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Depuis 1997, le centre de l’École française d’Extrême-Orient à Pékin 

organise avec le soutien du Ministère des Affaires étrangères et de 

l’Ambassade de France un programme intitulé Histoire, archéologie et société 

- conférences académiques franco-chinoises.

Ces conférences sont prononcées par des spécialistes français et 

chinois qui viennent exposer les résultats de leurs travaux les plus récents. 

Elles sont suivies par des chercheurs, des professeurs et des étudiants, 

ainsi que par un public cultivé.

Plusieurs universités et institutions de recherche accueillent à tour 

de rôle les conférenciers et participent à l’organisation des rencontres : 

l’Université de Pékin, l’Université Tsinghua, l’Université Normale de 

Pékin, les Instituts d’Histoire, d’Archéologie et de Sociologie de 

l’Académie des Sciences Sociales de Chine, l’institut d’Histoire des 

Sciences de l’Académie des Sciences et la Bibliothèque Nationale.

Afin de diffuser plus largement ces recherches, nous entreprenons 

la publication de certaines d’entre elles en français et en chinois. Dans 

ce sixième Cahier nous présentons la conférence de Pierre Pichard, 

architecte, chercheur associé à l’Ecole française d’Extrême-Orient, centre 

de Bangkok.

L’ auteur montre comment, au cours de l’histoire, le monastère 

bouddhique a pris dans chaque pays une configuration particulière sous 

l’influence des traditions architecturales locales ou de développements 

doctrinaux. Singulièrement variés dans leur forme et leur aspect, ces 

bâtiments répondent pourtant à des fonctions analogues et relativement 

permanentes.





Permanences et diversités du monastère bouddhique

Pierre Pichard

Architecte, membre associé de l’Ecole française d’Extrême-Orient, 

centre de Bangkok

Dans son expansion historique de l’Inde au Japon, le bouddhisme s’est établi 

dans des aires de cultures très différentes qu’il a plus ou moins profondément pénétrées, 

tout autant qu’il en a été localement façonné. Si un trait commun aux pays bouddhiques 

reste la présence de leurs monastères, ceux-ci ont également évolué dans une grande 

diversité, aussi bien dans leur organisation et leur fonctionnement que dans leur archi­

tecture dont les conceptions, les formes et les matériaux se sont adaptés aux traditions 

et aux techniques locales.

Une telle diversité ne permet pas de trouver une définition du monastère assez 

générale pour s’appliquer sans exception. La plus universellement acceptable serait : un 

lieu où résident des moines, mais déjà les monastères newar de Patan, au Népal, ne 

répondent plus à ce critère puisque qu’ils ne sont plus habités par une communauté. 

Pourtant, ils sont toujours considérés comme des monastères par les lignages 

bouddhiques qui habitent autour, en assurent le fonctionnement et dont les jeunes 

garçons viennent rituellement y passer quelques jours après une cérémonie d’initiation 

assimilée à une ordination temporaire.

Il est d’ailleurs paradoxal que le principe même du monastère contredise les 

premiers enseignements attribués au Bouddha, qui projetait ses premiers moines, ses 

bhiksu, dans la vie errante des ermites vagabonds : « Dans la vie religieuse, le pied 

d’un arbre sera votre habitation. C’est là que vous vous efforcerez de passer toute 

votre vie. Les couvents, les maisons, les bâtiments de plusieurs étages, les greniers et 

les grottes sont un luxe superflu » {Mahâvagga 1,30-4).

Il est admis qu’en Inde la mousson et ses pluies interrompaient cette pérégrination 

de juillet à octobre, et que pendant cette période les moines errants se retrouvaient en 

un lieu convenu où ils se confectionnaient des huttes provisoires. Ces lieux seraient 

graduellement devenus des sites de plus en plus permanents où demeuraient toute 
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l’année les moines âgés ou malades, une sédentarisation qui aurait d’ailleurs été facilitée 

et encouragée par l’action de rois convertis au bouddhisme ou de riches donateurs, qui 

offraient à la communauté de beaux terrains (cf. le don du jardin de Rajagaha par le roi 

Bimbisâra, Mahâvagga 1,22,18), et fort probablement y faisaient construire les premiers 

bâtiments monastiques.

Cette incitation de l’autorité politique est restée un facteur décisif en tous pays, 

et tout particulièrement dans les capitales. Au Sri Lanka, le roi Devanampiyatissa 

donne, dès sa conversion au IIIe siècle avant notre ère, son parc royal aux moines pour 

y établir le Mahâvihâra, « le grand monastère ». Quinze siècles plus tard, Parakkamabahu 

Ier couvre de monastères Polonnaruva, la nouvelle capitale de Sri Lanka. Plus de cinq 

cents fondations monastiques ont été identifiées à Pagan, la capitale du premier 

royaume birman du Xe au XIIe siècle. Là, comme à Nagarjunakonda en Inde, mais 

aussi comme en Thaïlande ou au Laos, une inscription sur pierre rappelle que les plus 

importants ensembles sont directement fondés par le roi ou sa proche famille. En 

Chine, la conversion en 166 de l’empereur Huangdi inaugure une période d’expansion 

du bouddhisme qui se poursuivra sous les Trois Royaumes, tandis qu’au Japon 

l’empereur Shômu ordonne au VIIe siècle d’établir deux monastères provinciaux dans 

chaque préfecture, l’un pour les moines et l’autre pour les nonnes, afin de créer un 

réseau homogène de fondations bouddhiques directement liées aux grands monastères 

de la capitale.

Ainsi, tout en utilisant la religion bouddhique pour affermir le sentiment 

identitaire et l’unité nationale, le pouvoir royal s’assurait un contrôle étroit sur la 

communauté religieuse, par exemple en décrétant que toutes les ordinations ne se 

feraient plus que dans deux monastères de la capitale, comme au Sri Lanka en 1765, 

ou en se réservant, comme en Thaïlande, la prérogative d’autoriser ou non la con­

struction d’un hall d’ordination dans les monastères du royaume. En effet, l’ordination 

a été, au cours de l’histoire, le prétexte le plus utilisé par le pouvoir politique ou les 

réformateurs religieux pour prendre le contrôle d’une communauté monastique, pour 

déconsidérer une tendance jugée dangereuse ou prononcer l’exclusion de ses 

représentants : quel meilleur moyen que de déclarer invalide l’ordination d’une lignée, 

puisque ses membres ne pourront rester moines qu’à la condition de se soumettre à 

une nouvelle ordination selon l’orthodoxie officielle?

Le stüpa, la statue et le monastère

Pourtant, au IIIe siècle avant notre ère, le souverain le plus connu du monde 

bouddhique et le paradigme absolu du roi protecteur universel de la religion, l’empereur 
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indien Asoka, est célèbre pour avoir couvert son empire de 80.000 stupas, alors qu’on 

ne lui attribue pas de fondation monastique (si ce n’est des hôpitaux). Il est en fait fort 

probable que l’un n’allait guère sans l’autre, que des communautés monastiques se 

sont établies autour de ces stupas, et les fouilles archéologiques conduites en Inde 

depuis le XIXe siècle ont mis au jour de nombreux sites ainsi constitués.

Dans tout le monde bouddhique, le monastère va devenir un ensemble complexe 

où l’habitation des moines s’articule avec un centre de dévotion qui sera souvent un 

stüpa ou, après le Ier siècle avant notre ère, un ou plusieurs bâtiments abritant une 

statue du Bouddha, soit seule soit accompagnée de représentations de ses disciples ou 

de personnages du panthéon bouddhique (en particulier dans les pays du Mahâyâna).

En Inde, monastère et stùpa sont dès l’abord associés (fig. 1). À Taxila par 

exemple (aujourd’hui au Pakistan), les grands stupas sont liés à des monastères satel­

lites construits autour d’eux entre le premier et le VIe siècle de notre ère. Ces monastères 

se conforment à un plan très simple, vraisemblablement élaboré vers le IIe siècle avant 

notre ère, et que toute l’Inde va adopter jusqu’à l’extinction du bouddhisme au XIIe 

siècle : des cellules individuelles encadrent, généralement sur les quatre côtés, une 

cour carrée ou rectangulaire. Elles sont fermées sur l’extérieur, ou parfois ventilées 

par une petite fenêtre, et s’ouvrent sous une galerie qui entoure la cour. En certains 

cas, un hall sur piliers occupe le centre de cette cour. Ce plan systématique s’applique 

aux monastères construits, souvent avec un étage, aussi bien qu’aux monastères creusés 

dans des falaises rocheuses, où ils alternent avec des halls hypostyles dont l’abside 

abrite un stüpa.

A partir du IIe siècle, le stùpa va progressivement s’intégrer dans le monastère : 

déjà dans les monastères souterrains n° 3 et 10 de Nasik, un stüpa est figuré en bas- 

relief, face à l’entrée et dans l’axe du hall central. Par la suite, c’est la cellule axiale qui 

est transformée en sanctuaire : plus grande que les cellules d’habitation et souvent 

précédée d’un vestibule, elle peut abriter un stüpa aussi bien qu’une statue du Bouddha.

La même évolution s’observe dans les monastères construits à la surface du sol. 

Sur le site de Nagarjunakonda, plusieurs fondations monastiques sont précédées d’un 

temple absidal qui contient soit un stüpa soit une statue du Bouddha. Puis cette statue 

est installée face à l’entrée, dans un sanctuaire carré ou rectangulaire. Dans cette 

configuration, qui s’impose à partir du Ve siècle, le monastère est devenu un ensemble 

cohérent qui regroupe le lieu de dévotion et le logement des moines. On n’y trouve 

plus de cuisine (qui pourtant s’intégrait à Taxila dans le quadrangle monastique) : soit 

elle n’existait pas, ce qui voudrait dire que les moines allaient mendier leur nourriture 

préparée dans les villages voisins, soit c’était un bâtiment annexe, peut-être en bois et 
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à l’extérieur du quadrangle, qui n’a pas laissé de trace. Il faut en effet se rappeler que 

tous ces monastères indiens sont aujourd’hui ruinés et n’ont été dégagés que par les 

archéologues. Seules les maçonneries de leurs fondations ou de la base de leurs murs 

sont aujourd’hui visibles.

Cette relation spatiale privilégiée entre le lieu de culte et la résidence des moines 

trouve une expression monumentale sous la dynastie bouddhique Pala, dans le 

monastère Somapura construit à la fin du VIIIe siècle à Paharpur (aujourd’hui au 

Bangladesh) : le temple, flanqué de quatre avant-corps ouverts sur les directions 

cardinales, s’élève au centre précis d’une vaste cour carrée encadrée par 177 cellules 

d’habitation (fig. 2).

Egalement désertés et aujourd’hui dégagés par les archéologues, les monastères 

anciens de Sri Lanka présentent diverses configurations qui s’écartent du quadrangle 

indien — ce qui n’est pas sans surprendre au regard des relations, à l’époque étroites, 

entre bouddhistes indiens et srilankais. Dans Anuradhapura, capitale royale jusqu’au 

Xe siècle, les premiers monastères groupés autour des immenses stùpas de la ville 

étaient divisés en plusieurs collèges, chacun composé d’un bâtiment central que l’on 

pense être l’habitation d’un moine supérieur et de quatre bâtiments plus petits, disposés 

en quinconce, où logeaient ses disciples. A la fin de cette période, plusieurs grands 

monastères furent fondés sur un plan très systématique qui intégrait les lieux de culte 

et de réunion : sur une plate-forme centrale sensiblement carrée se groupaient le stupa, 

le sanctuaire de l’arbre de la bodhi, le hall de la statue du Bouddha et le hall de 

récitation. Ici, contrairement à la tendance indienne qui marque avec force la centralité 

des espaces religieux, aucun bâtiment n’occupe le centre de la composition : chacun 

des quatre édifices est implanté dans un quartier de la plate-forme. Les résidences 

étaient de petits bâtiments, chacun destiné à trois ou quatre moines, disposés selon 

une simple ou double couronne dans une cour périphérique, elle-même entourée d’une 

enceinte. L’ensemble pouvait couvrir plus de neuf hectares.

Qu’un plan si particulier se retrouve au XIIIe siècle en Birmanie, dans trois 

grands ensembles monastiques de Pagan, confirme les relations qu’évoquent les 

chroniques entre ces deux royaumes bouddhiques. Là encore, le centre commun des 

deux enceintes rectangulaires n’est pas marqué par un bâtiment. Dans la cour interne, 

les édifices principaux sont disposés dans chaque quartier : un temple ou un stupa, un 

hall d’ordination, la résidence du supérieur, et un collège dans deux cas, un bassin 

dans le troisième. Autour, dans la cour périphérique, les résidences des moines s’alignent 

comme au Sri Lanka (fig. 3).

Au cours des siècles et dans toute l’Asie, le stupa va progressivement perdre 
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son importance d’édifice central et principal du monastère au profit d’une ou de 

plusieurs statues abritées dans de vastes halls dévolus au culte ou aux cérémonies. 

Dans le même temps, le stùpa lui-même se transforme : alors qu’en Inde et au Sri 

Lanka, il garde sa fonction de reliquaire et se présente comme une masse solide de 

plan circulaire, que contournent rituellement les fidèles selon la pradaksina, il tend 

souvent ailleurs à devenir une structure plus ouverte dans laquelle il est possible de 

pénétrer, et qui peut abriter une statue. Aussi la distinction, à l’origine absolue, entre 

temple et stüpa devient-elle moins évidente et se réfère plutôt à l’aspect extérieur de 

l’édifice. En Thaïlande par exemple, si les stüpas classiques restent présents dans 

nombre de grands monastères (fig. 4), ils sont souvent remplacés depuis le XVe siècle 

par desprang, hautes tours de maçonnerie dont la forme générale est issue de celle du 

temple khmer (fig. 5), et dont une cella occupe le centre. Pour autant, ils restent 

traditionnellement considérés comme une variété de stüpa, de même que les pagodes 

(Æz), ces tours de plusieurs étages de la Chine (fig. 6), du Viêt-Nam et du Japon, 

pourtant le plus souvent accessibles et pourvues d’escaliers intérieurs. Le Kumbum, 

le grand stüpa du monastère de Gyantse au Tibet, est dit contenir 75 sanctuaires qui 

s’ouvrent dans son soubassement aussi bien que sur les superstructures.

On a vu que les grands stüpas autour desquels se groupaient les monastères en 

Inde et au Sri Lanka sont progressivement devenus un élément parmi d’autres de 

l’architecture monastique. A Paharpur, c’est un temple qui marque le centre de la 

composition. A Anuradhapura, le stüpa n’est que l’une des quatre structures qui 

occupent la cour centrale et il ne figure, en semblable position, que dans un seul des 

trois grands ensembles monastiques de Pagan. En Thaïlande également, si de grands 

stüpas restent la structure centrale des monastères de Sukhothai, la première capitale 

thaïe des XIIIe et XIVe siècles, les monastères construits dans les capitales suivantes, 

Ayutthaya jusqu’à la fin du XVIIIe siècle et Bangkok ensuite, voient l’accent architec­

tural de la composition se déplacer sur les grands halls de réunion et de congrégation 

qui finalement en occuperont le centre. Dans ces halls, les expressions de la dévotion 

populaire aussi bien que les cérémonies propres aux moines et les actes officiels de la 

communauté sont organisés en fonction de la grande statue qui en domine l’espace. 

Une évolution semblable s’observe en Chine, en Corée et au Japon, où les premiers 

monastères étaient caractérisés par l’emplacement du stüpa, soit isolé sur l’axe de la 

composition, soit au nombre de deux symétriquement placés dans la première cour. 

Rapidement, le hall central occupé par la statue majeure prendra sa place au cœur du 

complexe, précédé d’une vaste cour et face à l’entrée principale.
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L’organisation spatiale du monastère

Dans chaque pays coexistent des monastères de types très différents. D’abord 

par leur échelle : alors que quelques-uns abritent plusieurs centaines de moines, de 

nombreux autres sont de petites fondations où ne réside parfois qu’un seul moine, 

plus souvent trois ou quatre. D’autre part, la configuration actuelle d’un monastère 

reflète étroitement l’histoire et le dynamisme plus ou moins marqué de son 

développement. Dans de nombreux cas, le plan initial a été progressivement altéré au 

fil des siècles par des agrandissements et des transformations, de nouveaux bâtiments 

y ont été construits, d’autres abandonnés ou détruits. Les éléments du monastère 

sont alors disséminés dans son enceinte, sans ordre apparent. C’est le cas actuellement 

pour la majorité des monastères de province en Thaïlande (fig. 7) ou au Sri Lanka, 

ainsi que pour les monastères retirés dans les montagnes où la configuration du sol ne 

permettait généralement pas un plan régulier, ou dont les constructeurs se référaient 

à d’autres critères, par exemple géomanciens, et visaient plutôt une harmonie avec le 

paysage et l’environnement.

Inversement, certains monastères apparaissent encore aujourd’hui sensiblement 

comme ils ont été conçus, soit qu’il s’agisse, dans la montagne ou dans un village, de 

petits monastères qui ont toujours suffi aux besoins de communautés réduites, soit au 

contraire que l’on se trouve devant des ensembles monumentaux, en particulier dans 

les capitales, dont la conservation a été imposée par le renom du fondateur et la 

vigueur du plan initial, très volontaire et souvent marqué par la recherche d’une symétrie 

contraignante. La convergence de leurs plans avec ceux des palais royaux, évidente, a 

souvent d’ailleurs été notée.

Les caractères communs de ces grandes fondations définissent en quelque sorte 

une permanence qui traverse les cultures : la présence d’une enceinte percée d’une 

porte principale sur une orientation définie (l’est le plus souvent en Asie du Sud-Est, 

le sud en Chine et au Japon), l’alignement des bâtiments sur l’axe majeur, la présence 

d’une ou de plusieurs vastes cours, la présentation axiale des grands halls.

La comparaison du plan d’un grand monastère japonais comme le Tôdaiji (fig. 

8), fondé à Nara au VIIIe siècle, avec celui du Wat Suthat (fig. 9), construit au cours 

du XIXe siècle au centre de Bangkok, est éclairante à ce titre : une configuration 

analogue s’inscrit dans l’architecture, le décor et les matériaux de la culture locale. 

Dans les deux ensembles, deux grands halls sont disposés sur l’axe d’entrée, au centre 

de cours successives. Ils abritent une statue du Bouddha de grandes dimensions, qui 

domine l’intérieur des halls comme ceux-ci dominent la composition. La fonction de 

ces halls n’est pas identique en Thaïlande et au Japon car elle correspond à des pra­

tiques et des développements doctrinaux différents, mais dans les deux cas la succes­
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sion des cours marque une progression de l’espace public au privé, comme dans la 

maison ou le palais. Au centre de la première cour, entourée d’une galerie couverte, le 

hall principal est ouvert à la dévotion des laïcs. Derrière lui, se trouve au Tôdaiji le 

hall de lecture et de prédication, tandis qu’au Wat Suthat il s’agit du hall réservé à la 

récitation et à l’ordination, donc dévolu aux cérémonies propres aux moines. Ceux-ci 

résident dans un quartier d’habitation similairement situé à l’arrière de la composition, 

où les cellules sont groupées en ordre compact. En revanche, si le stupa reste présent 

au Tôdaiji sous la forme des deux pagodes qui encadrent l’entrée, il ne figure pas au 

Wat Suthat, fondation du XIXe siècle.

Ces caractères généraux ordonnent également le plan de grands monastères 

chinois, par exemple celui du Fayuan si à Beijing où des halls de dimensions croissantes 

se succédaient dans l’alignement de vastes cours sur l’axe principal. Comme au 

Tôdaiji, on entrait dans le monastère, au VIIIe siècle, entre deux pagodes de bois. 

Elles furent reconstruites en brique après un incendie.

Ces grands halls, bâtiments rectangulaires de bois ou de maçonnerie, où des 

files de piliers intérieurs supportent une toiture complexe, répondent à la même logique 

architecturale de mettre en valeur la statue axiale et d’offrir un espace interne à la 

dévotion des fidèles, mais la tradition locale les dispose différemment.

Dans l’Asie sinisée (Chine, Viêt-Nam, Corée, Japon) les halls monastiques sont 

toujours, selon la tradition des maisons et des palais, des structures transversales où 

l’on pénètre frontalement par l’un des longs côtés du rectangle (fig. 10) pour faire 

immédiatement face à la statue principale.

En Asie du Sud-Est au contraire, où le modèle des temples de l’Inde a 

durablement marqué l’architecture religieuse, le hall est une structure longitudinale 

où l’entrée est située à une extrémité du rectangle, face à la statue installée à l’autre 

extrémité. Il n’y a pas de porte sur les longs côtés, le plus souvent pourvus de fenêtres, 

et dans les rares cas où une porte s’y trouve il s’agit d’un accès secondaire. On peut 

supposer que cette disposition est en fait la combinaison dans un espace unique de la 

cella et de son vestibule (mandapd) du sanctuaire indien. Mais à la différence du temple 

indien et de ses versions khmères ou cinghalaises accessibles par une porte axiale, 

l’entrée de ces halls monastiques se fait souvent par deux portes jumelles, une dispo­

sition bien particulière que l’on trouvait déjà au XIIIe siècle dans les monastères de 

Pagan (fig. 11). Son origine est vraisemblablement liée à la présence, dans quelques 

exemples de Pagan mais aussi en Inde et au Népal, d’un petit couloir disposé autour 

du sanctuaire pour en permettre la circumambulation.

La prévalence en Thaïlande de cette configuration longitudinale du hall est si 
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claire que lorsque le roi Rama III, qui régna à Bangkok de 1824 à 1851, fit construire 

ou rénover, parfois par des artisans venus de Chine, plusieurs monastères dans le style 

« chinois » qu’il affectionnait, il réalisa des bâtiments où le décor et la forme des 

toitures imitent en effet des dispositions chinoises, mais dont l’accès longitudinal 

reste fidèle à la tradition locale.

Dans l’aire de culture tibétaine enfin la distinction entre les conceptions 

longitudinale et transversale perd sa pertinence, car le hall affecte en général une 

forme carrée, ou proche du carré.

Une autre conception du monastère consiste à en concentrer les fonctions dans 

un bâtiment unique, de forme plus ou moins complexe. Elle a surtout été développée 

en Birmanie. Dès l’époque de Pagan, un modèle a été élaboré, que l’on trouve à 

l’identique sur plusieurs centaines de monastères isolés répartis sur tout le site. Il 

comportait un bâtiment de brique (fig. 11) où pouvaient habiter un moine et ses 

disciples, contigu à un hall ouvert, constitué d’une simple toiture portée par des poteaux 

de bois, qui accueillait les fidèles venus écouter les sermons ou assister à des récitations 

et des cérémonies. Dans une niche, entre les deux portes d’accès au bâtiment des 

moines et précisément au centre de la limite entre la partie monastique et l’espace 

public, une statue du Bouddha dominait le hall de réunion. C’est une solution 

architecturale subtile, qui assemble deux fonctions bien différenciées dans une struc­

ture commune et sur un espace restreint, tout en les distinguant clairement par 

l’opposition d’un bâtiment clos et d’un hall ouvert sur trois côtés, ainsi que par la 

diversité des matériaux (fig. 12). Ce parti de regrouper en un seul édifice deux données 

opposées de la vie monastique, la réclusion des moines et leur ouverture sur 

l’environnement laïc, évoluera au cours des siècles en Birmanie, mais se retrouvera 

dans les grands monastères de bois construits au XVIIIe et XIXe siècles autour 

d’Amarapura, de Mandalay et de plusieurs autres villes. Sur une vaste plate-forme 

portée par des poteaux de bois, une tour aux toitures superposées, comparable à la 

pagode chinoise, est alignée avec le hall et sa statue, des bâtiments de service et le 

logement des moines selon une composition linéaire (fig. 13).

L’unité structurelle donnée par la plate-forme commune est conservée jusqu’à 

aujourd’hui, mais à plus petite échelle, dans de nombreux monastères villageois où le 

sanctuaire, les espaces de prédication ou d’enseignement et les cellules d’habitation 

sont regroupés sous un même toit.

Tous ces monastères de bois de Birmanie, aussi bien les grands ensembles de la 

dynastie Konbaung que les petites fondations villageoises, ont adopté la disposition 
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la plus courante de l’architecture birmane, qui consiste à élever le bâtiment sur des 

poteaux et à laisser le sol naturel passer dessous sans aménagement. En cela, ces 

monastères prennent un aspect plus familier, intimement lié au mode d’habitation du 

peuple.

Au Bhoutan, de vastes monastères se présentent aussi comme une construction 

compacte, au moins de l’extérieur, puisqu’une couronne continue de bâtiments 

périphériques entoure une ou plusieurs cours. C’est le cas des dzongs, monastères 

fortifiés construits à partir du XVIIe siècle en un point stratégique de chaque vallée, 

dont ils constituaient à la fois le centre religieux et administratif, le siège de la justice 

et de l’enseignement, l’arsenal et le refuge en cas d’invasion.

Simtokha, sur un piton qui domine le confluent de deux vallées, n’a subi que 

peu de modifications depuis sa construction en 1629. Au centre de la cour unique se 

dresse la tour qui abrite le temple (fig. 14). Tout autour, un bâtiment de deux étages 

forme une enceinte carrée presque totalement close sur l’extérieur, mais ouverte sur 

la cour centrale par deux niveaux de galeries. Il abrite le logement des moines et des 

salles d’études.

Un exemple plus complexe est Trongsa, dont la construction s’est étendue par 

étapes de 1543 à 1927. Sur une crête allongée du nord au sud, le dzong se présente 

comme une succession de cours et de bâtiments sur une longueur totale de quelque 

300 m. Là encore, des bâtiments contigus forment une enceinte défensive sur l’extérieur 

(fig. 15). Accessibles depuis les cours intérieures, ils abritent les services de la vallée, 

le tribunal et le poste de police, aussi bien que le quartier monastique, une école et 

plusieurs temples.

Les éléments du monastère

On voit qu’à travers les formes très variées qu’adopte le monastère bouddhique, 

il reste constitué de quelques éléments principaux qui correspondent à des fonctions 

bien distinctes : cultuelle (offrir un espace aux cérémonies), commémorative, éducative 

et communautaire, résidentielle, funéraire.

fonction cultuelle. Elle s’exprime dans les temples, sous la forme de sanctuaires 

ou de halls centrés sur les statues du Bouddha ou du panthéon bouddhique, et qui 

tendent à devenir les bâtiments les plus vénérés du monastère. Plus ou moins ouverts, 

certains accueillent des cérémonies qui réunissent les moines et une assistance laïque, 

d’autres sont réservés aux cérémonies propres à la communauté monastique : 

récitations, confessions, ordinations.
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fonction commémorative. Les grands stüpas autour desquels se groupaient les pre­

miers monastères avaient été construits en hommage au Bouddha et contenaient 

souvent ses reliques. De même, plusieurs monastères de Sri Lanka et de Thaïlande 

sont centrés sur un ancien stûpa particulièrement vénéré. Par la suite, la coutume 

d’édifier un petit stûpa dans un monastère pour y déposer les cendres ou les reliques 

d’un ancien abbé ou d’un moine célèbre est devenue courante, et s’est même étendue 

à des laïcs. Dans les monastères villageois de Thaïlande et du Laos par exemple, un 

grand nombre de petits stüpas peuvent s’aligner contre le mur d’enceinte, et des modèles 

de ciment, préfabriqués et transportables, sont aujourd’hui produits en série.

L’arbre de la bodhi, un ficus religiosa comme celui sous lequel le Bouddha a atteint 

l’éveil à Bodhgaya, en Inde, est un autre signe de mémoire, souvent planté dans les 

monastères de l’Asie du Sud-Est. Des pèlerins en rapportent des boutures de Bodhgaya, 

qui peuvent ensuite être multipliées. Au Sri Lanka, où fut planté le premier arbre 

directement issu de celui de Bodhgaya, l’enclos sacré à ciel ouvert construit autour de 

l’arbre de la bodhi est l’un des éléments classiques des monastères.

fonction éducative. Pendant plusieurs siècles, l’enseignement des enfants et des 

adultes a été dispensé dans le monastère. Des bâtiments propres à l’enseignement ont 

été construits dans les grands monastères, mais plus généralement, dans les fondations 

villageoises, l’école était organisée sous les galeries ou dans les salles de réunion.

La population laïque pouvait participer à certaines cérémonies dans les temples, 

mais des structures moins sacrées ont souvent été construites pour la prédication de 

sermons et pour des rencontres moins formelles entre les moines et les laïcs. 

Couramment appelées sala en Asie du Sud-Est, se sont de simples toitures portées par 

des piliers. Dans les villages, elles constituaient traditionnellement le seul espace 

communautaire, où se tenaient les réunions, se prenaient les décisions importantes et se 

réglaient les différends entre familles.

Nombre de monastères possèdent une bibliothèque qui conserve sous la forme 

de manuscrits ou d’imprimés les textes sacrés du bouddhisme. Souvent simple pièce à 

l’intérieur d’un bâtiment, la bibliothèque a aussi donné lieu à des réalisations 

spécifiques, comme en Thaïlande où elle est parfois construite au milieu d’une pièce 

d’eau pour protéger les manuscrits de l’attaque des termites, ou bien comme en Chine, 

au Viêt-Nam et au Japon où l’on trouve des bibliothèques pivotantes, chef-d’œuvre 

de charpenterie qui abrite la collection du Uripitaka, que le dévot peut faire tourner 

pour accumuler les mérites.

Fonction résidentielle. Le logement des moines peut constituer un vaste quartier 

monastique composé de dortoirs ou de nombreuses cellules, parfois individuelles et 
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souvent communes à trois ou quatre moines, fréquemment groupées autour du 

réfectoire. La présence ou l’absence de cuisine dépend de la discipline suivie, selon 

que la nourriture est préparée au monastère, que des repas déjà cuisinés y sont apportés, 

ou encore que les moines sortent chaque jour mendier leur nourriture. Dans les petits 

monastères, en Asie du Sud-Est ou en Corée, les moines habitent un bâtiment construit 

sur le modèle de la maison familiale traditionnelle. Au Laos ou en Thaïlande, le logement 

des moines est le premier bâtiment construit lorsqu’un village décide de se doter d’un 

monastère. Ensuite, et selon les ressources du village, seront ajoutés la sala pour la 

prédication et le hall d’ordination.

Sous de petits pavillons isolés, une cloche ou un tambour annoncent l’heure des 

offices ou des repas. Le quartier monastique comprends encore des toilettes, un espace 

pour la douche ou le bain (souvent autour d’un puits), des resserres.

fonction funéraire. La tendance à inclure un crématorium à l’intérieur du monastère 

est récente, elle participe d’un mouvement très actif au Japon ou en Thaïlande, où 

certains monastères deviennent une institution funéraire pour la population, surtout 

en ville. Crémations ou enterrements s’y succèdent, et le monastère en tire aujourd’hui 

une grande partie de ses revenus monétaires.

Ces éléments à peu près constants sont présents sous une forme ou une autre dans 

tout le monde bouddhique. Ils peuvent se présenter sur des échelles très diverses : la 

bibliothèque par exemple peut être un édifice indépendant, un groupe de bâtiments 

autour de sa propre cour comme à Haeinsa en Corée, aussi bien qu’un simple placard.

Au-delà, des fonctions spécifiques propres à un pays ou à une école du bouddhisme 

peuvent provoquer la construction de structures particulières. Par exemple les salles 

ou les parcours de méditation dans les monastères dévolus à cette activité, des collèges 

théologiques, des écoles de pâli ou de sanskrit, des bâtiments de soins lorsque le 

monastère a créé un hôpital ou un simple dispensaire, voire des jardins paysagers qui 

évoqueront la paisible extinction du nirvana.

Cette conférence a été prononcée le 24 septembre 2003

à l’Cniversité Tsinghua,Institut d’architecture
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Légendes des illustrations

1 — Stupa et monastère de Jaulian, près de Taxila (Pakistan), construits du IIe au Ve

siècles. Le complexe sacré, à l’ouest, est centré sur un grand stüpa entouré de 

sanctuaires et de stüpas votifs. Il communique avec la cour du monastère, entourée 

par les cellules, et prolongée à l’ouest par le bâtiment des services (cuisine, 

réfectoire et salle d’assemblée (Pichard, 2003).

2 — Un grand temple cruciforme marque le centre du monastère Somapura de Paharpur

(VIIIe siècle), au Bangladesh. L’entrée principale est au nord. Dans l’angle sud-est 

de la vaste cour, encadrée par 177 cellules, sont groupés le réfectoire et les cui­

sines (Pichard, 2003).

3 — Essai de reconstitution du Hsin-byu-shin vu du sud-est. Les moines étaient logés

dans les petits monastères satellites de l’enceinte extérieure (Pichard, 1998).

4 — Thaïlande, XIVe siècle : un stüpa de forme classique domine le monastère du Wat

Sra Si de Sukhothai (Pichard, 2003).

5 — Wat Ratchaburana à Ayutthaya, XVe siècle. Dérivé de la tour-sanctuaire des temples

khmers, le prang est considéré en Thaïlande comme une variété de stüpa (Pichard, 

2003).

6 — La tour aux multiples étages, souvent appelée pagode, est la forme que prend le

stüpa dans les pays sinisés. Ici en pierre, au Tanzhe si, près de Beijing (Chine), elle 

est plus souvent au Japon construite en bois (Pichard, 2003).

7 — Un monastère provincial, le Wat Ko Kaeo Suttharam à Phetchaburi (Thaïlande,

XVIIIe et XIXe siècles). Les bâtiments sont librement dispersés sur un vaste 

terrain, accessible depuis la rivière par un embarcadère et depuis la rue moderne 

sur le côté opposé (Pichard, 2003).

8 - Le plan symétrique du Tôdaiji, le plus grand monastère de Nara (Japon, fondé vers

752). Entrée par le sud, où deux pagodes encadrent l’axe central sur lequel 

s’alignent les halls principaux (Pichard, 2003).

9 — Le plan également très régulier du Wat Suthat, construit de 1807 à 1843 au centre

de Bangkok. L’entrée principale est au nord, mais des accès latéraux s’y ajoutent 
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à l’est et à l’ouest. Entouré d’une galerie au centre de la cour nord, le wihan est 

le hall d’assemblée. Le plus grand bâtiment, disposé transversalement au cen­

tre du complexe, est Vubosot, hall d’ordination destiné aux cérémonies propres 

aux moines. Les logements occupent l’arrière du terrain (Pichard, 2003).

10 - Le hall principal (kondo) du Tôdaiji à Nara Japon). Sur le modèle des temples

chinois, l’entrée se fait frontalement (Pichard, 2003).

11 — Monastère 526 à Pagan (Birmanie, XIIIe siècle). Un hall sur piliers de bois,

aujourd’hui disparu mais dont la façade garde la trace, s’accolait au bâtiment 

de brique. Plus de 500 monastères de ce type subsistent aujourd’hui sur le site 

de Pagan (Pichard, 2003).

12 — Reconstitution du monastère 540 à Pagan (Birmanie, XIIIe siècle). Le hall de

bois peut être précisément reconstitué grâce aux traces de son toit et des poutres 

de sa charpente sur la face du bâtiment de brique, qui donnent un profil, et aux 

bases de pierre des piliers qui en révèlent le plan (Pichard).

13 — Le monastère Patama Taik à Sagu (Birmanie, construit en 1920). Un des derniers

exemples de grands monastères de bois construits en Birmanie du XVIIIe au 

XXe siècles. Les éléments sont alignés sur une longue plate-forme sur pilotis 

(Pichard, 2003).

14 — Plan du dzong de Simthoka (Bhoutan, construit en 1629). Un grand hall dessert

les sanctuaires dans une tour au centre de la cour. Les logements, les salles de 

réunion et les cuisines forment autour une enceinte fortifiée (Pichard, 2003).

15 — Le dzong de Trongsa (Bhoutan, construit de 1543 à 1927). Tous les éléments du

monastère s’ouvrent sur les cours intérieures implantées sur une arête rocheuse 

(Pichard, 2003).

16 - Carte des principaux sites monastiques bouddhiques.
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