’éclatement de I’Union soviétique, la jeune démocratie mongole (anciennement
République populaire de Mongolie) put se pencher sur ses racines et ses traditions en partie perdues. C’est

alors que ce pays fit connaitre ses « trésors » au monde occidental grace a trois grandes expositions. La

22 Mongol nutag dakhi tiiikh soyolyn dursgal (1999, p. 246-274) présente 39 monastéres de Mongolie (dont 9 2 Oulan-Bator).
Pour la plupart d’entre eux, il ne reste que quelques murs et des ruines de batiments.

23 Au Tibet, on estime qu’une soixantaine de monastéres sur 6 200 ont été épargnés depuis 1950.

24 Les numéros entre crochets renvoient au catalogue sur CD-rom ; également a la carte p. 345 et au Tableau des principaux
monastéres de Mongolie méridionale a la fin des Qing, en annexe (p. 346-352).
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premiére, a caractére ethnographique, fut présentée & Munich en 1989 (« Die Mongolen® »). Centrée sur
I’ceuvre du grand lama sculpteur Zanabazar (1635-1723) que les Mongols comparent volontiers a Michel-
Ange, la deuxieéme, « Trésors de Mongolie », fut organisée au musée Guimet en 1993-1994 et suscita
I’émerveillement du public frangais. Le catalogue qui I’accompagnait est le premier ouvrage en langue
occidentale consacré a I’art bouddhique mongol. L’année suivante, la grande exposition américaine
« Mongolia : The Legacy of Gengis Khan » (1995-1996) donnait un panorama de la sociét¢ mongole
moderne a travers sa production artistique et artisanale®®.

L’intérét des Mongols pour leur propre histoire suscita au sein méme de leur pays une activité
croissante de recherches, de fouilles archéologiques, de commémorations et de dialogue avec les
chercheurs étrangers. En République de Mongolie, le 840°¢ anniversaire de la naissance de Gengis Khan
fut marqué en 2002 par des colloques, des spectacles, des grands travaux et des expositions glorifiant le
héros national. Considérés par les Mongols comme leurs ancétres, les Xiongnu (Khiitlinii) font I’objet
d’une attention particulicre. Ils fondérent le tout premier empire des steppes orientales (fin du 1v® siecle
av. J.-C. - 11° siecle ap. J.-C.) qui défia la Chine des Han. Les fouilles récentes de la Mission archéologique
francaise en Mongolie, qui portérent d’abord sur la nécropole d’Egiin Gol (tombes de 1’Age du Bronze
jusqu’a I’époque xiongnu, fouillées de 1994 a 1999 sous I’égide de ’'UNESCO), puis sur celle de Gol
Mod (époque xiongnu, province de I’ Arkhangai, fouilles menées de 2000 a 2005 sous la direction du
musée Guimet), ont révélé un matériel d’une grande richesse. Les expositions, I’essor du tourisme et
I’investissement frangais dans I’archéologie mongole ont récemment propulsé la République de Mongolie
a une place relativement importante (eu égard a son faible peuplement et a sa pauvreté) dans les échanges
culturels franco-étrangers.

Coté Mongolie chinoise, les chercheurs chinois et mongols comme les sinologues occidentaux portent
un intérét nouveau a I’histoire culturelle des nomades et des dynasties de conquéte (non-chinoises) en
Chine, traditionnellement dévalorisées par la culture lettrée. L histoire des fronti¢res et des influences
réciproques entre la civilisation chinoise et ses voisins a fait ’objet d’un grand nombre de publications
récentes, qui nourrissent un débat, parfois houleux, sur la nature de la sinisation des peuples périphériques
a I’empire du milieu. En Chine, cet intérét, tant historique qu’ethnographique, est 1i¢ de facon inextricable
a la politique des « minorités nationales », dont la richesse culturelle et le patrimoine artistique sont
préservés et mis en valeur comme partie intégrante du patrimoine chinois, dans le but de masquer en

méme temps une politique d’assimilation forcée de ces minorités. L’attention croissante des chercheurs

% Heissig & Miiller éd., 1989. De petites expositions avaient été organisées en Occident précédemment, dés 1979, sur la
peinture moderne (musée Cernuschi, musée de ’Homme a Paris, également a Dresde et a Berlin).

26 Berger, Bartholomew et al., 1995. De moindre ampleur, « The Dancing Demons of Mongolia » présentait, en 1999-2000 a
Amsterdam et 3 New York, des costumes des danses rituelles cam, des costumes de chamanes et des objets de la vie
quotidienne : Fontein & Vrieze éd., 1999.
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chinois et occidentaux pour ces peuples non-chinois, ainsi que les découvertes archéologiques
spectaculaires de ces dernieres décennies dans le Nord et le Nord-Est de la Chine — notamment pour la
période Kitan (dynastie Liao) —, ont influencé les themes de recherches contemporains. Les expositions
sur la culture matérielle des nomades de la frontiere sino-mongole aux époques anciennes se sont
récemment multipliées tant en Occident qu’au Japon et en Chine?’.

Toutefois, 1’attention se porte sur les périodes anciennes aux dépens de 1’art de la période « moderne »
(postérieure aux Yuan) en Mongolie-Intérieure, qui reste méconnu, malgré les richesses que recelent ses
musées et ses monasteres. La valorisation des populations anciennes ayant occupé la Mongolie-Intérieure
s’accompagne d’une minimisation de I’apport des Mongols arrivés « récemment » (au XII® siecle),
lesquels sont traités en marge des études chinoises ou sino-centrées et de la politique culturelle
(programmes de fouilles archéologiques, conservation et restauration du patrimoine culturel). Cette
manicre d’envisager I’histoire sert un projet politique qui, en plagant I’ « ethnie » mongole en minorité
parmi les nombreux peuples han (chinois de souche) et non-han ayant occupé la Mongolie-Intérieure,
coupe court a toute revendication d’une Mongolie-Intérieure appartenant aux Mongols.

En outre, la politique archéologique et muséale chinoise déprécie ’art bouddhique de la période
« moderne ». Les ceuvres de Mongolie-Intérieure conservées dans les musées et prétées a 1’étranger sont
essentiellement des bronzes et des objets « non-religieux » trouvés dans les tombes, qui reflétent
I’influence de la culture chinoise. Les objets et monuments bouddhiques postérieurs au XVI°® siécle classés
dans la liste du patrimoine culturel de Mongolie-Intérieure n’en représentent qu’une infime minorité (2,4%
des sites classés)®®. La statuaire bouddhique mongole, quant a elle, éparpillée en grand nombre dans les
collections occidentales® et extréme-orientales, a beau faire 1’objet de quelque intérét de la part de
spécialistes de I’art tibétain et sino-tibétain, elle se trouve souvent étiquetée comme « tibétaine »,
« chinoise », « sino-tibétaine », voire « népalaise » car les provenances ont ét¢ gommeées. Lorsque les
ceuvres sont identifiées comme mongoles, elles sont étudiées en marge de I’art tibétain, dans des

expositions qui les présentent comme dérivées de la statuaire tibétaine sans en montrer 1’ originalité*’.

27 Citons par exemple : « Genghis Khan : Treasures from Inner Mongolia » en 1994-1995 aux Etats-Unis ; « Traders and
Raiders on China’s Northern Frontier » aux Etats-Unis en 1995-1996 ; « Caoyuan guibao » au musée de Shanghai en 2000 ;
« L’ Asie des steppes » au musée Guimet a Paris et a Barcelone, en 2000-2001 ; « Nomadic Art of the Eastern Eurasian Steppe »
aux Etats-Unis en 2002-2003 ; « Qidan wangchao » sur les Kitan & Pékin en 2002.

8 Dapres Zhongguo wenwu ditu ji : Nei Menggu zizhi qu fence, 2003, vol. 1. La plupart de ces monastéres, y compris ceux qui
ne sont plus que ruines, bénéficient d’une protection officielle et sont classés sites protégés (baohu danwei {8 H41), ce qui
n’implique pas nécessairement qu’ils sont entretenus ou restaurés. Le patrimoine est classé par époque et par catégorie :
« vestiges », « tombes », « architectures », « temples rupestres », « inscriptions lapidaires », « dessins rupestres », « vestiges
historiques modernes » et « architectures représentatives modernes et contemporaines ». Trois temples bouddhiques d’époque
Ming et Qing sont classés comme « patrimoine national » : le Maidari-yin juu [12], le Badyar coiling siime [63] et la pagode
Tabun suburya [4].

2 En particulier le Nationalmuseet de Copenhague (collection rapportée par Henning Haslung-Christensen, 1936-1939), le
Folkens Museum de Stockholm (collection de Sven Hedin) et la collection Jacques Marchais a New York.

30 Exposition « Wisdom and Compassion » qui, depuis 1991, voyage aux Etats-Unis, en Europe et en Extréme-Orient.
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Cet ouvrage s’inscrit donc dans un vaste mouvement de découverte de 1I’héritage matériel et artistique
mongol, tout en s’intéressant a son aspect a la fois le plus imposant et le plus ignoré : I’architecture
bouddhique de la période « moderne » (du XVI® au XX°siecle). Cet ensemble peut étre jugé moins
« authentiquement mongol » que 1’« art des steppes », il n’en est pas moins important pour comprendre

I’actuelle identité culturelle de la région.

Le point de vue de I’historien de I’art et du patrimoine rejoint celui de 1’historien des sciences sociales.
Le bouddhisme et ses institutions furent peu étudiés en Mongolie et en Chine au cours du XX° siecle en
raison du violent anticléricalisme des communistes qui s’attachérent a démontrer que la religion avait
mené le pays au déclin : elle aurait été encouragée ou imposée (selon les opinions) par les Mandchous,
colonisateurs et oppresseurs étrangers, pour pacifier les belliqueux Mongols, les affaiblir militairement et
numériquement par la promotion du célibat monastique, matériellement en concentrant leurs richesses
dans les monasteéres, et spirituellement en détournant leur attention de la dureté de leurs conditions de vie
et de toute envie de rébellion. Or ce sont les Qing, bien plus que le bouddhisme, qui anéantirent les
défenses des Mongols en les fragmentant, en les immobilisant sans possibilité de s unir, en leur imposant
une relation verticale avec le Centre (P¢€kin) au détriment d’une organisation horizontale entre eux. Encore
aujourd’hui, le bouddhisme est dévalorisé par rapport a une culture mongole ancestrale considérée comme
plus authentique : la riche littérature orale (proverbes, chants, etc.), le chamanisme, les traditions liées au
pastoralisme nomade porteuses de 1’« identit¢ mongole ». Mais les mentalités évoluent grace a la

renaissance du bouddhisme mongol et aux nombreuses études qu’il suscite depuis les années 1990.

Les sources

L’histoire de 1’architecture mongole étant encore peu connue, il nous a fallu en premier lieu établir des
jalons chronologiques et géographiques en nous aidant des monographies locales chinoises et des sources
historiques d’époques Ming et Qing, ainsi que des €tudes et recensements réalisés par les Japonais sous
le Mandchoukouo, qui domina la partie orientale de la Mongolie-Intérieure de 1931 a 1945. Ces sources,
abondantes mais souvent inspirées d’ouvrages antérieurs, ont pour inconvénient majeur de refléter une
vision colonialiste de la Mongolie méridionale. Elles sont parfois partiales, sélectives, quand elles ne
s’appuient pas sur des données légendaires, et ne se préoccupent ni des cultes, ni d’architecture.

Les chroniques mongoles retragant 1’histoire du bouddhisme apportent des informations
complémentaires, mais s’intéressent peu aux monastéres et a leurs richesses artistiques, ni a la vie
quotidienne des moines. Deux listes de monastéres ont été conservées : 1’ Erdeni-yin erike, rédigé par le

lama Isibaldan (1835), et le Caylasi iigei siime-yin jerge-yin biigiide siime-yin uy baiywluysan yabudal-i

22



baicayaysan dangsa (1787), deux textes publiés par Walther Heissig en 1961. Heissig compléta sa
traduction allemande de I’ Erdeni-yin erike avec des listes de monastéres classés par banniére, établies a
partir des soixante-douze cartes de paturage dessinées entre 1890 et 1920 (conservées a la Staatsbibliothek
de Berlin) et d’inventaires japonais. Notre propre inventaire se fonde sur son travail pionnier.
L’historiographie traditionnelle écrite — en mongol et en tibétain — par des moines mongols et ce qu’elle
nous apporte sur la connaissance des monasteres de Mongolie-Intérieure sont présentés en introduction
de I’ouvrage de Walther Heissig, auquel nous renvoyons le lecteur.

Quelques « guides de monastéres » ont été conservés®!. La plupart des monastéres possédaient jadis
un inventaire de leurs icOnes et de leurs statuettes, sujet a de régulieres vérifications. Il en existe plusieurs,
conservés aux archives de la Bibliothéque d’Etat a Oulan-Bator : Rinchen (1959) a publié¢ I’inventaire des
icones et des statuettes de Gandan et des stlipas au nord du monastere, écrit par un scribe mongol, daté de
1874. On possede ¢également des biographies de lamas réincarnés et des listes de lignées de
réincarnations2. Il nous manque, hélas, les véritables archives des monastéres, les livres de compte, les
inventaires, les notes diverses, etc., qui ont été largement détruits>>.

L’apport des voyageurs occidentaux a la connaissance des monastéres mongols n’est pas négligeable.
Ils nous ont renseigné sur quantité¢ de temples aujourd’hui détruits, ils les ont photographiés et en ont
rapporté des objets conservés dans les collections occidentales. Nous citerons en particulier les récits de
voyage des explorateurs, des ethnographes, des botanistes, des géologues, etc. —russes en particulier
(comme Aleksei Pozdneev) — du X1x°€ et du début du xx° siecle, les grandes expéditions sino-occidentales
de Sven Hedin, de la mission Citroen, les voyages d’Owen Lattimore, ainsi que les observations
minutieuses faites par les missionnaires de Scheut (congrégation du Ceeur Immaculé de Marie, CICM),
qui étaient pour certains de grands érudits, mongolisants et linguistes (les peres Antoine Mostaert, Henry
Serruys, Joseph Van Hecken).

Les textes mongols que les Occidentaux rapporterent en Europe forment d’importantes collections :
ils furent catalogués, comparés, publiés, étudiés, parfois traduits**. Les textes du Canon bouddhique, les

pricres populaires, les manuels d’astrologie sont venus enrichir notre connaissance du bouddhisme

31 Sur les guides (yarcay, <tib. dkar-chag) mongols, voir Heissig, 1954a, n® 7, 10, 58, 129, 208 ; cinq guides de monastéres
des Ordos publiés par Narasun & Temiirbayatur (2000 — ¢f. le résumé de I’ « Histoire du Yeke juu » par Chiodo, 2003-2003,
p. 301), ainsi que d’autres yarcay mongols cités par Chiodo, 2003-2004, p. 301, n. 11.

32 Biographie du I*" et du II° Neici toin, de Zanabazar, de Jaya bandida des Oirats, etc. Pour des biographies modernes, voir
Yang Jizeng éd., 1997.

33 Nous n’avons généralement pas eu accés aux archives locales, fermées aux étrangers ; nous avons pu consulter quelques
documents dans les archives de Mongolie-Intérieure a Kdkeqota. Dans les archives historiques n° 1 de Pékin, il ne subsiste que
quelques picces datant des années 1900-1911 concernant les lamas réincarnés.

34 Voir en particulier les collections de Copenhague (Heissig & Bawden, 1971), de Saint-Pétersbourg.
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mongol et, périodiquement, de nouvelles collections d’ouvrages refont surface ou sont découvertes® en
Mongolie et en Mongolie-Intérieure.

Les documents visuels nous renseignent sur I’étendue de monasteres dont il ne reste souvent que le
temple central. Les peintures anciennes représentant les monasteres (voir des reproductions dans le

catalogue : Youshun si {5/ESF [105], Barayun keid [25], Sira méren siime [77] (fig. 60), etc.), ainsi que

les photographies antérieures a la révolution culturelle, prises par les chercheurs et voyageurs

=38

occidentaux>®, japonais®’, chinois et mongols, en particulier celles de Zhang Yuhuan 5EEVZ3®, sont

souvent la seule documentation visuelle sur des monasteres disparus. Elles révelent les modifications
effectuées au cours du XX°© siecle sur les batiments restaurés. Souvent mal reproduits et non identifiés, ces
documents constituent autant d’éléments de mémoire, précieux et irremplacables.

L’historien se heurte au probléme des datations : les édifices religieux sont sans cesse restaurés,
agrandis ou rebatis plus ou moins a I’identique. Les critéres de datation classiques ne permettent pas d’en
établir précisément la chronologie mais peuvent cependant confirmer ou infirmer les dates avancées par

les sources.

Les études modernes

Depuis les années 1980, les chercheurs chinois et mongols de Mongolie-Intérieure publient des ouvrages
et des articles sur le bouddhisme mongol : monographies locales modernes, monographies de monastéres,
ouvrages de synthése sur le bouddhisme et les monastéres mongols®’, sur les relations tibéto-mongoles,
comptes rendus de restauration de monastéres, inventaire du patrimoine culturel sous forme d’atlas*’ et,
enfin, collection d’ouvrages par ligue sur les monastéres*'. Ces ouvrages compilent des documents
originaux non publiés (en particulier des « guides de pelerinage ») et recueillent des traditions orales.

Généralement publiées dans des revues locales a diffusion confidentielle (neibu N[5, a usage interne a

I’administration) ou dans des ouvrages a faible tirage par les maisons d’édition de Kokeqota ou de Chifeng

35 Cf. le millier de textes sur écorce de bouleau découverts en 1970 a Kharbukhyn balgas (Bulgan aimag, République de
Mongolie) : Chiodo, 2000.

36 Hedin, 1943-1944 ; Montell, 1945 ; Bergman 1945 ; Haslund, 1935 ; Pozdneev, 1977 [1896-1898] ; Lesdain, 1908 ; Hedley,
1910 ; Lessing, 1935 ; Cammann, 1949.

37 Nagao Gajin, 1987 [1947] et 1991 [1947] pour le Badyar coiling siime ; Henmi Baiei, 1976 [1965] pour Dolonnor et le
Liaoning. Egalement Méko chishi, 1919 ; ManMeng guji kao, 1933 ; Moko kogen 6danki, 1942 [1937] ; Méko no ramakyd,
1942 ; Itd Tsuneharu, 1943, etc.

38 Zhang Yuhuan (d’origine mandchoue) photographia de nombreux monastéres avant la révolution culturelle ; il décéda il y a
quelques années. Son ouvrage, Nei Menggu gu jianzhu (1959), ne constitue qu’une petite partie de son immense fonds
d’archives photographiques.

39 La somme faisant autorité étant Delege, 1998.

40 Zhongguo wenwu ditu ji : Nei Menggu zizhi qu fence, 2003.

41 Na Biikegada, 1999 ; Galsang Kiigjiltii, 1994 ; Narasun & Temiir Bayatur, 2000 ; Mandumui Medeltii, 1996 ; Kiirelsha, 1993.
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7RI&, ces études sont disponibles uniquement sur place et vite épuisées, a I’exception de rares publications
« nationales » (maisons d’édition de Pékin).
En langue occidentale, on retiendra en particulier le travail pionnier de Miller (1959) sur les aspects

socio-¢conomiques du bouddhisme en Mongolie-Intérieure et, en japonais, les ouvrages du bouddhologue

Nagao Gajin £EH A (1987 [1947], 1991 [1947], 1980).

Les ¢tudes sur le bouddhisme mongol ont jusqu’ici plutdt porté sur I’histoire intellectuelle et littéraire,
et sur les institutions elles-mémes. L’architecture bouddhique n’est traitée que du point de vue de son
histoire et de son organisation : le cas échéant, la description physique des batiments ne s’accompagne
d’aucun plan, d’aucun schéma ni d’étude technique, et les références aux sources sont rares. Malgré le
nombre important d’explorateurs et de missionnaires qui ont sillonné la Mongolie au X1x° et au début du
Xx°siecle, les sources architecturales écrites, graphiques et photographiques sont peu nombreuses. De
rares chercheurs se sont penchés sur 1’architecture bouddhique : Zhang Yuhuan, Nagao Gajin et
I’archéologue chinois Su Bai 5[4 *.

Encore moins connue que la peinture ou la sculpture, I’architecture bouddhique mongole fait 1’objet
de préjugés tenaces. Pour certains historiens d’art, chinois comme occidentaux, les constructions
religieuses de Mongolie méridionale apparaissent comme une forme abatardie, voire mutilée, du langage
architectural tibétain, contaminé par les influences chinoises*’ ou, au contraire, comme une architecture
chinoise amplifiant la surcharge décorative de la période mandchoue**. Aujourd’hui pourtant, un intérét
croissant se dessine a I’égard des architectures mélées de la période Qing : les temples de Chengde 4,
les palais européens du Yuanming yuan [E[HH[E], les églises et les mosquées*’. Or ¢’est précisément dans
la réunion toujours renouvelée des influences variées, et non dans la pureté d’un hypothétique modele

ancien, que sont a rechercher ’originalité, la valeur et la beauté de I’architecture mongole.

42 Su Bai, 1994 et 1996. On peut également citer les travaux de Jin Shen ; Luo Zhewen & Wang Shiren, 1986 ; Chen Zhe, 1991.
Quelques études ponctuelles et des plans dessinés a 1’occasion de restaurations se trouvent dans : Zhongguo wenwu ditu ji :
Nei Menggu zizhi qu fence, 2003, vol. I ; Zhang Yuhuan éd., 1986 [1985].

43 Larchitecture tibétaine est « délibérément imitée mais d’une certaine maniére mutilée en Chine, en Mongolie et en
Mandchourie » (Mortari Vergara Caffarelli, 1976, p. 197-198).

4 Les dynasties Ming et Qing ont pendant longtemps été considérées comme une période de déclin de ’architecture chinoise.
Le célebre architecte Liang Sicheng (1901-1972) a qualifié I’architecture de I’époque moderne de « période de rigidité ». On
reprochait a ’architecture Qing sa lourdeur, son manque d’imagination et sa décoration surchargée, voire une certaine vulgarité.
Les études récentes apportent cependant un regard nouveau sur 1’architecture Qing, qui reste mal connue.

4 Cette idée hégelienne de 1’éloge de la pureté considéré comme authentique opposée a ’hybridation vue comme impure,
abatardie n’a plus cours aujourd’hui dans les études Qing.

25



Inventaire et définition d’un corpus

Les sources écrites, les cartes mongoles de banniéres et surtout les monographies locales nous ont permis
d’élaborer un inventaire détaillé de I’ensemble des monastéres (1 300 a 1 800)*. Nous en avons extrait
un corpus de 156 — les plus grands (environ 70), les plus remarquables, les plus importants historiquement,
ainsi que les mieux préservés. Ils sont présentés dans le CD-rom joint a ce volume, selon un ordre
géographique*’ (par ligue et par banniére), localisés sur une carte, et décrits dans le détail.

Ce travail aurait pu limiter a quelques cas, les monasteéres les plus anciens ou les mieux conservés.
Mais, envisageant la diversit¢ comme une caractéristique fondamentale de 1’architecture mongole, et
devant I’urgence de rendre compte d’un patrimoine en grand besoin de protection, nous avons opté pour
une approche globalisante. Il nous parait en effet difficile de considérer un batiment « représentatif » en
oubliant les autres, que ce soit dans le cadre d’une approche scientifique ou politique. Le prix résultant
d’un tel choix, outre le sacrifice de certains détails, est la multiplication des noms de personnes, d’édifices
religieux et de lieux. Compte tenu du grand nombre de monasteres cités, de la multiplicité de leurs
appellations (qui différent selon les sources), chaque monastére sera suivi dans 1’ouvrage d’un numéro
correspondant a celui auquel il est associé dans le corpus du CD-rom.

La premiere étape de notre travail a donc consisté a élaborer ce corpus afin de déterminer quels
seraient les principaux monasteres a visiter. Puis, nous avons choisi comme critéres 1’état de préservation
ou I’importance historique (comme Dolonnor) pour dresser une liste d’une trentaine de sites a visiter. Nos
recherches sur le terrain ont duré quinze mois répartis sur sept années, entre 1993 et 2002, en Mongolie-
Intérieure essentiellement, mais aussi en République de Mongolie, en Amdo, au Tibet central, au Wutai

shan 7 5111, dans les provinces septentrionales de la Chine et a Pékin. Ces missions nous ont permis de

collecter les matériaux nécessaires a cette étude, dans les monastéres eux-mémes, les bureaux locaux du
patrimoine, les archives, les bibliothéques et les librairies : relevés, coupes, plans, photographies,
informations orales, documentation écrite dont, en particulier, de nombreuses publications locales
« confidentielles ».

La collecte d’informations fut loin d’étre un travail aisé : I’étendue du territoire, le manque de fiabilité

des cartes de Mongolie-Intérieure, la faible densité et le mauvais état du réseau routier, les difficiles

46 Sur les sources employées pour dresser une liste de monastéres, voir chap. 111, p. 162-164.

47 Jusqu’a la fin de I’empire, les monastéres appartenaient a une banniére et se trouvaient sous la juridiction du principal
monastere de cette banniére, ce que reflétent les recensements et les cartes de bannicres. Nous avons choisi comme référence
le découpage de la Mongolie méridionale a la fin des Qing, incluant les monastéres mongols situés aujourd’hui dans d’autres
provinces chinoises (tout particuliérement le Liaoning). Le découpage administratif de la Mongolie-Intérieure est en mutation
permanente depuis un siécle. D’anciens territoires mongols sont aujourd’hui inclus dans des provinces du nord de la Chine.
Tout récemment, des banniéres et des ligues ont disparu, englobées dans des « municipalités » géantes, reflétant la sinisation
et "urbanisation de la région (Baotou shi : ville et région environnante de Baotou [mong. Boyutu], annexant une grande partie
de la ligue Ulayancab). La localisation actuelle des monastéres est précisée dans le catalogue sur CD-rom.
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conditions de déplacement en été lorsque les rivieres sont en crue, les formalités pour obtenir les
autorisations de voyager, les régions fermées aux étrangers, la défiance des autorités, enfin I’éloignement

de plus de la moiti¢ des monasteres de tout centre urbain furent autant de handicaps.

Etat de conservation des monasteres

Une fois sur le terrain, les destructions nous sont apparues moins radicales qu’en République de Mongolie.
En effet, de nombreux édifices ont échappé aux fureurs de la révolution culturelle parce qu’ils avaient
précédemment été reconvertis en batiments administratifs, en usine ou en logements. Les quelque
140 monasteres en partie préservés sont généralement réduits a deux ou trois édifices principaux, le plus
souvent vidés de tout mobilier de culte*®. Parfois bien sauvegardés, parfois trés endommagés, les grands
monastéres bénéficient d’une politique de protection du patrimoine®’. La plupart d’entre eux ont rouvert
dans les années 1980-2000, aprés ’autorisation des cultes (1978)>°. Quelques monastéres rasés (fig. 3)
ont été partiellement reconstruits. Une cinquantaine de temples épargnés ne bénéficient d’aucune

protection.

8 Sur les 251 monastéres comptés dans les listes du patrimoine culturel, 112 sont totalement ruinés (il ne reste que les terrasses
des batiments et, au mieux, quelques murs) et 139 sont partiellement conservés : certains d’entre eux sont de petits temples
non identifiés, alors que plusieurs monastéres rassemblant plus de 500 moines ne figurent pas dans la liste (Zhongguo wenwu
ditu ji : Nei Menggu zizhi qu fence, 2003). Sur notre corpus de 156 monastéres présentés dans le catalogue (CD-rom), 40% ont
été rasés (il peut rester quelques batiments secondaires, comme un pavillon d’entrée ou un mur d’enceinte) ; 28% sont tres
endommagés mais le temple principal est encore debout ; 17% ont été préservés (a I’exception généralement des habitations
des moines et des batiments secondaires) ; I’état des 15% restants n’est pas connu.

4 En 1995, 74 monastéres situés en Mongolie-Intérieure et au Liaoning furent inscrits sur des listes de protection du patrimoine
(Charleux, 2003 et 2004).

30 Charleux, 2003.
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3. Jegiin keid (Alashan, état en 1995). Ruines du vieux monastere.

Le retour a la tolérance depuis les années 1980 ne marque cependant pas la fin des problémes. Pour
nombre de batiments en voie de délabrement, seuls subsistent la grande salle d’assemblée — dont 1’étage
est condamné faute d’entretien, ce qui rend difficile le dessin de coupes transversales — et quelques
temples et stlpas. Les quartiers monastiques, les maisons et les batisses administratives ont été rasés.
Heureuse exception, les batiments conventuels du Badyar coiling siime [63] sont préservés mais tombent
en ruine. Quelques temples ont conservé de riches décors muraux et des statues. L’interdiction stricte de
prendre des photographies a I’intérieur des batiments>!, la restauration souvent abusive des peintures
murales et la coutume de parer les statues de soieries et d’écharpes cérémonielles sont autant de freins a
I’étude des peintures et des statues anciennes. Pourtant, 1’étude des peintures et des sculptures in situ
permettrait de distinguer différents styles locaux, d’en analyser I’évolution, d’en établir la typologie et

ainsi, de mieux connaitre, dater et situer les pieces conservées dans les musées occidentaux.

3! Interdiction religieuse d’une part, par respect pour les icones, et gouvernementale d’autre part : la raison officielle est que
les autorités chinoises se réservent la publication de ces ceuvres. Les nombreuses parutions récentes sur 1’art tibétain permettent
d’espérer la publication d’ceuvres de Mongolie-Intérieure dans un avenir proche.
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Présentation de I’ouvrage

Pour présenter I’histoire des fondations bouddhiques en Mongolie méridionale, il nous fallait mettre
I’accent sur les acteurs de la construction des premiers monastéres pendant la floraison du XVI® siécle :
c’est I’objet des deux premiers chapitres. Comment cette architecture a-t-elle pu se développer dans une
région peuplée de pasteurs habitués a la yourte, une tente démontable couverte de feutre, adaptée au mode
de vie nomade comme au climat ? Nous tenterons de répondre a cette question en particulier dans le
chapitre 1. Les premiers temples, loin de surgir au milieu d’une steppe vierge de toute construction, furent
construits dans un contexte déja quasi urbain. Les édifices religieux de Kokeqota, particulierement bien
documentés et préservés, seront donc tout naturellement au cceur de cet ouvrage.

Sous les Qing, les grands monastéres devinrent des centres culturels, religieux, mais aussi politiques
et économiques autour desquels se formérent les premicres agglomérations ; ils regroupaient, selon les
régions, entre 30 et 65 % de la population masculine, les plus vastes complexes pouvant abriter jusqu’a
dix mille moines. L’Eglise amassa des richesses considérables et prit une importance prépondérante, tant
spirituelle que temporelle. Le troisiéme chapitre présente la diversité de la terminologie, des natures, des
fonctions et des tailles de monastéres, ainsi qu’un tableau de leur organisation et de la vie des moines.

Comment [’architecture tibétaine s’est-elle diffusée dans la steppe, comment se sont forgées les
syntheses éclectiques entre styles chinois et tibétains ? Sur quels sites les monasteres se sont-ils implantés
et en quoi les contraintes environnementales (climat et matériaux de construction) ont-elles influencé
I’architecture bouddhique ? Dans le chapitre IV est reconstitué¢ le processus de construction d’un
monastere : ses acteurs, ses matériaux, ses techniques, ses régles et ses modeles.

La description du monastére mongol est donnée dans le chapitre v, qui présente une typologie des
plans et du langage architectural et décoratif a partir du corpus entier afin d’en dégager des constantes.
L’objectif d’une telle approche n’est pas d’établir un classement formel mais de comprendre les
mécanismes et la dynamique de la création architecturale. Enfin, comment définir le style des
constructions bouddhiques mongoles ? Dans le chapitre VI, nous avons tenté de répondre a cette question
en tenant pour emblématiques du monastére le temple central et le stiipa, en les décrivant, en élaborant
une typologie et en analysant I’évolution historique des temples principaux (youl coycin). Nous avons
pour ce faire insisté sur les pratiques cultuelles qui ont pu influencer ’architecture et son décor :
circumambulation intérieure et extérieure, circulation des moines et des laics dans le monastére.

Par le brassage d’éléments tibétains et chinois, 1’architecture religieuse mongole témoigne d’emblée
d’un gotlt pour I’éclectisme. Son histoire est indissociablement liée aux aspects politiques, religieux,
sociaux et économiques de celle, complexe, de la Mongolie. Le présent ouvrage tente d’en faire ressortir

les caractéristiques principales et de déterminer a quelles influences elle a été soumise, tant du point de
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vue des techniques de construction que de celui des conceptions architecturales elles-mémes. Notre travail
s’inscrit dans le cadre plus général des réflexions sur 1’adaptation d’une architecture largement diffusée
aux besoins de communautés locales et de pratiques spécifiques et sur sa réceptivité, en retour, aux
préoccupations spirituelles du moment et a certaines pratiques prééminentes. N’est-ce pas lorsque les
¢difices mélent des langages architecturaux différents tout en s’¢loignant de leurs modeles qu’ils

deviennent les plus intéressants ?
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Chapitre I : La renaissance du bouddhisme en
Mongolie

Le bouddhisme en Mongolie du XIII® au XV* siécle

Le bouddhisme exerca une grande influence en Asie centrale des le v© siecle de notre ¢re. Il fut utilisé
pour légitimer les empires des steppes, des Wei du Nord (386-534), aux Kitan (dynastie Liao, 907-1125)
et aux Xixia (1032-1227), et I’empire gengiskhanide, connu pour la tolérance, I’intérét, voire le patronage,
que porterent les empereurs aux diverses religions sédentaires — bouddhisme, taoisme, islam,
nestorianisme, catholicisme, etc. —ne dérogea pas a la tradition. Etablis dans la partie orientale de I’empire,
les descendants de Gengis Khan (fig. 4) adoptérent le bouddhisme tibétain qu’ils instituérent en religion
d’Ftat.

Au XI1° siecle, sous le régne de I’empereur Qubilai (r. 1260-1294), le nombre considérable de
traductions de textes du canon bouddhique du tibétain en mongol, de méme que le patronage impérial des
monastéres, témoignent de la foi des Grands gan'. Dadu K#FB (actuelle Pékin), la capitale de la dynastie
des Yuan, était le centre d’une intense activité missionnaire bouddhique dominée par 1’école des Sakyapas
(Sa-skya-pa). Mais 1’empire mongol ne devenant pas pour autant un Etat confessionnel, la conversion de
certains empereurs n’affecta pas leur fagon de gouverner.

Le nombre important de fondations impériales semble indiquer que le bouddhisme tibétain était resté,
sous les Yuan, une religion plutdt urbaine, organisée autour de monastéres impériaux prestigieux tels le

e ==
% =

Chongguo si 5%[#5F (renommé Huguo si ZEE=F sous les Ming) et le Da shengshou wan’an si KEEE 5
273 (ou Baita si F£5F, monastére de la pagode blanche, renommé Miaoying si #DfESF sous les Ming)
a Pékin, et les monastéres de Qaraqorum et de Kaiping 5~ (renommée Shangdu =& en 1263, au nord

de la muraille). Toutefois, selon toute probabilité, des monastéres et des temples sous la tente

nomadisaient alors dans la steppe?.

! Jusqu’a présent, la conversion des Mongols au bouddhisme tibétain n’a fait I’objet que de peu d’études. Le phénoméne a été
largement sous-estimé, sans doute en raison du préjugé selon lequel les Mongols ne se sont pas intéressés aux religions et n’en
favoriserent aucune. De plus en plus utilisées pour étudier 1’histoire religieuse de 1’empire mongol, les sources tibétaines
révelent pourtant la dépense considérable en effort et en temps que les Yuan consentirent a la production de littérature
bouddhique en Chine (Beckwith, 1984, p. 9-10). Voir, entre autres, Franke, 1994 [1978] ; Sagaster, 1976 ; Petech, 1990 ; Coiji,
1998.

2 Les sources ne mentionnent pas de clergé mongol attaché a des monastéres. L’accent est mis au contraire sur les moines
tibétains dont les priviléges engendrérent des sentiments xénophobes de la part des intellectuels chinois.
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A la chute de la dynastie Yuan en 1368, la majorité des Mongols se replia au nord de la Grande
Muraille tandis que les Ming (1368-1644) prenaient le controle de la Chine. Les souverains
gengiskhanides ne parvinrent plus a exercer d’autorité centrale sur les différentes groupes mongols?
harcelés par les Ming puis, au XV° siécle, dominés par les Mongols occidentaux (Oirad). Pendant une
période de trois siécles sur laquelle les sources sont rares, le bouddhisme tibétain, encore puissant dans la
Chine des Ming, se serait effacé du paysage religieux mongol, au profit de la religion autochtone* et des
chamanes. Ce déclin s’expliquerait par la conversion superficielle de la population et par son retour a un
mode de vie nomade fondé sur une économie pastorale extensive. Ne disposant plus des surplus fournis
par les contribuables chinois, les princes cesserent toute construction d’envergure, alors que les centres
urbains fixes de Mongolie étaient détruits par les armées Ming ou périclitaient. Aucune fondation
impériale spectaculaire n’était plus digne d’apparaitre dans les sources chinoises.

Il est d’usage de présenter la « réintroduction » du bouddhisme tibétain a I’origine de la « seconde
conversion » des Mongols comme la conséquence de la rencontre en 1578 entre le prince tiimed Altan
qan et le chef spirituel des Gelugpas, bSod-nams rgya-mtsho, ce dernier recevant a cette occasion le titre
de Dalai lama. Mais les répercussions de cet événement, et en particulier I’importance du lien nou¢ entre
le plus puissant des princes mongols et 1’école gelugpa promise a un brillant avenir, tendent a éclipser,
dans les sources tibéto-mongoles de nature apologétique’, d’autres causes au renouveau bouddhique
mongol du XV siecle.

En effet, comment expliquer le dynamisme de la renaissance du bouddhisme, si ce n’est en acceptant
I’idée de sa survivance diffuse, conjointement a la religion populaire, plutot que sa brusque disparition en
1368 ? Dans ce cas, le renouveau s’envisage comme le fruit d’un long processus de maturation et non
comme les effets de la conversion soudaine de I’¢lite mongole. D’aprés Henry Serruys, quelques
monasteres d’obédience tibétaine auraient subsisté chez les Mongols méridionaux, tandis que des moines
tibétains circulaient dans les steppes®, ce que ne mentionneraient pas les annales de la dynastie Ming en
raison de I’interruption des tributs et des missions diplomatiques de 1450 environ a 1571. L’hypothése de
la permanence de quelques communautés monastiques en Mongolie est soutenue par de récentes

découvertes archéologiques, telle celle des grottes d’Arjai (Baiyanyao shiku 7 R 2541 & [54]) dans la

3 Depuis la chute des Yuan, les groupes cessérent d’étre des entités homogénes a proximité sanguine. Désormais constituées
de clans dont les membres portaient en général le méme patronyme, elles formaient des unités politiques qu’on pourrait appeler
« groupes de clans », administrées de maniere indépendante jusqu’en 1636.

4 Nous entendons par « religion autochtone » un ensemble de rites et de croyances comme le culte des divinités locales
(montagnes, rivieres, lacs et arbres) et les rituels funéraires. Voir les nombreux travaux de Dorzi Banzarov, Rinchen, Charles
Bawden, Walther Heissig, Roberte Hamayon, Marie-Dominique Even, Dominique Dumas, Krystyna Chabros, etc.

5 Les sources mongoles, en particulier I’ Erdeni-yin tobci de Sayang secen (1662), maintiennent que les Mongols oubliérent ou
ignorérent le bouddhisme apres la chute des Yuan.

6 Serruys, 1963, p. 181-218 et Serruys, 1968, p. 62-65.
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banniére Otuy des Ordos. Occupé depuis les Wei du Nord, ce site présente un cas d’activité bouddhique
continue sous les Yuan puis les Ming, jusqu’au XV°® et peut-étre au XVI® siecle. Un temple bouddhique
¢difié sous les Yuan et reconstruit sous les Ming se trouve en surplomb des grottes, dont certaines sont
couvertes de peintures murales de ces deux périodes. Des inscriptions mongoles sont datées de la fin du
xVe siecle’. Le complexe aurait été incendié et abandonné a la fin des Ming. Un autre monastére des Ordos,
le Bancin juu [42], aurait également été actif au XV° et début du XVvI° siécle, a moins qu’il ne s’agisse du
méme monastére d’Arjai déménagé dans la banni¢re Dalad®. On peut s’étonner toutefois qu’aucun autre
monastére ne prétende remonter a la prestigieuse époque de Qubilai.

Aux XI1V® et XV° siecle, les Gengiskhanides comme les Mongols occidentaux continuerent d’accueillir
des « lamas » au nom tibétain, dont 1’origine ethnique n’est pas précisée dans les sources chinoises. Des
moines sakyapas de Qaraqorum entretenaient des relations avec la cour des Ming’. Les fondations de
monasteres tibéto-mongols fixes devinrent d’importants enjeux diplomatiques dans les rapports entre
Mongols, Tibétains et Chinois. Elles marquaient et validaient la présence d’un groupe sur un territoire,
les moines se portant garants du groupe qu’ils représentaient. Les Oirad, qui au XV° siecle fonderent un
empire hégémonique'® sur la Mongolie et le Turkestan oriental (actuel Xinjiang), employérent des lamas
comme envoyés diplomatiques aupres des Ming. Ils demandérent, entre autres, finances et aide technique
pour la construction d’édifices religieux, requéte refusée par le ministeére des Rites qui craignait, non sans
raison, que cette ardeur religieuse ne cachat des ambitions territoriales, voire une coalition avec les
Tibétains. Apres la mort de leur roi Esen qan en 1455, les relations diplomatiques cessérent avec la Chine
et nous n’avons plus trace de leur adhésion au bouddhisme jusque dans les années 1620'!. Les Mongols
Cigil (Chijin 7%)7)'? du Gansu occidental demandérent en 1443 au gouverneur militaire chinois de cette
région des matériaux de construction et I’aide d’artisans chinois pour 1’édification d’un temple. La requéte

fut repoussée’?.

7 Qaserdeni Danzan, 1997. Sur ces grottes, voir Wang Dafang et al., 1994 ; Batu Jirigala & Yang Haiying, 2005.

8 Deux monographies mentionnent une activité continue du Bancin juu des Yuan au XX° siécle. Il aurait été construit en 1276
ou 1334, détruit au XV© ou XVI° siécle, reconstruit et plusieurs fois déménagé. Batu Jirigala & Yang Haiying (2005) pensent
que le Bancin juu serait I’héritier du monastére d’Arjai, et que tous deux étaient dirigés par les Diluwa qutuytu, célébre lignée
Kagytipa (bKa’-brgyud-pa) qui compte Mi-la ras-pa parmi ses incarnations antérieures.

? Jin Qizong, 1981, p. 268. Le chroniqueur du XVvII® siécle Isibaldan (Ye-shes dpal-ldan, fl. 1835) affirme dans son ceuvre, le
« Rosaire de joyau » (Erdeni-yin erike, éd. Heissig, 1961, f* 35), que les écoles Sakyapa, Karmapa (Karma-pa), Nyingmapa
(rNying-ma-pa) et Jonangpa (Jo-nang-pa) s’étaient maintenues depuis la dynastie Yuan en Mongolie septentrionale. La
présence ininterrompue des différentes écoles du bouddhisme tibétain, en particulier les Karmapas, est connue par des
chroniques tibétaines : Richardson, 1958, p. 150 sq.

10 Miyawaki Junko, 1990 et 1997.

' Serruys, 1963, p. 187 sq. ; Jagchid, 1988 [1972], p. 51-53.

12 Segment non oirad des Mongols occidentaux implantés dans les districts de Yumen [ et Anxi %7, prés de Dunhuang.

13 Serruys, 1963, p. 194-195 ; Serruys, 1966, p. 170 ; Jagchid, 1988 [1972], p. 50.
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La présence du bouddhisme tibéto-mongol en Mongolie entre 1368 et la deuxieéme moiti¢ du
XVIe siecle ne saurait donc étre niée, mais elle ne s’est pas manifestée par I’activité de monasteres fixes
importants. Cette situation est vraisemblablement liée au mode de vie nomade, conjugué a 1’absence de
concentration de richesses et au manque de cohésion des Mongols de I’époque. Les quelques monastéres
encore en activité au XVv° siccle, sans doute itinérants — simples yourtes ou constructions démontables plus
¢laborées —, n’ont laissé aucune trace dans I’historiographie chinoise et mongole. La présence diffuse du
bouddhisme tibétain a cependant servi de socle a la renaissance du XVI siécle, qui fut provoquée en partie
par une influence extérieure.

Sous ses formes tibétaine et chinoise, le bouddhisme s’était maintenu sur la périphérie de 1’aire
mongole, en Amdo, au Gansu et au Turkestan oriental. Les populations de ces régions, tantdt sous
I’influence des Mongols (I’empire oirad, on 1’a vu), tantot en relations commerciales, diplomatiques, voire
belliqueuses, avec eux, ont pu jouer un réle non négligeable dans la renaissance du bouddhisme mongol.
Au xv¢siecle, le bouddhisme servit de vecteur de communication entre la Chine et les populations

2o eeld

extérieures : les commanderies de Handong ZZ51 et d’Anding %7€ '%, prés de Dunhuang, envoyaient des

moines a la cour des Ming ; on trouvait des monastéres bouddhiques a Turfan, a Qaraqoco (ancien
Gaochang = E)) et a Hami 571 ; les villes « frontaliéres » chinoises comptaient aussi des monastéres
bouddhiques tibétains et chinois'® ; dans le nord de la Mandchourie, enfin, les Ming fondérent en 1413 un
monastere bouddhique pour les Jirchen (futurs Mandchous), sur la rive orientale de I’ Amour, le Yongning
si 7k Z£5F, en échange de leur reconnaissance de la souveraineté chinoise!”.

En outre, le bouddhisme tibétain ne s’¢€tait pas éteint dans la Chine des Ming. Il connut la faveur des
premiers empereurs Ming'®, aux XIve et Xve siécles, en particulier sous les régnes de Yongle (1403-1425),
de Hongzhi (1488-1506) et de Zhengde (1506-1522), politique qui permettait de neutraliser la menace
tibétaine en normalisant les relations diplomatiques, religieuses et commerciales. Comme le fait
remarquer Elliot Sperling, le bouddhisme tibétain €tait considéré comme une forme parfaitement légitime
de cette religion: «le concept d’une entité¢ altérée, semi-chamanique appelée “lamaisme” n’est

simplement pas d’usage au début des Ming. Les moines sont appelés seng f, comme les moines chinois,

14 Commanderies militaires établies au début des Ming dans les marches frontaliéres et dirigées par des chefs locaux.

15 Serruys, 1966, p. 167, 170.

16 Les « Annales véridiques des Ming » (Ming shilu B & §%) mentionnent des complexes religieux prés de Xining, de Minzhou
UM, de Lintao EEJJk, a Liangzhou J5EJI, a Ganzhou HY, & Suzhou FEM ; pour la période 1446-1449, on trouve quatre
références de monastéres dans le Ningxia, comme le Jinchuan si 41|55, prés de Yongchang 7k &, dont les moines portent
des noms tibétains et envoient des tributs a la cour des Ming.

1711 fut restauré ou reconstruit en 1431. Voir la stéle de fondation trilingue (chinois, jiirchen, mongol) : Serruys, 1963, p. 192-
194 et p. 193, n. 42 ; Crossley, 1999, p. 58, n. 2.

18 Le bouddhisme tibétain connut cependant deux périodes de disgrace, sous Tianshun (1457-1465) et sous Jiajing (1522-1567).
Sur les activités en matieére d’art et de traduction de textes tibétains des empereurs Ming : Stoddard Karmay 1975. Sur la
politique tibétaine des Ming et la foi personnelle des empereurs : Sperling, 1983 ; Wylie, 1980, p. 335-340.
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et le terme bla-ma est généralement traduit par shangshi [&Ff plutdt que translittéré comme s’il n’avait

pas d’équivalent chinois'® ». La cour accueillait les moines tibétains déja venus en Chine sous les Yuan
ainsi que des grands lamas du Tibet central ou de I’Amdo. L’école des Karmapas était favorisée, ce qui
n’empéchait pas tout autre moine tibétain qui venait a la cour de recevoir un titre honorifique. Deux
monasteres du Tibet oriental obtinrent un statut de monastére impérial et furent particulierement patronnés

par la cour des Ming : le monastére Gro-tshang (Qutan si £24255)% et le Honghua si 5A{E3F2!. La Chine

des Ming comptait deux grands centres du bouddhisme de rite tibétain, Pékin*? et le Wutai shan (Shanxi).
Compte tenu de I’importance de cette montagne sacrée et de sa proximité de la frontiére sino-mongole, il
n’est pas impossible que les monastéres du Wutai shan aient joué¢ un rdle dans la renaissance du
bouddhisme en Mongolie.

Méme si le bouddhisme, et les grands monastéres en particulier, jouaient avant tout un réle politique
qui n’impliquait pas I’ensemble des populations, les Mongols n’ignoraient pas la culture religieuse
tibétaine. Les moines tibétains qui circulaient entre 1’ Asie centrale et Pékin, les commergants itinérants et
surtout les nombreuses incursions mongoles en régions bouddhiques (Chine du Nord, Amdo)
maintenaient le prestige d’une religion qui n’attendait que I’opportunité de se réaffirmer, et ont pu susciter

chez les Mongols le désir de posséder eux aussi des monastéres sédentaires.

Le contexte politique et social de la renaissance mongole du XVI: siécle

La renaissance culturelle de la deuxiéme moiti¢ du XVI¢ siecle est due en grande partie a un contexte
politique et social favorable. L’émiettement des pouvoirs qui caractérisait la période post-impériale puis
la domination des Oirad avaient empéché plusieurs tentatives de restauration d’une autorité centrale chez
les Gengiskhanides. A la fin du Xv® siécle, ceux-ci réaffirmérent leur autorité sur le plateau mongol face
a I’hégémonie oirad déclinante. Le pouvoir gengiskhanide culmina avec Batu Méngke?®® dit Dayan qgan

(fig. 4). La formation socio-politique qu’il créa fut reprise et institutionnalisée par les Qing et perdurera

19 Sperling, 1980, p. 283.

20 Monastére fondé en 1393 par San-la, lama de Xining, a 20 km de Ledu ££%F au Qinghai (Zhang Yuhuan & Du Xianzhou,
1964, p. 46-53).

2l Monastére fondé vers 1435-1437 par Shakya tshul-khrims & 140 kilométres au sud-est de Xining, & I’est du village de
Zhuandao &4, district autonome des Hui [A] et des Monguors de Minhe EEA1 (Qinghai). Il obtint le statut de monastére
impérial en 1442. Des monastéres gelugpas du Tibet central payaient tribut aux Ming par I’intermédiaire du Honghua si. A la
fin du XVv® siecle, ce monastére devint une organisation politique puissante et une base militaire tibéto-chinoise pour défendre
Hezhou ;)| (actuelle Linxia & au Gansu) et Lintao des attaques mongoles (Otosaka Tomoko, 1994, p. 69-101).

22 Sur les monastéres et les moines tibétains de Pékin : Naquin, 2000, p. 208-209.

23 Dayan gan n’était pas un descendant direct de Gengis Khan, mais accéda au trone en épousant la veuve du Grand gan. Les
sources historiques concernant son régne sont extrémement confuses. Voir Elverskog (2003, p. 9-10, 49-53), Serruys (1958a,
1958, p. 12-15) et Okada Hidehiro (1994, p. 56-57) pour ses dates de début de régne (entre 1466 et 1488) et de mort (entre
1504 et 1549) et la question de sa 1égitimité.
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jusqu’au XX¢ siécle : il réorganisa les Mongols orientaux en une aile gauche®* dominante et une aile droite
subordonnée. L’aile gauche comprenait les Trois fimen (unités tribales socio-militaires) orientaux : les
Caqar (apanage de I’héritier du trone), les Uriyanggan et les Qalga ; I’aile droite comprenait les Trois
tiimen occidentaux : les Ordos, les Douze Tiimed, et un ensemble de groupes incluant les Yongsiyebii, les
Asud et les Qaracin®. Dayan gan permit grice a cette nouvelle organisation, a ses conquétes et a des
alliances matrimoniales, une réaffirmation de la nation mongole sous I’autorité des gengiskhanides. Des
relations tibéto-mongoles sont attestées sous son régne. On sait qu’il eut des contacts épisodiques avec le
VIII® pontife « Chapeau noir » des Karmapas. Par ailleurs, le IV® « Chapeau rouge » des Karmapas se
rendit en Mongolie en 1470, ou il prit des Mongols? pour disciples.

Chacun des fils nés du mariage de Dayan gan avec sa premiére épouse, Manduqai qatun, devint le
chef d’un tiimen établi sur un fief ou apanage. Lorsque le gan disparut, ils formerent des principautés
(« ganats ») séparées et rivales, ayant des relations indépendantes avec la cour des Ming puis avec les
Mandchous. On ne peut donc pas parler de « nation mongole » apres la mort de Dayan gan, son héritier

—le gan des Caqar — n’exergant aucune autorité reconnue par I’ensemble des Mongols orientaux.

Au milieu du xVr siecle, Altan qan (1507/8-1582), homme de guerre et principal artisan de la
renaissance du bouddhisme, s’imposa comme le plus puissant des petit-fils de Dayan qan méme s’il n’était

pas I’héritier de la branche ainée gengiskhanide (fig. 5). Sa vie nous est connue par sa biographie mongole

24 La division en aile (ou main) droite et gauche est une ancienne organisation militaire mongole. Les termes de « droite » et
« gauche » correspondent respectivement a I’ouest et a 1’est (par référence au sud).

% Les lignées de ces groupes remontent a la période impériale : les Ordos apparaissent en 1292 quand Qubilai inféoda son
petit-fils Kamala comme prince des Quatre grands Ordos de Gengis Khan sur le fleuve Keriilen. Les Tiimed descendaient du
royaume Ongyud (des Turcs nestoriens) des monts Yinshan ; les Yongsiyebii, du fief de Koden dans le Gansu ; les Caqar, du
fief personnel de Qubilai dans le Shaanxi, les Qalqa, des cinq corps d’¢lite commandés par Mugqali des Jalair, et les Uriyangqan
étaient le peuple assigné a la garde de la tombe de Gengis Khan dans les Kentei. Dayan gan institutionnalisa leur structure et
leur territoire. En accord avec le principe gengiskhanide de primogéniture, le chef 1égitime des Mongols a toujours été le gan
des Cagqar. Ces divisions donnérent, a la période mandchoue, les ligues ou confédérations, a quelques différences pres : les
Qalga se disperserent ; les Uriyangqan se révoltérent contre I’autorité du Grand gan aprés la mort de Dayan et furent vaincus,
la majorité fut assujettie et absorbée par les Qalqa et disparut en tant que groupe mongol, les autres s’installérent sur le territoire
de I’actuelle république de Touva (Wada Sei, 1984 [1959], p. 335-408 ; Okada Hidehiro, 1986-1987, p. 49-57). Les Qorcin
(comprenant les groupes Qorcin, Aru qorcin, Dérbed, [Norlus, Dorben keiiked, Mayu mingyan et Urad) ne sont pas inclus dans
cette classification car leur noblesse descend de Joci qasar, frére de Gengis Khan.

26 11 s’agit des deux principaux hiérarques de I’ordre des Karmapas (Richardson, 1958, p. 150, 153). En 1513, un noble mongol
nommé « Yibula » 71 S| se rendit au Koukounor et au Tibet central et rencontra des moines tibétains (Ming shilu, Wuzong
shilu, juan 100, jour gengwu, 5° mois, Zhengde 8). En 1558-1559, des Mongols, convertis par les Karmapas, campaient au
Tibet central (Sperling, 1992, p. 740-750).
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récemment redécouverte, I’ Erdeni tunumal neretii sudur orusiba®’ [Le sitra translucide comme le joyau],
ainsi que par d’autres sources mongoles®®, chinoises® et tibétaines™’.

Héritier de I’apanage des Douze Tiimed, Altan qan étendit sa sphére d’influence sur le plateau mongol.
Allié aux Ordos et aux Qaracin, Altan qan mena [’aile droite des Mongols gengiskhanides en campagne
contre d’autres groupes nomades — les Uriyanggan au nord, les Oirad et les Ouigours Jaunes a I’ouest (au
Gansu et au Tsaidam) — et effectua de nombreuses incursions a la frontiére chinoise et dans la région du
lac Koukounor (Kéke nayur, « lac bleu », ch. Qinghai) en Amdo (fig. 6). A partir de 1543, il tenta d”ouvrir
un dialogue avec la cour des Ming afin d’établir des relations tributaires et commerciales. La paix sino-
mongole devait lui permettre d’accroitre son prestige ainsi que son pouvoir économique menacé par des
contraintes environnementales sévéres>'. Toutefois, ses diverses tentatives diplomatiques visant a
normaliser ses relations avec I’empire chinois dans les années 1540 échouérent. Bien que les gouverneurs
militaires de la frontiére nord eussent plaidé sa cause et que la cour fiit divisée, I’empereur Jiajing, méfiant,
refusa a plusieurs reprises, allant jusqu’a faire exécuter 1’émissaire des Tiimed*?. Lassé de cette diplomatie
a sens unique, Altan gan assiégea Pékin en 1550. L’empereur, abasourdi par le tour que prenaient les
événements, accepta I’ouverture de marchés frontaliers, mais ordonna leur fermeture deux ans plus tard
en raison de nouveaux pillages mongols, une décision qui fut a nouveau suivie de vingt ans de violence,

jusqu’aux accords de paix de 1571.

27 Principale source mongole sur le XVI¢ siécle, I’Erdeni tunumal fut publié a Pékin en 1984, traduit en chinois par Jurungya
(Zhurongga, 1990), en japonais par Yoshida Jun’ichi ef al. (1998), en allemand par Kollmar-Paulenz (2001) et en anglais par
Elverskog (2003). L ouvrage fut probablement écrit vers 1607. Son auteur, inconnu, se fonde sur des sources orales et sur le
témoignage de Dayun (/Dayan) kiya (m. 1591), fils adoptif d’ Altan qan, qui fut son ambassadeur aupres du Dalai lama en 1574
et 1577. Nous nous référerons essentiellement au texte original et aux études de Kollmar-Paulenz (2001) et d’Elverskog (2003).
28 Entre autres : Altan tobci de Lubsandanjin (entre 1651-1655) ; Altan tobci anonyme (XVII°® siécle) ; Asarajyci neretii-yin teiike
(1677) ; Erdeni-yin tobci (1662) ; cf. Altanorgil, 1988-1989.

2 Entre autres : Wanli wugong lu (préface datée de 1612) ; Beilu fengsu (1595, trad. par Serruys, 1945) ; Yunzhong chu jianglu
(1541) ; Huang Ming jiubian kao (1541) ; Ming shilu ; Ming shi (1723, liezhuan 215, p. 8479-8488). Voir également les travaux
d’Henry Serruys ; Hambis, 1969 ; Altanorgil, 1988-1989 ; Bo Yinhu & Wang Xiong éd., 2000. Altan gan est connu dans les
sources chinoises sous le nom d’Anda (en mongol « frére juré », « allié »).

30 Essentiellement la biographie du III° Dalai lama, bSod-nams rgya-mtsho i rnam-thar (1646).

31 Les Mongols devaient se procurer le tissu, les céréales et le fer que leur économie ne produisait pas en quantité suffisante.
Un courant historiographique a longtemps décrit les sociétés nomades comme ne pouvant étre autosuffisantes, donc
dépendantes du grand voisin sédentaire et n’ayant d’autre choix que le commerce ou le pillage. On reconnait aujourd’hui que
cette vision des nomades est trés exagérée : ceux-ci ont toujours pratiqué quelque activité agricole et pouvaient diversifier
largement leurs sources d’approvisionnement (commerce et échange avec leurs nombreux voisins nomades et sédentaires) (Di
Cosmo, 1994, p. 1092-1095). On ne peut donc dire que la survie des Tiimed dépendait de I’ouverture des marchés frontaliers
chinois. Il n’en reste pas moins que les Tiimed subissaient alors des conditions environnementales catastrophiques. La
sécheresse et la famine les touchérent périodiquement entre 1518 et 1606, en particulier de 1518 a 1524, en 1540, en 1550
(155 jours sans pluie). Huang Lisheng (1995, p. 23-29) montre la corrélation entre les incursions en Chine, les catastrophes
naturelles et la dégradation des conditions climatiques a la fin du XVvI° siecle.

32 Les relations politiques et commerciales sino-mongoles, fondées sur le systéme du tribut et de marchés d’échange (hushi .
T7) frontaliers, avaient cessé vers 1500. L’empereur refusa a Altan qan I’ouverture des marchés en 1534, 1541, 1542, 1546-
1547. Voir Jagchid & Symons, 1989, p. 87-113 ; Serruys, 1967 ; Waldron, 1992 [1990].
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5. Altan qan et Jénggen gatun devant le Yeke juu et Kokeqota. Dessin et détail de la partie gauche du
rouleau horizontal joint a la lettre adressée par Altan gan a I'empereur des Ming le 17 ao(t 1580, conservé
a Saint-Pétersbourg.

La politique agressive d’Altan gan fut menée autant aux dépens des autres groupes mongols que de
I’empire chinois®. Il en vint a contréler temporairement une portion du Shanxi a partir de 1543, 1’ouest
du Cagar actuel, la région du Koukounor et une partie du Turkestan oriental en 1551. Chassant en 1552
les Oirad de Qaraqorum, il parvint a réaffirmer la suprématie des Mongols orientaux, descendants de

Dayan qgan, sur les Mongols occidentaux.

33 Voir la premiére partie de sa biographie, consacrée a ses campagnes militaires, qui adopte le style de I’épopée mongole :
** 4r°-13v°. Sur ses campagnes militaires : Kollmar-Paulenz, 2001, chap. 111
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Le quartier général d’Altan qan

L’hégémonie d’Altan qan fut plus qu’un épisode dans la longue histoire des luttes de pouvoir au sein des
groupes mongols. Elle marqua un tournant important dans leur culture, ou urbanisation, acculturation et
diffusion du bouddhisme eurent partie liée.

Vers 1534, Altan gan installa son quartier général dans la plaine située au nord-est de la boucle du
fleuve Jaune, a une centaine de kilométres de la Grande Muraille, ou il fonda les premiéres villes de
Mongolie méridionale construites apres la chute des Yuan. Cette plaine est bordée au nord de belles
montagnes qui la protégent des vents de la steppe : les monts Qarayuna**. Son climat est plus clément
qu’ailleurs en Mongolie et les nombreux affluents du fleuve Jaune, au sud, permettent 1’irrigation des
terres. C’est pourquoi cette région, propice a ’agriculture, était nommeée « la plaine fertile®> ».

En raison de sa situation stratégique, la région connut une histoire frontaliére mouvementée, faite
d’affrontements et d’échanges. Elle fut occupée selon les époques tantdt par des populations d’origine
non chinoise — notamment les Xiongnu (fin du 1v° siecle av. J.-C. - 11° siécle ap. J.-C.), les Tuoba (dynastie
des Wei du Nord), les Kitan (dynastie Liao), et enfin les Mongols —, tantdt par 1’empire chinois (sous les
Han, 206 av. J.-C. - 220 ap. J.-C., et les Tang, 618-907)°. Depuis le Iv® siécle avant notre ére, des portions
de la « Grande Muraille » avaient ét¢ édifiées dans la région a proximité desquelles on recense les vestiges
de plus de quatre-vingts villes fortifiées, dont Yunzhong ZE 1 (ve siécle av. J.-C. - 11° siécle ap. J.-C.),

Shengle %% (Wei du Nord), Fengzhou M| (Liao) ou Yunnei zhou ZE XY (Liao, réoccupée sous les

EE ==

Yuan). La pagode blanche octogonale Wanbu huayanjing #5342 E54%% du monastére Daming K,

fondé¢ par les Kitan a la fin du xc siécle dans leur ville de Fengzhou (a 20 km a I’est de Kokeqota), est la

principale architecture antérieure au XVI® siecle a avoir subsisté dans cette région (fig. 56).

3* Les Qarayuna ou Quruyuna (< Qara ayula, « montagnes noires », ch. Daqing shan K& LI, « grandes montagnes bleu-noir »)
désignent la partie orientale de la longue chaine des Ulayan modun ayula (Yin shan £ 111).

35 La pluviosité est supérieure & la moyenne et la période de gel moins longue que dans le reste de la Mongolie méridionale.
Sous les Ming, la plaine est appelée en chinois Fengzhou tan 2 JNi#, « plaine de Fengzhou » (feng, « abondant », désignant
en particulier la qualité de la terre), Fengzhou chuan 2 /1| )1], « riviére de Fengzhou », Qiantao pingyuan FijE2JH, « plaine a
I’avant de la boucle du fleuve Jaune » ou Tumochuan pingyuan %) [SEJH, « plaine de la riviére des Tiimed ».

36 Suiyuan quan zhi, juan 3 p. 117 sq. ; Guisui xian zhi, 1968 [1934], p. 112-113 ; Hyer, 1982, p. 56-61.
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L’immigration chinoise en Mongolie

Chez les Tiimed, « le printemps et 1’été sont consacrés a I’agriculture et a 1’¢élevage, I’automne et 1’hiver,
aux razzias et a la chasse®” ». Bien que 1’élevage flit leur activité principale, ils pratiquaient 1’agriculture
qui avait été introduite par des immigrés chinois installés au « nord des passes ». L immigration chinoise
provoqua une petite révolution agricole en incitant de nombreux Mongols a s’adonner a cette nouvelle
activité®®. Les Chinois édifiérent aussi les premiéres constructions en territoire mongol au XVI siécle.
Certains d’entre eux, prisonniers de guerre capturés par les Mongols pendant leurs razzias en Chine,
¢taient considérés comme esclaves ou serfs, parfois méme sacrifiés lors de rites funéraires. Ils étaient pour
la plupart « des déserteurs et des sectateurs du Lotus Blanc® » (Bailian jiao [ j# #() fuyant les
persécutions des Ming et, surtout, des paysans sans terre attirés par un régime politique moins restrictif
qu’en Chine dans une région manifestement prospére*’. Plusieurs Chinois, gagnant la confiance d’Altan
gan, furent nommés a de hautes responsabilités a partir de 1546-1550. Ils convainquirent nombre de leurs
compatriotes d’émigrer en Mongolie et incitérent le gan a faire venir sur son territoire d’autres savants et
lettrés chinois. Non seulement les Chinois cultivaient la terre, produisaient de la nourriture pour les
Mongols et les assistaient dans leurs campagnes militaires et diplomatiques comme secrétaires,
informateurs, intermédiaires, espions, mais ils leur enseignaient de surcroit 1’économie agricole, la
fabrication de certaines armes, dont les armes a feu, 1’art de la construction de grands bateaux, la technique
du siége des villes fortifiées, enfin la construction de villes fortifiées, de palais et de temples*'.

Les immigrés chinois s’ imposérent autant par leur supériorité technique que spirituelle. Se prétendant
magiciens ou experts en divination, certains tentérent d’influencer Altan qan avant sa conversion au

bouddhisme tibétain. Ainsi Qiu Fu F:1F (m. 1561), Chinois aux compétences multiples (architecture entre

autres), fut peut-étre le premier guoshi [E|Ffi — guru, précepteur*? — d’Altan gan, qui I’appelait Laba, ou

37 Yunzhong chu jianglu, juan 16.

38 Sur les terres cultivées : Beilu fengsu, trad. Serruys, 1945, p. 141 ; Serruys, 1959, p. 59 ; Baddeley, 1919, p. 77 ; Yang
Shaoyou, 1992.

39 Wanli wugong lu, juan 8, p. 118 ; Serruys, 1959, p. 34-35,n. 110 ; Huang Lisheng, 1995, p. 215-220. Les documents officiels
des Ming, en les nommant « sectateurs du Lotus Blanc », masquent cette hémorragie aux frontiéres qu’ils cantonnent a un
probléme de secte. Ter Haar (1992, p. 151-152) a montré que le terme de « Lotus Blanc », qui désignait a 1’origine une école
bouddhique laique trés populaire en Chine du Sud du XII° au XIV® siecle, fut utilisé par les Ming pour qualifier de maniere
générale les nombreuses sectes, souvent millénaristes, qui se formeérent a partir du XVI° siécle. Les Mongols eux-mémes
nommaient ces réfugiés « peuple du Lotus Blanc » (Erdeni tunumal, £ 10 1°).

40 Twai Shigeki (2005) étudie les « royaumes pastoral-agricoles » d’Altan gan et du Liaodong. 11 démontre I’exceptionnel essor
économique de la frontiére sino-mongole méme avant le traité¢ de paix et le role de la monétarisation de 1’économie. La
cohabitation des Mongols et des Chinois était garantie par les profits importants que chacun en retirait.

4 Ming shi, liezhuan 215, p. 8481 ; Wanli wugong lu, juan 8, p. 113.

42 Son r6le de conseiller personnel rappelle 1’ancienne relation entre le prince et le chamane (bége) qui légitimait le pouvoir du
souverain tout en étant capable de défier son autorité.
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Yeke laba*® (« Grand “laba” »). Probable transcription de blama (lama)**, le terme « Laba » ne saurait
s’appliquer a un membre d’une secte bouddhique chinoise mais tend a prouver que le bouddhisme tibétain

était alors familier aux Mongols. D’autres Chinois devins, comme Lii He =#E, précheur charismatique

qui se disait Patriarche du Mont Lu, propageaient des enseignements messianiques a la cour du gan.
Alors que les Tiimed étaient sans doute moins de 100 000*°, 1a population de colons chinois en pays
tiimed, essentiellement masculine, est estimée selon les sources entre 50 000 et 100 000 habitants*®. Apres
le traité de paix de 1571, ils perdirent toute influence a la cour d’Altan qan car les Mongols se mirent a
traiter directement avec I’Etat Ming. Une douzaine de « rebelles » chinois accusés de fomenter les attaques
frontaliéres furent rapatriés et condamnés a mort a Pékin. Mais la majorité d’entre eux resta en terre
mongole pour se « mongoliser » peu a peu, par adoption de noms mongols et d’'un mode de vie pastoral,
par mariage avec des Mongoles et par leur conversion au bouddhisme tibétain en méme temps que les
Tiimed. Les sources ne s’y intéressent plus apres le traité de paix*’. Ces deux décennies ou les colons
chinois jouérent un réle important dans la société mongole eurent comme conséquence durable d’engager

la région tlimed sur la voie de la sédentarisation et de 1’urbanisation.

Baising : maisons des immigrés chinois et premieres villes

A cette époque, des constructions fixes sont attestées chez les Tiimed. Elles sont nommées baising

(ch. Bansheng i 1), terme qui signifie en mongol moderne « batiment», « maison» et plus

particulierement maison de style chinois, par opposition a la tente mongole mobile. Le mot, d’origine

4 Erdeni tunumal, £ 10 1°, ou « Yike Laba » —FZHI[f selon la transcription chinoise (Wanli wugong lu, juan 7, p. 69-72, 80,
81, 89). Sur sa biographie : Elverskog, 2003, p. 102-103, n. 117.

# Serruys, 1959, p. 71, n. 263 ; Huang Lisheng, 1995, p. 221-222. Le Si yi kao (juan 227, 19b) définit « laba » comme heshang
F115, moine bouddhiste chinois.

4 Les Tiimed (pluriel de timen, « dix mille ») étaient douze groupes, soit en théorie 120 000 hommes en age de faire la guerre.
Huang Lisheng (1995, p. 191) estime a partir des Ming shilu le nombre des hommes (valides) entre cent et deux cent mille en
1550, et I’on comptait en moyenne un homme valide et cing a six personnes par foyer. Ces calculs sont irréalistes : d’une part,
depuis plusieurs siécles le terme de fiimen ne signifie plus dix mille dans un contexte d’unité d’organisation de la population ;
d’autre part, en 1911, les Tiimed de Kokeqota ne sont plus que 56 000 ; méme si certains se sont dispersés en Mongolie orientale,
dans les ligues Ulayancab et Ordos et dans les banniéres Cagqar, la population n’a pas pu atteindre cing cent mille habitants au
XVI¢siécle. Selon Song Naigong (1987, p. 46, 50-54), les Chinois Han, récemment installés ou établis de longue date,
représentaient & la fin du XVvI© siécle prés de 40% de la population de Mongolie méridionale (1,090 million de Mongols et
705 000 Chinois pour une population totale de 1,795 million).

4650 000 selon le Wanli wugong lu, juan 8,p. 118 ; 100 000 selon le Ming shilu, « Moko hen », vol. VII, p. 711 (Serruys, 1959,
p- 39-41, n. 136).

47 Selon une autre hypothése, la moitié des Chinois immigrés furent décimés par une épidémie — peut-étre la variole —, qui se
propagea en Mongolie dans les années 1585-1580 du fait des contacts entre Mongols et Chinois, notamment sur les marchés
(Wanli wugong lu, juan 8, p. 231 ; Suisheng, 1920, juan 5, p. 5). D’apres Fisher (1988, p. 1-23), les Mongols et leur bétail
étaient la proie d’épidémies violentes depuis 1550 et, déja en 1546, 20 a 30% des Tiimed avaient succombé. Alors en position
d’infériorité, ils auraient supplié la Chine d’ouvrir les marchés. Ce n’est pas I’opinion de Serruys (1980, p. 41-64) qui démontre
que la faible densité de la population et les mesures de quarantaine imposées par la tradition aux malades empéchérent une
propagation sérieuse de la maladie.
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chinoise — peut-étre baixing F#E (« le petit peuple »)* ou bangiang 1%

(« pisé ») —, passa dans le
langage courant®. Les Chinois des Ming auraient oublié ou n’auraient pas connu I’origine du mot
lorsqu’ils le retranscrivirent bansheng™’. Baising a sans doute désigné d’abord les maisons en terre ou en
briques construites par les colons chinois (baixing : [les maisons du] petit peuple [chinois]), puis les
villages qu’elles formérent et enfin les villes.

Altan gan, ayant manifesté 1’intention de fonder une ville, envoya dés 1546 des émissaires a la

frontiere pour demander aux Chinois des charpentiers, des peintres et des forgerons. La requéte n’aboutit
pas. Les messagers furent assassinés. Vers 1551 ou 1553, Qiu Fu et Xiao Qin #/7>!, deux membres
influents du Lotus Blanc, construisirent « Baising » (ch. Bansheng), une ville murée abritant un palais et
des pavillons®?, probablement destinés a Altan qan. Bansheng est défini dans les sources chinoises
contemporaines comme synonyme de cheng 3 (« grande ville murée ») ou bao % (« forteresse »)>. En
1554, Zhao Quan 4> et Li Zixin Z= 522 entreprirent chacun de fortifier le site avec de solides murs
en terre mesurant respectivement cing et deux /i°°. Zhao Quan construisit douze grands baising (villages ?)
de 9 000 habitants et 32 petits baising de 7 000 habitants, certainement pour des colons chinois. Sous I’ére
Jiajing (1521-1566), une vingtaine de villages portaient le nom de baising/bansheng : Petit Baising,

Baising Est, Baising Ouest®... Ces toponymes existent toujours aujourd’hui.

4 Lin Bi, 1984, p. 175. L’expression mongole jayun omujy-tan, qui traduit littéralement le chinois baixing, est utilisée dans
I’Erdeni tunumal (f° 10 t°) pour désigner les Chinois du Lotus Blanc.

4 L’étymologie du terme baising est discutée par Mostaert (1934, p. 37, n. 56), Serruys (1959, p. 38, n. 25, et 1990-1991,
p- 213), Hagiwara Junpei (1955, p. 17-19), Huang Lisheng (1995, p. 213-214) et Hong Anquan (2003). Ce mot apparait déja
dans 1’» Histoire secréte des Mongols ». Selon certains auteurs, il peut étre rapproché du persan pi-siwdn, du russe bayisin
(« tour ») ou du grec baisines et désignerait un campement. Bangiang apparait cependant comme une étymologie logique : le
bangiang, litt. « planche-mur », équivalent de banzhu giang HREEi% ou tugiang 1%, pisé, est une technique de construction
de mur d’enceinte ou la terre est fortement compressée entre deux banches : « ils élévent des planches [de bois] pour construire
des murs entourant villes et villages, appelés bangiang [“planche-mur”] », selon le Koubei santing zhi (« Tonggong zhuan »,
Juan 13, 21b). Mais en général, cette technique n’est pas utilisée pour les maisons. Bansheng pourrait ¢galement étre une
référence au pisé : on trouve dans le Si yi guang ji (vol. XCV, 538b) le terme inverse de shengban F1#i, « hisser/construire
des planches ».

50 Les transformations de mots en aller et retour entre le chinois et le mongol sont avérées (voir Aubin, 1984-1985, p. 600-608).
La construction de maisons chinoises appelées bansheng est attestée sous les Ming a la méme époque dans I’est de la Mongolie
méridionale et dans le Liaodong (en Mandchourie) : Kaiyuan tushuo, juan 2 ; Serruys, 1975b, p. 244-245 ; Serruys, 1959,
p. 75-76 ; Wada Sei, 1984 [1959], p. 602 ; Iwai Shigeki, 2005, p. 4. Sous les Qing, baising est transcrit en chinois baisheng F¥
£ ou boxing 1%L, Baising se retrouve dans des noms de lieux en Mongolie-Intérieure, au Xinjiang et au Koukounor pour
désigner des maisons, des villages ou des villes. Il est passé en mandchou (Hong Anquan, 2003 ; Crossley, 1999, p. 82, n. 68).
1 Ou Xiao Jin #§ T : Altan gan Iaurait livré aux Ming en 1551 (voir Elverskog, 2003, p. 101, n. 113, p. 102, n. 117).

521551 selon le San yun chouzu kao (juan 1, 41b) ; 1553 selon le Ming shi (liezhuan 215, p. 8482).

53 Quanbian liieji, « Datong liie », vol. 1, p. 329 ; Ming shilu, « Mdko hen », vol. VII, p. 316 ; Yunzhong chu jianglu, juan 15,
« Yuanmen jitan 4 », p. 10. Voir aussi Hong Anquan, 2003, p. 95-101.

5% Zhao Quan (m. 1572) assista Altan qan dans ses campagnes militaires et regut en 1563 le titre de bayatur kiya et la fonction
d’officier responsable de dix mille Chinois, puis en 1564 le titre de ibang tabunang. 11 fut pourtant livré aux Ming en 1571, qui
I’exécutérent 1’année suivante. Voir Elverskog, 2003, p. 103-104, n. 118 et p. 104, n. 119.

55 Wanli wugong lu, juan 8,p. 112. Pour ’année 1560 (Jiajing 39) le Shizong shilu (Ming shilu, « Moko hen », vol. VIL, p. 316)
mentionne le palais et la ville de Bansheng construits par Zhao Quan et Li Zixin. Sous les Ming, le /i équivaut a 559,8 m.

56 Wanli wugong lu, juan 8, p. 117-118 ; Sanni dang shuo, juan 37, 87b.
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En 1557, Altan qan « construisit huit grands baising®’ en commencant par cinq suburya>® [cing
stipas]® », ce qui pourrait évoquer la fondation de batiments dans une ville. Il est donc possible qu’une
premicre ville murée ait été édifiée pour Altan qan dans les années 1550. Les murs d’enceinte que batirent
Zhao Quan et Li Zixin pourraient correspondre aux dimensions d’une petite ville et d’un palais. Cette
premicre construction ne peut étre localisée, car Baising fut réduite en cendres en 1559 par les soldats

chinois de la garnison de Datong®.

Yeke Baising : le palais de 1565-1567

Altan gan fit édifier en 1565-1567 une ville palatiale fortifiée nommée Yeke Baising (ch. Da Bansheng),

« Grand Baising » ou encore Kaihua gL :

La 44° année [de I’ére Jiajing, 1565], [Zhao] Quan, Li Zixin, Zhang Yanwen 5= et Liu Tiangi 2
K i, usurpant une prérogative sacrée, appelérent « Anda %% » [=Altan gan] « empereur ». Ils
dirigérent des Chinois dans la construction de la ville murée de Da Bansheng [mong. Yeke Baising],
ou ils élevérent une salle d’audience de neuf entrecolonnements®. Le quinziéme jour du cinquiéme
mois on éleva la poutre faitiére®, briila de la monnaie d’offrande et s’exclama : « Dix mille années de
prospérité », tout cela selon le rituel utilisé pour le Fils du Ciel chinois. Alors le Ciel se mit en colére,
un grand vent se leva du sud-ouest, la poutre se brisa et blessa huit hommes dont le meneur, Song
Chang’er 5= F. [An]da n’osa y résider®.

I1 fallut convaincre le superstitieux Altan gan (ainsi le décrivaient les sources chinoises) qu’il ne s’agissait
pas d’une vengeance des génies de la terre offensés par 1’ouverture du sol et par la construction d’un

batiment, mais que 1’accident était bien la conséquence de travaux mal exécutés par des hommes inexperts.

L’année suivante, Zhao Quan et son équipe reconstruisirent le palais :

Le troisiéme mois de la 45° année [de 1’¢re Jiajing, 1566], [Zhao] Quan, [Li] Zixin, [Zhang] Yanwen,
[Liu] Tianqi et consorts envoyerent des Chinois chercher des arbres au tronc large de dix brasses, pour
¢élever a nouveau des salles d’audience et des salles d’habitation, soit en tout sept batiments. Au sud-
est, ils batirent trois greniers et, sur le mur d’enceinte, cinq shuilou 7K#% ; des peintres vinrent les

57 Un village actuel de la banlieue est de Kokeqota se nomme Naimoban /554 (du mongol naiman baising, huit baising).

58 Edifices non identifiés, qui n’ont aucun rapport avec la pagode du méme nom (Tabun suburya [4]) fondée a Kokeqota au
XVII® siécle. On ne connait aucune fondation de stipas par Altan qan. L’emploi d’un terme bouddhique semble indiquer que
cette construction daterait plutot des années 1570.

3 Erdeni tunumal, 2 11 r°.

8 Wanli wugong lu, juan 7, p. 95.

1 Le Wanli wugong lu utilise une expression ambigué, jiu zhong JL.EE, qui peut se lire aussi « neuf salles d’audience ».
Cependant, le Si yi kao (juan 226, 14b), le Si yi guang ji (vol. XCV, 538b) et le Anda hou zhi (juan 434, p. 741 [40a]), qui
livrent une bréve description de la construction du palais, emploient le terme ying f%, colonnes ou ici entrecolonnements (car
le chiffre est impair), utilisé comme mesure de largeur pour les pi¢ces d’habitation.

62 ’installation de la poutre faitiére marque la fin de la construction, célébrée par un rituel.

8 Wanli wugong lu, juan 7, p. 95.

64 Serruys (1983, p. 370) traduit « tour avec une clepsydre installée a I'intérieur » (shuilou lou 7K JFf#?). Cette expression a pu
étre mal copiée car, d’apres Serruys, « Qu (Jiusi), qui n’a jamais visité la Mongolie, a di trouver cette information dans les
notes de quelque voyageur inconnu ». Il pourrait aussi s’agir de 1’abréviation de dishui tulou que I’on trouve quelques lignes
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décorer de dragons et de phénix en cinq couleurs d’une grande beauté. Enfin dans les fortifications en

terre, ils construisirent une grande résidence, trois grandes salles et deux portes. Sur la porte principale,

on lit Iinscription : shiging kaihua fu 1557 B3 {LJFf [« Palais Shiging de la civilisation et du

développement »] ; sur la deuxiéme porte : weizhen hua yi EEEZET [« Impressionner les Chinois et

les Barbares »]. Ils construisirent encore le palais de la Lune a I’est [Chan gong & =] et le pavillon du

Phénix a I’ouest [Feng ge JEL], trois tours en terre permettant I’écoulement des eaux [dishui tulou j#%

7K +:#5]%, peintes de dragons et de phénix et portant 1’inscription : cang hai jiao teng J& /R [« De

la mer verte surgit le dragon jiao »]%.
Composée d’un mur d’enceinte percé de deux portes, de plusieurs salles et de tours, la résidence royale
affichait de multiples références aux palais impériaux de Pékin et a leurs descriptions littéraires, comme
la splendeur des batiments ornés des symboles impériaux (phénix, dragons), les pavillons du phénix, de
la lune et les portes aux noms augustes. Yeke Baising n’est pas mentionnée dans la biographie d’Altan
qan. Il n’est encore ici question d’aucune fondation religieuse.

En rappelant au gan la grandeur de la dynastie Yuan, les Chinois du pays tiimed espéraient peut-étre
qu’Altan gan deviendrait le nouvel empereur de Chine. Mais ce dernier n’en eut semble-t-il jamais
I’ambition et le sicge de Pékin en 1550 n’avait eu d’autre but que d’obtenir 1I’ouverture des marchés. Il
souscrivit cependant au projet de construction d’un palais qui, s’il ne pouvait étre comparé a la Cité
Interdite de Pékin, devait avoir fiere allure dans la plaine tiimed. Sans doute, sa premiére intention fut-elle
le prestige d’une telle fondation mais avec le temps, il vainquit méme sa réticence a y habiter. Vers 1570,
2 000 Mongols vivaient a Yeke Baising, 50 000 Chinois habitaient Yeke Baising et d’autres Baising, villes
de 600 a 900 habitants dirigées par des Chinois aux noms mongols®’. Vingt ans aprés sa fondation par
Altan gan, Yeke Baising ¢€tait donc devenue une ville a part entiere, agrégée autour du palais royal et
peuplée principalement de Chinois.

Le premier palais du gan n’a pas été localisé avec précision. En 1572-1575, Altan gqan fonda sur un
site différent une nouvelle ville : Kokeqota®. Selon I’hypothése la plus probable®, Yeke Baising était

située a environ 87 kilometres a I’ouest de Kokeqota, au pied des montagnes, sur le site du Maidari-yin

juu [12] : peu apres la construction de Kokeqota, sans doute en 1575, Altan gan aurait transformé son

plus bas (voir note suivante).

65 L’expression n’est pas claire ; dishui peut également désigner un auvent, un avant-toit ou des tuiles faisant gouttiére.
 Wanli wugong lu, juan 7, p. 95-96. Cette description se retrouve dans le Beilu shimo zhi (6, 120.6b, p. 5281). D’aprés le
Ming shilu (« Moko hen », vol. VII, p. 714-715) et le Wubian dianze (juan 10, 51b) cités par Serruys (1959, p. 39, n. 125),
Iinscription de la porte principale est réduite & : kaihua fu BA{LF. Le Ming shilu relate ’accident en 1570 et appelle la ville
Bandong R #£ (il s’agit sans doute d’une erreur pour Bansheng).

7 Wanli wugong lu, juan 8, p. 117-118 ; Serruys, 1959, p. 38, n. 125.

68 Matériaux d’époque Qing & I’appui, certains auteurs ont avancé que Yeke Baising se trouvait sur le site méme de Kokeqota
(Wada Sei, 1984 [1959] p. 598-642 ; Yu Yuan’an, 1958 ; Serruys, 1959), mais plusieurs sources mentionnent bien les deux
villes des Timed (notamment I’fledkel shastir, 112.1b ; autres sources in Potokilov, 1947 [1893], p. 126 ; Serruys, 1975a,
p. 184). D’autres chercheurs ont tenté de prouver que Yeke Baising était située sur le site de I’ancienne ville Liao de Fengzhou
(actuelle Baita cun FIE4Y), a 20 km a I’est de Kkeqota (Hu Zhongda, 1959).

8 Cette hypothése est soutenue par Rong Xiang, 1979 [1957], p. 223-229 ; Li Yiyou, 1981, p. 145-149 ; Li Yiyun, 1981, p. 215-
219.
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ancien palais en temple dédié a Maitreya. A I’appui de cette thése, plusieurs sources situent les premiers
campements et palais d’Altan qan a « Fengzhou », a 300 /i (environ 170 km) de la frontiere”. Or
Kokeqota est située a 80 kilometres seulement de la Grande Muraille. En outre, depuis les Yuan et jusque
sous les Qing, Fengzhou ne désigne plus la ville Liao mais toute la plaine des Tiimed, en particulier la

région de Saraci’!. Ces mémes sources situent Yeke Baising a proximité de Saraci (Salaqi #1175, actuelle
Tumote youqi £ BRFF A ), a 100 kilométres a 1’ouest de Kokeqota. Ce site correspond a I’emplacement

du Maidari-yin juu [12], temple entouré d’une enceinte fortifiée et souvent appelé chengsi I=F(« cité-

temple ») car certains des descendants d’Altan qan 1’habitérent’.

La paix sino-mongole et la fondation de Kokeqota

Le 13 juin 1571, I’aile droite des Mongols orientaux et les Ming signérent un traité¢ de paix lors d’une
cérémonie solennelle & Desheng bao /5 £%, au nord de Datong. Les Ming accordérent & Altan gan le
titre de « Prince de 1’Obédience et de la Rectitude » (shunyi wang l[EF£T) et a soixante et un nobles

mongols divers rangs militaires”. La Chine leva I’embargo commercial et autorisa I’ouverture de marchés
d’échange a la frontiere, pour les Tiimed, les Ordos, les Qaracin et les Yongsiyebii. Les Chinois
présentérent les négociations de paix comme une reddition associée a la perception d’un tribut annuel’ ;
les sources mongoles, envisageant la paix comme 1’union de deux nations, affirmérent que c’étaient les
Chinois qui payaient tribut et taxes aux Tiimed”. En réalité, les Ming, soulagés de négocier car leurs
défenses étaient pauvres, achetaient la paix trés cher’®.

L’année suivante, Altan gan fondait Kokeqota :

Le saint et illustre Altan qan, ’année du Singe d’eau male [1572], prenant modele sur la ville perdue
de Dadu [=Pékin], commenga a édifier [/planifia] Kokeqota. Il rassembla les Douze Tiimed, sa Grande
Nation, et les dirigea, avec des artisans dont 1’habileté était sans pareil, pour la construire et la décorer.

70 « Au-dela de la frontiére de la garnison de droite de Datong, on passe I’ancienne muraille de Yaoyulin #2F#£ puis, allant
vers le nord, on traverse deux fleuves Noirs [le Petit fleuve Noir et le Grand fleuve Noir] et le fleuve Gris et, parcourant 300 /i,
on arrive a un lieu nommé Fengzhou » (Quanbian liieji [1626], juan 2, p. 329 ; également le Wanli wugong lu, juan 8, p. 117).
" DaQing yitong zhi, juan 124, 1a-2a ; également Wada Sei, 1984 [1959], p. 714-727 ; Serruys, 1956, p. 52-66 ; Heissig, 1954c,
p. 101.

2 Voir p. 71-72.

3 Si yi guangji, vol. XCVI1, 567b; San yun chouzu kao, juan 2, 11a; Serruys, 1960, p. 1-66 et en particulier p. 11-12;
Elverskog, 2003, p. 118-127, n. 169-198.

74 Les historiens chinois décrivent I’humiliation subie par Altan gan qui se rendit (xiang [¥¢) aux Ming, accepta le titre de shunyi
wang et dut payer un tribut de chevaux en quantité déterminée (Ming shi, liezhuan 215, p. 8486-8487 ; Wanli wugong lu, juan 8,
p- 133-135).

> Erdeni tunumal, £ 15 1°-v°, 16 v° ; Altan tobci anonyme, éd. Bawden, 1955, p. 107.

76 Bien qu’a la suite des accords leurs dépenses militaires eussent chuté de 70%, les Chinois achetérent les chevaux & un prix
¢levé sur les marchés et offrirent des cadeaux cérémoniels proportionnels a I’importance du tribut annuel, ce qui constituait
une sorte de paiement, ainsi que des cadeaux supplémentaires (or, argent, rouleaux de soie, vétements...). Voir Jagchid
& Symons, 1989, p. 105 ; Serruys, 1959, p. 30, n. 94 ; Serruys, 1967, p. 19-21.
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Ainsi, sur le c6té sud des monts Quruyuna, sur le fleuve de la Reine [i. e. fleuve Jaune], sur un site
présentant maints présages favorables, il fit construire par des artisans une ville merveilleuse, avec huit
tours de guet, et un palais’’ de jade.”®

Kokeqota” est aujourd’hui la capitale de la Mongolie-Intérieure®. Le terme gota, qui désigne I’enclos a
bétail dans le vocabulaire de I’élevage, a pris par extension le sens de forteresse, de ville, en général murée.
Kokeqota signifie « la Ville bleue », la couleur bleue, liée symboliquement & I’idée de Ciel Eternel
(Mongke tengri)®!, étant trés valorisée par les Mongols. En 1575, les principales fondations terminées,
Altan qan demanda a I’empereur un nom pour sa ville®?. Reconnaissants de voir le gan respecter le traité,

les Ming répondirent a sa demande en donnant a la cité le nom de Guihua cheng §f{Lik, « Ville revenue

a la civilisation [chinoise] » ou « Ville de I’acculturation », a la fin de I’année 1575. Ils offrirent également
des icones et des shtras®*. Kokeqota était aussi nommée communément Baising ou Yeke Baising, terme
devenu courant dans le vocabulaire tiimed pour désigner une ville, ce qui explique la confusion avec
I’ancienne capitale. De dimensions modestes a cette époque, Kokeqota devrait étre qualifiée de « palais »
plutot que de « ville » (fig. 5).

Si Altan gan se décida a fonder une nouvelle ville a preés de 100 kilométres a 1’est de sa premicre
capitale, c¢’est peut-étre qu’il voulait se rapprocher des marchés a nouveau ouverts le long de la muraille®.
Les chevaux s’y échangeaient contre le thé, les céréales, le coton, la soie et les vétements. Pour les Tiimed
comme pour les Chinois, Kokeqota symbolisait la paix entre les deux peuples qui y cohabitaient depuis
sa fondation. L’hégémonie d’Altan qan et la paix sino-mongole, en mettant un terme quasi définitif aux

conflits frontaliers, procurérent aux Tiimed une nouvelle prospérité. Principal centre de redistribution des

" Qas ordu qgarsi : palais de jade, palais impérial.

8 Erdeni tunumal, 2 19 r°.

7 Son nom tibétain est mKhar-sngon ou encore mTsho-mkhar (« le Fort du lac ») ; son nom mandchou, Huhu hoton. Kékeqota
est située a 40° 41° N, 111° 45” E, a quelque quatre cents kilométres a I’ouest de Pékin.

80 Coiji (1996, p. 24-25) avance une hypothése intéressante, soutenue par Elverskog (2003, p. 133-134, n. 211), mais que nous
ne retiendrons pas pour plusieurs raisons. Altan qan aurait fondé Kokeqota en 1572 sur le site du Maidari-yin juu [12] a 87 km
a I’ouest de la Kokeqota/Hohhot moderne. Cette derniére serait un des nombreux « Baising » ou Altan qan aurait construit en
1579-1580 le monastére Yeke juu. Coiji et Elverskog avancent plusieurs arguments, entre autres : en premier lieu, la Kdkeqota
moderne est éloignée du fleuve Jaune, qui en revanche coulait a proximité du Maidari-yin juu au début des Qing ; en second
lieu, dans les documents mandchous du début du XVII® siécle, la capitale moderne de la Mongolie-Intérieure est appelée « Ville
Juu du gegen gan des Tiimed » et ne se nommait peut-étre pas Kokeqota a cette époque. Or, des documents mandchous et
mongols identifient bien la Koékeqota d’Altan gan avec la ville Juu du gegen gan (Gegen qayan-u juu, Gegen qayan-u Koke
qota) : Di Cosmo & Bao Dalizhabu, 2003, p. 43.

81 Les Mongols s’appellent eux-mémes les Mongols Bleus, Kéke Mongyul.

8 Wanli wugong lu, juan 8, p. 149.

8 Dans les sources chinoises, le terme gui, « retour [a I’allégeance] », n’est habituellement pas employé au sujet des Mongols
mais des Chinois rebelles qui font allégeance aux Ming (Serruys, 1959, p. 12) ; les Mongols, en général, « se soumettent »,
xiang. Les accords de paix marquent donc ici un changement de terminologie puisque Altan qan devient vassal de 1’empire.

8 Ming shilu, « Moko hen », vol. VIII, p. 256 ; Wanli wugong lu, juan 8, p. 165.

85 Cinq marchés d’échange furent ouverts pour les Tiimed en 1571 (a Zhangjiakou bao 5EZZ [1£&, Xinping bao ¥ L&,
Desheng bao, Shuiquan ying 7K 22, Shoukou bao SFICI£2) et d’autres par la suite (Beilu fengsu, trad. Serruys, 1945, p. 163
etn. 89).
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produits chinois vers les groupes mongols non-signataires, comme les Caqar, Kdkeqota devint la capitale
économique et commerciale de la Mongolie®®.

Mais I’essor de la ville est également redevable au bouddhisme, que le réseau commercial ainsi formé
devait contribuer a propager. Les Mongols pouvaient dés lors se passer d’intermédiaire pour traiter avec
les Ming. Les Chinois immigrés étaient intégrés et en partie mongolisés. Désormais tournés vers le Tibet,
les Mongols avaient de nouveaux besoins en matiére de communication interethnique. Car la fondation
de Kokeqota est étroitement liée a I’arrivée des missionnaires tibétains et a la fondation des premiers

monasteres.

Renaissance du bouddhisme en Mongolie et fondation des premiers

monasteres

La conversion d’Altan qan

Au sommet de sa puissance temporelle, Altan gqan se tourna vers la religion. Cependant, les adeptes des
sectes chinoises du « Lotus Blanc » présents au coté du gan des Tiimed ne semblent pas avoir joué¢ un
role religieux décisif auprés de 1’élite mongole. A I’occasion de leurs incursions dans la région du
Koukounor a partir des années 1540-1550, les Tiimed et les Ordos étaient entrés en contact avec des
moines tibétains, qu’ils avaient capturés ou attirés en Mongolie®”. L’initiative de la conversion d’Altan
gan, qui interviendra en 1571 juste apres la signature du traité, est plutdt attribuée a un lama tibétain
gelugpa nommé Asing blama®® (m. 1636). Il précha le bouddhisme chez les Tiimed, incita le gan a
prendre refuge dans les Trois joyaux (le Bouddha, le Dharma et le Sangha) et lui expliqua le mantra du

bodhisattva Avalokiteshvara, « om mani padme htim ! »%

8 Ti{imen jasaytu qan, gan des Caqar et théoriquement Grand gan des Mongols gengiskhanides, envoya un messager a la cour
chinoise. Affirmant qu’Altan était sujet de son maitre, I’émissaire réclama un titre ainsi que 1’ouverture de marchés pour sa
principauté. Tiimen jasaytu qan ne signa cependant pas les accords avec la dynastie Ming et ne cessa jamais ses incursions au
Liaoning.

87 En 1558, Altan qan aurait sauvé la vie de mille moines lors d’une campagne au Gansu et au Tibet oriental (Erdeni tunumal,
f* 11 1°; autres sources mentionnées par Kollmar-Paulenz, 2001, p. 118).

8 Encore appelé Ariy blama, ou "Dzo-dge A-seng bla-ma dans les sources tibétaines, il était sans doute originaire de la région
de mDzo-dge (ou mDzod-dge, *Dzo-dge, ch. Ruoergai 5 Fi25) dans le sud de I’Amdo (actuellement au Sichuan). Il regut en
1578 d’Altan qan le titre d’Ecige blama, « lama pére ». Apres son s¢jour chez les Tiimed, au début du XVvII°® si¢cle, il partit en
Mongolie orientale et en territoire mandchou, ou il devint célébre sous le nom de Manjusiri qutuytu (voir chap. 11, p. 96-97).
8 Erdeni tunumal, 5 171°-19 1° ; Altan tobci, éd. Mostaert & Cleaves, 1952, p. 181 ; Altan tobci anonyme, Asarayci neretii-
yin teiike (éd. Kdmpfe, 1983), Erdeni-yin tobci, éd. Haenisch, 1955, 2 70 v° ; Hor chos- byung, trad. Huth, 1892-1896, vol. I,
p- 213 ; biographie du III° Dalai lama (citée par Tucci, 1949, vol. I, p. 46, Ahmad, 1970, p. 87). Egalement Serruys, 1963,
p. 184 ; Elverskog, 2003, p. 129-130, n. 204. Sur les divergences entre les sources quant aux acteurs et aux dates de la
conversion : Kollmar-Paulenz, 2001, p. 70-71, 114-121. Cette derniére montre que les sources mongoles postérieures a la
biographie d’Altan gan se fondent sur la biographie du I1I¢ Dalai lama et que 1’ Erdeni-yin tobci opte pour un parti pris radical
en mettant en valeur le réle de Qutuytai secen qong taiji (voir infra, note 128) dans la conversion des Mongols. L’Erdeni
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Altan gan s’adressa a la cour des Ming a plusieurs reprises pour demander des sitras tibétains, des
moines tibétains, des statues, des soieries et des artisans’’. En 1572-1573, les Ming envoyérent treize

collections de sitras et onze moines tibétains et « barbares » (yi %), y ajoutant des robes et des coussins

de méditation, de I’or, de I’argent et de la nourriture végétarienne pour des rituels’'. En 1574, les moines
« pacificateurs » retourncérent en Chine ou ils recurent force récompenses pour services rendus parmi
lesquels leurs activités d’espionnage ne devaient pas étre les plus minces. Les Ming se réjouissaient de la
conversion du gan, voyant dans la politique de promotion du bouddhisme tibétain un moyen de « civiliser
leur peuple cruel et arrogant, [de] les rendre respectueux de la Chine et des accords concernant le tribut et
les relations commerciales®” », non sans craindre que le peuple mongol n’adhérat a une hérésie et n’apprit
la magie.

L’enthousiasme du gan pour la nouvelle religion s’étendit rapidement a sa famille : « Altan mena ses
enfants, ses petits-enfants et tous ses sujets comportant plus de dix mille hommes rendre hommage chaque
jour au bouddha® ». Les sources chinoises rapportent que les sujets de son fils ainé, Sengge diigiireng®*
(v. 1522-1586), se convertirent a leur tour : ce dernier « demanda également a ce que des moines viennent
faire un rituel, et que la foule des Mongols vénére le bouddha et prennent les moines comme maitres. Ils
se mirent tous a réciter le nom du bouddha, a transmettre les dhdrdni et a suivre 1’interdiction de tuer des
étres vivants. Ils transformerent leur nature mauvaise en un cceur bienveillant, changérent leur nature de
chacal et de loup et regurent I’enseignement du lion [de bouddha] *>. »

Dés 1572, peu apres la fondation de Kokeqota, Asing blama pressa Altan gan d’inviter bSod-nams
rgya-mtsho (1543-1588), le pontife de I’école gelugpa, troisieme « descendant » par réincarnation du
disciple et successeur de Tsong-kha-pa (1357-1419), dGe-’dun grub (1391-1474). En 1574, Altan qan
envoya une ambassade au Tibet a laquelle participa Dayun kiya, son fils adoptif dont le récit aurait servi
de base a la biographie du gan, et d’autres grands nobles mongols tels Qutuytai secen qong taiji des Ordos
et Kondelen qan des Qaracin®. Une fois obtenu 1’assentiment du hiérarque tibétain, la rencontre fut fixée
a I’année 1578. Une deuxiéme mission fut envoyée en 1576-1577, probablement pour préparer la

rencontre. Sil’on en juge par I’importance de ces délégations, les Tiimed, les Ordos et les Qaracin devaient

tunumal, en revanche, serait plus proche des événements.

N Ming shilu, « Moko hen », vol. VIII, p. 55 (février-mars 1572) ; Ming shilu, « MOko hen », vol. VIII, p. 146 (8 mai 1573) ;
de méme en 1574, 1575. Voir Serruys, 1963, p. 202-205.

oV Wanli wugong lu, juan 8, p. 153 ; Ming shilu, « Moko hen », vol. VIIL, p. 140.

2 Wanli wugong lu, juan 8, p. 153.

% Wanli wugong lu, juan 8, p. 153. « Dix mille » signifie « un trés grand nombre ».

% Sur sa biographie : Erdeni tunumal, 39 v°-431°; Wanli wugong lu, juan 8, p.180-197 ; Beilu fengsu, « Shixi »,
trad. Serruys, 1958a, p. 83-87.

% Wanli wugong lu, juan 8, p. 153.

% Erdeni tunumal, £ 21 1°-23 1°. Voir Kollmar-Paulenz (2001, p. 72-73) au sujet des divergences entre les sources mongoles
et tibétaines quant au nombre de délégations envoyées a Lhasa, a leur objectif, aux dates et aux nobles mongols qui y
participérent.
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connaitre les bases du bouddhisme des 1571 et se sentir assez forts dans leur croyance pour inviter le
hiérarque des Gelugpas.

Apres le traité de paix, I'intérét d’Altan qan pour les affaires spirituelles grandit, sans doute en
proportion du temps qu’il pouvait désormais y consacrer. Certes, la classe dirigeante tiimed, attirée par la
« théologie » ¢élaborée que présentaient les missionnaires tibétains, par la richesse de la littérature écrite ,
ainsi que par le faste des cérémonies et des lieux de culte en Amdo et au Gansu®’, voyait de surcroit en
adoptant le bouddhisme tibétain (et non le bouddhisme chinois) un moyen de faire contrepoids a
I’influence chinoise”®. Mais la conversion était avant tout pour Altan gan un instrument politique qui
péserait face au gan des Cagqar. Altan gan forgeait un nouvel « Etat » dont la 1égitimité reposait sur le

bouddhisme, comme D’avait fait Esen un si¢cle plus t6t”

, ainsi que sur sa reconnaissance par 1’empire
chinois. Il ne cherchait probablement pas, on 1’a vu, a recréer I’empire mongol et a devenir le nouveau
Grand gan, ni méme a unifier les Mongols orientaux, mais plutot a renforcer son autorité sur les Douze
Tiimed en coupant le lien de « vassalité » qui les reliait au gan des Caqar'®,

Toutefois, c’est a la Chine des Ming, fort généreuse a cet égard, que s’adressérent dans un premier
temps les Mongols pour satisfaire des demandes de plus en plus exigeantes. Les Tiimed espéraient peut-
étre que les Ming leur donneraient des stitras en mongol, traduits sous la dynastie Yuan. Or, les Ming leur
envoyaient sans nul doute des moines d’écoles non gelugpas'®!, dites « rouges'®* », et, bien que
I’historiographie gelugpa postérieure ait gommé leur role, il est évident que des moines sakyapas,
karmapas, peut-€tre nyingmapas, demeuraient en Mongolie a cette époque. Asing blama semble avoir eu

103

pour concurrent sérieux un dignitaire tibétain d’une école non-gelugpa'*°. Deux moines portant le nom de

%7 L’enthousiasme qu’ils manifestaient a conduit certains auteurs comme Serruys (1968, p. 62-65) a penser qu’ils n’étaient pas
conscients des conséquences politiques de I’introduction du bouddhisme tibétain.

%8 Okada Hidehiro (1992a, p. 645) parle méme d’un besoin de se convertir « comme protection contre I’érosion de 1’identité
nationale du peuple [d’Altan gan] ». Cette explication est démentie par le fait que les Tiimed s’adressérent a la Chine pour
obtenir des statues et des siitras.

% Dans la tradition de la société mongole, il n’est pas rare qu’un chef qui ne satisfait pas ses sujets soit abandonné, méme si
son pouvoir est 1égitimé par son hérédité ou par la charge qu’on lui avait attribuée. Son échec est pergu comme la perte de son
droit a régner, a comparer avec le « mandat du Ciel » chinois (Fletcher, 1986, p. 31). Ce fut le cas du jinong des Ordos, auquel
Qutuytai secen qong taiji faisait de ’ombre, et de Ligdan qan, qu’une partie de ses sujets quitta pour chercher de nouvelles
alliances. Jadis, le chamane pouvait conférer ce mandat a un prince ou, plutét, servir d’intermédiaire en entérinant la 1égitimité
de son pouvoir. On est tenté de comparer cette relation a celle de yon-mchod qui s’exprimait par des échanges de titres
honorifiques depuis Qubilai qan jusqu’a Qianlong. Sur ce point, les lamas ont su prendre la place des chamanes dans la société
mongole.

100 Selon Elverskog (2003, chap. 1), Altan qan modifia en profondeur la formation socio-politique de Dayan qan. I1 fut en grande
partie responsable de la fragmentation des Mongols a la fin des Ming, puisque a sa suite, les autres princes (Ordos, Qalqa,
Qorcin, etc.) créérent des « €tats » indépendants légitimés par le bouddhisme.

101 Certains étaient peut-étre des Phag-mo gru-pa (Sperling, 1992, p. 749).

102 1a terminologie mongole différencie la « religion (ou doctrine, enseignement) jaune » (sira shasin) ou « chapeaux jaunes »
(sira malaya) —les Gelugpas — de la catégorie indistincte de la « religion rouge » (ulayan shasin) ou « chapeaux rouges »
(ulayan malaya), extrémement confuse pour ’historien des religions, qui ne permet pas de savoir de quelle école non gelugpa
parle un auteur. Cette distinction dérive probablement des historiographes chinois d’époque Ming et Qing et a été reprise par
les Occidentaux. Au Tibet, le terme « chapeau rouge » ne désigne que I’une des deux lignées des Karmapas.

103 Plusieurs sources mentionnent deux moines tibétains a la cour d’Altan gan : Asing blama et un moine d’une école « rouge »
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sTag-lung'® (I’école sTag-lung est une branche des Kagyiipas) sont mentionnés dans la biographie
d’Altan gan ou est relaté un rassemblement en 1591 des clergés « jaune » et « rouge », mentions qui
montrent en tout état de cause la nature cecuménique du bouddhisme a la cour d’Altan gan et de ses
descendants.

Entre la Mongolie, la Chine et le Tibet s’instaurérent donc des relations triangulaires dans les années
1570, au cceur desquelles le bouddhisme tibéto-mongol joua un rdle de langage diplomatique universel.
Outre la foi et la légitimation, le bouddhisme apportait en terre mongole un troisiéme ingrédient : la
fondation de monuments, que I’on peut envisager comme une motivation chez Altan gan, plutét qu'une
conséquence. Au moment ou il construisait une ville et un palais, il se dotait d’une religion au nom de

laquelle il érigerait des temples somptueux, a I’image de son reégne.

Premiéres fondations de monasteres en 1572-1576

En méme temps qu’il batissait sa nouvelle capitale, Altan gan manifesta des le début de 1572 I’intention

)105 5. 11 demanda des lamas tibétains et des

de fonder un monastére « dans les monts Daqing (Qarayuna
maitres charpentiers aux Ming qui accédérent a sa requéte pour les premiers mais nulle mention n’est faite
de charpentiers ni de peintres.

D’aprés les annales de la dynastie, un temple est construit en 1575'%. 1l ne s’agit certainement pas du
Yeke juu — son « Grand temple » dont la construction fut retardée par ses voyages et ne commenga qu’en
1579'%7 — mais nous ne pouvons I’identifier de fagon précise : étant donné la ferveur bouddhique d’Altan
gan et de sa famille, peut-étre était-ce un premier temple fondé dans la nouvelle ville de Kdkeqota pour
abriter les images de culte offertes par les Chinois et/ou un monasteére destiné a accueillir les moines
tibétains venant de Chine ou du Tibet. Un « collége monastique fondé par Altan gan » existait, semble-t-
il, en 1573-1574'% et il n’est pas exclu d’imaginer que dés cette période le camp d’Altan qan, sans cesse
en déplacement, comprenait des temples-yourtes démontables.

Par ailleurs, un premier sanctuaire, le « temple du Kanjur », avait peut-&tre été construit dans les

années 1570 sur I’emplacement du futur Siregetii juu [2] (fondé en 1585-1586). Sa taille modeste et sa

(Pallas, 1776-1801, vol. II, p. 425 ; également une biographie du Jebciindamba qutuytu citée par Bawden, 1961, p. 35).

104 Un certain Staylung nangsu (<tib. sTag-lung nang-so), « le messager de sTag-lung », était présent dans I’ambassade
mongole de 1574 (Erdeni tunumal, f> 21 1°). Un Staylung corji blama (<tib. sTag-lung chos-rje bla-ma) est ensuite mentionné
chez les Tiimed en 1590-1591, sans doute était-il venu dans la suite du Dalai lama (Erdeni tunumal, £ 46 v°-47 t°, voir
¢également Elverskog, 2003, p. 139, n. 230 et p. 197, n. 30).

195 Wanli wugong lu, juan 8, p. 149.

106 D apres le Ming shilu (« Moko hen », vol. VIII, p. 256), Altan qan demande en 1575 que « la cour attribue un nom a la ville
et au temple qu’il a construits ».

107 Serruys (1963, p. 207-213) pense qu’Altan gan demanda aux Ming de donner un titre au Yeke juu en 1575 avant la
construction du temple ; il aurait réitéré sa demande par la suite une fois le monastére construit.

198 Chen-po Hor-gyi... phreng-ba, trad. Klafkowski, 1987, p. 219.
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probable architecture provisoire!® expliqueraient qu’il ne soit pas mentionné dans la biographie d’Altan
gan et que les textes chinois restent flous a son sujet. Par la suite, ce sanctuaire sera connu sous le simple

nom de « Kii miyuu» (<ch. Gu miao T &, « vieux temple »)''? : c’est 1a qu’Altan qan installa,

probablement vers 1579, le lama mongol Sidatu kabcu blama!'!.
La situation du monastere projeté en 1572, « dans les monts Daqing », permet d’avancer une autre

hypothése. 11 s’agirait du Maidari-yin juu [12] édifié selon certaines sources dés 1575''?

, peut-étre dans
I’ancien palais de Yeke Baising. A la fondation de Kokeqota, Altan gan aurait entrepris de transformer
son ancien palais en temple (le Maidari-yin juu ne prit son nom qu’en 1606)'!?. 11 continuait d’ailleurs de

résider « loin [dans] les monts [Da]qing'!*

» (Yeke Baising ?) en 1576. Comme il est d’'usage dans les
¢tats nomades, le gan disposait de plusieurs capitales et sa cour n’était probablement pas sédentarisée. La
ville était sans doute plus un symbole de prestige imitant un mod¢le chinois qu'une véritable nécessité

politique.

Bien que sa biographie le laisse suggérer, Altan qan n’avait pas le monopole des fondations religieuses.
En 1576, un de ses petit-fils, Bayayud bayatur taiji''®, fervent converti, fit édifier le Huayan si %55
[21], « temple/monastére du Sttra de la Guirlande de Fleurs » (Avatamsaka sitra). Surnommé Baozi
miao & &, « temple-forteresse », en raison du mur défensif qui I’entourait, il était situé a 40 kilométres

a I’est de Kokeqota. Le temple n’a pas été conservé. Sa fondation nous est connue grace au texte chinois

199 En raison du maintien de 1’embargo chinois sur les exportations de fer — par crainte de voir les Mongols fabriquer des
armes —, sa charpente en bois était dépourvue de clous et tenait avec une armature de cuir, ce qui rappelle la yourte nomade
plus que la charpente chinoise (Rong Xiang, 1979 [1957], p. 171, 207).

10 Coyiji, 1988-1989, p. 141, citant la biographie de Siregetii giiiisi corji (voir note suivante) : Kékegota-yin yajar orun-u jaga
kijayar ba siregetii gegen-ii tobci namtar, busu qutugtu blam-a-nar kiged olan siime-yin neres-i temdeglegsen debter, 1864.
! Plus tard connu sous le nom de bandida Siregetii giiiisi corji. Voir infia, p. 69 et note 182.

12 Erdeni-yin erike, f* 37 1°. D’aprés Heissig (1961, p. xxii, n. 187), I’Erdeni-yin erike s’inspire du dPag-bsam ljon-bzang
(1748) de Sum-pa mkhan-po ye-shes dpal-’byor (1704-1788), qui nomme simplement ce monastére Jo-bo’i lha-khang,
« temple du Seigneur ». Le Suisheng (1920, juan 8, p. 25) le considére également comme une fondation d’Altan gan.

3 Voir p. 71-76._Le lien entre Kokeqota et le Maidari-yin juu est rendu plus complexe encore par la mention dans une source
chinoise du titre de Fuhua cheng #aft3§ qui aurait été donné en 1575 par les Ming a la ville d’Altan qan (Quanbian liieji,
Juan 2, « Datong liie », vol. I, p. 329). D’apres sa formulation, ce texte semble recopier la méme source que le Ming shilu
(« Moko hen », vol. VIII, p. 256) cité précédemment, mais en introduisant une erreur de copie : fu 1F est mis pour gui 5 de
Guihua cheng, le nom donné a Kdkeqota par la cour des Ming en 1575 (Wada Sei, 1984 [1959], p. 717, n. 1). La citation du
Quanbian liieji est reprise dans le Ming shi jishi benmo (juan 60, vol. IX, p. 23-24). L auteur en déduit qu’une premiére ville
est nommée Fuhua cheng en 1575 et que Kokeqota/Guihua cheng n’est fondée qu’en 1586 par Jonggen qatun, la troisieme
¢épouse d’Altan gan, I’année ou « Altan qan fait de Bansheng le siége de son pouvoir » (ce dernier était en fait mort depuis
quatre ans). « Fuhua cheng », qui n’est pas attesté dans les sources officielles chinoises ni mongoles, en est venu a désigner
jusqu’a aujourd’hui le premier palais d’Altan qan et donc le Maidari-yin juu. En réalité ce temple recut des Ming le titre de
Lingjue si en 1606. 11 est fréquent que les textes chinois sur les Mongols recopient de plus anciens et perpétuent des erreurs.
14 Ming shi, liezhuan 215, p. 8488.

115 Encore nommé Buyan taiji, fils de Bayayud noyan, deuxiéme fils d’Altan qan (Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys, 1958a,
p. 87 ; Wanli wugong lu, juan 8, p. 135 ; Elverskog, 2003, p. 159, n. 290).
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d’une inscription commémorative datée de I’année xinsi = (1581)!''® dont I’endroit, écrit en mongol, a

disparu'!”. Cette stéle bilingue, qui ne comporte aucun mot tibétain, suit la composition des inscriptions
chinoises traditionnelles, avec citation des classiques confucéens. Le texte chinois vante la grande piété
du fondateur qui décida de fonder un temple sur un site escarpé pour obtenir des mérites et fit fabriquer
peintures et statues. Il s’achéve par une liste de vertueux donateurs, hommes et femmes, dont la plupart
portent des noms chinois, preuves du cosmopolitisme de I’entourage d’Altan gan et des bonnes relations
sino-mongoles de I’époque. Les Chinois ne travaillaient pas seulement pour les Mongols, ils collaboraient
et financgaient la construction des mémes temples. Le bouddhisme de rite tibétain fournissait aux Chinois
et aux Mongols de la région 1’occasion de trouver un modus vivendi. Une autre stéle de ce temple,
certainement plus tardive, écrite en mongol et en tibétain, insiste sur la sincérité de la foi de Bayayud taiji
devenu moine et patron de textes canoniques, quelques années aprés la fondation'!8.

Pendant qu’ils édifiaient des sanctuaires sur leur territoire, les Tiimed ne manquaient pas d’aller briler
de I’encens dans des temples de 1’autre c6té de la frontiére, en particulier en Amdo, ce qui les conduisait
a traverser le Gansu partiellement controlé par les Ming. Ils visitérent par exemple le Xina si PH4A<F ou
FEHLSF (tib. Zi-na bSam-grub gling)'"®, a I’est de Xining FEE%, en février 1575. A cette époque, des
temples chinois du Gansu furent convertis en monasteres de rite tibétain. Des moines des deux confessions
cohabitaient parfois dans les mémes monasteres. Les Mongols ont pu s’approprier des édifices religieux
de force ou récupérer des sites abandonnés par les Chinois dans cette région qu’ils occupérent quelque
temps. Excédé par les incursions mongoles en Amdo, un fonctionnaire chinois, Liao Fengjie B2,
demanda que leur soit donnée I’autorisation de batir un temple a I’extérieur de Jiayu guan F%EE (la
passe de Jiayu), du coté nord de la muraille, pour leur oter tout motif d’intrusion au-dela de la frontiére!°.

Apres ses attaques au Koukounor de 1559-1560, Altan gan avait laissé la région aux mains de son

quatriéme fils, Bingtii taiji'?!, qui demanda aux Ming, entre 1571 et 1575'22, I’autorisation et I’assistance

116 T es troncs célestes (signes dénaires) et les branches terrestres (signes duodénaires) combinés par deux sont identifiés a des
années dans un cycle de soixante ans. Les deux années xinsi probables sont ici 1581 ou 1641. Bayayud bayatur a probablement
¢édifié la stele en 1581, a son retour du Koukounor (s’il était encore en vie en 1641, il aurait alors été agé de plus de quatre-
vingt-dix ans).

17 Le texte chinois est conservé dans le Guisui xian zhi, 1968 [1934], p. 450-451. Voir la traduction dans le catalogue (CD-
rom) [21].

118 Voir la traduction dans le catalogue (CD-rom) [21]._Sans la version mongole, sa traduction est délicate : voir les différents
problémes soulevés par Huang Lisheng, 1995, p. 308 ; Serruys, 1962, p. 357-378.

19 Ming shilu, « Moko hen », vol. VIII, p. 224. Serruys (1963, p. 207) rapproche ce temple d’un groupe ou d’un clan du méme
nom. La population de cette région est tres mélée, la frontiére sino-tibétaine s’étant déplacée d’est en ouest et d’ouest en est a
plusieurs reprises. Le Zi-na bSam-grub gling était probablement un monastére tibétain, qui pouvait cependant compter des
moines chinois dans sa congrégation (information communiquée par Anne Chayet).

120 Ming shilu, « Moko hen », vol. VIII, p. 224.

121 Encore appelé Bingtii ildeng, m. 1588 (Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys, 1958a, p. 88).

122 1571-1572 d’aprés le Ming shi (liezhuan 218, p. 8546) ; 1574 d’aprés le Anda hou zhi (p. 751 [45a]) ; 1575 d’aprés le Ming
shilu (« Moko hen », vol. VIIL, p. 251).
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matérielle pour construire un temple &4 Wuwang cheng 77 F3%'%%, a 700 /i de Xining et 400 /i de Zhangxi
5124 et un deuxiéme temple en dehors de la passe de Jiayu. Les Ming craignaient que cette requéte ne
fit qu’un prétexte a I’installation durable des Mongols au Koukounor et au pavage de la route entre la
Mongolie et le Tibet. Ils s’apprétaient a refuser lorsqu’ils constatérent (en 1574) que les travaux du

premier temple étaient commencés. Ils lui accordérent alors le titre de Yanghua si {{IE£5F (« monastére

)125

qui leve les yeux vers la Chine »)'~ et envoyerent I’aide demandée. Or, aprés avoir obtenu satisfaction,

« Bingtii bouscula les Tibétains et se fraya une route jusqu’a Songpan ;% [au Sichuan] pour aller a la

rencontre du qubilyan'?® [bSod-nams rgya-mtsho] ». Pour maintenir I’ordre dans la région, la cour
chinoise finit par accorder a Bingtii I’ouverture d’un marché. Le fils d’Altan gan étendit donc son
influence sur le pourtour tibétophone de la Chine, du Gansu a I’Amdo, et marqua ce territoire par la

construction de temples reconnus par les Ming.

Altan gan demanda lui aussi a plusieurs reprises 1’autorisation et les matériaux pour construire un temple
au sud du Koukounor, notamment en 1575 et en 1576'?7. Qutuytai secen qong taiji'?® fit une demande
similaire en 1575. Altan qan finit par obtenir satisfaction. Il donna I’ordre d’édifier un temple (1574-1577)
pour « gouverner les trois nations » (u/us), la Chine, la Mongolie et le Tibet'?’, connu dans les sources
mongoles sous le nom de Cabciyal-un siime [157]. La cour lui octroya le titre de Yanghua si, le
23 avril 1577'3°. En janvier 1578, Altan, ses petit-fils Daicing taiji, Bayayud bayatur taiji et « Cheligen »
fi- 77 R (*Ciiriike) y organisérent un grand rituel'!, sans doute pour préparer ’arrivée de bSod-nams rgya-

mtsho. Altan qan établit a proximité une grande foire ou les chevaux mongols devaient s’échanger contre

123 Wada Sei (1984 [1959], p. 631) identific Wuwang cheng avec ’actuel Tongde [F]% ou Lajia si HIfJ[I5F. Serruys (1963,
p. 208-209) émet I’hypothése que le temple du Wuwang cheng est plutot a I’extérieur de la passe de Jiayu (d’aprés Ming shilu,
« Moko hen », vol. VIII, p. 251) mais confond avec le deuxiéme temple prévu par Bingtii.

124 > actuelle Zhangxi ying J&fiE 2, a une quarantaine de /i au nord de Songpan. Il y avait a cet endroit des villes-garnisons
construites par les Ming.

125 Dans les sources chinoises, le temple que fonde Bingtii & Wuwang cheng semble avoir été confondu avec celui que
construisit peu aprés Altan gan, nommé aussi Yanghua si.

126 Ming shi, liezhuan 218, p. 8546.

127 Ming shilu, « Moko hen », vol. VIIL, p. 239 ; Ming shi, liezhuan 215, p. 8488.

128 Qutuytai secen qong taiji (1540-1586) était le chef de facto des Ordos, bien qu’il n’eiit pas le titre de jinong. Neveu et
conseiller d’Altan qan, bouddhiste fervent, il assista maintes fois Altan qan dans ses campagnes militaires et dans ses relations
avec les Ming et les Tibétains. L’ Erdeni-yin tobci, écrit par son petit-fils Sayang secen, le glorifie et exagére sans doute son
role dans la renaissance bouddhique (voir sa biographie dans Wanli wugong lu, juan 14, p. 165-177 ; Beilu fengsu, « Shixi »,
trad. Serruys, 1958a, p. 53-54).

129 Erdeni tunumal, ©* 21 1°. Dans des ceuvres postérieures, la construction du Cabciyal-un siime est datée de 1578-1579. Sans
doute est-elle confondue avec la date de sa consécration, ou bien avec la fondation du Yeke juu [1] : Erdeni-yin tobci (f° 74 v°) ;
Hor chos-"byung, trad. Huth, 1892-1896, vol. I1, p. 223 ; Chen-po Hor-gyi... phreng-ba (trad. Klafkowski, 1987, p. 225). Voir
Kollmar-Paulenz, 2001, p. 81-82.

130 Wanli wugong lu, juan 8, p. 167 ; Ming shilu, « Moko hen », vol. VII, p. 321 ; Ming shi, liezhuan 110, p. 5851.

B Wanli wugong lu, juan 8, p. 169 ; Erdeni tunumal, * 27 1°.
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du thé'*2, Lors de la rencontre entre Altan qan et bSod-nams rgya-mtsho, ce dernier dirigea le rituel de
consécration du temple et le nomma Theg-chen chos-’khor gling (mong. Yeke kdlgen-ii nom-un kiirdiin

siime, « temple de la roue de I’enseignement du Mahayéana »).

133

L’emplacement exact de Cabciyal, qui signifie en mongol « vallée étroite », n’est pas connu > et le

temple a disparu apres avoir été réduit en cendres en 1591 par les Chinois, qui reconquirent une partie de

134

I’Amdo et interdirent les pelerinages'>*. Nous possédons toutefois une description de sa fondation et de

sa décoration :

Le site ayant été consacrg, sur le lieu ou le Lama et le Donateur se sont rencontrés, on construisit un
monastére. On embaucha de nombreux artisans chinois pour I’édifier. Dans le monastére, [on installa]
les statues des bouddhas des Trois Eres, du saint Tsong-kha-pa et d’autres saintes statues. Dans les
quatre directions, il y avait un temple a Yamantaka'* et & Avalokiteshvara, chacun ayant seize piliers.
Entre les deux, deux temples a un sadaba'*® et a un yaksha'*’. Aux quatre coins du pavillon, le palais
Gerel tonulayci [tonilyayci] [« palais du sauveur brillant »], et le palais Yeke amuyulang [« palais de la
grande paix »]'**. Tout ceci fut construit a la maniére chinoise avec des toits chinois. [Il fut entouré
d’un mur triple.] 11 fut nommé « temple de celui qui fait tourner la roue de I’enseignement du
Mahayana'®. »

Altan gan fit donc appel a des artisans chinois pour construire ce monastére dont les batiments seront
construits dans le style chinois. La biographie du III° Dalai lama mentionne également une chapelle dédiée
a Pe-har (dPe-dkar Icog), le dharmapdla qui, par I’intermédiaire de son oracle, aurait conseillé au pontife
tibétain d’accepter I’invitation d’Altan gan'*.

Bien que ce ne soit pas explicite, ce temple avait certainement pour objet la consécration du lieu de
la rencontre prochaine. Le choix de la région n’était pas fortuit. Outre sa position géographique, a mi-

chemin entre la Mongolie et le Tibet, et sa population cosmopolite (Tibétains, Mongols et Chinois s’y

132 Wanli wugong lu, juan 8, p. 167 ; Quanbian liieji, juan 5 : « Gansu liie » ; Ming shilu, « Moko hen », vol. VIII, p. 320-321.
Voir également Serruys, 1963, p. 209.

133 En tibétain, Cabciyal est transcrit Chab-chi-ya-la ou Chab-tsha. Il existe une localit¢é nommée Chab-tsha (ou Chab-cha), au
sud-ouest du Koukounor. Cabciyal est nommé dans le Ming shilu Chacha cheng X X3, (Serruys, 1960, p. 36, n. 74 ; Hor
chos-"byung, trad. Huth, 1892-1896, vol. I, p. 215). D’aprés Su Bai (1994, p. 41, n. 32), les ruines du temple seraient situées
dans le district de Gonghe F£H1 sur la rive sud-ouest du lac.

134 Ming shilu, « Moko hen », vol. IX, p. 69 ; Ming shi, liezhuan 110, p. 8575 et liezhuan 218, p. 8548. Voir également Heissig,
1961, p. vi.

135 Bhairava d’aprés la biographie du I11° Dalai lama (passage traduit par Kollmar-Paulenz, 2001, p. 82).

136 Elverskog (2003, p. 141, n. 235) traduit sadaba/sataba par « bodhisattva ». Il pourrait aussi s’agir d’un sabday (<tib. sa-
bdag), divinité bouddhique « maitre du sol ».

37 Temples de sems-dpa’ (« Ame purifiée », « saint») et de gnod-sbyin (yaksha) d’aprés la biographie du III® Dalai
lama (Kollmar-Paulenz, 2001, p. 82).

138 Le gZims-chung ’od-gsal pho-brang (« palais de la claire lumiére ») et le bDe-chen pho-brang (« palais de la grande
félicité ») d’apres la biographie du I1I° Dalai lama (Kollmar-Paulenz, 2001, p. 82).

139 Altan erike, p. 127-128, voir également la traduction de Heissig, 1961, p. vi, et d’Elverskog, 2003, p. 141, n. 235. Ce passage
est copi¢ de la biographie du I1I° Dalai lama (f° 96 r°, passage traduit par Kollmar-Paulenz, 2001, p. 82). Les deux textes datent
la construction du temple apres la rencontre. Le Hor chos- "byung (trad. Huth, 1892-1896, vol. 11, p. 223) donne une description
plus succincte ; voir également Chen-po Hor-gyi... phreng-ba (trad. Klafkowski, 1987, p. 422) ; mTsho-sngon gyi lo-rgyus
sogs bkod-pa’i tshangs glu gsar-snyan zhes-bya-ba bzhugs-so de Sum-pa mkhan-po, 1786.

140 Erdeni tunumal, £* 22 1°-v° ; biographie du I1I° Dalai lama (voir Tucci, 1949, vol. 1, p. 47-49 et 255).
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coOtoyaient), elle était terre de rencontre pour les princes mongols et les religieux tibétains. C’est sur les
berges du lac que Kdden, petit-fils de Gengis Khan, avait convoqué le patriarche des Sakyapas, Sa-skya
pandita (1182-1251), en 1244, et que Qubilai avait rencontré Karma pag-shi (=baysi) (1206/1207-1283),
le second patriarche des Karmapas, en 1255. C’est également prés du Koukounor qu’était né Tsong-kha-
pa et que s’¢était développée son école, les Gelugpas. Altan qan s’imposait ainsi comme le protecteur de

cette terre sainte.

La rencontre entre Altan qan et le Dalai lama

Bien connue des historiens du Tibet, la rencontre entre le gan des Tiimed et bSod-nams rgya-mtsho (fig. 7)
est montrée sous un nouvel éclairage par les études sur la biographie d’Altan qan'*!'. Nous nous
contenterons ici de I’évoquer et d’en aborder les principales motivations.

Altan gan envoya trois délégations pour accueillir le pontife le long de sa route. Lors de I’entrevue
solennelle qui eut lieu a Cabciyal le 19 juin 1578, le gan était accompagné de sa troisieéme épouse, Jonggen
qatun'#?, de ses autres femmes, des grands nobles des Ordos — dont Qutuytai secen qong taiji —, des
Qaracin et des Yongsiyebii, d’ Asing blama et d’une dizaine de milliers de Mongols. Altan gan et le pontife
tibétain échangerent maints cadeaux luxueux (mandalas, vaisselle précieuse, or, chevaux, soieries...).

1435, et

Altan gan donna au pontife le titre de « merveilleux Vajradhara, bon et glorieux océan de mérite
octroya des titres honorifiques aux lamas tibétains de la suite de bSod-nams rgya-mtsho, qui donna en
retour au gan le titre de « Brahma parfait, grand, puissant cakravartin dharmardja'** » ainsi que des titres
aux nobles mongols. Altan qan s’engagea a abolir les sacrifices sanglants et a persécuter le chamanisme.
Il promulgua des lois relatives aux jelines ainsi qu’a la garantie du statut et des priviléges des moines

mongols'®. Le Dalai lama et les réincarnés tibétains effectuérent des rituels, préchérent et donnérent des

141 Les principales sources sur la rencontre sont I’ Erdeni tunumal (f*° 25 v°-33 1°) et la biographie du I1I° Dalai lama (p. 94a, cf.
Ma Lianlong, 1992 ; Tucci, 1949, vol. I, p. 254-255, n. 93). Pour la comparaison entre la biographie d’Altan gan et les autres
sources (Erdeni-yin tobci, Hor chos-"byung, Asarayci neretii-yin teiike), qui s’inspirent essentiellement de la biographie du
I11¢ Dalai lama : voir Kollmar-Paulenz, 2001, p. 74-79. Voir également Ahmad, 1970, p. 89-90 ; Elverskog, 2003, p. 152-167,
n. 263-311.

142 Voir infra, note 171.

S Mong. yaiqamsiy vcira dara sain coy-tu buyan-tu dalai, tib. rdo-rje-chang bsod-nams rgya-mtsho dpal-bzang-po. Forme
résumée du titre, Dalai lama (dalai blama) est généralement interprété comme signifiant « lama [a la sagesse vaste comme]
I’océan », mais le terme dalai peut simplement traduire une partie du nom du pontife, rgya-mtsho. Voir également 1’expression
dalai-yin qan, « seigneur des océans », qui domine le monde entier, dans 1’» Histoire secréte des Mongols ». Le premier abbé
et fondateur de Tashilunpo (bKra-shis lhun-po), dGe-"dun grub (1391-1475) et le dixiéme abbé de Drepung, dGe-’dun rgya-
mtsho (1475-1542), furent reconnus rétrospectivement comme [ et II° Dalai lama. bSod-nams rgya-mtsho est ainsi considéré
comme le III° Dalai lama.

144 « Roi de la Loi/par la Loi » (<tib. chos-kyi rgyal-po, mong. nom-un qayan), monarque universel qui fait tourner la roue du
Dharma (cakravartin). Sur les titres et sceaux que s’échangerent les seigneurs et leurs chapelains, de Qubilai aux Mandchous,
voir Grupper, 1984, p. 66, n. 15 ; Ishihama Yumiko, 1992.

145 Les édits religieux d’Altan qan sont inclus dans le code de lois écrit en tibétain et promulgué en 1577-1578 (Meisezahl,
1973, p. 268-284 ; Bira, 1973, p. 7-34 ; Schulemann, 1958 [1911], p. 113-114 ; Heissig, 1953, p. 493), et repris dans les codes
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initiations et des bénédictions. « Cent huit » (chiffre symbolique) Tiimed prirent des veeux monastiques.

bSod-nams rgya-mtsho consacra le Cabciyal-un siime ou il installa une congrégation de moines.

7. Le llI# Dalai lama. Sanctuaire du youl coycin du Yeke juu (Kokeqota, état vers 1998). Des écharpes
votives (qagall) ornent la statue.

La rencontre, qui scellait leur mutuelle reconnaissance, permit de renouer la relation yon-mchod entre le
maitre spirituel et le donateur laic'#S. Les empereurs Yuan et les Sakyapas avaient porté ce lien a son
apogée, les premiers en I’utilisant pour conférer une justification divine a leur domination d’un empire
universel et multi-ethnique, les seconds, pour établir leur hégémonie au Tibet. La relation instaurée en

147

1253 entre I’empereur Qubilai et le lama *Phags-pa’®’ était devenue la référence absolue. Asing blama

employa cet argument majeur pour convertir Altan gan en 1571, lui conseillant d’unir 1’Etat et la religion

ultérieurs : Heuschert, 1998.

146 Yon(-bdag)/mchod(-gnas) : donateur laic (princier ou royal)/précepteur spirituel (le lama), mong. dglige-yin ejen, « maitre
des dons » et takil-un orun, « lieu de I’offrande » (le lama) (Ruegg, 1995, p. 7-92). Le patron joue le role de donateur et de
protecteur militaire. Défenseur de la foi (dharmardja) contre les ennemis de la religion, il s’engage a diffuser le bouddhisme.
En contrepartie, le lama accorde des enseignements et certains rituels. Il confére au donateur une légitimité idéologique. Au
sein de cette relation personnelle et religieuse, formellement définie et mise par écrit a I’époque de Qubilai (Franke, 1994
[1978], p. 3-85; Ahmad, 1970, p. 96-97 ; Farquhar, 1968, p. 335, n. 43 ; Kollmar-Paulenz, 2001, p. 134-147), les deux
protagonistes tiennent une place égale (sur les questions de préséance : Ruegg, 1995, p. 44-45).

147 *Phags-pa blo-gros rgyal-mtshan (1235-1280), moine sakyapa, neveu de Sa-skya pandita, était précepteur d’Etat (guoshi)
de I’empereur Qubilai.
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(qoyar yosu « le principe duel », « le systéme/l’ordre conjugué ») a la manicre de Qubilai et de *Phags-

a'¥®. Altan qan demanda au Dalai lama de lui conférer I’initiation d’Hevajra, comme ’Phags-pa I’avait

p
fait avec Qubilai, et les échanges réciproques de titres furent fondés sur cette relation.

Le pouvoir temporel des Tiimed-Ordos et le pouvoir religieux des Gelugpas firent cause commune
pour le plus grand profit des uns comme des autres. Loin d’étre une simple tournée apostolique officielle,
le voyage de bSod-nams rgya-mtsho au Koukounor avait pour but de s’assurer le soutien d’une puissance
extérieure qui consoliderait le pouvoir spirituel et temporel des Gelugpas au Tibet, émietté en principautés
toujours prétes a prendre les armes'*’, mais également celui d’un nouveau voisin qui occupait déja une
partie de I’Amdo. Les Gelugpas espéraient que les Mongols, non contents de venir porter pacifiquement
leurs somptueuses aumones a Lhasa, seraient préts a prendre les armes pour défendre leur foi. Par
I’alliance avec Altan gan, en qui ils voyaient un souverain capable de rétablir la paix, le commerce et la
prospérit¢ dans toute 1’Asie intérieure, ils récupéraient 1’héritage des Sakyapas en Mongolie et
encourageaient le désir d’expansion des Tiimed. C’est pourquoi I’initiative de la rencontre revient aux
Gelugpas qui, en envoyant Asing blama a la cour d’Altan gan, chercherent le soutien du plus puissant des
chefs mongols et le persuadérent d’inviter leur pontife, invitation qu’il s’empressérent d’accepter'™’.

Armé de la reconnaissance de 1’école gelugpa, Altan gan put légitimer son pouvoir sur les Douze
Tiimed et son influence sur 1’aile droite. Pourquoi choisit-il les Gelugpas plutot qu’une école » rouge »
dont les moines fréquentaient également sa cour ? La question n’est pas ¢lucidée. Sans doute les Tiimed
préféraient-ils une école jeune en pleine expansion aux Karmapas, trop proches de Pékin, et aux Sakyapas
politiquement affaiblis. De plus, les Sakyapas et les Karmapas manquaient de la ferveur missionnaire
qu’affichaient les Gelugpas'®'. On comprend tout ’intérét de cette alliance pour I’ambitieux Altan qan,

qui n’était, par le sang, qu’un prince mongol parmi d’autres.

18 Erdeni tunumal, 2 19 v°. L’alliance entre 1’Etat et la religion, dont ’origine remonte & I’histoire du bouddhisme en Inde,
est développée dans le Cajyan teiike [L’Histoire blanche]. Ce manuel de gouvernement apparut miraculeusement vers 1560-
1570 entre les mains de Qutuytai secen qong taiji qui établit que 1I’auteur n’était autre que Qubilai (Sagaster, 1976, p. 31). Les
sources mongoles plus tardives identifieront Altan gan comme une réincarnation de Qubilai et bSod-nams rgya-mtsho comme
celle de "Phags-pa, unis par la relation yon-mchod (en particulier le Bolur toli, écrit entre 1846-1849 : Kollmar-Paulenz, 2001,
p. 117-118).

1499 1 ordre des Gelugpas était en proie aux pressions exercées par les princes du gTsang, qui tenaient le pouvoir au Tibet central
et supportaient les Karmapas. Des guerres éclaterent entre les deux ordres rivaux, soutenues par des alliances temporaires
(Tucci, 1949, vol. 1, p. 44-46 ; Ahmad, 1970, p. 93-95).

150 Contrairement a la biographie d’Altan gan, sans conteste plus proche des événements, la biographie du I1I° Dalai lama,
rédigée par le V¢ Dalai lama qui tentait de diminuer I’importance des Mongols pour la survie des Gelugpas, attribue ’initiative
de la rencontre aux Mongols. bSod-nams rgya-mtsho aurait longtemps hésité et n’aurait pas répondu a une premiére invitation
d’Altan qan, dissuadé par la noblesse et le haut clergé tibétain de voyager chez ces Mongols sans religion et anthropophages.
Les sources mongoles plus tardives s’inspirent de la biographie du III° Dalai lama : pour I’Altan tobci et I’ Asarajyci neretii-yin
teiike, I’initiative de la rencontre revient a Altan qan ; pour I’Erdeni-yin tobci, a Qutuytai secen qong taiji (Kollmar-Paulenz,
2001, p. 120-133).

151 Richardson, 1958, p. 156.
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Bien que la cour Ming craignit les conséquences d’un rapprochement tibéto-mongol, cette alliance
servait leur politique extérieure de pacification des « barbares ». La diffusion du bouddhisme créait un
langage commun et un code diplomatique qui convenaient aux Chinois. Par I’intermédiaire d’Altan gan,

1532 Au Koukounor, d’autres chefs

le III° Dalai lama entama a son tour des négociations avec les Ming
religieux d’écoles « rouges » avaient déja amené leur clan a se soumettre aux Chinois, en particulier les
Monguors, mais les crises frontalieres se succédaient dans la région, toujours aux mains des Tiimed,
malgré les efforts d’Altan gan pour imposer un réglement a ses compatriotes et infliger des amendes aux
princes qui avaient molesté des Chinois. La situation changea en 1591 lorsque les Ming, a I’issue d’une

offensive au Koukounor, reconquirent la région.

La fondation du Yeke juu. Kokeqota au XvI° siécle

Lors de leur rencontre, le Dalai lama conseilla a Altan gan de réaliser une statue de Juu (<tib. Jo-bo)

3 en or, en argent et en pierres précieuses'> (fig. 8 et 9). Altan gan fit alors le veeu d’édifier

Shakyamuni'?
un monastére pour ’abriter et s’exécuta a son retour en Mongolie, fin 1579'%°. 11 envoya des émissaires a
la frontiére chinoise, I’année suivante, pour demander des sitras, des charpentiers, des lamas et de 1’argent.
Il expliqua qu’il voulait faire fondre trois statues de bouddha en argent et construire trois autres monasteres
pour les lamas qu’il attendait du Tibet'*®. Il demanda de surcroit un titre pour le temple. La vente de
chevaux lui fournit 40 000 /iang d’argent (taéls) chinois pour fondre la premicre statue de Shakyamuni.
Celle-ci (fig. 10) fut fabriquée la méme année, en argent, par un artisan néwar (ethnie de la vallée de
Kathmandou au Népal), et fut consacrée '’ par Yon-tan rgya-mtsho (1557-1587), le sTong-’khor

158

Manjusiri qutuytu °°. Les deux autres statues n’ont, semble-t-il, jamais été¢ fondues.

152 Ming shilu, « Moko hen », vol. VIII, p. 346-347, p. 388-389. En 1579, bSod-nams rgya-mtsho porta un tribut au Ming et
recut titres et présents. Voir Serruys, 1963, p. 211-212.

153 Le terme de Juu fait référence a la célébre statue appelée Jo-bo, « seigneur » du Jokhang de Lhasa, apportée selon la tradition
par 1’épouse chinoise du roi Srong-btsan sgam-po (v. 610-649) au VII® siécle. Asing blama avait fait I’¢loge de cette statue
miraculeuse a Altan qan en 1572 (Erdeni tunumal, £ 19 v°-20 r°). Sur la signification de juu, voir chap. 111, p. 130-131.

154 Erdeni tunumal, £ 34 v°.

155 L’ Erdeni tunumal ne mentionne pas la fondation du temple. En revanche, elle est décrite dans 1”Erdeni-yin tobci (passage
traduit par Mostaert, 1956a, p. 70) et le Ming shilu (« Moko hen », vol. VIIL, p. 421-422). Voir aussi Serruys, 1975b, p. 227.
156 Fu yi jiliie, p. 38.

57 Erdeni tunumal, £ 36 1°-v°.

158 Yon-tan rgya-mtsho est le deuxiéme lama réincarné du monastére de sTong-’khor & proximité de Xining (Amdo), reconnu
comme une incarnation du bodhisattva Mafjushri. Il vint au Koukounor dans la suite du III° Dalai lama qui le chargea de le
représenter a la cour d’Altan qan. Ce dernier lui octroya, a Cabciyal, le titre de Manjusiri qutuytu et I’emmena a Kokeqota en
1579. Aprés la mort d’Altan gan, il quitta Kdkeqota a une date inconnue. Ses réincarnations suivantes furent trouvées chez les
Tibétains (Schulemann, 1958 [1911], p. 211). Sa III° réincarnation fut désignée par le V¢ Dalai lama pour précher chez les
Qoshud dans les années 1610 (Baddeley, 1919, vol. I, p. xxvii ; Delege, 1998, p. 124-125). Une réincarnation du Manjusiri
qutuytu fonda également le Manjusiri keid (cyr. Manchir) en 1733 a 5 km de Jegiinmodu (cyr. Ziitinmod, Tév aimag), chez les
Qalga (Pozdneev, 1978 [1887], p. 37).
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8. Yeke juu (Kokeqota, état en 1995-2002). Plan.

1. Pavillon d’entrée ; 2. Portes latérales (Guanghua men a I’ouest, Guangcheng men a ’est) ; 3. Salle des lokapadla ; 4. Temple
d’Amitabha ; 5. Temple d’Amitayus ; 6. Temple de Yama (Puti guodian) ; 7. Cinq vaisselles sacrificielles ; 8. Temple de
Guhyasamaja ; 9. Temple de Samvara ; 10. Joul coycin ; 11. Cuisines ; 12. Cantine ; 13. Salle du donir ; 14. Salle de neuf
travées (Jiujian lou) ; 15. Habitations des moines ; 16. Pavillon d’entrée du Barayun sang ; 17. Temple Naicung ; 18. Salle de
cinq travées (labrang) ; 19. Pavillon d’entrée du Yeke sang ; 20. Temple des bodhisattvas (Pusa miao) ; 21. Sang du monastére ;
22. Salle de cinq travées ; 23. Administration, bureau des Sceaux (Lama yinwu chu).
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9. Yeke juu (Kokeqota, ¢tat en 1993). Fagade du youl coycin, 1579-1580. On distingue un briile-encens,
des porte-luminaires et des vases, ainsi que les lions en fer fondus sous les Ming.

O O &

‘ i) A]
10. Statue de Juu Shakyamuni fondue par Altan gan. Sanctuaire du youl coycin du Yeke juu (Kdkeqota,
¢état vers 1998).
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En janvier 1581, les Ming envoyerent a Altan gqan un lama tibétain qui portait le titre de « maitre de
dhydna du grand Eveil » (dajue chanshi K HEET), des livres et des tissus précieux. Ils nommérent le
monastére Hongci si 54245F (« monastére de la vaste compassion »)!>°. Les Mongols 1’appelaient quant

a eux Juu Sigemiini-yin siime (« temple du Shakyamuni Jo-bo »)!'%° d’aprés la statue précieuse. Il est
aujourd’hui connu sous le nom de Yeke juu (« grand temple », ch. Dazhao) [1] ; ¢’est ainsi que nous
I’appellerons désormais. Il abrita dés sa fondation la premiére communauté monastique proprement
mongole. Le monastére devint rapidement le centre de la foi bouddhique en pays tiimed et le foyer d’une
importante activité de traduction ; sa renommée se répandit dans toute la Mongolie. Dans une source
contemporaine, il est décrit comme « le temple précieux incomparable du Seigneur [Juu], parfait, avec
tous les symboles du monde, renommé dans toutes les directions, construit avec un sentiment de dévotion
pure, dans la région de I’est du fleuve Jaune, dans le domaine méridional du Seigneur des Terres [i.e le
gan régnant] et au milieu du vaste et grand peuple Mongol'¢! ».

Le sTong-"khor Manjusiri qutuytu, qui avait pris part a la construction et joua un réle important dans
les débuts de la communauté, devint certainement 1’abbé du monastére. Premier tibétain réincarné a
résider en Mongolie, il prodigua des enseignements a Altan qan et devint le plus haut dignitaire de
Kokeqota avec le titre héréditaire de chef d’une banniére tiimed. Cette nomination montre que les
hiérarchies séculiére et religieuse étaient intimement liées.

En neuf ans, les marchés d’échange avaient sans doute assez enrichi les Tiimed pour qu’ils puissent
fonder un temple important!®?, Kokeqota était a cette époque une petite cité princiére avec palais, greniers
et arsenal. Elle ne couvrait guére que 0,1 km? a I’intérieur de son enceinte fortifiée (300 sur 300 m) formée
de murs de cing métres de haut, d’un fossé et de deux portes au nord et au sud'®’. Etant donné la petite
superficie de la ville, le Yeke juu fut élevé au sud, a I’extérieur de I’enceinte.

Un document exceptionnel sur Kokeqota et son monastere est conservé a Saint-Pétersbourg. Il s’agit

1164

d’un rouleau horizontal®* qui comporte une lettre adressée par Altan qan a I’empereur le 17 aott 1580,

159 Wanli wugong lu, juan 8, p. 153 ; Ming shilu, « Mdko hen », vol. VIII, p. 421-422.

190 Erdeni tunumal, £ 42 °-43 1°.

161 Colophon du Siluyun onul-tu [L’idiot et le sage], traduit du tibétain par Siregetii giiiisi corji (Serruys, 1987, p. 228-229,
n. 163).

162 Hyang Lisheng, 1995, p. 288-289.

163 Sous le régne de Wanli (1572-1619), la muraille faisait deux /i de tour et trois zhang de haut (Guisui xian zhi, 1968 [1934],
p. 135).

164 Ce rouleau fut acheté par Pozdneev a un moine du Yonghe gong a Pékin en 1893. 1l est conservé a I’ Académie des Sciences
de Russie de Saint-Pétersbourg. Le texte chinois se lit verticalement et de droite a gauche (dans le sens de déroulement). Le
texte mongol, intercalé entre les lignes chinoises, est écrit a I’envers de son sens de lecture. Le mongol apparait comme une
traduction trés imparfaite du texte chinois, sans respect de la grammaire (Pozdneev, 1895, p. 367-381, et compte rendu de
Chavannes, 1896). Etant donné le style chinois de la peinture et le texte rédigé dans le style officiel des Ming, on peut se
demander si cette lettre ne fait pas partie des documents « réécrits », « polis », adaptés par des fonctionnaires chinois pour
satisfaire les exigences de la cour, ce qui était une pratique courante.
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suivie d’une longue peinture de facture chinoise. Le texte bilingue, chinois et mongol, relatif au tribut de

chevaux a la cour des Ming, est signé « Shunyi wang chen Anda deng » Iz FEEE#E (« Altan le

vassal shunyi wang et autres, fig. 5). La peinture représente le trajet du tribut de Kdkeqota a Pékin, d’ouest
en est (de gauche a droite), chaque lieu étant nommé par un cartouche en chinois.

Le rouleau est la seule représentation d’Altan gan connue. Vétu d’une robe rouge tissée d’or, le gan
est accompagné par I’une de ses épouses — certainement Jonggen gatun. Ils sont représentés égrenant des
rosaires sous une tente, face au sud. Derriére la tente passe une riviere (le Yeke tlirgen) et sur ’autre rive
sont dessinés la ville de Kokeqota (« Guihua cheng » sur le cartouche) et le Yeke juu. Kokeqota est ceinte

d’une muraille carrée, avec une grande porte au sud, dotée d’une tour de trois étages, des mamian FEH|
b 2

(bastions de plan carré) et des tours aux quatre angles, et cinq ou six pavillons au centre. La ville semble
étre divisée par un mur intérieur et entourée de douves'®.

Le Yeke juu (« Hongci si » sur le cartouche), au sud-ouest, est a peine moins grand que la ville-palais.
A l’est de Kokeqota, un groupe de tentes porte I’inscription « Lamaseng zhangfang » #ill [ifi (i i 5
(« tentes-habitations de lamas »), sans doute un monastere itinérant de moines qui accompagnaient Altan

gan dans ses déplacements. Au sud de ce campement se trouve le fort Shahu bao #¢FZ4E de la Grande

Muraille, et a I’est, la ville Fengzhou'® des Liao abritant une tour accompagnée de I’inscription Linfu si

MAESF (nom du temple Daming sous les Ming, dont il ne restait que la pagode Wanbu huayanjing).

Plusieurs cartouches indiquent des villages nommés « Bansheng » ou « Da Bansheng ». La ville de

Datong, la passe de Juyong JZ[Z 2 et Pékin sont & leur tour représentés.

Les cartes et les descriptions évoquent le rapide développement des constructions commandées par
Altan qan. Mais neuf ans apres sa fondation, Kdkeqota est déja a I’étroit dans ses murs. Aussi, en février
1581, Altan gan demande-t-il a la cour des Ming 5 000 hommes, 500 chars, 300 artisans, du fer et de quoi
nourrir tous ces travailleurs qui devront édifier une muraille extérieure de 20 /i de périmetre (11 km
environ), soit la taille d’une grande ville de 1’époque'®’. Les travaux d’agrandissement furent arrétés la
méme année, quand le gan tomba malade. La grande enceinte qui devait inclure le Yeke juu au sud ne

sera construite qu’a la fin du XvII® siecle.

165 Li Yiyun (1982, p. 40) semble bien décrire cette méme peinture lorsqu’il précise que dans la partie sud de la ville, entre un
mur de terre de direction est-ouest et le mur d’enceinte sud, sur un espace équivalant a un tiers environ de la superficie totale
de la ville, plusieurs architectures de taille relativement grande se distinguent. Voir aussi Huang Lisheng, 1995, p. 290 sur
I’aspect de la ville.

166 Sur une carte du Tushu bian (1613, éd. Siku quanshu, vol. CMLXX, 45.5b) sont représentés Fengzhou, la « nouvelle ville
d’Altan gan », « le nouveau batiment a étage (lou &) d’Altan gan » au sud-ouest, et Bansheng (sheng T est écrit jing 3f). Sur
les cartes du San yun chouzu kao (1683), juan 3, Fengzhou cheng est représentée comme une ville murée, mais Guihua cheng
n’est pas représentée.

167 Fu yi jiliie, p. 35-36. Le périmétre de Fengzhou des Liao mesurait 4,5 km ; le périmétre de Shangdu sous les Yuan, prés de
9 km, et celui de Toytu au X1v® siécle, 8 km.
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A I’image de son ancétre Qubilai, auquel il aimait se comparer, Altan qan s’était imposé comme un
souverain légitime, un batisseur et un pieux bouddhiste. Pourtant, il ne put mener a terme ses grands
projets. Fideles aux croyances traditionnelles, ses opposants €taient encore nombreux et Altan lui-méme
craignait que la puissance des supports d’esprits chamaniques (ongjyun) ne s’opposat a la diffusion du
bouddhisme. En 1580, sans I’intervention du sTong-’khor Manjusiri'®® qui le guérit, on était encore prét
a sacrifier un homme pour soigner la jambe du gan atteint de la goutte. Lorsque Altan gan mourut en 1582
a I’age de 75 ans, certains de ces ministres avancérent qu’il avait été tué par les moines'®. 1l fut enterré
selon la coutume mongole, lors d’une cérémonie bouddhique dirigée par le sTong-"khor Manjusiri'”. Puis
un « palais » (ordu qarsi) fut édifié sur le site de la tombe d’Altan gan, dans les monts Qarayuna.

Une dizaine d’années s’étaient €coulées depuis la conversion de la famille d’ Altan, cing ou six temples
avaient été construits, des princes s’étaient faits moines, mais a 1I’exception de ces actions d’éclat
accomplies par I’¢lite, le bouddhisme n’avait toujours pas modifié en profondeur les coutumes mongoles.
Cependant, un changement irréversible s’était inscrit dans ce court intervalle : les palais fortifiés et les
monasteres édifiés par les Tiimed, visités par les Tibétains et reconnus par les Chinois, devenaient pour

les Mongols a la fois objets de fierté et lieux d’échange.

La postérité d’Altan qan

Aprées la mort d’Altan qan, les Douze Tiimed furent divisés en deux ailes qui se disputerent le pouvoir,
I’aile droite (occidentale) et ’aile gauche (orientale). Chacune des factions résidait dans sa cité murée,
Yeke Baising — qui désigne alors sans ambiguité¢ le Maidari-yin juu [12] — et Kdkeqota. La troisiéme
épouse d’Altan qan, Jénggen qatun'”' (fig. 11 et 13), conserva le sceau que les Chinois avaient offert au
gan en 1571. Elle détint le pouvoir politique et économique pendant trente ans, contrdlant les revenus des
marchés frontaliers, assurant le versement des tributs et menant une politique pro-chinoise dont on ne sait

si les motivations tenaient plus de ses convictions personnelles ou de raisons économiques.

168 Erdeni tunumal, £ 35 1°-36 1° ; Erdeni-yin tobci, * 79 v°, autres sources mentionnées par Elverskog, 2003, p. 172, n. 329.
Constatant le manque de foi des Ttimed et 1I’échec partiel de la conversion, le sTong-’khor Manjusiri a voulu rentrer au Tibet
mais Altan qan 1’a persuadé de rester.

189 Erdeni-yin tobci, £ 79 v°.

170 Voir I’extraordinaire description des funérailles : Erdeni tunumal, *° 38 1°-39 v°.

17! Noyancu Jonggen qatun (1551-1612) (gatun, princesse/reine, jonggen <ch. zhonggong H1H=, « palais de I’impératrice »)
était une petite-fille d’Altan qan. Ce dernier en était tombé amoureux et 1’avait prise comme troisiéme épouse en 1567 ou 1568,
d’ou le nom de Sanniangzi =#F, « Troisiéme dame », que lui donnent les sources chinoises. Egalement appelée « Erketii
qatun », « la puissante princesse/reine », elle exerca une forte influence politique de 1582 a 1612 (Wanli wugong lu, juan 9,
p. 6-16 ; Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys, 1958a, p. 89-90 ; Serruys, 1975b, p. 191-245 ; Serruys, 1975a, p. 177-185 ;
Kollmar-Paulenz, 2000).
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11. Diagramme illustrant la généalogie des descendants d’Altan gan, et les mariages successifs de Jonggen
gatun et de Macay gatun.

Comme elle garantissait la paix, les Ming la forceérent en 1582 a épouser Sengge diigiireng, le fils ainé
d’Altan (par sa premiére épouse), chef de I’aile gauche, a qui ils accordérent le titre de shunyi wang'”
Jénggen qatun maintint toutefois son indépendance et intrigua contre les fils et les petits-fils d’Altan gan'”
afin d’asseoir son contrdle sur les Tiimed'”*. A la téte de deux mille soldats, elle ira méme jusqu’a attaquer

175

I’aile droite et encercler Yeke Baising. Mais la ville sut se défendre’ . Ces querelles expliquent pour une

bonne part I’absence de nouvelle fondation religieuse par les princes tiimed de 1580 a 1585.

172 Le 1évirat était une pratique courante chez les Mongols pour qui le mariage était un contrat entre deux familles et non entre
deux individus. Aprés la mort de Sengge diiglireng, Jonggen qatun dut épouser le petit-fils puis le descendant a la quatriéme
génération d’Altan qan.

173 En particulier : Daicing ejei taiji (m. 1583), fils de Tdbed taiji, troisiéme fils d’Altan qan (voir infi-a, note 195) ; Budasiri
(1568-1597), fils de Jonggen qatun et septiéme fils d’Altan qan ; Ciirtike secen qan (m. 1607), fils ainé de Sengge diigiireng et
petit-fils d’Altan gan ; et Dayun kiya (m. 1591), chef de I’aile droite en 1583. On trouvera leurs biographies dans le Wanli
wugong lu, juan 8 et juan 9 ; Beilu fengsu, « Shixi » (trad. Serruys, 1958a) ; ainsi que des études récentes : Kollmar-Paulenz,
2001, p. 66-70 ; Elverskog, 2003 (nombreuses notes).

174 Jonggen gatun voulait que la princesse de I’aile droite, Macay qatun, alors veuve de Daicing ejei taiji, épousat son jeune fils,
Budasiri. Ses manceuvres échouérent. Ciirlike secen qan épousa Macay qatun (voir infra, note 193) en 1584 afin de contréler
I’aile droite.

15 Wanli wugong lu, juan 9, p. 7.
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En 1586 ou 1587, les Ming accordérent a Jonggen qatun le titre de zhongshun furen ENEF A S, Les
sources chinoises la décrivent comme belle, lettrée, sage et vaillante, bonne cavaliére et archer émérite.
Elle était également bouddhiste fervente et patronna la traduction de plusieurs ouvrages dans lesquels elle
est nommée comme une incarnation de Tara. De fait, elle perpétua de facon décisive la politique religieuse

de son premier époux.

12 et 13. Clrlke, petit-fils d’Altan gan, troisieme époux de Jonggen gatun, a gauche, et Jénggen gatun
(dont la représentation évoque un bodhisattva), a droite. Détail de la partie droite de la peinture de
donateurs, registre inférieur du mur ouest du sanctuaire du youl coycin du Maidari-yin juu (Timed, ouest
de Kokeqota, état avant 1984).

La vie religieuse a Kokeqota a I’époque de la Troisieme dame

Afin de raviver la foi des Tiimed et de renouveler ’alliance yon-mchod, Jonggen qatun et Sengge
diigireng inviteérent a leur tour le III° Dalai lama a Kokeqota. Arrivé en 1585, bSod-nams rgya-mtsho
consacra I’année suivante la statue du bouddha d’argent (déja consacrée précédemment par le sTong-"khor

Manjusiri), ornée d’un nouveau diadéme en or fabriqué par un artisan néwar'’’. Puis, avangant I’argument

176 Wanli wugong lu, juan 9, p. 10 ; Si yi guangji, vol. XCV]I, 585a.
77 Erdeni tunumal, £ 42 1°-43 1° ; biographie du III° Dalai lama (cf. Ma Lianlong, 1992, p. 25 ; Tucci, 1949, vol. L, p. 49) ;
Chen-po Hor-gyi... phreng-ba, trad. Klafkowski, 1987, p. 82.
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qu’Altan gan n’était pas un roi ordinaire mais un saint bouddhique, il persuada les princes mongols de
déterrer son corps pour I’incinérer et de célébrer a nouveau les rites funéraires. Les reliques miraculeuses
du gan issues de la crémation (sharira) — preuves méme de sa sainteté¢ — furent placées dans un grand
stlipa d’or, d’argent et de pierres précieuses fabriqué par un artisan néwar. Le stlipa fut protégé dans un
« palais bleu » érigé a cet effet a ’ouest du Yeke juu'’® mais il disparut par la suite. Le Yeke juu de
Kokeqota, temple royal, acquit ainsi une fonction funéraire. Outre la deuxieéme cérémonie d’obséques

d’Altan qgan, le Dalai lama y célébra les rites funéraires pour Sengge diigiireng qui venait de décéder!”.

-
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14. Siregetl juu (Kokegota, état en 1998). Temple principal, xvii® siecle, et pavillons des stéles. Voir les
plans fig. 59 et 102.

178 Décrit dans I’Erdeni tunumal, £°5 43 v°-45 v°, I’ Erdeni-yin tobci, f* 81 v°, la biographie du III° Dalai lama (f* 104, cf. Ma
Lianlong, 1992, p. 25) et le Chen-po Hor-gyi... phreng-ba (trad. Klafkowski, 1987, p. 82, p. 227).

179 1 incinération des défunts s’est ensuite répandue en Mongolie. Le Beilu fengsu (trad. Serruys, 1945, p. 137) note en effet
en 1595 que « tous les morts sont incinérés et les cendres sont ramassées, réduites en fine poussiere, et mélangées a 1’argile,
dont ils modelent des petites statues, qui seront recouvertes d’une couche d’or ou d’argent, et placées dans leurs temples ».
Toutefois, aux siécles suivants, la crémation semble avoir été réservée aux moines.
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En 1585-1586, Sengge diigiireng fonda'®® a I’est du Yeke juu un temple nommé Erdeni juu — nom

usuel des sanctuaires a I’époque — avec des stlipas, sur le lieu ou le III° Dalai lama avait donn¢ I’initiation
de Heruka a « cent mille auditeurs ». Il y installa une congrégation. En 1586, cet Erdeni juu était un petit
monastere dont la salle principale est peut-étre 1’actuel Gu miao (« vieux temple ») de la cour occidentale
du Siregetii juu [2] (fig. 14). 1l se situait sans doute a I’emplacement du « vieux temple » (Gu miao),
construit ou sous la yourte'®!, ot Altan qan avait installé Sidatu (/Sidditu) kabcu blama (1524?-1617/8?),
un érudit qui parlait couramment le mongol, le chinois et le tibétain. Probablement originaire du
Koukounor, Sidatu kabcu blama était venu a Kokeqota avec le sTong-"khor Manjusiri en 1579 et y avait

fondé une école de traduction'®?

. Bien qu’il ne soit pas mentionné dans sa biographie, peut-étre était-il un
disciple personnel du III° Dalai lama, qui lui avait donné le titre de bandida giiiisi corji et ’avait chargé,
peu avant de mourir, de le représenter « sur son trone » et de chercher « a 1’est » sa réincarnation'®?. On
ne sait si le Dalai lama faisait référence a son trone au Yeke juu ou au Gu miao. Toujours est-il que Sidatu

kabcu blama est depuis lors connu sous le nom de bandida Siregetii'®*

giilisi corji, du mongol sirege,
« trone », « siége », et que son monastere fut appelé Siregetii juu.

Le III° Dalai lama décéda en Mongolie, chez les Qaracin, en 1588. Ses cendres furent rapportées au
Koukounor par Jonggen qatun et son nouvel époux, Ciirlike secen gan, fils et héritier de Sengge
diigiireng'®, de 1589 a 1591 (fig. 12). Sa réincarnation fut rapidement reconnue dans un arriére petit-fils
d’Altan qan (1589-1617), qui accomplissait des miracles et parlait tibétain dés sa naissance. Siregetii giiiisi
corji se chargea de la premiere éducation de I’enfant a Kokeqota. En 1592, a I’age de trois ans, le futur
Dalai lama monta sur le « trone du lion » (de bouddha, au Yeke juu) ou il aurait prononcé un premier
sermon. L année suivante, il présida la cérémonie de bénédiction du Nouvel an devant la statue de Juu
Shakyamuni'®. Siregetii giiiisi corji dirigea alors une délégation mongole a Lhasa pour demander aux

Gelugpas de reconnaitre officiellement la réincarnation de leur pontife. Un an apres, une ambassade

envoyée par les trois grands monasteéres de Lhasa vint & Kokeqota, soumit I’enfant a une série de tests et

180 Chen-po Hor-gyi... phreng-ba, trad. Klafkowski, 1987, p. 227. Cette fondation n’est pas mentionnée par 1’ Erdeni tunumal.
D’aprés la biographie du I1I¢ Dalai lama, c’est le pontife qui construisit le Siregetii juu en 1586 (¢f. Ma Lianlong, 1992, p. 25).
Voir également Hor chos-"byung, éd. Huth, 1892-1896, vol. 11, p. 248 ; Guisui xian zhi, 1968 [1934], p. 304-305 ; Qiao Ji,
1994, p. 45 ; Wulanchafu & Gao Zhenbiao, 1993, p. 225 ; Jin Qizong, 1981, p. 280.

181 Voir p. 452.

182 Sous sa direction naquirent les traductions des ceuvres les plus importantes de la littérature bouddhique tibétaine. Voir sa
biographie (voir supra, note 110) étudiée par Coyiji, 1988-1889. Egalement Wuliji Bayaer, 2001, p. 321 et p. 377, n. 61 citant
deux articles qu’il publia sur ce lama ; Huth, 1894, p. 12, 27-28 et 1897, p. 179 ; Heissig, 1954c, p. 108 ; Heissig, 1955, p. 281-
282 ; Heissig, 1959, p. 33-34. D’aprés Wuliji Bayaer, Sidatu kabcu blama était un Mongol ordos descendant de Dayan qan.
183 Coyiji, 1988-1989, p. 141.

184 Forme lexicalisée du comitatif de sirege, siregetii traduit le tibétain khri-pa.

185 Encore appelé Namudai secen noyan ou Namudai secen gan, il prit le pouvoir de I’aile gauche a la mort de son pére en 1586,
dut épouser sa veuve et regut le titre de shunyi wang (Wanli wugong lu, juan 8, p. 211 ; Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys,
1958a, p. 94). Sur les querelles de succession : Elverskog, 2003, p. 115, n. 158 et p. 190, n. 6.

186 Erdeni tunumal, £ 48 r°-51 1°.
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le reconnut officiellement comme le IV® Dalai lama. En 1602, le jeune homme fut escorté jusqu’a Lhasa
ou il prit les premiers veeux monastiques, en 1603, regut le nom religieux de Yon-tan rgya-mtsho et fut
intronisé au monastere de Drepung (’Bras-spungs). Siregetii giiiisi corji, qui I’avait accompagné a Lhasa,
de retour en Mongolie, agrandit son monastere en ajoutant des batiments de style tibétain.

Grand missionnaire en Mongolie, le III° Dalai lama avait effectu¢ une véritable tournée triomphale
lors de son voyage de 1585-1588. Plus de mille nobles tiimed prirent des veeux monastiques. Le peuple,
plus ou moins contraint jusque-la —les conversions s’étaient surtout manifestées apres des actes de
gouvernement, des décrets et des lois —, se convertit en masse a cette occasion. Les poupées chamaniques

187 et, plus que tout, le Dalai lama interdit « le meurtre rituel des

furent briilées, les chamanes persécutés
animaux et autres pratiques mauvaises ». La lutte contre les sacrifices sanglants d’animaux et d’esclaves
devint le fer de lance de la nouvelle politique religieuse'®®. La reconnaissance de la réincarnation du
pontife dans une famille noble tlimed fut décisive pour I’avenir du bouddhisme en Mongolie : la foi des
uns en fut confortée, d’autres se convertirent.

Signe de I’ampleur de ce mouvement, les meceurs évolucrent rapidement, puisque vingt ans plus tard,
le Beilu fengsu (qui n’est pourtant pas une ceuvre apologétique) louait la piété des Mongols, leur rosaire

et leur reliquaire toujours avec eux, en constante vénération devant les statues de bouddha dans leurs

tentes, préts a inviter des moines pour réciter des pricres et a construire des temples :

Le bouddhisme [...] s’est répandu dans les terres du nord et a changé leur dureté et cruauté en douceur
et bonté. Comment pourrait-on dire que ce n’est qu’un petit avantage pour la civilisation ? [...] Tout
I’argent qu’ils peuvent acheter est employé a couler des statuettes de bouddha ou des stiipas. Tous, du
roi jusqu’au simple barbare du peuple, s’ils voient une statue de bouddha ou un lama, lui font cing

révérences et cinq prosternations'®’.

La religion « populaire » ne disparut pas pour autant. Lorsqu’ils partaient a la guerre, les Mongols ne

190

manquaient pas d’offrir un sacrifice pour demander 1’aide des esprits'”". Néanmoins, on ne peut qu’étre

saisi par la rapidité avec laquelle le bouddhisme s’est implanté dans la culture mongole.

187 Sur la persécution de la religion ancienne des Tiimed : Kollmar-Paulenz, 2001, p. 79.

188 Grub-mtha shel-gyi me-long (trad. Chandra Das, 1882, p. 69). On lit encore dans le Beilu fengsu (trad. Serruys, 1945,
p. 137) : « Les meeurs sont restées les mémes, mais cette cruauté a tuer (des hommes) a 1’occasion des enterrements a beaucoup
changé ». Le Dalai lama lutta contre la pratique des sacrifices humains, comme [’avait fait Dayun kiya qui s’était offert en
sacrifice en échange de cent enfants et de cent chevaux et chameaux qui auraient dii escorter dans I’au-dela un fils d’Altan qan
sur ordre de sa mére. Sa proposition inacceptable fut refusée. Le commanditaire du sacrifice, aprés son déces, devint en raison
de ses actes mauvais un mort-vivant que le Dalai lama dut exorciser (A4/tan tobci, cité par Bawden, 1989 [1968], p. 28-29).

189 Beilu fengsu, trad. Serruys, 1945, p. 137.

190 Beilu fengsu, trad. Serruys, 1945, p. 156.
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Le Maidari-yin juu et Olan siime

Pour remplacer le IV® Dalai lama qui devait étre intronisé a Lhasa, les Gelugpas envoyerent en 1604 a
Kokeqota un lama tibétain de haut rang, le Maidari qutuytu (1592-1635), agé de douze ans, reconnu
comme incarnation de Maitreya'®! (fig. 23). Devant le Juu Shakyamuni de Kdkeqota, le Maidari qutuytu
renoua la relation yon-mchod avec Ciiriike secen gan et Jonggen gatun, qui I’installérent sur le trone du

Dalai lama au Yeke juu'®?.

15. Maidari-yin juu (TUmed, état en 1995). Porte vo(tée Taihe, 1606 (pavillon reconstruit en 1985) et
enceinte.

111 fut reconnu comme une incarnation de Byams-pa rgya-mtsho, disciple et fils spirituel de Padmasambhava (Erdeni-yin

tobci, ° 85-86). 1l regut a Kokeqota le titre de dGe-"dun dpal-bzang rgya-mtsho dpal-bzang-po. Les peintures murales du
Maidari-yin juu le représentent portant la barbe, vétu d’une robe et d’un chapeau rouges (Charleux, 1999, p. 91, fig. 9) : il était
probablement un moine nyingmapa.

192 Erdeni tunumal, £ 51 v°-52 r°.
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En 1606, la princesse Macay qatun (1546-1625)'%* invita le Maidari qutuytu pour consacrer une statue

de Maitreya sertie de pierres précieuses'** dans le sanctuaire des Dix mille bouddhas de Yeke Baising [12].

195 Macay qgatun avait hérité de Yeke Baising, siége de 1’aile droite des Tiimed,

De son premier époux
transformé en temple, soit en 1575 par Altan qan, soit par elle-méme en 1606'”°. Jénggen qatun et Ciiriike
secen gan semblent également avoir joué un role dans le patronage de ce temple comme le suggere leur
présence sur une peinture murale du sanctuaire principal (fig. 12 et 13)!7. Macay qatun fit construire la
porte d’entrée de I’enceinte du monastére (fig. 15), dont une inscription commémore 1’édification'”®, et le
temple recut en 1606 le nom de Maidari (Maitreya), probablement parce que le Maidari qutuytu s’y

installa :

En tibétain :
Vénérant ’Omniscient Océan des Mérites [Bouddha], Om mani padme hiim
En chinois :

« Qiging dayihao » £ K F4F [Cecen taiqu, la « Sage Impératrice »] « Wulan biji » F Ef LT [Uran
beiji, =Macay qatun], épouse de « Tiancheng taiji » K% & 5 [Daicing ejei taiji] qui regut de
I’empereur le titre longhu jiangjun HEFZHFE. [« général dragon-tigre »], petit-fils du shunyi wang
Anda [=Altan qan] descendant des Yuan et nommé shunyi wang par décret impérial, et de son épouse
principale, a fait le veeu de prendre refuge dans les trois joyaux'®’ avec les plus grands respect et
dévotion. Pour cela elle choisit un site propice prés des monts Baofeng £ == [=Qarayuna] et commenca
la construction de la porte Taihe & F1 [« porte de I’Harmonie Magnifique »] du temple Lingjue 42
¥ [« temple de I’Eveil Spirituel »]; I’entreprise fut entiérement complétée en un mois grice a

I’assistance de pouvoirs divins, car ce n’est pas ceuvre que les hommes seuls peuvent accomplir.

Sous la direction de I’empereur le pays est bien stable,
La Voie impériale a tout pacifié,

193 Macay (ou Majiy, Maciy <tib. ma-gchig, mére) gatun, encore appelée Tuyai macay buyan-tu dalai, Baya beiji (« Petite
princesse »), Cecen taiqu Uran beiji, Erdeni-tu tere eke-yin qubilyan (incarnation de Tara) (fig. 11). Aprés la mort de son époux
Daicing ejei taiji en 1583, Macay qatun épousa Ciiriike secen qan, mais celui-ci divor¢a pour épouser Jonggen qatun en 1585.
Macay qatun épousa aussitot Budasiri, le fils de Jonggen qatun et d’Altan qan, qui mourut en 1597 (Serruys, 1958b, p. 110 ;
Huang Lisheng, 1995, p. 311).

19411 ne reste aucune trace de cette statue.

195 Daicing ejei taiji ou Baya aci (« Bahan naji » 27 ), m. 1583, fils de Tobed taiji, troisiéme fils d’Altan gan, se rendit
ou fut capturé par les Ming en 1570 puis fut relaché a I’occasion des accords de paix. En 1582, il fut le chef de I’aile droite
(Wanli wugong lu, juan 8, p. 107 et juan 9, p. 13-16 ; Sanni dang shuo, juan 37, 57a ; Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys,
1958a, p. 102-104).

19 Dapres le Caylasi iigei siime... dangsa (f° 13r°), le temple fut construit en 1606 et le Maidari qutuytu consacra a la fois la
statue et le temple : I’édification de la porte aurait marqué le point final de la construction. C’est également 1’opinion de Serruys
(1958b, p. 237) et de Su Bai (1994, p. 55).

197 Charleux, 1999 ; voir le catalogue (CD-rom) [12].

198 La stéle est aujourd’hui au musée de Mongolie-Intérieure & Kokeqota. Le texte a été étudié par Serruys (1958b, p. 104,
n. 19), Li Yiyou (1981, p. 145-149), Li Yiyun (1981), Wang Degong (s. d., v. 1980, p. 185-186) et Huang Lisheng (1995,
p- 311). Serruys ayant travaillé a partir d’un estampage n’a pu voir I’original, ni déchiffrer les cinq derniers caractéres. Voir
aussi Heissig (1955, p. 268-283), qui situe par erreur cette inscription a Kdkeqota.

199 Le caractére est partiellement effacé. Serruys (1958b, p. 104, n. 15) lit « cinq joyaux » mais on lit bien sur la stéle originale
qu’il s’agit des trois joyaux, le Bouddha, le Dharma et le Samgha.
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Le peuple s’adonne joyeusement a ses taches,
Entre les quatre mers tout n’est que pureté.

Le pays d’or des Grands Ming, a I’heure gengwu 5#4F- [11h-13h] du jour jisi .E. du mois wuxu JX 5,
de ’année bingwu N4 [4 octobre 1606], le charpentier Wen Shen [ {i# et le graveur sur pierre Guo
Jiang FT.
Ce texte fut écrit par un Chinois qui I’aurait offert a la pieuse princesse : il évoque le régne de paix de

I’empereur des Ming, ne mentionne ni la rencontre entre Altan gan et le I11° Dalai lama, ni la consécration

par le Maidari qutuytu, mais insiste sur les titres accordés par la cour chinoise.

16. Maidari-yin juu (Timed, état en 1995). Vue latérale ouest du youl coycin, 1575 ou 1606 (?). On
distingue le Liuli dian (Sanfo ge) au fond a gauche. Voir le plan du monastéere, fig. 72.

En 1606, le Maidari-yin slime était donc le temple et le palais des chefs de ’aile droite des Tiimed.

Plusieurs salles ont conservé des noms de résidence ou de salle d’audience : Taihou de Shuzhuang lou &
[EHMiAZ M (« Pavillon de toilette pour I’Impératrice », actuel Liuli dian I F&E: sur I’axe central),
Gongye fu /\ERJAF ou Wangye fu T#R)F (« résidence du duc » ou « du roi »), ensemble résidentiel de
style chinois a I’est ; « résidence du faiji » a ’ouest (fig. 15 a 20 et 72).

Le temple-palais avait également une fonction funéraire : un petit batiment a 1’est, appelé « temple de

I’Impératrice » (Taihou miao & 5JEH) ou Lingta dian Z2IEES (« salle du stipa miraculeux »), abrite un

stlipa funéraire en bois de santal qui conservait dix tresses humaines et deux petits coffres contenant des
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os, des cendres, des turbans, des chapeaux, des chaussures, des peignes, des couteaux de ceinture, etc.?%.

L’ « impératrice » incinérée dans le stlipa était sans doute Macay gatun (m. 1625)*°!. Au nord du temple,
sur la pente des monts Qarayuna furent enterrés plusieurs membres de la famille d’Altan qan®%2,

Aprés le déces des principaux protagonistes de sa fondation, le temple conserva une fonction
essentiellement funéraire. Des rites en ’honneur de la famille d’Altan qan y étaient accomplis. Le
Maidari-yin juu ne fut pas un monastére important sous les Qing. D’un point de vue historique,
architectural, pictural et sociologique, ce temple, aujourd’hui transformé en musée, est le plus riche de

Mongolie-Intérieure.

17. Maidari-yin juu (Timed, état en 1993). Plafond a caissons et peintures du lanterneau de la salle
d’assemblée.

200 Ces reliques mises au jour pendant la révolution culturelle ont été partagées entre le musée d’Histoire de Pékin et le Maidari-
yin juu (Su Bai, 1994, p. 55).

201 Daprés Su Bai (1994, p. 55) et Mostaert (1956a, p. 12, n. 33), il s’agit du stlipa funéraire de Jonggen qatun (m. 1612).

202 Les tombes et les stlipas funéraires furent saccagés pendant la révolution culturelle.
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18. Maidari-yin juu (TUmed, état en 1993). Piliers et peintures du lanterneau de la salle d’assemblée.

19. U'arhat « Zhucha bantuojia » (Cadapanthaka). Peinture de la salle d’assemblée du youl coycin du
Maidari-yin juu (Timed, état en 1993).
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»- af V. T L Y 1t Yoy - -4 -
20. Jambhala. Peinture du registre inférieur du mur de revers de I'entrée du sanctuaire du Maidari-yin juu
(Tumed, état vers 1980). La divinité des richesses semble avoir été particulierement vénérée au xvi€ siecle.

D’autres centres urbains fortifiés semblent avoir abrité des monasteres bouddhiques sous les Ming,
comme Olan siime (« nombreux temples »), situé a 30 kilométres au nord du Beile-yin siime [74]?%. Cette
petite ville, capitale des Ongniyud nestoriens au XIII® siécle, fut probablement abandonnée aprés la chute
des Yuan ou détruite par les armées Ming, et fut de nouveau occupée a la fin du XvI® et au début du
XVII® siecle. Les restes d’une pagode entourée de 108 stlipas, le soubassement d’un temple contenant une
stele datée de 1594 mentionnant Altan qan et des centaines de fragments de manuscrits et d’objets enterrés
en offrande votive de consécration d’un stlipa témoignent d’une activité religieuse bouddhique intense

204

pendant sa deuxiéme occupation*. Olan siime semble avoir participé de la grande vague de fondations

203 Olan siime (actuelle Alunsimu, dans la steppe de la banniére Dargan Mayumingyan, Ulayancab) a été fouillée en 1927-1929
par Huang Wenbi = 35 (de Pexpédition de Sven Hedin, voir Hedin, 1943, vol. I, p. 93), par Owen Lattimore en 1932
(Lattimore, 1934b), par Egami Namio, en 1938, 1941, 1944 (Egami Namio, 1952, p. 155-167), et enfin, dans les années 1974-
1980. Voir Desmond, 1937, p. 232-256 ; Heissig, 1955, p. 268-283 ; Deng Hongwei & Zhang Wenfang, 1992. Les documents
et objets trouvés a Olan siime, rendus a la Chine aprés la guerre, ont disparu. Voir le rapport de fouilles publi¢ dans Nei Menggu
wenwu kaogu, 1992-1 et 2, et des photographies in Zhongguo wenwu ditu ji : Nei Menggu zizhi qu fence, 2003, vol. I, p. 310,
vol. I, p. 72.

204211 fragments furent exhumés en 1937 : Heissig, 1966a et Heissig, 1976. Une collection contemporaine plus riche encore
— un millier de textes sur écorce de bouleau — fut découverte en 1970 a Kharbukhyn balgas (Bulgan aimag, Mongolie qalqa).
42 textes mongols (240 folios) sont présentés dans Chiodo (2000). Ces textes religieux du Canon, priéres, formules magiques,
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religieuses inaugurée par Altan qan et poursuivie par ses successeurs. Ses batiments, couverts de tuiles,
¢taient en grande partie de style chinois. Les constructions bouddhiques ont pu étre commanditées par un
membre de la famille d’Altan gan ou des Yongsiyebii. La ville fut abandonnée au XVII® siecle pour une
raison inconnue et ses matériaux de construction furent remployés pour I’érection du Beile-yin stime [74]

au début du XVIII® siécle.

Ermites dans les monts Qarayuna

Le début du xvii®siecle fut également marqué par la diffusion d’un bouddhisme populaire hors de
I’influence immédiate et du patronage de la noblesse mongole, méme si les premiers missionnaires furent
souvent issus de I’aristocratie. Les premicres grandes vocations religieuses se manifestérent dans
I’érémitisme. Des ascetes s’installerent pour méditer dans des grottes des monts Qarayuna, au nord-est de
Kokeqota (monts Ulayan bulay) ou au nord-ouest (Usiitii) ; certains devinrent célébres, fondérent des
monasteres et leur réincarnation fut découverte apres leur mort. Parmi eux, Boyda cayan blama (« saint
lama blanc » m. 1627), Rasijamsu (bKra-shis rgya-mtsho) de son nom religieux, était issu d’une grande

famille de ministres tiimed?°>

. Ascete laic a la conduite grossiere et violente, il prit des voeux monastiques
a la suite d’un réve et, vers 1576, au retour de pelerinages au Wutai shan et au Tibet, se fit moine errant,
vivant d’aumones et pratiquant I’asceése dans les monts Qarayuna. Il forma de nombreux disciples mais ne
fonda aucun monastére. Apres sa mort, son principal disciple, « Dobu » diyanci (*Tobed diyanci : « ermite
tibétain ») Prinlaijamsu (m. 1655) construisit un petit temple a sa mémoire, dans la vallée Diingii sira, puis
médita pendant sept ans dans une grotte de la montagne Diingii. Le temple, connu sous le nom de Blama-
yin ayui (« grotte du (des) lama(s) » [14]), a 30 kilometres a I’ouest de Kokeqota, fut en grande partie
détruit pendant la révolution culturelle. Dobu diyanci appartenait probablement a une école non gelugpa®®®.
Son disciple, Coisyab (<tib. Chos-skyabs) diyanci (m. 1684), fut le premier de la lignée de réincarnation
des Coisyab qutuytu.

Les trois autres disciples de Boyda cayan blama, Cayan diyanci, Caqar diyanci et Erdeni diyanci,
construisirent de nouveaux sanctuaires autour du premier, puis se séparérent vers 1655 pour fonder chacun

un monastere qui porta leur nom, dans la région de Kokeqota. Caqar diyanci (« ermite du Caqar »), un

calendriers etc. utilisés par moines et laics réveélent notamment 1’importance du culte d’Avalokiteshvara, de Geser, de
Yamantaka, et le rituel d’appel de la bonne fortune (dalalya).

205 Qiao Ji (1994, p. 56) traduit des passages de sa biographie écrite en tibétain en 1792 par le I1I° Thu’u-bkwan qutuytu, Blo-
bzang chos-kyi nyi-ma (1737-1802). Le Tumote zhi (juan 1, p. 105-106) et le Guisui xian zhi (1968 [1934], p. 308) datent sa
mort de 1655 mais le confondent certainement avec son disciple.

206 Qiao Ji, 1994, p. 56-59 ; Delege, 1998, p. 344-346. Dobu diyanci peut sans doute étre identifié¢ a Tébed diyanci, mentionné
dans la biographie de Neici toin (Boyda Neici toin... domuy, 79ab, cf. Heissig, 1953, p. 18). Neici toin connaissait également
Cayan diyanci et aurait conseillé a ses disciples de se montrer conciliants avec lui.
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noble venu de la principauté Caqar et fuyant la tyrannie de Ligdan gan, fonda probablement en 1606,
apres de longues années passées en contemplation, le Cagar blama juu sur la pente sud du mont Neresiitei,
a 20 /i au nord-ouest de Kokeqota, en faisant appel a des architectes mongols. Quatre autres monasteres
furent construits autour du Caqgar blama juu, complexe aujourd’hui connu sous le nom de Usiitii juu [13].

Enfin Neici toin, jeune noble toryud (un des groupes oirad) qui renonga a la souveraineté pour devenir
missionnaire, vécut quelque temps au Yeke juu de Kokeqota puis mena pendant trente-cing ans avec ses
dix disciples une vie contemplative dans les montagnes au nord-est de Kokeqota, entrecoupée de
controverses, de prédications, de visites a des lamas célébres et d’enseignements a des princes®®’. Il médita

dans la grotte Abaya qara ayula, transformée plus tard en temple que I’on appela Coytu siime®®

. Apres
avoir ¢établi une communauté au nord-est de Kokeqota, et probablement un monastere vers 1606, il partit

vers 1629 pour la Mongolie orientale.

Kokeqota a la fin des Ming

L’essor démographique, économique et culturel de Kokeqota a la fin du XVI° siecle fut en partie di a la
propagation du bouddhisme. La ville fut restaurée en 1586 par Ciiriike secen gan et Jonggen gatun, ce qui

explique son nom de « ville de la Sanniangzi » (Sanniangzi cheng —EE[&) que lui donnent les sources

chinoises contemporaines. Kokeqota devint un centre artistique, intellectuel, un pdle d’attraction pour les
moines des confins de la Mongolie, de la Chine et du Tibet. Les deux grands monastéres de Kokeqota, le
Yeke juu et le Siregetii juu, qui subsistent aujourd’hui, rassemblaient au début du XVvII® siecle plusieurs
milliers de moines.

Le Yeke juu, ou tronaient le Dalai lama ou ses remplacants, conserva un prestige supérieur aux autres
monasteres grace a son icone de Juu Shakyamuni, qui donnait méme son nom a la ville : Kdkeqota était
appelée « ville Juu du gegen gan » (mong. Gegen gayan-u juu, mandchou Gegen han-i joo hecen). C’était
¢galement le centre d’une intense activité de traduction : on y traduisit le Kanjur (canon bouddhique ou
Tripitaka), ou une partie du Kanjur, en mongol de 1602 a 1607 sous la direction de Siregetii giilisi corji

et d’Ayusi giiiisi?®.

207 D’aprés sa biographie : Boyda Neici toin... domuy, étudiée en détail par Heissig, 1953, p. 10, 18.

208 11 s’agit probablement du « Abara hara alin » de I’atlas jésuite (Fuchs, 1943 [1711], p. 135, carte 8). Dans le Suiyuan quanzhi,
une carte de la région de Kokeqota situe le « Alaban » zhao (« Azhaban ») au nord-ouest de Kokeqota. Jin Qizong (1981,
p- 271) nomme le lieu de méditation de Neici toin Ulayan bulay, au nord-est de Kdkeqota, mais ne mentionne que des grottes.

209 Grand traducteur, qui regut du Dalai lama a Cabciyal en 1578 le titre d’Ananda Manjusiri giiiisi. Voir la liste de ses
traductions in Kollmar-Paulenz, 2001, p. 303, n. 519, également Kollmar-Paulenz, 2002. 11 est possible que des traductions du
Kanjur antérieures au XVI° si¢cle aient été utilisées (Heissig, 1984, p. 216-219).
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Le Siregetii juu, modeste temple agrandi vers 1603-1604 par Siregetii giilisi corji, devint en quelques
décennies un monastere de taille équivalente a celle du Yeke juu et sera le siege des dix réincarnations
successives de Siregetii giiiisi corji (fig. 59).

Le troisieme grand monasteére de Kokeqota, le Baya juu (« petit temple » [3]), fut fondé au début du

210 211

XVII® siecle”'”, juste a I’est du Siregetii juu, par Ombu qong taiji”'', un descendant d’ Altan qan. Entre 1602

et 1607, Ombu qong taiji fit fabriquer une statue similaire au Juu Akshobhya conservé dans le deuxiéme

grand monastére de Lhasa, le Ra-mo-che?'?

. Ainsi, Kokeqota abritait-elle deux statues sacrées modelées
sur les icones les plus anciennes et les plus vénérées de Lhasa, apportées selon la tradition au Tibet par
les épouses chinoise et népalaise du premier grand roi bouddhique. Le Yeke juu et le Baya juu de Kokeqota
se voulaient comparables au Jokhang (Jo-khang) et au Ra-mo-che, également appelés temples « Grand
Jo-bo » et « Petit Jo-bo ».

Apres la mort de Ciiriike secen gan (1607) puis de Jonggen gatun (1612), les Tlimed ne parvinrent
pas a maintenir sur les principautés voisines 1’autorité que leur aieul avait acquise et virent leur pouvoir
se morceler. De plus en plus, fonctionnaires et marchands chinois traitaient directement avec les chefs
mongols, court-circuitant les Tiimed. La décentralisation des échanges commerciaux, encouragée par la
politique chinoise puis mandchoue, fut en grande partie responsable du déclin économique de Kokeqota.
Les héritiers du pouvoir se querellérent pour la possession des richesses de la ville. Boshuytu qong taiji*'?,
quatriéme époux de Jonggen qatun (elle avait alors 61 ans et lui devait étre a peine majeur), parvint a
s’emparer en 1612 du Yeke juu et de ses trésors — notamment ’or, 1’argent, les brocarts et les fourrures
accumulés par Jonggen qatun®'* — aux dépens de son puissant adversaire Sodnam (m. 1625)'°.

Mais déclin économique ne signifie pas déclin religieux. Kokeqota n’en était encore qu’au début de
son histoire bouddhique. Sous le régne des trois premiers empereurs mandchous seront construits les trois
quarts de ses monastéres qui constituent aujourd’hui un des plus riches patrimoines de Mongolie-
Intérieure. Des princes, des ascetes et des savants vinrent de toute la Mongolie a Kdkeqota, attirés par le

prestige de ses monastéres d’ou partirent bien des missions vers la Mongolie orientale, occidentale et

210 Vers 1623 ou 1626-1627 (Boyda Neici toin... domuy, cf. Heissig, 1953, p. 17) ou peut-étre avant 1607 (Qiao Ji, 1994, p. 48).
211 Certains auteurs identifient le fondateur a Sodnam, petit-fils de Jonggen qatun (Wulanchafu & Gao Zhenbiao, 1993, p. 226 ;
Qiao Ji, 1994, p. 47). 11 s’agit plus probablement d’Ombu qong taiji (m. 1624), petit-fils de Ciirlike, qui regut une instruction
religieuse de Neici toin et patronna la traduction d’ouvrages bouddhiques (Boyda Neici toin... domuy, cf. Heissig, 1953, p. 17 ;
Elverskog, 2003, p. 198, n. 35).

212 Erdeni tunumal, ° 52 1°-v°. Selon la tradition, cette statue fut apportée a Lhasa par I’épouse népalaise du roi Srong-btsan
sgam-po au VII® si¢cle.

213 Petit-fils de Ciiriike et dernier héritier du titre de shunyi wang de 1613 a 1636 (Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys, 1958a,
p. 110-112).

214 Ming shilu, « Moko hen », vol. IX, p. 9562 ; Si yi kao, juan 226, 24a ; Serruys, 1975b, p. 228.

215 Fils de Budasiri et de Macay qatun, il hérita de Yeke Baising et chercha a se faire attribuer le titre de shunyi wang afin de
controler les relations avec les Ming (Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys, 1958a, p. 106-107).
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septentrionale. Aussi leur influence sur les fondations postérieures fut-elle considérable, y compris sur les

plans architectural et artistique.

Les Ordos

Les Ordos et les Qaracin, qui avaient participé aux cotés d’Altan qan a la rencontre du 19 juin 1578 avec
bSod-nams rgya-mtsho a Cabciyal, fonderent a leur retour des temples sur leur territoire et cherchérent a
renouveler a leur compte 1’alliance avec le pontife gelugpa.

Voisins immédiats et alliés des Tiimed, les Ordos occupaient depuis la deuxiéme moiti¢ du
xv° siécle?!¢ la boucle du fleuve Jaune. Entité politique importante au sein du monde mongol, ils étaient
dirigés par les descendants du deuxieéme fils de Dayan qan, qui portaient le titre de jinong, lieutenant du
Grand gan. Le jinong était chef de ’aile droite des Mongols orientaux et gardien du sanctuaire des « Huit
tentes blanches » (Naiman cayan ger), un des temples ancestraux de la dynastie Yuan qui rassemblait des
« reliques » (en réalité des objets personnels) de Gengis Khan et de membres de sa famille?!”. Les Huit
tentes blanches faisaient et font encore 1’objet d’un culte a Gengis Khan, en particulier le jour de son
anniversaire, le 21 du troisiéme mois lunaire. Elles sont un lieu de pélerinage important depuis la fin des
Ming. C’est devant ces tentes que les gayan avaient coutume de se faire introniser. Jusqu’a leur fixation
définitive au début des Qing a Ejin (ou Ejen) qoriya (a Olan bulayas), les Huit tentes blanches suivaient
le jinong dans ses nomadisations. Les cultes de la famille gengiskhanide — celui de Gengis Khan, mais
aussi ceux de Qutuytai secen qong taiji et de Sayang secen — se perpétucrent malgré la propagation du
bouddhisme, en lutte constante avec les traditions locales?!®.

En 1575, Qutuytai secen taiji’'?, de facto chef des Ordos et conseiller d’Altan qan, envisagea de
construire un temple bouddhique®*’, projet semble-t-il avorté. Ce fervent laic, versé dans les écritures
bouddhiques, invita le I1I° Dalai lama qui se rendait a la cour des Tiimed. Le pontife passa trois mois en

retraite dans les Ordos en 1585, dans la plaine du Yeke siber??!

, prés du campement de Qutuytai secen
taiji avec lequel il renoua la relation yon-mchod. 11 y ordonna mille moines, donna des enseignements et

des initiations, et consacra un temple nommé Phun-tshogs dar-rgyas gling®2. S’agit-il du monastére fondé

216 Mostaert, 1956a, p. 2 ; Hambis, 1970, p. 167-179.

217 Le nom « Ordos » (Ordus) signifie « les palais », en référence aux Huit tentes blanches, encore appelées « Huit palais
blancs » (Naiman cayan ordu). Par un décret de Qubilai qan, cinq cents familles exemptées d’impdts, appelées Darqad, furent
chargées de veiller sur les tentes. Apres avoir plusieurs fois été enlevées par les prétendants a I’héritage de Gengis Khan, de
Ligdan qan en 1632 au Guomindang en 1939, les reliques — ou plutdt leurs copies — furent protégées par un « mausolée » en
dur édifié en 1956 par la Chine communiste. Les Huit tentes ne sont en aucun cas le lieu de la tombe de Gengis Khan comme
on veut bien le faire croire aujourd’hui en Mongolie-Intérieure.

218 Mostaert, 1957, p. 538.

219 Qutuytai secen qong taiji (1540-1586), voir supra, note 128.

220 Ming shilu, « Moko hen », vol. VIII, p. 251.

21 Erdeni-yin tobci, ©* 81 r°. Sur la question de la date de visite du pontife : Kollmar-Paulenz, 2001, p. 326.

222 Biographie du ITI° Dalai lama, 203 (cf. Ma Lianlong, 1992, p. 25, Kollmar-Paulenz, 2001, p. 325, n. 632) ; Erdeni tunumal,
2540 vo-41 r°.
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par Boshuytu jinong®* ou, plus probablement, du Sharliy-un siime [61]*** ? Qutuytai secen qong taiji,
décédeé en 1586, fut inhumé pres du Sharliy-un siime, bati en 1585-1586 ou peu apres 1586 au sud de la
banniére Uiisin, en commémoration de la retraite du I1I° Dalai lama. Au début du xx° siécle, ce monastére
était réputé appartenir au Jasarai gegen, un grand lama d’Alashan que les Mongols d’Ulisin considéraient

comme une réincarnation du Dalai lama bSod-nams rgya-mtsho??®

. Pourtant, il ne devint jamais un
sanctuaire de grande taille malgré la tradition prestigieuse qui lui était attachée et en dépit de son lien avec
le III° Dalai lama.

Aprés sa retraite, bSod-nams rgya-mtsho se rendit au camp du jinong Boshuytu (1565-1624)%2¢

, pieux
bouddhiste qui entretenait de fréquents rapports avec les Tibétains. Le Dalai lama lui donna des
enseignements et désigna un emplacement pour fonder un temple des bouddhas des Trois Eres®?’. Il s’agit
du Vang-un youl-un juu [41], dont I’histoire est intimement liée a la famille princiére des Ordos. Comme
les Huit tentes blanches, ce temple était sans doute itinérant en 1586. N’ayant alors construit ni baising ni
palais, les Mongols Ordos avaient des monastéres nomades qu’ils conserverent jusqu’au début du
xX° siecle??®. Les sources ne mentionnent en effet que 28 ans plus tard la fondation effective du Vang-un
youl-un juu. En 1587, un lama tibétain fonda un autre monastere, le Rasi coiling stime [49], a ’ouest de
I’emplacement actuel du Vang-un youl-un juu.

De 1607 a 1613, Boshuytu jinong fit fabriquer en matériaux précieux une statue de Juu Shakyamuni
« de la taille d’un enfant de douze ans » puis, en 1613-1614, ordonna la construction en dur du Vang-un
youl-un juu pour I’abriter ainsi que les cercueils de ses ancétres, sur une colline au sud du fleuve Jaune.
En 1614, Boshuytu invita le Maidari qutuytu pour consacrer la statue. IIs échangerent a cette occasion des
titres honorifiques — » Sage jinong gayan, cakravartin qui tourne la roue d’or [de la religion] » octroy¢ au
Jjinong et yekede asarayci nom-un gayan (« grand et bienveillant roi du dharma ») au Maidari qutuytu®®’ —,
renouant la relation entre le maitre spirituel et le donateur. Pour abriter les stipas conservant les cendres
des jinong®*’, Boshuytu fonda le Baya juu (« le petit temple »), en réalité situé a I’intérieur du Vang-un
youl-un juu.

A la mort de Boshuytu, sa veuve fit placer ses cendres dans un stipa prés du temple. En 1627, elle
rassembla les nobles pour I’intronisation du nouveau jinong, Erincen?*!. La cérémonie eut lieu non pas

devant les Huit tentes blanches, comme le voulait la tradition, mais au Vang-un youl-un juu®*?, ce qui a

223 Voir infra.

224 D’apres van Hecken (1963, p. 132, n. 20), ce temple fut fondé par un envoyé du Dalai lama. Un autre monastére, le Siber
stime, fut construit apres la visite de bSod-nams rgya-mtsho sur le lieu de naissance de Sayang secen et de Qutuytai secen qong
taiji. Voir le cataloguev(CD-rom) [62].

225 Mostaert, 1956a, p. 11, n. 32.

226 Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys, 1958a, p. 59-60 ; Erdeni-yin tobci, f* 91 1°, p. 268-269.

22711 pourrait aussi s’agir d’un temple du Kélacakra (Erdeni-yin tobci, * 81 v°). Voir Mostaert, 1956, p. 4, n. 14.

228 Cressey, 1933, p. 208.

22 Erdeni-yin tobci, f* 86 r°.

230 Mostaert, 1956a, p. 107. Il est possible que, comme pour Altan gan, les tombes des jinong avaient été déterrées et que leurs
restes avaient été incinérés et enfermés dans des stiipas.

231 Erincen ou Erincin (m. 1656), fils de Boshuytu, se soumit aux Mandchous en 1635 (Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys,
1958a, p. 60).

232 Mostaert, 1956a, p. 15, n. 38.
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amen¢ certains auteurs a penser que les Huit tentes blanches se trouvaient dans 1I’enceinte du temple jusque
sous les Qing?3?, probable confusion entre les reliques de Gengis Khan et les stiipas funéraires des jinong.
A I’occasion de I’intronisation, la veuve invita  nouveau le Maidari qutuytu qui donna & Erincen et aux
nobles ordos I’initiation de Vajrasattva. Communément appelé Yeke juu, le Vang-un youl-un juu devint a
I’époque Qing le centre administratif de la confédération des Ordos —renommée Yeke juu ciyulyan
(« confédération du Grand temple ») — ou vinrent se réunir les chefs des six banniéres ordos.

En construisant un temple princier et en faisant consacrer une statue « Juu » par le Maidari qutuytu,
Boshuytu jinong imita Altan gan et ses descendants. La taille de la statue, la nécessité d’abriter les stlipas
funéraires de ses ancétres et le modele tiimed incitérent Boshuytu jinong a ne pas se contenter d’un
sanctuaire itinérant mais a batir un temple fixe. Par cette fondation, le jinong, quasi dépossédé du pouvoir

qui lui revenait, réaffirma sa légitimité face a Qutuytai secen qong taiji et aux descendants d’Altan qan.

——— e

21. Ju}lgvarjuu (Ord;)-S, état en 1995). Vue d’ensemble du _you/ coycin, 1622-1623, restauré et agrandi en
1920-1922.

Troisiéme sanctuaire des Ordos fondé sous les Ming, le Jungyar juu [S3] est le seul a subsister de nos
jours (fig. 21). L’initiative de la fondation revient a Dorji darqan daicing®** qui avait fait veeu de construire
un temple mais mourut avant de réaliser son projet. Il avait mis a contribution les nobles de la banni¢re

Jungyar et son fils unique, Mingyan (ou Mingyai) daicing taiji, fit édifier le monastere prés des monts

233 Mostaert, 1934, p. 49, n. 10 ; Li Yiyou, 1993, p. 179. Le Menggu youmu ji (juan 6, p. 129) et le Suisheng (1920, juan 8,
p- 27) identifient méme le temple au tombeau de Gengis Khan, ce qui est erroné.

234 Dorji darqan daicing (m. 1583) est le fils ainé de Banjara oisung noyan et petit-fils de Giin bilig mergen (Beilu fengsu,
« Shixi », trad. Serruys, 1958a, p. 47, 58 ; Erdeni-yin tobci, * 70 1°).
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Oljeitii en 1622-1623, aprés avoir invité un grand lama tibétain et rassemblé cinquante mille taéls de
ressources propres et de donations?*. La cour des Ming octroya le titre de Baozang si [ Jif{=F a ce temple
princier qui deviendra un grand monastére académique au XVIII® siccle. Les sources chinoises mentionnent
d’autres projets de fondation, comme celui d’un certain « Bayandai des Ordos?*® » qui, en 1607, espérait
inciter les Chinois a lui construire un temple, avec une statue de bouddha dont la téte serait en or et le

corps en argent??’

. Bayandai a peut-étre financé dans les années 1570 la construction d’un petit sanctuaire
qui deviendra 1’Uiisin juu [60].

La conversion des Mongols ordos est certainement bien antérieure a la construction par les nobles
gengiskhanides des premiers monasteres fixes. Des ermites tibétains itinérants parcouraient la région a la
fin des Ming, vivant chez 1’habitant, et convertissant le peuple ordos. De nombreuses légendes circulent

encore dans les Ordos sur ces ascétes souvent magiciens, affiliés a une école « rouge »>*®

. Leurs disciples
partirent a Lhasa pour approfondir leurs connaissances, puis rentrérent chez eux. Ces religieux vivaient
sous la yourte grace aux donations de laics et effectuaient des rituels dans la steppe, prés d’une source ou
dans des grottes®®. Plus tard, de nombreux monastéres, appelés usun qural quraqu, « assemblée [prés de
1I’] eau » — car situés pres d’une source —, ou « monastere des grottes », furent construits sur ces mémes
sites, comme ceux des grottes de Dobung (banniére Otuy) ou des grottes de Cayan qosiyun (bannicre
Jiingyar)**.

Etant donné ’ancienneté de la conversion des Ordos et les voyages qu’effectua la-bas le I1I° Dalai
lama, on peut penser que d’autres temples et monasteres dont nous n’aurions plus trace, peut-étre itinérants,
furent fondés sans assistance chinoise. Car les Ordos continuérent a entretenir des liens directs avec la
hiérarchie tibétaine. Ainsi, une assemblée des princes décida d’envoyer en 1625 le troisieme fils de
Boshuytu, Toba (/Tuba) taiji, en ambassade au Tibet, les mains chargées d’auménes>*'. D un point de vue
spirituel, I’émissaire mongol fut bien accueilli puisqu’il recut du jeune V° Dalai lama (1617-1682)
I’initiation de Mahakala a six bras et rapporta un exemplaire du Tanjur (exégese tibétaine de traités du
Kanjur, composée de 214 a 225 volumes selon son édition) écrit a I’encre d’argent, que le Maidari qutuytu
consacra a son retour en 1626. Ses visées politiques recurent en revanche un accueil plus mitigé : Toba
taiji ne put obtenir du Dalai lama qu’il se rendit chez les Tlimed et les Ordos, ni renouveler avec lui les
liens entre lama et donateur. Sans doute les Gelugpas se méfiaient-ils des relations changeantes entre

groupes mongols et craignaient-ils pour le pontife les risques d’un sé€jour prolongé en Mongolie.

235 Pour plus de précisions sur le fondateur et les sources, voir le catalogue (CD-rom) [53].

236 11 s’agit peut-étre du fils de Mingyai et petit-fils de Bayatur qong taiji. Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys, 1958a, p. 48.
237 Ming shilu, « Moko hen », vol. IX, p. 493. Voir aussi Serruys, 1975b, p. 228, n. 164 et Baddeley, 1919, vol. 11, p. 76.

238 Narasun & Temiirbayatur, 2000, p. 8-9, et compte rendu de Chiodo, 2003-2004, p. 298.

29 Voir les grottes d’Arjai [54].

240 Narasun & Temiirbayatur, 2000, p. 8-9, 16-17 et 125.

241 Erdeni-yin tobci, * 88 1° ; biographie du V¢ Dalai lama citée par Tucci, 1949, vol. 1, p. 57-59 ; Ahmad, 1970, p. 110. Sur
Toba taiji : Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys, 1958a, p. 60.
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Les Qaracin et les Tiimed orientaux

Kondelen qan, frére cadet d’Altan gan qui hérita de I’apanage d’une partie des Qaracin®*?, avait suivi
Altan dans le traité de paix sino-mongol en 1571. Il fut lui aussi présent a Cabciyal en 1578. Les Qaracin
¢taient en partie sédentarisés au nord et au nord-est de Kalgan (Zhangjiakou, Hebei), dans la région de
I’ancienne capitale Yuan de Kaiping (Shangdu). Ils vivaient dans des baising 1a moitié¢ de I’année et étaient
nombreux a épouser des femmes chinoises.

Kondelen gan et son deuxieme fils, Kondelen daicing (encore appelé Qing bayatur), inviterent le Dalai
lama apres sa visite a Kokeqota, cherchant a nouer une relation yon-mchod personnelle avec le pontife.
bSod-nams rgya-mtsho leur envoya d’abord une délégation menée par le grand traducteur mongol Ayusi

244 Tl installa

giilisi*?. Puis il se rendit sur place en 1587 lorsqu’il accepta I’invitation de la cour des Ming
chez les Qaracin une congrégation de dix mille moines, conféra au prince I’initiation de Hevajra et
consacra un monastére récemment construit®®>. Il chargea les nouveaux convertis de traduire du tibétain
différents ouvrages et d’¢laborer des manuels d’orthographe et de grammaire en vue d’un travail de
traduction ultérieur. Ayusi giiiisi fonda une école, fréquentée aussi bien par des moines que par des nobles

laics, ou I’on traduisait méme du sanskrit en mongol**°.

242 K 6ndelen gan était le titre de Baisqal taiji (1510-1572), qui avait hérité de la commanderie de Doen des Qaracin. La cour
des Ming lui octroya des titres. Sous les Qing, les nobles qaracin étaient en réalité des descendants de Jelme, un chef uriyanggan
marié a une fille de Gengis Khan.

243 Ayusi giiiisi se rendit célébre pour avoir créé en 1587 chez les Qaracin Ialphabet ali kali, afin de transcrire les phonémes
sanskrits et tibétains. Il revint a Kdkeqota entre 1602 et 1607 pour participer a la traduction du Kanjur. Voir supra, note 243,
et Kollmar-Paulenz, 2002.

244 bSod-nams rgya-mtsho avait dans un premier temps refusé I’invitation de I’empereur Ming, de Tiimen gayan et d’Abatai
des Qalqa. Il accepta finalement I’invitation chinoise mais mourut chez les Qaracin en 1588 avant d’atteindre Pékin.

%5 Erdeni tunumal, f* 45 v° ; Biographie du III° Dalai lama (¢ Ma Lianlong, 1992, p. 25) ; Chen-po Hor-gyi... phreng-ba,
trad. Klafkowski, 1987, p. 82, 227.

246 On connait seize noms de traducteurs religieux et laics, dont Secen daicing kiya, que I’on retrouve plus tard a la cour de
Ligdan gan (Heissig, 1984, p. 219).
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22. Huining si (Josutu, état en 1996 avant son déménagement en raison de la création d’un barrage
et d’un lac de retenue). Fagade de la salle d’assemblée d’époque Qing, 1738, reconstruite en 1876.

247 migra a la fin du XvI° siécle et au début du Xv1I° siécle dans

Une partie des Tiimed de 1’aile gauche
la région de Jéhol ou ils vivaient surtout d’agriculture et de commerce avec la Chine. IIs emmenerent dans
leur migration des moines (dont le Maidari qutuytu), des shtras et des images de culte et batirent des
monasteres dans ce qui deviendra la banniére des Tiimed orientaux (ligue du Josutu). Bien qu’on ne puisse
affirmer avec certitude qu’ils aient construit des monasteres des cette époque, une stele en chinois du
Huining si [103] dans la banniére centrale des Tiimed relate que « Wenbuchao » 7§/, un descendant
de Gengis Khan, accompagné de Tiimed venant de Kokeqota, s’établit a cet endroit et construisit un
temple dont le toit était couvert de tuiles vernissées>*®. 11 s’agit probablement d’Ombu cokiir?*, fils cadet
de Ialtu et aieul des princes de ’aile droite des Tiimed orientaux. Le temple évoqué aurait été €¢levé sur
le site du Huining si et reconstruit au XVII® siécle (fig. 22). Il se peut que les monastéres des Qaracin et
des Tiimed orientaux, peu documentés, aient été détruits dans les années 1626-1634 pendant les guerres

contre les Caqar.

247 En particulier les Tiimed de Ialtu, qui migrérent vers 1584. L’identité de [altu est discutée par Serruys (1958a, p. 99-100) :
il pourrait s’agir de Buyan bayatur, second fils d’Altan qan, ou plus probablement d’un des dix-sept fils de Sengge diigiireng
(voir Wanli wugong lu, juan 13, p. 118-123, Howorth, 1876-1927, vol. I, p. 427). La premiéere femme de Sengge avait divorcé
et s’était aussi installée dans ’est.

28 Liaoning wenwu guji daguan, 1994, p. 127.

249 Ombu cokiir (m. 1639) se soumit aux Mandchous en 1628 (Serruys, 1958a, p. 100-101).
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Les Qalqga de Mongolie septentrionale

L’histoire des Qalga de Mongolie septentrionale ne faisant pas I’objet du présent ouvrage, nous nous
bornerons a montrer comment les modeles matériels et politiques fixés a Kokeqota par Altan gan
inspirerent leurs premieres fondations.

Converti peu aprés son cousin Altan gan, Abatai qan® fit construire en 1585-1586 le monastére
d’Erdeni juu qui jouxte les ruines de Qaraqorum. Dans le méme temps, ayant appris la venue du Dalai
lama a Kokeqota, il chercha a I’inviter sur ses terres. Mais le pontife envoya a sa place Siregetii giiiisi
corji qui consacra Erdeni juu. Abatai se rendit ensuite a Kdkeqota, probablement en 1586-1587, pour
rencontrer en personne le Dalai lama qui lui donna le titre de vajra gan. Le monastére d’Erdeni juu fut
consacré une deuxiéme fois en 1586 par un moine sakyapa®!.

Cinquante ans plus tard, 1’arriere petit-fils d’Abatai gan fut reconnu par son peére comme la
réincarnation (qubilyan) du céleébre moine, philosophe et historiographe tibétain Taranatha (1575-16347)
de I’ordre des Jonangpas, une branche des Sakyapas déclarée hérétique par le V¢ Dalai lama?>. Selon une
légende élaborée au XVIII® siécle, TAranatha serait parti pour la Mongolie septentrionale et y aurait fondé
un monastere. Le qubilyan, qui regut a quatre ans le nom religieux de Ye-shes rdo-rje (skt. Jidnavajra,
mong. Zanabazar / Janabajar, 1635-1723), partit étudier au Tibet ou il recgut le titre de rJe-btsun dam-pa
(mong. Jebciindamba). Zanabazar n’était probablement pas un moine gelugpa mais le devint apres avoir
recu initiation, reconnaissance et titres du Panchen lama et du Dalai lama?>?. Les Qalqa du Tiisiyetii gan
déciderent-ils de favoriser finalement les Gelugpas qui avaient pris le pouvoir au Tibet central ? Ou, fut-
ce plutdt le Dalai lama, désireux de récupérer 1’héritage des Sakyapas et des Jonangpas en prenant le
controle de leurs lignages, qui ramena les Qalqga sous I’influence des Gelugpas ?

Réunissant en une méme personne royauté gengiskhanide et incarnation bouddhique, Zanabazar
donnait une dimension politique nouvelle au bouddhisme des Qalga. Il fut le premier de la prestigieuse
lignée de réincarnations des Jebciindamba qutuytu, reconnue par les empereurs mandchous comme égale
a celles des Dalai lama et des Panchen lama. Leur autorité spirituelle et temporelle s’étendit sur tous les
Qalqa septentrionaux jusqu’au déceés du VIII® Jebciindamba, souverain de Mongolie de 1911 2 1924. La
personnalité¢ exceptionnelle de Zanabazar et le role considérable qu’il joua dans I’histoire religieuse,

sociale et politique de la Mongolie expliquent le succes de cette lignée. Il fut en outre 1’artiste mongol le

250 Abatai secen qan (1554-1588) était le petit-fils de Geresenje, fils cadet de Dayan gan. Les Qalga avaient été partagés entre
deux fils de Dayan gan. Ceux d’Alju bolud s’établirent en Mongolie méridionale, dans la ligue du Juu-uda (cinq clans formerent
les cing banniéres qalqa : Jarud, Bayarin, Qonggirad, Bayud et Ojiyed) ; ceux de Geresenje migrérent sur les anciennes terres
des Uriyangqan et furent aprés sa mort divisés entre ses sept fils (ce qui donna les sept bannicres qalqga de Mongolie
septentrionale). Deux lignages dominérent parmi les descendants de Geresenje, celui d’ Abatai qan, qui devint le Tiisiyetii qan,
et celui d’Asiqai darqan qong taiji, qui devint le Jasaytu qan. Les Qalqa constituent aujourd’hui 80 % de la population de la
Mongolie moderne.

2! Erdeni tunumal, f° 43 1°-v° ; Biographie du ITI° Dalai lama (f° 104, ¢f. Ma Lianlong, 1992, p. 25 ; Tucci, 1949, vol. I, p. 49) ;
Bawden, 1961, p. 36-37 (citant une biographie du Jebciindamba qutuytu) ; Pozdneev, 1971 [1892], p. 281-283 et Pozdneev,
1978 [1887], p. 15 ; Coyiji, 1988-1989, p. 142-143.

252 Certaines sources considérent Zanabazar comme la réincarnation du Maidari qutuytu, également mort en 1634.

253 D’aprés certaines sources, son maitre était sakyapa. Miyawaki Junko, 1994 ; Bawden, 1961, p. 45 ; Pozdneev, 1971 [1892],
p. 327.
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plus talentueux et le plus complet de son temps, dans les domaines de la sculpture, de la peinture et de
I’architecture’>*. Ses hagiographies lui attribuent notamment la fondation en 1651-1654 de Yeke Kiiriye
(ou Da Kiiriye), le « Grand monastere », dont il dessina lui-méme le plan du temple principal autour
duquel étaient disposés en cercle les batiments conventuels démontables. Itinérant jusqu’en 1778-1779,
Yeke Kiiriye se fixa a cette date sur I’emplacement de 1’actuelle Oulan-Bator pour devenir la capitale
religieuse, sociale et politique de Mongolie qalqa®>.

D’autres fondations naquirent en pays galqa sous 1’influence des écoles « rouges ». Coytu taiji>>, un
prince galga qui se rendit célebre pour son patronage de ces €coles et sa résistance acharnée contre
I’expansion mandchoue, fit édifier de 1601 a 1617 le « chateau » de Cayan baising (« Palais blanc ») sur
les vestiges d’une ville beaucoup plus ancienne, d’époque kitan ou ouigoure. Le site fut détruit par les
Mandchous apres la défaite de Coytu taiji, qui avait uni ses forces a celles de Ligdan gqan pour mener un
combat acharné au Koukounor contre Giisri qan (tib. Gu-shri bstan-’dzin chos-rgyal, 1582-1655) des
Qoshud®’ et les Gelugpas. Il ne reste de cette ville fortifiée que les hauts remparts de terre, les ruines d’un
stipa et des traces de travaux d’irrigation et d’agriculture®®®. Des inscriptions retrouvées a proximité
tendraient a prouver que Cayan baising n’était pas un palais — Coytu taiji vivant sans doute sous la tente —
mais un monastere fortifi¢ appelé Samye (bSam-yas, mong. Setkici iigei cindamani), composé d’un

temple principal et de cinq temples plus petits, peut-étre de rite sakyapa>”°.

Les écoles non réformées chez les Caqar

L’influence des écoles non réformées fut également déterminante chez les Caqgar, gouvernés par les

héritiers du titre de Grand gan et établis dans 1’est de la Mongolie méridionale, au nord du fleuve Sira

moren®®. Leur chef, Tiimen jasaytu qan®®!

262

, fut converti vers 1576 par un lama karmapa nommé¢ Ildiin-i

jangyuduyci Garma blama“®“. Des Sakyapas et des Nyingmapas ¢€taient €¢galement présents a sa cour. En

234 Voir Trésors de Mongolie, 1993 ; Berger & Bartholomew ¢éd., 1995.

255 Tous les sanctuaires furent détruits dans les années 1938-1940 a D’exception du collége de doctrine bouddhique
Gandantegcilen et de deux temples construits au début du Xx° siécle. Au X1X° siécle, les Russes nommeérent Yeke Kiiriye Urga
(Ourga), dérivé de orgiige, « palais » (du Jebclindamba).

256 Coytu taiji (v. 1580-1637) est un arri¢re-petit-fils de Geresenje (Okada Hidehiro, 1968, p. 111-125).

257 Branche des Oirad (Mongols occidentaux) établis dans la région du Koukounor au début du XVII® siécle.

258 Les ruines sont situées dans le sud-est de la province de Bulgan, sur le fleuve Tuula. Cayan baising fut superficiellement
fouillé en 1930 (Okada Hidehiro, 1968, p. 115, citant un ouvrage de Dorjisiiren). On attribue également a Coytu taiji la
fondation de Qarukin balyasu ou « chateau de Qong taiji » entre Oulan-Bator et Cecerlik (Tsetserlek), avec sept ou huit
batiments et des restes de stipas. Il pourrait une fois encore s’agir d’un monastére.

23 Inscriptions découvertes en 1891 par Radlov et analysées par Huth (1894, 1897).

260 Sous Dayan qan, les Caqar, descendants de gardes du corps d’élite de Gengis Khan, étaient placés sous I’autorité directe du
Grand gan. Au milieu du XVI° siécle, les Tiimed s’installérent sur leur ancien fief, a I’est de Kékeqota et au nord du Shanxi et
du Hebei, forgant les Caqar a migrer vers I’est.

261 Tiimen jasaytu qan (r. 1557/1558-1592) est le fils de Daraisun taiji (Wanli wugong lu, juan 10, p. 107-162 ; Beilu fengsu,
« Shixi », trad. Serruys, 1958a, p. 24-25.

262 Erdeni-yin tobci, f* 67 v°. Un Garma ildeng des Y dngsiyebii, descendant de Dayan qan par son fils Bars bolud, est cité dans
le Beilu fengsu, « Shixi », trad. Serruys, 1958a, p. 131. Un Garma blama du monastére « Yonglon » est également mentionné
en 1578 eten 1583 dans I’ Erdeni tunumal (£** 34 1° et 40 1°), et un Karma bla-ma d’obédience jonangpa fut invité par les princes
qaracin et yongsiyebi (voir Elverskog, 2003, p. 169, n. 317). On ne sait s’il s’agit du méme personnage.
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1582, Tiimen jasaytu gan invita bSod-nams rgya-mtsho, mais celui-ci déclina I’invitation. Aucune
fondation religieuse n’est connue sous son régne.

Petit-fils de Tiimen jasaytu qan, Ligdan qan (1592, r. 1604-1634)*% fut le dernier des gengiskhanides
a prétendre restaurer I’ancienne puissance et I’unité des Mongols. Son régne resta célebre dans 1’histoire
mongole tant pour sa brutalité et sa domination tyrannique que pour sa ferveur religieuse. Maitre de huit
groupes, vingt-quatre places fortes et quatre cent mille hommes, il établit son quartier général a Cayan
suburya (ch. Baitazi 1357, « la Pagode blanche »), sur les ruines d’une ancienne ville Liao dont il restait
une pagode, dans la banniére de droite des Bayarin®®*. Sous son régne, alors que ’aristocratie caqar restait
attachée aux traditions sakyapas, trois lamas — probablement de méme obédience —, Manjusiri bandida
(Maiijushri pandita)®®3, Sharba qutuytu®*® et Biligtii nangsu, tentérent de faire renaitre le culte impérial a
sa cour a partir de 161727, Ligdan, qui se faisait appeler qutuytu gayan et cakravartin (souverain
bouddhiste universel), noua la relation yon-mchod avec Sharba qutuytu, fit ériger des stlipas en son
honneur a Cayan suburya et édifier des monasteres sur les territoires des futures bannicres Siregetli blama
kiiriye, Qorcin et Qaracin®®®. Il recut également des Karmapas a sa cour en 1620%%.

Ligdan gan tenta de placer les groupes orientaux sous sa domination par les armes comme par des

symboles. En 1617, Sharba qutuytu lui apporta une statue dorée de Mahakala « protecteur de la tente?”® »,

identifiée a la célébre statue fondue en 1274 par le sculpteur néwar Anige [#]J&&f a la demande de *Phags-

pa’’!. Mahakala avait été désigné par les Sakyapas comme le protecteur attitré de la dynastie Yuan et du

peuple mongol. C’est au pouvoir miraculeux de cette statue qu’avait été attribuée la victoire mongole sur

263 Legs-ldan en tibétain, transcrit Ligdan, Ligden ou Lindan en mongol. Il se fit appeler « sage empereur des grands Yuan »,

« Saint empereur Taizong des Tang » et réincarnation de Mafijushri (Erdeni-yin tobci, f* 92 1° ; Serruys, 1958a, p. 26-27). Les
sources le concernant sont rares et partiales : la stéle de Cayan suburya, écrite en mongol et en mandchou, datant probablement
de 1626 (recopi¢e incompletement par Pozdneev, 1977 [1896-1898], p. 234-263 et disparue dans les années 1930) ; les
colophons ¢élogieux de textes bouddhiques qu’il fit traduire du tibétain et les sources mandchoues, trés hostiles a partir de I’¢re
Qianlong, qui décrivent la chute du tyran.

264 Dans le sumu de Suburya, prés des vestiges de Qingzhou BEJI (Pozdneev, 1977 [1896-1898], p. 254-255 ; Mullie, 1922,
p. 182-183 ; Heissig, 1982 [1979], p. 136). Les archéologues chinois ont récemment fouillé Baicheng [13 (mong. Cayan qota,
«la Ville blanche ») dans la banniére Aru qorcin, a 75 km au nord de Tianshan. On y a mis a jour trois villes entourées
d’enceintes fortifiées en terre damée avec des fondations de palais et maisons datant de la fin des Ming : Baicheng avec un
palais intérieur fortifi¢, Baicheng Ouest, sans doute plus ancienne, et Baicheng Est. Zhang Songbo (1994, p. 677-688) tente de
montrer qu’il s’agit de la capitale de Ligdan qan ; Cao Yongnian (1997, p. 743-749) réfute cette hypothese.

La correspondance mongolo-mandchoue mentionne par ailleurs la « forteresse du gayan des Caqar » (Cagar-un gayan-u gota)
et montre que les murailles défensives étaient alors employées par les Mongols comme refuge temporaire ou occasionnel (Di
Cosmo & Bao Dalizhabu, 2003, p. 36 et 93).

265 Noble caqgar, encore connu sous les noms de Kun-dga’ *od-zer mergen manjusiri, Mergen bandida, Mergen daicing bandida,
Mergen caqar blama, auteur du Cayan linqu-a neretii nom-un kélgen sudur [Le Mahayana sttra appelé Lotus blanc] : Heissig,
1954a, p. 53 ; Grupper, 1984, p. 67-68, n. 19 ; Zhang Yuxin, 1988, p. 21 ; Chen-po Hor-gyi... phreng-ba, trad. Klaftkowski,
1987, p. 83.

266 Shar-pa pan-chen, en sanskrit Ananda shribhadra, arrivé en Mongolie vers 1617, est connu pour son ceuvre de traduction et
son histoire de 1’origine des princes mongols.

267 Ligdan qan aurait également été initié par le Maidari qutuytu.

268 Stele de Cayan suburya, 1626 (Pozdneev, 1977 [1896-1898], p. 234-263).

269 Un lama karmapa nommé Karma Ting-’dzin grags-pa nor-bu préchait également chez les Torlus (Kam Tak-Sing, 2000,
p- 165,n. 34 ; p. 166, n. 38).

270 Gur-gyi mgon-po, une des hypostases de Mahakala, caractérisée par un baton reposant & I’horizontale dans la saignée de
ses deux bras.

2" HuangQing kaiguo fangliie, juan 19, 12b.
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les armées Song, qui s’étaient rendues sans coup férir’’2. *Phags-pa I’aurait ensuite emportée au mont
Wautai, puis en territoire Xixia. Sa réapparition faste a la cour de Ligdan fut considérée comme une preuve
de sa légitimité.

Parmi les ceuvres pieuses de Ligdan, la plus renommée demeure la traduction intégrale des
108 volumes du Kanjur en mongol. L’entreprise fut conduite en 1628-1629 par trente-cinq linguistes
érudits mongols et tibétains sous la direction du sakyapa Manjusiri bandida et d’un certain Ananda
giilisi’”®. Les traducteurs de Ligdan gan ont semble-t-il repris et complété la traduction entreprise par
Ciiriike secen gan de 1602 a 1607, en altérant les colophons?’*. Tyrannique, mégalomane, le prince était
aussi un usurpateur.

L’arrogance, le despotisme et les prétentions exorbitantes de Ligdan qan firent avorter 1’ultime
tentative pour rétablir ’ancienne puissance des gayan et 1’unité mongole. A partir de 1616, les groupes
oppressés se rallierent les unes apres les autres au pouvoir montant des Mandchous. Attaqué et poursuivi
par ces derniers en 1632, Ligdan qgan fuit vers I’ouest avec cent mille de ses sujets. Cet ample mouvement
de population est parfois qualifi¢ de « nomadisation » dans les chroniques, un terme adapté a un groupe
restée essentiellement nomade en dépit de son activité de construction de temples et d’enceintes?’.
Toutefois seuls trois hommes sur dix auraient survécu. En route, Ligdan gan pilla Kokeqota, détrona
I’héritier du titre de shunyi wang et ruina la région. Poursuivi par les armées mandchoues, Ligdan traversa
ensuite les Ordos, se proclama Grand gan devant les Huit tentes blanches et s’empara des « reliques ». Il

4276 Tes Mandchous éliminérent ses descendants

mourut de la variole dans la région du Koukounor en 163
malgré leur acte de soumission. Cette version de la fuite de Ligdan gan, livrée par I’historiographie
mandchoue, est contestée par certains auteurs qui voient plutot une croisade vers I’ouest entreprise par le
gan des Cagar pour construire un nouvel empire nomade et bouddhique basé a Kokeqota et au Koukounor,
territoire stratégique que se disputaient également les Qoshud et les Qalqa de Coytu taiji”’.

En cette période mouvementée de I’histoire mongole, les destructions de monastéres furent plus
nombreuses que les fondations. Lors du passage de Ligdan qan a Kokeqota, seul le Yeke juu [1] aurait été
épargné. La fuite du tyran provoqua des mouvements de population. De nombreux moines et laics tiimed

se réfugiérent en Mongolie orientale sous influence mandchoue.

272 Jing Anning, 1996, p. 36.

273 Sur la possible identification d’ Ananda ayusi giiiisi avec Ayusi giiiisi : Kollmar-Paulenz, 2002, p. 183.

274 Heissig, 1984, p. 216-219. 1l est possible que lors de sa campagne contre les Ordos en 1627, Ligdan qan ait acquis une copie
du Kanjur a Kokeqota. De plus, un des disciples du traducteur Ayusi giilisi, Secen daicing kiya, était actif a la cour de Ligdan
qan. L’empereur Kangxi a pu a son tour reprendre ces traductions lorsqu’il fit éditer le Kanjur mongol en 1718-1720 a Pékin
(Heissig, 1954a, p. 110). Des parties du Tanjur ont dii également étre traduites a cette époque.

275 Voir des mentions de forteresses (gota), d’agriculture et de silos chez les Caqgar (Di Cosmo & Bao Dalizhabu, 2003, p. 93,
p. 108).

276 HuangQing kaiguo fangliie, juan 19, 9a.

277 Hagiwara Junpei, 1980, chap. V.
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LA

s “-:"'.
23. Le Maidari qutuytu (?), représenté barbu, les cheveux longs et vétu de rouge, tels les religieux non
gelugpas. Détail de la partie gauche de la peinture de donateurs, registre inférieur du mur ouest du
sanctuaire du Maidari-yin juu (Tumed, état en 1999).

Les ordres « rouges » en Mongolie

De 1617 a 1634, I’influence des Gelugpas, désormais bien implantés chez les Tiimed et les Ordos, fut
contrebalancée par celle des autres écoles. Apres la mort de Ligdan qan, les Gelugpas, soutenus par les
Mandchous dans I’est de la Mongolie méridionale et par les Qoshud au Koukounor, obtinrent un quasi-
monopole sur la Mongolie. Les Mongols occidentaux, Qoshud et Djoungars, défendirent 1’orthodoxie
gelugpa jusqu’au fanatisme. Les écoles « rouges » perdirent tout soutien politique au point de sembler
disparaitre brutalement de Mongolie. Elles se perpétuérent dans 1’ombre, loin des institutions. Leur
présence continue, discrete, fut passée sous silence par les histoires du bouddhisme mongol écrites par
des moines gelugpas qui cherchaient a effacer leurs traces.

Ce tournant de I’histoire du bouddhisme en Mongolie dans les années 1630-1640 est contemporain
des prises de pouvoir par les Gelugpas au Tibet (1642) et par les Mandchous en Chine (1644). Malgré ses

affinités spirituelles avec les traditions nyingmapas, le Dalai lama évinga les autres ordres religieux. Son
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ordre s’empara de nombreux monastéres, méme si le pontife montra tolérance et générosité apres sa
victoire, excepté envers les Jonangpas®’®. Au xvii® siécle, I’empereur Qianlong patronna les Gelugpas
dans son empire et déclara hérétiques les « Chapeaux rouges » dénoncés par ses conseillers gelugpas pour
conspiration.

Malgré I’intensité de leurs efforts missionnaires, les Gelugpas ne I’emportérent qu’avec lenteur et au
prix de difficultés sans nombre dans bien des régions mongoles. Les circonstances exactes de la quasi-
disparition des « rouges » demeurent encore une énigme. Les monasteres sakyapa ou autre passerent sous
obédience gelugpa de gré ou de force dans les années 1640. Le Xingyuan si [98] et le Qanvang siime
(Okin tengri-yin siime [101]), par exemple, qui se réclamaient d’une fondation par Ligdan qan®”’, auraient
¢été transformés en monasteres gelugpas et patronnés par les Mandchous. Selon toute vraisemblance, les
constructions de ce dernier a Cayan suburya furent rasées. Les €coles « rouges », qui avaient maintenu des
liens parfois marginaux avec des chefs mongols, contribuérent a entretenir la foi des populations de ces
régions. Ce faisant, elles faciliterent I’implantation du bouddhisme « jaune ».

Les Sakyapas et les Karmapas semblent avoir maintenu une présence plus intense et plus longue chez
les Qalqa que chez les autres groupes mongols®®’. Les traditions « rouges » furent préservées en une forme
de syncrétisme au sein de monasteres devenus gelugpas. Erdeni juu conserva des liens avec le monastére

1281, Dans les années 1990, une communauté se disant d’obédience

de Sakya (Sa-skya) au Tibet centra
sakyapa s’est réinstallée dans le monastére. Les Digungpas (’Bri-gung-pa) et les Nyingmapas eux aussi
étaient actifs en Mongolie galqa sous les Qing?®?, tant au sein des monastéres qu’en dehors, tel le religieux
itinérant et grand poéte Danjin rabjai (1803-1856), dit le « Poivrot du Gobi*** ». En Mongolie méridionale,
sous les Qing, I’ Ayui-yin stime [27] est le seul monastére a se rattacher a la tradition nyingmapa : il aurait
été fondé par un disciple mongol du grand thaumaturge Padmasambhava qui serait venu en personne
méditer dans ses grottes en 774-775%%. Ce monastére, dont la lignée de qutuytu se dit réincarnation de
Padmasambhava, fut patronné au début du X1x° siécle par Danjin rabjai*®. Aujourd’hui, I’étude des rituels
de plusieurs monastéres mongols qui se disent d’obédience nyingmapa, comme 1’ Ayui-yin siime, mélent
des traditions gelugpas, sakyapas et karmapas>®. Le maintien et la transmission de traditions « rouges »

dans ces monasteres qui semblent avoir coupé tout lien ou affiliation avec les institutions tibétaines

278 11 est erroné de considérer les écoles du bouddhisme tibétain comme des sectes aux traditions distinctes. Ces écoles partagent

les mémes dogmes, textes et traditions mais privilégient selon les cas certaines orientations en mati¢re de textes, de rituels, de
pratiques et de préceptes (monachisme, célibat, érémitisme etc.). Les moines nyingmapas se formaient de fagon courante dans
les monasteres gelugpas et réciproquement. Les querelles entre écoles procédaient avant tout de questions politiques. Il n’est
donc pas aberrant que les Gelugpas envoient le Maidari qutuytu, qui était probablement un Nyingmapa, chez les Tiimed.

279 D’apres Moko chishi (1919, vol. 11, p. 630, 835), le Xingyuan si était le temple familial de Ligdan qan. Voir également Aoki
Manijab, 1943, p. 158 (cité par Heissig, 1961, p. xxvi, n. 207) ; Nei Menggu zizhiqu zhongdian wenwu, 1988, p. 84. La plupart
des sources, cependant, datent la fondation du Xingyuan si de 1649-1650 et de 1’Okin tengri-yin siime de 1655.

20 Erdeni-yin erike, f* 35 v°.

21 En 1776, sur les conseils du ICang-skya qutuytu Rol-pa’i rdo-tje, des moines d’Erdeni juu allérent chercher des textes rituels
a Sakya et regurent en cadeau une conque jadis donnée par "Phags-pa a Qubilai (Pozdneev, 1978 [1887], p. 419).

282 Un lama du monastére de *Bri-gung nommé Naropa est a Porigine de la lignée des Narabancin qutuytu (Lattimore & Isono
Fujiko, 1982, p. 9).

283 Sur les traditions nyingmapas en Mongolie, voir Charleux, 2002.

284 Sur les nombreuses 1égendes relatives 8 Padmasambhava terrassant des démons dans les Ordos : Chiodo, 2003-2004, p. 298.
285 Charleux, 2002.

286 Voir les recherches en cours sur les monastéres nyingmapas d’Oulan-Bator : Bareja-Starzynska & Havnevik, 2006.
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demeurent parmi les nombreuses questions encore sans réponse.

Les voyages du III° Dalai lama en Mongolie furent déterminants tant pour la conversion des Mongols
orientaux que pour I’implantation des Gelugpas aux dépens des autres écoles. Au début du xVvII° siécle,
une véritable compétition en matiere de fondations monastiques s’instaura chez les princes mongols. Les
nouveaux convertis rivalisérent pour faire de leurs fondations religicuses fixes des villes saintes,
entreprirent la traduction d’une littérature considérable, intégrérent des préceptes religieux dans les lois
pénales et attirérent a leur cour des lamas renommés. L’ancienneté des conversions et la sédentarisation
des communautés monastiques chez les Tiimed, les Ordos et les Qaracin expliquent 1’importante
concentration de monastéres qu’ils connurent aux XVIIT® et XIX" siécle. La piété des Mongols impressionna
méme des observateurs chinois qui jugerent que le bouddhisme, en déclin dans la Chine des Ming,

287 Apres la mort des principaux protagonistes de la

connaissait un renouveau inattendu en terre mongole
diffusion du bouddhisme et la défaite de Ligdan qan (1634), les Mongols orientaux perdirent le lien
privilégié qui liait le protecteur mongol a 1’Eglise tibétaine. Giisri qan des Qoshud, puis I’empereur

mandchou, renouvelleront cette alliance.

L’activité missionnaire en Mongolie-Intérieure orientale

A partir du début du XvIr siécle, les régions orientales de la Mongolie méridionale furent progressivement
bouddhisées par des missionnaires itinérants, grands lamas érudits, maitres tantriques, traducteurs et
médecins. Les disciples des premiers moines et ermites de Kokeqota partirent s’installer chez les Qorcin
et les groupes qui reconnaissaient la suprématie des Cagar. Nombre d’entre eux se réfugiérent a 1’est
lorsque Ligdan gan mena ses armées vers Kokeqota. Les Gelugpas dominaient ce mouvement
missionnaire dont I’action s’exer¢a sur plusieurs fronts : construction de monasteres, lutte contre les
pratiques de la religion ancienne au sein de la population et persécution des chamanes. L’histoire des
fondations de temples s’inscrit dans la marche victorieuse de I’orthodoxie gelugpa.

Chez ces Mongols tardivement convertis, la confrontation du bouddhisme avec la religion autochtone
fut plus apre. Entre 1627 et 1633, les alliances, qu’elles fussent entre groupes mongols ou entre Mongols
et Mandchous, étaient toujours scellées par le sacrifice d’un cheval blanc et d’un beeuf noir, assorti
d’offrandes et de proclamations au ciel et a la terre?®®, malgré les interdictions prononcées par le gan des

289 La réputation des chamanes qorcin s’étendait encore vers 1630 bien au-dela de leurs frontiéres.

Caqar

Le plus connu des missionnaires bouddhistes, Neici toin (1557-1653), sillonna avec ses disciples une
grande partie de la Mongolie orientale entre 1632 et 1652 apres trente-cing années d’ascese dans les
montagnes au nord de Kokeqota?®®. Invité par la plupart des princes de Mongolie orientale, sa renommée

atteignit le souverain mandchou. Il donna des initiations et des consécrations aux princes comme au peuple,

BT Wanli yehuo bian, juan 27, p. 680.

288 HuangQing kaiguo fangliie, juan 1 (1597), 4 (1613), 6 (1619), 8 (1624, 1626), cité par Heissig, 1953, p. 496.

289 Le code de Tiimen jasaytu gan de 1576-1583 était inspiré des édits religieux d’Altan qan (Schulemann, 1958 [1911], p. 113-
114 ; Heissig, 1953, p. 493).

290 Voir I’étude de sa biographie, Boyda Neici toin... domuy : Heissig, 1953.
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précha des tantras, soigna des princesses et des chamanes, pratiqua la divination, brila les poupées ongyun
sans parler des nombreux miracles qu’il accomplit. Partout, le processus de conversion fut identique : la
théologie, les sciences bouddhiques, la médecine et I’exorcisme en particulier, furent utilisés pour prouver
la supériorité du lama sur le chamane. Au culte des divinités « populaires » persécutées fut substitué celui
des divinités tutélaires bouddhiques : Mahakala a six bras, Yamantaka et Guhyasamaja. Tout adepte
obstiné du chamanisme était poursuivi avec violence : exécution, bannissement ou confiscation des biens.
A I’inverse, quiconque se montrait capable de réciter des dhdrani était récompensé. Davantage que dans
les autres pays d’Asie, ou la religion indigéne fut souvent considérée comme précurseur du bouddhisme?’!,
la religion s’implanta en Mongolie dans la violence. Le chamanisme parvint a survivre malgré ces
autodafés dans ces régions orientales, en intégrant de nombreuses influences bouddhiques®?. A 1’autre

)?%3, qui propagea le

extrémité de la steppe mongole, le célébre missionnaire Jaya bandida (1599-1662?
bouddhisme chez les Mongols occidentaux, au Koukounor et au Turkestan oriental, ainsi que chez les
Qalga, se montra lui aussi un fervent opposant au chamanisme.

En dépit du soutien des princes de Mongolie orientale, Neici toin fut accusé par le représentant du
Dalai lama a Pékin de précher le tantrisme a tous et de populariser le culte de Yamantaka d’une facon non
orthodoxe. Il mourut en 1653, confiné depuis un an a Kokeqota sur ordre du pontife avec ses trente
disciples et ses trente fideles laics les plus agés. Sa réhabilitation quelques décennies plus tard témoigne
de la popularité extréme qu’il avait acquise dans toutes les couches de la société>,

Neici toin fonda deux monastéres chez les Qorcin entre 1632 et 16522, Pour lui, les princes des
bannieres des Tiisiyetii, Jalaid, Dorbed et Ongniyud en batirent deux, le Bayan qosiyun-u keid [148], qui
devint sa résidence d’été, et une résidence d’hiver dans la banniére Darqan beile. Neici toin n’était pas un
moine itinérant logé chez I’habitant. Il voyageait de cour en cour avec ses nombreux disciples, transportant
avec lui des livres, des statuettes, des peintures, des tentes et du bétail offert par les croyants ou confisqué
aux « hérétiques ». A sa mort, ses disciples batirent un stiipa et un monastére sur le site de sa crémation.
Par la suite ses reliques furent transportées au Bayan qosiyun-u keid*’. Avec son principal disciple, Ariyun
mergen diyanci, ils furent vénérés comme des saints®®’.

Parmi les autres missionnaires, le Maidari qutuytu suivit les Tiimed de 1’aile gauche qui migrérent
dans I’est de la Mongolie méridionale et batirent pour sa réincarnation un nouveau monastere, le Maidari

298

gegen stime [102], considéré comme une filiale du Maidari-yin juu”°. La conversion des Mongols de I’est

contraste avec celle des Tiimed, des Ordos, des Qaracin et des Qalqa, car I’initiative vint de missionnaires

21 Atwood, 1996, p. 136. Voir également Bawden, 1987.

292 Voir les travaux de Heissig (1992).

293 Bawden, 1994 [1961, 1963], p. 250, n. 120 et Bawden, 1994 [1958b], p. 205, n. 2, citant la biographie de Jaya bandida :
Rabjamba Cay-a bandida-yin tuyuji saran-u gerel kemekii ene metii bolai. Jaya bandida est célébre pour son adaptation de
I’alphabet mongol traditionnel, le « clair alphabet », et pour ses nombreuses traductions d’ouvrages du tibétain et du sanskrit.
294 Heissig, 1953, d’apreés le Boyda Neici toin... domuy.

295 Le Cayan dobun (prés de Nom-un kiirdii et de la riviére Nonni) et le Cayan cicigtii keid (2 Dosi, banniére Su qong), qui ne
nous sont connus que par sa biographie (Boyda Neici toin... domuy, p. 19).

296 Boyda Neici toin... domuy, p. 21-23.

297 Ariyun mergen diyanci, nommé abbé du monastére fondé en 1653 sur le site de la crémation de son maitre, précha chez les
Ongniyud vers 1629-1632.

2% Delege, 1998, p. 355.
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qui, en dépit de leur prestige, ne purent remplacer le Dalai lama et nouer avec les descendants de Gengis
Khan le lien de patronage et de protection a grande échelle. En outre, le climat d’instabilité politique qui
poussa les chefs mongols a chercher de nouvelles alliances du c6t¢ mandchou et entraina de grands
mouvements de populations n’était pas propice a I’établissement de communautés monastiques. Des
moines « rouges » qui agissaient en concurrence avec les Gelugpas contribuaient a segmenter les
conversions. Aucun prince, apres Altan gan, Abatai qan et Ligdan gan, ne parvint a s’imposer pour jouer

le réle de « roi selon le Dharma ». Ce rdle fut bientot assumé pleinement par I’empereur mandchou.
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Chapitre II : Politique mandchoue et bouddhisme
mongol

Durant la premicre moiti¢ du XVIr siecle, alors que les guerres et les rivalités déchiraient la région, un
peuple d’origine tongouse, les Mandchous', monta en puissance et conquit I’empire chinois (1644). Les
conflits avec Ligdan gan, la décentralisation politique et I’absence de cohésion entre les groupes mongols
avaient incité ces derniers a se placer sous ’autorité de leur puissant voisin. Dés 1594, les Qorcin et des
Qalga méridionaux étaient entrés en relation avec les Mandchous?. Des familles, des clans et des groupes
entiers abandonnérent Ligdan qan, emmenant troupeaux et richesses pour se placer sous leur protection®.
Tous furent récompensés par des terres et exemptés de taxes et de punitions sur plusieurs générations. La
plupart des groupes mongols orientaux prétérent allégeance ou se soumirent aux Mandchous dans les
années 1627-1633. Scellant leurs alliances par des échanges de titres et des relations matrimoniales, les
Mandchous s’assurérent du soutien militaire de groupes mongols qui leur permirent de consolider les
bases de leur nouvel état et de défier ’autorité de I’empire Ming. Le bouddhisme tibéto-mongol fut placé
au cceur des rapports entre Mongols et Mandchous qui, déja en 1621, utilisaient les lamas pour négocier,
rallier, conquérir et pacifier les Mongols.

Les premiers contacts des Mandchous avec le bouddhisme tibétain restent obscurs. Ils furent plus
probablement le fait de moines chinois ou tibétains venus en mission diplomatique* que des premiers
Mongols ralliés®. En 1615, le chef mandchou Nurgaci (ou Nurhaci, né en 1559, r. 1616-1627)° lanca la
construction de cinq grands temples bouddhiques, a I’est de sa capitale Hetu Ala ji[&fa$i1’, mais on ne
peut savoir si ces temples étaient chinois, tibéto-mongols ou s’il s’agissait d’un bouddhisme syncrétique

sino-tibétain®.

! D’abord nommés Jiirchen, les Mandchous prirent leur nom en 1636. Ils rebaptisérent leur dynastie, les Hou Jin 442, en Qing.
Pour des raisons de commodité, nous les appellerons Mandchous. Sur la montée en puissance des Mandchous : Crossley, 1997.
2 Sur les relations mongolo-mandchoues, voir notamment les échanges de correspondance : Di Cosmo & Bao Dalizhabu, 2003.
3 D’aprés les statistiques compilées par Zhang Yuxin (1988, p. 12-13) a partir du Manwen lao dang (vol. 1, juan 28-29, p. 401-
434) et du DaQing lichao shilu : Taizu gao huangdi shilu (vol. 1, juan 8, p. 114), de 1620 a 1624, 882 familles (3 495 personnes),
978 chevaux, 2 306 beeufs, 5 784 moutons et 9 chameaux ; en 1622, 3 000 familles mingyan et qalqa... arrivérent en territoire
mandchou.

4 Des lamas étaient couramment employés comme ambassadeurs : Di Cosmo & Bao Dalizhabu, 2003, p. 29, 74, 127, 142, etc.
5 Les Qorcin, en contact avec les Mandchous depuis 1593-1594, n’avaient pas encore été convertis au bouddhisme (Heissig,
1953, p. 497).

¢ Sur les empereurs mandchous, voir les notices biographiques dans Hummel, 1943.

7 Capitale de 1603 a 1619, renommée Xingjing B 57, en mandchou Yenden, en 1636.

8 Sur ces temples (dont le Sanshi zhu fo miao = {5 {#EH, « temple des bouddhas des trois Eres », et le Shi wang miao -
J&H, « temple des Dix rois des enfers ») : DaQing lichao shilu : Taizu gao huangdi shilu, vol. 1, juan 4, p. 58 et Manwen lao
dang, vol. 1, juan 4, p. 43. D’aprés Zhang Yuxin (1988, p. 6), ces temples, aujourd’hui disparus, furent construits surtout pour
les Mongols. Il en propose une localisation d’aprés une stéle écrite sous Shunzhi. Selon Wang Zhonghan (1993, p. 99), ces
temples étaient « lamaiques ». Il y avait également un temple dédié au culte du Ciel.
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La diffusion du bouddhisme tibétain en terre mandchoue

Alors qu’il étendait son autorité dans le nord-ouest et le sud de la Mandchourie, Nurgaci tenta d’attirer
des lamas tibétains et mongols assez influents pour convaincre des groupes mongols a préter allégeance
aux Mandchous. Connu sous son titre d’Oluy dargan nangsu ou Daicing darqan nangsu (m. 1621/1622)°,
un lama qui préchait chez les Qorcin se présenta spontanément — ou fut appelé — aupres de Nurgaci en
1621. 11 entraina les soixante-trois familles qorcin placées sous son autorité a se soumettre'®. Nurgaci le
recut en personne. Il le nomma maitre du Dharma dans le royaume mandchou et grand lama de la nation
Aisin (nom de la famille impériale mandchoue). Oluy dargan nangsu conféra une initiation a Nurgaci'!,
qui lui donna un territoire au sud de Liaoyang &[5!, connu sous le nom de Lama yuan BIjiif5z"3, et des
serfs pour développer sa communauté. Sur ces terres, Nurgaci placa sous la juridiction d’Oluy darqan
nangsu ou de son successeur, Baya-ba blama, le temple nommé Lianhua si #{£=F, datant des Tang et
« reconsacré » (sans doute reconstruit sur ordre impérial'*). Oluy darqan nangsu était donc seigneur
inféod¢, propriétaire de terres et de plusieurs centaines de familles mongoles et peut-Etre guru personnel
du souverain. A sa mort furent édifiés en 1630 & Lama yuan un petit temple'®, avec un stipa pour abriter
son corps (aujourd’hui disparus), ainsi que sa stele funéraire qui porte au dos quarante-deux noms de
disciples. Oluy dargan nangsu était soit un Tibétain de rite gelugpa'®, soit, d’aprés une analyse
étymologique de son titre, un sakyapa de I’Amdo ou d’une communauté ouigoure tibétanisée du Gansu
occidental. Si I’effort de prosélytisme sakyapa vers I’est n’est pas exclu, celui des Gelugpas, ¢galement
influents a la cour mandchoue dans les années 1630, s’avéra plus vigoureux et mieux organisé'’.

La situation du lama gelugpa Asing (encore appelé « Xireba 77 H [ lama » : *Sirab blama'®) est
similaire a celle d’Oluy darqan nangsu. La renommée d’Asing blama, qui préchait chez les Bayarin et les
Qaracin peu apres 1582 et se fit connaitre sous le nom de Manjusiri qutuytu, atteignit le souverain
mandchou. Hung taiji (nommé Abahai dans la littérature européenne, né en 1592, r. 1627-1643), fils et
successeur de Nurgaci, I’invita a sa cour en 1629, et aurait été fortement impressionné par Asing qui

I’aurait méme conseillé sur la stratégie a adopter pour envahir la Chine et combattre les Caqar'®. En 1632,

% Sa vie nous est connue par deux stéles funéraires (1630 et 1638) en chinois et en mandchou, érigées a Lama yuan.

10 Manwen lao dang, vol. 1, juan 22,p. 329 ; vol. 11, juan 40, p. 582 ; stéle funéraire de 1630, reproduite par Zhang Yuxin, 1988,
p- 205-208 ; également Grupper, 1984, p. 61, n. 9 ; Heissig, 1953, p. 495.

! Sur Pinitiation de Nurgaci, et peut-étre son investiture par Oluy dargan nangsu, voir Grupper, 1984, p. 64, n. 13 ; Kam Tak-
Sing, 2000, p. 168-169.

12 En 1621 Nurgaci transféra sa capitale a Liaoyang puis, quatre ans plus tard, & Mukden (Shengjing F% %, aujourd hui
Shenyang).

B3 11 s’agit certainement de Lama ta yuan W[5 & (« Cour de la pagode du lama »), aujourd’hui dans le village de
Canjianghana 244, a un kilométre au sud de Liaoyang.

14 Grupper, 1984, p. 63-64, n. 12. 11 est possible que ce temple, généralement daté de 1630 (Zhang Yuxin, 1988, p. 205-208 ;
Heissig, 1953, p. 498), ait été édifié¢ ou reconstruit aprés la mort du lama. Sur Baya-ba blama, voir Li Qinpu, 1998.

15 Zhang Yuxin (1988, p. 222-224) reproduit une stéle de réparation dressée en 1658.

16 Selon Kam Tak-Sing (2000).

17 D’aprés Grupper (1984, p. 61-63), la cour mandchoue favorisa les Sakyapas dans les années 1630-1640 dans le but de
récupérer I’héritage des Yuan et de Ligdan qan. Mais ils ne tarderont pas a s’allier aux Gelugpas pour combattre Ligdan qan.
18 11 s’agit probablement du méme Asing blama (ou Ariy blama) qui convertit Altan gan (voir chap. I, note_88), puis partit en
Mongolie orientale apres la mort de ce dernier (voir sa biographie et les sources citées par Delege, 1998, p. 357-367).

19 Zhang Yuxin, 1988, p. 10 ; Huc, 1987 [1924], vol. 1, p. 164.
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I’empereur lui offrit des terres®’, au nord-ouest de sa capitale Mukden, auxquelles il accorda le statut de
bannicre religieuse mongole avec pour privileége de dépendre directement de 1’administration centrale
mandchoue. Asing blama s’y installa en tant que jasay blama (lama administrateur) : sa banniére fut
nommée Manjusiri kiiriye (« le monasteére de Mafijushri [qutuytu] »), puis en 1646 Siregetii Kiiriye (ou
Siregetii blama kiiriye). On pense qu’Asing blama qutuytu fonda un monastere ou s’appropria les temples
construits par Ligdan gan sur ce territoire avant 16222!, date a laquelle la région passa sous contrdle
mandchou. Apres la mort d’Asing blama en 1636, ses successeurs, qui siégeaient au Xingyuan si [98]
(fig. 24), le principal monastere de la banniére, furent désormais nommés par I’administration mandchoue
et regurent le titre de jasay da blama. 1ls bénéficiaient d’une certaine indépendance et disposaient du
pouvoir de vie et de mort sur leurs sujets. Portant le titre d’Ayvang jamyang blama, ils n’étaient pas des
réincarnés ; ils étaient appelés de fagon courante « lama-roi » (blama vang). La banniére Siregetii kiiriye
fut la seule « banniére lamaique », dirigée par un moine, en Mongolie-Intérieure®?. Cette situation dura
jusqu’en 1931, date a laquelle le gouvernement de Nankin promulgua la séparation des autorités civiles et

religieuses de la banniére.

,,-.O"-—‘\n.‘

24. Xingyuan si (banniére « lamaique » Siregetli blama kiriye, Josutu, état en 1996). Fagade du youl
coycin, fondé en 1649-1650, reconstruit en 1901.

20 Avec les terres, Pempereur lui donna peut-étre des « serfs », chinois et prisonniers de guerre coréens. De telles donations a
des lamas ou a des nobles mongols étaient alors devenues courantes.

2! Jin Qizong, 1981, p. 271. Selon une autre tradition, les moines du Qanvang siime (Okin tngri-yin siime [101]), monastére
fondé sous Ligdan gan, auraient accueilli Hung taiji lancé a la poursuite de Ligdan qan en 1632. Le souverain mandchou les
aurait remerciés en conférant a la banniére un statut particulier (Moko chishi, 1919, vol. 11, p. 630).

22 11 existera sous les Qing d’autres « banniéres lamaiques » autonomes dans le monde mongol : cing en Mongolie qalqa et une
dans la région du Koukounor.
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Les premiers souverains mandchous manipulérent-ils les convictions religieuses des Mongols et des
Tibétains a des fins politiques, ou furent-ils vraiment de fervents bouddhistes ? Les deux theses, qui ne
s’excluent pas I’une 1’autre, s’appuient sur des arguments tirés de sources ambigués, voire contradictoires.
Plusieurs auteurs ont vu dans la stele de 1630 et 1’¢édit de 1621 des preuves que Nurgaci était bouddhiste
et qu’Oluy dargan nangsu était bien son chapelain. Les titres que I’empereur lui octroya font écho au statut
du bouddhisme d’Etat sous les Yuan?. L édit publi¢ en 1621 par Nurgaci interdisait a ses sujets, sous

124

peine de chatiments, de détruire des monasteres et d’y abriter leurs chevaux et leur bétail**. Cependant,

les annales de la dynastie révelent une hostilité manifeste contre le clergé tibéto-mongol :

Les lamas disent des mensonges ; ils prétendent faire des offrandes aux bouddhas et respecter leurs
veeux, mais menent secrétement une vie dissolue et lascive ; ils complotent sur les droits de propriété
et commettent des crimes et actes de rébellion... Les lamas d’aujourd’hui devaient étre appelés
« incorrigibles » et non « lamas » [...]. Les Mongols les vénérent et dépensent leurs richesses pour eux,
c’est une grande erreur®.

Plutdt que de spéculer sur la croyance personnelle des empereurs, qui avaient en réalité une marge de
manceuvre réduite, il convient de distinguer la politique extérieure de patronage du bouddhisme tibétain,
de la politique intérieure mandchoue (puis sino-mandchoue), dont 1’objectif premier était d’augmenter la
puissance militaire et économique de leur Etat. Or dans cette optique, les moines représentaient un
« gaspillage » humain puisqu’ils échappaient aux impots, aux corvées, a la guerre et ne faisaient pas
d’enfants. C’est pourquoi dans les territoires contrdlés par les Mandchous, Hung taiji promulga des décrets
anticléricaux, interdisant aux jeunes hommes de prendre des veeux monastiques sans autorisation, aux
femmes de se faire nonnes et aux laics de loger des moines sans autorisation®. Dans le méme temps, des
mesures furent prises pour renforcer la discipline?’. En 1638, les disciples chinois et coréens des lamas
tibétains et mongols furent contraints de retourner a la vie laique et le nombre de moines limité a cinquante
mille, excepté en Mongolie®®. En 1632 puis en 1636, un décret impérial s’éleva contre les constructions
non-autorisées de temples bouddhiques chinois et tibéto-mongols. Inscrites dans la tradition de controle
du clergé par I’Etat chinois?®, ces mesures distinguérent peu & peu le clergé sino-coréen du clergé tibéto-
mongol.

Chez les Mongols, en revanche, Hung taiji poursuivit la politique de patronage, de cadeaux et de

construction de temples qu’avait menée Nurgaci. Il favorisait les Gelugpas qui lui étaient acquis dans un

23 Grupper, 1984, p. 63, n. 11 ; Zhang Yuxin, 1988, p. 7 ; Bartholomew, 1997, p. 106 ; Kam Tak-Sing, 2000. En revanche, pour
Crossley (1999, p. 209-212), Nurgaci ne voyait dans le bouddhisme qu’un intérét politique et ne se comporta pas en monarque
bouddhique.

24 Manwen lao dang, vol. 1, juan 29, p. 434.

% DaQing lichao shilu : Taizong wen huangdi shilu, vol. 11, juan 28 (Tianzong 10, 4° mois, 20° jour) ; Zhang Yuxin, 1988,
p. 24 ; Farquhar, 1978, p. 5-34.

26 Menggu liili, juan 2, 46-48 (cité par Farquhar, 1978, p. 21) ; Taizong wen huangdi shilu, vol. 11, juan 42, p. 18b-19a (p. 558) ;
DaQing huidian shili, article « Lama jinli » BJUjiZE450, juan 501, 7b-8a.

2T HuangQing kaiguo fangliie, juan 15, 8b-10a ; Heissig, 1953, p. 498.

28 Aucune source ne nous renseigne sur les conversions parmi le peuple mandchou (de tradition chamaniste), mais les mesures
dissuasives prises par Hung taiji expliquent peut-étre en partie le fait que le bouddhisme tibéto-mongol n’a pu prendre racine
en Mandchourie.

2 En Chine, la fondation de monastéres bouddhiques en grand nombre était considérée depuis la grande proscription du
bouddhisme en 845 comme un signe d’affaiblissement moral et économique, une cause de décadence de la dynastie.
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méme intérét contre Ligdan qan et gagna leur soutien en protégeant leurs temples au cours de la guerre
contre les Caqgar. En 1632, ’empereur proclama un édit : « Que partout ou passe la grande armée [...]
qu’elle ne détruise aucun temple, ne prenne aucun objet dans les temples. Qui enfreindra cela mourra !
Qu’aucun mal ne soit fait aux moines, que I’on ne prenne pas leurs richesses®. » En 1634, aprés avoir
constaté les dégats commis dans des temples situés prés de Shangdu, Hung taiji punit les coupables?'.
Arrivé a Kokeqota peu aprés les pillages des troupes de Ligdan qui n’avaient épargné que le Yeke juu [1]*2,
le souverain mandchou s’installa dans le monasteére d’Altan qgan. Il recut en audience tous les moines de
Kokeqota le 15 juillet 1632, déclara sa volonté de prendre la succession de la lignée d’Altan gan en tant
que patron du bouddhisme dans la région et suspendit lui-méme dans le temple un panneau portant un édit
pour protéger le monastere : « Au temple Gegen qan de Guihua [Yeke juu], on doit sacrifier pieusement
et empécher toute destruction. Si quelqu’un ose le détruire et en emporter les richesses, mes soldats
n’hésiteront pas a revenir*®. »

Ces mesures rassurérent Ombu qong taiji, petit-fils d’ Altan qan et chef des Mongols de Kokeqota, qui
accepta de se soumettre. Mais quelques années plus tard, il fut accusé de trahison (1636) et détroné (1640).
Les Mandchous substitucrent a la maison tiimed leur propre organisation et nommerent deux généraux
mandchous (dutong #{#%7%) a la téte de I’aile gauche et de I’aile droite tiimed’. De 1638 a 1640, les
Mandchous contribuerent a la reconstruction de Kokeqota et de ses fortifications alors défectueuses, car
la position géographique de la ville en faisait une base idéale pour préparer la conquéte de la Chine. En
1640, Hung taiji ordonna de restaurer et d’agrandir le Yeke juu [1] et lui octroya un nouveau titre
honorifique, « monasteére infini » (Wuliang si, Caylasi-ligei stime). Il s’appropria ainsi de maniere
symbolique le plus prestigieux monastére de Mongolie méridionale®. Un trone réservé a I’empereur et
une tablette d’or (encore existante) portant I’inscription « longue vie a I’empereur » furent placés devant
la statue d’argent de Shakyamuni. Jusqu’a la fin de la dynastie Qing, le premier jour du premier mois
lunaire, les Mongols des garnisons tiimed et les fonctionnaires mandchous et chinois vinrent se prosterner
devant la tablette impériale lors de rituels destinés a assurer longue vie a I’empereur. Le Yeke juu était

devenu un monastére impérial mandchou.

3% DaQing lichao shilu : Taizong wen huangdi shilu, vol. 11, juan 11, 20b (p. 160) ; HuangQing kaiguo fangliie, juan 16, 3a ;
Zhang Yuxin, 1988, p. 19.

31 DaQing lichao shilu : Taizong wen huangdi shilu, vol. 11, juan 20, 10ab (p. 265).

32 HuangQing kaiguo fangliie, juan 12 (1629), juan 16 (1632) ; Jin Qizong, 1981, p. 277.

3 HuangQing kaiguo fangliie, juan 16, 4b.

3% HuangQing kaiguo fangliie, juan 16, 5a ; DaQing lichao shilu : Taizong wen huangdi shilu, vol. 11, juan 12, 3b (p. 164) ;
Guisui xian zhi, 1968 [1934], p. 302.

35 Comme les banniéres caqar, les banniéres tiimed ne furent pas incluses dans une confédération mais furent placées sous la
dépendance directe de Pékin.

36 Tumote zhi, juan 1, p. 26 ; Jin Qizong, 1981, p. 272 ; Chu Qiao, 1963, p. 31. Selon d’autres sources, ¢’est Cokiir, général de
I’aile gauche, qui envoya a la cour une demande des moines pour la réparation du temple (Wulanchafu & Gao Zhenbiao, 1993,
p- 227).
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L’empereur mandchou Grand qan en 1636

Le 2 février 1635, lorsque Manjusiri bandida, un lama sakyapa de I’entourage de Ligdan gan?’, apporta a
Mukden la statue de Mahakala « protecteur de la tente », fondue sous les Yuan, Hung taiji percut
immédiatement la valeur symbolique de cet acte qui lui permettait de transférer le culte impérial mongol
sur la maison mandchoue®®. D’aprés la tradition mandchoue, I’empereur s’était déja approprié le sceau de
jade impérial de la dynastie Yuan lorsqu’il vainquit les Caqar en 1634°°. 11 détenait donc, ou prétendait
détenir, I’ensemble des attributs symboliques du souverain légitime des Mongols et du souverain
cakravartin. Aussi en 1636, lors d’une grande célébration a laquelle assistérent quarante-neuf princes de
seize principautés de Mongolie méridionale ainsi que des lamas, Hung taiji renomma sa dynastie Grands
Qing et se proclama Grand gan, héritier de Gengis Khan*’. C’est ainsi que, afin de gouverner les Mongols,
les Mandchous ont préservé 1’essence de leur pensée politique et religieuse.

Hung taiji entreprit a Mukden, sa capitale, un vaste programme de constructions bouddhiques qui
s’inscrivait dans la continuité des fondations d’un souverain cakravartin. Pour abriter la statue de
Mahakala (fig. 25), il fit édifier de 1636 a 1638 le temple Jaune, Sira siime (ch. Huang si &7), qui regut
le titre de « temple de la victoire compléte » (ch. Shisheng si Ei%<F) en commémoration de la victoire
sur les Cagar*'. En 1636, Hung taiji, son frére Daisan et un de leurs alliés mongols, le prince qorcin Jasaytu
diiglireng participerent a un rituel autour du mandala de la divinité tutélaire Mahakala dont 1’antécédent
évident était ’initiation de Qubilai par *Phags-pa en 1264*. Le 19 septembre 1638, suivi d’une grande
procession de dignitaires mandchous et mongols menée par Biligtii nangsu (un lama sakyapa venu lui
aussi de la cour de Ligdan), Hung taiji se prosterna devant la statue de Mahakala au Shisheng si*’. Sa
capitale fut concue comme un mandala dont le Shisheng si n’était que le premier élément. De 1643 a 1645,
Hung taiji et Fulin, le futur empereur Shunzhi, patronnérent la construction, a I’extérieur des quatre portes
de Mukden, de quatre temples dotés chacun d’un stipa de style tibétain, dédiés a un bouddha du panthéon

tibétain. Leur titre, en quatre langues (mandchou, chinois, mongol, tibétain) était précédé de I’expression

37 Voir chap. 1, note 265.

38 Steéle du temple Jaune de Mukden (Shisheng si), 1638, recopiée par Zhang Yuxin, 1988, p. 209-211. Sur le culte de Mahakala
chez les Mandchous : Grupper, 1979.

3 Le sceau de jade aurait pour origine une pierre miraculeuse offerte par un oiseau au premier empereur de Chine, Qinshi
huangdi. Passé aux mains de I’empereur Song Huizong, puis volé par les Jiirchen, il réapparut en 1294 auprés de Qubilai. Le
chuanguo xi {58, « sceau transmettant 1’Etat », devint un important instrument de propagande utilisé par la dynastie
mongole pour assurer sa légitimité a gouverner la Chine. C’est a ce titre qu’il aurait été transmis a Ligdan qan, dernier souverain
des Yuan. D’aprés les chroniques mongoles du XVII® siécle, le sceau réapparut d’abord entre les mains de Gengis Khan (Aalto,
1961, p. 12-20 ; Franke, 1994 [1978], p. 42-46 ; Okada Hidehiro, 1992b, p. 267-270 ; Weiers, 1994, p. 119-145). Weiers (2000)
a montré comment Hung taiji inventa de toutes pi¢ces I’histoire de sa récupération du sceau de jade afin d’appuyer ses visées
politiques en 1635. 11 est d’ailleurs possible que les Mongols n’aient jamais cru Hung taiji en possession du véritable sceau des
Yuan (Bawden, 1989 [1968], p. 47).

40 HuangQing kaiguo fangliie, juan 21, 5b. Sur I’origine et la connotation bouddhique des termes Dayicing et Da Qing, voir
Grupper, 1984, p. 68-69, n. 22.

4 DaQing lichao shilu : Taizong wen huangdi shilu, vol. 11, juan 21, 13b (p. 282). L’inscription tétraglotte de la fondation du
Sira stime, datée de 1638, narre la version officielle mandchoue de I’histoire de la statue ; elle est traduite par Gimm (2000).
Voir également Heissig, 1953, p. 499 ; Grupper, 1979 ; Zhang Yuxin, 1988, p. 209-211.

4 Jiu Manzhou dang, vol. X, p. 4602, cité par Grupper, 1984, p. 68, n. 20.

43 DaQing lichao shilu : Taizong wen huangdi shilu, vol. IV, juan 43, 10a-b, p. 566.
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« Huguo » &[], temples « qui protégent le pays », car a chacun était attribuée une fonction : soumettre
les résistants, prolonger la vie, protéger les récoltes et administrer le royaume*. Ces temples furent
construits peut-étre sous la direction de Biligtii nangsu* ou, autre hypothése, a ’occasion de la visite a
Mukden de I’Tlayuysan qutuytu*® en 1643. Par leur conception et leur échelle, ces cinq fondations figurent
parmi les plus ambitieux programmes du XVII® siécle en Asie orientale aprés le Potala de Lhasa. Elles
montrent que, des ses débuts, la monarchie mandchoue voulut s’identifier avec les idéaux du bouddhisme

tibétain®’.

25. Statue moderne de Mahakala, petit pavillon occidental du Sira stime (Shisheng si, Shenyang, Liaoning,
état en 1996). La statue précédente, fondue pour remplacer la célebre statue datant de I'époque de
Qubilai, transmise a I'empereur mandchou en 1635, puis installée au temple de Mahéakala de Pékin, fut
transportée a Siregetl kiriye en 1900 et disparut en 1901 lors de I'invasion russe.

# En chinois, le Yongguang si 7k %5, dédié a Vairocana, a I’est ; le Yanshou si ZEZESF, dédié a Amitayus, a I'ouest ; le
Guangci si [E 2457, dédié a Mahakaruna, au sud et le Falun si {£#{5F, dédié a Kalacakra, au nord. Voir Schubert, 1935 ; Zhang
Yuxin, 1988, p. 21, 211-213 ; Elliott, 1992. Le Falun si et les stipas nord, est et ouest ont été conservés.

45 Ou sous la direction de sByin-ba rgya-mtsho, réincarnation de Kumbum envoyé auprés du souverain mandchou par le Dalai
lama et le Panchen lama. Voir infra, p. 109 et note 79.

46 Titre conféré par le V° Dalai lama au lama Giiiisi cecen (secen) corji des Oirad : Das, 1881-1882, p. 27 ; Erdeni-yin tobci
(f° 93 1°) ; Hor chos-"byung (trad. Huth, 1892-1896, vol. I, p. 164, vol. I, p. 261) ; DaQing lichao shilu : Taizong wen huangdi
shilu, vol. 11, juan 39, 1b (p. 505) et vol. II, juan 63, 1b-2b (p. 858-859) ; Ahmad, 1970, p. 121 ; Heissig, 1953, p. 500, n. 132.
47 Grupper, 1979, p. 1-2.
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A la demande de princes mongols, Hung taiji envoya en 1639 au Tibet une ambassade menée par
Cayan darqan blama des Qorcin*®. Tout comme les Mandchous, les Gelugpas souhaitaient nouer la relation
yon-mchod. La réponse revint & Hung taiji en 1640 dans une lettre commune du V° Dalai lama et du
IV®¢ Panchen lama dans laquelle ils reconnaissaient la légitimit¢é du pouvoir mandchou. Dans leur
correspondance, ils donnaient a Hung taiji le titre de courtoisie de Mafjushri ou Manjughosha. Reprenant
cette appellation, I’empereur se présenta par la suite aux Mongols et aux Tibétains comme une émanation
du bodhisattva Mafijushri*’, ce qui renforgait encore le lien entre Hung taiji et la maison gengiskhanide,
puisque Qubilai et d’autres empereurs Yuan avaient ét¢ reconnus en leur temps comme des émanations
de Maiijushri. En 1642-1643, le lama oirad Ilayuysan qutuytu envoy¢ par le Dalai lama fut recu en grande
pompe a Mukden. Son arrivée marqua le début de relations cordiales entre les Gelugpas et les Mandchous
mais les factions qui divisaient le clan impérial pendant la régence du début du régne de Shunzhi (1638-
1661, proclamé empereur de Chine le 30 octobre 1644 a Pékin) retardeérent 1’octroi d’un soutien exclusif

qui ne fut accordé a I’école gelugpa qu’apres la rencontre entre Shunzhi et le Dalai lama.

En ’adoptant et en le patronnant dés le début du XVII® siécle, les empereurs mandchous utilisérent le
bouddhisme tibétain pour unifier les Mandchous et les Mongols ralli€s ou « a rallier » aussi bien dans ses
aspects dévotionnels qu’institutionnels, le bouddhisme devenant une institution nationale soutenue par
I’Etat. Bien que les lamas sakyapas se fussent montrés influents pendant le régne de Nurgaci, les
Mandchous choisirent bient6t de supporter les Gelugpas, patronage qui influenca certainement le
développement idéologique de la monarchie mandchoue. L’empereur joua alors vis-a-vis des Mongols et

des Tibétains le réle d’un souverain cakravartin, émanation du bodhisattva Mafijushri.

La politique des Qing en Mongolie méridionale

Aux XVII® et XVIII® siecles, les successeurs de Hung taiji promurent le bouddhisme a une échelle toujours
plus importante. Le début de la période Qing fut marqué par une intense activité de constructions
religieuses en Mongolie méridionale, qui ne le céde en rien a la vigueur du premier siécle de renaissance.
Ce dynamisme s’inscrit dans le cadre politique et institutionnel de la domination sino-mandchoue sur la
Mongolie, a I’origine de changements fondamentaux dans la fagon dont s’opérerent les fondations. Les
Mandchous utilisérent les Mongols comme une force militaire mobile pour conquérir la Chine puis pour

défendre leurs frontieres. Apreés 1’allégeance de ’ensemble des groupes de Mongolie méridionale,

48 Sur ce grand lama (m. 1661) au service des Mandchous, voir Jimuyan, 1997, p. 265. En 1645, Cayan darqan blama suivit les
Qing a Pékin et y fonda un monastére, le Houhei si {&25F, puis il fut & nouveau envoyé a Lhasa en 1651 pour inviter le

V° Dalai lama.
4 Le clergé tibétain croyait que 1’ethnonyme « mandchou » venait de « Mafijushri ». Sur les empereurs Yuan et Qing identifiés
comme des émanations de Manjushri : Schulemann, 1958 [1911], p. 243 ; Serruys, 1963, p. 201, n. 101 ; Ahmad, 1970, p. 39,
167, 345 ; Farquhar, 1978, p. 8-9 et p. 28-29, n. 81 ; Stoddard, 1999, p. 211 ; Di Cosmo & Bao Dalizhabu, 2003, p. 76 ; Berger,
2003, p. 55-57.
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vaincues ou ralliées volontairement, les Mandchous les réorganisérent en quarante-neuf banniéres pour
former la Mongolie-Intérieure (Nei Menggu N ZZ7), nouvelle unité politico-géographique intégrée a
I’empire mandchou en formation. Afin de réduire les migrations et d’éviter les conflits territoriaux, les
Mandchous assignérent aux bannicres des territoires fixes, modifiant ainsi en profondeur les structures
sociales et économiques de la société. Regroupées en six confédérations ou ligues (mong. ciyulyan, ch.

meng %), au pouvoir restreint, les banniéres furent érigées en principautés indépendantes (fig. 26). A leur
téte, les Qing maintinrent les princes issus pour la plupart de la famille gengiskhanide, qui étaient appelés
a gouverner de facon héréditaire. Nommés princes jasay (princes gouvernants), ils étaient liés au clan
impérial mandchou par un serment d’allégeance, que renforgait souvent un mariage avec une princesse
impériale, et intégrés a la bureaucratie impériale par 1’octroi de titres de noblesse”. Ils dépendaient d’un
organisme central siégeant a Pékin, d’abord appelé Mongyul juryan (Menggu yamen ZZ & 1&[') en 1636,
puis Lifan yuan B35 (Cour des pays tributaires)’! en 1638. Les princes vassaux venaient porter leur
tribut et rendre hommage a I’empereur a Pékin ou a Chengde (province de Rehe 4] ou Jehol), résidence

estivale des empereurs mandchous, o ils étaient regus en grande pompe au Nouvel an>2. Le salaire qu’ils
retiraient de leur fonction était plus important que le tribut qu’ils apportaient®, ce dernier étant
essentiellement constitué d’hommes et de chevaux destinés a contribuer aux expéditions militaires
impériales. Bien que leur indépendance fiit reconnue dans la politique locale, malgré leur puissance
matérielle et leurs droits de préséance préservés, les princes vassaux n’avaient de pouvoir qu’en apparence :
ils étaient devenus agents exécutants d’un pouvoir administratif qui les dominait™* et bénéficiaient dans le
méme temps d’un régime de faveur dans I’administration Qing.

La politique mandchoue utilisait un systéme de récompenses et de coercition pour garder les Mongols

sous controle, tout en pronant la souplesse et le respect des lois et des croyances, résumé en une formule

30 Les cinq titres les plus élevés étaient : cin vang (<ch. ginwang ¥i7F, prince du premier rang), giviin wang (junwang & T,
prince du second rang), beile (beile H#f), prince du troisiéme rang), beise (beizi H ¥, prince du quatriéme rang), giing (gong
2, duc) : DaQing huidian Lifan yuan shili, « Fengjue » ¥} & [Titres d’apanages], juan 967-968 ; Jagchid & Bawden, 1970.

51 Le Lifan yuan régissait les relations diplomatiques entre la Chine et les régions nouvellement conquises. Il assurait la
réception des envoyés diplomatiques (cadeaux, banquets, transport du tribut), la distribution et 1’enregistrement des titres et des
rangs de la noblesse aristocratique et ecclésiastique, la juridiction sur les stations postales, le recensement des hommes, la
gestion des accords matrimoniaux, la traduction officielle des documents étrangers. « Lifan yuan » peut également étre traduit
par Office de contrdle des barbares, Cour des affaires coloniales ; son nom mandchou, Ministére gouvernant les provinces
extérieures, ne comporte pas de référence aux « barbares » (Chia Ning, 1993, p. 61). En 1907-1908, il fut renommé¢ Lifan bu
FH#EC (Chia Ning, 1992, Chia Ning, 1993 ; Corradini, 1965 ; Mancall, 1968, p. 72 ; Legrand, 1976).

52 La plupart des vassaux et dignitaires religieux étrangers (non chinois) étaient regus a Chengde 7K1, situé a 256 km au nord-
est de Pékin, ou des chasses et autres jeux étaient organisés a leur intention. L’étiquette était moins stricte que dans la capitale
et le climat meilleur, ce qui diminuait le risque de contagion de la variole. En effet, les Mongols n’étant pas immunisés contre
cette maladie — contrairement aux Chinois —, seuls les princes qui I’avaient déja contractée pouvaient venir a Pékin.

33 Le tribut devint symbolique & partir de la fin du XV1I°® siécle : DaQing huidian Lifan yuan shili, « Gongxian » B ik [Offrande
du tribut], juan 986 ; Chia Ning, 1993, p. 71-73 ; Liu Guang’an, 1990, p. 111.

54 Sur les limitations de leur pouvoir, voir Legrand, 1976, p. 155.
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que ’on trouve dans de nombreux écrits Qing : « Entretenir leur religion sans modifier leurs coutumes,
mettre de 1’ordre dans leur gouvernement sans changer leurs habitudes® ». Devant le danger que
représentait la sinisation des Mongols pour I’empire mandchou en formation, les Qing choisirent de fermer
la frontiere entre la Chine et la Mongolie-Intérieure afin d’empécher toute acculturation. Selon le Code de
loi des Qing>®, les Mongols n’avaient pas le droit d’apprendre le chinois, de lire des livres chinois, de
prendre un nom chinois, de voir des opéras, ni de construire des maisons®’. Des mesures furent prises
contre la colonisation chinoise et contre la mise en culture de nouvelles terres dans la majorité des
banniéres>® ; le commerce sino-mongol fut limité> ; il était interdit aux Chinois de se marier avec des
Mongoles et de prendre un nom mongol®. Le respect des traditions religieuses des Mongols allait
¢galement dans ce sens.

Afin d’empécher toute alliance ou coalition, les Mandchous divisérent pour régner (« diviser la
puissance des Mongols afin de réduire leur force », telle était la formule courante) tout en tachant de
maitriser les rivalités entre groupes. Ils interdirent les mariages entre Mongols de 1’Intérieur d’une part,
entre Qalqa et Oirad d’autre part®, et controlérent les déplacements. Les voyages au Tibet furent
réglementés : les princes mongols qui voulaient envoyer des lamas a Lhasa devaient obtenir I’accord des
fonctionnaires chinois de Xining®?. Ceux qui souhaitaient se rendre en pélerinage au Wutai shan devaient
demander un passeport, et leur suite était limitée a 60 ou 80 hommes selon leur rang®. Ces mesures
permirent de maintenir la paix parmi les Mongols ralliés ou conquis.

Assujettis a leur banniere d’origine, les Mongols perdirent une grande partie de la mobilité qui faisait
leur force militaire autant qu’économique. Désormais lié€s a un territoire fixe et contraints de limiter leurs
parcours de nomadisation, les éleveurs étaient « attachés » a leur prince et ne pouvaient plus, s’ils en
¢taient mécontents, partir avec leur bétail pour faire allégeance a un autre chef. Les relations ainsi établies

entre le Mongol et la terre (nutuy®*) et entre le Mongol et son prince s’en trouvérent profondément

modifiées. Le terme fengjian 2 (traduit aujourd’hui par « féodalisme ») a souvent été employé pour

35 Par exemple le Huangchao fanbu yaoliie (préface) et le Lama shuo.

36 Au départ simples reprises du code mongol, les lois Qing a I’'usage des Mongols se sinisérent (Heuschert, 1998 ; Huang
Lisheng, 1995, p. 352 ; Legrand, 1976 ; Mancall, 1968, p. 72). En 1696, le Lifan yuan organisa, compila et édita 125 anciens
décrets relatifs a la Mongolie, qu’il rassembla dans le Lifan yuan zeli. 1ls furent complétés en 1789 (209 articles) et en 1812
(526 articles).

57 Edits de 1815, 1836, 1839 : DaQing huidian Lifan yuan shili, « Jinling » 284 [Interdits], juan 993, 3b-5b.

38 DaQing huidian Lifan yuan shili, « Gengmu » #4 [Agriculture et paturages], juan 979.

%9 Les commergants chinois, munis d’une licence mentionnant leur état civil et leur itinéraire, entraient en Mongolie au
printemps et devaient retourner en Chine avant la fin de I’automne : DaQing huidian Lifan yuan shili, « Bianwu » 27
[Affaires frontaliéres], juan 983.

0 DaQing huidian Lifan yuan shili, « Gengmu », juan 979.

S DaQing huidian Lifan yuan shili, « Fenglu » £&4% [Emoluments], juan 987, 5a.

2 DaQing lichao shilu : Gaozong chun huangdi shilu, juan 1421, 13b (p. 16).

8 DaQing huidian Lifan yuan shili, « Jinling », juan 993, 2a.

%4 Terrain de nomadisme, également fief, terre natale et résidence permanente de I’aristocratie laique.
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décrire cette situation © qui n’équivaut toutefois pas au féodalisme occidental car la noblesse
ecclésiastique mongole occupait une place tout a fait privilégiée, I’aristocratie laique n’assurant plus de
role de contrepoids.

Apres trois tentatives de rébellion — celle d’un prince Siinid en 1646, des princes Ordos Yeke jamsu
et Dorji de 1642 a 1652 et des Caqar en 1675 —, la soumission des nobles de Mongolie-Intérieure fut
gagnée. Le contrdle étatique sur la Mongolie-Intérieure, méme s’il se relacha au XiX° siécle, ne rencontra
plus d’opposition réelle. L histoire de la Mongolie méridionale faisait désormais partie de la politique

intérieure des Qing.

Le bouddhisme, un enjeu politique international

La politique mandchoue de soutien du bouddhisme en Mongolie —en particulier la fondation et le
patronage de monasteres fixes — s’insére dans le cadre des mesures de restriction de mobilité¢ des
Mongols®. A partir des années 1640-1644, le changement des rapports de force conduisit & la soumission
des derniers groupes mongols indépendants a laquelle le bouddhisme n’était pas étranger, loin s’en faut.
Giisri gan, roi des Qoshud du Koukounor, conquit le Tibet central en 1642, s’en proclama le roi, et offrit
le pouvoir véritable au V¢ Dalai lama (1617-1682). Les Gelugpas trouvérent ainsi un nouveau protecteur.
Le « Grand cinquiéme », qui continuait de distribuer des titres aux gan et aux qubilyan mongols, réussit a
maintenir la paix entre les groupes mongoles non ralliés aux Qing. Apres sa mort, aucun médiateur ne
parvint plus a apaiser ces rivalités.

Le violent conflit qui opposa les Qalga de Mongolie septentrionale aux Djoungars entraina
I’intégration des premiers a I’empire Qing et I’extermination des seconds. Lorsque les Djoungars
envahirent les Qalqa en 1688, le I* Jebciindamba demanda la protection de I’empereur Kangxi (1662-
1722), qui leva une armée et rétablit les Qalqa sur leur territoire. En 1690 se déroula a Ulayan butung,
dans la banniére des Kesigten (Juu-uda) en Mongolie-Intérieure, la deuxiéme grande bataille entre armées
Qing et djoungares, qui se solda par la défaite des Djoungars malgré la trahison de I’émissaire mandchou,

le 1I° Tlayuysan qutuytu®’. Mais le tribut qalqa fut lourd a payer : ils reconnurent en 1691 la suzeraineté

65 Vladimirstov (1948 [1934]) est le premier auteur occidental a parler de féodalisme mongol (expression appliquée également
a différentes périodes de I’histoire chinoise comme les Zhou ou les Six Dynasties). Le terme reste controversé. Jagchid (1988
[1974], p. 27-5) parle de “quasi-feudalisme” et en recherche 1’origine dans la réorganisation du pouvoir par Gengis Khan. Voir
aussi Bawden, 1989 [1968], p. 87-88 ; Legrand, 1976, p. 30, n. 1. Bold (2001, p. 15-24) développe le concept de « féodalisme
nomade ».

% Sur ce sujet, voir Chayet, 1985 ; Jagchid, 1988 [1976] ; Zhao Yuntian, 1989.

7 Le II° Ilayuysan qutuytu avait été nommé en 1685 administrateur (jasay da blama) du Lama yinwu chu de Kokeqota
(Wakamatsu Hiroshi, 1992, p. 845-847 ; Wuliji Bayaer, 2001, p. 328). Il fut exécuté en 1697. Probablement inventée pour
masquer sa trahison, une légende est rapportée dans des sources chinoises non officielles et dans des récits de voyageurs
occidentaux : le lama aurait été¢ assassiné par un officier de la suite de I’empereur parce qu’il n’aurait pas rendu les honneurs a
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mandchoue lors d’une cérémonie a Dolonnor (Doluyan nayur)®®. C’est a leur intention que Kangxi puis
Yongzheng firent édifier & Dolonnor les deux principaux monastéres impériaux de Mongolie-Intérieure,

le Huizong si [80] et le Shanyin si Z[K<F [81]%. Divisés selon le systéme des banniéres, les trois

royaumes Qalqga formerent la Mongolie dite Extérieure, intégrée a I’empire, et leurs princes recurent a leur
tour titres et rangs nobiliaires.

Il restait aux Qing a soumettre les Djoungars, derniers Mongols @ menacer leur empire. Kangxi,
dirigeant personnellement la campagne, vainquit leur chef Galdan’ lors du troisiéme affrontement, le
12 juin 1696, a Jegiin modu, au sud-est d’Oulan-Bator’!. Mais, quelques années plus tard, un neveu de
Galdan envahit le Tibet, pilla Lhasa et tua le prince Qoshud qui, avec I’accord de I’empereur, avait installé
un nouveau Dalai lama — le septiéme — sur le trone. En représailles, les armées mandchoues entrérent dans
Lhasa en 1720 et prirent le contrdle du Tibet. Ce n’est qu’en 1757 que I’empire djoungar, au prix
d’épuisantes expéditions dans le Turkestan, fut totalement anéanti. De leur architecture nomade et des
temples qu’ils fondérent & Khobok Sari’? puis dans I’11i”%, il ne reste rien. La Djoungarie ne fut repeuplée
qu’avec le retour au pays d’une partie des Toryud qui, au siecle précédent, avaient fui la domination
djoungare et gagné 1’embouchure de la Volga’. Entre I’annexion de Taiwan, 1’allégeance des Qalqa
(1691), I’annexion progressive du Qinghai (érigée en province chinoise en 1724), I’inclusion de la
banniére Alashan dans le systéme de banniere de Mongolie-Intérieure (1686), et la conquéte du Turkestan
oriental (renommé Xinjiang, « Nouvelle zone frontaliére », en 1884)" et du Tibet, qui devint une sorte de

protectorat (1751), I’empire sino-mandchou atteignit son extension maximale. La Mongolie et le Tibet

Kangxi venu le saluer lors d’un jeGne ou il ne mangeait, buvait, dormait, parlait ni ne bougeait. Les officiers de I’empereur
furent alors massacrés par les moines en colére et Kangxi, déguisé en soldat, parvint a s’enfuir (Guisui xian zhi, 1968 [1934],
p- 304 ; Pozdneev, 1977 [1896-1898], p. 373 ; Baddeley, 1919, vol. II, p. 166). Sur son titre, voir supra, note 46.

%8 Le peére Gerbillon, qui était présent, décrit les réceptions, le campement impérial et les cérémonies d’allégeance (in Du Halde,
1736, vol. IV, p. 315-330).

% DaQing lichao shilu : Shengzu ren huangdi shilu, vol. V, juan 151, 8a-10a (p. 678-679) ; Koubei santing zhi, juan 11, 38b ;
Du Halde, 1736, vol. IV, p. 323.

70 Galdan (1644-1697, roi en 1671), fils de Bayatur qong taiji et d’une fille de Giisri gan des Qoshud, fut reconnu comme une
réincarnation et étudia dix ans au Tibet. Il renonga a ses veeux monastiques pour venger son frére Sengge, assassiné en 1670
(Hummel, 1943, p. 265-266 ; Okada Hidehiro, 1979, p. 94).

" Oyunbilig, 1999.

2 Monastéres de Khobok Sari construits par Bayatur des Djoungars sur la riviére Imil a I’est du lac Balkhash (Kazakhstan).

73 Les plus importants étaient le Yun-bde lha-khang (Jinding si 4:TH=F, Guerzha miao [EEEfL/EF) a Kulja, sur la rive nord de
I’li et le temple de Qainuq (Hainuke miao J&%% 5o ER), sur la rive sud de I'Tli (Parker, 1886, p. 298 ; Zhang Yuxin, 1988, p. 63).
En réalité, rien ne peut nous permettre d’imaginer a quoi ressemblaient ces temples, détruits en 1756 (méme si I’ Anyuan miao
2% 8 de Chengde fut construit en 1765 « sur le modéle » du dugang d’un temple de Kulja : Chayet, 1985, p. 35-37, p. 134,
n. 126, p. 149, n. 297). Parmi les autres monasteres fixes des Mongols occidentaux, citons encore Ablai keid des Qoshud,
construit en 1656-1657 par Ablai (fils de Bai bayus) sur la Beshka, au sud d’Ust’kamenogorsk (Kazakhstan), et consacré en
1657 par Jaya bandida (Baddeley, 1919, p. 139 ; Pallas, 1794, vol. IV, p. 293-303).

7 Les descendants des Toryud restés en Russie méridionale sont les Kalmouks, seuls Mongols d’Europe.

7> Le Xinjiang, qui a aujourd’hui le statut de région « autonome » ouigoure (population turcophone et musulmane), fut
réellement pacifié en 1884 aprées le soulevement des populations musulmanes. Les Mongols occidentaux y sont trés minoritaires
depuis I’effondrement de 1I’empire Djoungar.
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formaient des zones tampons (pingfan %, « paravent ») avec les nouveaux voisins de 1’empire et
garantissaient la sécurité du pays. Cette politique coloniale aujourd’hui jugée trés moderne’® permit de
maintenir la paix dans ce pays gigantesque et disparate et d’éviter que les régions périphériques ne
s’unissent et se rebellent. Le controle de I’influence des pontifes tibétains sur les princes mongols se révéla
capital.

La Mongolie-Intérieure servit de base militaire a la conquéte Qing du Turkestan, comme elle 1’avait
fait pour celle de la Chine. Les bannieéres mongoles fournirent un grand nombre de soldats et souffrirent
du passage des armées. Elles durent accueillir les réfugiés auxquels 1I’empereur accordait asile, les plus
éminents étant le Jebclindamba qutuytu et le Tiisiyetii gan. Kokeqota, qui stocka de grandes quantités de
grains pour nourrir les armées et les réfugi¢s Qalqa en 1688 et en 1696, dut de surcroit ériger une deuxi¢me
muraille en 1694-1696 pour se protéger d’une éventuelle attaque djoungare. L’empereur se montra
reconnaissant envers les Mongols méridionaux pour leur contribution a ses guerres et les monastéres de
Kokeqota bénéficiérent grandement de sa gratitude, en particulier lors de la venue de Kangxi en 1696,
Sous Qianlong, le role stratégique de Kokeqota fut confirmé lorsque 1I’empereur, en 1736-1739, ordonna

la construction de la ville-garnison de Suiyuan cheng 4%7# 38, « Pacification des terres reculées », a trois

kilométres a I’est de Kokeqota. A la fois garnison militaire et cité administrative sino-mandchoue, Suiyuan

permit de mobiliser rapidement des armées contre les Djoungars.

76 Perdue, 1998 ; Di Cosmo, 1998 ; Heuschert, 1998 ; Bulag, 2002.

"7 Voir infra, p. 122.

78 Cette date est incertaine : le Suiyuan quan zhi (juan 2, 8a) donne 1735 et (juan 1, 2a) 1739 ; le Suisheng (1920, juan 3, p. 19)
donne 1736 et dans un autre passage (juan 3, p. 23), on apprend que le travail est terminé en 1737 ; le DaQing yitong zhi
(juan 408, 4a) donne 1739 ; le Suiyuan gi shi (1928, juan 2, 8a) 1737 (travail fini) et (9a) 1739 ; le Menggu youmu ji (juan 6,
2a) 1739. 1739 est sans doute la date de I’installation des bureaux gouvernementaux (voir également Mostaert, 1956a, p. 88,
n. 15). Chu Qiao (1963, p. 6) donne 1735 a 1739. Le nom mongol de Suiyuan est Qoladakin-i amurjiyuluysan qota ou
Qoladakin-i amur bolyayci qota. Sur la construction de garnisons mandchoues : Elliott, 2001, p. 89-132.
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26. Carte de Mongolie-Intérieure localisant les ligues et les sieges des banniéres a la fin des Qing (1820).
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Les relations personnelles entre les empereurs et les grands lamas

Les premiers empereurs mandchous entretinrent avec les grands lamas non seulement des rapports
diplomatiques mais également des relations personnelles privilégiées de type yon-mchod. Ainsi le
Jebclindamba qutuytu et le II° Neici toin qutuytu joucrent-ils un réle décisif pendant la conquéte de I’ Asie
intérieure par les Qing. Plusieurs dignitaires bouddhiques de Mongolie et du Koukounor servirent I’empire
en tant qu’ambassadeurs, conseillers a la cour mandchoue ou thaumaturges effectuant des rituels pour la
victoire des armées. Une dizaine d’entre eux furent établis a Pékin au service de la cour (zhujing hutuketu
{3 IR E 7L E]). IIs furent récompensés par des titres, des cadeaux, des priviléges, parfois des terres, des
faveurs symboliques (emploi de la couleur jaune impériale) et leurs monasteres étaient particulierement
favorisés.

Le plus illustre des lamas tibétains invités par un empereur mandchou fut le V¢ Dalai lama. Son
influence politique et religieuse étant considérable en Mongolie, I’empereur Shunzhi espérait amener le
Dalai lama a convaincre les Qalga de faire allégeance aux Qing. Il chargea sByin-ba rgya-mtsho, une
réincarnation de Kumbum (m. 1657) — qu’il avait nommé II1° jasay da blama de la banniere mongole
Siregetii kiiriye [98-100] en 1646 —, de préparer la venue du pontife. Plus connu sous son titre de nom-un
gan, ce lama’® fut chargé de la construction a Pékin en 1651-1652 du stlipa blanc (Baita si) du Yong’an si
7k Z5F de Beihai Jbiff, du Pusheng si 3% =T, et de la reconstruction du temple Jaune (Huang si) pour
loger le pontife. Le V¢ Dalai lama arriva a Pékin en 1652. Aprés de nombreux compromis protocolaires®,
il parvint a se faire recevoir comme un souverain indépendant et non comme un tributaire®'. Les deux
monarques €échangerent des titres honorifiques qui rappellent la relation yon-mchod.

L’empereur Kangxi montra pour le bouddhisme tibétain un intérét plus marqué que ne 1’avait fait

Shunzhi®?. Sa mére et sa grand-mére, I’impératrice Xiaozhuang Z5if (1613-1688 ou 1689), étaient des

7 11 est nommé rabjamba Sibja giinriig dans les biographies des jasay da blama de la banniére Siregetii kiiriye (Delege, 1998,
p- 359). Huang Hao (1993, p. 42-43, 47) I’identifie a Pa’-gru shabs-drung chos-rje Sbyin-ba rgya-mtsho (Bazhu huofo Jinba
jiacuo TELERIE 4 55 HE), réincarnation de Kumbum, d’aprés une monographie de Kumbum. 11 fut envoyé auprés de Hung
taiji a Mukden par le Dalai lama et le Panchen lama (voir supra, note 45). 1l recut de I’empereur le titre de siregetii corji en
1646, et fonda le Xingyuan si [98]. En 1650, Shunzhi lui offrit le trone (mong. sirege) de Hung taiji, ce qui valut a la banniére
qu’il gouvernait I’appellation de Siregetii kiiriye. En 1651, Shunzhi le fit venir a Pékin, lui donna le titre de bandida nom-un
gan et le chargea d’organiser la réception du Dalai lama. Les stéles de fondation du Pushan si 33255 et du Baita si HI55F,
ainsi que le MengZang fojiao shi le nomment simplement nom-un gan (dharmardja) (voir le texte des steles in Zhang Yuxin,
1988, p. 221-222).

80 L’empereur accepta de quitter la capitale pour accueillir le Dalai lama. Cependant, si le trone présenté au Dalai lama a Pékin
¢était de méme hauteur que celui de I’empereur, ce dernier se trouvait Iégérement surélevé grace a un petit siege placé sur le
trone... Voir également les questions de protocole lors de la rencontre entre le Jebciindamba et Kangxi a Dolonnor ; entre le
Panchen lama et Qianlong en 1780 a Chengde et Pékin (Hevia, 1995, p. 42-49).

81 DaQing lichao shilu : Shizu zhang huangdi shilu, vol. 111, juan 67, 17a (p. 528) : Shunzhi 9, 8° mois, wuzhen.

82 En 1682, le pére Gerbillon n’en fut cependant pas dupe : « un de ses premiers soins [de I’empereur] fut d’engager les Lamas
dans ses intéréts par ses libéralités royales, et par des démonstrations d’une affection singuliére. Comme ces Lamas ont un
grand crédit sur tous ceux de leur nation, ils les persuadérent aisément de se soumettre a la domination d’un si grand Prince, et
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mongoles qorcin et cette dernieére, bouddhiste pieuse, exerca une grande influence sur I’empereur.
Fortement impressionné par les talents diplomatiques du I* ICang-skya qutuytu Ngag-dbang blo-bzang
chos-ldan (1642-1715) lors de la convention de Dolonnor en 1691, Kangxi le nomma précepteur d’Etat.

Disciple du V¢ Dalai lama, ce lama originaire du monastére de dGon-lung byams-pa gling (Youning si {5
£27F) en Amdo devint bientot le chef spirituel de Mongolie-Intérieure et sa plus haute incarnation®’.

Kangxi lui confia d’importantes responsabilités politiques, diplomatiques et doctrinales parmi lesquelles
la révision de la traduction mongole du Kanjur. Les empereurs Qing utilisérent le 1Cang-skya qutuytu et
ses incarnations successives pour contrebalancer le pouvoir montant du Jebciindamba qutuytu et empécher
toute unification religieuse de la Mongolie. Parallelement, Kangxi entretint des relations privilégiées avec
le Jebciindamba qui effectua de fréquents déplacements a la cour de Pékin ou de Chengde ou il accomplit
de nombreux miracles, si ’on en croit sa biographie®*. Sa correspondance privée révéle cependant sa
méfiance envers les lamas®,

La position de Kangxi envers le Tibet était toutefois différente de celle de ses prédécesseurs. Le Dalai
lama — ou plutot le régent puisque le pontife était mort depuis 1682 et que sa mort fut tenue secrete pendant
quatorze ans — n’avait pas réussi a calmer les Djoungars. Apres la mort de leur chef Galdan en 1696, et
surtout aprés I’intervention de 1’armée chinoise a Lhasa en 1720, I’attitude des Qing envers le Tibet
changea. Malgré I’interprétation obstinée par les autorités tibétaines de la relation entre ’empereur et le
Dalai lama selon le mode¢le yon-mchod, les Qing voyaient maintenant le Tibet comme un « vassal ». Ce
grave malentendu est a I’origine de la revendication chinoise du droit de « suzeraineté » sur le Tibet.

La politique du successeur de Kangxi, Yongzheng (r. 1723-1735), fut traversée par la méme ambiguité,
entre lien personnel et politique globale. Avant son accession au trone, Yongzheng avait été un disciple
du I*" 1Cang-skya qutuytu, mais semble par la suite s’€tre montré plus intéressé par le bouddhisme Chan.
Lorsqu’il envoya son armée mater une insurrection menée par un prince Qoshud du Koukounor en 1723-
1724, les soldats détruisirent de nombreux monastéres mais ils étaient dans le méme temps chargés de

retrouver et de protéger la réincarnation du 1Cang-skya qutuytu qui se cachait®®. Rol-pa’i rdo-rje (1717-

¢’est en considération de ce service rendu a 1’Etat, que I’empereur regardait ces Lamas d’un ceil favorable, qu’il leur faisait des
largesses, et qu’il s’en servait pour maintenir les Tartares dans I’obéissance : quoique dans le fond il n’efit que du mépris pour
leurs personnes, et qu’il les regardat comme des gens grossiers, qui n’ont nulle teinture des sciences, ni des beaux-arts. C’étoit
par un ménagement de politique qu’il déguisoit ainsi ses véritables sentimens, en leur donnant ces marques extérieures d’estime
et de bienveillance » (cité dans Du Halde, 1736, vol. IV, p. 99, p. 117).

8 Treize incarnations 1’auraient précédé, mais il fut le premier a recevoir le titre de gufuytu (les Chinois considérent qu’il est le
II° ICang-skya). Sur la biographie du I ICang-skya : Sagaster, 1967.

8 Bawden, 1961, p. 60, citant une biographie du Jebciindamba qutuytu.

85 Dans une lettre destinée a son héritier, Kangxi écrit : « Si en nourrissant un chien, I’on obtient le bénéfice qu’il aboie aprés
des inconnus, il n’y a aucun avantage a nourrir [...] les lamas » (Di Cosmo, 1999, p. 372, citant un mémoire du palais).

8 Sur les destructions de monastéres en Amdo par les armées Qing : Wu Shu-hui, 1995, p. 170-177, 180-187.
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1786)%7, le 1I° ICang-skya qutuytu, fut enfin ramené a Pékin en 1724. II était agé de sept ans. Il étudia
quotidiennement le tibétain et les textes bouddhiques avec le prince Hongli, futur empereur Qianlong
(r. 1736-1795), dont il devint a la fois le maitre personnel et I’ami proche. Lorsque Qianlong monta sur le
trone, le ICang-skya qutuytu fut nommé jasay da blama des monastéres tibétains de Pékin®®. En plus de
rituels propitiatoires qu’il effectua pour les victoires militaires des Mandchous, il se vit confier des
responsabilités diplomatiques et religieuses, mais également artistiques et architecturales. En 1743-1744,
il fut chargé par exemple de transformer I’ancienne résidence de Yongzheng en monastére tibétain, le
Yonghe gong ZEFIE. 11 conféra & I’empereur I’initiation de Cakrasamvara en 1746, et ’initiation de
Mahakala et de Cakrasamvara en 1780. Qianlong témoigna a plusieurs reprises d’une profonde
connaissance du bouddhisme tibétain®.

La question des motivations des souverains mandchous a été posée par de nombreux spécialistes de
la politique des Qing”. Ont-ils manipulé les convictions religieuses des Mongols et des Tibétains a des
fins politiques ou furent-ils de fervents bouddhistes pour les premiers d’entre eux, Qianlong en particulier ?
Les deux théses sont appuyées par des arguments fondés sur des sources délibérément ambigués et parfois
contradictoires. Quelle que fit ’inclination religieuse des empereurs, celle-ci n’entrava pas leur principale
visée politique, qui était de s’assurer 1’allégeance des Mongols.

A partir du XvIIe siécle, I’empereur cessa d’incarner pour les Mongols et les Tibétains le patron,
donateur et protecteur laic, pour devenir le « Grand et Saint Maitre » (Yeke boyda ejen, épithéte de Gengis
Khan dans la tradition mongole), le Saint empereur (Boyda gan), émanation du bodhisattva Mafijughosha

(Mafijushri). L’empereur-Manjushri se plagait dés lors sur un pied d’égalité avec le Dalai lama, incarnation

87 Sa vie nous est connue par deux biographies qui ont fait ’objet de plusieurs traductions et études : I’une, abrégée en Nyi-
ma’i 'od-zer, fut écrite en 1787 par son frére cadet Chu-bzang qutuytu Ngag-dbang thub-bstan dbang-phyug (¢d. Kampfe,
1976) ; I’autre, nommée Khyab-bdag rdo-rje sems-dpa’i ngo-bo dpal-ldan bla-ma dam-pa ye-shes bstan-pa’i sgron-me dpal-
bzang-po i rnam-thar thar-pa mdo-tsam brjod-pa dge-ldan bstan-pa’i mjes-rgyan, écrite par son disciple et abbé de dGon-lung,
le Thu’u-bkwan qutuytu Blo-bzang chos-kyi nyi-ma, fut traduite en chinois par Chen Qingying et Ma Lianlong (1988). Voir
Wang Xiangyun, 1995 et 2000 ; Chayet, 1985, p. 60-64.

8 Rol-pa’i rdo-tje se dépeignait lui-méme avec les attributs de *Phags-pa et le paralléle avec la relation Qubilai-’Phags-pa est
évident.

% Les Qing avaient fortement dissuadé les Mandchous de se convertir au bouddhisme tibétain et ’on considére en général
qu’ils restérent majoritairement « chamanistes ». Cependant, I’influence du bouddhisme tibétain sur la société mandchoue est
une question qui demande a étre étudiée. En Mandchourie méme (actuelle province du Dongbei), seules les fondations
impériales de Mukden relevaient du rite tibétain mais le Kanjur a été traduit en mandchou (1773-1790) et douze monasteres
mandchous ont été fondés par Qianlong pres de Pékin (Wang Jiapeng, 1995). En outre, dans quelques monastéres de Pékin et
de Chengde, les moines étaient mandchous et les récitations se faisaient dans leur langue (Zhang Yuxin, 1988, p. 197). Enfin,
le culte de Mahakala était particulierement important parmi les Mandchous (Grupper, 1979). Lorsque 18 000 Mandchous Sibe
s’établirent au Xinjiang en 1765-1766, ils fondérent neuf monasteres de rite tibétain, dont le Sunjaci niru Lama sumu, nommé
en 1892 par le Lifan yuan Jingyuan si I57£5F (« temple qui améne la paix dans les lieux distants ») de style chinois, sur la rive
gauche de I’Ili (Pang, 1996).

% Entre autres : Farquhar, 1968, p. 198-205 ; Farquhar, 1978, p. 5-34 ; Franke, 1994 [1978] ; Grupper, 1984, p. 47-75 ; Chayet,
1985, p. 58-65 ; Hevia, 1993, p. 243-178 ; Jagchid, 1996, p. 200 sq. ; Wang Xiangyun, 1995 ; Crossley, 1999 ; Wang Xiangyun,
2000, p. 155, 158-163 ; Stoddard, 1999 ; Uspensky, 2002 ; Berger, 2003 ; Ishihama Yumiko, 2005 ; Sat6é Hisashi...
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d’Avalokiteshvara, et non plus dans la relation yon-mchod. Le Saint empereur se substitua au Dalai lama
dans sa relation avec les gan, leur octroyant de nouveaux titres ou confirmant ceux que le Dalai lama avait
donnés précédemment aux Mongols qalga (comme le Jebciindamba) et occidentaux (Giisri qan, Lha-bzang
qan)’’. A partir du régne de Kangxi, le pouvoir spirituel du Saint empereur fut en quelque sorte délégué,
au lCang-skya qutuytu pour la Mongolie-Intérieure et au Jebciindamba qutuytu pour la Mongolie-
Extérieure, tous deux également reconnus comme des émanations de Maijushri. Plus encore que Kangxi,
Qianlong personnifia le concept abstrait du souverain universel bouddhique (cakravartin), pivot d’un
empire pluraliste et pluriethnique et représentant de tous les peuples : héritier de Gengis Khan pour les
Mongols, bodhisattva aux yeux des Mongols et des Tibétains, empereur confucéen aux yeux des Chinois.
Bouddhisme et confucianisme servaient une idéologie qui supportait I’Etat centralisé et expansionniste, a
I’instar des publications impériales, de ’architecture, des rituels et de ’art qui servaient le discours
impérial®?.

Cette politique « lamaique » ne s’adressait qu’aux Mongols et aux Tibétains dont la religion était
considérée comme étrangére. Elle fut appelée dans les sources officielles chinoises non plus
« bouddhisme » mais lama zhi jiao, « enseignement des lamas», terme qui a donné en frangais
« lamaisme » dés la fin du xvII® siécle®. Aux yeux des Chinois et des Mandchous, et particuliérement
aupres des fonctionnaires han, il fallait justifier le patronage de 1’Eglise mongole comme une nécessité
politique. Aussi peut-on lire dans la version chinoise des inscriptions lapidaires publiques, tel le célebre

RWAN

« Discours sur les lamas » (Lama shuo Wljiz7) de Qianlong, gravé en 1792 sur des stéles qui tronent

encore au sein du Yonghe gong de Pékin : « En patronnant I’Eglise jaune, nous maintenons la paix parmi
les Mongols. Nous ne pouvons que protéger [cette religion] tant la tiche de pacification est importante.
[En agissant ainsi] nous ne montrons aucun penchant ni n’adulons les prétres tibétains comme sous la
dynastie des Yuan® ». Les contradictions du discours impérial étaient masquées par des versions
différentes d’une méme stele selon la langue utilisée.

A la fin du xviir siécle, les relations entre I’empereur et les dignitaires bouddhiques se dégradérent.

Aprés une insurrection qalga désordonnée menée par le prince Cigiinjab en 1755-1757 et la mort du

°! Ishimaya Yumiko, 1992, p. 501-514.

%2 Sur les changements idéologiques du début de la dynastie Qing et sous 1’ére Qianlong : Crossley, 1999 ; sur art au service
de la politique : Berger, 2003.

% Naquin, 2000, p. 49, n. 101 et Lopez, 2003 [1998], p. 34, p. 242, n. 14.

% Dans ce texte anticlérical, qui fut largement diffusé, I’empereur Qianlong explique les raisons qui I’ont poussé a instaurer un
systeéme de sélection des réincarnations. Toutefois, il ne remet nullement en cause 1’orthodoxie du « lamaisme », et montre sa
profonde connaissance de cette religion en se positionnant comme ’autorité ultime en matic¢re de « lamas » et de réincarnations.
C’est donc paradoxalement cet empereur docte qui est a 1’origine du quiproquo selon lequel le « lamaisme » est considéré
comme une religion a part, différente du bouddhisme, ou comme une forme dégénérée de bouddhisme. Voir Lessing, 1942,
p. 9-13, 61-62 ; texte chinois de la steéle reproduit in Zhang Yuxin, 1988, p. 339-343 ; également Farquhar, 1968, p. 26 ; Hevia,
1993, p. 267 ; Lopez, 2003 [1998], p. 243, n. 15, 16 ; Chayet, 1985, p. 57.
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I11° Jebciindamba en 1758, Qianlong envoya deux généraux mandchous (en 1758 et en 1763) assister sa
IV€ réincarnation, « trop jeune pour gouverner », et décida que désormais, les grandes réincarnations
mongoles devraient étre cherchées au Tibet (et non plus parmi la noblesse gengiskhanide). Il espérait ainsi
couper les liens unissant la noblesse et le haut clergé : la religion ne devait plus interférer avec la politique.
Les jeunes Tibétains reconnus comme une incarnation mongole faisaient trés tot le voyage vers la
Mongolie et, quand ils ne mouraient pas en route, se « mongolisaient » rapidement. IIs étaient néanmoins
accompagnés d’une suite importante qui contribua a augmenter 1’influence tibétaine en pays mongol. En
1792, Qianlong durcit encore sa politique en imposant que les principales réincarnations tibétaines et
mongoles fussent désormais désignées par tirage au sort. Le nom des grandes réincarnations de Mongolie
serait désormais tiré au sort dans une urne en or offerte par I’empereur a cet effet et placée au Yonghe
gong. Rol-pa’i rdo-rje — qui pourtant se réincarnera dans la personne de son propre petit neveu — se vit
confier la responsabilité¢ de I’urne de Pékin.

Encore au milieu du Xixcsiecle, le pere Huc exagere a peine 'influence des grands dignitaires

bouddhiques sur les Mongols :

Le souvenir de I’ancienne puissance des Mongols préoccupe sans cesse [l’empereur]| ; il sait
qu’autrefois ils ont été maitres de 1’empire, et dans la crainte d’une nouvelle invasion, il s’applique a
les affaiblir par tous les moyens possibles. [...] Un grand lama, le Guison-Tamba [le Jebclindamba] par
exemple, n’aurait qu’a faire un geste, et tous les Mongols, depuis la fronti¢re de la Sibérie jusqu’aux
extrémités du Thibet, se levant comme un seul homme, iraient se précipiter avec la véhémence d’un
torrent partout o la voix de leur Saint les appellerait®.

L’accaparement par I’empereur mandchou du double réle de protecteur laic et spirituel se révéla un cadeau
empoisonné pour le bouddhisme mongol : a la belle époque, de Kangxi a Qianlong, il bénéficia de
fondations impériales fastueuses et d’un soutien général. Mais, quand la conjoncture économique,
politique et idéologique se retourna, le souverain mandchou laissa I’Eglise mongole sans protecteur et en
position de faiblesse.

Aprés la mort de Rol-pa’i rdo-rje en 1786, aucun lama n’eut plus d’influence significative sur
I’empereur. C’est avec moins de ferveur et surtout en réduisant les moyens financiers que 1I’empereur
Jiaqing (r. 1796-1820) et ses successeurs continuerent la politique de Qianlong : sous Daoguang (. 1821-
1850) et Xianfeng (r. 1851-1861), elle fut qualifiée de lengdan shuyuan /%35 Fi %%, « froide et distante ».
Qianlong avait laissé les finances de I’empire dans un état catastrophique et, si la corruption, les dépenses
somptueuses de la cour et, principalement, les guerres en étaient les principaux responsables, les historiens

anticléricaux ne manquerent pas d’accuser les sommes englouties dans la fondation de monastéres

% Les Qing, soupgonnant son double jeu dans la révolte, avaient probablement envoyé un agent pour I’empoisonner (Bawden,
1989 [1968], p. 122).
% Huc, 1987 [1924], vol. I, p. 220.
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impériaux et autres actes pieux de la politique « lamaique »°’.

Aprées la premicre « guerre » sino-anglaise de ’Opium, en 1842, la Chine entra dans une grande
récession et abandonna progressivement le soutien au bouddhisme tibéto-mongol. C’est aux alentours de
cette méme année que la crise économique chinoise gagna la Mongolie. Les commergants du Shanxi en
faillite demandérent aux Mongols le paiement de leurs dettes. Les voyageurs occidentaux *® furent
nombreux, pendant cette période, a déplorer le déclin de la Mongolie dont on accusait les usuriers et
immigrés chinois, ainsi que D’institution bouddhique d’étre la cause. Cependant, d’autres facteurs
politiques et économiques, notamment 1’échec de la stratégie d’isolation et I’absence d’investissements
Qing en Mongolie, expliquent 1’appauvrissement du pays au XiXe siecle. Les fonctionnaires mandchous
recevaient d’importants pots-de-vin des marchands chinois et autorisaient des transactions illégales,
comme la vente ou I’hypothéque des terres mongoles®. Les princes, qui s’étaient surendettés auprés de
commercants chinois pour adopter et maintenir un mode de vie sinis¢ digne de leur nouveau rang,
exercaient une importante pression fiscale sur le peuple et vendaient les meilleurs paturages aux Chinois
pour rembourser leurs dettes!?’. L’immigration chinoise, composée de criminels, d’aventuriers et de
commerg¢ants, mais surtout de paysans affamés ayant quitté leurs terres, s’intensifia en Mongolie-
Intérieure a la fin du régne de Qianlong malgré I’interdiction impériale, puis fut officiellement encouragée
a partir de 1850'"!. Kokeqota devint le siége de I’intégration politique et de I’assimilation culturelle de la
Mongolie-Intérieure par la Chine, si bien que le nombre des Chinois y excéda rapidement celui des
Mongols : un missionnaire de Scheut'* estima « I’avancée chinoise » de quatre a sept kilométres par an
entre le XI1X¢ et le début du xx siecle'®. Les régions ou s’installaient les Chinois, prés de la muraille,

subirent une nouvelle division administrative chinoise (fi Jif, xian 8%, zhou J1, ting) et furent rattachées
au Shanxi, au Zhili EZ} (actuel Hebei) et 8 Mukden'®. Enfin des Chinois furent envoyés pour peupler

les régions frontaliéres avec la Russie dont on craignait les prétentions territoriales'®.

Les monasteres de Mongolie-Intérieure virent eux aussi leurs revenus diminuer. Alors que leurs terres

°7 Zhang Yuxin, 1988, p. 31.

%8 Pozdneev, 1977 [1896-1898] ; Prjevalski, 1880 [1875], p. 53 sq. ; Huc, 1987 [1924], vol. I ; Lesdain, 1908 ; Koslow, 1925
[1947] ; les péres Van Hecken, Mostaert, etc.

% Jagchid, 1996, p. 204-206. Ces transactions furent légalisées par la suite. Par exemple, en 1799, suite 4 un mémoire adressé
au trone par le duc de la banniére des I'orlus, le Lifan yuan entérina la situation en autorisant I’ouverture de la bannicre a la
colonisation.

100 Voir les clauses chinoises de contrats d’affermage des terres mongoles : Jagchid, 1996, p. 207.

101 Jagchid, 1996, p. 195-208. Les Qing apportérent leur soutien aux marchands chinois pour le recouvrement des dettes
contractées par les Mongols. Legrand (1976, p. 139) a clairement montré que cette interdiction légale « est loin de constituer
une barriére infranchissable », et reléve les contradictions que contient le texte mongol du Lifan yuan zeli a ce sujet.

102 Van Melckebeke, 1968 [1947], p. 25.

193 Un office chinois de colonisation fut fondé a Kdkeqota en 1880 (Hyer, 1982, p. 56-77).

194 DaQing huidian Lifan yuan shili, « She guan » 25'E [Etablissement de bureaux administratifs], juan 976, 6b-7b.

105 Prenant avantage de I’invasion anglo-frangaise, la Russie menacait la cour mandchoue et parvint a lui faire céder des
territoires au nord de I’ Amour (traité de Aihun, 1858) et a I’est de 1I’Ussuri (traité de Pékin, 1860).
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étaient pour partie confisquées, certains subsistérent en louant des batiments aux commercants chinois.
De nombreux lieux de culte furent détruits ou abandonnés durant le soulévement des Dungans (musulmans
chinois du Gansu et du Shaanxi) de 1862 a 1877, surtout dans les Ordos et dans la banni¢re Alashan. On
ne trouva plus, ou on ne rechercha plus toutes les réincarnations ; certains monastéres virent leurs moines
partir et leur existence compromise, comme le Xingyuan si [98]'°°. Paradoxalement cette période fut
marquée par une grande activité culturelle bouddhique dans quelques régions : les ateliers de sculpture de
Dolonnor prospérérent, des moines écrivirent des histoires du bouddhisme en Mongolie et, jusque dans
les années 1930, I’on continua de fonder des temples et des monastéres, de dimensions certes moins

importantes que les grandes fondations de I’ére Qianlong.

Fondations de monastéres impériaux sous la dynastie Qing

Chaque étape des conquétes mandchoues, chaque grand événement dynastique fut marqué par une
fondation bouddhique impériale, antérieure ou commémorative : la convention de Dolonnor, la
soumission des Djoungars, la conquéte du Tibet, la visite du V© Dalai lama, la mort du I* Jebclindamba,
le retour des Toryud, la visite du VI® Panchen lama ou encore le soixantiéme anniversaire de Qianlong.
Ces fondations avaient pour objectif de pacifier certains groupes — comme les Qalqa et les Djoungars —,
de les rallier ou d’honorer un grand lama de fagon ostentatoire. « Construire un seul temple équivaut a
nourrir cent mille soldats en Mongolie'?” », ainsi I’empereur Kangxi comptait-il résoudre la question
mongole en 1680.

Sous Kangxi, les empereurs Qing renforcerent la direction et le contréle du bouddhisme tibéto-mongol
a partir de Pékin qu’ils érigérent en ville sainte pour les Mongols. La capitale comptait a la fin du
XVIII® siecle une quarantaine de monasteres tibéto-mongols, situés pour la plupart dans la ville mandchoue
(dont des temples privés au sein de la Cité Interdite), les faubourgs nord et ouest, et les résidences

impériales des Collines Parfumées'®®

. Des milliers de moines, essentiellement mongols, venaient étudier
I’abidharma, 1a médecine ou 1’ésotérisme au Yonghe gong, la principale « antenne tibéto-mongole » de
Pé¢kin. La célebre statue de Mahakala fut transportée depuis Mukden et installée au temple de Mahakala

(Pudu si £ 3F, au sud-est de la Cité Interdite), bati en 1694. Pékin était réputé en particulier pour ses

activités de traduction et d’impression, patronnées par les empereurs. Les lamas et les laics les plus lettrés

106 Huc, 1987 [1924], vol. I, p. 164.

107 Cité par Erihen Batu, 1986, p. 76. 11 est intéressant de noter que le coiit des guerres contre les Djoungars au début du régne
de Qianlong — 30 millions de taéls — resta trés inférieur au colt d’expéditions qui firent couler moins d’encre, comme la
répression de la rébellion du Lotus blanc en 1796-1804 (environ 100 millions de taéls), ou celle de la rébellion des aborigénes
de Jinchuan (Sichuan) pendant I’ére Qianlong (70 millions de tagls).

108 Naquin, 2000 ; Berger, 2003 ; Huang Hao, 1993 ; Lessing, 1942 ; Lessing, 1956 ; Wang Jiapeng, 1990 ; Wang Jiapeng,
1991 ; Chia Ning, 1992.
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de Mongolie convergérent vers Pékin ; de 1650 a 1911, 554 volumes furent imprimés en mongol'?”, parmi
lesquels le Kanjur (déja traduit sous les descendants d’ Altan gan et sous Ligdan gan) édité de 1718 a 1720
et le Tanjur, entierement traduit et publié¢ en 226 volumes de 1742 a 1749 sous la supervision de Rol-pa’i

rdo-rje '°

. Cependant, la plus grande partie de ces commandes — écrits théologiques, mais aussi
dictionnaires, grammaires, ouvrages polyglottes interlinéaires — fut le fait du clergé et de princes mécenes
de Mongolie orientale et qalqa'!!.

A destination des Mongols, les empereurs Kangxi et Qianlong construisirent 8 Chengde (Jéhol), a coté
de leur palais d’été, douze monastéres dédiés au bouddhisme tibétain, prenant modele sur des temples du

Tibet central, de I’Ili et du Wutai shan. Le plus important d’entre eux, le Xumifushou miao ZE5/ &5 /EH,

fut édifié en 1778-1780 sur le modéle de Tashilunpo pour accueillir le VI® Panchen lama'!?. Les Qing
fondeérent et restaurérent également une dizaine de monastéres tibétains au Wutai shan, centre du culte du
bodhisattva Mafijushri et haut lieu de pélerinage visité par les bouddhistes de toute 1’Asie orientale. Ils
développerent le culte impérial de Mafijushri et incitérent les Mongols a se rendre aux lieux saints de la

montagne, en éditant plusieurs guides de pélerinage en mongol!'!?

. Kangxi et Qianlong s’y rendirent a
plusieurs reprises, le ICang-skya qutuytu Rol-pa’i rdo-rje, qui y résidait chaque été, fit édifier un temple
ou un ermitage en 1769 et écrivit un guide du Wutai shan. La promotion de ce lieu saint eut un impact
extraordinaire : des moines mongols s’installerent dans les monasteres et les pelerins afflu¢rent. La
montagne sacrée devint le cimetic¢re le plus demandé des Mongols, mais le Lifan yuan restreignit a une
¢lite le privilege de s’y faire enterrer.

En Mongolie-Intérieure, la principale greffe impériale fut les deux monasteres de Dolonnor (Doluyan
nayur, ch. Duolun nuoer % ff &£ ), a proximité de ’ancienne Kaiping (Shangdu), capitale septentrionale
de Qubilai''*. Dolonnor est en terre mongole, mais dans un domaine réservé aux paturages des troupeaux
de ’empereur, inclus dans les bannicres Caqar, ou les Qing avaient réinstallé des groupes différents (Caqar,
Qalga, Oirad) sous I’autorité d’un gouverneur général (dutong) mandchou. C’était déja le cas de 1I’Altan
serege kemekii keid [83], fondé en 1651 plus a I’ouest, dans les paturages impériaux de Junmamuchang,
pour servir de résidence au V¢ Dalai lama. Le premier monastére construit a Dolonnor, a la demande des

Mongols eux-mémes, fut le Huizong si [80], « monastére du rassemblement des clans » ; il commémorait

109 Heissig, 1954a, p. 1. Les autres grands centres d’impression étaient Kokeqota, le Huizong si de Dolonnor [80], le Cayan
ayula-yin siime (Caqar), le I'uryuldai siime (banniere des Tiimed orientaux, ligue du Josutu), le Boru toluyai-yin siime (idem,
pres de Fuxin), le Moqu siime (banniére Jasaytu vang, ligue du Jirim), le Cayan obuya siime [89], le Badyar coiling stime [63],
le Bandida gegen siime [88], 1’Usiitii juu [13], le Rasi coiling siime [49] et Oulan-Bator.

110 Les empereurs patronnérent également une édition du canon bouddhique chinois (1738) et deux éditions du canon tibétain
(1692 et 1700).

11 Heissig, 1954a, p. 72.

12 Sur les temples de Chengde, voir Chayet, 1985.

113 Heissig, 1954a, n° 7, n° 58 ; Heissig, 1954b.

14 Voir le catalogue (CD-rom), « Dolonnor » et [80], [81].
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Iallégeance des Qalqa sur ce méme lieu en 1691 (fig. 27). La fondation, « dans I’intérét de tous'!® », avait
le méme objectif que celle des monasteres de Chengde : Qianlong souligna le parallélisme en rappelant la

fondation de ce temple par Kangxi lorsqu’il fit construire le Puning si 35%£5F de Chengde''®. Les Qing

firent de Dolonnor le premier centre administratif bouddhique de Mongolie-Intérieure. Alors que le ICang-
skya qutuytu était nommé jasay da blama des monastéres de Dolonnor, I’empereur offrit a douze autres
grandes incarnations mongoles une résidence, des terres et des shabinar pour les enseignements dispensés
’été. Un deuxiéme monastére fut bati entre 1727 et 1731 : le Shanyin si [81] (fig. 28)!!".

La composition des communautés monastiques ¢était révélatrice de la politique mandchoue : Dolonnor
représentait toutes les bannicres et tous les grands monastéres mongols. Cependant, bien que les plus
grands qubilyan de Pékin et de Mongolie méridionale vinssent y enseigner, les moines ne pouvaient y
faire des études poussées et la faculté de doctrine ne fut jamais réputée en Mongolie.

Dolonnor devint une plaque tournante financiére, économique et humaine, réputée pour ses fabriques
de statues en bronze, qui exportaient leur production a Yeke Kiiriye et dans I’Amdo. Halte obligée pour
qui se rendait a Yeke Kiiriye ou en Asie centrale depuis la Chine ou le Tibet, la ville drainait, comme
Kokeqota, une population cosmopolite composée de moines et de fidéles, de commergants et d’artisans, a
tel point que Chinois et Hui y avaient leurs propres lieux de culte. La richesse considérable de la cité et de
ses monasteres ¢était basée sur les surplus de I’économie mongole et, dans une moindre mesure, sur le
trésor mandchou. Les deux monastéres constituaient pour les Qing un investissement initial important
mais ils devaient s’autofinancer pour fonctionner. Comme le souligne le peére Huc, « Tolon-noor est
comme une monstrueuse pompe pneumatique a faire le vide dans les bourses mongoles'!® ». Les deux
monasteres déclinerent avec la ruine de I’économie mongole et furent détruits par les troupes japonaises
en 1945,

Le Huizong si et le Shanyin si étant présentés dans les textes comme prenant modele sur I’architecture
du Potala (vu par des maitres d’ceuvre chinois), le ICang-skya qutuytu était ainsi symboliquement mis a
¢galité avec le Dalai lama. L’architecture de leur salle d’assemblée est comparable a celle de plusieurs
temples impériaux et non impériaux contemporains, de Mongolie-Extérieure, de Mongolie-Intérieure et
de Pékin'?’, et en particulier au grand temple d’Amur bayasqulangtu keid (ch. Qingning si BFEEF),

« monastére de la Félicité tranquille » (fig. 29)'?!. Ce grand monastére impérial de Mongolie galqa, un des

115 Voir la biographie mongole du I ICang-skya qutuytu, citée dans le catalogue (CD-rom) [80].

116 Stéle de fondation du Puning si de Chengde, datée de 1755, reproduite par Zhang Yuxin, 1988, p. 383 ; voir également
Chayet, 1985, p. 132, n. 89.

17 Voir chap. 11, p. 135-136.

18 Huc, 1987 [1924], vol. I, p. 80.

19 Voir aussi les notices [80] et [81] du catalogue (CD-rom).

120 Voir chap. v1, p. 326-327.

121 Chayet & Jest, 1991, p. 72-81 ; Pozdneev, 1971 [1892], p. 24-37.
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rares a avoir échappé aux destructions de 1937, fut fondé par I’empereur Yongzheng a 280 kilometres au
nord d’Oulan-Bator (dans la vallée de 1’Yeben, province de Selengge), pour abriter la dépouille du
I*" Jebclindamba qutuytu Zanabazar, mort en 1723. La construction fut terminée en 1736.

L’architecture monumentale des grands monasteres impériaux de Pékin, de Chengde, du Wutai shan
et de Dolonnor était I’expression méme du patronage impérial. En Mongolie, la fondation d’un monastere
marquait en méme temps I’appropriation de la terre par les Mandchous et son incorporation a I’empire de
maniére ostentatoire. Comme 1’expriment Anne Chayet et Corneille Jest & propos d’ Amur bayasqulangtu
keid, « la stele érigée, le caractére fixe de la fondation, rare a cette époque en pays qalqa, constituaient en
quelque sorte un sceau impérial apposé sur la terre mongole soumise !?? ». Cette « politique des

temples'?® » s’appliqua également dans le Turkestan ou Qianlong fit élever le Puhua si ¥%{E=F en 1762,

dans I’Ili nouvellement conquis'?*, et toucha, mais dans une moindre mesure, le Tibet central et oriental

ainsi que la Mandchourie et le Sichuan'?®

X /// A /NHIU\ il
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27. Huizong si (Dolonnor). Facade de la salle d’assemblée du sang du ICang-skya qutuytu.

122 Chayet & Jest, 1991, p. 75.

123 Expression utilisée par Anne Chayet.

124 Zhang Yuxin, 1988, p. 117.

125 Les Qing financérent la réparation du Potala de Lhasa, de dGon-lung (Youning si) et de gSer-khog dgon (Guanghui si &2
<, Amdo), construisirent le Huiyuan miao EiZEf a Dajianlu ] #7 8 (Tatsienlu/Dar-rtse-mdo, au Kham, région annexée par
la Chine en 1696). Voir Zhang Yuxin, 1988, p. 117. Plusieurs centaines de temples bouddhiques chinois furent également
construits ou réparés avec les fonds et le support impérial en Chine.
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28. Shanyin si (Sira siime, Dolonnor), 1727-1731, détruit en 1945. Plan ancien. Le plan d’ensemble et
I’¢lévation du temple central du Shanyin si sont treés proches de ceux d’Amur bayasqulangtu keid. Ces

deux monastéres impériaux sont presque contemporains.

1. Mur-écran ; 2. Mats ; 3. Lions de pierre ; 4. Pavillon d’entrée ; 5. Pavillon du tambour ; 6. Pavillon de la cloche ; 7.
Salle des lokapala ; 8. Pavillons des steéles ; 9. Toul coycin ; 10. Salles de 1’ouest et de 1’est ; 11. Sanctuaire arriere ; 12. Salles
de réception ; 13. Résidence de 1’abbé (labrang) ; 14. Bibliothéque.
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29. Amur bayasqulangtu keid (Selenge, Mongolie qalqa, état en 1991), 1727-1736. Plan de la partie
centrale.

1. Mur-écran ; 2. Steles ; 3. Terrasse ; 4. Pavillon d’entrée (temple du Sceau) ; 5. Pavillon du tambour ; 6. Pavillon de la
cloche ; 7. Salle des lokapala ; 8. Pavillons des steles ; 9. Toul coycin ; 10. Chapelles (détruites) ; 11. Temple de Shakyamuni ;
12. Temple du I*" Jebciindamba ; 13. Temple du IV® Jebciindamba ; 14. Temple d’Amitayus ; 15. Temple du mandala ; 16.
Labrang ; 17. Temple de Maitreya ; 18. Naruuqajid-un siime (temple des dakini) ; 19. Yamu-yin stime ; 20. Tonilaqu stime ;
21. Dix Temples blancs ; 22. Temple de Maitreya (détruit) ; 23. Collége d’enseignement (détruit) ; 24. Giiriim dugang (détruit) ;
25. Juud dugang (détruit) ; 26. College de médecine (détruit) ; 27. Collége de philosophie (détruit).
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Le développement autonome de I’Eglise mongole en Mongolie-

Intérieure

La politique de constructions prestigieuses, bien documentée et justifiée dans les sources officielles Qing,
a tendance a masquer I’'importance des fondations privées en Mongolie méridionale, pourtant plus
nombreuses. Expression d’une foi spontanée, ces derniéres révelent sans doute mieux 1’identité religieuse
des Mongols et la fagon dont celle-ci s’exprime dans 1’art. Elles s’inscrivent dans le mouvement amorcé
a la fin du XVIe siécle par les princes et les grands missionnaires. Bien que les plus grands monasteéres
eussent recu un titre honorifique, des certificats de moines et parfois des subsides des Qing'?°, I’Etat n’était
pas impliqué dans leur construction et leur développement. Ils ne jouaient qu’un role politique local mais
leur envergure académique et leur rayonnement spirituel dépassa largement les frontiéres de leur banniere.
Il serait trop fastidieux de présenter dans le corps du texte les grandes fondations d’époque Qing les unes

apres les autres. Le lecteur en trouvera ici les principales et se reportera au catalogue pour une présentation

détaillée de chaque monastere.

Les bannieéres Tiimed de Kokeqota

Kokeqota représente sous les Qing un cas particulier en Mongolie : ses fondations religieuses sont
anciennes et la ville, de méme que les bannieres Tiimed, est gouvernée par des fonctionnaires mandchous.
Bien que son importance politique et économique fit progressivement supplantée par celle de Dolonnor
et de Yeke Kiiriye, la cité fondée par Altan gan continua d’assurer une position de lieu saint sous les Qing,

mais d’une maniére beaucoup plus controlée (les sources chinoises 1’appellent Zhaocheng 75 3§i/iE#ik, « la

ville des monastéres'?’

»).Le role politique et religieux du Yeke juu [1] diminua au profit du Baya juu [3]
sous Kangxi puis du Siregetii juu [2] a partir de I’ére Qianlong, ces deux derniers étant alors dirigés par
des réincarnations charismatiques. Pendant les grandes assemblées, les trois monastéres rassemblaient
deux a trois mille moines chacun, dont un dixiéme seulement détenaient un certificat officiel'*®. Pour

superviser les principaux monastéres de la ville, les Qing instituérent le Lama yinwu chu Bl E[ 755z,

« bureau des sceaux », dont ils confiérent la direction aux réincarnations les plus influentes de Kékeqota'??,

des lamas qui avaient rendu des services diplomatiques a I’empereur et qui furent abondamment
récompensés. De 1685 a 1703, le Lama yinwu chu était situé au Yeke juu [1], devenu premier monastere

impérial (dimiao 77 &), ou plutdt « impérialisé ». L’empereur autorisa I’emploi de tuiles vernissées jaunes,

126 Voir chap. 111, p.135..

127 Wada Sei, 1984 [1959], p. 701-713.

128 Chu Qiao, 1963, p. 40.

129 MengZang fojiao shi, juan 7, p. 53; voir chap. 1L, p. 143.

121



couleur de la dynastie Qing (mais aussi du bouddhisme « jaune » des Gelugpas), ainsi que le motif de
dragon enroulé (symbole impérial) pour les tuiles du grand temple du Yeke juu. Kangxi nomma le IT® Neici
toin qutuytu (1671-1703)13°, qui ’avait conseillé lors de la campagne contre les Djoungars, jasayda blama
des monastéres de Kokeqota (1691-1694 puis 1696-1698) et renforga le controle du clergé suite a la

131 "En raison des liens noués entre le missionnaire Neici toin et les

trahison du II° Ilayuysan qutuytu
bannic¢res de Mongolie orientale, I’empereur Kangxi autorisa le II° Neici toin qutuytu a collecter des
aumones dans les dix bannicres des Qorcin. En 1694, ce dernier rassembla ainsi 50 000 /iang d’argent,
3 000 tétes de bétail et divers objets précieux, qu’il redistribua aux monastéres de Pékin et de Kokeqota'32.

Lors de sa venue a Kokeqota en 1696-1697, I’empereur résida au Siregetii juu [2] qui devint monastere
impérial et fut agrandi. Les peres Gerbillon et Pereira qui voyageaient dans la délégation de Kangxi
décrivent la prosternation des deux cents moines du Siregetii juu, en rang, devant le temple ou logeait
I’empereur!*3. Celui-ci habita également trois jours au Baya juu [3], siége du II° Neici toin qutuytu, et
favorisa tout particuliecrement ce monastére en raison de I’estime qu’il avait pour son abbé. Il financa
I’agrandissement du monastere, permit I’emploi du mongol dans la liturgie et offrit des objets personnels
et des cadeaux somptueux. Kangxi fit également dresser au Siregetii juu et au Baya juu des steles glorifiant
en quatre langues la victoire mandchoue'**. L ’importance et la richesse d’un monastére devaient beaucoup
a la notoriété de son qubilyan ainsi qu’a ses relations avec la cour.

Par I’octroi d’un nouveau titre et de certificats, les Qing s’approprierent symboliquement les
monasteres fondés sous les Ming par Altan qan et sa famille. La plupart des fondations effectuées sous les
Ming furent restaurées et agrandies. Seuls le Huayan si [21] et le Maidari-yin juu [12] périclitérent. Huit
nouveaux monasteres furent fondés dans la ville méme et une vingtaine dans les environs, en majorité par
les disciples et les réincarnations des grands dignitaires religieux de la premicére moitié¢ du XVir siecle,
comme le Siregetii qutuytu, Neici toin, le Cayan diyanci qutuytu, le Caqar blama ou le I'anjurwa mergen
nom-un gan. Bénéficiaires de subventions supérieures a la moyenne, les monastéres tiimed furent pour la

135

plupart « impérialisés » et inscrits dans les registres du Lifan yuan °°. Leur fonction, leur structure et, nous

allons le voir, leur architecture étaient plus homogenes que celles des monasteéres des autres régions

130 Le II° Neici toin qutuytu joua un rdle politique important dans les relations sino-mongoles. I1 fut abbé du Baya juu en 1679,
invité a la cour de Kangxi, présent a la convention de Dolonnor en 1691, abbé du Yeke juu sur ordre impérial en 1696, et
envoy¢ en ambassade a Lhasa pour inviter le V¢ Panchen lama a Pékin en 1695. Voir sa biographie mongole écrite par Dharma
Samudra, traduite en chinois : « Neiji tuoyin ershi zhuan » PN7E[EE —1H{# ; également Hor chos-'byung, trad. Huth, 1892-
1896, vol. 11, p. 253-260.

B Voir supra, p. 105_et note 67.

132 Jin Qizong, 1981, p. 274. Pendant qu’il était chez les Qorcin, sa charge de jasay da blama des monastéres de Kokeqota fut
confiée au I'V® Siregetli qutuytu (1694-1696).

133 Du Halde, 1736, vol. IV, p. 431.

134 Voir le texte des stéles dans le catalogue (CD-rom) [2] et [3].

135 Voir chap. 11, p. 134-136.
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mongoles. Kokeqota était par ailleurs une ville cosmopolite et marchande par laquelle transitaient les
caravanes venant de Chine, du Turkestan, du Tibet et de Mongolie septentrionale. Elle accueillait encore

dans ses murs des temples chinois, des mosquées et des églises!*¢.

Les fondations monastiques dans I’ouest de la Mongolie méridionale

L’ouest de la Mongolie méridionale — la grande steppe de la ligue Ulayancab traversée par les monts
Qarayuna, les Ordos ceints par la grande boucle du fleuve Jaune et I’Alashan désertique — a compté
plusieurs grandes villes monastiques de style tibétain établies a partir du XVIII® siecle dans ces régions
pastorales et encore majoritairement mongoles au milieu du XX°siécle. La seule qui a été presque
intégralement préservée est le Badyar coiling stime [63], plus connu aujourd’hui sous le nom chinois de
Wudang zhao, ou résidaient le Doingqur bandida qutuytu et le 'anjurwa mergen nom-un gan (fig. 30).
Ses temples, ses quatre colleéges et les résidences de ses réincarnations s’étagent sur un mamelon rocheux,
entouré par des blocs d’habitations monastiques a étage. Au Xix° siecle, c¢’était le plus riche monastére de
I’ouest de la Mongolie-Intérieure, réputé pour ses études académiques de haut niveau et sa discipline
stricte : on le surnommait le « Tibet de I’Est ». Le charbon découvert dans les monts Qarayuna lui procura
une importante source de revenus supplémentaire au début du xX°siecle. Il jouissait d’'une grande
autonomie vis-a-vis des bannicres tiimed et de la ligue de I’Ulayancab et ne recevait aucun subside
impérial. Il rassemblait jusqu’a deux mille moines et attirait des milliers de pélerins en été. Ses relations
s’étendaient de Lhasa a Yeke Kiiriye ainsi que dans les bannieres orientales de Mongolie. On peut encore
citer le Beile-yin stime [74] (ch. Bailing miao, fig. 40), célebre dans 1’histoire moderne puisqu’il devint le
quartier-général du mouvement autonome mongol dirigé par De wang /% T (mong. Demciigdongrub) en
1933. Le Kondelen juu [65], aujourd’hui noyé dans la banlieue industrielle de la tentaculaire ville de
Baotou (Boyutu), a conservé un décor mural intact (fig. 47). Le Mergen siime [64] était célebre pour sa
troisiéme réincarnation, Lubsangdambijalsan (1717-1766), grand pocte, traducteur, auteur, entre autres,
de I’Altan tobci de 1765 et de prieres syncrétistes promouvant un bouddhisme plus mongol (fig. 106).
C’est ainsi qu’au Mergen siime on employait le mongol pour la liturgie, et des airs populaires collectés
dans les familles pour chanter les siitras. La région des Ordos comptait quelques monasteres princiers dits
« de banniére », parmi lesquels seuls le Jungyar juu [53] et I’ Uiisin juu [60] ont été conservé. Les Mongols
occidentaux, descendants de Glisri gan établis dans la banniere Alashan a la fin du XvII® siecle, édifierent

plusieurs grands monastéres pour honorer celui qu’ils avaient reconnu comme étant le VI® Dalai lama

136 Pour plus d’informations sur I’histoire de la ville, inséparable de celle de ses monastéres, le lecteur se reportera au catalogue
sur CD-rom, « Kokeqota ».
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Tshangs-dbyangs rgya-mtsho (mort en 1706 sur les berges du Koukounor selon les sources chinoises et
tibétaines, mais qui aurait vécu encore quarante ans aprés selon une tradition de 1’ Alashan). Le Barayun
keid [25], dans une vallée encaissée des monts Helan, abritait le stiipa en or contenant sa momie (fig. 31).

Le Yanfu si ZEXE=F [24] fut le seul monastére en dehors de ceux de Kokeqota a étre fondé dans une ville
préalablement construite, Dingyuan ying 7€ £ %%, actuelle Bayanqota, au sud-ouest des monts Helan
(fig. 76). L’ Ayui-yin stime [27] était le seul monastére qui se disait de rite nyingmapa en Mongolie
méridionale'*’. Les temples nomades, sous la yourte, étaient nombreux dans I’ouest de la Mongolie

méridionale (fig. 2)!%, en particulier chez les Toryud de la banniére Ejin.

30. Badyar coiling sime (Ulayancab, état en 1993). Vue d’ensemble. On apercoit a gauche les habitations
monastiques a un étage. Voir le plan de la partie centrale du monastére, fig. 62.

137 Voir chap. 1, p. 91.
138 Voir par exemple Hedin, 1944, vol. 111, p. 37 ; Haslund-Christensen, 1935, p. 123 ; Mannerheim, 1960 [1940], p. 272.
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reconstruite en 1981.

Les fondations monastiques dans l’est de la Mongolie méridionale

Dans le nord de la Mongolie-Intérieure, la ligue du Sili-yin youl, le nord de la ligue du Juu-uda et les
banniéres Baryu conserverent un mode de vie nomade a I’abri des incursions chinoises, tandis que les
terres des banniéres Caqar, des ligues du Josutu, du Jirim et du sud du Juu-uda furent progressivement
colonisées, mises en culture et pour les plus méridionales d’entre elles, rattachées a une province chinoise.
Quand ils ne durent pas émigrer vers le nord pour faire paitre leurs troupeaux chassés par I’agriculture,
abandonnant leurs temples au milieu des champs pour les reconstruire sur leurs nouvelles terres (tels les
Cagar dans les années 1930), les Mongols de ces régions adopterent les meeurs chinoises.

Le Bandida gegen siime [88] était dans les années 1940 le deuxiéme principal monastére de Mongolie-
Intérieure apres le Badyar coiling siime [63] (fig. 33). Son enseignement académique prenait modéle sur
celui de Sera (Se-ra) au Tibet et il entretenait une ferveur religieuse restée trés forte jusqu’au milieu du
xxe siecle. En 1929-1932, lorsque le IX® Panchen lama (1882-1937) se rendit en Mongolie-Intérieure, on
construisit des temples et des résidences en son honneur, et 30 000 Mongols vinrent le voir au Bandida

gegen siime'*. Les monastéres du Josutu, du Juu-uda et du Jirim bénéficiérent des largesses impériales

139 Hedin, 1943, vol. 11, p. 74 ; Montell, 1945, p. 344 ; Jagchid & Hyer, 1983, p. 134. Sur les voyages du IX® Panchen lama en
Mongolie-Intérieure : Jagou, 2004, 2¢ partie.
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grace a I’alliance de leur noblesse avec la maison mandchoue. La ligue du Josutu compte deux territoires
au statut autonome : celui du Cayan diyanci-yin keid [104] (fig. 34) et la banniere Siregetii kiiriye [98-

100]. Plusieurs ensembles architecturaux ont été partiellement conservés (le Fuhui si $§Z5F [110], le

Huining si [103], le Youshun si [105] — ces deux derniers sont aujourd’hui dans le Liaoning —, le Huifu
si [128], le Fanzong si [120] etc.). Le Gilubar juu [136], adossé a un rocher isolé de la steppe, abritait des
sculptures rupestres datant des Kitan (fig. 54). Construit par la principale réincarnation de Labrang, il était
sous les Qing un lieu de pélerinage important au point d’étre surnommé populairement le « petit Wutai
shan ». Le territoire des Qorcin comptait plusieurs gigantesques villes monastiques, relativement
indépendantes de Pékin, qui représentaient les plus grosses concentrations de moines de Mongolie-
Intérieure. Elles prospérérent jusqu’au premier tiers du XXe siecle : en 1933, elles rassemblaient encore
chacune entre 500 et 700 moines'*’. Sous le Mandchoukouo, des moines japonais vinrent étudier dans
certaines d’entre elles, en particulier au Morui-yin siime [145], ou ils fondérent une €cole de japonais. Le
Shongquru-yin siime [144] entretenait des relations avec toute la Mongolie méridionale ainsi qu’avec
Pékin. Le Vangye-yin siime [150] devint le si¢ge du gouvernement du Xing’an sous le Mandchoukouo et

la ville nouvellement formée fut nommée Gegen miao "&fEE ou Wangye miao T-FgJ&H (actuelle

Ulayanqota, Ulanhot) en 1947, mais le monastére fut détruit. Les banniéres Baryu comptaient un grand
monastere célébre pour ses fétes annuelles qui rassemblaient des nomades de 1’est;-deXKalgan et de
Mongolie qalga ainsi que des marchands chinois et russes : le I'anjuur siime [152], temple itinérant qui

fut construit en dur en 1781-1784 (fig. 41).

La part du patronage des Qing dans I’essor du bouddhisme en Mongolie-Intérieure ne doit pas
masquer 1’¢lan spontané, antérieur a la dynastie mandchoue, et tout aussi fort chez les Mongols
indépendants de I’empire Qing, comme les Djoungars et les Bouriates. Les fondations bouddhiques des
Mongols méridionaux s’inscrivent dans un ensemble géographique plus large qui va de la Sibérie au Tibet
oriental, et de la Mandchourie a la Djoungarie. Les grands lamas voyageaient, tissant des relations avec
des monasteres ¢loignés, et ces liens furent entretenus pendant des siécles par leurs réincarnations. C’est
pourquoi les monastéres de Mongolie-Intérieure ne sauraient étre étudiés sans évoquer Kumbum et
Labrang en Amdo, Yeke Kiiriye, sicge du Jebciindamba qutuytu en Mongolie septentrionale, les
monasteéres essentiellement nomades des Mongols occidentaux et, plus au nord, les fondations des

Bouriates.

140 Torii Ryuzo, 1933, p. 60.
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33. Bandida gegen siime (Beizi miao, Sili-yin youl, état avant 1947), fondé¢ a partir de 1729. Plan

d’ensemble. Voir les plans détaillés dans le catalogue [33].
1. Sang du gegen ; 2. Mingyan siime (Yanfu si) ; 3. Labrang du qubilyan ; 4. Chongshan si (Da miao) ; 5. Faculté de
doctrine ; 6. Faculté d’ésotérisme ; 7. Faculté de médecine ; 8. Faculté de Kalacakra.
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34. Cayan diyanci-yin keid (Josutu, état en 1996). Facade. Il s’agit du seul temple conservé de ce
gigantesque monastere qui comptait trois cent dix temples et cing a dix mille moines sous les Qing. Les
épis de faitage et autres décorations en cuivre doré, refondus pendant la révolution culturelle, ont été
remplacés récemment.
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Chapitre III : Fonder un monastere

Deux groupes majeurs ressortent de 1’étude des fondations et du fonctionnement religieux et économique
des monastéres mongols : les monastéres impériaux — ou impérialisés — et les grands monasteres de plus
de 500 moines. Ces monasteres, les plus importants, sont aussi les mieux documentés et par conséquent
les sources essentielles de notre étude. Ils se caractérisent par I’influence de leurs réincarnations, la
diversité de leurs activités religieuses et économiques et le role déterminant qu’ils jouent dans la société.
Les autres, ceux qui forment la grande majorité des monastéres de Mongolie méridionale, ne comptent
qu’une dizaine a une centaine de moines, dépendent des contributions des fidéles et sont par ailleurs peu
documentés.

Une terminologie complexe recouvre les différentes circonstances qui présiderent a 1’édification des
monastéres. Fondés sur des initiatives religieuses, politiques ou locales, certains €taient destinés a la
méditation, d’autres au culte d’un bouddha particulier ou d’une divinité, d’autres a I’enseignement. Mais
les circonstances des fondations ne déterminent pas leur role de maniére irrémédiable et I’on verra que
leur activité a pu évoluer avec le temps.

Le prestige associé aux monastéres attira un nombre de moines considérable. Ils y trouverent, selon
les capacités des uns et des autres, outre une voie de cheminement religieux, abri, nourriture, éducation,
enseignement supérieur pour certains. Les conséquences sociales, économiques et politiques de ces

activités eurent une incidence capitale sur la société mongole.

Terminologie

A T’origine, a chaque type de monastére ou de temple devait correspondre une dénomination précise. Avec
le temps, ces appellations ont été confondues et les distinctions sont tombées en désuétude'. Cette
terminologie ancienne peut cependant fournir des renseignements sur I’origine de certains lieux de culte.

Avant toute chose, dans I’ensemble des pays ou s’est implanté le bouddhisme, il faut distinguer le
temple du monastere. Le temple est un édifice consacré au culte d’une divinité, en général gardé par
quelques moines?, et non destiné a abriter une communauté. Ce terme est aussi employé pour désigner un

sanctuaire a 1’intérieur d’un monastere.

I'Miller (1959, p. 11-14), Maidar (1972 [1970], p. 33), Pozdneev (1978 [1887], p. 25-26), Baddeley (1919, vol. I, p. XXVII),
Consten (1939, p. 11 sq.), et Jagchid & Hyer (1979, p. 187) discutent ces différents termes.

2 Pierre Pichard propose de définir le temple bouddhique comme abritant moins de dix moines (projet de recherche CSA-EFEQ,
Bangkok : « le monastére bouddhique »).
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Le monastere est un établissement dans lequel vivent (ou ont vécu) plus d’une dizaine de moines de
facon permanente. Les premiers édifices construits lors de la renaissance du bouddhisme en Mongolie
¢taient des temples destinés a abriter des statues précieuses (le Yeke juu [1] par exemple). La formation
de communautés monastiques, qui pouvaient se passer de construction en dur, se fit progressivement®.

Stime, le terme le plus employé en Mongolie méridionale, indique a 1’origine un temple sédentaire,
dépourvu d’habitations pour les moines*. Ces derniers menaient une vie pastorale avec leur famille et se
rassemblaient essentiellement pour les grands festivals. Or, siime a désigné depuis des temples et des
monasteres de toutes sortes et de toutes tailles, avec ou sans moines, ainsi que des édifices de culte a
I’intérieur des monastéres (comme le Maharanja-yin slime, temple des /lokapdla). Ce terme fut
systématiquement utilisé par le Lifan yuan qui octroyait les titres honorifiques aux édifices religieux (par
exemple le Caylasi iigei siime) ; il correspondait alors aux termes chinois si°, tibétain gling® et mandchou
Juktehen.

Par ailleurs, la nomenclature varie avec les régions. Chez les Tiimed de Kokeqota et, dans une moindre
mesure les Ordos, siime était beaucoup moins utilisé que juu (également écrit jau au début du Xvii® siécle’),
transcription du tibétain jo-bo (« seigneur » — prononcer « jowo »), qui était un titre honorifique employé
notamment pour la statue de Shakyamuni au Jokhang de Lhasa. Juu n’était donc pas a 1’origine un terme
générique pour « temple, monastere », mais prit ce sens par métonymie. En effet, plusieurs des premiers
monasteres mongols étaient des temples édifiés pour abriter des statues, et furent nommés Erdeni juu ou
Juu erdeni, c’est-a-dire « statue précieuse ». C’est le cas du Yeke juu [1], du Siregetii juu [2], du Vang-un

youl-un juu [41], et d’Erdeni juu en Mongolie qalqa. D’ailleurs, le nom mongol de Lhasa est Barayun juu,

3 A la différence du Tibet, ou les couvents de moniales représentaient 4 & 5% des monastéres, toutes écoles confondues, les
communautés féminines ne se sont pas développées en Mongolie. Passé un certain age, de nombreuses femmes se rasaient la
téte et prenaient des veeux de nonnes auprés d’un lama mais restaient au foyer (mong. sibayanca, cyr. chabgants). Aucun prince
ne fonda de couvent de moniales. Le souverain mandchou Hung taiji, dans son décret de 1636, interdit spécifiquement aux
femmes de se faire nonnes « comme en Chine » (Taizong wen huangdi shilu, vol. 11, juan 42, p. 18 et juan 58, p. 24). Il existait
cependant quelques exceptions chez les Tiimed occidentaux : le Fuhui si, dans les monts « Huozhai » au nord-ouest de
Kokeqota, était « jadis » un ermitage pour les nonnes (Suisheng, 1920, juan 8, p. 24) ; et chez les Qalqa, ou des nonnes appelées
qandma (dakini) vivaient dans des monastéres (Bawden, 1989 [1968], p. 31). Le Naruuajid-un siime (cyr. Narkhajidyn siim,
temple de Vajrayogini), un couvent de moniales qui se dit de tradition nyingmapa, a ouvert en 1991 dans la banlieue d’Oulan-
Bator. Les Dorbed (Mongols occidentaux) avaient deux lignées d’incarnation de Tara blanche et Tara verte (Bleichsteiner,
1950, p. 177 ; Lattimore & Isono Fujiko, 1982, p. 152). La question de la quasi-absence de couvent de moniales en Mongolie
mériterait d’étre étudiée plus en détail dans ce contexte politique.

4 Une des premiéres occurrences connues de ce terme se trouve dans 1’« Histoire secréte des Mongols » (Even & Pop, 1994,
p- 233, §267) ; la version chinoise de ce texte le traduit par « icone de bouddha ».

5 8i 3F (siyuan S55%) désigne en chinois un monastére bouddhique en général. Pour les monastéres mongols, le chinois emploie
si pour les dénominations officielles et pour les monastéres de grande taille, et miao & pour des monastéres et temples de
petite taille (miao désigne en Chine les temples avec ou sans clergé mais sans dénotation confessionnelle). Le dictionnaire
pentaglotte des Qing (Wuti Qingwen jian, section « Tan miao » Y [« Autels et temples »], p. 2749) donne pour équivalents
stime, miao et lha-khang.

¢ « Continent » traduit le sanskrit dvipa et qualifie en tibétain un grand monastére.
7 Di Cosmo & Bao Dalizhabu, 2003, p. 182.
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« statue/temple de I’ouest ». Juu est transcrit phonétiquement en chinois zkao 74°.

Les termes kiiriye et keid, couramment utilisés en Mongolie qalqa, furent moins employés en
Mongolie méridionale. Kiiriye (« anneau ») signifie enceinte, enclos, et désignait en particulier, dans
I’empire mongol des XI¢ et XIIc siécles, un camp de tentes disposées en cercle autour de la yourte du chef
afin d’en faciliter la défense. En Mongolie qalqa, kiiriye qualifiait, au début de la réintroduction du
bouddhisme, un monastere itinérant de plan circulaire organisé a partir du temple principal, les yourtes
des moines groupées tout autour. Ces monastéres se sont ensuite fixés et se sont entourés d’enceintes
rectangulaires. Les Qalga des XviI® et Xix®siecles appelaient Yeke Kiiriye — le « Grand
anneau/monastere » — le monastére du Jebclindamba qutuytu (Ourga). Les Mongols méridionaux ont un
autre Kiiriye : il s’agit de la banniere monastique Siregetii kiiriye [98-100], encore appelée Baya
kiiriye — « Petit anneau/monastére » (ch. Kulun [E{f) — pour la différencier d’Ourga’. Les premiers
sanctuaires de Mongolie méridionale furent construits en briques et en bois, ce qui peut expliquer pourquoi
kiiriye fut moins employé que siime et juu. On retrouve cependant le terme kiiriye dans les régions ou I’on
rencontrait des monasteres itinérants : chez les Toryud de la banniere Ejin (Ejin blama-yin kiiriye [34],
Jegiin kiiriye [35]) et dans la banniére de droite des Ujiimiicin (Blama-yin kiiriye [94]). Des petits
monasteres et des temples s’appellent encore kiiriye chez les Ordos et dans la banniére Darqan beile de
I’Ulayancab.

Keid désigne un ermitage de diyanci blama (ermite) de style tibétain et, par extension, un monastere
développé autour d’un ermitage ou construit a I’emplacement d’un ancien ermitage. Cela ne semble
pourtant pas étre le cas des quelques keid de Mongolie méridionale!'®, excepté le Cayan diyanci-yin
keid [17] de Kokeqota (« monastére de I’Ermite blanc »). Plusieurs monastéres s’appellent tantot keid,
tantot siime''. Dans certaines banniéres, comme les Dérben keiiked, la majorité des monastéres sont
appelés keid. L’expression mongole actuelle pour monastére est d’ailleurs siime keid.

On trouve encore le terme /ing (tib. gling), en particulier chez les Ordos, le terme dugang (<tib. 'du-
khang) et, plus rarement, le terme qural (« assemblée, service religieux »)'? pour désigner un petit

monastere. Enfin sang, « trésor », par extension « magasin, grenier, réserve », désigne le trésor d’une

8 Le nom du Yeke juu (« grand monastére ») de Kokeqota est traduit littéralement par Da zhao. Aujourd’hui, on le nomme en
chinois Dazhao si, rajoutant un deuxiéme terme signifiant « monastére », car le sens de zhao/zuu a été oublié : Dazhao est pris
comme un nom propre.

? Les principaux monastéres de Siregetii kiiriye sont appelés siime ou keid, et non kiiriye.

10 Des sources mongoles comme I’ Erdeni-yin erike ont tendance a appeler la plupart des monastéres keid (Heissig, 1961, p. xxiv
etn. 197).

! Buyan-i barilduyuluyci siime/keid (Fuyuan si [100]), Cayan diyanci-yin keid/siime [17], Qabcil-un keid/siime [79].

12 Par exemple dans la banniére des Dérben keiiked (carte Hs. or. 37 de la Staatsbibliothek zu Berlin, Preussischer Kulturbesitz) :
Heissig, 1961, p. xxiv, n. 194). Ce terme est fréquent en Mongolie qalqa et en Bouriatie pour désigner les monastéres de petite
taille.
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réincarnation ou d’un département du monastére mais, outre les magasins, qualifie parfois le labrang'
(résidence du qubilyan) ainsi que des sanctuaires. Par synecdoque, ce terme peut désigner I’ensemble d’un
monastere : ¢’est le cas des deux grands monasteres de Dolonnor, appelés le « sang de ’est » et le « sang

de I’ouest », et des deux monastéres de la banniére Siregetii kiiriye, le « sang du bas » (Fuyuan si {E4%~F

[100]) et le « sang du haut » (Xiangjiao si [99]).

En dépit d’étymologies différentes, les termes de siime, kiiriye, juu, keid en sont tous venus a désigner
des temples dépourvus de moines comme des grands monastéres, sans distinction d’apparence ou de
fonction. Les termes chinois n’apportent pas plus de précision : ces emplois dépendent essentiellement
des habitudes locales, voire des sources.

Les monasteéres d’une certaine importance portaient plusieurs appellations: un nom religieux
—tibétain et mongol — (par exemple « Continent Dharmacakra »), un titre officiel en quatre langues
octroyé par le Lifan yuan, qui utilise la méme terminologie bouddhique que pour les monastéres chinois'?,
un ou plusieurs noms courants selon le nom de leur fondateur (monastere du Siregetii [2], monastere du
Mergen gegen [64]) ou du bouddha auquel ils sont dédiés (monasteére de Maitreya [12]), selon le toponyme,
le nom de la riviére ou de la montagne (monastére Usiitii [13], monastére Kondelen [65]) ou selon leur
position géographique (monastére de gauche, de droite). Ils peuvent aussi étre simplement appelés

« temples du/des Lama(s) » (Blama-yin siime).

Les fondateurs et leurs motivations

Les principaux monasteres furent fondés par 1’¢élite, qu’elle fit aristocratique mongole, ou ecclésiastique
mongole ou tibétaine, plus rarement par I’empereur mandchou (fig. 35). En revanche, I’initiative des
fondations modestes reposait sur une assiette sociale moins prestigieuse mais ¢largie : des familles aisées,
des lamas, des membres d’une banniére ou d’un sumu (subdivision d’une banniere) qui se cotisaient. La
donation d’un monastére a un lama par un prince pieux ou par I’empereur mandchou dans le cadre d’une
relation « lama-donateur » ou, a ’inverse, les recherches de financement princier voire impérial par un
lama fondateur créaient de nombreuses opportunités de co-fondations. La fondation du Badyar coiling
siime [63] est attribuée tantot a un lama tiimed qui aurait collecté des fonds aupres du prince, tantdt a un

prince urad qui aurait construit le monastere pour 1’offrir a ce méme lama.

13 Sang est I’équivalent du chinois cang £, mais n’est pas non plus sans rapport avec le tibétain tshang, « habitation », et prend
ainsi le sens de « résidence ».

14 On retrouve par exemple souvent les termes jue &, (bodhi), hui = (prajiia), yuan %% (pratiya, « production conditionnée »),
fit (punya, « mérite karmique »), faxi 755 (« se réjouir a I’écoute de ’enseignement du dharma »), shan 3 (« vertu »), shou
= (« longévité »), etc.
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35. Les trois types de monastéres d’apres Miller (1959, p. 17-23), Pozdneev (1978 [1887], p. 28-29) et

Nagao Gajin (1991 [1947]).

Monastere Local « Gegen » ou « Qutuytu » | Impérial
et filiales
Fondateur Prince, gan, individuels, | Lama mongol ou tibétain, | Empereur mandchou
groupes noble mongol, empereur | (fonde ou finance la
mandchou restauration)
Fonction (Ngao G.) Académique ou rituelle Essentiellement Rituelle (plus rarement,
académique ou | académique)
uérémitique
Fonction (Miller) Sangha/dharma Dharma (sangha) Sangha (dharma)
Objectif Besoin d’un lieu de culte | Résidence et lieu | Politique et prestige :
(public ou privé) d’enseignement pour un | rallier les Mogols,
Fondation de prestige qubilyan pacifier, commémorer
Financement Privé (un noble) ou | Privé ou collecte de fonds | Trésor impérial et
collectif (qosi70 a 85% contribution des banniéres
des monastéres u, sumu)
Nombre 70 a 85% des monastéres | Plusieurs centaine, 12% a | 5 monateres
30% des monasteres impériaux+21
« iméprialisés » : 2%
Exemples Fuhui si [110] Badyar coiling siime [65] | Dolonnor [80, 81]

Plusieurs raisons motivent les fondations religieuses. Gestes de piété dans la perspective d’un bénéfice
spirituel personnel, offrandes d’un donateur a un lama, elles peuvent aussi relever d’un acte politique
(fondations impériales), voire prosélyte, ou étre destinées a abriter une statue particuliere ou des reliques.
Elles peuvent marquer un endroit sacré ou historique (comme le Cabciyal-un siime [157]), un territoire ou
vécut un saint personnage (Koke usu siime, banniere de droite des Siinid, édifi¢ sur le lieu de naissance
de Cayan gegen). Une fondation peut répondre au simple besoin d’abriter une communauté monastique,
ou au désir de disposer d’un lieu de culte public ou privé pour les dévotions d’un noble ou d’une
communauté laique. Les empereurs mandchous, en particulier Kangxi, ont utilisé les fondations de
monasteres — comme le Yanfu si [24] — pour remercier des Mongols qui s’étaient distingués a leur service.
Pour la noblesse mongole dont I’identité était menacée par leur intégration a 1I’empire sino-mandchou et
par les mariages avec la famille impériale, les monasteres et les temples représentaient une richesse
culturelle ou les perspectives religieuses le disputaient au geste artistique de prestige.

Des centres religieux furent créés sur des points reconnus par la divination comme chargés de force
maléfique et source potentielle d’infortune pour la communauté. IIs étaient appelés a jouer un role défensif
contre les agressions non-humaines. Les Iégendes des fondations mongoles évoquent les forces maléfiques
qui s’opposérent a I’implantation du bouddhisme au Tibet. Le Huifu si [128] fut construit a I’emplacement

d’un site néfaste qu’il fallut rendre favorable en frappant les gongs et en jouant de la musique sans
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interruption'®. Au Shongquru-yin siime [144] on construisit un stiipa sur un ilot du lac Bayan cayan pour
terrasser des démons, et pour plus de sireté on ’entoura de treize obuya'® (cairns, Mong. cyr. 0voo).

Ces motivations, enjolivées par les l1égendes ou les interprétations tardives, ne sauraient €tre retenues
comme critéres de classement des monasteéres. La distinction couramment reconnue par les historiens du
bouddhisme mongol reste la plus efficace : les monastéres « impériaux », les monasteres fondés pour ou
par un lama, les monastéres locaux, enfin les filiales'”. La classification proposée par Giuseppe Tucci pour
les monastéres tibétains'® — gdan-sa (établissement central d’une école particuliére), grwa-sa (collége
académique) et gzhung-dgon (monastére d’Etat) — ne peut étre adoptée en Mongolie, ou les Gelugpas sont
en situation de quasi-monopole, et ot I’Etat mandchou joue un role trés différent de celui de I’Etat

ecclésiastique tibétain.

Les monasteres impériaux

Les monastéres fondés sur ordre impérial (chijian si #{ % <F) sont peu nombreux mais de taille
considérable : ce sont, en Mongolie-Intérieure, le Huizong si et le Shanyin si de Dolonnor [80, 81], les
trois grands monasteres (Xingyuan si [98], Fuyuan si [100] et Xiangjiao si [99]) de la banniére monastique
Siregetii kiiriye, I’Altan serege kemekii keid [83] de taille plus modeste et le Tanjuur siime!® [152] ; en
Mongolie-Extérieure, I’ Amur bayasqulangtu keid et le Sira siime (Tiigemel amurjiyuluyci stime, construit
en 1762 prés de Qobdo)? et, en Chine, le Yonghe gong et les autres monastéres « lamaiques » de Pékin,
les monasteres de Chengde, de Mukden et du Wutai shan.

Les Qing reprirent une politique inaugurée par les Ming qui avaient fondé¢ des monasteres de rite
tibétain sur leurs frontiéres, notamment le Yongning si sur I’Amour, le Qutan si et le Honghua si en Amdo.
Le Lifan yuan, dont dépendaient ces monasteres, proclamait un édit pour préciser les conditions des
fondations (prier quotidiennement pour la longévité de I’empereur), nommait les jasay da blama (abbés)

et certains membres de leur administration, et accordait des dudie &% (mong. dutiya, diidiye, certificats

de statut) pour les moines, qui recevaient une prébende mensuelle. L’ empereur offrait une pancarte sur

15 Chifeng fengqing, 1987, p. 214.

16 Erihen Batu, 1986, p. 82. En Chine, il est fréquent d’élever une pagode sur un site néfaste pour en neutraliser les mauvaises
influences, au point que la pagode est plus souvent un outil de géomancie qu’un reliquaire (Prip-Moller, 1967 [1937], p. 4).

17 Miller (1959, p. 18) ; Pozdneev (1978 [1887], p. 28-29) pour une classification différente.

18 Tucct, in Tucci & Heissig, 1973 [1970], p. 145.

19 Bien qu’il ait déja existé sous une forme itinérante avant sa construction par les Qing, il peut également rentrer dans cette
catégorie ; les ailes droite et gauche des Nouveaux Baryu devaient lui envoyer des moines.

20 Trois grands monastéres impériaux sont appelés « temple Jaune » : les Sira siime de Qobdo, de Mukden et de Dolonnor. Le
jaune est a la fois la couleur impériale et la couleur du bouddhisme gelugpa. Parmi les monastéres impériaux, Pozdneev (1978
[1887], p. 37, 41) cite également le monastére de Damba dorji (Sain-i badarayuluyci siime) au nord d’Oulan-Bator.
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laquelle était inscrit, parfois de sa main, le nom officiel du monastére?!, destinée a étre suspendue au-
dessus de la porte du temple principal. La tradition chinoise voulait que des stéles fussent érigées a chaque
fondation et réparation. Pour créer ex nihilo ces communautés monastiques, les Qing exigeaient de chaque
banni¢re de Mongolie-Intérieure et parfois méme Extérieure qu’elles envoyassent périodiquement des
moines et une contribution financiére pour subvenir a leurs besoins?2.

Les monastéres de Kokeqota forment un cas particulier dans cette catégorie : ils ont été
« impérialisés » et obtinrent a posteriori le statut de chijian si. A la suite du Yeke juu [1], contraint a
devenir impérial en 1640, le Siregetii juu [2], le Baya juu [3] et dix-sept autres monastéres demandeérent
ce statut. L’abbé ou le qubilyan faisait parvenir au Lifan yuan par I’intermédiaire du jasay da blama de
Kokeqota un rapport sur son monastere, en précisant les circonstances de sa construction, ses réparations,
ses possessions, le nombre de moines et de shabinar (familles séculieres rattachées administrativement a
certains monasteres), et demandait a I’empereur de décerner un titre honorifique et de financer la
restauration. Le Lifan yuan les restaurait, nommait de nouveaux abbés, accordait des titres officiels et des
dudie. Placés sous 1’autorité du jasay da blama de Kdkeqota, lui-méme dépendant du Lifan yuan, ces
monastéres jouissaient des faveurs de Pékin?®. Un décret de 1743, par exemple, honora onze monastéres
impériaux de Kokeqota, qui regurent des brile-parfums et plusieurs mu i de terre afin de supporter les
frais d’une grande récitation des sitras®*.

En Mongolie-Intérieure, vingt-huit monastéres fondés par les Qing — ou « impérialisés » — s’ inscrivent
ainsi dans la « politique des temples » que Kangxi, Yongzheng et Qianlong mencrent a I’égard des
Mongols?’, tous implantés ou reconnus dans des banniéres qui n’étaient plus administrées par la noblesse
mongole : les banniéres des Tlimed, des Caqar, des Baryu dépendaient directement de Pékin. Elles étaient
dirigées par des généraux mandchous.

A partir des années 1800-1850, les subsides distribués par le Lifan yuan ont di étre réduits, voire
coupés. Les bannieres envoyerent de moins en moins de moines et d’argent. Faute d’entretien, les
monasteres impériaux semblent étre tombés en ruine plus rapidement que les autres.

En dehors des monasteéres impériaux, la majorité des monastéres de grande taille, comme le Badyar

21 Le nom était écrit en trois ou quatre langues : chinois, mandchou, mongol et souvent tibétain. Dans I’empire mandchou,
I’emploi des cinq langues dans les écrits officiels (la cinquiéme étant le ouigour, langue du Turkestan oriental) symbolisait
I’unité du pays (Donghua xulu, « Qianlong chao », juan 37, 46).

22 Les quarante-neuf banniéres mongoles étaient également tenues d’envoyer cinq cents moines au Yonghe gong (Chen-po
Hor-gyi... phreng-ba, trad. Klatkowski, 1987, p. 420). Sur les réglements du Lifan yuan concernant ces monasteres impériaux :
Miller, 1959, chap. VI.

2 Guisui xian zhi, 1968 [1934], p. 304.

2 Tumote zhi, juan 6.

25 Hashimoto Ko6ho (1942, p. 212-213) compte quarante monastéres impériaux, en incluant les monastéres fondés en Chine
méme et & Mukden.
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coiling siime [63] ou le Bandida gegen siime [88], regurent, a la demande de leur abbé ou de leur qubilyan
qui envoya un mémoire a la cour, un titre impérial symbolisé par une pancarte et des dudie. Ils jouissaient
a I’évidence de faveurs particuliéres mais conservaient une organisation et une gestion indépendantes. Ils
ne touchaient pas de subsides de I’Etat mandchou. Le Lifan yuan se contentait d’approuver la réincarnation
de leur qubilyan qui avait pour devoir de se rendre périodiquement a Pékin. En demandant un titre, 1’abbé
ou le qubilyan cherchaient a s’inscrire dans une relation « lama-donateur » avec 1I’empereur mandchou,
qui se substituait ainsi au Dalai lama®®. Le Lifan yuan fut débordé par de telles demandes au point qu’il

mettait parfois plusieurs années a y répondre.

Les monasteres fondés par ou pour de grands lamas

Ces monastéres?’ ont été fondés soit par un lama a partir d’une donation, d’une collecte organisée
d’aumoénes ou méme de ses propres fonds, soit par un noble mongol, un roturier ou une collectivité pour
étre offerts a un lama. Le donateur offrait au monastere les moyens de subsister de fagon autonome : terres,
troupeaux et souvent shabinar choisis parmi ses propres sujets. Plusieurs centaines de monastéres, dont
une trentaine de plus de 500 moines ayant recu un titre du Lifan yuan, entrent dans cette catégorie®®. Ils
sont en général ¢loignés des centres urbains (encore aujourd’hui), se situent souvent dans des sites isolés,
en montagne, et sont en moyenne plus riches en troupeaux, en terres et en shabinar que les monasteres

locaux.

Les monasteres locaux

Les monasteres « locaux » ont été¢ fondés par un prince, une administration ou une communauté laique.
Des monasteres dits de banniere, gosiyun-u siime, étaient édifiés par un noble mongol auquel les Qing
avaient confié la charge héréditaire de jasay d’une banniere. C’étaient parfois des temples familiaux qui
nomadisaient avec le camp princier (c’est le cas par exemple dans 1’Ulayancab, le Sili-yin youl, les Ordos)
ou qui avaient été construits pres de résidences dans les régions ou la noblesse se faisait batir des palais
de style chinois (Tiimed de Kokeqota, Juu-uda, Jirim). Souvent, le temple devenait un grand monastere,

dont dépendaient plusieurs facultés, et prenait une certaine indépendance par rapport au prince qui

26 Par ailleurs, il était interdit de fonder un monastére en Chine sans autorisation impériale, méme si I’on connait peu de cas de
sanction. Cet interdit s’appliquait aussi théoriquement a la Mongolie-Intérieure

27 Pozdneev (1978 [1887], p. 28-29) et Miller (1959, p. 18) les appellent « monastéres qutuytu » ou « gegen ».

28 Citons par exemple le Cayan diyanci-yin keid [17], fondé par un disciple de Neici toin, le Bayan qosiyun-u keid [148], financé
par les nobles de tout le Qorcin pour Neici toin, le Badyar coiling stime [63], le Gilubar juu [136], fondé par le deuxieme qutu ytu
de Labrang (Amdo), I’Uiisin juu [60] et le Bancin juu [42] fondés par des lamas tibétains, le Youshun si [105] fondé par le
corji blama du Miaoying si (Pékin).
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continuait cependant a pourvoir a ses besoins (par exemple le Kondelen juu [65], le Jungyar juu [S3] ou
le Yanfu si [24]). Le monastére devenait le centre de I’administration religieuse de la banniére dont il
recevait des subsides et passait du domaine privé au domaine public. Il pouvait alors avoir sous sa
juridiction I’ensemble ou une partie des monastéres de la banniére, dont il nommait les abbés et autres

membres de 1I’administration?’.

36. Fanzong si (Juu-uda, état en 1996). Fagade du youl coycin.

On compte environ 70 monastéres de bannicre, dont une quinzaine sont classés parmi les monasteres
de plus de 500 moines a la fin des Qing*’. L’ensemble temple-résidence princiére est a ’origine de
nombreux chefs-lieux actuels. Ces temples ou monasteres princiers sont fréquemment gérés par un
membre de la famille entré dans les ordres, et dont on recherche la réincarnation apres le déces. La
réincarnation du Dalad-un candan juu [48], par exemple, était dans les années 1940 le fils du jasay de la
banniere. Le Fuhui si [110] a toujours été dirigé par des membres de la famille princiere de 1’aile droite

du Qaracin. Certains de ces monastéres appartenaient a deux banniéres, comme le Banding dugang,

2 Le Jungyar juu [53] comptait cinq monastéres sous sa juridiction, le Barayun keid [25] six, I’ Ayui-yin siime [27] quatre, le
Mergen stime [64] vingt-sept, le Kdndelen juu [65] trente-trois, le Beile-yin siime [74] treize, le Shongquru-yin siime [144]
vingt-sept, le Morui-yin siime [145] douze, etc.

30 Pozdneev (1978 [1887], p. 42) compte 86 monastéres de banniére en Mongolie qalga.
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partagé entre les banniéres Uiisin et Jasay. Le Zhaoci si i2&5F était financé par le prince de la banniére

de droite et le prince de la banniére de gauche des Bayarin, pour un lama tibétain nommé Lubsang ; par la
suite chacun désira en faire son temple personnel. Ils trouveérent néanmoins un accord : les deux bannieres
le dirigerent a tour de rdle une moitié¢ de I’année. Selon la banniére, les moines étaient vétus de jaune ou
de gris et s’asseyaient & ’est ou a ’ouest dans la salle d’assemblée’!.

Généralement plus petits, les monasteres « de sumu » ont €té construits grace aux contributions des
habitants d’un méme sumu, éventuellement complétées par des collectes extérieures. Des monasteres
privés ont aussi été construits par des membres de la noblesse mongole ou mandchoue. Le duc « Deva »,
tusalayci (assistant du jasay) de la banni¢re Dorben ketliked, possédait au début du xX° si¢cle a la fois un
temple-yourte dans son propre campement (fig. 2) et un temple fixe familial, le Qabcil-un siime?? [79].
Les princesses du clan impérial mandchou mariées a des princes mongols fonderent plusieurs monasteres

de grande taille, comme le Yuanhui si [129] construit par la princesse Shuhui jf{Z%, le Huifu si [128] par
la princesse Rongxian 5575, troisieme fille de Kangxi, et les nombreux Qatun siime (« temple de la

princesse »), dans les banniéres qorcin Tiisiyetii vang et Jasaytu vang (Jirim)*>.
A Dinstar des membres de la noblesse gengiskhanide, les généraux mongols et mandchous, qui
servaient dans I’armée impériale, ainsi que les fonctionnaires civils et militaires firent édifier des temples

familiaux 34 .

Ces lieux furent souvent transformés en monasteéres publics une fois acquise leur
indépendance vis-a-vis de leur fondateur. Dans le cas contraire, leur existence pouvait étre compromise
aprés la mort de leur bienfaiteur. Sous influence chinoise, on construisit aussi quelques temples en
I’honneur des ancétres, voire de grands personnages qui s’étaient distingués, comme Fiyanggl a
Kokeqota® . Ils appartenaient au peuple, vivaient de donations et certains possédaient d’ailleurs de
nombreux troupeaux.

Des groupes d’origines diverses installées en Mongolie méridionale ont également fondé¢ des temples

pour leur propre communauté comme le Bandida-yin siime [19] (K&keqota, fondé par des Qalqga) ou le

Balcirud stime [138] (fondé par un groupe venant de I’Amdo). De petits sanctuaires locaux se sont aussi

31 Heissig, 1961, p. xxvii, n. 211 ; Yexing Gaolibu, 1985, p. 548-549.

32 Hedin, 1943, vol. 11, p. 72.

33 Haslund, 1949, p. 48-56.

34 Le Taibang juu [7] « temple du peuple », construit en 1721 par les fonctionnaires, officiers militaires et troupes des deux
ailes tiimed ; le Guangfu si [11], autel familial d’un général tiimed, le temple du général Baida, gendre de Kangxi (bannicre
Aoqan, Juu-uda) ; le Gegen juu (banniére Aoqan), temple de la famille Bao transformé en monastére ; le Fuzheng si {&{#5F,
temple de la famille Ba de Baotou.

35 Fiyanggi (Fei Yanggu #4577, 1645-1701), général mandchou et gouverneur militaire de Guihua (K&keqota), s’illustra dans
les guerres contre Galdan et fut « canonisé ». A son départ de Guihua en 1698, les soldats et les marchands de la ville élevérent
un temple en son honneur dans lequel on placa sa statue. Ce temple n’est pas de rite tibétain et cette tradition commémorative
est chinoise (Hummel, 1943, p. 248-249).
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développés a partir de donations locales, souvent sur d’anciens sites sacrés (montagne, arbre, riviere®®...).

Filiales et monasteéres dépendants

Quelques monasteres tibétains ou mongols établirent des filiales en Mongolie. L’abbé d’un monastere
prospere peut fonder une nouvelle communauté qui reste dépendante, souvent pour des raisons financieres,
de son monastére d’origine. Les trois grands monasteres de Kokeqota, dont I’extension intra-muros était
impossible, possédaient des filiales sur leurs terres dans un rayon de 10 a 50 km autour de la ville, dans
les montagnes ou dans la steppe®’. Le cas du Siregetii juu [2] est particuliérement intéressant : sous 1’ére
Kangxi, Dargan corji blama, disciple du Siregetii qutuytu, fonda dans Kokeqota une filiale du Siregetii juu,
le Corji-yin juu [6]. Aprés sa mort, son qubilyan fut trouvé et nommé jasay da blama des monasteres de
Kokeqota. Le Corji-yin juu se trouva placé a un niveau supérieur dans la hiérarchie des monasteres de la
ville et recut un titre officiel. Le Darqan corji qutuytu envoya alors une pétition pour demander a
I’empereur I’indépendance de son monastére d’avec le Siregetii juu, ce qui lui fut accordé. Mais apres sa
mort, le IX® Siregetii qutuytu tenta de convaincre le Lifan yuan de rendre au Corji-yin juu son statut de
filiale. A la suite d’un procés a Pékin qui dura deux ans, il fut finalement établi que le Darqan corji qutuytu
devait rester shabi du Siregetii qutuytu, mais que les deux monastéres garderaient une administration et
des festivals indépendants. Le VI® Siregetii qutuytu fonda également avec ses propres finances un lieu de
retraite et une résidence d’été, le Puhui si [23] (fig. 37), dans une enclave de la banniére des Mayu mingyan
(Ulayancab) appartenant a son monastere. Les monastéres prestigieux n’ont pas le monopole de telles
extensions puisque des monastéres tiimed de taille moyenne, comme I’Erdeni diyanci qutuytu-yin
siime [18], I’Emci-yin juu [5], le Blama-yin ayui [14], le Cagar blama juu [13] eurent chacun de deux a
sept filiales.

La multiplication des filiales a Kokeqota s’explique peut-étre par le besoin qu’avaient les monasteres
implantés au cceur de I’activité urbaine de satisfaire leur fonction « contemplative » en dehors de la ville.
Ce cas semble étre une exception en Mongolie-Intérieure. Seuls sept grands monastéres dans les autres
banni¢res eurent une ou plusieurs filiales. Méme si elle peut étre imputée en partie aux lacunes des
monographies locales qui mentionnent seulement les monasteres remarquables, cette faible quantité tient
sans doute a I’organisation territoriale et sociale imposée par les Qing a la Mongolie méridionale, qui

entraverent la constitution de structures hiérarchiques pyramidales.

36 Le Jiran qailasun-u siime, « temple des soixante ormeaux » (banniére Otuy, Ordos), fut construit prés d’un vieux tronc vénéré
par les passants qui y suspendaient des gaday (Van Hecken, 1963, p. 143).

37 Le Baya juu [3] eut trois filiales, dont le Qotala jiryalangtu siime (Huian si) fondé par le IV Neici toin qutuytu en 1773 a
partir de ses fonds privés. Trois petits monastéres dépendaient du Yeke juu [1].
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Au début du xx° siécle, vraisemblablement en raison de la désaffectation de certains licux de culte,
de petits monasteres passerent sous la direction du monastére principal de la banniére et furent considérés
comme des filiales. C’est le cas de huit monasteres de la banniere de gauche des Siinid (Sili-yin youl) entre

1893 et 1922, qui furent subordonnés au Cayan obuya siime [89].

.......

37. Puhui si (Sira méren juu, Timed, état avant 1995), filiale du Siregetl juu [2]. Fagade sud, 1769.

Quelques monasteéres mongols possédaient par ailleurs des filiales en Amdo, comme le Barayun
keid [25], ou étaient filiales d’un monastére en Amdo, Labrang ou dGon-lung*®. Bien que de nombreux
monasteres aient ¢té¢ fondés par un lama tibétain et malgré I’existence des liens d’enseignement avec les
grands monasteres du Tibet central, aucun monastére mongol ne dépend ou n’a dépendu directement d’un
monastere du Tibet central. Le Lifan yuan veillait a ce qu’aucun lien ferme, en dehors des liens spirituels,
n’unit Mongols et Tibétains. Cette situation convenait sans nul doute aux donateurs, et en particulier a la
noblesse mongole, qui utilisaient les monastéres comme pivot de leur prestige social. Les relations

spirituelles entre maitres mongols et tibétains étaient en revanche fermement établies.

Ces catégories de monasteres, valables aussi pour ceux de Mongolie qalqa, releévent davantage d’une
structure générale que d’une classification. Elles correspondent a la perception hiérarchisée qu’en avaient

les Qing, qui classaient les monasteres locaux en bas de 1’échelle. Les centres religieux pouvaient changer

38 Labrang avait environ deux cents filiales dont un certain nombre en Mongolie (Nakane Chie éd., 1982, p. 4).
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de catégorie : les monasteres de Kokeqota acquirent le statut impérial, des temples de banniere aprés avoir
attiré une réincarnation réputée se transformeérent en grands monastéres publics, des monastéres fondés
pour ou par un lama devinrent locaux lorsque la lignée de réincarnation du lama était interrompue (Emci-
yin juu [5], Taran juu [10]) ou lorsqu’un jasay se ’appropriait (Uiisin juu [60]), enfin des monastéres
locaux furent offerts a un lama (le Guangfu si [11] fut donné ou annexé par le ICang-skya qutuytu).

Le degré de dépendance ou d’indépendance d’un monastere vis-a-vis du Lifan yuan, d’un noble
mongol, d’une communauté laique ou d’un monasteére-mere est un critére significatif. Ce lien est au cceur
de la relation « lama-donateur », méme si le role exact du donateur dans la fondation du monastére, dans

sa construction architecturale et dans son fonctionnement reste a déterminer cas par cas.

L’organisation des monasteres

Les monastéres mongols modelérent leur organisation sur les monastéres tibétains’. La hiérarchie
monastique, les degrés académiques, I’organisation et le déroulement des rituels quotidiens et des grands

festivals présentent des différences mineures.

Le cursus monastique

Les membres de la communauté monastique se distinguaient par leur degré d’ordination : bandi (novice),
geciil (moine ayant pris les veeux inférieurs) et geliing (moine pleinement ordonné). Pour prolonger ce
cursus, il fallait poursuivre des études académiques dans des facultés en Mongolie ou au Tibet, qui ne
concernaient qu’un pour cent des moines. Les moines qui ne suivaient pas d’études plus poussées étaient
encouragés a embrasser une autre « profession » (peinture, musique, administration, gestion, cuisine,
copie de livres, etc.). Selon certaines évaluations, les deux tiers des moines choisissaient de retourner a la
vie pastorale dans leur famille aprés avoir recu I’ordination de novice. Ces moines « irréguliers » ou
« lamas de la steppe », parfois vagabonds ou ermites, restaient attachés au monastére ou ils revenaient
recevoir les donations en partage et participer aux grands rituels, pendant lesquels ils étaient nourris
gratuitement. D’autres optaient pour une vie errante ou érémitique, en particulier les religieux de I’école

Nyingmapa.

39 Cette question a été largement étudiée par Miller (1959, p. 43-67), Hashimoto Ko6ho (1942, p. 230) et Nagao Gajin (1991
[1947]) pour la Mongolie méridionale, ainsi que par Pozdneev (1978 [1887], p. 175-217) pour la Mongolie qalqa. Voir
également Pao Kuo-yi, 1970-1971, p. 661-669.
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L’organigramme des monastéres

Les grands monastéres étaient divisés en départements (appelés /ing) qui formaient des unités autonomes
ou semi-autonomes, voire quasiment des monastéres dans le monastere : le temple principal, chaque
faculté, la résidence du qubilyan, la chapelle des reliquaires des qubilyan, etc., possédaient leur gestion
propre, leurs finances, leur sang®® (magasin), leurs propriétés, leurs réglements et leur hiérarchie. On
comptait cinq a treize départements dans les plus grands monasteres.

L’organigramme des monasteéres mongols dépendait du lien entretenu par chacun avec le Lifan yuan.
On distingue deux types d’organigrammes : tibétain et sino-mandchou*!'. Dans les premiers, a la
terminologie issue du tibétain, le kambu (abbé) était sélectionné parmi les moines les plus agés ; son role
¢tait de superviser I’administration et d’assurer la continuité des études religieuses. Il était assisté d’un
corji blama (vicaire) qui supervisait la vie monastique et d’un siregetii qui surveillait les départements et
les offices*>. A 1’échelon inférieur, le gebkiii était chargé de la discipline pendant les services, le nirba,
responsable des réserves, s’occupait de la trésorerie, et le donir remplissait la fonction de secrétaire.
Lorsque les monastéres disposaient de shabinar et des troupeaux importants, ils se dotaient d’une
administration spéciale pour les gérer, dirigée par un shangjudba (trésorier) qui n’avait pas pris les voeux
du geliing : I’organisation administrative, en partie laique, doublait la hiérarchie religieuse. Il y avait
encore des umjad (chantres) pour mener la récitation collective, des assistants a chacune de ces charges,
des responsables des taches de la vie quotidienne, etc. Cette organisation se répétait pour chaque collége
d’un méme monastere. Les postes étaient attribués par élection pour des mandats de quatre a neuf ans,
renouvelables une fois, mais la régle n’¢était pas toujours appliquée et ils étaient parfois maintenus a vie.
Les différences d’organisation hiérarchique avec les monastéres tibétains, mineures, résidaient
essentiellement dans I’étendue de certaines charges. De maniére générale, la séparation entre sphere
religieuse et administrative d’'un méme monastere était plus marquée en Mongolie qu’au Tibet.

Dans ’organisation de type sino-mandchou, ’intitulé des charges s’inspirait directement de la
nomenclature en usage dans 1’administration civile : le jasay da blama (équivalent du kambu) était assisté
de plusieurs vice-jasay da blama et de da blama ; les demci supervisaient I’économie du monastere, etc.

Les membres de I’administration du monastere, impérial ou impérialisé, étaient nommés par le Lifan yuan.

40 Le terme sang s’applique aux magasins des qubilyan, a ceux des différents départements ou a ceux établis pour une période
restreinte afin de financer un festival religieux, mais le mot est aussi fréquemment employ¢ a la place de jisa en Mongolie
méridionale.

4 DaQing huidian Lifan yuan shili, « Lama feng hao » W[l 5% [Titres des lamas], juan 974, 1a-2b ; Méko chishi, 1919,
vol. IT : organisation a Pékin, a Dolonnor (p. 43-56, 152-153). Miller (1959, p. 50-58) étudie en détail les organigrammes du
Badyar coiling stime [63], Beile-yin siime [74], Bandida gegen siime [88] et des monastéres de Dolonnor [80, 81]. Egalement
Jin Shen, 1982b, p. 168-172 ; Huhe Bayaer, 1984, p. 161-162 et Delege, 1998, p. 264-266.

42 Le corji ou le siregetii pouvaient étre abbés dans les petits monastéres, ot il n’y avait pas de kambu.
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A Kokeqota, a Dolonnor et a Siregetii kiiriye*, de méme qu’a Pékin, Chengde, Mukden et au Wutai shan,
un organe administratif appelé Lama yinwu chu (mong. Blama tamaya-yin yajar), « bureau des sceaux »,
dirigé par un jasay da blama avec sceau, supervisait I’ensemble des monastéres impériaux et impérialisés
de chaque ville, contrdlait les moines et transmettait les ordres du Lifan yuan : celui de Dolonnor était
dirigé par les réincarnations successives du 1Cang-skya qutuytu ; celui de Kokeqota, par les plus grands
qubilyan de la ville (le 1I° [layuysan qutuytu de 1685 a 1691, le 11° Neici toin qutuytu de 1691 a 1694, le
IVe Siregetii qutuytu de 1694 a 1696, a nouveau le 1I° Neici toin qutuytu de 1696 a 1698, etc.)**.
L’organisation du Lama yinwu chu avait sa hiérarchie propre (un jasayda blama, un vice- jasay da blama,
plusieurs jasay blama, un demci, etc.). Toutefois, les monasteéres impérialisés conservaient une certaine
autonomie et paraissent avoir fonctionné comme des monasteéres d’organisation tibétaine : le Siregetii
juu [2], qui semble avoir joui d’une grande indépendance, en est le meilleur exemple.

Dans les faits, chaque monastére ¢laborait sa hiérarchie propre et mélangeait souvent les différentes
terminologies : le Beile-yin stime [74] était dirigé par un siregetii blama (organisation tibétaine) secondé
par un da blama (type sino-mandchou). Le ["anjuur siime [152] était administré par une double hiérarchie
de type sino-mandchou dont les membres étaient nommés par chacune des deux ailes droite et gauche du
Nouveau Baryu. Lorsqu’un des deux siregetii blama, un des deux da blama... devait étre remplacé, un
rapport était envoy¢ au vice-général des Baryu, qui chargeait une des huit bannicres de 1’aile concernée de
trouver un remplagant.

Plusieurs monastéres, comme le Shongquru-yin siime [144], reprirent la régle du Yeke juu de
Kdokeqota [1], ou celle composée par le sTong-"khor Manjusiri qutuytu pour un monastére du Caqar®,
tandis que d’autres reprirent les réglements des monastéres du Tibet central. Périodiquement des mesures
furent adoptées par certains monastéres ou par I’Etat (comme les décrets de Hung taiji) contre le
relachement de la discipline au sein des monastéres*®. Depuis le XVIII siécle, les descriptions des
Occidentaux, voyageurs et missionnaires en Mongolie, n’épargnent pas le moine mongol, « paillard et
sceptique, lubrique et fainéant, dévot devant témoin, orgueilleux et rapace, menteur, voleur et comédien,
avec cela, d’une ignorance crasse*’ ». Bien que leurs descriptions concernent essentiellement les « demi-
religieux » qui vivaient parmi les laics, et méme si le parti pris anti-bouddhique est évident, il est difficile

de nier la tendance au laisser-aller dans de nombreux monasteéres du XI1x° siécle. Parmi les Mongols, et

43 Sur le fonctionnement particulier de cette banniére monastique : Delege, 1998, p. 246-251.

# Sur I’organisation et la fonction des Lama yinwu chu : Delege, 1998, p. 252-256.

45 Pozdneev, 1978 [1887], p. 259.

46 Une lettre du ministére de la Guerre, datée de 1736, destinée au V¢ Siregetii qutuytu, alors jasay da blama du Lama yinwu
chu de Kokeqota, accuse les moines de Kdkeqota d’avoir mauvaise réputation (Yates, 1986, p. 41 : document n° 57).

47 Van Oost, 1932, p. 63. Voir également Huc, 1987 [1924], vol. I, p. 81 ; Lesdain, 1903, p. 107.
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méme parmi les moines, des propos anticléricaux virulents s’élévent depuis la fin du X1x° siécle contre
cette institution richissime et parasite de la société, repaire de religieux dépravés et ignorants qui vont
. P . Py Ayt 48 . N .

jusqu’a entretenir des maitresses aux abords des batiments™. Certains monasteres toutefois, comme le

Badyar coiling siime [63], conservaient la réputation de pratiquer une stricte discipline.

Les lamas réincarnés

Les qubilyan® se situaient au sommet de la hiérarchie ecclésiastique mais tenaient rarement un role direct
important dans 1’administration des grands monasteres : ils régnaient sans gouverner et risquaient méme
parfois I’expulsion s’ils contrecarraient la politique des administrateurs. On trouve des exceptions : au
Badyar coiling stime [63], organisé¢ selon le modéle de Ganden (dGa’-1dan) au Tibet, deux réincarnés
dirigeaient les colléges de doctrine et de Kalacakra. Dans les monastéres de taille moyenne>°, des qubilyan
tenaient la charge d’abbé.

La renommée d’un monastére repose sur la présence et la réputation d’un ou de plusieurs qubilyan.
Ce mode de succession spirituelle, généralisé dans tout le monde bouddhique tibéto-mongol, n’a connu
quasiment aucune exception en Mongolie. Aux XVI° et XVII®siecles, on recherchait presque
systématiquement la réincarnation des lamas tibétains et mongols ayant acquis une renommée de leur
vivant et I’on créait des lignées de réincarnations que ’on faisait remonter aux grandes figures du
bouddhisme indien et tibétain’!. Le travail de sélection et de reconnaissance des plus importants qubilyan
¢était mené par le Lifan yuan. Ils étaient recherchés dans des familles tibétaines et furent tirés au sort dans
I’urne d’or au Yonghe gong apres le décret de 1792. Pour les nombreux qubilyan des monasteres de taille
moyenne et petite, il n’était pas rare de retrouver la réincarnation dans les familles mongoles princieres.
Au XI1x° siecle, le Lifan yuan a enregistré 157 qubilyan en Mongolie-Intérieure (dont 12 particulierement
importants), 14 a Pékin et seulement 19 en Mongolie galga, 35 au Koukounor, 18 au Tibet, soit au total

2432, Aucune incarnation féminine, excepté celles des T4rA blanche et verte chez les Dérbed, n’était

48 Bawden, 1989, p. 160-172.

4 Voir p. 353-359 « Principales dynasties et lignées de réincarnation ».

30 Par exemple, les monastéres des monts Qarayuna, banniéres Dalad et Qanggin (Ordos) et Urad (Ulayancab), visités par
Cammann (1951, p. 76).

31 On créait des légendes qui retragaient la lignée d’une réincarnation depuis les disciples de bouddha lui-méme, car plus le
nombre de générations de réincarnés était important, plus le qubilyan avait de pouvoirs spirituels et miraculeux. Le ['urundawa
gegen de la banniére Dorben ketiked (Ulayancab) serait un des plus anciens de Mongolie, avec trente-deux renaissances en
1898 (Pozdneev, 1977 [1896-1898], p. 151-152). Pozdneev (1978 [1887], p. 315-367) décrit dans le détail la manicre de
retrouver un qubilyan, leur éducation, leurs voyages a Pékin...

52 Cette liste a connu un certain nombre de variations. Les réincarnations sont classées selon leur importance : les trois plus
importantes (le Dalai lama, le Panchen lama, le Jebciindamba) ; les huit grands siégeant a Pékin... (DaQing huidian Lifan yuan
shili, « Lama feng hao », juan 974, 8b ; Moko chishi, 1919, vol. 1L, p. 142-149 ; MengZang fojiao shi, juan 5, p. 168-169 ;
Hashimoto K6ho, 1942, p. 218-220). Pozdneev (1978 [1887], p. 320-328) donne une liste incompléte de 144 qubilyan mongols,
dont 113 en Mongolie-Intérieure, plus 36 a Kokeqota.
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admise officiellement®. Le grand nombre de réincarnations reconnues dés le début de la dynastie Qing en
Mongolie-Intérieure (qui ne constitue toutefois qu’une fraction du nombre total de lamas réincarnés)
prouve a quel point le Lifan yuan s’est efforcé, plus encore que dans le reste du monde bouddhique tibéto-

mongol, d’entériner la situation existante pour mieux la maitriser.

38. Moines honorant un lama assis sur un tréne dans un temple (dessin mongol).

L’empereur mandchou, en déclarant aux Mongols et aux Tibétains étre une incarnation du bodhisattva
Mainjushri, prétendait ainsi €tre au-dessus des qubilyan mongols. En son nom, le Lifan yuan distribuait et
enregistrait les titres et les rangs de la noblesse ecclésiastique mongole, qui formait une hiérarchie parall¢le
a celle de I’aristocratie. Comme les princes laics, les principaux qubilyan devaient porter un tribut a la

cour mandchoue par rotations (ban ¥t) de six ans®*. Les titres regus par les grands qubilyan

33 Bleichsteiner, 1950, p. 177.

3% Chacun des principaux qubilyan inscrits sur la liste était tenu de se rendre & Pékin une fois tous les six ans : DaQing huidian
Lifan yuan shili, « Chaojin » 5%} [Audiences a la cour], juan 984, 12b-15b ; Méko chishi, 1919, vol. 11, p. 115-119, également
Chia Ning, 1993, p. 72, Pozdneev, 1978 [1887], p. 320-328.
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correspondaient a une charge (souvent fictive) censée récompenser leurs mérites exceptionnels : qutu ytu,
bandida (skt. pandita), kambu, corji, gegen, nom-un qan, shaburung> ... Certains titres purement

honorifiques étaient dépourvus de charge : guoshi, chanshi #fifi>®. Chaque qubilyan était rattaché a un ou

plusieurs monastéres®’ et recevait du Lifan yuan un tamaja (sceau) dont la matiére indiquait le rang
hiérarchique®®. L’empereur pouvait accorder des faveurs tout a fait exceptionnelles : il autorisa le 1Cang-
skya a utiliser la couleur impériale — le jaune — dans la Cité interdite pour le palanquin et la voiture. En
1829, le dGa’-ldan siregetii fut autorisé, faveur supréme, a monter a cheval dans la Cité interdite®”.

Les qubilyan bénéficiaient de ressources propres, indépendantes de celles du monastére. Elles
provenaient des contributions de leurs shabinar et des nombreuses donations auxquelles s’ajoutait, le cas
échéant, leur salaire 1i¢ a une charge officielle. Elles étaient consacrées a 1’entretien de leur résidence, a
la réception des visiteurs, et aux voyages. Apres leur mort, leur sang (magasin) supportait encore les frais
de recherches — parfois fort longues — de leur réincarnation, qui en héritait®.

Le pouvoir économique des réincarnés de Mongolie qalqa était supérieur a celui des réincarnés de
Mongolie méridionale : au début du XXx°siecle, les grands qutuptu disposaient de 30 000 shabinar.
L’Eglise, devenue un véritable état dans I’Etat, acquit en Mongolie qalga une position de pouvoir, un
poids économique et une autonomie considérables, en partie grace a la personnalité du Jebciindamba
qutuytu qui possédait de grandes richesses en troupeaux et en shabinar (jusqu’a 85 000) et dont dépendait
24 000 moines. L’autorité spirituelle mais aussi temporelle de ce dernier était reconnue par les Qing et
Iaristocratie ne jouait pas son role de contrepoids au pouvoir ecclésiastique®’.

Les réincarnés de Mongolie-Intérieure n’avaient pas acquis pareil poids politique a I’échelle
« nationale » : au reste, I’administration de la seule banniére « lamaique », Siregetii kiiriye, était nommée
par les Mandchous. Le poids économique et social des gubilyan, en revanche, était considérable : des

troupeaux, plusieurs milliers de shabinar — des familles entieres leur étaient offertes par les nobles et par

55 Voir Méko chishi, 1919, vol. II, p. 139-140. Les titres de qutuytu, bandida, kambu, corji... récompensent des mérites
ecclésiastiques ; les titres de gegen et nom-un gan récompensent des mérites séculiers. Les titres de qutuytu, gegen et nom-un
gan permettent de posséder des terres a juridiction séparée (Pozdneev, 1978 [1887], p. 315 ; Miller, 1959, p. 65 ; Zhang Yuxin,
1988, p. 102-105 ; Delege, 1998, p. 261-263).

36 En 1705 le 1Cang-skya fut nommé daguoshi X[3ffi ; de méme que le dGa’-ldan siregetii en 1839. Tous ces titres pouvaient
étre cumulés.

57 Les deux monastéres impériaux de Dolonnor comprenaient les quartiers du ICang-skya qutuytu et de douze autres lamas
incarnés. Le 1Cang-skya qutuytu était considéré comme 1’abbé du Huizong si [80], du Shanyin si [81], de dGon-lung et du
Guangfa si en Amdo, du Pule yuan et du Zhenhai si $E55F au Wutai shan, et possédait des résidences dans d’autres monastéres
comme le Badyar coiling stime [63] (Moko chishi, 1919, vol. 11, p. 148-149 ; Miller, 1959, p. 70-71).

38 Lifan yuan zeli, juan 56. Dans les monastéres impériaux et impérialisés, les sceaux étaient conservés au Lama yinwu chu.

39 Zhang Yuxin, 1988, p. 102-105. Méme les nobles mandchous devaient descendre de cheval & la porte Jingyun 53& de la
Cité interdite.

60 Miller, 1959, p. 114-115 ; Delege, 1998, p. 260.

1 Voir chap. 11, p. 110.
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les empereurs mandchous —, des biens meubles et immeubles, des terres, parfois en enclave dans d’autres
bannicres que celle de leur monastére. En réalité, les plus grands d’entre eux (le Siregetii qutuytu de
Kokeqota, le Mergen gegen de I’Urad, le Sira moren gegen du Dorben ketiked, le ['anjurwa nom-un qan
de Dolonnor, le Doingqur bandida du Badyar coiling siime [63]...) passaient leur