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Introduction : citer Qu Qiubai aujourd’hui (I) TC "ntroduction : citer Qu Qiubai aujourd'hui" \f C \l "1" 
A partir du présent : vernis nationaliste et réalité capitaliste TC "A partir du présent : vernis nationaliste et réalité capitaliste" \f C \l "1" 
C’est en considérant, à l’instar de Walter Benjamin, le rôle de l’historien dans sa capacité à exprimer « l’éclatement de la continuité historique », à réhabiliter ce qui a échoué et à suivre les voies(x) perdues de l’histoire que cet essai s’envisage.
 La perspective politique, sociale et internationaliste du révolutionnaire marxiste Qu Qiubai ne se marie guère avec l’esprit du temps d’une Chine-puissance qui associe avec « succès » et fierté une condition capitaliste, une gouvernance autoritaire et un discours nationaliste culturel. Son approche politique de la culture et l’idée d’un pouvoir effectif de la culture non seulement pour interpréter ou refléter le monde mais aussi pour le transformer ne fait plus recette dans une Chine contemporaine convertie à la fatalité de l’imaginaire économiste du capitalisme. 
Il s’agit alors de convier ses textes dans le présent comme des citations susceptibles d’être interrogées, discutées et parfois confrontées à d’autres pensées. Les essais culturels écrits dans les années 1931-1934 sont antérieurs au devenir hégémonique de deux récits dominants de la Chine contemporaine, deux faces d’une seule et même pièce : le récit essentialiste de la Chine nation et culture unique, Autre absolu et porteur d’une modernité alternative, et celui de la Chine libérale inscrite dans le temps universel et linéaire du développement économique et politique, à l’école de l’Occident, en phase de transition, mais bientôt prête à prendre la première place dans les statistiques. 

Malgré des traces discursives encore tenaces, le pouvoir politique à Pékin au début du xxie siècle ne pouvait plus faire reposer sa légitimité sur la révolution et l’avènement du communisme. De même, il se refusait encore à rechercher une légitimité populaire à travers l’imitation du modèle des démocraties libérales représentatives, mais inscrivait néanmoins la Chine à l’intérieur de la mondialisation néolibérale en faisant reposer son pouvoir sur le maintien de la croissance associée à une hausse, ou sa promesse illusoire pour d’autres, du niveau de vie accompagnée de l’enrobage idéologique du discours de la « société harmonieuse », ou hexie shehui 和谐社会. 
 
En 2003, une affiche de propagande dans les rues de Pékin révélait avec une grande clarté la dimension bipolaire des référents idéologiques d'un régime chinois qui fait osciller ses discours de légitimité entre un futur en marche et un passé immuable. L’arrière-plan de l’affiche nous montrait une image de synthèse de la ville de Pékin et de sa modernité architecturale représentée par une forêt de gratte-ciel traversée d'imposants réseaux autoroutiers : le Pékin hypermoderne du xxie siècle, celui de la croissance à deux chiffres et des Jeux Olympiques de 2008. Au premier plan, avait été superposé à l'image un dragon d'or, au long cou fier et arrogant. La légende précisait : « Luttons pour faire de notre nation un pays socialiste riche et puissant, démocratique et civilisé. » Ce texte nous disait ainsi que la Chine est toujours dans un processus historique qui tend vers un demain, un avenir meilleur, c'est-à-dire plus riche, plus puissant, plus démocratique et plus civilisé. Le dragon faisait figure de référent local, national et culturel, et répondait ainsi au processus universel, et présenté comme culturellement neutre, de modernisation ; il était l’illusion de l’invariant culturel dans le mouvement perpétuel du progrès et de l’Histoire. L'image ne précisait cependant pas que le dragon, référent « culturel » et icône de la nation, était lui aussi un produit de la modernité en tant que discours universaliste des « différences culturelles » et trajectoire de la construction moderne de l'Etat-nation en Chine. 
De même, en octobre 2001, le Président chinois en fonction, Jiang Zemin 江泽民, illustrait lui-même la mutation idéologique du nationalisme chinois en n’hésitant pas à revêtir, lors d’une conférence internationale, une veste de mandarin de style traditionnel.
 Autre image, même anxiété identitaire. Cette manifestation vestimentaire, bien que purement symbolique et anecdotique, s’inscrit dans une tendance de fond de réappropriation et de réinvention d’une continuité historique chinoise.
 

Faisant fonction de paravent, ce nouvel habillage du pouvoir occulte deux réalités historiques de la Chine moderne, à savoir que l’Etat-nation chinois formellement fondé en 1949 est non seulement une construction récente, mais aussi qu’il s’inscrit tout entier dans une tradition politique et théorique produit d’une modernité qui, si elle est aujourd'hui une condition universelle s’appliquant de façon toujours singulière dans différents espaces socio-historiques, n’en a pas moins une histoire dont le point de départ, le sujet dominant et les règles du jeu furent d'abord euro-américains. De cette modernité, les autorités chinoises ne voudraient maintenant retenir que le volet technologique et économiste, ce que la propagande encense sous le vocable neutre et faussement consensuel de « modernisation ».
 
Il existe pourtant un volet politique radical au projet de la modernité, celui de l’émancipation individuelle et collective et de l’autonomie des institutions humaines, idéal démocratique et révolutionnaire dans « lequel la validité de la loi est maintenue en permanence ouverte, et où l’individu regarde les institutions qui règlent sa vie comme ses propres créations collectives – en droit toujours transformables. ».
 Dévoyé par le socialisme bureaucratique pendant la période maoïste, le projet d’autonomie reste un idéal annihilé par le caractère hétéronome d’un capitalisme d’Etat régi par l’idéologie de la « rationalité économique ».
 
Le nationalisme voile la réalité d’une société spectaculaire marchande intégrée en devenir qui rend la Chine bien peu singulière et nous rappelle qu’elle s’inscrit dans le temps long d’une histoire mondiale de la domination de la sphère et de la rationalité économique.
 Il est ici l’idéologie qui invoque le mythe de l’immuable identité nationale pour masquer cette banalité capitaliste de « la condition chinoise » aujourd’hui.
 Une idéologie non seulement profondément inscrite dans l’imaginaire collectif de la population chinoise mais aussi horizon quasiment indépassable dans les milieux intellectuels chinois irradiant un spectre allant des « nationalistes culturels » aux libéraux en passant par la Nouvelle Gauche.
 De Liang Qichao, réformiste de la dernière dynastie chinoise, à Mao Zedong, la trajectoire historique chinoise au xxe siècle peut être lue comme celle de la construction politique patiente et continue de l'Etat-nation, le moment révolutionnaire et internationaliste ayant été une simple pause, toute relative au vu de l’ancrage historique et idéologique nationaliste du maoïsme, dans ce mouvement de nation building.
 Il faut cependant convenir qu’aujourd’hui, au moins sur le plan idéologique et politique, le temps révolutionnaire d'un dépassement de la nation est révolu et que la clôture de la « communauté imaginée » s’est désormais refermée pour longtemps sur la Chine. Ainsi, à mesure que cette « signification imaginaire sociale » de la nation s’est renforcée, le discours révolutionnaire et l’héritage idéologique communiste ainsi que son histoire se sont peu à peu effacés de la mémoire officielle au point d’être complètement absents lors de la Cérémonie d’ouverture des Jeux Olympiques de Pékin 2008.
 
L’identité nationale ne saurait se résumer à une idéologie officielle devenue dominante, il s’agit aujourd’hui d’un imaginaire diffus prenant des formes multiples et constitutives de l’industrie culturelle chinoise sans posséder pour autant l’exclusivité à l’intérieur d’une culture marchande moins unifiée et plus hétérogène que l’ancienne culture révolutionnaire maoïste. La « communauté imaginée » chinoise aujourd’hui se constitue avant tout à travers un espace économique commun impliquant des pratiques de consommation devenues nationales avant d’être le fruit uniquement d’une idéologie d’Etat.
 L’entrée de la Chine dans le processus de globalisation, ou mondialisation du capitalisme, non seulement ne conteste pas l’identité nationale chinoise mais, au contraire, tend à renforcer l’homogénéité des pratiques à l’échelle nationale.
 
Cette fonction d’unification culturelle d’une économie moderne qui accompagne et affermit la culture nationale était déjà envisagée par Qu Qiubai dans ses réflexions sur la constitution d’une langue commune à travers le développement d’une économie de marché capitaliste à l’échelle de la Chine. Le moment historique de Qu Qiubai, à la différence du contemporain, donnait cependant à voir une Chine qui n’avait pas encore inventé sa culture nationale, c’est-à-dire une culture moderne applicable de façon homogène à l’espace et à la population d’un Etat-nation qu’il restait aussi à établir de façon intégrale. En 1930, la Chine n’existait pas encore en tant qu’Etat-nation moderne constitué, il lui « manquait » notamment l’attribut, toujours très relatif et politique mais néanmoins essentiel à l’imaginaire de la nation, qu’est l’homogénéité : ethnique et/ou « raciale », culturelle et/ou linguistique. 
La révolution inachevée au miroir de la « culture européanisée » TC "La révolution inachevée au miroir de la \« culture européanisée \»" \f C \l "1" 
Absence d’une culture nationale, mais présence, déjà, d’une forme de globalisation, autre nom de ce qui constituait à l’époque de Qu Qiubai une société capitaliste, internationale et « semi-coloniale » et à laquelle il se confronte dans ses écrits. En insistant sur son caractère fragmenté, multiple et partiel, Shih Shu-Mei considère le « semi-colonialisme » comme « les effets spécifiques de la présence de différentes puissances impériales en Chine réparties en pointillés sur les territoires de la côte est ».
 Initiée avec la guerre de l’opium en 1839, la politique impérialiste des puissances euro-américaines et du Japon s’affermit considérablement à partir de la fin du xixe siècle lorsque les nations se partagent le pays en zones d’influence, que les quartiers coloniaux se multiplient dans les grandes métropoles et que les capitaux et firmes étrangers s’installent massivement en Chine. Le passage à l’impérialisme représente une étape supplémentaire de l’expansion économique occidentale dans le monde. Il ne s’agit plus de vendre et d’acheter avec profit des marchandises, comme ce fut le cas à l’époque de l’ « ouverture » de la Chine, mais d’investir « en dur » dans des mines, des usines, des voies ferrées en pays lointain. Les capitaux qui vont ainsi être investis constituent une masse financière bien plus lourde que les anciens comptoirs commerciaux du libre-échange.
Les écrits interprétés dans cet ouvrage visent les conséquences culturelles de cette situation « semi-coloniale ». Ils mettent en exergue un clivage entre ce que Qu Qiubai nomme la « culture européanisée » et les « masses », conséquence, selon lui, de la dimension coloniale de la modernisation et de l’échec de la bourgeoisie chinoise à constituer une culture moderne nationale et populaire.
 
Alors qu’elle n’est plus un Empire mais ne constitue pas encore un Etat-nation moderne, la Chine entre partiellement dans une modernité dont les effets, dans ses aspects aussi bien économiques, sociaux, esthétiques et culturels que technologiques, sont profondément hétérogènes. Au développement inégal selon les régions, il faut ajouter, dans l’espace social et géographique, une appropriation non synchronisée du « nouveau » sous toutes ses formes : relations sociales, pratiques économiques, mœurs, techniques, idées, mots, genres culturels, imaginaires, institutions politiques, etc. La modernité culturelle et intellectuelle, à travers le voyage des textes et des théories, a précédé les mutations économiques et sociales, et la Chine a négocié son occidentalisation par le haut avec la médiation des élites intellectuelles. Ce que Qu identifiait comme la « culture européanisée » est le produit de cette mutation politique, sociale et économique radicale ; c’est pourquoi il notait un écart, temporel, entre des formes d’expressions modernes et nouvelles minoritaires mais dominantes et une « réalité » culturelle chinoise encore majoritairement représentée par les formes et les pratiques culturelles traditionnelles. 
La génération qui va soutenir le mouvement patriotique du 4 mai 1919 contre les conclusions du Traité de Versailles se situe dans une perspective de rupture politique et culturelle radicale avec l’ancienne tradition lettrée, un positionnement par rapport au passé qui signe sa condition moderne.
 Première génération formée après l’abolition du système des examens impériaux, les activistes culturels prolifiques des années vingt du siècle dernier ont étudié dans des écoles nouvelles, sont partis aux Etats-Unis, en Europe ou au Japon pour y effectuer leurs études et ont lu et traduit massivement la littérature politique, philosophique et romanesque des canons européens et russes. Bien qu’inscrits dans un espace social-historique chinois, ils se revendiquent avant tout comme modernes, anti-traditionnalistes et occidentalistes. Cependant, alors qu’ils se positionnent politiquement comme « chinois » et manifestent un patriotisme moderne, leur imaginaire culturel et littéraire occidentaliste ne donne pas à leur mouvement l’ancrage populaire indispensable à la constitution d’une culture nationale. Qu Qiubai proposera l’image provocante de la « Grande Muraille » pour décrire le mur qui les sépare des « masses » chinoises.
 
La « Nouvelle culture », anti-confucéenne, démocratique, scientifique et occidentaliste va accompagner indirectement la constitution de nouvelles forces politiques susceptibles de faire l’unité du pays contre les Seigneurs de la guerre et les puissances coloniales. Dans sa politique de soutien aux pays colonisés, le Komintern encourage et apporte son aide technique et financière à un front uni entre le Parti nationaliste, ou Guomindang 国民党, et l’embryon de Parti communiste chinois, Gongchandang 共产党, créé en 1921. Correspondant d’un quotidien chinois à Moscou au cours des années 1920-1922, Qu Qiubai rejoint le camp de la révolution pendant ce séjour et devient, grâce à sa connaissance du russe, un théoricien et stratège majeur du Parti. En dépit du front uni avec les nationalistes, le PCC renforce considérablement ses positions dans les villes chinoises au gré des mouvements sociaux, des grèves et des manifestations qui se multiplient à partir de 1923. La situation sociale se tend encore d’avantage en mars 1925 et les revendications deviennent alors autant sociales qu’elles sont anti-impérialistes ; les manufactures et les usines de l’’industrie moderne chinoise, théâtre de ces tensions, étant en partie contrôlées par des entrepreneurs et des capitaux étrangers.
 Le front uni éclate en 1927 lorsque Tchiang Kai-shek 将阶石décide d’écraser le mouvement révolutionnaire après avoir lancé, avec les communistes, l’opération militaire dite de l’expédition vers le nord censée faire enfin l’unité politique du pays et assujettir définitivement les Seigneurs de la guerre.
 Dans ce contexte de rupture avec le parti « bourgeois », Qu Qiubai, alors secrétaire général du Parti, coordonne le lancement de plusieurs offensives insurrectionnelles dans certaines villes chinoises, telles que Nanchang 南昌 et Guangzhou 广州, avec l’idée illusoire que le moment est propice à une prise du pouvoir politique. La politique « aventuriste » des révolutionnaires, qui se poursuivra jusqu’en 1931, soutenue par Moscou et Staline, ne sera alors qu’une succession de déroutes.

Les écrits culturels de Qu Qiubai doivent être lus comme le produit d’une réflexion sur ce rapport de force défavorable pour le mouvement communiste au sein de la société chinoise. Ils interrogent l’état de la superstructure et de l’idéologie dominante au sein des « masses » chinoises en lisant finalement l’échec militaire et politique à l’aune de ce que Qu Qiubai considère comme un autre écueil, une autre révolution inachevée : celle du champ littéraire et culturel, de la « Nouvelle culture » du 4 Mai qui annonçait une littérature pour tous, une langue nationale littéraire et populaire et l’avènement de valeurs progressistes autour des concepts importés des Lumières occidentales devenus depuis néologismes en chinois tels que la démocratie, ou minzhu民主, la nation, ou minzu 民族, la république, ou gongheguo 共和国, la science, ou kexue 科学, l’individu, ou geren 个人, etc. 
Tandis que le mouvement du 4 Mai faisait de la culture lettrée traditionnelle et du passé impérial confucéen l’ennemi absolu des progressistes chinois, à partir de 1927, moment de la rupture du Front Uni, les clivages se redéfinissent peu à peu autour de la question sociale et de la révolution. En 1931, alors que la situation politique a changé et que les révolutionnaires ont été mis en échec dans toutes leurs tentatives insurrectionnelles, Qu Qiubai appelle à une nouvelle révolution littéraire et culturelle, populaire et prolétarienne, qui dépasse les standards de la « Nouvelle culture », et réalise le projet initial du « 4 Mai » d’une révolution démocratique et culturelle. La « culture européanisée », porteuse de modernité et d’idéaux politiques révolutionnaires, bloc dominant de la révolution culturelle bourgeoise, s’est avérée incapable de devenir populaire/national, laissant aux formes et aux idéologies traditionnelles l’hégémonie au sein des « masses » chinoises. 
Qu ne cesse d’insister sur le fait que les conceptions du monde et de la société des individus – et l’imaginaire collectif qu’elles constituent – se forgent à travers les représentations construites par l’art et la littérature, ou wenyi 文艺. Le combat idéologique, et la lutte des classes, se situe donc au sein même de la culture populaire, il doit être gagné avant d’envisager la possibilité d’une révolution politique. La culture populaire, les langues – vernaculaires, écrites, locales, communes et/ou nationales - et la relation des intellectuels révolutionnaires aux « masses » deviennent ainsi des problématiques fondamentales à partir desquelles le théoricien élabore des propositions et développe une critique. Comment gagner la bataille politique sans être hégémonique sur le terrain culturel ? Comment appeler à la révolution et à de nouvelles valeurs politiques dans une langue et des genres culturels étrangers à la majorité des Chinois ? 
Le « devenir moderne » de la Chine à Shanghai TC "Le \« devenir moderne \» de la Chine à Shanghai" \f C \l "1" 
Qu Qiubai écrit ses textes sur la culture et la langue dans la métropole de Shanghai où, en tant que leader et militant communiste, il survit clandestinement à la terreur et à l’ordre imposé par le Guomindang. Espace non-national, la souveraineté chinoise à Shanghai est limitée par le régime semi-colonial des puissances occidentales et du Japon, et son environnement culturel moderne et occidentalisé contraste avec les territoires de l’intérieur encore peu touchés par la modernité. Cette dimension capitaliste et semi-coloniale exceptionnelle de Shanghai éclaire la perspective théorique de Qu Qiubai dans ses écrits sur le culturel, et permet de comprendre que le référent local (langues, culture populaire) de l'auteur n’est pas celui d’une hypothétique « culture nationale ». 
La société shanghaienne témoigne alors de l’émergence de nouvelles catégories sociales qui bouleversent l’ordre ancien dominé par le mandarinat. Colons étrangers, marchands et entrepreneurs capitalistes, « prolétariat » naissant et « petit peuple urbain où se côtoient notables appauvris, modestes fonctionnaires, employés de boutiques, étudiants, maîtres d’écoles et professeurs de lycée, journalistes et écrivains » représentent dans toute leur diversité ce monde shanghaien dans lequel s’inscrit Qu Qiubai.
 Shanghai représente, poussée à son paroxysme, la première modernité chinoise qui accompagne l'industrialisation, le développement d'une économie de type capitaliste et la présence coloniale des occidentaux. Conséquence des traités inégaux, les concessions, nationales ou internationales, constituent des territoires annexés dans les grandes villes chinoises par les puissances européennes et le Japon. Au contact de cette culture étrangère, les classes économiques dominantes et les élites culturelles entrent dans cette modernité qui se traduit pour eux par une forme d’occidentalisation et par l’adoption des modes de vie, des valeurs et des imaginaires des « colonisateurs ». Dans les années vingt en Chine, être moderne signifie vivre à l'occidentale : se divertir en jouant au golf ou sur les champs de courses, écouter du jazz ou aller au cinéma. La figure japonaise de la moga (transcription japonaise de « modern girl », modeng gouer 摩登狗儿en mandarin) indépendante, sophistiquée, à la mode occidentale, imprègne les revues et les imaginaires chinois de l'époque. Les appartements modernes peuvent être équipés d'un poêle à gaz américain et d'un grand frigidaire, d'une salle de bain carrelée et d'une véranda. Les allumettes, le miroir, la brosse à dents, le dentifrice, la bouteille de lait, la gomme, l'eau-de-Cologne, le savon odorant, le boîtier à cigarettes, les gants, le vélo, le gramophone... autant de « choses modernes » courantes dans le Shanghai de Qu Qiubai.
 La modernité de la vie quotidienne, correspondant à une image idéalisée d'un mode de vie bourgeois à l'occidental, ne cesse d'être représentée, vantée et vendue par une presse magazine (telle la revue Xiandai 现代), notamment féminine, à la popularité croissante. 
Ce contexte d’un espace social en mutation, dominé par la nouveauté et l’apparition de la marchandise dans la vie quotidienne où l’ordre traditionnel se décompose et où de nouvelles relations sociales, modernes et capitalistes, se reconfigurent, sert de toile de fond aux réflexions critiques de Qu Qiubai. L’écrivain critique les modes de la bourgeoisie shanghaienne mais anticipe et souhaite accompagner par ailleurs le « devenir moderne » de la Chine et ses transformations sociales et culturelles. 
Le règne de la nouveauté n’induit cependant pas la disparition du passé dans un temps linéaire universel « homogène et vide ».
 Qu Qiubai fait ainsi l’expérience de la « synchronicité du non-synchronique et la simultanéité du non-contemporain ».
 Dans ses écrits sur la langue, le système d’écriture et les genres littéraires et culturels, il constate la coexistence dans le présent des traces de différentes époques et critique un « passé qui ne passe pas », qui cohabite avec le nouveau et le moderne. Dans la perspective du matérialisme historique de Qu Qiubai, cette situation d’hybridité diachronique est un phénomène temporaire, transitoire, précédant l’effacement et la mise en patrimoine du passé, et la résolution de ces contradictions dans le futur au profit d’un présent perpétuel à venir. Le recul historique que nous pouvons avoir aujourd’hui révèle cependant que cette tension dans la simultanéité du nouveau et de l’ancien dans le présent représente une condition inhérente à la modernité. 
Les écrits de Qu Qiubai sont ainsi parcourus d’une double inquiétude : un regard à la fois tourné en direction d’un espace culturel chinois qui, en 1930, est hétérogène et non-synchronique, et une lecture progressiste de l’Histoire qui amène l’auteur à anticiper un inévitable « devenir moderne » de la Chine, qui n’est pas seulement économique et social mais aussi culturel et linguistique et qu’il faut accommoder et « localiser », populariser, puis, à terme, nationaliser. Cette problématique étant indissociable de la situation semi-coloniale de la Chine en 1930 et de sa secondarité dans la modernité. La lecture de ses textes sur la culture et la langue dévoile l’attention critique et inquiète qu’il porte à cette accommodation du « moderne », qui contient aussi le « révolutionnaire », en Chine. Il déplore cependant un « devenir moderne », non populaire/national, limité aux élites culturelles, qui empêche les « masses » chinoises de sortir d’un univers culturel qu’il se représente comme traditionnel et « moyenâgeux ». 
L’invention d’une identité de culture et de langue en Chine se lit chez Qu Qiubai comme l’action de rendre populaire le moderne sans que cette opération ne se résume à imposer par le haut une langue et une culture à des populations dispersées et hétérogènes. Cette épistémologie des théories politico-culturelles de l’auteur induit l’idée de la construction d’une culture commune révolutionnaire chinoise à partir de la réception d’une modernité-occidentalité dans l’espace de cultures et langues locales qui, en 1930, se composent d’éléments hétérogènes. Dans les écrits de Qu Qiubai, ce rôle de l’Europe dans l’invention d’une culture et d’une langue commune à la Chine ne se limite pas à l’apport d’outils théoriques : la culture moderne européanisée, son vocabulaire, ses formes culturelles et esthétiques, deviendront à terme le facteur d’unification de la diversité chinoise. La théorie et le projet révolutionnaire de l’auteur ne se dissocient pas d’une modernité par rapport à laquelle la Chine se trouve dans une situation de secondarité puisqu’elle subit l’occidentalisation et doit s’inventer une culture commune sans que celle-ci ne précède son entrée dans la modernité. 
Sa pensée affirme finalement la condition hybride de l’identité chinoise moderne à venir et s’inscrit contre le révisionnisme actuel qui laisse croire au caractère éternel, immuable et surtout non moderne de l’identité nationale chinoise. Si aujourd’hui l’Etat a fait son œuvre et construit à travers l’idéologie une conscience nationale qu’il s’applique à naturaliser par le discours, l’histoire culturelle du xixe siècle nous révèle que la nation chinoise s’est construite à partir d’une « mise en contexte mondiale » de la Chine dans laquelle cette dernière s’est trouvée obligée de négocier une secondarité et une hybridité initiale de sa condition moderne.
 Cette réalité d’une condition hybride, « le spectre d’une théorie et d’une praxis non chinoises » qui « hante la Chine moderne », est assumée et revendiquée par Qu Qiubai comme l’alchimie qui permet d’inventer une culture à la fois populaire et moderne.
 

Sa critique faussement nationaliste de l’impérialisme culturel derrière la « culture européanisée » des intellectuels et écrivains chinois ne stigmatise pas une culture étrangère en soi contre une authentique culture chinoise qui serait à préserver ou réinventer. Si elle comporte assurément une dimension culturelle, cette critique ne se situe pas pour autant sur une ligne anti-moderne et traditionnaliste.
 Cette approche - culturelle mais non culturaliste, nationaliste mais aussi internationaliste – signe la singularité de sa critique de la « Nouvelle culture » du 4 mai 1919 en même temps qu’elle révèle ses propres limites et contradictions à l’aune de sa position théorique et intellectuelle. Dans un mouvement contradictoire, Qu Qiubai déroule un discours critique d’une certaine forme d’européanisation et de colonialisme culturel dans une épistémologie marxiste universaliste qui, en tant que théorie politique, est une importation résultant finalement de l’impérialisme culturel même dont il fait la critique. Le militant révolutionnaire imagine alors la Chine à la fois comme un élément de la grande Histoire et comme un espace socio-historique local et décentré transformé radicalement par des puissances économiques et politiques allogènes. A sa vision universaliste et téléologique de l’Histoire, il développe la critique d’une culture européanisée, non pas dans le sens nationaliste d’un rejet de l’Autre, mais dans une posture anti-hégémonique car il considère que la culture européanisée contribue à entretenir la perpétuation d’une situation politique et économique d’oppression dans la Chine de 1930, et empêche le processus d’émancipation et d’éducation culturelle d’une majorité de Chinois. Car si, en effet, l’Occident représentait la voie de la modernité capitaliste par laquelle la Chine devait aussi passer, il imposait toujours (même dans le cas de la France qui était perçue comme source de la pensée des Lumières et exemple historique de la réalisation des idées révolutionnaires) le système colonial, constituant essentiel du capitalisme de l’époque. Sa perception hégélienne de la grande Histoire universelle et linéaire, associée à un occidentalisme radical, est une conception du monde commune à la génération des intellectuels chinois issue du 4 Mai qui a rendue presque impossible une critique culturelle de l’impérialisme en Chine.
 S’il n’est pas exempt de contradictions, le discours critique sur les aspects culturels de la situation semi-coloniale, émanant par ailleurs de l’aile gauche de l’intelligentsia chinoise, donne cependant aux thèses de Qu Qiubai sur le 4 Mai une incontestable originalité. 
Une communauté indéterminée TC "Une communauté indéterminée" \f C \l "1" 
Qu Qiubai pense le devenir révolutionnaire d’un sujet collectif hétérogène et dispersé – à savoir les « masses » - dont le futur ne se réduit pas à un devenir peuple ou nation. Il théorise une forme de résistance à une économie capitaliste et à une situation partiellement coloniale en imaginant que le sujet collectif qui subit la domination sociale et économique puisse s’emparer du « pouvoir culturel » dans une alliance avec les intellectuels révolutionnaires. Par sa dimension allusive et incertaine, cette indétermination de la communauté qui conteste l’ordre culturel établi donne toute sa singularité aux écrits critiques de l’écrivain de Changzhou. Cette communauté est indéterminée car ses contours sont indéfinis et son contenu est clivé par des classes, des langues, des pratiques culturelles et des « nationalités ». L’originalité de son imaginaire théorique tient au fait que ce sujet collectif, celui de la « langue commune », de la « culture des masses » et du « prolétariat » ne se confond pas avec une identité seulement « chinoise » et ne se trouve pas réduit à l’unité par le théoricien.  
Il ne s'agit pas, dans un geste nationaliste, de se réapproprier le populaire et d'imposer une culture nationale et traditionnelle contre celle européanisée et élitiste des écrivains et intellectuels de la période dite du 4 Mai 1919. Qu Qiubai souhaite participer à l'invention d'une culture et d'une langue qu'il ne définit pas comme étant « chinoise » mais plutôt populaire et révolutionnaire. En cela il se distingue de la rhétorique des « formes nationales » inaugurée par Mao Zedong à Yan'an, qui signera le point de départ de la récupération par les communistes du référent culturel à des fins nationalistes. La nation n’est pour lui qu’un discours idéologique des classes dominantes qui réduit à l’unité une réalité très hétérogène traversée non seulement par des luttes de classes sociales mais aussi par une multiplicité géographique, culturelle et linguistique. 
Si, en bon lecteur de Marx, Qu Qiubai envisage le devenir monde du capitalisme et la disparition progressive des barrières nationales, il constate aussi que la Chine n’a pas encore constitué cette culture nationale et que les clivages culturels et linguistiques continuent d’exister à l’intérieur d’un espace chinois qu’il lit parfois comme un espace géographique. Cette perspective l’amène à positionner son regard à la fois au-delà et en-deçà des cultures nationales uniformisatrices. Nous savons aujourd’hui que si la culture nationale moderne chinoise s’est construite en opposition avec les impérialismes culturels, elle s’est aussi unifiée et homogénéisée contre la diversité des pratiques culturelles et linguistiques locales.
 Les écrits de Qu Qiubai témoignent du moment où la modernité, capitaliste et coloniale, est entrée en Chine sans avoir encore investi, formaté et uniformisé un espace populaire fragmenté et hétérogène.  
Les textes étudiés dans le cadre de ce travail renvoient finalement tous à la problématique du commun et du populaire. C’est pourquoi la tension théorique de ces pages se situe entre un imaginaire du commun et du national, entre la pensée d'une langue commune et la critique d'une langue nationale, entre l'invention d'une culture moderne des masses et le souci maoïste des formes culturelles nationales. Qu Qiubai envisage un devenir commun qui ne soit pas en même temps une uniformisation en surplomb de type jacobine d’une culture nationale et/ou prolétarienne. Il imagine une (ré)-appropriation par le bas et par les périphéries de formes d’expressions culturelles et linguistique modernes monopolisées par ce que son discours marxiste nomme les classes dominantes. 
Son approche ne se confond pas avec une perspective et une politique étatique, mais elle conteste toute volonté nationale ou avant-gardiste léniniste d'imposer une culture et une langue par le haut aux « masses » chinoises. Il critique notamment de manière systématique l’idée de langue nationale, conscient de la violence épistémologique et d’une forme de colonialisme intérieur sous-tendant les projets d’institution d’une langue unique standard. Inventer une culture commune populaire révolutionnaire et moderne à partir des formes prises par les arts et les littératures populaires et les langues réellement parlées par la population en Chine constitue l’un des objectifs politiques prioritaires de Qu Qiubai. Dès lors, l’enjeu pour les intellectuels de gauche n'est pas de créer une culture d'Etat ou nationale, mais d'investir un espace culturel déjà existant pour le transformer, y intégrer les éléments nouveaux de la « Nouvelle culture », « européanisée », des années vingt, et lui donner un contenu politique révolutionnaire. Réduire la fracture culturelle entre le monde des élites culturelles, dont font partie les intellectuels de gauche, et ce que Qu se représente comme les « masses » chinoises, implique un changement de position des intellectuels : ils doivent « aller aux masses », mot d'ordre déjà présent dans les écrits des initiateurs de la « Nouvelle culture », tels Li Dazhao 李大钊 (1889-1927), et repris par Mao Zedong dans une version plus radicale à Yan'an.
 
Un militant culturel en lutte pour l’hégémonie TC "Un militant culturel en lutte pour l’hégémonie" \f C \l "1" 
Ecrits entre 1931 et 1934, les essais discutés dans ce travail traitent des différentes formes d'expression - artistiques, linguistiques et culturelles, dans une perspective sociale et politique. Militant de la culture, Qu Qiubai ne pense jamais les productions textuelles autrement que dans leur dimension sociale et historique, conscient que les mots et les formes de langages sont traversés par toutes les tensions d’une situation sociale-historique donnée. Il lit « le texte comme condition de déchiffrage politique du monde » et, par cette approche sociologique de la culture, effectue un travail de démystification de la dimension nationale d'une langue, d’une culture ou d'une littérature.
 Plutôt que de s’attarder sur la question de la production ou celle du processus de création artistique, l'auteur nous entraine dans une politique de la réception des productions culturelles et de ses effets. 

En tant que marxiste, et donc en tant que matérialiste, Qu Qiubai développe une approche politique singulière des phénomènes culturels, littéraires et linguistiques. Il n'envisage pas uniquement ces formes d’expressions à partir de l'axiome classique qui veut que les superstructures idéologiques « reflètent » les conditions sociales et économiques mais considère que la culture est aussi un champ de luttes pour l’hégémonie. Il déplace la question de la révolution et donc de la prise du pouvoir politique du terrain économique et social vers le terrain culturel et linguistique. Son repli vers des questions littéraires et culturelles au début des années mil neuf cent trente n'est pas un renoncement à l'action politique et révolutionnaire, mais un déplacement stratégique du combat dans le champ culturel.
 Alors qu'il investit le champ culturel de ses théories politiques marxistes-léninistes, il enrichit, dans un même mouvement, son discours purement économiste d'une donnée culturelle. Son usage de l’adjectif « européanisées » pour qualifier les productions culturelles et littéraires des années vingt déstabilise et conteste son épistémologie matérialiste et sa lecture du monde uniquement à partir du paradigme de la lutte des classes. 
Cette lecture culturelle donne son originalité à Qu Qiubai au regard de son appartenance à la famille marxiste. Il tend ainsi à dépasser une relation rigide classique purement mécaniste et matérialiste où la structure sociale et économique détermine la superstructure idéologique et culturelle. En consacrant des centaines de pages à la question culturelle, littéraire et linguistique, Qu prend acte d'un espace culturel qui ne se limite pas seulement à être un studio d'enregistrement des mouvements de la société, et considère que l'action politique passe par un investissement militant de toutes les formes d'expression culturelle : de la grande littérature aux arts plus populaires comme le cinéma ou les bandes dessinées, du système d'écriture en caractères aux langues parlées locales, du style écrit des articles de journaux à celui des réclames des commerçants, etc. En interrogeant les productions immatérielles, il s’applique à montrer comment elles incarnent les tensions et les mouvements de la société et critique leurs effets et leurs fonctions idéologiques et politiques.

On lui reprochera évidemment à raison une vision excessivement réductrice, mécaniste, idéologique et politique de la littérature. Recevable sur le plan esthétique en considérant dans une perspective libérale le champ de l’Art et de la Littérature comme des espaces autonomes et indépendants, cette critique perd toute cependant consistance dès qu’il s’agit d’aborder la « culture populaire » où le souci esthétique disparait derrière l’efficacité du divertissement et où l’œuvre devient aussi la production marchande d’une industrie. Qu propose de faire un usage instrumental de la culture en s’intéressant notamment aux productions populaires « non nobles » et à la langue dans une optique de lutte politique. L’absence totale de romantisme culturel vis-à-vis de pratiques aujourd’hui souvent considérées comme des « richesses » dans une perspective patrimoniale profondément apolitique peut choquer le lecteur contemporain. A travers le prisme d’une lecture marxiste et saussurienne, il prône ainsi le remplacement des caractères chinois par une écriture alphabétique. De même, son souci des genres de la culture populaire s’agençant entièrement avec son agenda politique, Qu ne témoigne aucunement d’une volonté de préserver une diversité culturelle idéalisée. Après les folies du maoïsme et de la Révolution Culturelle, son militantisme culturel débridé et presque anarchisant associé à un déterminisme économique parfois systématique et une lecture de la société à partir du schéma de la lutte des classes ne manque pas de donner un goût amer de déjà vu. Une comparaison hâtive entre ses idées et cette période troublée de la Révolution Culturelle pourrait cependant provoquer de fâcheux contresens et une interprétation biaisée de ses écrits. Comme l’a remarqué très tôt Simon Leys, cet épisode n’eut « de révolutionnaire que le nom, et de culturel que le prétexte tactique ».
 Mouvement provoqué par un conflit au sommet du pouvoir, la Révolution Culturelle fut dirigée et manipulée, de haut en bas, par un centre de pouvoir au premier rang duquel on trouvait Mao Zedong. Dans un contexte radicalement différent, si Qu envisageait un traitement politique et idéologique du culturel, il ne considérait pas qu’il faille imposer d’en haut une révolution aux masses chinoises, et se souciait d’établir une relation non hiérarchisée et égalitaire entre les intellectuels et la population chinoise.
Une position postcoloniale TC "Une position postcoloniale" \f C \l "1" 
La production de connaissances, aussi « scientifique » soit-elle, doit toujours s'accompagner d'une réflexion critique sur notre position historique, idéologique, culturelle et linguistique en tant qu’auteur par rapport à la chose étudiée. La supposée neutralité académique du lieu d'énonciation est un leurre, et dire que la production de savoir se trouve aussi traversée par des enjeux de pouvoir est maintenant devenu un lieu commun. Non seulement l’élucidation de ces questions ne disqualifie pas toute objectivité de la recherche mais permet aussi d’apporter un éclairage sur les tensions historiques, culturelles et idéologiques de la géopolitique du savoir. La distance critique choisie dans cette introduction avec le nationalisme contemporain chinois ne saurait malgré tout nous empêcher de penser l’histoire mondiale moderne en considérant l’hégémonie de l’ « Occident » non seulement dans sa dimension économique et militaire mais aussi culturelle et intellectuelle.
 Le nationalisme chinois est indirectement le fruit de cette histoire coloniale, l’impérialisme euro-américain étant historiquement la double figure, d’une part, de l’envahisseur contre lequel s’unir pour inventer et sauver la nation, et d’autre part, le porteur de la bôite à outils philosophique et théorique nécessaire pour construire cette communauté politique moderne.
  

A partir du présent, il apparaît évident que l’histoire intellectuelle dans laquelle s’inscrit Qu Qiubai doit aussi être pensée à l’aune de cette donnée coloniale. Insister sur cette question est d’autant plus légitime que Qu Qiubai, comme la plupart de ses contemporains, est obsédé par la question de la « culture européanisée » en Chine et plus largement de l’occidentalisation de la Chine. De plus, et c’est ici la pensée critique du postcolonialisme qui nous apporte cet éclairage aujourd’hui, les mots, le discours, les épistémès de Qu Qiubai sont entièrement traversés par ce qu’il convient d’appeler avec prudence la « pensée occidentale » moderne, ou la tradition intellectuelle qui trouve ses fondements et son point de départ dans la philosophie des Lumières au xviie siècle.
 L’élaboration théorique et conceptuelle de la critique de l’impérialisme culturel Européen formulée par Qu Qiubai se trouvent être le produit de l’impact culturel et intellectuel de ce même impérialisme en Chine.
Ni postcolonial, ni postmoderne, Qu Qiubai ne considère pas la question de cette façon, effectuant une distinction nette entre l’objet de sa critique, à savoir la culture en Chine dans les années trente, et sa théorie toujours auréolée de scientificité : le « marxisme-léninisme ». Il considère la culture comme territorialisée et la théorie comme universelle.
 L’apport des Etudes Postcoloniales fut de démasquer cette illusoire universalité et de relocaliser la théorie dans son espace socio-historique, que celle-ci soit marxiste, libérale, structuraliste, ou « académique ».
 

Cette universalité de la théorie implique nécessairement une réification de son objet et rejoint ainsi ce qu’Edward Said définit comme le discours orientaliste.
 Dans son ouvrage phare L’Orientalisme, ce dernier a révélé la collusion évidente des sciences humaines et de sa section orientaliste avec l’aventure de la domination coloniale, montrant comment le discours scientifique crée son objet d’analyse et le laisse à distance pour mieux le manipuler. La Chine, si elle n’est pas l’Orient de Said, n’en fut pas moins l’Autre avec une majuscule dans l’imaginaire occidental.
 Elle n’a jamais vécu de colonisation politique à l’égal de l’Afrique ou du Moyen-Orient mais fut néanmoins contrainte à l’occidentalisation. De même que la Chine porte des traces culturelles de la colonisation, notre regard vers elle est déformé par le poids de l’ethnocentrisme occidental. Il est donc indispensable de prendre en compte le contexte historique, politique et idéologique du discours sur la Chine en Occident comme nous y invite Said dans son introduction à L’Orientalisme. 
 Sur le plan méthodologique, cette étude prend donc en considération la question cruciale du lieu d’énonciation telle qu’elle a été posée par les théories postcoloniales et s’efforce d’adopter une position non dominante vis-à-vis de son objet, s’attachant à dépasser une approche orientaliste de la Chine et du non-Occident. 

A la fois produit et critique de la modernité coloniale, Qu Qiubai, par sa présence même, conteste toute possibilité d’invoquer une tradition intellectuelle « chinoise » et/ou « orientale » considérée dans son extériorité et dans sa différence avec un « Occident ». L’ « Autre » essentialisé du discours orientaliste n’est plus dès l’instant où, quittant sa condition d'objet, il trouve sa place comme producteur de connaissance théorique et où, à travers la singularité hybride de son discours, se décèlent les traces de l’histoire coloniale. Homi Bhabha parle de production d’hybridité résultant de la rencontre entre les textes du colonisateur et la « mauvaise » lecture du colonisé.

Dépasser l’approche objectivante de l’orientalisme consiste à envisager ses écrits théoriques sans les réduire systématiquement à leur contingence historique et culturelle. C’est pourquoi l’étude présente ne se prive pas de faire discuter Qu Qiubai avec d’autres penseurs et théoriciens parfois plus contemporains en essayant d’éviter de hiérarchiser et de séparer les outils théoriques et l’ « objet d’étude » Qu Qiubai.  Ce travail s'inspire des stratégies théoriques de l’anthropologue Walter Mignolo pour subvertir une géopolitique de la connaissance où dominent encore les épistémologies occidentales armées de l’étendard de l’universalisme scientifique. Ce dernier s’applique à repenser et dépasser une distinction hiérarchique entre « l’objet qui connaît » et « l’objet à connaître » qui s’est trop longtemps confondu dans les termes géographiques de l’ « Occident »-sujet et le « Non-Occident »-objet. La critique du phonocentrisme par Jacques Derrida, le concept de langue mineure chez Deleuze et Guattari, les thèses sur la traduction et la langue nationale de Naoki Sakai, les reflexions de Benedict Anderson concernant les « communautés imaginées » sont à la fois des outils critiques, des stimulants intellectuels et des théories susceptibles de correspondre et de ré(ai)sonner avec des idées ou concepts de Qu Qiubai. 
Au risque de la généralisation, nous pouvons effectuer une lecture intertextuelle en disant que les textes de l'auteur sont parcourus par une multitude de discours : le marxisme-léninisme, la linguistique générale, le phonocentrisme, l’évolutionisme, l’occidentalisme, le marrisme, le boukharinisme, l’orientalisme, etc. Nous ne saurions cependant réduire ses écrits à des reproductions et des imitations de ses lectures et de ses « influences ».
 Il peut cependant s’avérer intéressant de savoir que Qu Qiubai a lu Boukharine et que certaines de ses remarques sur la langue nationale font écho au révolutionnaire russe, mais doit-on en déduire que sa pensée est sans originalité et ne mérite pas que l’on s’y attarde au risque de ne lire qu’une pâle imitation de Boukharine ? Comme le rappelle Nick Knight à propos du marxisme, les intellectuels modernes chinois ont trop souvent été considérés comme des plagiaires, prisonniers de leur condition historique et culturelle chinoise et, à ce titre, ne méritant pas d'être pris au sérieux comme écrivains susceptibles de produire une pensée à vocation universelle.
 Par ce biais, il s'agit encore une fois pour le monde occidental de rester propriétaire des idées et de la pensée, reléguant les autres dans leur secondarité, leur périphérie et leur statut de simple traducteur de la parole première. 
Le « Gramsci chinois » TC "Le \« Gramsci chinois \»" \f C \l "1" 
Cette étude a pour ambition que de faire entendre la voix et les idées d’un critique culturel marxiste ayant sa place plutôt aux côtés d’Adorno ou de Gramsci que dans une revue de sinologie. Il s’agit pour nous de réhabiliter Qu Qiubai, dans son hybridité postcoloniale, en tant que producteur de connaissance et de théorie critique sur la culture et la littérature.
 En reprenant la distinction faite par François Laplantine, nous dirons que ce travail s'envisage donc comme une réflexion non pas sur mais avec Qu Qiubai concernant la langue, la culture populaire, la littérature dans un espace chinois non national et partiellement colonisé.
 Ainsi, l’expression « le Gramsci Chinois » n’appelle pas une étude comparative mais reflète le souci de situer Qu Qiubai à sa juste valeur dans la géopolitique du savoir. Le titre de cet ouvrage ne saurait donc être lu avec l’idée de situer la Chine dans une position d’imitation du référent dominant ou comme susceptible d’exister seulement dans une perspective comparative avec l’étalon majoritaire occidental. La comparaison introduite ici sert un principe d’égalité sans évacuer la singularité historique, linguistique et culturelle de ces théoriciens. Il s’agit de traiter Qu Qiubai en penseur sans réduire ses écrits de manière systématique à leur condition d’objet historique, les usages théoriques de la pensée de Gramsci ne renvoyant pas forcément à sa biographie ou à son contexte historique. Dans son étude sur les penseurs marxistes de l’esthétique, Liu Kang se demande pourquoi l’approche théorique d’un auteur comme Qu Qiubai (et plus largement les théories culturelles du marxisme chinois), dont les réflexions sont très proches de celle d’Antonio Gramsci et qui interroge l’impérialisme culturel, n’a jamais été traitée et prise au sérieux par les intellectuels des pays occidentaux qui se préoccupent des problématiques postcoloniales.
 Il croit trouver une réponse à cette question dans la division des savoirs qui cantonnent les recherches sur le marxisme chinois aux domaines des aires culturelles et de la sinologie. C’est ainsi que les théories marxistes chinoises peuvent devenir des champs d’études mais ne sauraient être considérées comme des théories performatives.

La mise en comparaison entre Gramsci et Qu Qiubai n’est pas nouvelle. Au moins deux études y font référence : outre Liu Kang qui développe une réflexion comparative approfondie entre les idées sur la culture de Qu Qiubai et les concepts gramscien d’ « hégémonie » et de « national-populaire », Alain Roux évoque aussi rapidement les affinités biographiques et théoriques entre les deux penseurs.
 Si une comparaison n’existe que par le regard porté sur deux objets et se trouve donc toujours être le produit de celui qui l’établit, les éléments biographiques et les rapprochements théoriques entre ces personnages à la fois théoriciens et militants sont tellement nombreux qu’ils en deviennent troublants.
Le premier élément, purement chronologique, campe le tableau : « 1891-1937 » sont les dates de naissance et de décès de Gramsci, « 1899-1935 », celles de Qu Qiubai. En 1922, Ils se trouvent en même temps à Moscou, Gramsci en tant que représentant du Parti Communiste Italien, et Qu Qiubai comme journaliste et récent adhérent du PCC.
 Le penseur italien devient l’homme fort du PCI en 1924 alors que Qu Qiubai sera, trois ans plus tard, Secrétaire Général de son homologue chinois.
 Les deux militants sont faits prisonniers respectivement par les nationalistes chinois en 1935 pour Qu et par le pouvoir fasciste italien en 1926 pour Gramsci. Qu Qiubai est exécuté en février 1935 tandis que Gramsci meurt peu après sa libération conditionnelle pour raisons de santé. 
Dans leur contexte social-historique respectif, ils se trouvent conjointement confrontés à « l’échec du modèle bolchevik axé autour d’un mouvement ouvrier révolutionnaire » et traduisent dans l’espace culturel le déséquilibre des rapports de forces dans le champ politique et social. 
 Il s’agit de devenir dominant dans l’espace des idées et de prendre le pouvoir intellectuel, moral et idéologique ; ainsi, l’ « hégémonie » de Gramsci fait écho au « pouvoir de direction », ou lingdaoquan 领导权, de Qu Qiubai.
 Gramsci considère que la classe ouvrière doit conquérir la direction des appareils d’hégémonie « intellectuelle et morale » avant de s’emparer de l’appareil de contrainte.
 Cette tâche passe par la formation d’un nouveau « bloc historique », à travers la formation d’ « intellectuels organiques » au sein de la classe des subalternes.
 La prise du pouvoir culturel par les masses associées à des intellectuels révolutionnaires capables de se positionner au milieu du peuple subalterne constitue aussi un objectif fondamental chez Qu Qiubai.
 Il s’agit de constituer une culture « national-populaire » chez Gramsci, d’inventer une culture « révolutionnaire de masse » chez Qu Qiubai afin de combler l’écart entre la culture des masses et celle des intellectuels. 
Cette absence d’identité révèle la non-correspondance en Chine comme en Italie du populaire avec le national. Si Gramsci la déplore, Qu Qiubai la constate avec d’autres mots sans insister sur le « national » mais avec la même anxiété devant l’absence d’une culture commune. Le caractère « étranger » des élites culturelles se trouve ainsi mentionné explicitement par les deux auteurs.
 Les écrits de Qu sur le rôle social et politique des intellectuels ou sur l’hégémonie culturelle ne possèdent pas l’élaboration théorique et la densité d’analyse de Gramsci, mais ces deux penseurs partagent des idées et des problématiques telles que le souci de la formation intellectuelle et culturelle des classes subalternes dans une démarche non coercitive. Inventer une culture de masse révolutionnaire pour Qu Qiubai, c’est permettre à la « science » du marxisme de se populariser et de faire en sorte que les « masses » s’approprient cette culture révolutionnaire. En cela, on retrouve chez l’écrivain chinois des éléments du volontarisme et du subjectivisme de la philosophie de la praxis développée par Gramsci où la philosophie doit servir à concevoir et transformer continuellement le monde.
 Ils tendent à dépasser le déterminisme fataliste du matérialisme historique en accordant de l’importance aux facteurs subjectifs et en particulier à la diffusion des idées dans l’espace de la culture. 
La question du devenir d’une langue commune/nationale et sa dimension éminemment politique constituent encore un élément fondamental de comparaison des théoriciens italien et chinois. Gramsci insiste sur la dimension « normative » de la grammaire en affirmant que les « choix » linguistiques sont toujours un « acte de politique culturelle nationale ». Il distingue l’avènement d’un « conformisme linguistique national unitaire » et la « grammaire spontanée, immanente » émanant des multiples dialectes et autres langages sociaux.
 Les lignes qui suivent renvoient sans cesse aux questions de langue et d’écriture dans une même perspective sociale, politique et historique chez les deux auteurs, un identique souci des relations de pouvoir et de domination qui s’exercent à travers le devenir d’une langue national ou d’une langue commune, que Qu nomme putonghua.
Histoire transculturelle et traduction TC "Histoire transculturelle et traduction" \f C \l "1" 
Les mots et les concepts en usage dans les textes de Qu Qiubai se doivent aussi d’être explicités et historicisés sans que cela ne mène à sanctionner la performativité de ses idées, mais afin d'éviter les confusions sémantiques dues aux anachronismes et aux traductions. Il y a en effet un écart historique et linguistique entre ces lignes et les textes de Qu Qiubai. C'est pourquoi, à maintes reprises dans cet ouvrage, il s’avèrera nécessaire de s’arrêter sur l’histoire des mots employés par l'auteur et de mettre en lumière une histoire chinoise moderne où le fait « transculturel » tient une place centrale. Le vocabulaire théorique de Qu Qiubai trouve sa source dans l’Europe du xixe siècle. Des concepts aussi importants que wenyi 文艺, ou arts et littérature, zhishifenzi 知识分子, ou intellectuels, shehui 社会, ou société, minzu 民族, ou nation, qunzhong 群众, ou masses, jieji 阶级, ou classes sociales, sont des néologismes issus de traductions des langues européennes puis du japonais. L’histoire culturelle de ces mots en Chine se déroule parallèlement à celle de la domination politique et économique des puissances occidentales et du Japon, un concept donnant souvent lieu à plusieurs traductions qui ont fait pencher la signification du terme dans différentes directions en fonction des choix linguistiques du traducteur et d’un contexte social et historique donné. A travers ces voyages de mots se révèle l’importance des glissements de sens produits par la traduction qui  « traverse des continuums de métamorphose, non pas des zones abstraites d’équivalence et de ressemblance ». 
 
Engagé dans la pratique et la théorie de la traduction, Qu ne reconnaissait pas ce processus de « métamorphose » et envisageait la possibilité d’une correspondance sémantique et sémiotique totale.
 Rendre ses mots à l’histoire permet de déconstruire l’à priori positiviste et « scientifique » de Qu Qiubai envers sa théorie et ses concepts et réinscrit ses écrits dans une histoire de plus longue durée qui le dépasse, et le renvoie à sa condition d’intellectuel chinois européanisé. L’histoire étant celle d’une domination coloniale du monde euro-américain, mais aussi celle d’une relation transculturelle qu’une perspective uniquement politique et économique ne permet pas d’appréhender totalement. Etre attentif à la trajectoire des mots, et des intertextualités entre l’Europe occidentale, le Japon et la Chine, c’est proposer un dévoilement d’une histoire souvent occultée par les historiens et philologues chinois autant que par le champ académique de la sinologie occidentale, et ainsi contester la traditionnelle vision linéaire et homogène des histoires et cultures nationales.
 L’histoire transculturelle des mots de la théorie met en question à la fois l’universalisme abstrait – les concepts n’étant signifiants que dans un social-historique et linguistique donné – et un certain nationalisme culturel, chinois en l’occurrence, la reconnaissance du fait de traduction obligeant de reconnaître une certaine secondarité et une hybridité culturelle chinoise dans la modernité. 
Par définition ce travail est donc inscrit dans un environnement plurilingue puisqu’il est écrit en français aidé d’un outillage théorique qui provient souvent de l’anglais, et concerne principalement des textes en chinois dont les mots sont eux-mêmes souvent le produit de traductions du japonais, du français ou de l’anglais. Cette réalité hétérolingue ne saurait être occultée ou voilée par le travail de mise en écriture ; elle demande au contraire d’être représentée avec rigueur afin de réaffirmer que si les concepts et les idées n’existent pas en dehors d’un contexte socio-historique, leurs significations n’est pas non plus indépendante des langues et des formes d’expressions dans lesquels ils s’énoncent. L’objectif théorique est ici de se positionner de telle façon que les mots perdent l’universalité de la théorie pour redevenir ce qu’ils sont réellement, c’est-à-dire des productions historiques d’une société et d’une culture données. Ce souci méthodologique donne parfois une tournure quelque peu tortueuse et discontinue à la narration. Cette complexité se trouvant encore accentuée par la nature de l’écriture chinoise dont les mots nécessitent une transcription au moyen du système de notation pinyin afin de donner un accès à la phonétique au lecteur non sinisant.
Composition TC "Composition" \f C \l "1" 
Nous avons choisi de faire un usage non limité des notes de bas de pages qui fonctionnent comme un lieu permettant de localiser les références et les citations originales mais aussi comme un espace déjouant la linéarité de l’écriture pour interroger les mots et leurs histoires, éclairer un contexte historique, introduire d’autres problématiques ainsi que des correspondances géographiques ou historiques. Le présent ouvrage se compose de six chapitres. La première partie biographique et historique doit être considérée comme distincte de la suite du livre. Elle retrace les grandes lignes de la vie de l’auteur et représente le contexte historique dans lequel il a vécu et produit ses écrits, permettant ainsi au lecteur peu familier de la Chine de comprendre le contexte d’énonciation de Qu Qiubai. Cette partie ne saurait néanmoins servir de prétexte ou d’explication de texte réduisant et circonscrivant les écrits de l’auteur à leur historicité. Il s’agit d’une position d’équilibriste entre le souci de la mise en contexte et de la localisation de l’énonciation d’une part, et l’objectif théorique et interventionniste d’une lecture de ces textes aussi en tant que producteurs d’idées à présenter et à faire discuter d’autre part. Ces essais de Qu Qiubai sont donc à lire comme des documents historiques et à interpréter comme des écrits théoriques. 
La partie principale du livre se compose de quatre chapitres thématiques qui déroulent un commentaire critique des théories politico-culturelles de l’auteur écrit au début des années mil neuf cent trente et portant sur la culture populaire, la littérature du 4 mai 1919, les révolutions de la langue, les réformes de l’écriture et la question de la langue nationale. 
En guise de conclusion, la dernière partie s’intéresse aux traces que Qu Qiubai laisse aux générations suivantes et à la façon dont il a été récupéré par les historiens et par les institutions culturelles et politiques chinoises après sa mort. Cette recherche sur les lectures et interprétations posthumes de Qu Qiubai permet aussi d’éclaircir le rapport des instances culturelles de la République Populaire avec la tradition du 4 Mai. Ainsi, l’histoire culturelle de la Chine nouvelle s’enracinant dans le mouvement du 4 Mai, nous pourrons étudier comment les critiques radicales de Qu Qiubai de cette époque peuvent, selon les périodes, tantôt gêner l’histoire officielle apologétique de la modernité chinoise, tantôt être récupérées dans leur dimension nationaliste pour une mise en cause de l’influence culturelle occidentale.































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































� En référence à l’approche historiographique développée par Walter Benjamin dans ses thèses « Sur le concept d’histoire » (1942) dans Œuvres, tome III, Paris, Gallimard, 2000, pp. 427-443. 


� Le maintien du pouvoir actuel relève aussi de pratiques de gouvernement propres au monde néolibéral où l’Etat développe des dispositifs d’encadrement, d’accompagnement et de gestion des conséquences sociales du capitalisme. Pour une réflexion théorique sur la gestion gouvernementale de cette « mise au travail » des Chinois en régime capitaliste, voir le travail éclairant de Jean-Louis Rocca, La Condition chinoise  : .LLa mise au travail capitaliste des chinois à l'âge des réformes (1978-2004), Paris, Editions Karthala, 2006. Dans un souci de cohérence et de clarté, nous avons choisi les caractères simplifiés pour toutes les citations en langue chinoise et adopté le système de transcription alphabétique pinyin.


� Au cours du neuvième sommet de coopération économique des pays de la zone Asie Pacifique (APEC) dans la ville de Shanghai en octobre 2001 ; Jiang Zemin, mais aussi Vladimir Poutine et Georges Bush, avaient revêtu ce costume, symbole déclaré de l’identité chinoise.


�  Cette représentation postmoderne d’une Chine contemporaine alliant virtuosité technologique et ancrage dans une mythique authenticité culturelle intemporelle sous-tendait le spectacle de la Cérémonie d’ouverture des Jeux Olympiques de Pékin 2008.


� Les expressions telles que « autorités chinoises », « pouvoir politique de Pékin » ou « régime chinois » renvoient à une ligne officielle et dominante mais sans préjuger de la diversité idéologique et des débats internes au Parti communiste chinois. 


� Nicolas Poirier, Castoriadis : L’imaginaire Imaginaire radical, Paris, PUF, 2004, p. 90.


� Ce constat s’appuie sur les thèses de Cornelius Castoriadis dans L’institution Institution imaginaire de la société, mais aussi Domaines de l’homme : Les carrefours du Labyrinthe 2, Paris, Seuil, 1986, pp. 272-299 et Le Mmonde morcelé : Les carrefours du labyrinthe 3, Paris, Seuil, 1990, pp.137-173 ; sur l’illusoire « rationalité » du capitalisme, voir Figures du pensable, Paris, Seuil, 1999, pp. 65-93.


� Jean-françois Billeter, Chine trois fois muette, Allia, 2000. 


� Rocca, La condition Condition chinoise : . La mise au travail capitaliste des chinois à l'âge des réformes (1978-2004), Paris, Editions Karthala, 2006.


� Pour une analyse théorique approfondie du nationalisme culturel en Chine contemporaine, voir Yingjie Guo, Cultural Nationalism in Contemporary China : The Search for National Iidentity under Reform, London, Routledge Curzon, 2004 ; sur l’histoire intellectuelle en Chine contemporaine, et en particulier sur le nationalisme, lire aussi Chen Yan, L’éveil de la Chine, les bouleversements intellectuels après Mao : 1976-2002, La Tour d'Aigues, Editions de l’Aube, 2002, pp. 147-178.	 


� Lire à ce sujet Yves Chevrier, « Une nouvelle histoire de la Chine au xxe siècle » in Yves Michaud (dir.), La Chine aujourd’hui, Université de tous les savoirs, Odile Jacob, 2003, 9-45.


� « J’appelle ces significations imaginaires parce qu’elles ne correspondent pas à et ne sont pas épuisées par des références à des éléments ‘rationnels’ ou ‘réels’, et parce qu’elles sont posées par création. Et je les appelle sociales parce qu’elles n’existent qu’en étant instituées et participées par un collectif impersonnel et anonyme. », Castoriadis, Domaines de l’homme, p. 280.


� Selon la formule de Benedict Anderson dans Imagined Communities: Reflection on the Origin and Spread of Nationalism, London, Verso, 1983. 


� Voir les réflexions de Gregory B. Lee et Zhang Xudong respectivement dans « Consuming Cultures : Translating the Global, Homogenizing the Local » in Dagmar Scheu Lottgen & José Saura Sanchez (eds.), Discourse and International Relations, Bern, Peter Lang, 2007, p. 216 et « Nationalism, Mass Culture and Intellectual Strategies in Post-Tiananmen China » in Zhang Xudong (éd.), Whither China ? Intellectual Politics in Contemporary China, London, Duke University Press, 2001, p. 318.


� Shih, The Lure and the Modern : Writing Modernism in Semicolonial China, 1917-1937, Berkeley, University of California Press, 2001, p. 37.


� Qu Qiubai, « Ouhua wenyi » 欧化文艺 [Art et littérature européanisés] (1932) in Qu Qiubai wenji wenxuepian 瞿秋白文集文学篇 [Oeuvres de Qu Qiubai, littérature], tome 1, Beijing, Renmin wenxue chubanshe, 1985, 491-497. Les textes étudiés dans le present ouvrage sont tous tirés de cette édition. Nous indiquerons désormais uniquement le titre de l’article, le numéro du volume et la page de référence. Sur le concept de « masses », sur ses significations et ses usages voir le chapitre III.


� Traité qui attribue aux Japonais les colonies allemandes du Shandong et provoque une poussée patriotique dans les métropoles chinoises qui se traduira par des manifestations massives et le refus de la Chine de signer le Traité qui clôt la Première Guerre Mondiale (voir le chapitre I sur ce sujet). Sur la radicalité de la rupture avec la tradition des intellectuels du 4 mai, lire Kirk A. Denton (dir.), Modern Chinese Literary Thought : Writings on Literature, 1893-1945, Stanford, Stanford University Press, 1996, p. 114.


� Qu, « Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti » 普罗大众文艺的现实问题 [Problèmes concrets de l’art et la littérature des masses prolétariens] (1931), Wenji 1, pp. 462-463.


� Pour une étude détaillée sur le mouvement ouvrier en Chine pendant les années mil neuf cent vingt, voir Jean Chesneaux, Le Mmouvement ouvrier chinois de 1919 à 1927, Paris-La Haye, Mouton, 1962.


� La République de Nankin du Général Tchiank Kai-shek ne contrôlera finalement que très partiellement un territoire morcellé à la fois par le maintien de l’influence de certains Seigneurs de la Guerre, par les Concessions et les Zones d’influences des puissances occidentales et du Japon, qui s’apprête à annexer la Mandchourie, et enfin par les bases communistes dans les provinces du Sud-Est.


� Marie-Claire Bergère dans Marie-Claire Bergère, Lucien Bianco, Jürgen Domes (dir.), La Chine au xxe siècle :  D’une révolution à l’autre (1895-1949), Paris, Fayard, 1989, p. 308.


� Sur ces « choses modernes », lire Frank Dikötter, Things Modern : Material Culture and Everyday Life in China, Hurst & Company, London, 2006.


� Benjamin, Œuvres, tome III, p. 439. 


� Citation du philosophe Ernst Bloch (1885-1977), évoquant l’Allemagne du début des années mil neuf cent trente et reprise dans Harry D. Harootunian, Overcome by Modernity : History, Culture, and Community in Interwar Japan, Princeton University Press, 2000, p. XVII.


� L’expression « mise en contexte mondial » est empruntée à Yves Chevrier dans « Antitradition et démocratie dans la Chine du premier xxe siècle : La culture moderne et la crise de l’Etat-nation » in Mireille Delmas-Marty, Pierre-Etienne Will, La Chine et la démocratie, Paris, Fayard, 2007, p. 375.


� Gregory B. Lee (trad. Eliane Utudjian St André), La Chine et le spectre de l’Occident : Contestation poétique, modernité et métissage, Paris, Syllepse, 2002, p. 27. 


� L’historienne de la philosophie Anne Cheng rappelle les limites d’une interprétation des clivages intellectuels dans la génération du 4 Mai entre défenseurs de la tradition, comme Liang Shuming 梁漱溟 (1893-1988), et modernistes, comme Hu Shi, les uns et les autres se positionnant tous par rapport à la tradition. Dans « Modernité et invention de la tradition chez les intellectuels chinois du xxe siècle », elle note que « la revendication de modernité est partout aussi forte et, paradoxalement, peut-être même plus forte du côté de l’invention de la tradition », in Yves Michaud (dir.), La Chine aujourd’hui, Paris, Odile Jacob, p. 188.


� Shih, p. 37.


� Gregory B. Lee, « Other People’s Heroes : Intertexts, History, and Comparative Resistance to Totalization » in Gramma, Volume 13, 2005, p. 125.


� Mao Zedong 毛泽东， « Zai Yan’an wenyi zuotanhui shang de jianghua » 在延安文艺座谈会上的讲话 [Causeries de Yan’an sur l’art et la littérature] (1942) in Mao Zedong xuanji 毛泽东选集 [Œuvres choisies de Mao Zedong], tome 3, Beijing, Renmin chubanshe, 1966.


� François Cusset, French Theory : Foucault, Derrida, Deleuze & Cie et les mutations de la vie intellectuelle aux Etats-Unis, Paris, la Découverte, 2003, p. 215.


� Alain Roux, Wang Xiaoling, Qu Qiubai (1899-1935) : « des mots de trop » (duoyu de hua), l'autobiographie d'un intellectuel engagé chinois, Paris-Louvain, Editions Peeters, 2005, pp. 21-23.


� Simon Leys, Les Hhabits neufs du président Mao, Paris, Gerard Lebocivi, 1987, p. 23. 


� La question complexe de la définition de l’ « Occident » se pose ici sans qu’il soit possible de donner une réponse définitive. En soi, l’ « Occident » ne correspond pourtant pas plus à une réalité objective que son autre imaginaire, l’ « Orient ». Il s’agit plutôt de noter des représentations diverses et variées d’un espace appellé « Occident » et pouvant être envisagé dans ses dimensions politiques, culturelles ou économiques. Dans son acceptation la plus récente et la plus courante, l’Occident serait un espace civilisationnel recouvrant l’Europe et l’Amérique du Nord. Cette définition culturaliste recouvre notamment la taxinomie de Samuel Huntington divisant le monde en autant de civilisations destinées à s’affronter, voir « The Clash of Civilizations ? », Foreign Affairs, volume 72, numéro 3, 1993, 22-39. Outre ses sous-entendus idéologiques néoconservateurs, cette thèse repose sur une négation de la diversité interne (sociale, culturelle, ethnique…) à ces espaces civilisationnels, se défie de l’histoire et des interactions culturelles et économiques incessantes entre ces blocs supposés homogènes. Enfin, elle oublie que depuis le xve siècle l’histoire du monde fut celle d’une domination coloniale progressive de l’ensemble de l’espace terrestre par des pouvoirs politiques basés d’abord en Europe puis aux Etats-Unis. Ces sujets politiques et culturels dominants du monde moderne sont devenus l’ « Occident ».  Cette hégémonie, qui a culminé avec l’ère des Impérialismes à la fin du xixe siècle, s’est traduite par l’intégration dans la modernité et dans un système économique mondial de tous les territoires. Les conséquences culturelles de cette histoire – identifiées et étudiées par les Etudes postcoloniales -, autant dans les anciennes métropoles coloniales que dans le « non-Occident », ne sauraient être niées ou voilées par une lecture essentialiste en termes de différences dites culturelles ou civilisationnelles.  


� Sur cette ambivalence entre l’Occident culture moderne, progressiste et modèle pour la Chine et l’Occident colonisateur, voir notamment Shih, p. 36.


� Walter D. Mignolo, Local Histories/Global Designs : Coloniality, Subaltern Knowledges, and Border Thinking, Princeton University Press, 2000.


� Mignolo, p. 121.


� « Postcolonial theoretical practices (…) are challenging the very foundations of the western concept of knowledge and understanding by establishing epistemological links between geohistorical locations and theorical productions. » [Les pratiques théoriques postocoloniales (…) contestent les fondements véritables des conceptions occidentales de la connaissance et de la compréhension en établissant des liens épistémologiques entre des localisations géohistoriques et des productions théoriques], Mignolo, p. 115.


� Edward W. Said (trad. C.atherine Malamoud), L’Orientalisme : lL’Orient créé par l’Occident, Paris, Seuil, 1997.


� Sur une application à la Chine des thèses de L'Orientalisme, voir notamment les ouvrages de Gregory B. Lee, La Chine et le spectre de l’Occident et Chinas Unlimited : Making the Imaginaries of China and Chineseness, Honolulu, University of Hawai'i, 2003 ; Florent Villard, « La Chine postmoderne créée par le tourisme : Le tai-chi, l'opium, Mao et la techno » dans Jean-Marie Furt et Franck Michel (dir.), Tourismes et identités, Paris, L'Harmattan, pp. 129-151. 


� « Car s’il est vrai que pour aucune production de savoir en sciences humaines on ne peut ignorer ou négliger le fait que son auteur est aussi un sujet humain, déterminé par les circonstances de sa vie, il doit être vrai aussi qu’un Européen ou un Américain qui étudie l’Orient ne peut refuser de reconnaître la principale circonstance de sa réalité, à savoir qu’il se heurte à l’Orient en premier lieu en tant qu’Européen ou Américain, ensuite en tant qu’individu », Said, p. 24.


� Voir notamment Homi K. Bhabha (trad. Françoise Bouillot), Les lieux de la culture : Une théorie postcoloniale, Paris, Payot, 2007.


� Nous nous référons ici à la critique de la notion d’influence par Michel Foucault ainsi qu’à son élaboration théorique des concepts de formations discursives et d’énoncés dans L’Aarchéologie du savoir, Paris, Editions Gallimard, 1969. Le philosophe conteste ainsi la distinction effectuée dans le champ de l’histoire des idées entre ce qui relève de l’original et du singulier et ce qui serait de l’ordre de l’imitation et de la répétition : « Il n’est donc pas légitime de demander, à brûle-pourpoint, aux textes qu’on étudie leur titre à l’originalité, et s’ils ont bien ces quartiers de noblesse qui se mesurent ici à l’absence d’ancêtres. », p. 194.
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� Souvent rendu par « moderne » en traduction, alors que modeng est très courant pendant la période républicaine, il a presque disparu aujourd'hui. Il prend le sens de contemporain mais définit aussi un mode de vie, des pratiques, des discours qui se confondent avec les valeurs de la culture nouvelle du 4 Mai : liberté, individualisme, rejet des traditions et moeurs du passé, émancipation féminine, mode de vie à l'occidental. Modeng est souvent associé à la figure de la femme libérée comme dans le titre du film de Bu Wancan� HYPERLINK "http://baike.baidu.com/view/248743.htm" \n _blank��卜万苍� « San ge modeng nuxing » 三个摩登女性 (1932), « Trois femmes modernes (émancipée) » ou dans le néologisme anglais repris au japonais modeng gouer 摩登钩儿, ou « modern girl ». Cette dernière se trouvant définie comme étant « à la mode de son temps » (很时髦的) et susceptible de se parer et se maquiller chaque jour (日事修饰) dans un dictionnaire des années 30, Xin wenyi cidian 新文艺辞典 [Nouveau dictionnaire des arts et de la littérature], Shanghai, Guanghua shuju, 1932.


� « Modenghua, translated here as « modern trends », literally means « modernized » with the derogatory connotation of being driven by vogue », Liu Kang, p. 199.


� Milan Kundera, L’immortalité, Paris, Gallimard, 1990, p. 143.


� Mao Zedong reprendra et développera cette approche critique « anti-impérialiste » culturelle à partir de la période de Yan'an, voir le chapitre VII du présent ouvrage.


� « 非洲土人的酋长也会到巴黎去受法国资产阶级的荣华，印度的王侯也会学习最新式的英国跳舞。他们可并不因此就不是封建残余的代表，而完成了 民权主义的革命任务。这正是殖民地的中世纪的毛坑，和帝国主义的没落的资产阶级文化，混合生长的腐化的现象. », Qu, « ‘Wusi’ he xin de wenhua geming », p. 26.


� Mao Dun revient sur ces questions d’européanisation de la langue et de la culture chinoise dans ses mémoires publiées en 1982, voir Mao Dun, « Wenyi dazhonhua de taolun ji qita; huiyilu (shiwu) » 文艺大众化的讨论及其他; 回忆录(十五) [Du débat autour de la massification de la littérature et de quelques autres questions ; souvenirs (15)], Xin wenxue shiliao新文学史料[Documents historiques sur la nouvelle littérature], Pékin, Renmin wenxue chubanshe, 1982 (2), p. 8.


� « 然而实际上，欧化文艺的特点，却在于它是资本主义时代的产物，它反映着许多新的现象，提出许多新的问题. », Qu, « Ouhua wenyi », p. 491.


� « 现在新式白话作品的体裁，大半已经是很欧化了. 老实说，是很摩登化的了. », Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 470.


� La translittération de pudding sert ici à renforcer insister sur la critique d’un un occidentalisme fostentatoire et superficielorcé, d’autant plus quàque cette traduction phonétique déjà signifiante d’altérité s’ajoute avec redondancese trouve ici renforcée par l’adjectif xiyang, ou occidental. Qu, « Dazhong wenyi he fandui diguozhuyi de douzheng » 大众文艺和反对帝国主义的斗争 [Art et littérature des masses dans la lutte contre l’impérialisme] (1931), Wenji 3, p. 5.


� Dans Culture de masse ou culture populaire, Christopher Lasch nous rappelle que « l’idée d’une révolution culturelle n’est pas nouvelle. Sous une forme ou une autre, elle est partie intégrante, depuis le début, de l’idéologie démocratique. », (trad. de l’anglais par Frédéric Joly), Paris, Editions Climats, 2001, p. 26. Dans le vocabulaire de Qu Qiubai, la culture, ou wenhua, représente une superstructure qui subsume les productions autant artistiques et littéraires que scientifiques, académiques et politiques.


� Alain Touraine, Critique de la modernité, Paris, Fayard, 1992, p. 178.


� Dans son article sur les Cultural Studies, Patrick Mignon rappelle que les difficultés pour définir la culture populaire ne s’expliquent pas seulement par un contexte et une époque donnée mais qu’elles correspondent aussi à la nature même de cette catégorie : « On pourrait multiplier à l’infini les exemples de l’ambiguité d’un mot qui n’est jamais description neutre d’objet mais se trouve toujours pris dans une dimension évaluative impliquant une distance au pouvoir ou à la Culture un statut d’activité ou de passivité, de conscience élevée ou d’aliénation. », « De Richard Hoggart aux Cultural Studies : de la culture populaire à la culture commune », Esprit, mars-avril 2002, n°283, p. 180.


� Chang-tai Hung, Going to the People : Chinese Intellectuals and Folk Literature 1918-1937, Cambridge, Massachussets, Harvard University Press, 1985, p. 6. Les trois genres dominants de cette littérature canonique de la Chine Impériale sont les shi 诗, ou la poésie, les ci 词, ou la poésie lyrique, et les fu 赋 qui, selon Jacques Pimpaneau, peuvent « se définir comme une prose rythmée en phrases parallèles et balancées », Chine, histoire de la littérature, Arles, Philippe Picquier, 1989, p. 62. La littérature est une catégorie inexistante en Chine pré-moderne, ces genres littéraires sont un élément parmi d’autres de la culture des élites lettrées. Pimpaneau note que « la Chine offre deux sortes de littérature, une littérature lettrée et une littérature populaire, qui ne diffèrent pas seulement par la langue utilisée mais aussi par les genres : poésie, essais, biographies, textes historiques, récits courts dans un cas ; et dans l’autre théâtre, ballades, chansons populaires, romans, légendes. La différence primordiale est que la seconde est une littérature orale […] », p. 276.


� Genre de littérature en vogue au début du xxe siècle, empruntant aux thèmes classiques de la littérature en baihua : « histoires de cape et d’épée », ou wuxia xiaoshuo 武侠小说, histoires d’amour « à l’eau de rose »sentimentales, intrigues autour d’affairesaffaires criminelles criminelles, etc ; le représentant le plus connu de cette littérature dans les années mil neuf cent vingt est l’écrivain Zhang Henshui张恨水 (1895-1967). Ses romans furent publiés en feuilleton dans des revues périodiques dont la plus célèbre est Libailiu 礼拜六, ou « Samedi », qui fut créée en 1914 à Shanghai par Wang Dungen 王钝根 et Sun Jianqiu 孙剑秋 ; ce phénomène littéraire fut aussi connu comme Libailiu pai 礼拜六派, ou Ll’école du samedi, voir l’essai de Perry Link, « Traditional-Style Popular Urban Fiction in the Teens an Twenties » in Merle Goldman (dir.), Modern Chinese Literature in the May Fourth Era, Cambridge, Massachusetts, Harvard University Press, 1977, 327-349 ; Rey Chow, Woman and Chinese Modernity: The Politics of Reading between West and East, Minneapolis, University of Minnesota Press, 1991.


� Sur la littérature orale chinoise voir notamment Jacques Pimpaneau, Littérature populaire : cChanteurs, conteurs, bateleurs, Arles, Philippe Picquier, 1991. 


� Au sujet de la culture urbaine du Shanghai des années mil neuf cent trente et du cinéma, se référer à Yingjin Zhang (dir.), Cinema and Urban Culture in Shanghai : 1922-1943, Stanford, Stanford University Press, 1999.


� Citons par exemple, parmi une vingtaine de productions, « Les Orientaux se mobilisent », chanson populaire de propagande écrite en shanghaien et en pékinois par Qu Qiubai avec pour objectif de mobiliser les populations contre l’invasion japonaise en Mandchourie, voir Qu，« Dongyangren chubing » 东洋人出兵 [Les Orientaux se mobilisent] (1931), Wenji 2, 375-394.


� Les shuoshu说书 s’apparentent à des spectacles populaires où des contes sont chantés ou déclamés tels que par exemple les contes oraux, ou pingshu评书, les longues ballades chantées que sont les tanci弹词 et les ballades pour tambours, ou guci 鼓词.


� Ce peuple n’existait pas encore dans la mesure où le travail nécessaire à la construction d’un groupe constitué par des citoyens socialisés et conscients dans l’idéologie d’un Etat nation restait à achever.


� Li Hsiao-t’i, « Making a Name and a Culture for the Masses in Modern China », Positions : East Asia Cultures Critique, volume 9, numéro 1, Durham, Duke University Press, printemps 2001, p. 33. Sur la nécessité d’une éducation culturelle de l’ensemble de la population, voir aussi le célèbre « Manifeste à l’empereur adressé par les candidats au doctorat », ou 公车上书 Gongche shang shu, rédigé par Kang Youwei 康有为 en 1895, traduction commentée par Rogers Darrobers, Paris, Editions Youfeng, 1996.


� Li Hsiao-t’i, p. 47. 


� Li Hsiao-t’i, p. 39.	


� « The break with tradition proposed by May fourth intellectuals is perhaps unparalleled in world intellectual history in its radicalness. », Denton, Modern Chinese Literary Thought, p. 114.


� Hu Shi. Baihua wenxueshi白话文学史 [Histoire de la littérature en baihua], Hefei, Anhui jiaoyu chubanshe, 1998 ; Voir aussi Hung, p. 8.


� Xu Jiarui, Zhonggu wenxue gailun 中古文学概论 [Introduction à la littérature médiévale], Shanghai, Yadong Tushuguan, 1924. Si Hu Shi tente de réhabiliter une culture issue du peuple, ou minjian, dans une perspective historiographique académique, il est indéniable que lui-même n’apprécie pas particulièrement ces productions littéraires, Li Hsiao-t’i, p. 4	


� Sur ces nouveaux genres littéraires, voir notamment Bady, La littérature chinoise moderne.


� Li Hsiao-t’i, p.42 et p. 43.	 


� Diplômé de l’Université de Pékin, Gu Jiegang renouvella l’historiographie en initiant une approche critique et « sceptique » de l’histoire antique chinoise –notamment concernant l’authenticité des textes de la période pré-Qin - telle qu’elle était présentée dans l’historiographie traditionnelle chinoise. Ses travaux portèrent notamment sur les contes et légendes anciennes à travers des recherches systématiques sur la culture folklorique en Chine, étudiant notamment les différentes versions régionales d’un même canevas. Son œuvre maitresse en sept volumes est le Gu shi bian 古史辨, ou « Controverses sur l’histoire antique ». Sur les écrits de Gu Jiegang, lire Laurence A. Ku Schneider, Chieh-kang and China’s New History: Nationalism and the Quest for Alternative Traditions, Berkeley, University of California Press, 1971. Liu Bannong, ou Liu Fu 刘复 de son vrai nom, poète, docteur en linguistique à Paris, il fut professeur à l’Université de Pékin et participa activement au mouvement de la « Nouvelle culture ». Il fut un pionner dans l’usage littéraire et poétique de la langue vernaculaire contre la langue classique chinoise.


� « 北大歌谣研究会 »


� Les principaux textes de Qu Qiubai traitant directement de l’art et la littérature des masses sont les suivants :  « Ouhua wenyi » 欧化文艺 [Art et littérature européanisés] (1932), Wenji 1, 491-497 ; «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti» 普罗大众文艺的现实问题 [Problèmes concrets de l’art et la littérature des masses prolétariens] (1931), Wenji 1, 461-485 ; « ‘Wusi’ he xin de wenhua geming » 五四’和新的文化革命 [Le ‘4 Mai’ et la nouvelle révolution culturelle] (1932), Wenji 3, 22-32 ; « ‘Women’ shi shei ? » ‘我们’是谁 [‘ Nous’ , qui est-ce ?] (1932), Wenji 1, 486-490 ; « Dazhong wenyi he fandong diguozhuyi de douzheng » 大众文艺和反对帝国主义的斗争 [Art et littérature des masses dans la lutte contre l’impérialisme] 1931), Wenji 1, 3-6 ; « Dazhong wenyi wenti » 大众文艺问题 [La question de l’art et la littérature des masses] (1932), Wenji 1, 12-21 ; « Zai lun dazhong wenyi da Zhi Jing » 再论大众文艺答止敬 [Nouveaux propos sur l’art et la littérature des masses en réponse à Zhijing] (1932), Wenji 3, 33-54.


� Tang Tao (dir.), History of Modern Chinese Literature, Beijing, Foreign Languages Press, 1993, p. 24.


� Bady, p. 23. Ecrivain et historien de la littérature, de son vrai nom Qian Xingcun 钱杏邨, A Ying rejoint le Parti communiste chinois en 1926, puis participe à la création de la Ligue des écrivains de gauche en 1930. 


� Tang Tao，Zhongguo xiandai wenxueshi中国现代文学史 [Histoire de la littérature moderne chinoise], tome 2, Beijing, Renmin wenxue chubanshe, 1979, p. 5. 


� Tang，Zhongguo xiandai wenxueshi 2, p. 5. Acteur du mouvement de la « Nouvelle culture », initiateur en Chine du théâtre parlé (moderne/occidental), ou xiju 戏剧, et auteur de l’hymne national chinois, Tian Han fut un auteur prolifique du mouvement révolutionnaire chinois, écrivant des centaines de pièces de théatre, scénarios de films, opéras, chansons et poésies. Il meurt en prison en 1968, victime de la Révolution Culturelle. 


Co-fondateur du groupe « Création », Cheng Fangwu enseigna à l’Université du Guangdong, ou Guangdong Daxue 广东大学 et fut éducateur au sein de l’Académie Huangpu, ou Huangpu Junxiao 黄埔军校. Il devient membre du Parti Communiste en 1928 et occupera, après 1949, de multiples fonctions importantes dans les institutions éducatives de la RPC. Lire Bianco, Dictionnaire biographique du mouvement ouvrier international, pp. 598-599.


� « 中国左翼作家联盟 »


� Tang, Zhongguo xiandai wenxueshi 2, pp. 49-64 ; pour un ouvrage regroupant les textes de l’époque sur ce sujet, voir Wen Zhenting, Wenyi dazhonghua wenti taolun ziliao 文艺大众化问题讨论资料 [Documents à propos des débats sur la question de la popularisation des arts et de la littérature], Shanghai, Shanghai wenyi chubanshe, 1987 ; Une présentation historique des débats sur la question de la culture de masse se trouve dans Li Hsiao-ti, 52-68 ; voir aussi Feng Naixuan, « Geming wenxue lunzheng, Luxun, Zuoyi zuojia lianmeng » 革命文学论争,鲁迅,左翼作家联盟 [Le débat autour de la littérature révolutionnaire, Lu Xun et la Ligue des écrivains de gauche], Xin wenxue shiliao新文学史料 [Documents historiques sur la nouvelle littérature], Beijing, Renmin wenxue chubanshe, 1986 (3), 19-36 ; voir enfin les mémoires de Mao Dun, ancien membre de la Ligue, Mao Dun, « Zuoyi qianqi huiyilu (shier) » 左联前期回忆录 (十二) [Avant la Ligue; souvenirs (12)], Xin wenxue shiliao新文学史料 [Documents historiques sur la nouvelle littérature], Beijing, Renmin wenxue chubanshe, 1981(3), 81-105.


� La revue Dazhong wenyi 大众文艺 eut une courte existence : le premier numéro parut le 20 septembre 1928, et le onzième et dernier numéro le 1er juin 1930 ; la revue fut distribuée par l’éditeur Xiandai shuju 现代书局 ; Li Hsiao-ti, p. 50.


� Pour une discussion sur l’influence du mouvement prolétarien japonais sur la Ligue des écrivains de gauche, voir Liu Boqing, « Sanshi niandai zuoyi wenyi suoshou riben wuchan jieji wenyi sichao de yingxiang » 三十年代左翼文艺所受日本无产阶级文艺思潮的影响 [L’influence du mouvement japonais d’art et de littérature prolétariens sur la Ligue des écrivains de gauche dans les années trente], Zhongguo xiandai, dangdai wenxue yanjiu中国现代，当代文学研究 [Etudes sur la littérature moderne et contemporaine chinoise], Beijing, Zhongguo renmin daxue shubao ziliaoshe, 1981 (21), 3-10.


� Guo Moruo, « Xinxing dazhong wenyi de renshi » 新兴大众文艺的认识 in Wen Zhenting, pp. 9-12. 


� Guo Moruo, p. 10


� Li Hsiao-ti, p. 52.


� En chinois classique et selon le Shuowen Jiezi, qun 群 se dit d’une « troupe » ou un « troupeau » et peut aussi signifier « se réunir ensemble ». A partir de la fin du xixe siècle, il est employé dans les traductions d’ouvrages européens de sciences politiques pour traduire ethnie, nation, communauté mais aussi société. En 1896, le lettré réformiste Liang Qichao emploie qun pour représenter l’idée d’une force collective et l’oppose au caractère du 独 qui signifie isolé, individuel. Xiaobing Tang précise que, chez Liang, le sens de qun s’inspire autant de l’idée traditionnelle de communauté familiale en Chine que de la notion plus universelle et moderne de société. Tang ajoute que l’idée de qun comme société se confond aussi avec l’idée de communauté politique nationale dans l’esprit de Liang Qichao, pp. 65-69. Un dictionnaire datant de 1914, dans la rubrique qunxue 群学 (groupe - étude) précise : « Plus de deux personnes qui vivent ensemble peuvent être appelées ‘qun’ » (二人以上之协同生活体谓之 « 群 »). Il y est admis que qun est un synonyme de shehui 社会, ou « société », terme issu du japonais shakai 社会 qui date de la fin du xixe siècle, voir le Xin cidian : shiyong xin cishu 新辞典，适用新词书 [Nouveau dictionnaire : Lexique des nouveaux mots d’usage], Beijing, Mingcuishe, 1914 et le Hanyu wailaici cidian 汉语外来词词典，A Dictionary of Loan Words and Hybrid Words in Chinese [sic] [Dictionnaire des mots d’emprunts étrangers], Shanghai, Shanghai cishu chubanshe, 1984. 


Le caractère zhong 众dans dazhong大众 , qunzhong 群众 et minzhong 民众 a anciennement le sens de beaucoup, de « nombre important » mais il signifie aussi foule. Il s’oppose à gua 寡, ou « nombre limité ». Cette opposition doit aussi être lue en termes politiques et sociaux, gua représentant la personne de l’empereur et zhong, à l’inverse, ceux qui ne font pas partie de la famille impériale.


� Qu, « ‘Wusi’ he xin de wenhua geming », p. 24.


� Prononcée au IIe  Congrès de l’Internationale Communiste en 1920 , voir Vladimir I. Lenine, Œuvres, Volume 31, Moscou-Paris, Editions Sociales, 1958, p. 196. 


� Li Hsiao-t’i évoque dans une perspective historique les différents mots en usage pour parler du peuple en opposition aux élites en Chine. Pour la période pré-moderne, il mentionne wuzhi yumin 无知愚民, ou « le peuple ignorant », yufu yufu 愚夫愚妇, ou « l’homme et la femme ignorants », xiaomin 小民, ou « le petit peuple » et shumin 庶民, ou « les gens du commun ». Il note ensuite l’apparition de termes souvent issue de la philosophie politique occidentale à partir de la fin des Qing avec guomin 国民, ou « citoyen », renmin 人民, ou « peuple », ou encore pinmin 贫民, ou « gens ordinaires », pp. 45-47.


� « 向群众去学习 », Qu, « Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 463 ; « 群众日常生活的一部分 », Qu, « ‘Wusi’ he xin de wenhua geming », p. 31.


� « 在智识青年的小资产阶级群众之中 », Qu, « Dazhong wenyi de wenti », p. 20. 


� Les dictionnaires de l’époque font tous références au marxisme dans leurs entrées pour qunzhong avec une insistance sur la dimension inconsciente des individus qui composent cette entité. Lorsque Lénine insiste sur le caractère inorganisé des masses, il implique l’idée d’une inertie et d’une passivité qui s’expliqueraient par l’absence de subjectivisation des masses. Le « Nouveau dictionnaire de littérature » Xin wenxue cidian 新文学辞典 [Nouveau dictionnaire de littérature], Shanghai, Kaihua shudian, 1932, ne fait pas directement usage d’une terminologie marxiste mais il insiste sur l’absence d’identité et sur l’idée d’un groupe objectivement constitué auquel il manque une volonté commune : « 群众即大众, 即许多人的集合的解说, 而在其心理上没有共同的标的.» [Qunzhong c’est à dire dazhong, nombre important de personnes réunies ensemble, qui, au niveau psychologique, n’ont pas d’objectif commun]. Selon cette définition minimaliste, qunzhong fait référence à tout groupe de personnes réunies ensemble par le fait de conditions extérieures à leur volonté et n’ayant pas d’identité subjective. Une idée que l’on retrouve dans le Xin wenyi cidian où qunzhong prend le sens d’une foule dont les manifestations collectives sont dites « irrationnelles », fei lixing de 非理性的.  Le « Dictionnaire de la nouvelle terminologie scientifique » de 1932 est plus explicite quant aux références idéologiques de qunzhong : « ‘群众’这个名词, 有好几种解说 : 1) 是指多数之集中, 如谓无产群众, 未组织群众, 劳动群众, 等 ; 2) 是指劳动团体底干部之下的一般组合员 ; 3) 是指跟着无产阶级政党斗争之无产者或无产组合. » [Le nom commun « qunzhong » s’explique de plusieurs façons : 1) Il indique un nombre important de personnes regroupées ensemble, comme les masses prolétariennes, les masses sans organisation, les masses travailleuses ; 2) Il indique les membres des associations de travailleurs ne faisant pas parti des cadres ; 3) Il indique les organisations de prolétaires ou les prolétaires qui suivent la lutte du Parti politique de la classe prolétarienne.], Xin shuyu cidian [Nouveau dictionnaire de terminologie scientifique], Shanghai, Nanqiang shuju, 1932. Dans les dictionnaires de l’époque en Chine, on trouve de nombreuses entrées liées au terme qunzhong telles que qunzhong dahui群众大会ou « réunion de masse », qunzhong xinli群众心理 ou « psychologie des masses », et Qunzhong yundong 群众运动 ou « mouvement de masse ». Dans la langue de Qu Qiubai, qunzhong ou masses est directement relié à la pensée socialiste et ne se connote pas de la dimension parfois méprisante qu’elle a pu avoir dans les langues européennes. Si le terme qunzhong est venu avec la pensée politique européenne moderne et les courants intellectuels autour du socialisme et du marxisme, et si il implique la passivité d’un corps social opprimé, il ne semble pas avoir de connotations négatives en chinois comme cela a pu être le cas en français ou en anglais. Le sens premier de masse en français est un « emprunt du grec « maza » qui désigne une grosse crêpe d’orge mêlée d’huile et d’eau, et plus tard une boule (en particulier de métal), un bloc. » Rey, Dictionnaire historique de la langue française, p. 1522. Raymond Williams, dans Keywords, insiste sur l’ambivalence du mot dans son usage sociologique en disant qu’il s’agit d’un terme méprisant dans la majorité de la pensée conservatrice, mais d’un mot positif dans les courants de pensée du socialisme, p. 192. L’intellectuel britannique ajoute que ce n’est qu’avec la révolution française que « masses » prend une connotation politique révolutionnaire qui est ensuite partie intégrante de l’imaginaire politique radical et plus particulièrement marxiste


� A la différence de qun dans qunzhong, le da de dazhong, adjectif qualificatif pour dire grand ou gros, implique l’idée d’une opposition avec xiao 小 ou petit. Cette dichotomie entre da et xiao donne aussi le sens de majorité pour dazhong. Le dictionnaire Mathews, à la différence de son entrée qunzhong yundong où il propose « mass movement », ne mentionne pas le terme « mass » à l’article dazhong qu’il traduit par « we all ; all of us ; the whole ; people », R. H. Mathews, Chinese-English Dictionary, Cambridge, Massachusetts, 1931.


� L’expression est notamment présente dans les titres suivants : « Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », Wenji 1, 462-485 ; « Dazhong wenyi he fandui diguozhuyi de douzheng », p. 3-6 ; et « Dazhong wenyi de wenti », Wenji 3, 12-21. 


� Voir la préface de Jean-Claude Michéa dans Culture de masse ou culture populaire, p. 8.


� « 中国的大众是有文艺生活的 », Qu, « Dazhong wenyi he fandui diguozhuyi de douzheng », p. 3.


� La distinction entre le singulier de peuple et le pluriel de masses ne tend-elle pas à s’effacer dans le caractère invariable des termes dazhong, qunzhong ou minzhong ? En chinois, rien ne nous indique que ces mots se lisent au pluriel. Cependant, pour traduire l’expression fréquemment utilisée par Qu Qiubai dazhong wenyi, le pluriel semble plus approprié en français car en disant « les masses », on se place du point de vue de ceux qui reçoivent cette culture, ce qui permet de rester fidèle à l’esprit dans lequel Qu Qiubai emploie l’expression dazhong wenyi. 


� Jacques Ranciere (Entretien) (page consultée le 10 août 2004), Site de la revue Multitudes [en ligne]. http://multitudes.samizdat.net/article.


� Sur ce concept et son usage funeste, voir l'entrée « Masse » dans Daniel Colson, Petit lexique philosophique de l'Anarchisme : de Proudhon à Deleuze, Librairie Générale Française, 200, p. 185.


� Domenach, p. 30.


� Lire ici les remarques d’Alain Roux sur le sujet dans Qu Qiubai (1899-1935) : « des mots de trop » (duoyu de hua), p. 22. 


� Voir notamment les entrées du Xin wenyi cidian 新文艺辞典 [Nouveau dictionnaire des arts et de la littérature], Shanghai, Guanghua shuju, 1932. Le vocabulaire ne se réfère ici qu’au domaine littéraire, politique et scientifique nouveau de l’époque, contenant un nombre très important de néologismes.


� Le dictionnaire chinois-anglais Mathews datant de 1931 donne comme traduction « literature and art, etc. » ; il traduit par « artistic or literary productions » l’expression wenyi zuopin 文艺作品.


� Pickowicz, Marxist Literary Thought in China, p. 151.


� « 文艺这个名称本来就有广义和狭义的分别，对于艺术家，用严格的标准去估量一切艺术作品的价值的时候, 他可以说某种作品算不得 ‘艺术’, 说不上什么 ‘文艺’. 但是，艺术理论所研究的广义的艺术对象，却可以把凡是用形象去表现思想和情感的作品，都当作艺术看待，然后再去研究它的价值. », Qu, « Zai lun dazhong wenyi da Zhi Jing » 再论大众文艺答止敬 [Nouveaux propos sur l’art et la littérature des masses en réponse à Zhijing] (1932), Wenji 3, p. 38.


� Cette définition renvoie ici à la littérature comme catégorie conventionnelle telle qu’elle est décrite par Stanley Fish :  « What will, at any time, be recognized as literature is a function of a communal decision as to what will count as literature. » [Ce qui sera reconnu comme de la littérature correspondra toujours au produit d’une décision commune établissant ce qui doit être considéré comme de la littérature.], Is There a Text in this Class ? The Authority of Interpretive Communities, Cambridge, Harvard University Press, 1980, p. 10. 


� « 写得好不好，感动力量大不大，’杰出不杰出’ », Qu, « Zai lun dazhong wenyi da Zhi Jing », p. 38.


� Cette dimension inclusive de culture dans le sens de wenyi n’empêche pas l’auteur de porter un jugement artistique sur ces œuvres ; mais la qualité n’est simplement pas le critère principal pour qu’une production entre dans le domaine de wenyi. Ainsi, wenyi peut être traduit soit par l’expression « produits culturels » qui reflète le sens large du terme, soit par « art et littérature » lorsque celui-ci est un nom comme dans les expressions suivantes : ouhua wenyi 欧化文艺, ou « art et littérature européanisés », dazhong wenyi 大众文艺, ou « art et littérature des masses ». Le sens et la traduction du mot sont plus problématiques lorsque wenyi est utilisé comme adjectif : « Les masses chinoises ont une vie artistique [ou culturelle] » (中国的大众是有文艺生活的), « Utiliser des formes artistiques pour [l’] exprimer » (用文艺的形式表现出来), voir Qu, « Dazhong wenyi he fandui diguozhuyi de douzheng », p. 3 et Qu, « ‘Wusi’ he xin de wenhua geming », p. 12.


� « 中国的大众是有文艺生活的. 当然, 工人和贫民并不念徐志摩等类的新诗, 他们也不看新式白话的小说, 以及俏皮的幽雅的新式独幕剧...城市的贫民工人看的是 ‘火烧红莲寺’等类的 ‘大戏’ 和影戏, 如此之类的连环图画, ‘七侠五义’, ‘说岳’ , ‘征东’, ‘征西’, 他们听到的是茶馆里的说书, 广场上的猢狲戏, 变戏法, 西洋镜...小唱, 宣卷 », Qu, « Dazhong wenyi he fandong diguozhuyi de douzheng », p. 3. Le film à épisodes (18) de 1928, « L’incendie du temple du lotus rouge », ou Huoshao Honglian si  火烧红莲寺, fut réalisé par Zhang Shichuan 张石川 (1889-1953) et Dong Keyi 董克毅 (1906-1973) et produit par la maison de production Mingxing de Shanghai, ou Mingxing yingpian gongsi 明星影片公司 ; tiré d’un célèbre roman de chevaliers, le Jianghu qixiazhuan 江湖七侠传, ou « La biographie des sept chevaliers errants » , l’actrice vedette de l’époque Hudie 蝴蝶 jouait l’un des rôles principaux. Ce film fut un immense succès populaire et inaugure le genre cinématographique des Wuxia pian, ou « film de cape et d’épée », Zhong Dafeng, Shu Xiaoming, Zhongguo dianyingshi中国电影史 [Histoire du cinéma chinois], Beijing, Zhongguo guangbo dianshi chubanshe, 1995, pp. 12-13. Le Qixia wuyi 七侠五义, ou « sept chevaliers et cinq redresseurs de torts », est un roman anonyme de « littérature populaire » du xixe siècle connu aussi sous le titre Sanxia wuyi 三峡五义, ou « Trois chevaliers et cinq redresseurs de torts ». Il raconte l’histoire du juge Bao Zheng包拯 et les aventures de chevaliers redresseurs de torts, puisant dans le corpus de la tradition littéraire orale des conteurs, voir Jacques Pimpaneau, Chine, Histoire de la littérature, Arles, Philippe Picquier, 1989, p. 314. Le Shuo Yue 说岳, ou « Raconter [l’histoire de] Yue Fei », fait référence aux multiples adaptations du roman historique du xviiie siècle de Qing Qiancai 清钱彩. Ce roman de 80 chapitres, dans le style des romans de chevalerie, raconte l’histoire et les faits d’armes du général Yue Fei 岳飞 (1103-1141) défendant la dynastie des Song du Sud 南宋 (1127-1279) contre les Jurchen, peuple envahisseur « non chinois », venu des régions du Nord de la Chine et allant devenir la future dynastie des Jin 金 (1115-1234). Partisan d’une ligne dure contre les Jurchen afin de reconquérir et réunifier l’Empire, Yue Fei sera victime du camp de la conciliation au sein de la dynastie des Song du Sud. Il Il fut finalement assassiné après avoir été calomnié et jeté en prison. Réhabilité ensuite, Yue Fei deviendra, jusqu’à aujourd’hui, le symbole du patriotique exemplaire, voir Eulalie Steens (dir.), Dictionnaire de la civilisation chinoise : du néolithique au début de la dynastie Qing ( xviie siècle), Paris, Editions du Rocher, 1996, p. 562. Zhengdong 征东, ou « Attaquer l’est », et Zhengxi 征西, ou « Attaquer l’Ouest », sont deux autres romans historiques de la période des Qing écrits par un auteur anonyme. Le xiyang jing, ou littéralement « miroir occidental », était « une boite dans laquelle on plaçait des images colorées que l’on regardait à travers une loupe ». Le terme désignait aussi un « film étranger », Grand dictionnaire Ricci de la langue chinoise, tome II, Paris-Taipei, Instituts Ricci, Desclée de Brouwer, 2001, p. 949.


� Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 463. Les shishi xiaodiao 时事小调 sont un genre de chansonnettes traitant de l’actualité.


� Qu, « Ouhua wenyi », p. 493. Laikwan Pang précise que Qu Qiubai fut le premier à s’intéresser à l’industrie du cinéma parmi les leaders du Parti communiste chinois, Building a New China in Cinema : The Chinese Left-wing Cinema Movement, 1932-1937, Maryland, Rowman & Littlefield Publishers, 2002, p. 31.


� Perry Link note le développement à partir des années dix neuf cent trente d’une d’industrie culturelle, de son spectacle et du Star-système qui l’accompagne. A travers l’exemple des romans « Canards mandarins et papillons », il cite l’exemple d’un best-seller de Zhang Henshui Tixiao Yinyuan啼笑因缘, ou « Quand le destin hésite entre le rire et les larmes » [1929] : « The book , two movies, several stage plays, and many comic books of this novel were all in circulation at once ; the author was suing for his copyright ; and the leading actress in the movie was reported (falsely, as a commercial device to spur interest) to have committed suicide. […] Popular magazines referred to them as if they were real people. » [Le livre, deux films, de nombreuses représentations théatrales et plusieurs bandes dessinées de ce roman circulaient à l’époque; Zhang Henshui était en procès pour ses droits d’auteur; l’actrice vedette du film s’était soi-disant sucidée (cette fausse information n’était qu’un procédé commercial destiné à éveiller l’intérêt du public pour le film). […] Les magazines populaires évoquaient les personnages comme s’il s’agissait de personnes réels.], « Traditional-Style Popular Urban Fiction in the Teens an Twenties », p. 335.


� Dans le Shuowen Jiezi  说文解字 , premier dictionnaire chinois, compilé par Xu Shen 许慎 sous la dynastie des Han orientaux 东汉 (25-220), wen 文 prend le sens de dessins dont les lignes se croisent ; il est à noter aussi que la culture mandarinale chinoise est indissociable de sa langue écrite, le wenyan 文言. Le signifiant wenhua se trouve en relation avec plusieurs contextes socio-historiques et linguistiques : d’abord la Chine pré-moderne où le terme wenhua issue du wenyan et de la tradition culturelle mandarinale comprend l’idée de se civiliser, se cultiver en recevant une éducation conforme à la norme confucéenne ; ensuite le Japon de l’ére Meiji qui se sert de ce mot, bunka 文化en japonais, pour traduire l’anglais culture ; et enfin, les derniers lettrés chinois qui, à la fin du xixe siècle « récupèrent » ce signifiant dans les textes japonais, gros désormais de significations nouvelles, différentes de la version confucéenne, sans pour autant évacuer complétement les connotations traditionnelles. Dans la Chine moderne, wenhua, néologisme de culture, prend alors plusieurs sens : celui de la version universaliste et non relativiste de l’idée de civilisation dans la tradition philosophique des lumières, de culture dans sa dimension pluraliste anthropologique, de sphère autonome, séparée de la totalité sociale et enfin le terme comprend l’idée d’être cultivé, d’avoir de la culture pour un individu. A l’époque de Qu Qiubai, et notamment dans ses textes, wenhua dans sa version normative, évolutionniste et universaliste tend à se confondre avec les choses de l’Occident. Les « mots de la culture », ou wenhua de ziyan 文化的字眼, de Qu Qiubai, ceux de la politique, de la science, du monde académique, des arts et de la littérature sont des références et des connaissances intimement liées aux sociétés occidentales dans la perspective chinoise de l’époque. Ainsi, un dictionnaire de l’époque donne cette définition éloquente d’une « vie culturelle », ou wenhua shenghuo 文化生活 : 文化生活便是小资产阶级的安乐生活. 住的是西式洋房, 穿的是西装绸缎, 吃的是珍味. [La vie culturelle correspond à la vie confortable de la petite bourgeoisie. Ils habitent des maisons de type occidental, portent des vêtements occidentaux en soie, apprécient la nourriture raffinée.], Shehui kexue da cidian社会科学大词典 [Grand dictionnaire des sciences sociales], Shanghai, Shijie shuju, 1929.


� Il mentionne les romans-feuilletons en ces termes : «那些章回体的小说，群众尚且不能够完全看得懂. » [Quant aux romans-feuilletons, les masses auront malgré tout du mal à les comprendre entièrement.], Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 463.


� Sur la dimension politique de la poésie déclamatoire en Chine moderne, voir la thèse de John Crespi (sous la direction de Gregory Lee), A Vocal Minority : New Poetry and Poetry Declamation in Modern China, 1915-1975, Ph.D., Chicago, University of Chicago, 2001.


� Le terme zhishifenzi 知(智)识分子 est composé de deux éléments distincts, zhishi 智识 et fenzi 分子. Le suffixe fenzi provient du japonais bunshi分子, terme issu de la traduction de l’anglais molecule, et donc du vocabulaire de la chimie : il signifie un élément, une particule capable d’exister de manière indépendante. Utilisé comme suffixe, il a permis de créer de nombreux noms à partir d’adjectifs, par exemple dulifenzi 独立分子, ou indépendantiste, jijifenzi 积极分, ou activiste. Quant à zhishi 智识, il peut se confondre avec zhishi 知识, qui est presque son homophone (A l’oral, la différence entre les deux caractères se fait grâce aux tons, alors que 智se prononce au quatrième ton, 知est un premier ton). Par ailleurs, l’ancienne graphie de智 était 知 (quatrième ton). zhi 智, l’une des cinq « vertus », ou wude 五德, du confucianisme, comporte, en chinois classique, l’idée d’intelligence, de perspicacité et de sagesse, il s’applique à celui qui se conduit de manière appropriée dans une situation donnée. En chinois moderne, zhi 知traduit plutôt la notion de savoir, de connaissance, et plus largement d’être au courant de quelque chose. zhishi 知识vient du japonais chishiki 知识, mot lui-même emprunté au chinois classique par les japonais dans la deuxième partie du xixe siècle pour traduire l’anglais knowledge, voir le Hanyu wailaici cidian, p. 405. L’intellectuel chinois du 4 Mai, critique et engagé, n’est plus un notable-lettré, ou shenshi 绅士, dans le sens ou il s’est rendu indépendant vis-à-vis du pouvoir politique, s’est inscrit en rupture avec l’ancienne tradition culturelle des élites mandarinales et ne répond plus aux exigences morales de promotion et défense de l’harmonie collective propre aux membres de la « bureaucratie céleste ». Sur les figures de l’intellectuel et du lettré au cours de la première moitié du xxe siècle en Chine, la transition historique de l’un à l’autre, les aller-retours et aussi les continuités où l’on décèle la persistance de traits caractéristiques du lettré derrière l’intellectuel moderne, lire à ce sujet l’essai d’Yves Chevrier, « Chine, ‘fin de règne’ du lettré ? Politique et culture à l’époque de l’occidentalisation », Extrême-Orient/Extrême-Occident, numéro 4, 1984, 81-139.


�, Qu, « Xuefa wansui » (1931), p. 204. 


� Qu, « ‘Wusi’ he xin de wenhua yundong », p. 22 et p. 27.


� Pickowicz, Marxist Literary Thought in China, p. 104.


� Gramsci, Textes, p. 24.


� « 五四的欧化文艺和群众不相关…隔离状况. », Qu, « Ouhua wenyi », p. 493. 


� « 在大众之上教训大众 », Qu, « ‘Women’ shi shei ? », p. 487.


� Zheng Boqi, écrivain et critique littéraire, d’abord membre de la société littéraire Création, il deviendra ensuite un permanent du comité de la Ligue des écrivains de gauche, il fut aussi professeur à l’Université des Arts de Shanghai.


� « 我们的方法错误了么? 不是. 我们的口号太高了么? 不是. 我们的文字太难了么. 不是…而大多数的群众依然不受我们的影响. », Qu, « ‘Women’ shi shei ? », p. 487; l’article de Zheng boqi, « Dazhonghua de hexin» 大众化的核心 est publié dans Dazhongwenyi 大众文艺, volume 2, numéro 3, 1930. Les italiques sont un ajout de l'auteur de ces lignes.


� C’est pourquoi « Who are we ? », la traduction en anglais effectuée par Liu Kang qui ne prend pas en compte les guillemets, peut sembler insatisfaisante car elle laisse de côté l’intention principale de Qu Qiubai qui est de contester l’identité subjective de ce « nous » dans lequel s’inclut Zheng Boqi, p. 191; La traduction de Paul Pickowicz : « Who’s we » correspond mieux à l’idée de l’auteur, Paul G. Pickowicz, « Introduction to Qu Qiubai’s ‘Who’s We’ and ‘The Question of Popular Literature and Art’ », Bulletin of Concerned Asian Scholars, numéro 27, 1976.


� « ‘我们’只是 ‘大众’之中的一部分. », dans « ‘Women’ shi shei ? », p. 487.


� Cette question de la position des intellectuels et des écrivains vis-à-vis des « masses » sera développée par Mao Zedong à Yan’an au cours de ses fameux « Discours sur les arts et la littérature ». Le dirigeant chinois reprendra presque mot pour mot, mais avec les moyens de coercition d’un Etat, l’injonction faite par Qu Qiubai d’une immersion des écrivains révolutionnaires au sein de la population locale pour connaitre ses soi-disant « besoins culturels » et sa vie quotidienne, voir Mao Zedong 毛泽东， « Zai Yan’an wenyi zuotanhui shang de jianghua » 在延安文艺座谈会上的讲话 [Causeries de Yan’an sur l’art et la littérature] (1942) in Mao Zedong xuanji 毛泽东选集 [Œuvres choisies de Mao Zedong], tome 3, Beijing, Renmin chubanshe, 1966.


� « 作家生活的大众化 », Qu, « ‘Women’ shi shei ? », p. 487. 


� Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 481.


� « 欧化文艺的特点, 却在于它是资本主义时代的产物, 它反映着资本主义的社会关系 », Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 491.


� « Les relations sociales sont conditionnées par l’état des forces productives et la nature des relations sociales détermine l’idéologie d’une société donnée. », Karl Marx, Friedrich Engels, L’Iidéologie allemande (première partie), Paris, Nathan, 2003, p. 27. 


� Marx, Engels, L’Iidéologie allemande, p. 70.


� Qu, « Dazhong wenyi de wenti », p. 12.


� Marx, Engels, L’Iidéologie allemande, p. 70.


� Qu applique de façon récurrente la terminologie économique marxiste au champ culturel ; le terme « exploiter », dont Qu fait usage pour parler d’une exploitation de la conscience, est le même que celui employé en chinois pour parler d’une exploitation économique : boxue剥削.


� « 文艺革命运动之中的领导权 », Qu, « Ouhua wenyi », p. 492


� « 政治学术文艺是一切民众都应当享受的权利 », Qu, « « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang » 中国文和中国话的现状 [La situation actuelle de langue écrite et orale de Chine], Wenji 3, p. 278.


� « 中国的新的文化生活—几万万群众的文化生活，固然要在残酷的政治经济斗争之中, 才能够开辟自己的道路；可是文艺战线上的斗争应当现在就在群众之中开展出去，准备着锻炼着自己的力量，反对着进攻着地主资产阶级等等的反动文艺影响；这种文艺战线上的斗争，正是总的政治斗争的一部分. », Qu, « Ouhua wenyi », p. 494.


� Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 464.


� Liu Kang, p. 68.


� Karl Marx, Friedrich Engels, Capital, volume 1, (cd rom) [eb. 002], Electric Book Company, London, 2000, p. 115.


� Dans ses écrits critiques sur la culture populaire l’écrivain de Changzhou se trouve dans une proximité théorique certaine avec des penseurs marxistes du culturel comme Adorno, Gramsci ou Stuart Hall. Le point de jonction de ces auteurs se situe dans leur volonté commune de prendre la culture populaire au sérieux en lui assignant une fonction et un rôle politique majeur. Les différences sont cependant manifestes au regard des espaces socio-historiques et des articulations théoriques singulières dans lesquels s’inscrivent ces critiques. Adorno développe une critique du caractère aliénant et inauthentique de l’industrie culturelle dans les sociétés capitalistes avancées. Il dénonce une industrie de produits culturels qui standardise, uniformise et dissout l’individu dans une masse et détruit toute capacité critique. Cette culture de masse est ici un instrument directement au service du système capitaliste, voir le chapitre « La production industrielle de biens culturels » dans Mark Horkheimer et Theodor W. Adorno, Dialectique de la raison, Paris, Gallimard, 1983.


� « 豪绅资产阶级的 ‘大众文艺’ 正在供给他们以各种各式的毒药迷魂汤. », Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 474 ; le mihuntang 迷魂汤 fait reference à une potion magique, un breuvage qui fait s’égarer l’esprit. Ses remarques sur l'usage politique et idéologique de la culture populaire par les mouvements politiques ennemis de la révolution peuvent être rapprochée ici des vues de Feng Xuefeng, autre théoricien marxiste de la culture à l'époque, qui s'appliquait à démontrer comment l'espace de la culture des couches populaires était activement investi par les nationalistes, voir à ce sujet Li Hsiao-t’i, « Making a Name and a Culture for the Masses in Modern China », p. 54.


� « 从前的绅士, 自己弄些诗余歌曲消遣消遣, 另外还有凤阳花鼓, 说书唱本, 果报录, 警世录等类的文艺, 可以去玩弄群众, 蒙蔽群众, 恐吓群众. 现在的绅商知识分子, 自己发明了欧化的小说, 诗歌, 戏剧, 弄些什么象征主义, 表现主义, 印象主义…等类的魔道玩耍玩耍, 而另外还有武侠主义的连环图画, 阶级妥协主义的时事小调…去迷惑群众, 镇静群众, 糟蹋群众 », Qu, « Ouhua wenyi », p. 493 ; le terme xiaoqian消遣peut aussi se traduire par « se divertir » avec le ton ironique de Qu Qiubai insistant sur l’oisiveté de lettrés n’ayant rien d’autre à faire que de se consacrer à des jeux littéraires. Shiyu 诗余 est un équivalent des ci 词, poèmes chantés au mètre régulier, genre poétique né au Ve siècle. Les gequ歌曲 sont une forme de poésie chantée sur de la musique, on peut traduire le terme par ballades ou chansons. Le Fengyang huagu 凤阳花鼓, ou « Danse du tambour fleuri de Fengyang », nom d’un air chanté de la préfecture de Fengyang, aujourd’hui la province de l’Anhui 安徽, datant de la dynastie des Ming, il devient par la suite un accompagnement pour les histoires chantées issues de pièces de théâtre locales ; Le huagu désigne un art populaire « représenté par deux personnes ou plus, dansant accompagnées d’un gong et d’un tambour. », Grand dictionnaire Ricci de la langue chinoise, tome III, Paris-Taipei, Instituts Ricci, Desclée de Brouwer, 2001, p. 147. Issu de la terminologie du bouddhisme, l’expression guobao果报 évoque la rétribution des actes selon la loi de causalité universelle ou karma, Grand dictionnaire Ricci de la langue chinoise, tome III, p. 1043. Les jingshilu 警世录, ou jingshi tongyan 警世通言, littéralement « Paroles proclamées pour avertir le monde », est un recueil de contes et nouvelles en langue vulgaire publié sous la dynastie des Ming, attribué à l’écrivain Feng Menglong 冯梦龙 (1574-1646), voir Grand dictionnaire Ricci de la langue chinoise, tome I, p. 1129 et Hung, p. 25.


� Comme le fera Michel de Certeau, à une autre époque et dans un autre contexte socio-culturel : L'invention du quotidien : I, Arts de faire, Paris, Gallimard, 1994.


� Theodor W. Adorno (trad. E. Kaufholz, J-R Ladmiral), Minima Moralia : Réflexions sur la vie mutilée, Paris, Payot, 2003, p. 22.


� « 这里的意识形态是充满着乌烟瘴气的封建妖魔和 ‘小菜场上道德的’ ; 资产阶级的 ‘有钱买货无钱挨饿’的意思 », Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti», p. 463. 


� « 宣传那些最恶劣最卑鄙最下贼的中国礼教和果报观念. 单是一句’变牛变马来还债’的话，单是一句’淫人妻女，自己的妻女也被人淫’的话. », Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti», p. 474.


� « 武侠和剑仙是一个青天大老爷，所谓祖国民族也是一个青天大老爷 », Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti», p. 475. 


� Qu, « Xuefa wansui », p. 181.


� « 只要自己勤劳, 总可以成家立业 », Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti», p. 475.


� Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti», p. 475.





�«   - 福贵，你哪箱皮影，还要烧了吧, 那东西全镇上人都见过，留不住


- 能不能成为一个毛泽东思想皮影宣传队, 让这旧东西也发挥一点新作用


- 你没看你那些都是什么东西啊, 都是帝王将相，才子佳人, 这是典型的四旧(…) 烧吧烧吧，听毛主席的话. », Zhang Yimou 张艺谋, Huozhe 活着 [Vivre!], 1993.


� Sur cet épisode historique des « quatre vieilleries », lire Dahpon David Ho, « To Protect and Preserve : Resisting the Destroy the Four Olds Campaign, 1966-1967 » in Joseph W. Esherick, Paul G. Pickowicz and Andrew G. Walder (dir.), The Chinese Cultural Revolution as History, Stanford, Stanford University Press, 2006, pp. 64-95.


� NOTE


� « 不入虎穴，焉得虎子 », Qu, « Ouhua wenyi », p. 494 ; l’expression est tirée du Hou Hanshu 后汉书 [Le livre des Han postérieurs], ouvrage de la période des dynasties du Sud 南朝 (420-479). 


� Qu, « Ouhua wenyi », p. 491.


� « 革命的大众文艺必须开始利用旧的形式的优点—群众看惯的那种小说诗歌戏剧, —逐渐地加入新的成分，养成群众的新的习惯, 同着群众一块儿去提高艺术的程度. », Qu, « Dazhong wenyi de wenti », p. 18.


� Qu, « Ouhua wenyi », p. 496.


�« 因为识字人数的极端稀少，还应当运用连环图画的形式；还应当竭力使一切作品能够成为口头朗诵，宣唱，讲演的底稿.», Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 471.


� Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 482.


� Qu, « Dazhong wenyi de wenti », p. 18.


� « 关于人物, 没有说明 ‘小生姓甚名谁, 表字某某, 什么省什么县人底’; 关于风景, 并不是清清楚楚的说 ‘青的山, 绿的水, 花花世界’, 而是象征主义的描写, 山水花草都会变成活人似的忧愁或者喜欢, 皱眉头或者亲嘴 ; 关于对话并不说明 ‘某某道’,  ‘某某大怒道… ‘ ; 句法是倒装的, 章法是 ‘零乱的’ » [Prenons l’exemple des personnages, il n’est pas précisé « comment s’appelle untel, quel est son surnom, de quelle province ou de quel canton il est originaire » ; pour les paysages, il n’est jamais dit clairement « une montagne verte, une eau claire, un monde fleuri » ; au contraire, dans les descriptions symbolistes, la montagne, la rivière et les fleurs peuvent devenir comme des personnages tantôt mélancoliques, tantôt joyeux, fronçant parfois les sourcils ou s’embrassant ; quant aux dialogues, ils n’écrivent pas clairement « untel a dit : » ou « untel s’est écrié avec colère : » ; la syntaxe est inversée, la composition chaotique.], Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 470.


� « 可以逐渐的加进新式的描写叙述方法 », Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 471.


� « 运用旧式体裁的各种成分，而创造出新的形式 », Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 470.


� « 例如, 利用流行的小调, 夹杂着说白, 编成功记事的小说; 利用纯粹的白话, 创造有节奏的大众朗诵诗; 利用演义的体裁创造短篇小说的新形式…至于戏剧, 那就新的办法更多了. », Qu, « Dazhong wenyi de wenti », p. 18.


� « 在声调节奏韵脚里面能够很动人很有趣的 », Qu, « Dazhong wenyi de wenti », p. 18. 


� Chen Duxiu mentionne déjà en 1904 la possibilité d’un usage politique et éducatif de l’opéra, voir Li, « Making a Name and a Culture for the Masses in Modern China », p. 35.


� Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti », p. 474. Général du Royaume de Shu 蜀 pendant la période de décomposition de la dynastie des Han Orientaux, Guan Yu (?-220) est une figure légendaire et littéraire dont la renommée fut en partie faite par son personnage dans le célèbre Roman historique classique des « Trois Royaumes », ou Sanguo yanyi三国演义. Guan Yu symbolise la loyauté et l’honnèteté, un culte lui fut rendu à partir de la dynastie des Sui 隋 ; Concernant Yue Fei, voir la note 265  ; Xue Rengui est un général de la dynastie des Tang, il s'est illustré dans de multiples batailles, dont lors d'une terrible défaite face au Royaume de Koguryo (Mandchourie, Corée) en 670. Sa notoriété s'est faite grâce à son personnage dans la littérature populaire chinoise, notamment dans le théatre des Yuan元 (1206-1368) et le roman historique des Qing ; Classique de la littérature chinoise en langue vulgaire, « Au bord de l’eau » est un roman fleuve de la fin de la dynastie des Yuan racontant les péripéties de brigands et redresseurs de torts. Il est attribué à Shi Nai’an 施耐庵 (1296-1372) et Luo Guanzhong 罗贯中 (1330-1400). Ce roman d’aventures s’inspire de l’histoire véridique de Song Jiang, défenseur des justes causes et au service des opprimés, qui fut à la tête d’une bande de paysans rebelles dans le Shandong à la fin de la dynastie des Song, voir Steens, p. 432.


� Voir la note 26509 du présent chapitre.


� « 革命斗争的演义 »


� Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti», p. 473.


� Qu, «Puluo dazhong wenyi de xianshi wenti», p. 474.


� « 可以是 ‘社会新闻’ 的改编, 反动的大众文艺会利用什么阎瑞生案, 黄陆恋爱, 洙泾杀子案等等 », Qu, « Dazhong wenyi de wenti », p. 19. Ces exemples font directement référence au sensationnalisme des romans populaires du genre « Canards mandarins et papillons » que Qu se propose d’imiter dans une perspective politique révolutionnaire, voir Paul G. Pickowicz, « Introduction to Qu Qiubai’s ‘Who’s We’ and ‘The Question of Popular Literature and Art’ », Bulletin of Concerned Asian Scholars, numéro 27, 1976, p. 52.


� Nathalie Piegay-Gros, Introduction à l’Intertextualité, Dunod, 1996, p. 145.


� Gérard Genette, Palimpsestes : lLa littérature au second degré, Paris, Seuil, 1982.


� Voir Li Hsiao t’i, « Making a Name and a Culture for the Masses in Modern China », p. 52.


� Roux, Qu Qiubai (1899-1935) : « des mots de trop » (duoyu de hua), p. 22.


� « Commission de réforme de l’écriture chinoise » (1957), cité dans Alleton, L’écriture chinoise, p. 123.


� Sur les discours identitaires développés dans les milieux académiques et intellectuels autour de la langue et de l’écriture en Chine contemporaine, voir notamment le chapitre « Repossessing the mother tongue : Chinese characters, traditional forms and cultural linguistics » dans Guo, Cultural Nationalism in Contemporary China, pp. 91-108. Chu Xiaoquan, dans son texte « Identité de la langue, identité de la Chine » in Anne Cheng (dir.), La Ppensée en Chine aujourd’hui, Paris, Gallimard, 2007, p. 298, montre les évolutions du discours sur l’écriture chinoise au cours du xxe siècle en Chine, notant le retournement progressif opéré après la Révolution Culturelle. Pour de nombreux commentateurs en Chine, les Hanzi et leurs spécificités se trouvent maintenant parés de toutes les qualités, devenant l’incarnation et l’essence de l’identité chinoise. En creux de ces discours nationalistes se laisse toujours envisager une certaine hégémonie des théoriciens occidentaux, Chu Xiaoquan note ainsi que la supériorité nouvelle des caractères chinois trouve sa justification dans les théories poststructuralistes de Derrida, p. 297. 


� La citation en exergue est tirée d’un ouvrage sur l’écriture chinoise de la linguiste Viviane Alleton, cette dernière cite ici une lettre adressée en 1957 au congrès des jeunes sinologues par la « Commission de réforme de l’écriture chinoise » (Wenzi gaige weiyuanhui文字改革委员会) de la République Populaire de Chine (trad. P. Demiéville). Le message est clair quant à la volonté de suppression des caractères, destinés à devenir des vestiges du passé, de simples objets d’étude comme « le latin dans les écoles actuelles de Grande-Bretagne ou de France », L’écriture chinoise, Paris, PUF, 2002, p. 123.


� La critique par Qu Qiubai des caractères et de la langue écrite en Chine se déploie dans de multiples essais écrits, pour la plupart, entre 1929 et 1933 ; les références dans la suite de ce chapitre renvoient aux articles suivants : «Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang » 中国文和中国话的现状 [La situation actuelle de la langue écrite et orale de Chine], Wenji 3, 273-279 ; «Zhongguo wenxue de guwu chenlieguan  » 中国文学的古物陈列馆 [Le musée des antiquités de la littérature chinoise] (1931), Wenji 3, 251-256 ; « Luomazi de Zhongguowen haishi ruomazi de Zhongguowen ? » 罗马字的中国文还是肉麻字的中国文 ? [Une langue écrite chinoise alphabétique (luoma) ou indigeste (rouma) ?], Wenji 3, 206-239 ; « Xin Zhongguo de wenzi de geming » 新中国的文字革命 Sin-Zongod wenze gemin [sic] [La nouvelle révolution de l’écriture en Chine], Wenji 3, 280-318 ; « Xuefa wansui » 学阀万岁 [Vive la littérature des Seigneurs de la guerre] (1931), Wenji 3, 174-205 ; « Hanzi he Zhongguo de yanyu » 汉字和中国的言语 [Les caractères Han et la langue chinoise], Wenji 3, 264-272 ; « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi » 中国文和中国话的关系 [Les relations entre la langue et l’écriture de Chine], Wenji 3, 257-263 ; « Guimen yiwai de zhanzheng » 鬼门关以外的战争 [La guerre à l’extérieur de la porte des fantômes] (1931), Wenji 3, 137-173 ; « Zhongguo ladinghua de zimu » 中国拉丁化的字母 [Les lettres chinoises latinisées] (1930), Wenji 3, 351-586.


� Sur cette histoire des discours sur l’écriture en Chine, et notamment des critiques et tentatives de réformes à partir de la fin du xixe siècle, voir aussi Chu, « Identité de la langue, identité de la Chine », pp. 280-299.


� John T.S. Chen, Les réformes de l’écriture chinoise, Mémoires de l’Institut des Hautes Etudes Chinoises, Volume XII, PUF, 1980, p. 58.


� Chen, p. 58. 


� Chen, p. 60.


� Chen, p. 60.


� Lucien Bianco, Les origines de la révolution chinoise, p. 35.


� Song Shu宋恕, Liu zhai beiyi六斋卑议 [Humbles réflexions des six bibliothèques], [s.l.], 1897. 


� Lu Zhuangzhang (Ganzhang) 卢戆章，Yimuliaoran chujie 一目了然初阶 [Le premier degré en un clin d’oeil], Beijing, Wenzi gaige chubanshe, 1956 ; voir aussi Peter J. Seybolt, Gregory Kuei-Ke Chiang (dir.), Language Reform in China : Documents and Commentary, New-York, M. E. Sharpe, 1979, p. 18 et Chen, p. 63.


� Lu avait appris l’anglais à Singapour dans sa jeunesse et participa à la compilation d’un dictionnaire chinois-anglais à Xiamen, voir Chen, p. 63.


� « 窃谓国之富强, 基于格致 ; 格致之兴, 基于男妇老幼皆好学识理 ; 其所能好学识理, 基于切音为字. » [Permettez-moi d’affirmer que la richesse et la puissance du pays se fondent sur les connaissances scientifiques ; l’éclat de ces connaissances s’appuie sur les aptitudes des hommes, femmes, vieillards et enfants [de ce pays] à l’étude et à la connaissance de la raison ; l’étude et le savoir sont conditionnés par le principe de l’écriture aux sons découpés.], cité dans Wang Jun (dir.), Dangdai Zhongguo de wenzi gaige当代中国的文字改革 [Les réformes de l’écriture en Chine contemporaine], Beijing, Dangdai Zhongguo chubanshe, 1995, p.7 ; Lu Zhuangzhang se sert de lettres de l’alphabet latin qu’il a transformé pour créer cinquante-cinq lettres afin de transcrire la prononciation de dialectes du Sud (Xiamen, Fuzhou, Quanzhou).


� « 以南京话为通行之正字, 为各省之正音, 则十九省语言既从一律, 文话皆相通 ; 而中国之大, 犹如一家, 非如向之各守疆界, 各操土音之对面无言也. » [Se baser sur la langue de Nanjing pour une écriture courante standard et une prononciation unifiée pour toutes les provinces, alors les langues des dix-neuf provinces suivront une règle unique; langue et écriture ne feront plus qu’un. Ainsi la grande Chine sera comme une famille, il n’y aura plus de frontière entre les territoires comme autrefois, plus de langue entre les accents locaux.], Wang Jun, p. 7.


� «  以一腔为主脑. » [Parvenir à un accent unique, voilà l’idée maîtresse.], Wang Jun, p. 7.


� En 1905, il rédigea plusieurs « programmes de lettres qui découpent les sons » (切音字方案) capables de transcrire les prononciations des dialectes de plusieurs régions. Le mot « lettre » que nous employons ici ne se limite pas aux seules lettres de l’alphabet latin. Traduire ici 字zi par caractère serait problématique, ces « lettres » inventées par Lu étant un système d’écriture différent de celui des « caractères » au sens communément admis en français. Graphème serait une traduction envisageable pour parler des unités fondamentales de ces systèmes d’écritures, mais sa connotation linguistique théorique globalisante ne prend pas en compte la diversité des formes prises par ces nouvelles « lettres ». Dans le cadre de ces nouveaux projets, Lu Zhuang Zhang abandonne les lettres de l’alphabet latin pour inventer de nouveaux signes en se servant des traits des Hanzi 汉字 ou caractères chinois, littéralement les « caractères Han ». Son code est capable de transcrire phonétiquement le Pékinois et les dialectes du Sud, de la famille du minnanhua 闽南话, tels que ceux de Fuzhou 福州, Quanzhou 泉州, Zhangzhou 漳州 et Xiamen 厦门. En 1920, il se rallie ensuite à la méthode dite zhuyin注音 ou « noter les sons », dans l’espoir de pouvoir transcrire les dialectes locaux des régions du Sud-Est, Wang Jun, p. 7.


� Wang Zhao王照，Guanhua hesheng zimu 官话合声字母 (1900) [Le mandarin avec des lettres au son groupé], Beijing, Wenzi gaige chubanshe, 1957. 


� « 语言必归划一，宜取官话 » [Yuyan bi guihua yi, qie qu guanhua], cité dans Wang Jun, p. 8. 


� Les méthodes pour transcrire par écrit la prononciation s’appuient tantôt sur des traits de caractères bihua, tantôt sur les lettres latines, voire aussi sur la sténographie. Pour une énumération des plus importants projets de phonétisation apparus entre 1892 et 1918, voir Chen, pp. 64-78.


� Chen Ping, Modern Chinese: Its History and Sociolinguistics, Cambridge, Cambridge University Press, 1999, p. 121. Qu Qiubai pensait au contraire qu’une langue écrite qui masquait les différences de vernaculaires était un frein à la constitution d’une langue commune authentiquement vernaculaire au sein de l’espace chinois sous l’impulsion d’une économie capitaliste, voir chapitre VII. 


� « 拼音官话书报社»


� « 统一国语办法案»


� Voir ici Alice et Michel Cartier, Jarmila Kalouskova, « Les aspects linguistiques du mouvement du 4 mai » in The May Fourth Movement in China, Major Papers Prepared for the International Congress of Chinese Studies, Prague, 1968, Orientalni Ustav, LAzenska 4, Praha 1, p. 175.


� Wang Jun, p. 50.


� « 音统一会 », Wang Jun, p. 50.


� De Francis, Nationalism and Language Reform in China, Princeton University Press, 1950, p. 56. 


� Parmi ces mesures, il faut relever l’inscription du code phonétique zhuyin à côté des caractères dans les manuels scolaires des écoles primaires et la création d'instituts de promotion et de diffusion de cette langue officielle (Guoyin chuanxisuo国音传习所) fondées dans de nombreuses provinces, Wang Jun, p. 50.


� « The stated tasks of the conference were to establish a standard national pronunciation for the ideographs, to analyse the national pronunciation in terms of its basic sounds, and finally to adopt a set of phonetic symbols to represent these basics sounds. » [Les objectifs fixés de la conférence étaient d’établir une prononciation nationale standard pour les idéogrammes, d’analyser la prononciation nationale par rapport à ses sons de base, et enfin d’adopter un code de symboles phonétiques pour représenter ces sons de base.], De Francis, p. 55. 


� Cette appelation devint ensuite guoyin fuhao 国音符号, ou signes phonétiques nationaux, en 1930, par crainte des autorités que cet alphabet ne soit vu comme une alternative aux caractères au lieu d’être simplement un outil pour la prononciation. Il est composé de 39 symboles, 24 initiales et 16 finales. Au cours de la conférence, la prononciation de 6500 caractères fut déterminée.


� L’anthropologue sud-américain Walter Mignolo, évoquant la politique de la langue du colonisateur espagnol en Amérique du Sud au xve siècle, et plus précisément celle du grammairien castillan Antonio de Nebrija, analyse les écrits et projets de ce dernier en ce qui concerne les langues des peuples indigènes. Il précise que Nebrija était obsédé par le contrôle de la voix et par sa « domestication », tame the voice, comme condition indispensable pour unifier et conquérir un territoire : « A language whose destiny is to unify a native territory and to subjugate a conquered people could not, in Nebrija’s perception, be left open to the variations of speech. » [Selon Nebrija, une langue dont la destinée est d’unifier un territoire d’origine et de subjuguer un peuple conquit ne devrait pas être laissée ouverte aux variations de la parole.], The Darker Side of the Renaissance : Literacy, Territoriality and Colonization, Ann Arbor, University of Michigan, 1995, p. 42. On retrouve cette obsession d’une domestication de la voix dans le projet de « l’alphabet phonétique national » chinois en 1913.


� « Or, si l’on cesse de se limiter au modèle de l’écriture phonétique, que nous ne privilégions que par ethnocentrisme, et si nous tirons aussi les conséquences du fait qu’il n’y a pas d’écriture purement phonétique (en raison de l’espacement nécessaire des signes, de la ponctuation, des intervalles, des différences indispensables au fonctionnement des graphèmes, etc.), toute la logique phonologiste ou logocentriste devient problématique. Son champ de légitimité devient étroit et superficiel », Derrida, Positions, Paris, Les Editions de Minuit, 1972, p. 37. Le mythe d’une écriture idéographique chinoise complétement dissociée d’une langue parlée telle qu’elle a été imaginée par certains penseurs occidentaux dont Liebniz est clairement contesté par certains linguistes et historiens de l’écriture chinoise, voir notamment les écrits lumineux de Viviane Alleton sur cette question : L’écriture chinoise, Paris, PUF, 2002, p. 4, « L’écriture chinoise : mise au point » in Anne Cheng (dir.), La Ppensée en Chine aujourd’hui, Paris, Gallimard, 2007, 242-269, et aussi Marshall Unger, Ideogram: Chinese Characters and the Myth of Disembodied Meaning, Honolulu, University of Hawai'i, 2004, p. 3.  Il est cependant indéniable que l’ancienne langue littéraire classique « chinoise » n’avait pas de norme phonétique universellement instituée et pouvait être lue en empruntant n’importe quelle langue locale ou « étrangère » comme ce fut le cas pour les langues parlées par les classes dominantes au Japon, en Corée ou au Vietnam à l’époque pré –moderne, voir ici Cartier, p. 168.


� Anderson, Imagined Communities, p.55.


�, Anderson, p. 43.


� « The very arbitrariness of any system of signs for sounds facilitated the assembling process. At the same time, the more ideographic the signs, the vaster the potential assembling zone. One can detect a sort of descending hierarchy here from algebra through Chinese and English, to the regular syllabaries of French or Indonesian. », Anderson, p. 43.


� A l’intérieur de l’espace historico-culturel chinois, et en dehors des langues parlées par les minorités, les linguistes distinguent sept langues différentes dans la « famille des langues chinoises ». Sachant qu'il est souvent impossible de se comprendre entre chinois de différentes régions et que les langues européennes ont autant de différences entre elles que les langues à l'intérieur de l'espace chinois (hors minorités), on pourrait penser que les caractères notent effectivement différentes langues. Sur le plan purement linguistique, Viviane Alleton conteste cette idée reçue en affirmant que « tous les chinois, qu'ils habitent la Mandchourie, Pékin, Canton ou Singapour, parlent une variété ou une autre de « chinois », c'est à dire que leur parler à une origine commune, et se caractérise par le fait que toutes les syllabes y ont un sens », L’écriture chinoise, p. 107. Si cette affirmation objectivante s’avère valable sur un plan purement « scientifique », elle reste une construction théorique à l’intérieur de la discipline de la linguistique et ne doit pas faire oublier que concrètement les différences entre ces variantes du « chinois » sont telles qu’il est bien souvent impossible de se comprendre d’une langue à l’autre. 


� Chu Xiao-qian insiste sur la dimension « fédératrice » de l’écriture chinoise dans son article « Identité de la langue, identité de la Chine », p. 275. Il faut cependant mentionner l’usage extrêmement minoritaire, réservé aux élites mandarinales, de ce système de notation en Chine pré-moderne. Il n’est devenu « chinois » au sens moderne et national du terme qu’à partir du xxe siècle et de la mise en place de politique linguistique à l’échelle de l’ensemble du territoire et de la population. C’est pourquoi il est anachronique de mentionner les caractères comme facteurs d’identité et d’unité de la Chine à des époques où 80% de la population de l’Empire ne les lisait pas. Les Hanzi étaient effectivement un élément commun à la classe des lettrés, élite bureaucratique répartie sur l’ensemble du territoire, mais cette catégorie spécifique ne saurait être confondu avec la population dans sa totalité, au risque de créer une homogénéité culturelle artificielle de la Chine pré-moderne.


� « The renewal of debate revealed cleavages between those who wanted no change in the written language, those who sought to write the vernacular with ideographs, those who hoped to write the vernacular with a phonetic script, and those who despaired of Chinese to the extent that they thought it would have to be replaced by Esperanto. », De Francis, p. 69.


� Activiste pendant le mouvement du 4 Mai, linguiste, historien et pédagogue, Fu Sinian fut un des membres fondateurs de l’Académia Sinica. Ancien étudiant au Japon, Qian Xuantong était lui aussi un linguiste très actif dans les controverses autour de la réforme de la langue et de l’écriture à la fin des années mil neuf cent dix.


� Wang Jun, p. 21.


� Chen, pp. 82-89. 


� Sur les appels à un retour de la langue classique dans les écoles, lire notamment Ni Haishi Ladinghua xin wenzi yundong de shimo he biannian jishi 拉丁化新文字运动的始末和编年纪事 Latinxua Sin Wenz Yndung de Shi-Mo he Biannian Jishi [sic] [Chronologie complète du mouvement pour une nouvelle écriture latinisée], Shanghai, Zhishi chubanshe, 1987, p. 6.


� Qu, « Xin zhongguo de wenzi geming », p. 309.


� Qu, « Zhongguo ladinghua de zimu », p. 425.


� « 这种新式的中国文采用拼音制度的中国文，就是代表 ‘普通话’ (各地方公用的话) 的文字，我们叫它 ‘新中国的普通话文’，简单的名称就是 ‘新中国文’. », Qu, « Zhongguo ladinghua de zimu », p. 424.


� « ‘新中国文’是中国的 ‘主要文字’，而 ‘新上海文’, ‘新北平文’，’新广州文’，等等，就可以做当地的 ‘辅助文字’. » , Qu, « Zhongguo ladinghua de zimu », p. 424.


� « 多种语言文字的国家 », cité dans « Zhi Guo Zhisheng » 致郭质生 (1) [Correspondance à V. S. Kolokolov, 1] (1931), Wenji 3, p. 325.


� « My thesis is that idea of ‘literary dialects’ assumes the existence, and promotes the consolidation, of national and linguistic unity. », Alexander Maxwell, « ‘Literary Dialects’ in China and Slovakia: Imagining Unitary Nationality with Multiple Orthographies », International Journal of the Sociology of Language, n°164, Berlin, 2003, 129-149.


� Voir le chapitre VI. 


� Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », p. 276.


� Naoki Sakai, Translation and Subjectivity, pp. 1-17.


� Peng Ling, « Nanwang de xingqisan, huiyi Qiubai, Zhihua funü » 难忘的星期三, 回忆秋白, 之华夫妇 [Ces mercredis inoubliables, souvenirs de Qiubai et Zhihua], Xin wenxue shiliao新文学史料, 1982(4), p. 108. 


� Louis-Jean Calvet, La Guerre des langues et les politiques linguistiques, Hachette Littératures, Paris, 1999, p. 221.


� Calvet, La Guerre des langues et les politiques linguistiques, p. 221.


� Cette politique de la langue progressiste et tolérante invite le linguiste Jean-Jacques Lecercle à faire cette comparaison provocante : « C’est ainsi que la patrie du libre choix libéral, les Etats-Unis, ont pratiqué sans vergogne une politique glottophage qui a détruit les langues indiennes, tandis que l’Union soviétique de la dictature du prolétariat a pratiqué, au moins au début de son existence, une politique de protection et de développement de ses langues minoritaires. En 1925, les autorités américaines ont brûlé les dictionnaires de Chamorro, langue maternelle des habitants de l’île de Guam ; à la même époque, des cohortes de linguistes soviétiques étaient occupés à donner à des langues orales menacées de disparition une écriture. », in Une philosophie marxiste du langage, Paris, PUF, Actuel Marx Confrontation, 2004, p. 176.


� Calvet, La Guerre des langues et les politiques linguistiques, p. 224.


� Nous verrons toutefois que les positions tolérantes de Lénine vis-à-vis des langues locales étaient tempérées par sa vision du Russe comme de la langue dominante qui allait s'imposer naturellement dans l'espace Soviétique. Voir à ce propos le chapitre VI.


� Qu, « Zhi Guo Zhisheng » 致郭质生 (1931), Wenji 3, 328-329.


� Calvet, La Guerre des langues et les politiques linguistiques, p. 189.


� Outre Qu Qiubai, Wu Yuzhang 吴玉章, Lin Boqu 林伯渠, Su San肃三, Wang Changxi 王长希, Xu Zhizhen 许之桢, Li Tangbin 李唐彬, Zhang Chenggong 张成功, mais aussi le sinologue russe V. S. Kolokolov ont participé à la réflexion et l’élaboration de ce projet d’un code en lettres latines destiné à transcrire les langues vernaculaires parlées par les Chinois ; Ni Haishu, p. 4.


� « 当时苏联远东地区有十万中国侨苏工人. 他们大多数不识字, 成了苏联扫盲运动的对象. 他们起初用汉字扫盲, 困难多, 效率低, 学了两三年还不会读写. » [Il y avait à l’époque cent mille travailleurs chinois immigrés dans l’Extrême Orient russe. La plupart ne connaissant pas les caractères, ils furent concernés par le mouvement d’éradication de l’illettrisme. L’usage des caractères pour leur apprentissage ne fut guère efficace et après quelques années ils ne savaient toujours ni lire, ni écrire.], Ni Haishi, p. 4.


� « 中国拉丁化的字母方案 » : édité d’abord par les Editions KYTY de Moscou, le projet fut ensuite publié par Qu Qiubai (sous le pseudonyme de Qu Weituo 瞿维托) dans la revue russe « Questions chinoises », numéro 2, au printemps 1930 à Moscou ; la même année, les Editions de l’université des travailleurs communistes chinois (Zhongguo laodongzhe gongchanzhuyi daxue chubanshe中国劳动者共产主义大学出版社) éditèrent, à Moscou, le livret de Qu Qiubai en trois écritures différentes : les caractères chinois, le russe et le chinois latinisé de Qu Qiubai ; la version publiée dans ses Œuvres littéraires de 1995 correspond aux premières éditions cependant légèrement corrigées par l’auteur à l’époque, voir le texte dans Qu, « Zhongguo ladinghua de zimu », 351-586.


� Ye Laishi, « Huiyi yulian : sanshi niandai de shijieyu he xin wenzi yundong » 回忆语联 : 三十年代的世界语和新文字运动 [Souvenirs de la Ligue pour l’esperanto : le mouvement pour une nouvelle écriture et l’esperanto dans les années trente], Xin wenxue shiliao新文学史料, 1985(2), p. 198.


� « 中文拉丁化委员 », Ni Haishi, p. 5. 


� Chen Ping, Modern Chinese: Its History and Sociolinguistics, Cambridge, Cambridge University Press, 1999, p. 121.


� Le premier article rapportant l’affaire, « Sue chenggong zhi Zhongguoyu ladinghuawen » 苏俄成功之中国语拉丁化文 (Les réussites de l’écriture latinisée chinoise en Union Soviétique), est paru en juin 1932 à Tianjin dans le Sihai Zazhi 四海杂志, ou « Revue des quatre mers [la Chine] », volume 3, numéro 6.


� Ni Haishi, p. 6.


� Un article de présentation du projet est publié dans le supplément linguistique de La Mondo, Yuyan Kexue « 语言科学 », en Octobre 1933, voir Ni Haishi, p. 6. 


� « 中文拉丁化研究 », Ni Haishi, p. 12.


� « 拉丁化课本 », ou « Manuel d’écriture latinisée », « 工人用拉丁化课本 », ou « Manuel d’écriture latinisée pour les travailleurs ».


� Ni Haishi, pp. 21-26. D’après Ni, le projet reçut des échos favorables dans les communautés diasporiques chinoises à l’étranger comme en Malaysie, en Thailande et à San Francisco.


� Seybolt, p. 25.


� Cette écriture nouvelle initiée par Qu Qiubai fut portée pendant plus de vingt ans par trois cents associations. Plus de deux cents ouvrages et quatre-vingt revues furent édités en ladinghua, Ni Haishi, p. 37.


� Sur la lecture linéaire et évolutionniste de l’histoire dans l’imaginaire occidental moderne, voir notamment Mignolo dans Local Histories/Global Designs. La logique phonocentriste de la métaphysique occidentale, et notamment de la linguistique, a été l’objet d’une critique radicale dans l’œuvre de Jacques Derrida, entre autres dans De la grammatologie, Paris, Les Editions de Minuit, 1967 et dans Positions, Paris, Les Editions de Minuit, 1972.


� Lu Xun était le plus éminent des partisans d'une latinisation de l'écriture chinoise, voir le recueil de ses articles sur la langue et l'écriture, traduits et commentés par Michelle Loi, Lu Xun sur la langue et l'écriture chinoise, Paris, Editions Aubier-Montaigne, 1979. 


� Mignolo, Local Histories/Global Designs, p. 283.


� « If modern epistemology narcotized its own locus of enunciation and projected an idea of knowledge as universal designs from particular and hidden local history, what happens when global epistemology designs enter in other colonial, local histories? », Mignolo, Local Histories/Global Designs, p. 123.


� « 十九世纪末到 « 五四 »前, 当时一些旅居日本的学者和一些留日的学生在日本开始接触到西方的普通语言学学说, 于是西方普通语言学开始对我国语言学界发生影响, 并首先反映在语言学理论研究的兴起上. 例如西方普通语言学中, 关于语言起源于摹声和语言起源于感叹的论点，在张炳麟，刘师培以及后来的一些文章中，都有所反映. » [Entre la fin du xixe siècle et le mouvement du 4 Mai, des scientifiques et des étudiants chinois installés au Japon se sont familiarisés avec la théorie de la linguistique générale. Dès cette période, la linguistique générale occidentale a commencé à exercer une influence chez les linguistes chinois ; cette tendance reflétait leur intérêt grandissant pour les théories de la linguistique. C’est ainsi que, par exemple, dans les textes de Zhang Binglin ou Liu Shipei, on trouve des éléments des théories de la linguistique générale occidentale comme les conceptions qui veulent que le langage soit né de l’imitation des sons et n’était à l’origine qu’une exclamation. ], Pu Zhizhen, Zhongguo yuyanxue shi 中国语言学史 [Histoire de la linguistique chinoise], Shanghai, Shanghai guji chubanshe, 2002, p. 477. Chu Xiaoquan insiste aussi sur cette présence des idées de Saussure en Chine pendant la première moitié du xxe siècle : « Le désaveu de l’écriture chinoise de la première moitié du xxe siècle était principalement justifié par une analyse saussurienne de la langue qui insistait sur la nature sonore du signifiant. », « Identité de la langue, identité de la Chine », p. 298. 


� « Qu'il me suffise de dire que j'entends par là une approche des sciences sociales qui fait de la prédiction historique leur principal but, et qui enseigne que ce but peut être atteint si l'on découvre les « rythmes » ou les « modèles », les « lois », ou les « tendances générales » qui sous-tendent les développements historiques. », Karl Popper (trad. H. Rousseau), Misère de l’historicisme, Paris, Editions Plon, 1988, p. 7.


� « A字—斐尼斯人原本是用来表示牛头的, 读音是 ‘阿而勿阿’, 后来就简单的代表了A的声音 ; B字—是斐尼斯人用来表示小屋子的, 读音是 ‘培带’, 后来就仅仅只代表了B的声音. », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 258.


� Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 258. (1. zi anciens d’Egypte ; 2. zi en écriture cursive d’Egypte ; 3. zi phéniciens ; 4. zi grecs ; 5. zi latins ;6. zi latins) ; zi n’est pas traduit dans ce texte en raison de l’absence d’une traduction satisfaisante qui évite les anachronismes ; il pourrait ici avoir les sens de lettre, de caractère, de signe graphique ou encore de mot.


� « 原来，现在先进各国所用的罗马字母，最初也是象形字，逐渐的变化，简单化，而后变成现在的样子. », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 258.


� Pour un résumé historique des théories sur la langue et l’écriture du xvie à la fin du xixe siècle en France voir Calvet, Linguistique et colonialisme, pp. 27-59. 


� Calvet, Linguistique et colonialisme, p.43. 


� L’historien du nationalisme Eric Hobsbawn observe que la philologie fut « la première science à considérer l’évolution comme le cœur même de son être », cité dans Anderson, p. 70.


� Cité dans Calvet, Linguistique et colonialisme, p.45.


� Cité en exergue par Jacques Derrida dans De la grammatologie, p.11.


� « Space was dominant in the imaginary of the previous stage of colonial expansion (sixteenth and seventeenth centuries) driven by the exploration of the world and the making of world maps. Time, since the end of the nineteenth century, reordored universal history and became the “essence” of modernity […] The linear time of universal history became, furthermore, entrenched with the very idea of the civilizing mission: to be civilized is to be modern, and to be modern means to be in the present. […] at the end of the nineteenth century, savages and cannibals in space were converted into primitives and exotic Orientals in time. », Mignolo, Local Histories/Global Designs, p. 283 et p. 285.


� Arendt, La crise de la culture, p.93.


� Sur cette différence de position historique entre un intellectuel du « centre », occidental, et celui d’un pays à la « périphérie », non-occidental, qui pense l’histoire à partir de théories universalisantes venues d’Europe mais d’un point de vue géographique décentré, voir les écrits de Walter D. Mignolo, Local Histories/Global Designs, The Darker Side of the Renaissance et « The Geopolitics of Knowledge and the Colonial Difference». La note 186 du chapitre III évoque cette question de ce que Mignolo appelle la « différence coloniale ».


� Mignolo, The Darker Side of the Renaissance, p. 326. 


� « 中国的汉字是社会发展史上的僵尸 », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 257.


� « 中国文字和言语的发展虽然根本上是被一般的经济政治条件所限定了, 可是受着汉字的障碍也就不少. », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 257.


� Les deux « créations de graphies », ou zaozifa 造字法, mentionnées ici font partie de la classification traditionnelle des caractères en six catégories introduites par Xu Shen dans le Shuowen jiezi, premier dictionnaire étymologique chinois : outre les xingsheng 形声 (idéophonogrammes) et les jiajie 假借 (emprunts) auxquels Qu Qiubai fait référence, on trouvait les zhishi 指示 (déictogrammes), xiangxing 象形 (pictogrammes), huiyi 会意 (idéogrammes), zhuanzhu 转注 (homonymes), voir Françoise Bottero, Sémantisme et classification dans l’écriture chinoise : Les systèmes de classification par clés du Shuowen jiezi au Kangxi zidian, Paris, Collège de France, Institut des Hautes Etudes Chinoises, 1996, pp. 22, 23. Xu Shen indique comme définition pour les jiajie : « Il n’y avait pas à l’origine de caractères pour les représenter et c’est par le biais de leur prononciation qu’on a désigné ce qu’ils indiquaient. Ling et zhang (qui signifiaient respectivement à l’origine « ordonner » et « éloigné », et qui ont ainsi servi pour désigner un « chef de préfecture » et un « chef de district ») en sont deux exemples », traduction par Bottero, p. 23.


� « 每个时代的人都要为着适应当前的复杂的社会现象而重新想出一些幼稚的原始的方法，去改良文字，规定读音. », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 257.


� Citée dans Derrida, Positions, p. 36 ; il faut noter que la traduction chinoise de 1980 du Cours de Linguistique Générale de Saussure, fait usage du terme biaoxian 表现 pour traduire le mot « représenter » : « 语言和文字是两种不同的符号系统, 后者唯一的存在理由在于表现前者 », Ferdinand de Saussure (trad. Gao Mingkai 高名凯), Putong yuyanxue jiaocheng 普通语言学教程 [Cours de linguistique générale] (1949), Beijing, Shangwu yinshuguan chubanshe, 2003, p. 47.


� Derrida, De la grammatologie, p.151.


� Pu Shizhen, p. 477. 


� « 汉字制度的中国文不能够代表中国话 », Qu, « Hanzi he Zhongguo de yanyu », p. 271 ; dans un autre texte il ajoute « 现在的中国也没有一种代表中国言语的中国文 » [Il n’existe pas aujourd’hui en Chine de langue écrite capable de représenter la langue [orale] chinoise], Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », p. 273. Il existe une nuance entre le terme de Qu Qiubai daibiao 代表 et celui du traducteur de Saussure biaoxian 表现. Le premier signifie « à la place de » alors que le second est plus proche du sens de « manifestation de », « révéler », « exprimer ». 


� Derrida, Positions, p. 37. 


� Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 258 ; le chiffre de 90%, établi par les linguistes, est cité dans Bottero, p. 7. Xu Shen, dans le Shuowen Jiezi, donne la définition suivante des xingsheng : « A partir d’une chose (réalité ?) (shi 事) on fait un caractère (ming名), que l’on complète par une image (phonétique) (pi 譬). ‘Fleuve’ (‘Fleuve bleu’) jiang 江et rivière (‘Fleuve jaune’) he 河 en sont deux exemples », traduction de F. Bottero, p. 22. 


� « 就是一边画一个东西的形状，另外一边画几个符号来表示这个字的声音 », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 259.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 160 ; l’écriture, ou wenzi, en Chine demande de faire usage de ses yeux (眼睛) et non pas de ses oreilles (耳朵) précise encore Qu Qiubai.	


� Qu, «Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi», p. 259.


� Qu, «Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi», p. 259.


� Alleton, « L’écriture chinoise : Mise au point », p. 257.


� Alleton, « L’écriture chinoise : Mise au point », p. 259.


� « 先进国家的所谓文就等于话, 都是用话作基础的文. 例如所谓德文就是德国话, 所谓法文就是法国话. Language [sic] 这个字是同时表示话和文的, 而根本的意思就是话而不是文. Language 的字根是 Ling(u), 原来是舌头的意思, 加上一个字尾age, 是行动的意思. Lingu+age=舌+言=话. 这就是说用舌头说出来的东西, 恰好是话. », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi», p. 261. 


� Derrida, Positions, p. 37.


� « 舌头所作的事情 », Qu, « Zhi Dixiong », 330-331 ; le mot shetou 舌头 renvoie ici à la langue en tant qu’organe.


� « 中国文不能就说是Chinese language [sic] ，只有中国话才配成为Chinese language. », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 263.


� « 用笔画出来的花样 […] 用舌头说出来的话 » Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 262. Sur le Shuowen Jiezi, voir la note 186 du chapitre III. 


� « 中国人是没有舌头的 ! », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de guanxi », p. 262.


� « The regime of translation is an ideology that makes translators imagines their relationship to what they do in translation as the symmetrical exchange between two languages. The operation of translation as it is understood by common sense today is motivated by this ideology. […] In this regime of translation, it is required that one language be clearly and without ambiguity distinguishable from the other and that, in principle, two languages never overlap or mix like Siamese twins. », Naoki Sakai, Translation and Subjectivity, p. 51.


� Mikhaïl Bakhtine, Esthétique et théorie du roman, Paris, Gallimard, 1978, p. 112.


� Cette question est évoquée longuement au chapitre III.


� Lecercle, Une philosophie marxiste du langage, p. 145.


� « 这四种言语同时存在着 - 我们只要看一看申报，他简直天天是在开中国言语的古物陈列馆。要懂得申报的全部，差不多就必须在中国的 ‘本国译学馆’毕业. », Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 163.


� Le Shen Bao avait été crée en 1872 par le commercant et éditeur anglais Ernest Major (1841-1908). Il est le plus ancien quotidien de la Chine moderne. Le journal fut ensuite revendu à l'éditorialiste et grand argentier de la presse moderne chinoise Shi Liangcai 史量才(1880-1934), il le dirigera jusqu'à son assassinat en 1934. La publication du Shen Bao fut définitivement interrompue en 1949.  


� « 纯粹的古代式的汉文文言 » [Le wenyan (langue écrite classique) pure des Han de style ancien] ; « 用文言适合现代生活的时文文言 » [Le wenyan (langue écrite classique) contemporain qui s’adapte à la vie moderne] ; « 夹杂着文言的明清时代的旧式白话 » [Le style hybride mélant le baihua (langue vernaculaire) ancien des époques Ming et Qing et le wenyan (langue écrite classique)] ; « 夹杂着文言的新式白话 » [Le style hybride mélant le baihua (langue vernaculaire) nouveau et le wenyan (langue écrite classique)], Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », p. 279. Dans d’autres textes, l’auteur propose des définitions et des appellations différentes à ces styles ou langues écrites chinoises.


Qu Qiubai critique aussi ce qu’il se représente comme une situation d’hétérogénéité et d’hybridité linguistique des parlées en Chine : Il cite les « dialectes » (方言), les « patois » (土话), les « langues communes régionales » (区域普通话), le pékinois, le shanghaien, le cantonais, mais aussi, au-dessus de ces langues locales, le mandarin (官话) devenu la nouvelle « langue nationale » (国语) inventée par un comité d’intellectuels en 1913, et enfin le développement progressif d’une « langue commune de l’ensemble du pays » (全国的普通话). Nous reviendrons dans le chapitre VI sur ses textes relatifs aux langues parlées en Chine.


� Pour une discussion sur les réformes de l’écriture littéraire autour du 4 mai 1919, et plus spécifiquement le passage du baihua au wenyan, lire le chapitre VI. 


�  Lecercle, p. 196.


� Lecercle, pp. 187-188.


� Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », p. 274 ; « Zhongguo wenxue de guwu chenlieguan  », p. 251 ; « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 154 ; « Dazhong wenyi de wenti », p. 15.


� Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », p. 279. 


� Ping Chen, Modern Chinese, p. 76.


� Style de phrases de 4 ou 6 caractères en chinois classique en usage à l'époque pour les messages télégraphiques du gouvernement nationaliste de Nankin, voir la note dans Qu, « Dazhong wenyi de wenti », p. 15.


� Fidèle à son approche phonocentriste, Qu Qiubai note qu'il ne s’agissait « en réalité que de signes bigarrés dessinés par les hommes de la dynastie des Zhou, ce n’était absolument pas la langue vernaculaire de l’époque. » (实际上只是周朝人画的许多花花绿绿的符号，而并不是当时说的白话.), Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 155. Considérant qu’elle n’a jamais été vivante, l’auteur ne retient même pas le qualificatif de « langue morte » pour la langue classique : « 没有活过，所以也就不会死的 », p. 156. 


� Qu, « Zhongguo wenxue de guwu chenlieguan », p. 251. 


� Sur cette première occidentalisation partielle, voir le chapitre « Self-strengthening : the pursuit of Western technology » in John K. Fairbank (ed.), The Cambridge History of China: Late Ch’ing 1800-1911, Part 1, Volume 10, Cambridge University Press, 491-542. 


� « 现代文言是统治着 - 报纸上一般新闻的记载，官厅的公文，商店的广告，工厂的布告，银行的报告，种种科学教课书，政治论文和学术论文…», Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 163. Ping Chen note qu'il est en usage dans la plupart des quotidiens et périodiques, dans les écrits officiels, la publicité et les annonces dans les usines, p. 73.


� « 时文文言 : 夫世界各国就其政治领域而言. 固均分离而独立. 然就其经济关系而言. 则实互相连属成为一体. 设有一国. 其经济状况发生变动. 则其影响往往足以波及于全世界而莫能制止. 此关于最近经济恐慌. 全世界各国无一得以幸免即可知者… », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », p. 279. Ces trois mots furent des emprunts japonais au chinois classique pour traduire des notions modernes. Ils ont ensuite été réintroduits dans les textes en chinois moderne. Du point de vue de la Chine, il s’agit donc d’ « emprunts de sens » au japonais moderne et, par extension, à l’anglais. Sur cette catégorie que Lydia H. Liu appelle les « Return graphic loans », voir Translingual Practice, pp. 302-342. Sur l’emprunt linguistique, lire Alain Rey (dir.), Dictionnaire historique de la langue française, Paris, Dictionnaires Le Robert, 1998, pp. 1228-1230. 


� Bergère, Histoire de Shanghai, p. 54.


� Qu, « Zhongguo wenxue de guwu chenlieguan », p. 251 ; « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 159. Pour des explications détaillés sur les compradores et notamment le sens que prend ce terme chez Qu Qiubai, se référer au chapitre III du présent ouvrage. Xizai, terme péjoratif pour parler d’un « serviteur à la solde d’un commerce ou d’un restaurant tenu par des Occidentaux. », Grand dictionnaire Ricci de la langue chinoise, tome II, Paris-Taipei, Instituts Ricci, Desclée de Brouwer, 2001, p. 948.


� « 自从洋务一天天的发达，政治的社会的生活，以及日常生活和学术生活，都差不多完全改头换面. 西崽 - 大大小小的西崽，或者买办  一天天的多起来。大西崽 - 例如洋翰林之类固然会学得好古文，或者变相的古文  (深奥到不可思议的恶劣翻译). 小西崽可不能，而且他们日常和很广泛的下等人以及一般 ‘庸俗的人’是要接触的. 所以他们使用的文字，自然是用古文文言做根据，竭力地对白话让步，同时，把西洋东洋运来一切种种新树语放进中国的文言里面去. 这样，便造成了现代文言. », Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 159.


� Le linguiste Russe, qui a pu influencer Qu Qiubai, soutenait avec une certaine outrance qu’il existait une relation directe et déterminée entre la structure sociale et historique d’une société et sa(es) langue(s), insistant sur les critères de classes sociales et tendant à contester la dimension nationale de la langue.


� Il se distinguait ainsi de la fétichisation de la langue nationale telle que Staline l’a développé dans son opuscule de 1953 Le Mmarxisme et les problèmes de linguistique. Cette position « marriste » qui fit dire à Qu Qiubai qu’une langue pouvait avoir un caractère de classe sociale lui sera vivement reprochée après 1954 quand les linguistes et critiques littéraires communistes chinois se rangeront derrière la conception stalinienne de la langue nationale. Staline critiquait vivement les conceptions fantaisistes du linguiste Russe Marr en insistant sur la continuité nationale de la langue et en minorant les ruptures historiques et les langages sociaux. Les excentricités théoriques de Marr, notamment le caractère très mécanique de sa relation entre une base économique et une superstructure linguistique qui l’amena à identifier les langues en termes de classes sociales ne doivent pas occulter l’importance politique des rapports entre le langage et la totalité sociale. Il y a autant d’excès dans la fétichisation d’une langue nationale que dans le déterminisme sociologique systématique du Marrisme.Qu Qiubai a ici le mérite de dévoiler l’extraordinaire hétérogénéité de l’espace chinois et les enjeux sociaux et politiques qui parcourent un domaine souvent reservé à la seule discipline linguistique. Sur cette question apppliquée à la Chine, lire Liu Xiaozhong 刘小中, Qu Qiubai yu Zhongguo xiandai wenxue yundong 瞿秋白与中国现代文学运动 [Qu Qiubai et le mouvement littéraire moderne chinois], Nanjing, Nankai daxue chubanshe, 2002, p. 70. Pour une réflexion critique approfondie sur la querelle entre Staline et les idées de Nicola Marr, voir Lecercle, pp. 74-82.


� Gilles Deleuze et Félix Guattari, Kafka, Paris, Les Editions de Minuit, 1980, p. 33 


� Lecercle, p.185.


� Pour une discussion sur les caractéristiques de la condition « semi-coloniale » de la Chine pendant la première partie du xxe siècle, et singulièrement sur son aspect culturel, voir Shih, The Lure and the Modern, pp. 30-40. Dans Le vocabulaire de Deleuze, François Zourabichvili note « qu’on est en présence d’un agencement chaque fois que l’on peut identifier et décrire le couplage d’un ensemble de relations matérielles et d’un régime de signes correspondant. », Paris, Ellipses, 2003, p. 7.


� L’Académie Hanlin, ou Académie Impériale (翰林院), était une institution très prestigieuse sous la dynastie Qing où les meilleurs candidats au doctorat pouvaient poursuivre leurs études. Placée directement sous l’autorité de la cour et de l’Empereur, elle réunissait les meilleurs lettrés qui se consacraient à la rédaction des histoires dynastiques, à celle des documents officiels pour les cérémonies. On appelait Hanlin, ou académiciens, ceux qui avaient obtenu les toutes premières places à l’examen du doctorat, voir dans le Cihai 辞海, Shanghai, Shanghai cishu chubanshe, 1999, p. 637.


� « [I]l est indispensable de signaler que la division de la société en classes, en groupes, en professions imprime un certain caractère au langage. Chacun sait que le langage des ‘citadins’ diffère beaucoup de celui des ‘ruraux’, que la langue ‘littéraire’ diffère du langage ‘populaire’. Parfois, cette différence atteint un tel degré que les hommes ne se comprennent plus entre eux. Dans un grand nombre de pays, il existe des ‘dialectes’, des ‘patois’, des ‘jargons’ (l’argot en français) que comprennent fort peu les ‘gens instruits’ et les ‘classes possédantes’. », cité dans Lecercle, p. 79.


� Bakhtine, Esthétique et théorie du roman, pp. 99-119.


� Bakhtine, Esthétique de la création verbale, Paris, Gallimard, 1984, p. 26.


� Le terme de « minoration » est emprunté à Jean-Jacques Lecercle qui le forge pour définir, en tant que processus, l’idée Deleuzienne de traitement mineur d’une langue majeure, voir p.196.


� « 是小西崽翻译洋大人命令之后，在会神公堂念判决词的腔调. », Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 160.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 159.


� Xiyouji, ou « Voyage en Occident », est un récit écrit par Wu Cheng’en 吴承恩 (1500-1582) qui raconte les aventures extraordinaires de l’expédition en Inde du bonze Xuanzang 玄奘 ; le Hongloumeng, ou le « Rêve dans le pavillon rouge », est un roman de mœurs inachevé de Cao Xueqin 曹雪芹 ( nc-1763) qui raconte les amours de deux cousins ; ces deux œuvres, écrites en baihua, comptent parmi les plus populaires dans le corpus de la littérature, désormais nationale, en Chine. Consulter le chapitre sur la littérature populaire dans Pimpaneau, Chine, histoire de la littérature, pp. 276-315.


� Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », Wenji 3, p. 279. Sur la littérature populaire des romans-feuilletons, publiés notamment dans la revue Libailiu, voir la note 214 du chapitre III.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 161.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 162, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », p. 279.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 163.


� « 中国的文学革命, 产生了一个怪胎—象马和驴子交媾, 生出一匹骡子一样, 命里注定是要绝种的了. », Qu, « Xuefa wansui », p. 176. 


� « 一种古代和现代两种不同的文字混杂到不堪 », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », p. 274.


� Qu, « Dazhong wenyi de wenti », p. 495. 


� « When they started to write in baihua, many simply replaced the function words in wenyan with their equivalent expressions in the vernacular, while leaving the other parts largely unchanged. This resulted in an awkward mixture of styles. Others wrote in a heavily Europeanized style, producing texts that read like literal translations from a foreign language. », Ping Chen, p.78.


� Ping Chen, p. 76.


� « 从文体不同变成了几种性质不同的文字 », Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », Wenji 3, p. 275.


� Qu, « Zhongguowen he Zhongguohua de xianzhuang », Wenji 3, p. 279.


� Lecercle, p. 187.


� De l’article du même nom « Zhongguo wenxue de guwu chenlieguan », 251-256.


� Cité dans Derrida, De la grammatologie, p. 40. 


� Sur le phonocentrisme, lire le chapitre IV du présent ouvrage.


� Dominique Maingeneau, Le contexte Contexte de l’œuvre littéraire : Enonciationénonciation, écrivain, société, Paris, Dunod, 1993, p. 104 ; la notion d’interlangue fait écho à l’idée de Gilles Deleuze, empruntée à Proust, selon laquelle un grand écrivain est celui qui « taille dans sa langue une langue étrangère », Critique et clinique, Paris, Les Editions de Minuit, 1993, p. 138.


� Sur le concept de « formation linguistique », lire Lecercle, p. 188 et p. 193.


� Sur Yan Fu et Lin Shu, nous renvoyons à la note 65 du chapitre II du présent ouvrage.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 163.


� Qu, « lun fanyi » 论翻译, pp. 504-514 et « Zai lun fanyi » 再论翻译, pp. 515-535. Historien, théoricien du théatre et écrivain, Zhao Jingshen enseigna à l'Université Fudan (复旦大学) de Shanghai à partir de 1930. Après la fondation de la République Populaire de Chine, il se consacra notamment à des recherches sur la littérature et les différentes formes de théatre populaire chinois. Sur les théories de la traduction de Qu Qiubai voir aussi Wang Bingqin 王秉钦, Zhongguo fanyi sixiang shi 中国翻译思想史 [Histoire des théories de la traduction en Chine], Tianjin, Nankai Daxue Chubanshe, 2004, pp. 128-139.


� « 宁错而务顺 » ; « 宁信而不顺 »,  Qu, « lun fanyi », pp. 504-514


� L’original d’Adam Smith et les différentes versions chinoises ci-dessus sont tirés du texte « Zai lun fanyi », p. 527 ; entre crochets se trouve la traduction des commentaires de Qu Qiubai.


� Le critique littéraire Gérard Genette dans Palimpsestes nomme hypertextualité « toute relation unissant un texte B (que j’appellerai hypertexte) à un texte antérieur A (que j’appellerai, bien sûr, hypotexte) sur lequel il se greffe d’une manière qui n’est pas celle du commentaire », in Palimpsestes : lLa littérature au second degré, Paris, Seuil, 1982, p. 13. 


� « Conceptual differences can be posited between one style and another […], one regional dialect and another, so-called ideographic and phonetic inscriptive systems, and so on. These differences can be marked between genres, but what characterizes the emergence of the national language is that generic differences that can be represented cofiguratively in the regime of translation are all subsumed under the generality of the national language; these genres have to be perceived as the species within the genus of the Japanese language. », Naoki Sakai, Translation and Subjectivity, p. 16. Sakai entreprend dans ce passage une critique de la distinction effectuée par Jakobson entre une traduction « interlinguistique », entre différentes « langues » et une autre « intralinguistique » à l’intérieur d’une même langue, le théoricien japonais insiste sur l’idée que les catégories de Jakobson qui hiérarchisent les registres de traduction sont des constructions historiques modernes.


� Il critique pourtant vigoureusement la notion de « langue nationale » en tant que langue standard qui serait imposée par le pouvoir politique, mais il envisage, à terme, une nouvelle langue écrite dans une écriture chinoise alphabétique prenant pour base une « langue commune », ou putonghua 普通话, qu’il pense en voie de constitution grâce au développement d’une économie capitaliste moderne à l’échelle d’abord régionale puis nationale. Si Qu Qiubai imagine une langue vernaculaire commune, il ne considère pas qu’elle soit déjà là, elle est plutôt en phase de devenir. Pour un commentaire approfondi de ses thèses sur la « langue commune » et sa critique d’une langue nationale, voir le chapitre VII. 


� Qu, « Zai lun fanyi », pp. 515-530


� Qu, « Xin zhongguo de wenzi geming », p. 309.


� Sur les « mots de la culture », voir notamment « Xin zhongguo de wenzi geming », p. 293, p. 300 et p. 303. 


� Qu, « Xin zhongguo de wenzi geming », p. 282.


�  « 一般地说起来，不但翻译，就是自己的作品也一样，现在的文学家，哲学家，政治家，以及一切普通人，要想表现现在中国社会已经有的新关系，新的现象，新的事物，新的观念，就差不多人人都要做’仓颉’. », Qu, « Lun fanyi », p. 508. Cang Jie aurait été un annaliste du mythique Empereur Jaune et fut considéré par la légende comme l'inventeur d’une écriture pictographique à l’origine du système de notation chinois, Steens (dir.), Dictionnaire de la civilisation chinoise, p. 63.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 166.


� L’expression de « continentalisation sémantique » est empruntée à Phillipe Pelletier, p. 85. 


� « 嚴又陵把斯密斯的意思弄得很模糊，使读者看不清楚. […] 古文的文言沒有可能实現真正的 ‘信’ 的翻译. » [Yan Fu a profondément obscurci le sens du texte de Smith, le rendant difficile à comprendre pour le lecteur. […] Le chinois classique traditionnel n’a pas les capacités pour réaliser une traduction vraiment « fidèle ».], Qu, « Zai lun fanyi », Wenji 1, p. 528. 


� « 翻译应当把原文的本意, 完全正确地介绍给中国读者…使中国读者所得到的概念等于英俄日德法读者从原本得来的概念. », Qu, « Lun fanyi », p. 509. 


� Laplantine, p. 575. 


� Gainian se trouvant être lui-même un néologisme inventé par les japonais pour traduire l’anglais conception, voir le Hanyu wailaici cidian, p. 113.


� Dans la perspective de la nouvelle révolution littéraire qu’il appelle de ses vœux et susceptible de concerner les « masses », le « lecteur chinois » de Qu Qiubai correspondrait à ceux qu’il appelle les shizi de xiadengren 识字的下等人, ou « subalternes lettrés », catégorie relativement éduquée des classes populaires, voir Liu Xiaozhong, p. 68. 


� Henri Meschonnic, Poétique du traduire, Lagrasse, Editions Verdier, 1999, p. 86.


� « Homolingual in the sense that two different language communities are posited as separate from one another in the representation of translation and that translation is understood to be a transfer of a message from one clearly circumscribed language community into another distinctively enclosed language community. », Sakai, Translation and Subjectivity, p. 6. Voir aussi Jon Solomon et Naoki Sakai, « Translation, Biopolitics, Colonial Difference », Traces 4, Hong Kong University Press 2006.


� Sakai, Translation and Subjectivity, p. 6. 


� « 如果说这些翻译能够精确的传达原文的意思 (信，雅，达) 传达给谁呢 ? », Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 158.


� Sakai, Translation and Subjectivity, pp. 8-9.


� De la fin des Qing jusqu'à 1949, Lydia H. Liu cite différentes études chinoises et japonaises qui évaluent à environ un millier les néologismes issus des Kanji japonais, dont près de la moitié seraient déjà des emprunts aux langues européennes, p. 18. Son ouvrage propose une longue liste de mots en chinois moderne issus de la traduction. 


� Billeter, Chine trois fois muette, p. 78. 


� « Meanings, therefore, are not so much ‘transformed’ when concepts pass from the guest language to the host language as invented within the local environment of the latter. In that sense, translation is no longer a neutral event untouched by the contending interests of political and ideological struggles. », Lydia H. Liu, p. 26.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 165.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 165. Sur l’histoire transculturelle des mots zhengfu et falü, néologismes de government et law, voir Lydia H. Liu, p. 318 et p. 272.


� Qu, « Guimen yiwai de zhanzheng », p. 165.


� Qu, « Xin wenzi de Zhongguowen», p. 301.


� Yan Fu emploie notamment le terme yongqian 庸钱 dans la phrase suivante de sa traduction d’Adam Smith : « 必有长年佃者之庸钱与牛马田畜之所食 » (the wages or maintenance of the labourers and labouring cattle employed in producing it), cité dans Qu, « Zai lun fanyi », p. 527 ; Il faut préciser aussi le caractère homophone de庸 et de graphie presque similaire : 傭, qui a le sens de « vendre son travail », « se mettre au service de quelqu’un » en chinois classique ; le Mathews, dictionnaire chinois-anglais de référence édité en 1931, propose l’entrée yongbao庸保 pour « employees ». 


� Grand dictionnaire comprenant 47,000 caractères compilés par ordre de l’Empereur Kangxi 康熙 (1662-1723) de la dynastie des Qing.


� « …一些不顾群众的人, 就随手乱抓一些汉字拼凑在一起, 作为新的字眼, 以至于不能够变成白话. », Qu, « Xin wenzi de Zhongguowen », p. 303. 


� « 最后，忽然间在上海工厂里发现了’工钿’，’工钱’这么一个很不高雅，可是很简单通俗的字眼. » [Enfin, pendant un temps, dans les usines de Shanghai, sont apparus les termes ‘gongtian’ et ‘gongqian’, mots manquants assurément de noblesse mais qui étaient cependant capables de se populariser très facilement.], Qu, « Xin wenzi de Zhongguowen », p. 301.


� Pour une étude approfondie du milieu ouvrier chinois de l’époque, voir Jean Chesneaux, Le Mmouvement ouvrier chinois de 1919 à 1927, Paris-La Haye, Mouton, 1962. 


� Cité dans Lecercle, p.146.


� Charles Ramond, Le vocabulaire de Derrida, Ellipses, Paris, 2001, p. 49.


� Voir le chapitre « La différance » dans Jacques Derrida, Marges de la philosophie, Paris, Les Editions de Minuit, 1972, pp. 3-29.


� Qu, « Zhongguo wenxue de guwu chenlieguan », 251-256. 


� « Discours à la conférence suprême d’Etat » du 28 janvier 1958, cité dans Stuart Schram (trad. S. Barjansky), Mao Tse-tung parle au peuple 1956-1971, Paris, PUF, 1977, p. 85. 


� Qu, « Zai lun fanyi », p. 524.


� Gilles Deleuze et Félix Guattari, Milles Plateaux, Capitalisme et Schizophrénie, tome 2, Les Editions de Minuit, 1980, p. 132.


� Benjamin, Œuvres, tome III, p. 432.


� Castoriadis, Domaines de l’homme, p. 280.


� « Une formation linguistique est un ensemble plutôt chaotique de dialectes, voire de langues en formation, de dialectes sociaux ou de générations, de jargons et registres, d’argots et autres langues secrètes, de styles, individuels et de groupes, de genres de discours et autres jeux de langage. C’est cet ensemble instable et en état de variation continue, chaque composante ayant son rythme et sa temporalité propres, qu’on appelle par abstraction (inévitable) et fétichisation (nullement innocente) l’anglais. », Lecercle, p. 196.


� Mikhaïl Bakhtine, Esthétique et théorie du roman, Paris, Gallimard, 1978, p. 112.





� « In 1920, faced with the fait accompli that the vernacular had replaced the outmoded classical language, the ministry of Education of the Beiyang (Northern Warlords) government conceded that the vernacular had become the guoyu (national language), and that it should be adopted in all the schools. », Tang, History of Modern Chinese Literature, pp. 8-9.


� Eric J. Hobsbawn, (trad. D. Peters), Nations et nationalismes depuis 1780 : pProgramme, mythe, réalité, Paris, Gallimard, 1990, p. 70.
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� Michel De Certeau, Dominique Julia, Jacques Revel, Une politique de la langue, la révolution française et les patois : L’enqul’enquête de Grégoire, Paris, Gallimard, 1975 ; Calvet, Linguistique et colonialisme.


� Nimni, p. 20


� « He and Engels believed that state centralisation and national unification, with the consequent assimilation of small national communities, was the only viable path to social progress », Nimni, p. 20. Sur la question des « peuples sans histoires », voir aussi Michael Löwi, Patries ou planète : nNationalismes et internationalismes de Marx à nos jours, p. 47.
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� « 当然, 我们不必避忌, 后期瞿秋白有政治路线上的失误, 理论上的偏颇. 他在 ‘八七’ 会议之后推行了 ‘左’ 倾盲动主义路线, 他在文学评论中也曾贬低 ‘五四’ 新文学的成就, 主张文艺的政治性, 阶级性时又有绝对化的倾向（如认为文艺就是政治的 ‘留声机’). », Wang Tiexian, « Jianlun Qu Qiubai de sixiang fazhan jiqi tedian » 简论瞿秋白的思想发展及其特点 [Courtes refléxions au sujet du développement de la pensée de Qu Qiubai et de ses spécificités], Zhongguo xiandai, dangdai wenxue yanjiu, 1981 (13), 45-50. 


� Mao Dun, « Wenyi dazhonhua de taolun ji qita ; huiyilu (shiwu) » 文艺大众化的讨论及其他 ; 回忆录(十五) [Du débat autour de la massification de la littérature et de quelques autres questions ; souvenirs (15)], Xin wenxue shiliao, 1982 (2), 1-15.


� Après la publication de « Dazhong wenyi de wenti  » 大众文艺的问题 (La question de l’art et la littérature des masses) par Qu Qiubai dans le Wenxue Yuebao 文学月报en juin 1932, Mao Dun, dans la même revue du mois suivant mettait en question ses idées sur le style d’une littérature des masses et sur la langue commune chinoise dans «Wenti zhong de dazhong wenyi » 问题中的大众文艺 (L’art et la littérature des masses en question) ; enfin, Qu Qiubai lui répondait au mois de septembre par un article intitulé « Zailun dazhong wenyi de wenti da Zhijing » 再论大众文艺的问题答止敬 (Nouveaux propos sur l’art et la littérature des masses en réponse à Zhijing). Zhijing étant un pseudonyme donné à Mao Dun, voir les deux articles de Qu Qiubai dans Qu Qiubai Wenji 3, pp. 22-54. 


� Mao Dun, «Wenti zhong de dazhong wenyi » in Wen, Wenyi dazhonghua wenti taolun ziliao 文艺大众化问题讨论资料, 1987, p. 110.


� Mao Dun, «Wenti zhong de dazhong wenyi », p. 111. 


� Sur cette question, nous renvoyons au chapitre VI.


� Mao Dun, « Wenyi dazhonhua de taolun ji qita ; huiyilu (shiwu) », Xin wenxue shiliao, 1982 (2), p. 5. 


� Mao Dun, « Zuoyi qianqi huiyilu (shier) » 左联前期回忆录 (十二) [Avant la Ligue ; souvenirs (12)], Xin wenxue shiliao新文学史料, 1981(3), 81-105.


� C’est pourquoi la création du néologisme « sinationalisation » pour traduire zhongguohua serait plus à même de rendre sa dimension nationale à cette expression et, ainsi, de l’historiciser. 


� Alain Roux, « La sinisation du marxisme : naissance, vie et métamorphose d’un concept illégitime » in Galissot, René ( dir.), Les Aaventures du marxisme, Paris, Syros, 1984, p. 265. Cette question de la sinisation du marxisme et donc de la mise en question de son universalité est critiquée et méprisée par le très orthodoxe Secrétaire général du Parti communiste français Maurice Thorez lors d’une conférence en novembre 1960, il affirme que ses camarades chinois défendent des « théories curieuses » lorsque ceux-ci évoquent « l’adaptation du marxisme-léninisme à la Chine » ; pour Thorez, il s’agit d’une déplorable tendance à « l’enchinoisement » du marxisme, voir Hélène Carrère D’encausse, Stuart Schram, Le marxisme et l’Asie, 1853-1964, Paris, Armand Colin, 1965, p. 427.


� Roux, « La sinisation du marxisme : naissance, vie et métamorphose d’un concept illégitime », p. 265.


� Voir Chen Yan, p. 65 et p. 151.« 建设有中国特色的社会主义 »


� « 走进有中国特色的社会主义 ».Cité dans Chen Yan, p. 66. Sur la biographie de Zhao Ziyang, lire Bianco, Dictionnaire biographique du mouvement ouvrier international, pp. 761-764.


� Chen Yan, L’éveil de la Chine, pp. 65-66. 


� Chen Liao, « Qu Qiubai de wenyi xiandaihua, dazhonghua de lilun jiqi shijian yiyi » 瞿秋白的文艺现代化，大众化的理论及其实践意义 [Les théories sur la massification et la modernisation de la littérature chez Qu Qiubai et ses applications pratiques] in Qu Qiubai zhounian jinian 瞿秋白百周年纪念 [Commémoration des cent ans de la naissance de Qu Qiubai], Beijing, Zhongyang wenxian chubanshe, 1999, 470-478.


� « 而这一理论 [现代化, 大众化的理论], 不仅对三十年代的文艺运动具有指导价值, 而且对今天建设有中国特色的社会主义文艺, 也有实践意义. », Chen Liao, « Qu Qiubai de wenyi xiandaihua, dazhonghua de lilun jiqi shijian yiyi », p. 470.


� « 但是, 有一段时间, 文艺界一些人是有重蹈 « 五四 » 时期只要文艺现代化不要大众化的覆辙, 拙劣地模仿西方现代派文艺, 晦涩难懂, 不知所云, 只是在极小圈子里相互吹捧. 我国建立社会主义市场经济后, 又有一些文艺家只要他们心目中的文艺大众化, 不要文艺现代化, 大写宫闱小说, 武侠小说, 公案小说, 言情小说, 侦破小说, 完全缺少现代意识. », Chen Liao, « Qu Qiubai de wenyi xiandaihua, dazhonghua de lilun jiqi shijian yiyi », p. 477. 
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� Roux, La Chine au xxe siècle, p. 125.


� Han Liqun, Zhongguo yuwen geming , pp. 265-275. 


� Sur les catégories d’interprétation qui distinguent un nationalisme politique et un nationalisme culturel en Chine contemporaine, lire Yingjie Guo, Cultural Nationalism in Contemporary China.


� Voir Florent Villard, « La Chine et le discours de naturalisation de la patrie » [sous la direction de Gregory B. Lee], Université Jean Moulin Lyon 3, Juin 2001, non publié ; pour une analyse théorique approfondie du nationalisme culturel en Chine contemporaine, voir Yingjie Guo et aussi, en français, la somme éclairante de Terence Billeter sur l’exploitation nationaliste de la figure mythique de Huangdi 黄帝par le régime communiste, L’Empereur Jaune : Une tradition politique chinoise, Paris, Les Indes Savantes, 2007.


� Sur la récupération du postcolonialisme en Chine, voir Yinde Zhang, Le monde Monde romanesque chinois au xxe siècle : Modernités et identités, Paris, Honoré Champion, 2003, pp. 69-86 et le chapitre 6 de Yingjie Guo, Cultural Nationalism in Contemporary China et Chen Yan, pp. 164-166..


� Guo, Cultural Nationalism in Contemporary China, p. 45. 


� Liu Kang, pp. 60-71.
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� « In Italia il termine « nazionale » ha un significato molto ristreto ideologicamente e in ogni caso non coincide con « populare », perché in Italia gli intellettuali sono lontani dal populo cioè dalla « nazione ». », Antonio Gramsci, Letteratura e vita nazionale, Rome, Editori riuniti, 1996, p. 123.


� « Even Qu and Gramsci’s concepts and terms are remarkably similar, and often identical. Qu highlighted the need to construct a proletarian popular literature and art that should also be national; Gramsci conceived of the notion of « National-Popular » as a collective will, central to revolutionary hegemony. Qu arrived at the same conclusion concerning the role of culture in revolution. », Liu Kang, p. 67. 


� Gayatri Chakravorty Spivak, « Can The Subaltern Speak ? » in Diana Brydon (ed.), Postcolonialism, Critical Concepts in Literary and Cultural Studies, volume IV, London and New York, Routledge, 2000, 1427-1471. 


� Liu Kang, p. 65. 


� « His stance has some affinity with the postcolonialist idea of positionality, which grants the supremacy of subjective, psychological, or discursive determinants in class identity. Postcolonialism also reaffirms cultural, national, and ethnic differences over Marx’s notion of class as a universal category. To some extent, Qu’s critique of Europeanization shares this tendency with postcolonialism. », Liu Kang, p. 66. 
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� « The denial of coevalness (…) is being contested precisely by postcolonial agencies and postcolonial theorizing. », Mignolo, Local Histories/Global Designs, p. 121. « The denial of coevalness » est une expression empruntée ici à l’anthropologue Johannes Fabian, Time and the Other : How Anthropology Makes its Object, New York, Columbia University Press, 1983.
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� « 这是要把马克思列宁主义的方法, 实际地运用到中国的文艺现象上来，尤其是群众之中的文艺生活. », Qu, « Ouhua wenyi », p. 496.


� Sur cette relation entre « théorie » et « culture » dans le contexte chinois, voir Arif Dirlik, « Theory, History, Culture: Cultural Identity and the Politics of Theory in Twentieth-Century China », Development and Society, volume 29, Number 2, 2000, 73-104.





� Jon Solomon insiste à raison sur cette ligne non souverainiste de Qu Qiubai par rapport à Mao, voir « Translation as Method: Using the Neoliberal University as the Vehicle for a New Putonghua (Common Language) », Multitudes (à paraitre), 2009.
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