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TEXTE

Pour commencer, il nous faut décrire rapi de ment l’essen tiel des deux
accep tions symbo liques du dragon. Notre première partie sera donc
un double état des lieux des symbo lismes du dragon en Occi dent et
en Orient, spécia le ment en Chine. La seconde partie sera consa crée à
l’inter pré ta tion, voire à l’expli ca tion de cette profonde diver gence
d’évalua tion symbo lique du dragon 1.

1

État des lieux symboliques

L’Europe sauroctone

En Europe la liste des saints sauroc tones —  c’est- à-dire tueurs de
dragons — ne se borne pas à l’archange Michel et à saint Georges de
Cappa doce. Certes, ces deux héros sont les plus éminents. Saint
Michel Archange «  l’archis tra tège  » a deux fonc tions essen tielles  :
celle de peseur d’âmes et surtout celle qui nous inté resse ici de pour‐ 
fen deur de dragons, titre que lui donne l’Apoca lypse XII, 7. La sacra li‐ 
sa tion de l’épée sauroc tone figure déjà en I,  16 où le « glaive à deux
tran chants  » sort de la bouche du Fils de l’Homme. Comme le
« dragon » du chapitre XII, la Bête du XIII possède « sept têtes », elle
a d’ailleurs été confirmée dans sa puis sance par « le Grand Dragon »
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(XIII, 3). De même que « la Bête qui monte de la mer » redouble pour
ainsi dire le Grand Dragon, elle‐même est redou blée (XII, 11) par « la
Bête montant de la terre  », maîtresse de la foudre (XII,  3) et qui
«  parle comme un Dragon  » (XIII,  11). Autre redou ble ment au
chapitre XVII, «  la Bête écar late aux sept têtes » est chevau chée par
Baby lone «  la Grande Pros ti tuée ». Nous avons bien là ces fameuses
redon dances qui signalent le procédé mytho lo gique. Dès le VII  siècle
(Fresque du Monte Cargano, Italie), saint Michel est repré senté
affron tant le dragon à sept têtes de l’Apoca lypse. Au XII  siècle encore,
sur la fresque de la cathé drale du Puy (France), l’archange gigan‐ 
tesque debout sur le dragon mesure 5,55 mètres… Inutile de rappeler
ici que l’archange est le protec teur de Bruxelles comme il l’avait été
de Rome lors de l’épidémie de peste de 590 comme on peut le voir
remet tant son épée au four reau, au faîte du Castel San Angelo qui est,
ne l’oublions pas, la tombe de l’empe reur païen Hadrien. «  Monsei‐ 
gneur saint Michel  » devient le protec teur du royaume de France
sous les Valois, et en  1469 Louis XI fonde l’ordre de la cheva lerie de
Saint- Michel (Frai pont, 1937  ; Gasnier, 1944). Quant à saint Georges,
l’offi cier romain de Cappa doce, patron des cheva liers teuto niques en
Alle magne, saint national et patron de l’ordre de la Jarre tière en
Angle terre, il s’illustre d’abord comme ce saint sauroc tone, s’élan çant
à cheval, l’épée haute, sur un dragon qu’il terrasse tandis qu’il délivre
la fille d’un roi captive du monstre, épisode tant de fois illustré par
Raphaël (Musée du Louvre), Schon gauer, Bellini et dont l’Arioste se
souviendra dans le Roland furieux (Anto nucci, 1932 ; Dele haye, 1909).

e

e

Mais la liste des sauroc tones est fort longue  : saint Bertrand de
Comminge, saint Béat de Thun, saint Hermen taire de Dragui gnan (la
ville du Drac…), saint Hilaire de Poitiers, saint Marcel de Paris, etc.
Sans compter les saintes qui capturent des dragons, comme sainte
Margue rite et sainte Marthe. Nous arrê tons ici cette énumé ra tion qui
risque rait d’être fasti dieuse (voir Durand, 1992, p. 182 et 184 ; Donten‐ 
ville, 1948, p. 138 et suiv.).

3

Souli gnons simple ment deux points impor tants. Premiè re ment, en
Occi dent chré tien, le dragon est toujours une figure néga tive qui, au
gré des avatars des reli gions chré tiennes, sera l’allé gorie facile de tout
adver saire du chris tia nisme : Ante christ, Satan, païen de Rome ou de
Baby lone, Maure, mécréant, infi dèle, réformés pour les papistes,
papes pour les protes tants, juifs pour les nazis, nazis pour les Anglo- 
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Saxons… Secon de ment, dans le récit fonda teur de l’imagi naire chré‐ 
tien du dragon (nous verrons plus loin qu’il y a d’autres récits fonda‐ 
teurs anté rieurs au chris tia nisme), l’œuvre qu’accom plit le sauroc tone
est la déli vrance d’une femme (prin cesse ou, dans l’Apocalypse, mulier
amicta  sole, femme lumi neuse, vêtue de soleil) et le dragon néfaste
est à la fois assi milé à la lune (saint Bernard) « foulée aux pieds » et
surtout à un monstre géant capable de tout engloutir en vomis sant
les eaux du déluge. Plus loin (Apoca lypse, XIII), le symbo lisme de l’eau
néfaste est encore renforcé par l’appa ri tion de la « Bête qui monte de
la mer » et qui porte la Grande Prostituée…

Souli gnons donc cette disso cia tion peu commune entre la prin cesse
ou la vierge sauvée par le sauroc tone, et les symboles coutu miers de
la fémi nité : l’eau et la lune, et à la limite la mauvaise femme, la Pros ti‐ 
tuée. C’est qu’il y a deux fémi nités : celle d’Ève tentée par un Satan à
corps de serpent, et celle de Marie immaculée mutans Hevae nomen…

5

Il serait temps avant que de tourner cette page sur l’arché type occi‐
dental du sauroc tone, de donner une défi ni tion du  terme dragon
—  que l’on retrouve presque semblable en  italien drago, et
en  espagnol dragón, en  anglais dragon, en  allemand Drache  — qui
vient du grec  ancien drakôn de la  racine dark qui signifie quelque
chose ayant trait à la vision, au regard. D’où le  verbe derkomai,
« voir », qui donne dedorkôs, « celui qui entend », « le connais sant ».
Par ailleurs, le folk lore fran çais est fertile en appel la tions de rivières
par le terme Drac (rivière affluent de l’Isère à Grenoble par exemple,
mais égale ment dans tout le bassin du Rhône et l’on repère des
légendes semblables en Berry, en Auvergne, en Franche- Comté, etc.)
liées — de façon néfaste bien sûr ! — à des repré sen ta tions mi‐fémi‐ 
nines, mi‐ichtyo morphes ou ophi diennes (Sébillot, 1983 ; Bladé, 1986).
Ces génies protéi formes des rivières sont  nommés Draci  ; une
légende rhoda nienne raconte qu’une jeune fille contrainte par un
Drac à manger un gâteau confec tionné de chair de serpent, se
touchant par mégarde les yeux «  eut le pouvoir de voir clair sous
l’eau » (Sébillot, 1983, p. 170 et suiv.) 2.

6

Nous avons donc en Europe, même en faisant abstrac tion des charges
péjo ra tives dont l’Occi dent grève le dragon, autour de la racine indo- 
européenne dark et de ses éponymes, toute une constel la tion répétée
d’images qui gravitent autour de trois pôles  : la vision, et même la
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clair voyance, les attri buts aqua tiques sauriens, ophi diens ou ichtyo‐ 
morphes, certains traits de la fémi nité lunaire plus près de la fécon‐ 
dité que de la virgi nité. Nous allons assister main te nant, autour de ce
noyau séman tique, à une inver sion axio lo gique complète si nous
passons à l’étude du dragon en Orient et nommé ment dans la vaste et
pérenne culture chinoise.

Véné ra tion chinoise du dragon
Un fait qui a défrayé toute la presse et les médias chinois (Ren- min-
ri‐bao / Le quoti dien du peuple, octobre 1995) peut être emblé ma ti‐ 
que ment apporté pour préluder ici à cette valo ri sa tion extrê me ment
posi tive du dragon en Chine. Pour le cinquan tième anni ver saire de
l’ONU en 1995, la Répu blique popu laire de Chine a offert un tripode
géant d’une tonne et demie  (ding, le tripode inventé par le premier
des cinq empe reurs légen daires, l’empe reur Jaune, est l’emblème du
pouvoir du souve rain, et du pouvoir souve rain dispen sa teur de
l’abon dance, de la justice, de la concorde et du bonheur). Nous avons
déjà comparé aux chau drons d’abon dance et au Graal occi den taux
(Durand & Sun, 2000  ; voir aussi Pimpa neau, 1988) ce «  tripode
merveilleux du siècle » (shi- ji-bao-ding). Sur les flancs de bronze de
deux mètres et un déci mètre (symbo li sant le deuxième millé naire qui
s’achève  : vingt siècles plus un  !) sont figurés cinquante- six dragons
repré sen tant les cinquante- six ethnies que rassemble la Chine. Cette
rela tion entre  le ding, les popu la tions de la Chine et, nous allons le
voir, les dragons est aussi signi fiée par les neuf tripodes que Yu- le-
Grand, fonda teur de la première dynastie histo rique de la Chine (la
dynastie des Xia, 2207 av. J.‐C.), fit fondre à partir d’un tribut de métal
apporté par les neuf chefs des provinces exté rieures au domaine
royal. L’origine de cet emblème du pouvoir est repérée dès l’âge du
bronze et perdure offi ciel le ment jusqu’en 1912, date de l’effon dre ment
de l’empire Mand chou. « Le dragon a donc, en Chine, une exis tence
de quatre, sinon cinq millé naires.  » (Tour nier, 1991, p.  118) Certes,
à  l’aube mytho lo gique des souve rains fonda teurs, le dragon joue un
rôle ambigu dans la légende de Yu- le-Grand, à la fois vain queur de la
Bête divine du Marais du Tonnerre, tout comme nos occi den taux
sauroc tones, et qui fit avec la peau de la Bête un tambour, et à la fois
maître des eaux, aména geant et disci pli nant le cours des fleuves, et
fondant la première dynastie (celle des Xia) qui a pour emblème
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héral dique le dragon. Mais cette ambi guïté est vite écartée dès
l’intro ni sa tion du fameux empe reur Jaune (Huángdi) — le jaune étant
la couleur de la Terre, cinquième élément au milieu des quatre
autres — comme « Fils du Ciel »  : son pouvoir repose sur un dragon
maître des eaux célestes, c’est- à-dire à la fois des nuages, de la pluie
et du tonnerre.

Lorsque l’on passa des simples royautés à un empire plus large ment
fédé ra teur, l’empe reur Jaune (Huángdi) hérita, si l’on peut
dire, de ding, le pouvoir bien fai sant du dragon (dynastie des Han, 206
av.  J.‐C.). Ce  dragon peut alors signi fier réel le ment, «  au carré  » en
quelque sorte, la  fédé ra tion des nations de l’empire et l’empe reur
lui‐même. Cette thério mor phie compo site à signi fi ca tion impé riale
n’est pas exclu si ve ment chinoise  :  les Keroubim assyro- babyloniens,
dont héri tera la Bible comme «  trône de Dieu  », «  gardiens du
trésor », sont bien l’emblème du pouvoir, du «  trésor » des « rois »,
empe reurs d’Assur et de Ninive (Botéro, 1962  ; Botéro &
Kramer, 1989).

9

C’est le même rôle que joue le sphinx égyp tien à tête de pharaon,
puis sance souve raine, impi toyable aux rebelles, protec trice des bons
(Posener & Yoyotte, 1959 ; Hornung, 1987).

10

Le dragon multi forme transmet donc « le mandat du ciel », il est pour
ainsi dire la clair voyance de l’empe reur et la sagesse du sage : Confu‐ 
cius appelle Lao‐Zi «  Dragon  », tout comme le Démiurge (Fu‐Xi)
appe lait ses hauts digni taires. Meubles, vête ments, trône du Fils du
Ciel sont ornés de dragons. Donc l’animal fabu leux est des plus béné‐ 
fiques. Selon un phéno mène d’impé ria lisme symbo lique, bien étudié à
Rome par Dumézil (1966), il arrive à capter des éléments symbo liques
contra dic toires. La simple image du reptile géant à tête humaine,
griffu et quel que fois ailé, se complique. Le Dragon Céleste (Tian long)
porte tête de chameau, cornes de cerf, yeux de lapin, col de serpent,
ventre de grenouille, serres de vautour, pattes de tigre, oreilles de
vache, barbe de bouc, etc. Signa lons au passage que dans cette liste
des neuf attri buts ne figurent pas d’ailes. Lié dans son essence
d’énergie, de puis sance, de crois sance au principe Yang, il est le prin‐ 
temps, mais étant la pluie bien fai sante, le tonnerre du prin temps, la
puis sance de l’eau il est aussi Yin… C’est ce qui explique que le dragon
crache tantôt de l’eau tantôt du feu, comme le nuage d’orage. C’est la
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raison pour laquelle très souvent l’orne men tique chinois repré sente
deux dragons, bien proches dans leur figu ra tion de la duali tude  du
Tai- ji-tu (symbole de l’unité  du Yang et  du Yin), lovés autour d’une
perle merveilleuse dont on a des échos en Occi dent dans le trésor
que garde le dragon, que le sauroc tone —  Sigurd ou Sieg fried  !  —
conquiert par l’épée, mais que la Chine de Confu cius, de Lao- Zi et des
empe reurs bien fai sants s’appro prie par la sagesse et la justice. Perle
du dragon bien proche de la « parole » du Ciel et… du Fils du Ciel  !
Mao Zedong disait : « On ne discute pas de la perle du dragon. »

Ce trop rapide état des lieux en Occi dent et dans un Orient — surtout
chinois, mais nous aurions aussi pu nous inter roger sur le rôle béné‐ 
fique du  serpent nâga (à  sept têtes…) dans le boud dhisme khmer
(Gros lier, 1956) — nous montre l’oppo si tion totale du symbo lisme du
dragon dans la civi li sa tion occi den tale et dans la civi li sa tion chinoise.
En Occi dent, le dragon, à l’image sommaire d’un grand saurien griffu
et aux traits du visage plus ou moins humains, est dans la majo rité
des cas un symbole négatif, lié au mal, au péché, à la « male mort », à
la fémi nité néfaste d’Ève et que le héros doit combattre  ; en Chine,
l’image impé ria liste du dragon, confondue avec le Ciel et le Fils du
Ciel, se charge de tous les bien faits possibles pour la condi tion
humaine  : sagesse, équi libre, justice, paix, pros pé rité, comme elle se
charge de toutes les créa tures  du Yang et  du Yin. C’est à une telle
contra dic tion qu’il faut main te nant tenter de donner une expli ca tion
ou du moins une interprétation.

12

Inter pré ta tions du renver se ‐
ment symbolique

Réfu ta tion de l’expli ca tion histo rique
de Jurgis Baltrusaitis

Il nous faut d’entrée réfuter l’expli ca tion histo rique que tente Jurgis
Baltru saitis alignant dans un processus linéaire, unidi men sionnel, la
« diffu sion » de l’image du dragon de sa posi ti vité mongole à sa néga‐ 
ti vité chré tienne, par le moyen terme des inva sions mongoles du XIII

siècle (Baltru saitis, 1981).
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Certes, il ne faut pas nier les échanges paci fiques assez intenses entre
Orient chinois et Europe, spécia le ment au XIII  siècle, et — Baltru saitis
le recon naît lui‐même  — c’est surtout au Moyen- Orient que ces
échanges sont sensibles  : pour l’Europe les Tatars sont «  très
loin » (sic) et « le même facteur mongol transmet en premier lieu les
ailes de chauve- souris et une famille de diables  » (Baltru saitis, 1981,
p.  174  ; voir aussi Étiemble, 1988, chap.  10, note  18). Malgré le jeu de
mots (attribué à saint Louis) entre Tatar et Tartare, l’Occi dent chré‐ 
tien n’emprunte à ces derniers que leurs diables pour figurer son
propre diable et non pas le sacro- saint dragon ! Nous avons noté au
passage que les «  ailes de chauve- souris  » ne sont pas réper to riées
dans le bilan descriptif du Clas sique des monts et des mers (Mathieu,
1983) ; d’ailleurs, dans la plupart des images que nous fournit l’icono‐ 
gra phie chinoise, le dragon, par essence vola tile comme les nuages,
ne porte pas d’ailes du tout (Combaz, 1945  ; Beres niak & Random,
1988). En revanche, c’est bien le « démon- foudre », spécia le ment Lei- 
Gong —  dont on trouve l’image dans le fameux singe rebelle «  aux
yeux de feu, aux pupilles d’or, à la tête en pointe, à la face velue » du
célèbre roman fantastique Xi you ji qui expli quera sa conver sion par
Tripi taka (Sun, 1996) —, « Duc du Tonnerre » qui est souvent affublé
d’ailes membra neuses de chiroptères.

14
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De plus, il y a une contra dic tion radi cale et à quelques pages d’inter‐ 
valle, chez le savant litua nien, entre la soi‐disant terreur qu’inspire à
la chré tienté l’avancée mongole en Europe orien tale (elle n’attei gnit ni
la France, ni l’Italie, ni l’Alle magne, etc.), le « fléau jaune » (Baltru saitis,
1981, p. 179) qui aurait démo nisé toute image venue d’Extrême- Orient,
et l’éblouis se ment, la séduc tion (ibid., p. 166-168) que produit au siècle
fran cis cain,  le XIV  siècle, la décou verte de l’Asie orien tale. De  Chine
arrivent épices, soies, étoffes, céra miques — et même la mode de la
coif fure fémi nine (Mély, 1927  ; Étiemble, 1988). Plus loin (Baltru saitis,
1981, p.  203), Jurgis Baltru saitis, tout comme Charles Ster ling (Ster‐ 
ling, 1931  ; voir aussi Gernet, 1990), repère la concor dance qu’il y a
entre l’art tradi tionnel du paysage en Chine et le paysage qui,
soudain, trouve sa place à partir  du XIV  siècle en Europe. Mais, en
histo rien trop poin tilleux, le savant médié viste se laisse fasciner par la
conver gence entre le vita lisme des peintres chinois et celui de Bruno
Latino ou de Léonard. Or le plus impor tant n’est pas l’évident
zoomor phisme qui appa raît dans ces paysages, mais la soudaine
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compli cité philo so phique entre le pancos misme chinois et  l’esthe‐ 
tica  moderna des fran cis cains (Durand, 1989). Le natu ra lisme et
l’éthique de frater nité fran cis caine démentent pour quelques décen‐ 
nies l’« huma nisme » héroïque et guer rier du Moyen Âge. Quoiqu’il en
soit, cette véri table mode pour ce qui vient de Chine aux XIII  et XIV

siècles exclut — et exclut double ment, nous venons de l’indi quer ! —
l’expli ca tion de la démo ni sa tion de l’image du dragon et de son corol‐ 
laire, l’éthique sauroc tone, par la terreur tatare/tartare. La dynastie
mongole  (les  Yuan), avec l’avène ment de Kubilai en  1260, entre tient
pendant un siècle les rapports les plus cordiaux avec l’Occi dent chré‐ 
tien. C’est l’époque où les fran cis cains, tel Odoric de Pode rine, et les
marchands véni tiens Niccolo, Matteo et Marco Polo explorent la
Chine. D’autre  part, et  surtout, les chré tiens, loin de voir dans les
Mongols une menace, les envi sagent plutôt comme un sérieux
contre poids à l’influence et à la domi na tion de l’ennemi infi dèle  : les
Tatars sinisés occupent Bagdad, Kaboul, Samar cande, l’Iran, Bassora,
la Géorgie… Les Khans deviennent les voisins redou tables des
redoutés Seld jou kides et Mame luks usur pa teurs des lieux saints.

e e

Enfin, et surtout, argu ment décisif, le para digme du héros vain queur
du dragon est bien anté rieur en Occi dent aux rumeurs « loin taines »
des conquêtes mongoles de la fin  du XIII  siècle. Les illus tra tions du
thème fameux du livre de l’Apoca lypse n’ont pas attendu la fin de ce
siècle  : ce thème se trouve déjà dans les fresques  du VII  siècle du
Monte Gargano et on peut ajouter les bas- reliefs du XII  siècle à Saint- 
Gilles en Languedoc (France), le tympan de l’église d’Entraigues
(France), etc., et surtout le dragon figure tant dans  le Codex de
Bamberg  (XI   siècle) —  où nous avons expli ci te ment un saurien à
queue de serpent, ailé et crachant l’eau mortelle — qu’au porche de
Saint- Savin en Poitou  (XII   siècle) et dans le fameux manus crit  du
Beatus de Liebana (VIII  siècle) 3. Bien mieux, il y a toute une tradi tion
préchré tienne du dragon vaincu par le héros à laquelle l’icono gra phie
chré tienne est rede vable, bien plus qu’elle ne l’est à l’icono gra phie
orien tale  : parce  qu’ici lui sont donnés et le monstre dragon (ou
hydre) et le héros sauroc tone. Toutes les symbo liques nour ri cières de
l’Occi dent (hellé nique, germa nique, celtique) convergent pour
installer dans l’imagi naire cette éthique sauroc tone. La mytho logie
grecque déborde d’exploits héroïques (voir Grimal, 1951  ; Caze nave,
1996 ; Graves, 1967) qui imprègnent toutes les fabu la tions, les rêves et
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les projets euro péens : c’est Persée qui, par le reflet de son bouclier,
aveugle puis tue Méduse — ailée, dentée et portant serpents en coif‐ 
fure  — dont le regard était pétri fiant. Il  aveugle égale ment les trois
sœurs aînées des Gorgones qui n’avaient qu’un œil pour trois, puis le
héros délivre la belle Andro mède et réci dive en tuant le monstre
marin qui la garde. C’est Jason vêtu d’une peau de panthère (dans la
tradi tion chré tienne  du Physiologus, assi milée à la pureté face au
dragon impur) au terme de sa navi ga tion, endor mant un dragon pour
s’emparer du trésor de Colchide : la Toison d’Or. Bellé ro phon monté
sur le cheval Pégase, issu de la foudre et de l’eau, tue Chimère,
monstre compo site de lion, de chèvre et de serpent crachant le feu.
Et que dire d’Héraklès/Hercule qui, dès son enfance, étouffe les
serpents envoyés par la jalouse femme Héra qui, dans ses douze
exploits, tue Géryon le monstre à trois têtes, capture le monstre
Cerbère et surtout tue le serpent mons trueux à sept têtes, l’Hydre de
Lerne ?

L’apport germa nique est égale ment très impor tant  :  la Chanson
des  Nibelungen n’a cessé d’irri guer l’imagi naire euro péen
depuis l’Edda scan di nave  jusqu’au Ring de Richard Wagner. Le héros
est Sigurd (Scan di navie), Sivard (Dane mark) ou le fameux Sieg fried
germa nique qui tue le dragon Fafner, boit son sang et devient clair‐ 
voyant : il comprend le chant des oiseaux (Boyer, 1991 ; Dumézil, 1953).
Dans la tradi tion celtique, forte ment revi vi fiée dans la chré tienté au
XIII  siècle, c’est la pléiade des héros/cheva liers de la matière de
Bretagne  : Peredur/Parsifal, Yvain, Lancelot, Gauvain, Arthur et son
ancêtre au nom signi fi catif Uther Pendragon. Mais c’est dans la
légende de Tristan que l’affron te ment, soit avec le géant Morholt
venu d’Irlande, soit carré ment avec le dragon, se charge de toutes les
harmo niques posi tives ou néga tives de la fémi nité (Graves, 1995  ;
Markale, 1971 ; Walter, 1990).
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Derrière toutes ces sources grecques, celtiques ou germa niques rela‐ 
tant le combat sauroc tone, trans pa raissent presque toujours çà et là
les rela tions du dragon avec la vision, avec l’élément marin et aqua‐ 
tique, avec la multi pli ca tion des têtes. Ce corpus sauroc tone d’avant la
défer lante mongole des années 1240‐1250 montre ample ment que
l’imagi naire occi dental n’a nul besoin, pour repré senter le mal, des
figu ra tions — même celles de démons — impor tées d’Asie centrale.
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Mais alors la ques tion reste entière. Qu’est‐ce qui provoque et justifie
ce trai te ment si contra dic toire de la figure du dragon en Orient,
spécia le ment en Chine, et en Occi dent ? Il faut reprendre ici la vieille
méthode d’André Leroi- Gourhan que Gilbert Durand préco ni sait il y a
quarante ans : « Si le docu ment échappe trop souvent à l’histoire, il ne
peut échapper à la clas si fi ca tion. » On doit alors passer d’une expli ca‐ 
tion diachro nique et linéaire à une «  forme causa tive  » (Shel drake,
1985), synchro nique (Lévi- Strauss, 1958), topo lo gique et «  constel‐ 
lante » (Leroi- Gourhan, 1943) et à la notion de champ sémantique.
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Inter pré ta tions mythologiques
Il faut aupa ra vant réaf firmer avec force que tout symbole, tout arché‐ 
type est axio lo gi que ment neutre. Il n’y a pas de bon ou de mauvais
mythes, tout dépend de l’usage que l’on en fait. Dans  les Struc tures
anthro po lo giques de  l’imaginaire, Gilbert Durand consta tait que le
« régime nocturne » des images n’est pas le seul qui peut être néga ti‐ 
visé, qu’il y a a contrario un « enfer agora pho bique » que Dante avait
déjà décrit et que constatent bien des psycho logues (Durand, 1992,
p.  306‐307  ; voir aussi Baudouin, 1952  ; Seche haye, 1950  ; Durand,
1988). Indif fé rence dans la respon sa bi lité éthique, si l’on peut dire,
que reflète bien le curieux phéno mène —  assez fréquent dans le
mythe et même tout récit litté raire  — de l’inver sion des voix
passives/actives du verbe  : le justi cier abuse de sa justice, le faste
devient néfaste, l’arro seur est arrosé (Durand, 1996, voir spécia le ment
chap.  6)  ! Un renver se ment des valo ri sa tions symbo liques est donc
toujours possible soit, comme le montrent le psycho logue ou même
l’épis té mo logue, lorsque l’on envi sage deux carac tères, deux person‐ 
na lités qui fonc tionnent à des régimes diffé rents (Durand, 1988  ;
Durand, 1996, spécia le ment chap. 3 et 4  ; Holton, 1981), soit que l’on
passe d’une époque (de longue durée qu’on appelle bassin séman‐ 
tique) à l’autre, soit surtout lorsque l’on saute d’une région cultu relle
à une autre bien plus lointaine.
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Or c’est préci sé ment ce qui se passe lorsque l’on saute d’une culture
comme celle de l’Occi dent chré tien à une culture comme la chinoise,
que tout sépare : la distance géogra phique, le groupe linguis tique, les
souches ethniques, préhis to riques et ethno lo giques, les hori zons
philo so phiques et religieux…
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Gilbert Durand a suffi sam ment insisté dans plusieurs de ses travaux
sur l’appar te nance de la culture occi den tale au régime diurne de
l’imagi naire, et plus préci sé ment à ses carac tères schi zo morphes (ou
diaï ré tiques) pour que nous y reve nions ici (Durand, 1992, notam ment
p.  202‐215  ; Durand, 1984  ; Durand, 1994, spécia le ment chap.  1).
Disons, pour résumer, que le triple enra ci ne ment de l’Occi dent se fait
dans la philo so phie socra tique, le mono théisme judéo- chrétien et les
langues du groupe dit indo- européen. Philo so phie dualiste socra tique
et plato ni cienne renforcée par la logique aris to té li cienne du tiers- 
exclu, mono théisme de l’être reje tant le non‐être comme le mal, le
multiple, fausse dialec tique de type hégé lien, prison nière d’une thèse
et d’une unique anti thèse, tous ces cadres cultu rels favo ri saient en
Occi dent le mythe, et même le culte, du héros combat tant et vain‐ 
queur du monstre des ténèbres (Durand, 1992, p. 202‐207 ; Baudouin,
1952 ; Camp bell, 1956 ; Vries, 1963 ; Sellier, 1970).
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Pour faire simple —  si toute fois une telle simpli fi ca tion est permise
pour une culture de plus de cinq mille ans et couvrant une popu la tion
de plus d’un milliard d’indi vidus  !  — et si l’on résume l’étude que
Chaoying Sun a consacré à l’imagi naire chinois (Durand & Sun, 2000,
chap. 3), disons que la plupart des grands emblèmes de la civi li sa tion
chinoise (Mathieu, 1989 ; Granet, 1988 ; Granet, 1994 ; Eberhard, 1986 ;
Yuan, 1985) indiquent une orien ta tion nocturne —  mystique ou
synthé tique, selon la termi no logie de Gilbert Durand  — de l’imagi‐ 
naire chinois : le fameux ding (tripode) auquel est assi milé le Dao/Tao
lui‐même (Lao- tseu/Laozi, 1967), le Ming Tang dans la salle centrale
où siège le «  Fils du Ciel  » de l’empire du Milieu  (Zhong‐guo) et la
Grande Muraille  (Wan- li-chang-cheng), enfer mant et défen dant
l’empire sur cinq mille kilo mètres, sont des symboles mystiques
—  c’est- à-dire suggé rant la logique de duali tude où le contenu
suggère le conte nant, et vice versa — au plus haut degré et de la plus
vaste exten sion. On se trouve face à une logique et une symbo lique
portées par une langue idéo gram ma tique, dans laquelle un signe
—  lui‐même composé géné ra le ment de sous- signes (éléments de
base ou clés) — dit direc te ment ce qu’il montre (image ou concept),
sans succomber aux pièges des analyses gram ma ti cales (genre,
nombre) ou alphabétiques.
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Mais encore plus inté res sants, en ce qui concerne notre sujet, sont
les aspects synthé tiques de ce nocturne culturel. C’est que le
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dragon  (long), c’est- à-dire l’empe reur comme «  mandat du Ciel  »,
moyeu du monde, est le modèle de la mise en ordre à la fois des
contraires qui consti tuent la nature ou la société  (coin ci‐ 
dentia  oppositorum) et du dérou le ment (au sens fort du terme)
temporel des choses. L’empe reur au milieu  du Ming  Tang ordonne
aussi bien les orien ta tions de l’espace que le calen drier. La philo so‐ 
phie de l’être, chère à l’Occi dent, est remplacée par une philo so phie
de l’inces sante et consti tuante trans for ma tion qui est contenue dans
un livre immé mo rial — ou tout au moins dont on attribue la créa tion
légen daire au dragon lui‐même qui l’aurait apporté au démiurge
Fu‐Xi (lui‐même figuré avec une queue de serpent)  —,  le
Livre des Changements (ou : Livre des Transformations / Yi Jing), qui a
inspiré, pour le moins, tous les fonda teurs de la philo so phie chinoise
—  Confu cius, Laozi, Zhuangzi, etc.  (Yi  King. Le  Livre
des Transformations, 1973). Ce système des trans for ma tions à partir
de deux seuls éléments,  le  Yang (figuré par une ligne continue)
et le Yin (figuré par une ligne rompue en son centre), repose sur les
soixante- quatre combi nai sons possibles de ces deux figures linéaires
grou pées en hexa grammes. Il y a donc en toute circons tance (natu‐ 
relle, poli tique, sociale, psycho lo gique) soixante- quatre occur rences
possibles de situa tions instables et toujours muables. Remarque capi‐ 
tale  : le dualisme primitif et appa rent  du  Yin et  du  Yang absolus
—  c’est- à-dire occu pant l’un ou l’autre les six traits de l’hexa‐ 
gramme — est radi ca le ment mino ri taire puisqu’il ne figure que deux
(1 + 1) occur rences sur les soixante- quatre ! Le dualisme se dissout en
duali tudes en même temps que l’être se monnaye en ses deve nirs  !
Dans la collec tion de huit trigrammes matri ciels (Tour nier, 1991,
p.  110), le dragon est l’emblème du  trigramme Zhen qui se situe
comme troi sième terme : après le Père, c’est- à-dire le Ciel, et la Mère,
c’est- à-dire la Terre, le fils premier- né a pour image le tonnerre  ;
dans le quadrant des saisons, il est la marque du Nord‐Est 4. Début du
quadrant Est, début du prin temps, « c’est alors que le Yang mani feste
le plus acti ve ment son pouvoir de muta tion » et son attribut essen tiel
est « le mouve ment ». Si l’on passe du calen drier à l’horloge, là encore
le dragon est situé à une place stra té gique : l’heure où le Yang croît et
provoque des muta tions (cinquième heure double de l’horloge
chinoise, c’est- à-dire entre sept et neuf heures).
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Conclusion
Ainsi l’image du dragon, si chargée de mali gnité en Occi dent et
néces si tant un héros pour la combattre et, contre la perver‐ 
sité  multiple, rétablir la soli dité de l’être, est en Orient chinois une
image béné fique qui s’enri chit de toutes les richesses de la multi pli‐ 
cité  : assi milé au « Fils du Ciel », empe reur de l’ici‐bas terrestre, au
moyeu du monde chan geant, il  assure la bonne ordon nance des
plura lités poli tiques, géogra phiques, calen daires, anthro po lo giques.
Face à face se trouvent dres sées deux visions du monde  : l’une qui
sauve l’être- un en pour fen dant le dragon, l’autre qui se contente de
mettre en ordre chan ge ments et trans for ma tions… Au  passage, on
peut souli gner le béné fice d’un trai te ment scien ti fique synchro nique
pour élucider les vastes hori zons de très longues durées cultu relles.
Reste à se demander si des cultures fondées sur des valeurs si anta‐ 
go nistes attri buées à l’arché type commun de l’animal fabu leux à tête
humaine, à corps de serpent, à griffes de tigre peuvent s’accorder
pour une fruc tueuse gestion du monde qui est le partage de notre
commune condi tion humaine…
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NOTES

1  Cet article a d’abord été publié deux fois en Belgique  : Chaoying Sun &
Gilbert Durand, 1996, « Renver se ment euro péen du dragon asia tique », dans
Saints et Dragons. Rôle des tradi tions popu laires dans la construc tion
de  l’Europe, Bruxelles, Minis tère de la Commu nauté fran çaise de Belgique,
série «  Tradi tion Wallonne  », vol.  1, p.  15‐26  ; Chaoying Sun & Gilbert
Durand, 1997, «  Renver se ment euro péen du dragon asia tique  », Cahiers
inter na tio naux de  symbolisme, n   86-87-88, Rôle des tradi tions popu laires
dans la construc tion de l’Europe. Saints et dragons, p. 15‐26. Il y eut ensuite
une publi ca tion en Italie : « Il drago in Asia e in Europa », traduit en italien
par M. P. Rosati, Atopon, vol. VI, 2007, p. 9‐22. Le texte publié ici a été mis en
forme par Maria- Ying Durand qui a égale ment ajouté et traduit en anglais le
résumé, et établi la biblio gra phie pour la présente version.

2  À Taiwan et dans le sud de la Chine, on mange beau coup de serpents car,
selon la méde cine chinoise, la chair de serpent rend les yeux clairs.

3  Pour les illus tra tions du Codex de Bamberg et du Beatus, voir Beres niak &
Random (1988).

4  Selon une version mand choue, le dragon serait signifié par  le  Yang
maximum, le premier trigramme, et réap pa raî trait dans les trans for ma tions
de l’hexagramme Qian (Kien), le créa teur, le ciel (trans for ma tions parfai te‐ 
ment régle men tées mais dont nous n’avons pas à traiter  ici), Gou (Kou,
44  figure), Tongren (Tun Jen, 13 ), Dayou (Ta You, 14 ), Guai (Kouei, 43 ), Bo
(Po, 23 ). Voir Tour nier (1991, p. 111).

RÉSUMÉS

Français
En Europe, la liste des saints sauroc tones, tueurs de dragons, est longue  :
depuis l’archange Michel, saint Georges, saint Marcel jusqu’au capi taine
Nemo du célèbre roman de Jules Verne. Il en va diffé rem ment en Asie conti‐ 
nen tale et spécia le ment en Chine, où le dragon jouit d’une valo ri sa tion
extrê me ment posi tive. Quelles sont les causes d’un tel renver se ment
symbo lique  ? C’est ce que nous tentons d’élucider dans cet article. Le
dragon, si chargé de mali gnité en Occi dent et néces si tant un héros pour le
combattre et restaurer, contre la perver sité multiple, la soli dité de l’être,
est, en Orient chinois, une image béné fique qui s’enri chit de toutes les
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richesses de la multi pli cité  : assi milé au «  Fils du Ciel  », empe reur de
l’ici‐bas terrestre, au moyeu du monde chan geant, il assure la bonne ordon‐ 
nance des plura lités poli tiques, géogra phiques, calen daires et anthro po lo‐ 
giques. Deux visions du monde se trouvent dres sées face à face  : l’une qui
sauve l’être‐un en pour fen dant le dragon, l’autre qui recon naît la valeur des
chan ge ments et transformations.

English
The list of saints dragonslayers is long in Western tradi tion: from archangel
Michael, Saint George, Saint Marcel up to captain Nemo from the famous
Jules Verne’s novel. It is quite different in East Asia and espe cially in China,
where the dragon bene fits from an extremely positive valu ation. What are
the causes of such a symbolic reversal? This is what we are trying to
elucidate in this paper. The dragon, so laden with malig nity in the West and
requiring a hero to fight it and to restore, against multiple perversity, the
solidity of the concept of being, is an auspi cious image in the Chinese world
that bene fits from the riches of multi pli city: assim il ated to the “Son of
Heaven”, emperor of all under heaven, located in the center of the chan ging
world, he ensures the correct order of polit ical, geographic, calendar, or
anthro po lo gical plur al ities. Two  world views stand face to face: one that
saves being by slaying the dragon, the other which recog nizes the value of
changes and transformations.
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