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ÉLÉMENTS POUR UNE RELECTURE
SYMBOLIQUE DE LA “MARCHE VERS LE SUD”

OU NAM TIÊN

INTRODUCTION

L’idée de cet article trouve son origine dans une enquête de terrain effectuée dans
les anciens Panduranga et Cambodge d’aval2, correspondant à certaines parties de
l’actuel centre et sud de la République Socialiste du Viêt-Nam. La situation présente
invite en effet à reconsidérer la Nam Tiên sous un angle plus symbolique. Cette Nam
Tiên ou “Marche vers le Sud” est un processus de conquête des royaumes cham puis
de la partie méridionale du royaume khmer, réalisée par les élites kinh à partir du
XVe siècle qui a donné naissance, au tournant du XIXe siècle, à un État “vietnamien”
unifiant – au moins nominalement – les diverses seigneuries du Nord, du Centre et du
Sud. L’invasion du Cambodge en 1979 a souvent été interprétée par les politologues
comme une de ses phases ultimes.

Alors que les pays d’Asie du Sud-Est s’organisent dans l’ASEAN sur le modèle
libéral occidental, le Vietnam fait doublement figure d’exception. Il est le seul pays
de la zone à demeurer réellement communiste – le Laos pouvant être considéré
comme une annexe géopolitique de la République Socialiste du Viêt-Nam, qui, sans
elle, ne serait sans doute plus communiste. En outre, le cas du Laos a montré, en
dépit des apparences, la permanence d’un système culturel antérieur conservé par les
acteurs du pouvoir.3 Le Vietnam contemporain est d’autre part le seul État hérité de

1 [L’auteur vivant au Vietnam a demandé l’anonymat pour éviter de possibles tracasseries
administratives. W.G.]
2 Dans le cadre d’une bourse Lavoisier du ministère des Affaires Étrangères français.
3 EVANS Grant, The Politics of ritual and remembrance, Laos since 1975, Chiang Mai,
Silkworm Books, 1998, 216 p.
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la tradition chinoise4. C’est pourquoi il est souvent présenté comme tributaire de
deux perspectives classicisantes juxtaposées : un classicisme occidental
d’importation récente, en continuité d’un classicisme oriental ancestral. L’une des
illustrations pourrait être les Comités populaires dont l’implantation repose sur les
anciennes maisons communales (Dinh), point d’articulation du village et de l’État
impérial5.

La Marche vers le Sud invoquée lors du troisième conflit indochinois (1979-
1989)6 a souvent été décrite comme l’extension séculaire de l’empire du Dai Viêt. Or
l’histoire de la Nam Tiên, fut essentiellement rédigée à partir de chroniques
officielles qui mettent l’accent sur l’aspect militaire de la colonisation impériale. Elle
ne fait que reproduire l’idéologie classique allogène des mandarins qui rédigèrent
l’hagiographie des dynasties impériales kinh (les Kinh sont les populations d’ethnie
dite vietnamienne, habitant traditionnellement dans les plaines en dessous de la cote
des 25 m.). Partant, ce type de lecture tend à minimiser la culture politique locale.

Sur les anciens territoires cham et khmers, dont la colonisation est officiellement
achevée au début du XIXe siècle, le phénomène semble être encore en cours. C’est
d’ailleurs ce que pensent les populations, dépossédées de leurs terres et touchées par
la paupérisation. La colonisation se manifesterait notamment par une récupération
des lieux de culte indigènes (cham et khmers) par les Kinh. Ce phénomène pourrait
se comprendre d’une part, dans une perspective officielle, comme une manifestation
impériale, centripète, sinisée, militaire et globalement achevée et d’autre part, pour le
“petit peuple”, comme une réalité locale, centrifuge, indigène, religieuse et encore en
devenir.

Cet article tente de mettre en exergue un paradoxe en faisant émerger, en deçà des
lectures qu’en donnent les discours allogènes (impériale et chinoise, ou communiste
et occidentale) les modalités locales de conquête d’un territoire. Ainsi :

1°) La colonisation est effectivement passée par une conquête impériale et militaire
qui a tendu à définir exclusivement la Marche vers le Sud selon des standards lettrés
chinois.

2°) Mais l’appropriation d’une terre en péninsule indochinoise est d’essence
religieuse. Les colons comme les appareils d’État kinh se trouvent en situation de
violation du droit indigène du sol.

4 WOODSIDE, Barton, Alexander, Vietnam and the Chinese Model, a Comparative Study of
Vietnamese and Chinese Government in the First Half of the Nineteenth Century, Harvard East
Asian Monographs n°40, The Council of East Asian Studies, Harvard University, Cambridge
and London, 1988, 358 p.
5 PAPIN, Philippe, Chapitre 5, “La matrice confucéenne” Viêt-Nam, parcours d’une nation,
Paris, Asie plurielle, Éditions Belin, La documentation française, 2003, p. 89.
6 BUI, Xuân Quang, La Troisième guerre d’Indochine, sécurité et géopolitique en Asie du Sud-
Est, Paris, L’Harmattan, 2000, 824 p. ; CHANDA Nayan, Les frères ennemis, Paris, Presse du
CNRS, 1987, 369 p. ; REGAUD Nicolas, Le Cambodge dans la tourmente : le troisième conflit
indochinois, 1978-1991, FNSP/L’Harmattan, 1992, 438 p.
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3°) Aujourd’hui une phase ultime et fondamentale de la Marche vers le Sud semble
se prolonger par la récupération légitimante des lieux de cultes autochtones (Cham et
Khmers) par les Kinh.

1. LA CONQUETE IMPERIALE ET MILITAIRE

Certains auteurs avancent que la Nam Tiên commence au XIe siècle 7 , mais il
semble plus raisonnable de la faire débuter au moment où se constitue la nation
vietnamienne8 : c’est tardivement, après que les Ming déplacent leur capitale au Nord
de la Chine et se désintéressent de l’horizon maritime du Sud que se développerait
cette dernière. D’un point de vue militaire, les XIe-XIIIe siècles ne seraient pas tant
marqués par le début d’une descente vers le Sud que par la mise en place de relations
diplomatiques triangulaires entre les trois puissances de la Péninsule centrale et
orientale de l’époque que sont la cité angkorienne, le Dai Viêt et le Champa9. Ces
relations sont marquées notamment par une série d’incursions khmères contre le Dai
Viêt, appuyées par les Cham, entraînant logiquement des représailles du Dai Viêt
contre le Champa. Au XIVe siècle, les Cham mènent une contre-offensive. Au siècle
suivant, cette trame générale est modifiée alors que l’État angkorien achève de se
déliter (1431). La première phase significative de la Nam Tiên correspond dans cette
perspective à la prise de Vijaya (1471).

Dans le même temps, les élites kinh du Fleuve Rouge affirment leur identité par
rapport au monde chinois10. À la confluence du dynamisme démographique du delta
du Fleuve Rouge et du déplacement des routes maritimes qui tendent à faire du Dai
Viêt un cul-de-sac, sans plus grand intérêt pour l’Empire 11 , les roitelets kinh
parachèvent la mise en place d’un système politique plus autonome, qui reproduit
mutatis mutandis le microcosme impérial chinois12. Le Sud dit barbare (parce que
situé à la périphérie ou en dehors de l’aire d’extension des pratiques culturelles
générées par le centre symbolique du monde des hommes13) y est intégré. Pour les

7 HUARD, Pierre et DURAND, Maurice, Connaissance du Viêt-Nam, Hanoi, EFEO, 1954,
“L’expansion des Viêtnamiens vers le Sud”, p. 33 ou plus récemment DOVERT, Stéphane et
LAMBERT, Philippe, “La relation Nord-Sud. La clé de la construction nationale vietnamienne”
in Viêt Nam contemporain, S. DOVERT et Benoît de TREGLODE (dir.), Bangkok & Paris,
IRASEC, Les Indes Savantes, 2004, p. 44, qui font remonter le phénomène au X e siècle.
8 NEPOTE, Jacques, “Quelle histoire pour quels Vietnamiens ?”, Péninsule 11-12 (Nouvelle
série), 1985-1986, p. 7-26.
9 MASPERO, Henri, “La frontière de l’Annam et du Cambodge du VIIIe au XIVe siècle” in
BEFEO XVIII (3), 1918, p. 29-36).
10 Philippe PAPIN décrit la constitution de cette élite sino-vietnamienne dans “Géographie et
politique dans le Viêt-Nam ancien”, BEFEO, 87, 2000, p. 609-628.
11 NEPOTE, Jacques, “Quelle histoire pour quels Vietnamiens ?”, op. cit.
12 NGUYÊN, Thê Anh, “Attraction and Repulsion as the Two Contrasting Aspects of the
Relations between China and Vietnam”, China and Southeast Asia: Historical Interactions. An
International Symposium, University of Hong Kong, 19-21 July 2001.
13 SCHAFFER, Edward, The Vermillon Bird: T’ang Images of the South, UCP, [1967], 1985.
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habitants des rives du Fleuve Rouge, ce Sud est alors incarné par les royaumes
Cham. Ces derniers justifient leur emprise sur cette périphérie par la nécessité de la
“civiliser 14 ”. Cette volonté s’avère d’autant plus nécessaire que les circuits
commerciaux convergent en pays Cham 15 . Elle est permise, en outre, par la
technologie des armes Ming, qui est rapidement maîtrisée par le Dai Viêt16.

La Marche vers le Sud qui en résulte est scandée par une succession de victoires
militaires et d’implantations de colonies. Trois grandes phases se succèderaient : la
destruction de l’appareil d’État cham, du XVe siècle à la première moitié du XVIIe

siècle ; la prise de contrôle du delta du Mékong aux dépens de la Couronne khmère
d’Oudong puis de Phnom Penh de la fin du XVIIe siècle jusqu’à la fin de la
colonisation française ; la troisième phase serait une variante ouest-est de cette
avancée nord-sud : il s’opère alors une prise de contrôle stratégique des hauts-
plateaux du centre, dans le cadre récent des conflits indochinois17-.

Habitées par des peuples austro-asiatiques ou austronésiens sans État, ces hautes
terres appartiennent de longue date à l’horizon symbolique des royautés khmère et
cham, pour lesquelles elles constituent parfois les derniers retranchements face aux
incursions des militaires kinh. L’encadrement de ces peuples des hauteurs constitue
l’aboutissement d’un contrôle politique par les populations des vallées “indianisées”.
C’est en outre le contrôle progressif des trois espaces évoqués – terres cham, khmère
puis hauts plateaux montagnards du centre – qui aurait autorisé, à l’occasion des
guerres d’Indochine (française, américaine puis, récemment, vietnamienne) une
mutation du processus pluriséculaire de la Nam Tiên en un impérialisme de type
moderne, aux dépens du Laos et du Cambodge18. Ainsi, de la prise de la capitale
cham de Vijaya, en 1471, à l’occupation récente de Phnom Penh par les Bô Dôi
jusqu’en 1989, en passant par l’unification du territoire vietnamien par la nouvelle
dynastie Nguyên au début du XIXe siècle, ces événements s’inscriraient dans un
continuum politique et militaire qui est, à bien des égards, problématique.
L’historiographie est riche sur la question et la commenter correspondrait presque à

14 NGUYÊN, Thê Anh, “Attraction and Repulsion…”, op. cit., 2001.
15 NEPOTE, Jacques, “Champa. Propositions pour une histoire de temps long (deuxième
livraison)”, Péninsule, XXIVe année, n°27, 1993, p. 53-188.
16 SUN, Laichen, “Military Technology Transfers from Ming China and the Emergence of
Northern Mainland Southeast Asia (c. 1390-1527)” in Journal of Southeast Asian Studies, 34
(3), octobre 2003, p. 495-517.
17 CHESNEAUX, Jean, Le Vietnam (Etudes de politique et d’histoire), Paris, Maspéro, 1968, p.
20-22. Voir, plus récemment, l’ethnohistoire de cette colonisation encore en cours in GUERIN ,
Mathieu ; HARDY, Andrew ; NGUYEN, Van Chin ; STAN Tan Boon Hwee, Des montagnards
aux minorités ethniques. Quelle intégration nationale pour les habitants des hautes terres du
Viêt Nam et du Cambodge, Paris, L’Harmattan & Bangkok, IRASEC, Collection Analyses en
regard, mai 2003, 354 p.
18 REGAUD, Nicolas et LECHERVY, Christian, Les guerres d’Indochine. Du Xe siècle au XXe

siècle, Que sais-je ? n° 3050, PUF, Paris, 127 p.
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reconsidérer le corpus entier des études vietnamiennes, tant la Nam Tiên19 y est un
fait structurant.

Comme tendance de longue durée et instrumentalisée dans une vision téléologique
de la nation vietnamienne, la Nam Tiên trouve sa place dans nombre de synthèses
présentant le Vietnam contemporain. Menée tambour battant par une armée impériale
et sinisée, accompagnée ou précédée de colons faméliques, elle se serait achevée en
1802 sous l’unification de Gia Long et ne poserait désormais plus de question. Une
fois conquises et aménagées, les nouvelles terres deviennent kinh , les populations
indigènes survivantes étant selon les cas exilées ou assimilées ; l’ensemble formant
un cadre territorial vietnamien “uni” dans sa “diversité”. En contrepoint de cette
approche globalisante, des études monographiques la nuancent jusqu’à la contredire.
Premièrement, elles montrent que le cadre territorial issu de la colonisation se
fragmente régulièrement en sous-territoires. Le découpage des espaces colonisés est
réitéré, attestant par là même l’inachèvement du processus. Deuxièmement, ces
études soulignent l’acculturation des Kinh aux populations indigènes. La colonisation
serait alors à penser dans un ensemble sociologique plus vaste, distinct d’une simple
conquête militaire. C’est ainsi que Pierre Gourou notait au sujet de l’Annam du début
du XXe siècle que la maison, ce microcosme fondamental, était inspiré de manière
significative par l’habitat cham20. Dans le même ordre d’idées, la sociologie des
contacts entre les élites de Chine du Sud et les élites tonkinoises a pu remettre en
cause la vision erratique de la colonisation chinoise, et donc de la Nam Tiên, la
seconde n’étant qu’un décalque de la première. La conquête militaire doit donc plutôt
se concevoir comme une entreprise menée par les élites locales intéressées par la
récupération d’éléments culturels allogènes confortant leur pouvoir ou favorisant leur
ascension21.

Les nouvelles perspectives historiographiques ainsi que le débat sur la question
invitent à ne pas réduire la colonisation à une série de conquêtes. Comme l’a montré
Jacques Népote, le rythme de la Marche est lent, de l’ordre de quelques kilomètres
par an tout au plus 22. En outre, la faible présence armée des Kinh sur les terres
colonisées23 interdit de donner une trop grande importance aux faits militaires.

19 “Fondement historique de toute la nation vietnamienne”, cf. CHESNEAUX, Jean, Le
Vietnam… op. cit., 1968, p. 18.
20 GOUROU, Pierre, Esquisse d’une étude de l’habitation annamite, Paris E.F.E.O., 1936, 82 p.
21 PAPIN, Philippe, “Histoire des contacts : position du problème et hypothèses de recherches”,
in P. PAPIN & John KLEINEN (eds), Liber Amirocum, Mélanges offerts au Professeur Phan Huy
Lê, Ecole Française d’Extrême-Orient / Thanh-Niên, 1999.
22 NEPOTE, Jacques, op. cit., p. 53-188.
23 “Carte de l’implantation de l’armée régulière et des milices, vers 1770” in YANG, Baoyun,
Contribution à l’histoire de la principauté des Nguyên au Vietnam méridional (1600-1775).
Genève, Olizane, 1992, p. 198.
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2. LA VIOLATION RELIGIEUSE DU DROIT DU SOL

Dans la péninsule indochinoise, l’aménagement d’un territoire suit une règle
ancestrale, comme l’a montré Paul Mus dans l’analyse des faits religieux cham puis
de la récupération de ces derniers par les kinh24. La règle impose que les défricheurs
du sol, transformés en génies protecteurs, fassent l’objet d’un culte propitiatoire : le
défricheur est censé interférer auprès des puissances chtoniennes afin que
l’exploitation de la terre soit légitime. Se met alors en place une relation triangulaire
entre la divinité première de l’Aire des Moussons (le Sol), une communauté
d’hommes, et enfin ses représentants (chefs ou prêtres) en position
d’intermédiaires 25. Le passage de vie à trépas pour ces derniers et les rites qui
l’accompagnent visent à régler un double problème fondamental : le repos des âmes
et le statut post mortem des défunts. C’est en effet par la transformation des
intermédiaires en ancêtres dynastiques que se réalise l’équilibre nécessaire de la
communauté. La fertilité des sols dépend donc de ces cultes propitiatoires protégeant
les sociétés agraires et garantissant leur bien-être. Or, en s’implantant sur des terres
occupées par de nombreux microcosmes cham et khmers (temples, autels à génie
tutélaire, monastères, montagnes cosmiques), les Kinh ont conscience de déranger cet
ordre cosmique. Ils doivent à leur tour apaiser les puissances chtoniennes locales
qu’ils offensent. L’angoisse religieuse dut être d’autant plus forte que les colons
installés sur ces fronts pionniers se trouvaient à la périphérie du rayonnement
protecteur des microcosmes impériaux (Thanh Long/Hanoi au Nord, puis Hué au
Centre).

Cette dimension religieuse ne serait-elle pas en réalité le prolongement de la Nam
Tiên ? Cette dernière aurait donc pour objectif de garantir religieusement une
implantation coloniale nécessairement anxiogène bien que, du point de vue impérial
et chinois, elle avait, entre autres, vocation à pacifier mentalement la marge
cosmographique des royaumes Kinh. Il faut en effet comprendre qu’à mesure que les
colons s’implantaient en marge des diverses fictions impériales sinisées
septentrionales, ils s’éloignaient du même coup du centre microcosmique de
référence et par conséquent de ce qui protégeait religieusement leur quotidien.
Attestée d’abord en de nombreux espaces rituels recouvrant la zone de l’ancien
Champa, cette construction de microcosmes autocentrés, en rupture – tout au moins
d’un point de vue géographique – des grands microcosmes kinh impériaux ne s’est
pas faite ex nihilo. Les premiers colons sont souvent les exclus de la maison
communale, le Dinh, une institution qui remettait régulièrement en jeu le partage des
terres au moyen d’une inscription sur des rôles. Ils vivaient dans leur village

24 MUS, Paul, “Rapport sur une mission chez les Chams du Sud-Annam”, in B.E.F.E.O.,
XXIX, 1929, p. 509-513 ; “La religion des Chams” in LEVI, Sylvain, Indochine publié sous la
direction de, Exposition coloniale internationale, Paris, vol. I, 1931 ; “Études indiennes et
indochinoises. IV Deux légendes chames” in B.E.F.E.O., tome XXXI, 1931, n°1-2, p. 39-102.
25 MUS, Paul, L’Inde vue de l’est. Cultes indiens et indigènes au Champa, Hanoi, Conférence
faite au Musée Louis Finot le 30 avril 1934, Imprimerie d’Extrême-Orient, 1934, p. 10 et sq.
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d’origine en tant que parias. Ce sont eux qui se sont implantés dans le sillage de la
colonisation militaire26. Sous la pression du pouvoir, ces déclassés s’installèrent au
sein de regroupements villageois bien souvent démunis du traditionnel génie
chthonien. Ce facteur religieux pourrait expliquer la physionomie hétérodoxe des
villages kinh du Sud. En effet, les colons pouvaient difficilement s’organiser en Dinh
traditionnel puisqu’une puissance chthonienne ne se transporte guère. C’est
probablement pour cette raison qu’on ne trouve pas de haie en bambou, limite
symbolique du rayonnement du génie tutélaire abrité par la maison communale 27. Les
nouveaux arrivants savent, tout comme leurs descendants, que les indigènes
possèdent un lien privilégié avec les puissances chtoniennes puisqu’ils connaissent
les esprits locaux. Il n’est donc pas question d’abolir les dispositifs cultuels qu’ils ont
trouvés en arrivant mais, à l’inverse, de les perpétuer et de les récupérer.
Parallèlement aux conquêtes, des cosmologies ont ainsi été reconstituées, en plus
grand nombre, en raison de la fragmentation politique. Du fait de leur taille, leur
portée s’en est trouvée réduite et fragilisée.

Si l’on accorde du crédit à cette hypothèse, il est possible d’approcher la question
des minorités au sein République Socialiste du Vietnam et notamment celle de la
dépréciation des Cham et des Khmers. En effet, les politiques visant à encadrer ces
peuples s’apparentent à ce que Paul Mus appelait des mésocosmes (des productions
matérielles relevant de principes microcosmiques : temples, palais, etc.). Les livres,
cartes géographiques, pancartes, émissions de radio, artefacts cultuels sur des lieux
de culte d’origine cham et khmère ont pour but de produire ou de reproduire un
rapport symbolique à ces peuples28. Le discours universitaire (livresque, muséogra-
phique) ou celui des médias culturels vietnamiens définissent une représentation du
territoire national. Celle-ci insiste sur les rapports entre les Kinh et les peuples
“austriques” (en référence à cette théorie linguistique sur une origine commune des
langues austro-asiatiques, khmère, viêt, etc., et austronésiennes cham, malaise, etc.)
dont les États ont disparu à leur contact (Chams et Khmers). Les premiers sont alors
présentés en position “d’aînés” civilisateurs ou défricheurs. Cette représentation
subjective de l’histoire trouve une illustration au Musée d’histoire de Ho Chi Minh-
Ville. Premièrement, les Cham sont présentés comme des cousins – plaçant les Kinh
en position sinon d’aînesse absolue, du moins à un même niveau d’autochtonie que
les Cham. Un premier panneau explicatif sur l’origine de la civilisation cham la relie
à la culture Sa Huynh. Un second panneau intitulé “la lutte pour l’indépendance

26 PAPIN, Philippe, Viêt-nam…op. cit., 2003, p. 22.
27 En conséquence, l’organisation villageoise de ces régions s’est particulièrement structurée
autour du culte des fondateurs du village – autrement dit des héros de la colonisation – qui
tend à jouer le rôle exclusif de la divinité tutélaire au sein du Dinh (cf. PAPIN, Philippe, Viêt-
Nam… op. cit., p. 91 ; HICKEY , Cannon, Gerald, Village in Vietnam, New Haven and London,
Yale University Press, 1964, p. 219).
28 Au sens cognitif où l’entend un Dan SPERBER, l’un des traducteurs d’Edmund LEACH en
français, cf. SPERBER, Dan, Le symbolisme en général, Collection Savoir, Hermann, Editeurs
des sciences et des arts, Paris, 1974, 163 p.
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nationale” explique que la nation vietnamienne est issue de trois civilisations proto-
historiques, celle du Fleuve Dong, de Sa Huynh et celle de Dong Nai. Il faut donc
comprendre, suppose-t-on, que la nation vietnamienne est d’une certaine manière
cousine de la personnalité culturelle cham. Deuxièmement, la période historique
khmère du delta est éliminée – occultant qu’entre la fin du Funan au VII e siècle et le
début de l’implantation Kinh au XVIIe siècle le delta du Mékong est partie intégrante
de la Couronne khmère. La fonction de la salle intitulée “Art du delta du Mékong”
est alors de passer sous silence la présence de vestiges archéologiques khmers.

En élaborant ce type de représentations sur les Cham et les Khmers, le pouvoir
politique vietnamien s’inscrit dans un processus symbolique de longue durée,
toujours en cours, et dont l’objectif est l’appropriation des lieux de cultes indigènes.
Celle-ci serait une forme de compensation de la transgression religieuse du droit du
sol ; la colonisation serait alors légalisée mentalement dans les esprits des colons.

3. LA RECUPERATION DES LIEUX DE CULTE INDIGENES

Les Kinh prennent possession des lieux de culte cham et khmers dans l’espoir de
sécuriser leur implantation. L’administration coloniale s’appuie sur le cadastre
religieux autochtone qu’elle maintient en place. On en peut trouver plusieurs
exemples. Madeleine Colani a travaillé sur cette question dès 1940. Elle montre
comment, sur les terres rouges du Gio Linh, dans le Quang Tri, des vestiges
mégalithiques appartenant à un groupe chamique furent récupérés par les Kinh. En
1572, les Nguyên y envoient dans un premier temps des anciens partisans Mac,
vaincus, pour y fonder des villages. Les Mac récupèrent à leur manière le vieux culte
des bassins funéraires mégalithiques par un culte simple des pierres et des arbres.
Une pagode royale y est ensuite construite en 1695, pour achever le cycle
d’appropriation29. La déesse Po Inu Nagar30, dont le culte, élaboré à partir de Nha
Trang s’est largement répandu, subit une même forme de syncrétisme. Son culte est
attesté, par exemple sur la Montagne de marbre sous la forme d’une Dame-Jade
(Thien-yi A-na) 31 ou aujourd’hui encore en amont de Phan Thiêt, à quelques
kilomètres de la ville. Taylor pour sa part s’est intéressé au delta du Mékong avec le
célèbre exemple du Phnom Svam devenu Nui Sam pour les Kinh, suite à la
récupération d’un culte post-angkorien situé sur un mont cosmique du delta32. Le

29 COLANI, Madeleine, “Emploi de la pierre en des temps reculés : Annam, Indonésie, Assam”
in BAVH, 1940, p. 1-250.
30 DAO, Thai Hanh, “Histoire de la déesse Thiên-Y-A-Na” in BAVH, 2e année, n° 2, avril-juin
1914, p. 162-166 ; NGUYÊN Thê Anh, “The Vietnamisation of the Cham Deity Po Nagar” in
K.W. TAYLOR & John K. WITHMORE, Essays into Vietnamese Pasts, Ithaca, Cornell U.,
Southeast Asia Program, 1995, p. 42-50.
31 STEIN, R. A., Grottes-matrices et lieux saints de la déesse en Asie orientale, PEFEO Volume
CLI, Paris, E.F.E.O., 1988, p. 56.
32 TAYLOR, Philipp, “Re-inscribing Vietnamese Rural Religion”, 23 p. On observe le même
type de récupération dans le cas du culte saïgonnais du Mont de la Dame noire de la province
de Tay Ninh, le Me Daeng/Mont de la Dame Rouge des Khmers.
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culte de Ba chua xu, la reine du royaume de l’Ouest, s’inscrit non seulement dans un
mythe fondateur khmer mais encore dans une pratique cultuelle de fertilité héritée du
nouvel an cambodgien . Enfin, certaines cosmologies originales ont été élaborées à la
suite d’une acculturation des substrats autochtones : on a l’exemple du culte de la
baleine33 côté cham ; ou des sectes millénaristes du delta du Mékong côté khmer (les
Hoa Hao 34, les Cao Dai 35 et autres sectes situées aux franges terminales de la
vietnamité du delta36, et singulièrement dans des zones khmères).

La refonte de la toponymie est un épisode singulier d’un même phénomène. Dans
un premier temps, les colons renomment les lieux et reconstruisent ainsi une
mythologie fondatrice 37. C’est la traduction juridique d’une mutation religieuse.
Ainsi en va-t-il de la série de Dames rocher, Dames sortant de terre, Dame de jade
dans l’ancien pays cham de l’Amaravati38 . Dans un second temps, cette refonte
toponymique est intégrée à une représentation du royaume, présentant des
considérations sur des “Sud barbares39” voire une cartographie nommant les espaces
conquis et réaménagés. Il s’agit là de conclure l’appropriation des cultes indigènes.
La vietnamisation des noms les vide, du point de vue des autochtones, de leur
substance symbolique originale40. La continuité d’une mémoire de ces cultes est ainsi
brisée.

On observe enfin l’intégration administrative de ces phénomènes d’essence sud-est
asiatique dans le cadre d’une structure étatique qui se présente idéologiquement
comme impériale et sinisée avec octroi de brevets impériaux légitimant a posteriori

33 LOTZ, Fabien, Enfants de la Baleine. Les villages de pêcheurs de Khanh Hoa, Mémoire de
DEA, Aix-en-Provence, 1999, 103 p.
34 BOURDEAUX, Pascal, Emergence et constitution de la communauté du Bouddhisme Hoà Hao :
Contribution à l’histoire sociale du delta du Mékong (1935-1955), Thèse de doctorat, E.P.H.E.,
Juin 2003, viii + 737 p.
35 Les recherches en cours de Jérémy JAMMES devraient renouveler les approches sur ce sujet.
36 HUE, Hô Tai, Millenarianism and Peasant Politics in Vietnam, Cambridge, Mass.: Harvard
University Press, 1983.
37 SALLET, A., “Les Souvenirs chams dans le folklore et les croyances annamites du Quang-
Nam” in BAVH, 1923, p. 201-228. ; NGUYEN, Van To, “Noms de lieux cam-annamites” in
Bulletin de l’Institut Indochinois pour l’Etude de l’Homme VI (1943), p. 225-246. ; THAI VAN
KIEM, “La Plaine aux Cerfs et la Princesse de Jade (Etude historico-géographique de
l’établissement des pionniers viêtnamiens au Sud-Viêtnam au début du XVIIe siècle” in BSEI,
34 (4), p. 379-393.
38 SALLET, A., “Les Souvenirs…”, op. cit.
39 Comme l’atteste la géographie du Cambodge composée par PHAM Dinh Hô (1768-1839)
intitulée Dai Man quôc dia dô (Une géographie du grand pays barbare) d’où dérive le premier
terme kinh désignant les Khmers : “Cao Miên / barbares du haut”, cf. WOODSIDE, Barton,
Alexander, Vietnam and the Chinese Model…, op. cit., 1988, p. 236.
40 Sur l’importance, en Péninsule, de la symbolique des toponymes dans le cadre d’une
organisation spatiale reliée à des cultes du sol, cf. LEVY , Paul, “Doublets onomastiques au
Laos et ailleurs dans l’Asie du Sud-Est. A propos de S’ien Don – S’ien T’on, un ancien nom
de Luang Prabang” in Bulletin indochinois pour l’Etude de l’Homme, 1942, p. 139-150,
réédition Péninsule n°24/25, 1992, p. 35-46.
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La récupération des lieux de cultes autochtones
(carte fortement simplifiée)

les pratiques cultuelles locales. Le culte de la baleine, auxquels Gia Long et Minh
Mang délivrèrent des brevets41 ; ou celui de la divinité cham vietnamisée Yi Ana, à
Nha Trang comme à Phan Thiêt, en sont des illustrations. De nos jours, le
gouvernement délivre encore un “brevet de reconnaissance officielle” au culte de la
divinité cham Po Klaung Moh Nai attachée au dernier espace palatin de la Couronne
cham, au Sud de Phan Thiêt (encore habité par une descendante de la famille
royale42). Cette façon d’encadrer la divinité en la nommant sur un papier officiel est
une technique séculaire, utilisée dès le XVe siècle par le roi Lê Thanh Tôn, pour
contrôler les cultes villageois43.

41 Cf. LOTZ, Fabien, op. cit.
42 NEPOTE, Jacques, Vietnam. La route mandarine, Les Guides Olizane, Genève, 2000, p. 206.
43 Cf. PAPIN, Philippe, Viêt-Nam…, op. cit., p. 92-93.
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Traduction du texte : “République Socialiste du Viêt-Nam – Indépendance –
Liberté – Bonheur. Certificat de reconnaissance de vestiges historiques et culturels,

Temple du culte de Poklong Mơhnai et collection des vestiges
de la famille royale cham […suite dans la note]”44

La récupération des espaces sacrés cham et khmer s’opère à deux niveaux : local
puis impérial – on dirait aujourd’hui national. À ce dernier niveau, les autorités
vietnamiennes tentent de perpétuer les grands équilibres microcosmiques impériaux,
qu’ils soient recomposés à partir de l’idéologie communiste 45 ou conservés tels
quels : la permanence du culte des généraux de l’appareil impérial46, recomposé à

44 “Commune de Lương Sơn – District de Bắc Bình – Province de Bình Thuận, Hà Nội, le 13
juillet 1993, Ministre de la culture et de l’information [signature] Trần Hoàn” ; le présent
document, dans sa forme comme dans sa formulation, est ainsi un décalque des diplômes
impériaux.
45 L’édification d’un bornage kilométrique de la route nationale traversant le pays du Nord au
Sud au départ de la frontière chinoise s’inscrit manifestement dans cette démarche. On peut
l’interpréter comme une victoire de Hanoi sur Saigon mais sans doute plus encore comme le
signe que la fiction impériale centripète perdure.
46 Ainsi, par exemple, les temples dédiés au mythe de fondation vietnamien de la conquête du
delta du Mékong, celui du “Tigre noir” Nguyên Huu Canh, temples que l’on retrouve tout au
long de la pénétrante de l’implantation des Nguyên : Bien Hoa, Gia Dinh, My Tho, Ang Giang
et Chau Doc, cf. Nhu Hien, Nguyên Ngoc Hiên & Lê Thanh Hâu, Nguyen Huu Canh with the
foundation of South Vietnam territory by late 17th Century, translated by Phuong Nguyên,
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travers celui des héros des conflits indochinois 47 est à cet égard édifiante. Pour ne
rien dire du culte réservé au “dernier empereur”, Hô Chi Minh48.

Timbre commémoratif des “300 ans” de la fondation de Saigon, 1998
Au milieu, la statue de Nguyễn Hữu Cảnh, le “fondateur” de Gia Định ; en haut

les “8 trigrammes” de la ville ; en bas, une carte du district de Gia Định49

edited by Nguyên Ngoc Chinh, Fourth Edition in commemoration of Three Centuries Since the
Foundation of Saigon – Gia Dinh Area (1698-1998), Van Hoc Publishing House, 2001, 353 p.
47 Cf. TREGLODE, Benoît de, Héros et révolution au Viêt Nam (préface de Yves Chevrier),
Paris, L’Harmattan, 2001, 445 p.
48 Cf. SHAUN, Kingsley Malrney, “The Emerging Cult of Ho Chi Minh ? A Report on
Religious Innovation in Contemporary Northern Vietnam” in Asian Cultural Studies, 22, mars
1996, p. 121-131.
49 Nguyễn Hữu Cảnh al. Nguyễn Hữu Kính (c. 1650 – c. 1700), alias “Tigre Noir”,
“fondateur” de Gia Định, l’actuelle Saigon ; voir p. 553 de Nguyễn Q. Thắng & Nguyễn Bá
Thế, Từđiển Nhân Vật lịch sửViệt Nam [Dictionnaire des personnages historiques du Viêt-
Nam], TP. HồChí Minh, Nhà Xuất Bản Văn Hóa, 1993, 1213 p. La forteresse à la Vauban de
Saigon est officiellement réinterpétée… dans la légende accompagnant le timbre comme
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Localement, une question demeure : comment ces cultes centripètes et
généralement masculins s’articulent-ils avec la récupération des divinités indigènes,
généralement féminisées 50 ? La réponse tient peut-être dans l’existence d’une
représentation symbolique de l’alliance “matrimoniale” des éléments kinh aux
éléments indigènes. Les mariages mixtes (kinh-cham puis kinh-khmer) et l’existence
de métis sur lesquels se sont vraisemblablement appuyées les administrations de Hué
(et maintenant celle de Hanoi) sont certainement une des clefs du problème. Bien que
le fait soit identifié, les études manquent encore51. À la fin du XIXe s., Aymonier a pu
parler de “Kinh Cuu, ou métis chames-annamites de Parik [Phan Thiêt] 52 ”. C’est
d’ailleurs ainsi que se réalise, en conformité avec les mythes de fondation du Sud-est
asiatique 53 , l’implantation de nouveaux arrivants : un allogène détenteur d’une
maîtrise technique (religieuse, guerrière, commerciale, etc.) se marie avec une fille de
l’aristocratie locale, dont la lignée matrilinéaire détient la souveraineté du sol, et
notamment la charge d’en officier le culte. Il ne faut donc pas s’étonner que l’assise
politique de l’appareil de contrôle kinh , au niveau national, repose effectivement sur
les réseaux religieux, point de concentration des matrilignages détenteurs de la
souveraineté du sol : Pimoung et mosquées chames du Panduranga, monastères
khmers du delta. Il est riche de sens qu’aujourd’hui, lors des élections, les cadres
sillonnent les zones cambodgiennes de monastère en monastère, dans lesquels ils font
afficher les candidatures puis la proclamation des résultats.

Un phénomène dual de récupération religieuse, jouant au niveau local comme au
niveau impérial ou national permet de poser l’hypothèse d’une appropriation des
lieux de culte indigène par leur transformation en génie féminin, représentation
symbolique de l’élément indigène et matrilinéaire cependant qu’en même temps sont
implantés de toutes pièces des génies masculins, représentant cette fois l’élément
allogène et civilisateur.

CONCLUSION

La Marche vers le Sud fut une colonisation des gens du nord sur le Centre, puis des
gens du centre sur le Sud, ces derniers s’appuyant sur des légitimistes Mings 54. À

formant 8 trigrammes. Voir le site officiel des timbres commémoratifs, http://
www.vnpt.com.vn/Vnpt/CultureSociety /Stamp/NewStamp/E1998/SG300nam.html [N.d.l.R.].
50 SALLET, A., “Les Souvenirs chams…”, op. cit.
51 WOODSIDE explique que les “inevitable intermariages that took place were figurative and
cultural (…)”, op. cit., 1988, p. 23.
52 “AYMONIER, 1890 : 170, cité par NEPOTE, Jacques, “Champa. Propositions pour une histoire
de temps long”, op. cit.
53 PRZYLUSKI, Jean, “La princesse à l’odeur de poisson et la nágí dans les traditions de l’Asie
orientale” in Etudes Asiatiques publiées à l’occasion du vingt-cinquième anniversaire de
l’Ecole Française d’Extrême-Orient par ses membres et ses collaborateurs, tome second,
PEFEO, Librairie Nationale d’Art et d’Histoire, G. Van Oest, Editeur, MDCCCCXXV, p. 265-
284.
54 Cf. BOUDET, Paul, “La conquête de la Cochinchine par les Nguyên et le rôle des émigrés
chinois” in B.E.F.E.O. LXII, 1942. p. 115-132.
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elle seule, la conquête militaire ne peut expliquer l’implantation durable des Kinh
alors même que l’unité territoriale du Vietnam est régulièrement mise en cause par
des forces centrifuges ou des mouvements politiques kinh ou revendiqués comme tels
(Nguyên, Tây Son, République du Sud). Or ces derniers s’établissent sur les
anciennes formations territoriales indigènes (Champa, Cambodge d’aval, ou au
niveau de leurs césures). En réalité, cela s’explique par l’ancrage des colons kinh aux
divers substrats autochtones rencontrés55 (cham puis khmers), en particulier par le
biais d’un processus religieux. L’appropriation du sol par la récupération des lieux de
culte indigènes (le cadastre microcosmique) permet de parachever le processus
colonial, et de mieux l’asseoir. Cependant, c’est un processus de plus long terme que
la simple conquête militaire, et qui entraîne à son tour des difficultés : la
multiplication de détenteurs locaux d’un sacerdoce religieux (“petits microcosmes”)
implique que le pouvoir central doit assumer pleinement son rôle impérial de sommet
de la hiérarchie religieuse (cosmique).

Faire passer au premier plan les éléments symboliques de la Nam Tiên permet en
premier lieu de réviser l’interprétation des faits politiques vietnamiens dans une
perspective impériale. Celle-ci est trop souvent considérée comme vectrice de
pratiques politiques indigènes. Elle n’est en réalité qu’un premier répertoire politique
importé, en amont d’un deuxième répertoire, beaucoup plus récent, constitué par la
“démocratie populaire”. En second lieu, c’est l’occasion de rappeler l’importance
d’un socle religieux asien 56 dans le fonctionnement politique contemporain des
sociétés d’Asie du Sud-Est. Ainsi, dans le même ordre d’idée, pourrait-on
s’interroger sur les stéréotypes de pouvoir ‘austriques’ qui se retrouvent çà et là dans
la biographie de Hô Chi Minh57, ou pareillement sur l’importance de la composante
féminine de l’action politique58 dans un pays abondamment décrit comme relevant
d’une idéologie parentale patrilinéaire… précisément sur le modèle chinois.

55 Ce qui permet de comprendre l’hétérogénéité culturelle qui se lit en dégradé d’un bout à
l’autre du pays : artisanale, musicale, culinaire, de parenté, psychologique, physiologique, etc.
56 Cf. MUS, Paul, “Projet d’un ouvrage sur les civilisations d’Asie du Sud-Est” in THION, Serge,
(Edition, introduction et bibliographie de) Paul M US, L’angle de l’Asie, Collection Savoir,
Hermann, CNRS, Paris, 1977, p. 109-121.
57 Ses premiers écrits politiques, en France, sous la forme d’une pièce de théâtre satirique
épinglant l’empereur Khai Dinh, ne sont pas sans évoquer la figure d’un “bouffon royal”,
thème péninsulaire bien connu d’un contre-pouvoir populaire et indigène pointant les rigidités
d’un pouvoir mandarinal classique, qu’il soit à la mode indienne (A Chey), ou, ici, à la mode
chinoise. De même, derrière l’image du “vieil homme qui pêche à la ligne dans un étang au
milieu d’une floraison de lotus” (cf. BROCHEUX, Pierre, Ho Chi Minh, Paris, Références,
facettes, Presses de Sciences Po, 2000, p. 39), où il avait également l’habitude de nourrir des
carpes, conformément au modèle chinois (cf. NEPOTE, Jacques, “Quelle histoire pour quels
Vietnamiens”, op. cit.), il faut encore prendre en compte que des tambours de bronze
parsemaient l’allée menant à son palais, dans lequel il habitait à l’intérieur… d’une maison sur
pilotis.
58 Cf. l’intervention en ce sens de M. Pierre Brocheux lors du colloque à l’Assemblée
Nationale, le vendredi 3 septembre), Les structures traditionnelles à l’épreuve de la
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La Marche vers le Sud d’après une récente synthèse sur le Vietnam contemporain
(carte extraite de P. PAPIN, Viêt-Nam, parcours d’une Nation, Paris, Asie plurielle, Éditions

Belin, La documentation française, 2003, p. 17).
”

démocratie en Asie du Sud-Est, sous la direction de William Guéraiche (Université de Marne-
la-Vallée).
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Mandalay, mars 2002

Pegu (Bago), reconstruction du Kanbawza Thadi, le palais royal de Bayinnaung
(1551-1581), septembre 2002 (photographies MS de Vienne)


