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RESUME: 

 

Cette thèse porte sur le discours de cinq poètes chiliennes, ceux qui vivent au sud de ce 

territoire. Elles montrent une construction de leur identité dans sa poétique, qui traverse 

leurs corps et leurs mémoires, essayant de déconstruire les mandats historiques, politiques, 

sociaux et religieux qui ont été inventés pour construire l'identité de la femme. Cette 

recherche examine l’émergence de le discours poétique féminin, qui comprend la période 

des années 60 à nos jours, cela puisque c’est dans cette époque que commence une “plus 

grande” diffusion de la poétique de femmes au Chili, et comment évolue le langage 

poétique de la femme, les transits vers un nouveau langage: le corps comme auteure, du 

géodésique au physio- poétique, permettant l'analyse de les différences littéraires 

existantes dans ce territoire, où la littérature indigéniste joue un rôle prééminent, 

marquant une littérature de frontières avec la poétique national, pour exorciser les 

traumatismes du colonialisme. Dans ce cadre, les contributions des “les théories 

postcoloniales”, et les “études subalternes », m'ont aidé à comprendre et démonter, d’un 

côté les images stéréotypées construites vers les indigènes, tant idéologies de l'étatisme, et  

d’un autre côté, découvrez comment  se produit « l'abandon » dans cette poétique, a 

travers de retour au discours naturalisés de la genèse,  ce qui nous amène à la réflexion 

sur l’écriture et la réécriture de la poétique des femmes, qui est marquée par la 

construction aporétique de « la différence ».  

 

Mots clés: poésie, réécriture, genre, études postcoloniales, montage. 

 

TITLE AND ABSTRACT: 

 

“POETICS OF ABANDONMENT, MEMORIES OF THE SURALIDAD: SPEECH 

BY FIVE CHILEAN POETS” 

 

This thesis focuses on the speech of five Chilean poets who live in the South of the territory. 

They show their identity construction in their Poetics, which runs through their bodies and 

their memories, trying to deconstruct the historical, political, social and religious mandates 

that have been invented to build the identity of the woman.This research examines the 

emergence of the feminine poetic speech, which includes the period from the 1960s to the 

present day, since it is during this time that a "larger" dissemination of the poetics of 

women to the Chile begins and how changing the poetic language of the woman, the 

transits to a new language: the body as the author, the “geodesic to the physic poetic”, the 

analysis of existing literary differences in this territory, where indigenous literature played 

a prominent role, scoring a borders with the national poetic literature, to exorcise the 

trauma of colonialism. In this context, the contributions of "postcolonial theories", and the 

"subaltern studies", helped me to understand and remove, one side stereotyped images built 

towards the natives, both ideologies of statism and, on the other hand, discover how 
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'abandonment' occurs in this poetic, a naturalized return to the speech through the Genesis, 

which leads to a reflection on the writing and rewriting of the poetics of women", which is 

marked by the anoretic construction of the 'difference '. 

 

Key words: poetry, rewriting, gender, studies post-colonial, mounting 
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INTRODUCTION 

 

Le travail que la-le lecteur-trice s’apprête à lire, est redevable à quelques expériences 

partagées avec des femmes-artistes. Pendant l’année 2007, j'ai mené une recherche sur les 

expériences des femmes dans l'art : peintre, photographe, créatrice de vitraux et aussi poète. 

J’ai observé leurs expériences de vie, leur formation dans la discipline artistique, leur cadre 

familial ou professionnel et étudié le positionnement de ces femmes dans l'art et la création, 

comme elles ont exprimé leurs expériences artistiques depuis leurs disciplines particulières, 

et comme elles ont contribuées à développer la notion d'art dans la région du Sud du Chili, 

et que j’appelle Suralidad1 [Suralité]. De cette manière, j’ai accédé à aux interprétations et 

aux façons dont elles comprennent et définissent leurs subjectivités. Elles ont dialogué 

depuis leur subjectivité en s’appuyant sur des thèmes comme la famille, l'art, la politique, le 

sujet ethnique, l'économie et le contexte culturel qu’elles ont vécu, qui bien qu'ils soient 

divers, se retrouvent dans le travail de l'être-femme et dans l'art comme expérience vitale. 

Le produit de ce recherche fut le livre « Visualizarte : Récit de la vie des femmes artistes 

dans le sud du Chili», qui incorpore à les poètes Rosabetty Muñoz et Roxana Miranda 

Rupailaf.  Après de cette approche avec elles, j'ai été intéressé de sa poésie et ses discours 

littéraires, qui est exprimée dans la l'hétérogénéité de la pensée et dans une langue 

melangé : entre el Español y el mapudungun2. 

Puis, en l'an 2010, j'ai travaillé sur un projet baptisé “Suralidad: Anthropologie poétique du 

sud du Chili”, avec le poète Clemente Riedemann, avec lequel nous avons travaillé les 

discours écrits et oraux de dix poètes, avec l'intention de chercher les liens entre la poésie 

du Sud et l'identité territoriale3. L'objectif de ce travail a été un tour pour les différentes 

                                                 
1
 La Suralidad, c’est l'ensemble de caractéristiques d'identité observables dans l'espace et la temporalité 

historique du sud du Chili, Ce territoire et son devenir sont marqués par des croisements ethniques, 

historiques, technologiques et linguistiques; qui composent des communautés juxtaposées à l'origine d'un 

tissu culturel complexe défini par un substrat indigène mapuche-huilliche et un cadre culturel métis 

(mapuches, huilliches, allemands, chilotes, Chiliens) ethniquement actifs, et pour lequel il a été 

historiquement difficile de consolider une identité territoriale commune. 
2
 La langue originaire indigène du du peuple mapuche. 

3
 Le territoire appelé « Sud du Chili » comprend les régions de La Araucanía, Los Ríos et Los Lagos. Ses 

limites physiques sont trouvent dans la rivière Bío Bío, comme la limite nord du territoire historique appelé 

«La frontière », et au sud par la province de Palena. Ces régions rencontrer une population de 1.942.670 

habitants. Équivalent (recensement 2012), à 12,8 % du total national ; avec  51 % mâles et 49 % femelles ; 

population urbaine 63,3 %  et population rurale  36,7 %.  Le cadre écologique se caractérise par un climat 

tempéré des pluies, la diversité du paysage qui comprend les montagnes andines de l'ouest, un système 
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identités du Sud et découvrez comment est perçu et est prévu le « gens du Sud », a travers 

de la poésie. 

 

D’après mes recherches et à partir de ces récits, je me suis interrogée sur les mandats 

historiques, politiques, sociaux et religieux qui ont été inventés pour construire l'identité de 

la femme. Si, la femme cesse d'être “l'autre”, pour prendre possession d'un espace propre 

dans le monde créatif, en incorporant une nouvelle force de vie, en rendant propice le 

pouvoir des mots. Ce qui m’intéresse, c’est de saisir comment la femme qui écrit 

s’approprie un langage qui n’est pas le sien, et que lui permet de laisser sa trace ; quelles 

sont stratégies qui peuvent favoriser cette verbalisation. 

 

L’ensemble de ces problématiques a soulevé de nouvelles questions. D’une part, elles 

mettent en évidence un parallélisme entre genre et identité dans le processus de 

connaissance de soi de femmes-poètes; l'entrecroisement de regards dans la perspective 

artistique, sociale, ethnique, politique et culturelle d'un groupe de femmes-poètes de la 

“Suralidad” : Roxana Miranda Rupailaf, Rosabetty Muñoz, Antonia Torres, Verónica 

Zondek et  Maha Vial - dont je donne une brève présentation biobibliographique à la fin de 

cette introduction. D’autre part, elles postulent que parmi les différences littéraires 

existantes dans ce territoire, la littérature indigéniste joue un rôle prééminent, marquant une 

littérature de frontières. 

 

Les critères de sélection des poètes  analysées dans cette recherche, sont fondés en premier 

lieu par le territoire : femmes qui écrivent depuis cet espace, où l'environnement 

écologique filtre ses textes et vues, qui configurez l’atmosphère “typique" du Sud, comme 

un tissu de fond. Les travaux et textes des auteurs se rendent compte de un paysage, rural, 

urbain ou mixte, qui constitue le support semiótico de l'expression littéraire.  

 

En second lieu, le critère d'origine ethnique des poètes, je crois important montrer la 

différence ethnique qui existe dans cet espace territoriale. Roxana Miranda Rupailaf est 

                                                                                                                                                     
hydrographique du lac qui éclate dans la vallée centrale ; une zone côtière de basse montagne des coupes 

brusques sur la côte, à l'est ; et une zone d'archipels dans le Sud. 
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d'origine mapuche-huilliche ; Rosabetty Muñoz est « chilota »4 ; Antonia Torres, est 

d'origine chilienne-allemand;  Verónica Zondek, est d'origine chilienne-palestinienne ; et 

Maha Vial d’origine  métisse chilienne. 

 

Et le troisième critère de sélection, sont les thématiques qui unissent ces poètes: le 

syncrétisme religieux qui se reflète dans la critique a la tradition judeo chrétienne; le corps 

et le érotisme; le sujet du la mémoire historique; et la thématique de l'abandon et le pouvoir. 

 

Au vu de tout ce qui précède, j’entends examiner en particulier les questions suivantes: 

 

a) l’oppression, par rapport à l’expérience de la marginalité sociale et politique qui a 

lieu dans le territoire du sud du Chili;  

b) l’idée qu’un Etat hégémonique, qui n’a pas incorporé les particularités et les 

différences à l’intérieur de notre pays, comme l’ethnie, la classe, le genre et la 

langue;  

c) une écriture de la mémoire comme stratégie de différenciation;  

d) une écriture qui passe par le territoire géographique ainsi que le territoire du corps;  

e) l’hybridité des genres littéraires, où se retrouvent mélangés détails biographiques, 

fiction, mythes, fantaisies et théorie;  

f) l’usage de la parodie et de l’ironie; et  

g) la traduction comme moyen de résistance. 

 

Dans ce contexte d’approche de la catégorie de genre, il est significatif de considérer la 

manière subjective des femmes d’assumer et d’exprimer leur position, leurs expériences, 

dans un contexte social et historique déterminé et comment à travers leurs récits et leur 

poésie, elles forment, interprètent et reconstruisent leurs identités. Afin de répondre à ces 

inquiétudes, j’ai organisé mon travail en quatre parties : 

 

Le chapitre I, intitulé Contexte littéraire: le discours lyrique de la poésie des femmes dans 

                                                 
4
 Le gens qui vivent dans l'archipel Chiloe, et qui constituent une mixtura ethnique entre Alacalufes, Chonos 

et chiliens. 
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le sud du Chili, comprend la période des années 60 à nos jours, puisque c’est à cette époque 

que commence une “plus grande” diffusion de la poétique de femmes. Celle-ci s’est 

intensifiée durant le contexte politique dictatorial, avec des tendances idéologiques des 

discours critiques, accompagnées des théories féministes des années 70.  

Nous tenterons de comprendre les raisons de l'absence de femmes-poètes dans l’histoire de 

la littérature chilienne et l'importance de l'héritage patriarcal chilien dans la poésie des 

femmes. Nous passerons en revue le développement du travail littéraire dans le sud, le rôle 

du groupe Trilce et la dynamique collective des années 60, et 70, avec la critique du 

concept de « poésie des lieux » [lárica]5. Nous allons voir comment évolue le langage 

poétique de la femme, avec le passage vers un nouveau langage: la géographie du corps,  du 

géodésique au physio- poétique. 

 

Le chapitre II, s’intitule Quand les indigènes prennent l’écriture. Comme je l’ai 

mentionné ci-dessus, parmi les différences littéraires existantes dans ce territoire, la 

littérature indigéniste joue un rôle prééminent, marquant une littérature de frontières. Pour 

cette raison le chapitre aborde le processus de « colonisation » du peuple Mapuche mis en 

place au niveau national. On y étudiera surtout comment cela a eu lieu à travers 

l’exploration des imaginaires sociaux qui ont gouverné une grande partie du XIXe siècle, 

tant au Chili, qu’en Europe, ainsi que les représentations hégémoniques des Indiens, et 

quels sont les mythes associés à « l’invention de la communauté indigène ». Ces 

observations me conduiront à interroger le moment où les mapuche et huilliche prennent 

l’écriture et comment ce peuple commence la « décolonisation », utilisant l'écriture et la 

poésie, comme moyens d'exorciser les traumatismes du colonialisme. 

Les contributions des “études culturelles”, “les théories postcoloniales”, et les “études 

subalternes », m'ont aidée à comprendre et démonter les images stéréotypées construites à 

propos des indigènes, ainsi que les idéologies de l'étatisme.  

Je me propose de passer en revue le développement de la littérature et poétique mapuche-

huilliche, l’importance du Nutram (récit oral) et des Ül (chants) comme esthétique et 

comme champ de résistance culturelle. Et je vais également porter mon attention sur la 

stratégie de traduction, entre le mapudungun et l’espagnol, établie à travers l'appropriation 

                                                 
5
 La poésie de "lar" ou des lieux. Entendu comme  le foyer secret de la collectivité. Voir plus dans Chapitre I. 
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de la langue colonisatrice afin de montrer comment ces discours contiennent des codes que 

nous ne pouvons pas déchiffrer. 

 

Le chapitre III, Politiques et poétique de l'abandon, se base sur une expression 

énonciative du corps-femme, traversée par des éléments qui reprennent ou réarticulent la 

représentation de secteurs mis à l’écart dans un espace qui, historiquement en Occident, est 

représenté par l’Histoire, l’Eglise, l’Etat et le Père - avec majuscules -, qui ont valeur 

d’autorité dans les narrations sur le passé et sur le rôle subséquent que de tels récits jouent 

dans la fracture des identités et des mémoires collectives. Après un rappel des abandons 

physiques, psychologiques vécus à partir de notre existence en tant qu’êtres de ce monde, 

nous nous intéresserons de plus près à la genèse des discours naturalisés par l’Eglise 

catholique, pour ensuite passer aux processus de construction des États nationaux et enfin à 

l’installation des politiques néolibérales qui ont engendré les changements collectifs et 

sociaux des constructions identitaires, des femmes en général, et des poétesses en 

particulier. 

 

Si ce chapitre cherche de nouveaux signifiés par le biais de la poésie, c’est que par là-même 

je cherche aussi mon propre signifié. Chercher dans la création féminine, dans l’art et 

notamment la poésie, revient à scruter l’espace privilégié qu’ont les femmes pour nommer 

la colère, la rage et pour vaincre le silence de l’inconnu tapi en elles. La poésie féminine 

que présentent nos recherches ne se réduit pas à la séduction de la féminité ou à la 

transmission du sentiment et du lien maternel mais prend aussi appui sur l’autre masculin 

de l’autre féminin et sur l’autre féminin de l’autre masculin ou sur l’autre féminin de l’autre 

féminin sans se laisser enfermer dans les seuls mots. Je recherche, ce faisant, un autre 

concept de l’abandon. 

 

Le chapitre IV, Mémoires de la Suralidad, examine de quelle manière la poétique des 

femmes du Sud du Chili, matérialise un lieu discursif vers l’abject, capable de menacer 

l’homogénéité de la culture nationale et son identité hégémonique. Si l’abject problématise 

des identités une fois passées les limites, ce sont les constructions de subjectivités en 

processus et les formations identitaires en transformation, toujours en risque d’être 
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marginalisées encore plus profondément, qui en sont l’enjeu véritable. Le pari de cette 

analyse est de ne pas tomber dans le monologue de la poésie de la Suralité, prise comme de 

simples « identités segmentées » qui ne produisent ni questions ni débats, ni de nous arrêter 

à la simple réorganisation de l’externe par rapport à l’interne, comme une revendication de 

centralité. Il ne s’agit donc pas d’éliminer l’histoire officielle mais de la compléter, de la 

corriger et de la compenser. La réflexion sur l’écriture et la réécriture de la poétique des 

femmes de la Suralidad constitue le fil conducteur, subtil mais non moins prégnant, de ce 

chapitre, fil qui unit également les différents présents aux différents passés. Aussi, ce 

chapitre analyse plus particulièrement l’écriture de Roxana Miranda Rupailaf, qui décrit le 

monde de la cosmologie indigène – en insistant sur l’écologie, l’utopie de l’eau et de ses 

gardiennes, « les serpents » - et ne cesse de récrire le mythe originel ancestral avec le mythe 

judéo-chrétien, analyse qui est insérée dans le « Troisième espace » de Bhabha et son 

concept de « au-delà ».  
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Brève présentation bibliographiques des poètes étudiées 
 

  

Rosabetty Muñoz Seron. (Ancud, 1960). Poète. Réside à Ancud, Chiloé. Diplômé, 

Professeur de « Castillan », à l'Université Australe de Valdivia. A intégré les groupes 

littéraires Chaicura et Indice. Prix Pablo Neruda (2000), Prix du Conseil National du Livre 

2002, et  Prix Altazor (2013) par le livre « Poudre d'Os ». 

Elle a publié « Chanson d'une brebis du troupeau » (1981), « Au Lieu de Mourir » (1987), 

« Fils » (1991), « Danse de demoiselles » (1994), « la Sainte » (1998), « Ombres dans le 

Rosselot » (2002), « Ratada » (2005), « Au Nom de Aucune » (2008), « Poudre d'Os » 

(Anthologie 2012). 

Sa poésie a été aussi incluse dans diverses anthologies, parmi lesquelles Vingt-cinq Années 

de Poésie Chilienne (1996); Anthologie du Bref Poème dans le Chili (1998); Auteurs 

Chiliens (1998); Anthologie de Poètes Chiliens (1998) ; Anthologie Poétique de Femmes 

Hispano-américaines (2001). 

 

 

Antonia Torres. (Valdivia, 1975). Poète, journaliste et Diplômé en Littérature Hispano-

américaine Contemporaine de l'Université Australe du Chili. En poésie, elle a publié les 

« Gares Aériennes » (Éditions Barbe de Bois, Valdivia, 1999), « Bords de Transit » 

(Éditions Secrétariat Régional Ministériel d'Éducation Région de Lagos. Santiago, 2003),  

« Inventaires de bagages » (Quatrième Propre, Santiago 2006), et  « Umzug » (Quatrième 

Propre, Santiago 2012). 

Une partie de sa poésie est publiée dans plusieurs anthologies, dont Poésie pour le siècle 

XXI. 25 poètes, 25 années (DIBAM, Santiago 1996), Jeunes Poètes Chiliens (Éditions 

LAR, Concepción, 1998), Anthologie de la Jeune Poésie Chilien. Poésie de fin de siècle 

(Éditorial Universitaire, Santiago, 1999), Al Tiro. Panorama de la nouvelle poésie Chilien 

((Éditions Vox, Baie Blanche, l'Argentine, 2001), Dix-neuf (poètes Chiliens de des quatre-

vingt-dix) (J.C. Sáez Editori, Santiago, 2006). 
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Roxana Miranda Rupailaf, (Osorno, 1982). Poète mapuche-huilliche, réside à Osorno, 

appartenant à la plus jeune génération d'auteurs Chiliens. Diplômée en Langue 

« Castillane » et en Communications de l'Université de Los Lagos. A effectué des études de 

spécialisation à l'Université de Göttingen, Allemagne, le 2004. Publications: « Les 

tentations d'Eva » (2003, Prix Luís Oyarzún), « Séduction des poisons » (2008), et 

« Shumpall » (2011). 

Ses poèmes ont été inclus dans les anthologies « Sud Fugitif » (2003); « Epu mari ulkantufe 

ta fachantu/20 poètes mapuche contemporains » (2003); « Fibres dans la mémoire » (2006); 

« Anthologie Mapuche » trilingue, versions mapudungun, anglais et français (2007); « La 

mémoire éclairée : poésie mapuche contemporaine » (Espagne, 2007). 

Prix Municipal de Littérature de Santiago par  le livre « Shumpall » (2012). 

 

 

Verónica Zondek : (1953). Réside dans la ville de Valdivia. Poète, traductrice et directrice 

culturelle. Diplômée en histoire de l'art à l'Université Hébraïque de Jérusalem. Elle 

appartient au Comité éditorial de LOM Ediciones, de certains magazines au Chili et à 

l'étranger. Elle est conseillère externe au service de coordination de l'Extension de la 

Faculté de Philosophie et Sciences Humaines de l'Universidad Austral de Chile. Elle a 

participé à de nombreuses manifestations littéraires, tant dans le pays qu’à l'étranger. Elle 

faisait partie de jurys de concours tels que le Conseil du livre, Fondart, Chilectra et 

Santiban. Elle a été publiée dans diverses anthologies de la poésie au Chili et dans d'autres 

pays. Ses poèmes et ses articles sont parus dans les deux revues de la littérature nationale et 

étrangère. Elle a publié: Entrecielo y entrelínea (1984); La sombra tras el muro (1985); El 

hueso de la memoria (1988); Vagido (1990); Peregrina de mí (1993); Membranza (1995); 

Entre lagartas (1999); El libro de los valles (2003); Por gracia de hombre (2008); 

Instalaciones de la memoria (2013). 
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Maha Vial : (1955). Elle étudie la littérature à l'Universidad Austral de Chile, Valdivia. Sa 

poésie apparaît dans des anthologies des poètes présents dans le sud du Chili (Oscar 

Galindo et David Miralles). Elle a remporté le prix des concours de poésie Apollinaire de 

Valparaíso et Valdivia. En 1985, elle a publié son premier livre « La cuerda Floja » ; Sexilio 

(éditions Kultrún, Valdivia, 1995). En 1999, elle obtient la bourse d'études du livre et de la 

lecture pour finir d'écrire son livre « Jony Joi ». En 2004, grâce au soutien de la 

Corporation culturelle municipale de Valdivia, elle a publié « Hija de perra » et « Asado de 

Bacon » (2007). 
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PREMIERE PARTIE 

 

1.- Problématisation 
 

Le travail présenté ci-dessous interroge les subjectivités des constructions de l'identité et 

genre des femmes dans la poésie, l'entrecroisement de regards dans la perspective 

artistique, sociale, ethnique, politique et culturelle du territoire du sud du Chili, ce que 

j'appelle Suralité. La Suralité, c’est l'ensemble de caractéristiques d'identité observables 

dans l'espace et la temporalité historique du sud du Chili, et où les frontières sont perçues 

de manière symbolique, ça peut commencer « dans un nuage et terminer dans un arbre » 

(Huenún, 2008) ou sur le plan géographique « […] commence [r] au viaduc du Malleco et 

termine [r] à Chiloé » (Schwenke, 2008). Ce territoire et son devenir sont marqués par des 

croisements ethniques, historiques, technologiques et linguistiques; qui composent des 

communautés juxtaposées à l'origine d'un tissu culturel complexe défini par un substrat 

indigène mapuche-huilliche et un cadre culturel métis (mapuches, huilliches, allemands, 

chilotes, Chiliens) ethniquement actifs, et pour lequel il a été historiquement difficile de 

consolider une identité territoriale commune. 

 

Notre but est de chercher des façons alternatives de penser et de pratiquer le genre, et, pour 

cela, il est nécessaire d'accepter que la pensée humaine ne reflète pas la réalité, mais la 

symbolise et invente un sens, qui à son tour organise et légitime certaines actions et 

relations qui affectent les milieux psychiques et sociaux d'une réalité concrète. Dans ce 

contexte d’approche de la catégorie de genre, il est significatif de considérer la manière 

subjective des femmes d’assumer et d’exprimer leur position, leurs expériences, dans un 

contexte social et historique déterminé et comment à travers leurs récits et leur poésie, elles 

forment, interprètent et reconstruisent leurs identités.  

 

Par rapport à l'art, ceci implique ne pas parler de l'identité comme qualité fixe et homogène, 

ni de la personne, ni de l'œuvre, mais d'identités fragmentaires, par rapport à des faits, 

objets et processus concrets. Ceux-ci assument une signification collective dans la mesure 

où ils renvoient ou prennent part à la construction d'imaginaires, à travers ses spectateurs. 

Cela implique d’assumer alors la poésie comme un territoire où l'identité flotte, se contracte 
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et invite à la rencontre de “l'autre”.  

 

Ce travail propose une réflexion sur la poésie, d'un groupe de femmes poètes du Chili: 

Roxana Miranda Rupailaf, Rosabetty Muñoz, Antonia Torres, Maha Vial et Verónica 

Zondek, où les créations de ces poètes sont diverses, et se trouve dans le travail de l'être 

femme, en s’appuyant sur les rêves et les projets, produisant un pacte de reconnaissance, 

solidarité et sécurité entre les femmes pour se faire leur propre représentation de la réalité 

qui les entoure, établissant ce que le féminisme de la différence a appelé affidamento
6
. Mais 

aussi, entrer dans la subjectivité féminine reçoit différentes significations et équivalences 

selon les poètes, dont les poèmes et les propositions artistiques sont individuelles, 

divergentes et convergentes à la fois. 

 

La poésie des femmes a laissé en arrière les référents absolus d'identités homogènes. La 

poésie de ces femmes, promeut de nouvelles formes de subjectivité de ce qui est féminin. 

Ces femmes peuvent promouvoir de nouvelles formes de subjectivité, et sont capables 

d'intervenir dans le « pouvoir » de la pensée binaire (opposition masculin/féminin) et ainsi 

configurer des identités relationnelles et situationnelles. 

 

Si l'art est l'expression personnelle et directe de l'expérience émotionnelle,  imprégnée par 

le contexte socioculturel, les institutions - y compris l'académie- alors, pour la construction 

de n'importe quel artefact culturel nous partons toujours, toutes et tous, d'un point de vue 

établi et nous nous déplaçons dans un cadre culturel et historique concret. Les manières par 

lesquelles les poètes articulent leur vie avec l'art ne sont pas extérieures à ce devenir. Les 

expériences de vie et les relations avec l'environnement sont décisives dans la construction 

de l'imaginaire des poètes, ce qu’elles développent ensuite dans leur idéal esthétique. - 

 

                                                 
6
 Le concept naît  dans le Collectif de la librairie de Femmes de Milan. Ce concept se réfère à la 

reconnaissance mutuelle de l'autorité et de soutenir entre les femmes et pour faire une cause commune face au 

pouvoir patriarcal. Dans cette recherche, le concept sera utilisé pour mettre en scène le caractère d'une 

mémoire généalogique entre les femmes poètes, qui les relie avec d'autres femmes, produisant un pacte de 

reconnaissance, solidarité et sécurité entre les femmes pour se faire leur propre représentation de la réalité qui 

les entoure. Le concept est nécessaire pour rendre compte de ce sens généalogique: des femmes majeures sont 

toujours des femmes avec plus d'expérience, femmes qui occupent un emplacement très clair dans la carte 

familiale ou éducative, celles qui opèrent comme modèles.  
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2.- Problématique 
 

Une des hypothèses de ce travail, est que la poésie de femmes que nous analysons, 

développe une action collective, pour produire une visibilité et une diffusion de la 

littérature de femmes du Sud du Chili. Si nous réussissons à mieux apprécier leur 

motivation et leur point de vue sur la réalité qui les entoure, nous pourrons essayer 

d’expliquer pourquoi elles ont assumé cette activité. Tout ceci serait à l’origine de 

manifestations littéraires et d’action collective. C’est-à-dire que l’action collective se 

définit comme « l’ensemble de plusieurs genres d’actions qui se fondent sur le conflit et 

entraînent l’existence d’une lutte entre deux acteurs pour s’approprier et orienter les 

valeurs sociales et les ressources »
7
. En un second temps, « l’action collective inclut aussi 

tout genre de conduites qui transgressent les normes qui ont été institutionnalisées dans des 

rôles sociaux, celles qui excèdent les règles du système politique et/ou qui attaquent la 

structure d’une société fondée sur les relations de classes »
8
. On parle d’action fondée sur 

les conflits pour la première catégorie et mouvement social pour l’action collective qui 

remplit les deux conditions. Ainsi, apparaît la « Poétique de l’insatisfaction ou de 

l’inconfortable » comme dit Hommi Bhabha. « Pour rester dans l’esprit du droit à 

raconter » comme moyen d’atteindre notre propre identité nationale ou de communauté 

dans un monde global, il nous faut réviser notre sens de la citoyenneté symbolique, nos 

mythes d’appartenance, en nous identifiant aux «  points de départ » d’autres histoires et 

d’autres géographies nationales et internationales»
9
. En tant que femme, dont l’exclusion 

effective des prises de décision politique devient une condition « négative » pour le pouvoir 

du citoyen mâle, avec une position minoritaire à une échelle globale.  

 

Comme soutient Gayatri Spivak, l’apparition de la « femmes du Tiers Monde », dans la 

critique et dans l’histoire reproduit les processus colonisateur et paternaliste, parce que les 

femmes sont construites et perçues à partir de patrons et des critères du féminisme 

                                                 
7
    Melucci, Alberto. 1994. Asumir un compromiso: identidad y movilización en los movimientos sociales. 

Zona Abierta Nº 69, Madrid, p. 202 
8
     Op. cit., p. 204  

9
    Bhabha, Homi. 2007. Les Lieux de la Culture. Une Théorie Postcoloniale. Editions Payot, Paris, France, p. 

20 
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occidental
10

. L’autour indique, qu’on n’assigne pas une position d’énonciation aux femmes, 

c’est-à-dire, qu’elles ne sont pas reconnues comme sujets/  « sujettes » légitimes de 

production textuelle. Dans la poésie de Roxana Miranda, on démontre l’existence d’un sujet 

féminin qui est énoncé et qui soutient son énonciation, en montrant la possibilité que les 

femmes ont de choisir entre différentes formes d’identification avec un objectif politique: 

retourner à la sémiotique « naturelle », la visibilité du corps, de l’érotisme, l’ambigüité 

sexuelle, qui indique une subversion du désir, mandat construit depuis l’androcentrisme.  

 

Et aussi, une autre hypothèse qui est installée dans cette recherche, est comment les femmes 

transitent entre « art de femmes » ou « art féminin ». Le premier parle d'un objet artistique 

fait par une femme. Le deuxième, fait référence à des œuvres de femmes dont les contenus 

renvoient à une conscience de genre, en démontrant un discours qui resignifie ce qui est 

féminin. On se demandera s'il existe une séparation entre ces deux types de poésie. 

 

Dans l'art et dans le genre, examiner les questions de signification et de langage est 

indissociable, pour pouvoir exposer dans quelle mesure les discours de ces poètes reflètent 

le mode de construction de leurs subjectivités, qui est en réélaboration constante. C'est un 

travail reconstructif permanent des représentations qu’elles font comme sujets sociaux, 

d’elles-mêmes et de leur réalité.  

 

Depuis une perspective du genre, Julia Kristeva
11

 affirme que l'écriture met toujours en 

mouvement le croisement interdialectique de plusieurs forces de subjectivation. D'une part, 

il existe la force qui rationalise – celle qui conceptualise – qui stabilise (masculine); et 

d’autre part, la force sémiotique -pulsionnelle- destructuratrice (féminine). Cet auteur 

indique que les deux forces interagissent dans tout processus de subjectivation créatrice. 

Dans ce processus de subjectivation créatrice, convergent des flux continus entre chaos et 

équilibre, entre concept et pulsion, produisant des « structures dissipatives »
12

, comme une 

                                                 
10

    Spivak, Gayatri. 2003. ¿Puede hablar el subalterno? Revista Colombiana de Antropología, Vol. 39. [En 

línea] http://redalyc.uaemex.mx/src/inicio/Art-PdfRed.jsp?iCve=105018181010 
11

    Kristeva, Julia. 1974. La Révolution du Langage poétique. Paris, Seuil.  
12

    Fluctuations constantes entre un état d'équilibre ou d'organisation et un autre, désordre ou chaos. Concept 

exposé par Ilya Prigogine, chimiste théorique, Prix Nobel de Chimie en 1977. Selon l'auteur, le cosmos, l'être 

humain, vivent en harmonie avec l'entropie, non en opposition à celle-ci. Comme systèmes ouverts, nous 
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circularité de formes et de contenus tant rationnels que pulsionnels. La femme qui écrit, qui 

concrétise son existence dans l'art, peut commencer, comme l’expose Lucy Irigaray
13

, à 

défendre la liberté de son désir et, pour le faire, le matériel sur lequel elle compte est le 

concept, parce qu'en défendant son désir, elle peut rencontrer ce qu’elle cherche, son 

véritable territoire dans le monde, qui la définit et la situe dans un lieu différent de ce 

qu’elle a eu jusqu'à maintenant. Le désir d'être dans un nouvel espace est lié à la liberté de 

le choisir. Que chacun soit ce qu'il veut, rien de plus et rien de moins. La femme dans 

l’écriture continue de communiquer avec son langage depuis son désir et son espace, c’est-

à-dire, qu'elle essaye d'exprimer ses identités plongée dans un contexte social qui la rend 

objet à travers ses représentations. Ce concept peut se forger, selon Silvia Bovenschen, bien 

que le moyen de prise entre le mot ou l’esthétique, ne lui soit pas propre, ni ait été 

consciemment choisi par elle. Mais, cela n’a pas d’importance, avec le temps et la pratique 

du discours, la femme qui écrit s’approprie ce langage qui n’est pas le sien, et il lui permet 

de laisser sa trace, grâce à différentes stratégies qui peuvent favoriser la verbalisation de la 

femme
14

. 

 

3.- Méthodologie 
 

Ce travail de recherche revêt un caractère qualitatif car il veut saisir des processus, des 

comportements et des perceptions afin de reconnaître les significations et les sens de 

l’univers symbolique d’un groupe spécifique de femmes-poètes. Je me suis appuyée 

essentiellement sur des entrevues à ces femmes poètes et l’analyse littéraire de la poésie de 

ces femmes. J’ai pu réaliser 6 entretiens dirigés
15

, portant sur le thème en question. Les 

entrevues ont eu lieu chez elles et les points importants traités avec elles furent : leur 

                                                                                                                                                     
vivons entre équilibre et chaos et cette tendance giratoire déséquilibrée nous assure la croissance et la 

créativité.  
13

   Irigaray, Luce. 1977. Ce sexe qui n'est pas un. Éditions de Minuit, Paris.  
14

  Bovenschen, Silvia. 1986. « Existe une estética feminista? » En Estética Feminista. Gisela Ecker, (Ed.). 

Icaria Editores, Barcelona, p. 87 
15

   Grâce aux entretiens et spécialement aux entretiens dirigés, j’ai cherché à connaître la vie quotidienne des 

interviewées afin de mieux connaître leur façon de vivre, leurs habitudes et leurs centres d’intérêt. L’objectif 

est identifier ou reconstuire les formes et les sens culturels, la signification des discours et de ses 

représentations, en interprétant les idées qui alimentent leur écriture. L’entretien dirigé s’intéresse à centre 

d’intérêt : une expérience, une situation, une action. Il s’adresse directement à un individu concret, qui se 

caractérise pour avoir pris part antérieurement à une situation ou avoir vécu une expérience particulière. Ruiz, 

J. et Ispizua, M. 1989. “La entrevista en profundidad”. En La descodificación de la vida cotidiana. 

Universidad de Deusto, Bilbao, p. 125-152. 
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incorporation au monde de la littérature, le travail poétique et surtout le principal support de 

cette étude, l’analyse de leur poésie. 

 

4.- Les techniques d’analyse de l’information 
 

Afin d’analyser l’information ainsi recueillie, j’ai utilisé une approche de l’analyse du 

discours
16

, une des caractéristiques de la méthodologie qualitative. Tout discours est 

historique, il est donc historiquement conditionné. J’ai voulu réduire, classer, clarifier, 

synthétiser et comparer l’information afin d’avoir une vision plus complète de la réalité 

sociale en jeu. La collecte d’information s’est aussi réalisée grâce aux sources secondaires: 

livres de poésie, matériel bibliographique, édité et non édité, internet, entre autres.  

 

5.- Les données 
 

 

Afin de mieux comprendre la place de la femme-poète dans la société, il est nécessaire de 

connaître son passé, car notre vie et notre personnalité dépendent, en grande mesure, de la 

vision que nous en avons. C’est pour cela que nous croyons que les expériences historiques 

auxquelles participent les femmes-poètes, et celles où elles vivent, conditionnent leur 

comportement, leur personnalité, le récit de leur propre vie et le sens qu’elles donnent à 

chaque moment vécu ou aux événements racontés et écoutés par elles. C’est la raison pour 

laquelle, il nous faut faire un retour sur l’histoire du sud du Chili et ses évolutions socio 

économiques et historiques. Cette analyse se révèle utile ma recherche, parce qu’elle 

considère la perspective historique, en nous remettant dans une époque, une situation 

sociale, une classe sociale et un genre, en inscrivant les personnes interviewées comme 

produit et témoin d'un groupe social. Mais aussi, le récit autobiographique obtenue au 

moyen d'entrevues, dans lesquelles l'objectif est de montrer le témoignage subjectif de 

chaque artiste, tant au niveau des événements que des évaluations que chacune fait de son 

existence propre. De cette manière, nous accéderons à la réalité subjective, aux 

                                                 
16

  “Un discours est un ensemble de pratiques linguistiques qui maintiennent et promeuvent certaines relations 

sociales. L’analyse consiste à étudier comment ces pratiques agissent au présent en maintenant et promouvant 

ces relations : il s’agit de mettre en lumière le pouvoir du langage en tant que pratique constituante et 

régulatrice ». Iguiñez, Lupiciano. 2003. “Análisis de discurso”. En Manual para las Ciencias Sociales. 

Editorial UOC, Barcelona, p. 99 
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interprétations et aux façons dont elles comprennent et définissent leurs subjectivités. Par 

cette reconstruction des sens et les significations des expériences vécues, nous explorons 

les constructions de significations autour de la poésie et du genre féminin. La pratique de la 

narration biographique est l'exercice qui confère un sens au passé lui-même,  sur quelques 

mémoires, en réfléchissant autour d'elles, en créant un texte. L'acte d'énoncer l'événement 

qui arrive dans le présent, avec les filtres de la mémoire de la personne qui le raconte, et qui 

en choisit certaines expériences et pas d'autres pour construire son histoire, les signifie 

depuis l'actualité, en réinterprétant ces expériences depuis son  “moi” actuel
17

. Dans ce 

processus sont impliquées les subjectivités des interviewées et de l'enquêtrice. Cela 

implique une relation sociale dans laquelle les femmes-poètes réfléchissent sur leurs vies et 

l'investigatrice détruit et reconstruit les témoignages en écrivant, ordonnant et réinterprétant 

l'histoire racontée.  

 

Nous prendrons en compte l’application de la phénoménologie
18

 aux sciences sociales et 

citerons Alfred Schutz
19

, qui fait attention au rôle des sens subjectifs et intersubjectifs dans 

la construction de la trame du social à partir du langage commun, qui en définitive, est le 

langage des propres acteurs, qui ressort dans leur quotidien et où le chercheur décrit non 

seulement la forme par laquelle les personnes acquièrent une connaissance de la réalité 

sociale mais aussi le procédé à travers lequel le chercheur lui-même arrive à interpréter les 

mêmes faits où s’inscrit la vie quotidienne. Ce qui nous intéresse c’est donc, des 

expressions indexicales
20

 des femmes dans la poésie. Le fait d’étudier l’expérience littéraire 

de ces femmes poètes, nous permet de trouver  les éléments fondamentaux de la 

constitution de l’identité. Pour cette raison, il me semble important de faire connaître les 

processus d’internationalisation des idées et des valeurs attribuées à ce genre et prouver 

                                                 
17

 Piña, Carlos. 1999. “Tiempo y memoria : Sobre las estratagemas de la historia autobiográfica”. Revista 

Proposiciones Nº 29. SUR Ediciones, Santiago. 
18

 On explique la phénoménologie comme l’analyse du sens de la vie quotidienne, c’est le scénario de l’action 

sociale, c’est le monde du bon sens, le monde de la vie de tous les jours ou le monde quotidien. En Alvarado y 

Garrido. 2002. Psicología Social. Perspectivas Psicológicas y Sociológicas. Ed. Mc Graw Hill. España, p.  

302.  
19

   Schutz, Alfred. 1995. El Problema de la Realidad social. Ed. Amorrortu. Buenos Aires, p. 37-38 
20

 La notion d’indexicalité, à laquelle fait référence Harold Garfinkel, est utilisée pour désigner les 

déclarations et les manifestations que nous employons au cours d’une conversation, tout comme des activités 

d’ordre pratique que nous réalisons quotidiennement. Ainsi, à travers les expressions indexicales, les 
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dans les pratiques sociales jusqu’à quel point un processus déterminé de production 

transforme et reconstruit de nouvelles formes d’identité de genre. 

 

6.- Cadre théorique  
 

Afin de mieux connaître ce qui relève de la subjectivité des femmes-poètes, nous 

approfondirons l’origine de manifestations littéraires dans le sud du Chili et comment se 

développe une action collective, pour produire une visibilité de l’écriture du Sud du Chili et 

une lutte pour changer le discours naturalisés qui ont inventés les femmes. 

 

6.1.- L’identité individuelle et collective 

 

La signification du travail féminin dans l’écriture et les significations du contexte social/ 

territorial expriment des procès sociaux, culturels et existentiels beaucoup plus complexes. 

Le sociologue Jorge Larrain a proposé une définition de l’identité qu’il appelle historico-

structurelle“
21

. Cette définition recueille les aspects structurels qui influent sur la 

constitution de l’identité, en visualisant l’espace public, le lieu où se déroulent non 

seulement les discours, mais aussi les pratiques quotidiennes, considérées comme décisives 

dans l’identification des individus. Par ailleurs, on assume que l’identité est construite et 

que chaque nouveau contexte historique (territoire, relations sociales et mélange culturel) 

induit une reconfiguration permanente. Loin des notions essentielles, Jorge Larrain nous 

explique que l’identité est un processus qui ne termine jamais et est en constante 

mutation
22

. Dans ce sens, l’identité est le résultat de processus de socialisation, où la double 

présence des femmes, dans le cadre public et le cadre privé (leurs rôles de mère et d’épouse 

et de femme qui travaille et de femme qui écrivent), donne forme à une identité pour soi. 

Cela suppose aussi des processus biographiques et la prise en compte des différents 

contextes socio-historiques dans lesquels elles vivent et travaillent dans la littérature. 

Les manifestations des identités collectives sont très variées et sont soumises à de 

continuels changements, comme tout fait social. Les formes de sociabilité, en dehors du 

                                                 
21

     Larraín, Jorge. 2001. Identidad chilena. Lom ediciones, Santiago-Chile. p.15- 16 
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     Ídem, p. 16 
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cadre des femmes qui sont écrivains et poètes, ont des idéologies et des valeurs dont 

l’origine est un espace géographique et culturel avec une forte présence de solidarité 

collective
23

, qui est reflétée surtout dans les textes de Rosabetty Muñoz et Roxana Miranda 

Rupailaf. C’est le cas de Chiloé et donc l’identité de ces femmes est différente. Ainsi, les 

voisines, les proches, les femmes connues et les inconnues partagent un sentiment commun, 

celui d’appartenir à un territoire et finissent par établir des relations de solidarité sociale. Ici 

se rassemble la mémoire individuelle de ces femmes qui appartient à la mémoire collective 

des Chilotes. Il s’agit d’une construction culturelle dans laquelle les représentations 

idéologiques et la cosmovision même des sujets tisse la trame des souvenirs de l’histoire 

locale. Les personnes dont les histoires de vie construisent la toile de la mémoire 

appartenant à un groupe donnent forme à la mémoire collective. Selon Maurice Halbwachs, 

souligne qui existe  un courant de pensée continu, d’une  mémoire collective qui n’est pas 

artificielle, puis qu’elle retient du passé seulement ce qui vit ou est capable de vivre dans la 

conscience du groupe qui la façonne»
24

. 

Ces souvenirs partagés par les membres d’un groupe sont construits, récupérés et 

reconstruits constamment (le passé n’est jamais le même). Cela leur permet de se 

reconnaître comme tel, d’avoir connaissance d’eux-mêmes et en définitive, ils réussissent à 

lui donner une sensation de continuité, que rien n’a changé, de permanence dans le passé et 

de persistance de leur identité. Et plus encore car le groupe expérimente parallèlement le 

devenir du mouvement constant et du changement, traits qui fondent la modernité
25

.  

 

Par ailleurs, Pierre Bourdieu penche pour une conception relationnelle de l’identité. Il veut 

dire par là que les personnes s’identifient par des définitions internes mais aussi par la 

« situation de l’autre », c’est-à-dire comment la communauté les définie. Dans ce sens, non 

seulement la propre histoire personnelle et collective du groupe le définie mais aussi les 

visions, les discours et les conceptions dominantes que la communauté a sur le groupe. 

C’est pourquoi les identités sociales constituent de nouvelles significations des 
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  Ceci est évident dans les pratiques de cohésion sociale, comme les Mingas: activités collectives qui se 

réalisent pour les semences ou les déménagements.  
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  Halbwachs, Maurice. 2002. Fragmentos de la memoria colectiva, Revista Científica Athenea Digital, N° 2, 

Traduction Miguel Angel Aguilar. p. 9.  [En Ligne] http://oraloteca.unimagdalena.edu.co/wp-
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  Idem, p. 10 
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déterminants sociaux, à partir desquels les individus conforment leur moi relationnel.  

 

Avec Bourdieu, nous affirmons que cette construction ne se déroule pas dans un vide 

social
26

. Les structures mentales des individus, à travers desquelles ils appréhendent leur 

monde social – leur habitus – sont, pour l’essentiel, le résultat de l’intériorisation des 

structures du monde avec une nouvelle signification sociale, sexuelle et générique.  

 

Pour l’auteur, “à chaque moment et dans chaque société, intervient un ensemble de 

positions sociales qui permet de les unir grâce à une relation d’homologie avec un ensemble 

d’activités”. C’est la raison pour laquelle Pierre Bourdieu estime le concept de distinction
27

 

important, du fait Bourdieu souligne que les individus occupent des positions relatives dans 

un espace d’action : le « champ » qui bien, qu’invisible et toujours difficile d’expliquer 

empiriquement, c’est la réalité plus que réelle et le principe réel des comportements des 

individus et des groupes
28

.  

 

Ce point de vue est approprié dans notre discussion par le fait qu’il définit les femmes 

comme les femmes qui sont écrivains et qui construisent et reconstruisent leurs différentes 

identités et les distinctions qu’elles édifient à partir de leur milieu social en tant que 

« femme Suralidiana », « femme poète », « femme mères », en se différenciant des uns et 

des autres, en mettant en place de nouvelles positions et dispositions, tant au niveau public 

que privé.  La transformation de la « base matérielle et symbolique » de ces femmes et de 

leur famille, devient comme l’attachement à des groupes de travail public (par exemple, le 

travail de professeur) qui dérivent en une reconnaissance sociale. De mon point de vue, ce 

déplacement des liens familiaux et communautaires vers le travail poétique, a permis une 

défense collective de leur territoire et une construction groupale de la signification de 

« femmes-poètes ». 
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  Bourdieu,  Pierre. 1988. Cosas Dichas. Editorial Gedisa, Barcelona, p. 44 
27

 Bourdieu définit la distinction comme étant « la différence, la déviation, le trait distinctif, la propriété 

relationnelle qui n’existe que par et à travers la relation avec d’autres propriétés […] une différence, une 

propriété distinctive se transforme seulement en une différence visible, perceptible et non indifférente, 

socialement pertinente, si elle est perçue par quelqu’un capable d’établir la différence ». 
28

  Idem, p.  47 
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Afin de comprendre le procédé de constitution de l’identité, citons Alain Touraine : 

« l’identité surgit seulement quand un groupe de personnes s’identifie en soi et s’organise 

pour se battre afin d’avoir un rôle dans l’histoire. Les groupes qui refusent l’action 

collective, qui sont incapables de prendre conscience de leur condition sociale et de 

s’identifier, finissent par se soumettre à la domination »
29

. D’un certain point de vue, 

l’identité opère comme un principe qui organise les relations entre l’expérience individuelle 

et la collective. L’identité des femmes-poètes est active parce que les faits montrent que ces 

femmes exigent d’être considérées et visibles. Ceci se matérialise dans l’écriture.  

 

6.2.- D’après la perspective de genre. 

 

Dans cette étude, la question du genre est l’instrument d’analyse qui nous permet de situer 

et déterminer le point de vue d’un groupe de femmes-poètes, dans son contexte social, 

territorial et politique. Il inclut les dimensions que constituent les conditions sociales des 

femmes ainsi que la reconnaissance de leur processus de croissance personnelle et 

collective à travers la construction de nouvelles relations, transformées, entre les hommes et 

les femmes. À partir de la perspective de genre, nous pouvons acquérir un savoir à propos 

des dimensions et des facteurs du processus de développement féminin, avec ses 

singularités, ses limites et ses difficultés. Cela permet également d’observer les 

caractéristiques spécifiques de l’exercice du pouvoir, de la participation et de la validation 

de l'apport des femmes à la société. Dans ce sens, les renforcements des possibilités et des 

droits des femmes, ainsi que la valorisation égalitaire des apports et des rôles de celles-ci, 

nous aident à comprendre les modes par lesquels les femmes deviennent les protagonistes 

dans la lutte pour changer le stéréotype historique, où elles assument de nouveaux rôles 

dans la société, qui leur permettent donc de participer sous de nouvelles formes dans 

l’espace public, et comment elles ont évolué jusqu’à assumer des fonctions dans la 

représentation des femmes-poètes dans le sud du Chili. 

Lorsque nous abordons les dilemmes à partir de la perspective des femmes, nous nous 

rendons compte que les identités sociales correspondent à ce qui se passe dans la vie 
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quotidienne. Nous voulons dire par là, aux stéréotypes sociaux qui se maintiennent au 

travers des systèmes de différenciation et classification du féminin et masculin et de son 

intériorisation, exécution et représentation. On suppose que le travail réalisé par les femmes 

dans l’art est reporté dans les images de genre qui sont opératives pour la société et donc, si 

le travail des femmes change, les idéologies de genre changeront également. Nous voulons 

réaliser ici une analyse interprétative de genre qui puisse incorporer l’importance 

analytique des conditions discursives et le changement social que ces femmes ont réussi à 

faire. 

 

Ainsi, la critique faite par la perspective de genre à l’analyse sociale, politique et 

économique conventionnelle a servi à mettre en évidence que la division sociale des tâches 

entre les deux sexes, à l’intérieur de la sphère privé et du la sphère publique, ne peut se 

comprendre que comme la conséquence des différents rôles, positions et fonctions qui, 

socialement et culturellement, on leur attribut. C’est un système de relations sociales de 

genre qui s’est consolidé avec le développement de l’industrialisation et avec les 

justifications idéologiques qui accompagnèrent ce processus (Scott, 1990; Gilmore, 1992; 

Lamas, 1996).  

 

Ainsi, le genre, en tant que catégorie sociale structurelle qui fait allusion à la construction 

sociale du féminin et du masculin et les relations sociales de cette différence, c’est-à-dire 

les formes (subjectives et matérielles) qu’utilise la société pour définir les droits, les 

responsabilités et les identités des hommes et des femmes l’un par rapport à l’autre, 

constituent un principe organisateur fondamental des processus de production et de 

reproduction. Le genre est une construction symbolique qui réglemente et conditionne la 

conduite objective et subjective des personnes. Autrement dit, grâce au processus de 

construction du genre, la société fabrique les idées de ce que doivent être les hommes et les 

femmes, de ce que l’on suppose être «propre» à chaque sexe
30

.  

 

Le genre est une catégorie émergente qui montre la construction sociale qui a transformé 

les différences entre les sexes en inégalités sociales, économiques et politiques. Le concept 
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de genre ne désigne pas seulement ce que chaque société attribut à chacun des sexes mais 

dénonce cette conversion culturelle de la différence en inégalité
31

. La légitimation de la 

catégorie de genre a contribué à clarifier les relations de pouvoir, même si son utilisation 

entraîne le risque de la vulgarisation puisqu’on a assimilé « genre » à la femme et non aux 

relations sociales de genre
32

. Pourtant, les réflexions à propos du genre se rapportent aux 

relations entre les hommes et les femmes et aux constructions sociales de la féminité et de 

la masculinité. Les attributions de cette différence sont exigeantes et oppressives pour les 

femmes et les hommes bien que ce soit les femmes qui ont occupé la place des 

subordonnées. Par conséquent, cette catégorie est aussi bien relationnelle que politique: «le 

genre est le champ primaire dans lequel ou par l’intermédiaire duquel le pouvoir 

s’articule»
33

. 

 

L’anthropologue David Gilmore observe de son côté que « la construction sociale du genre 

est un processus historique pour donner un sens culturel aux différents sexes. C’est la 

production d’idéologies de cette différence dans des contextes sociaux et économiques 

particuliers et ne peut être dissociée des conditions matérielles d’un lieu donné et d’un 

temps particulier»
34

. La perspective de genre ne peut se délier du concept de classes 

sociales, d’ethnie, d’orientation sexuelle, d’âge et de son pouvoir, pour déterminer les 

principes de la formation et de l’organisation sociale de sorte que «le genre est une 

dimension supplémentaire ou parallèle d’une organisation sociale de la production, ce n’est 

pas un schéma symbolique arbitraire imposé indépendamment du contexte structurel et 

historique»
35

.  

 

C’est ainsi que pour l’analyse de la construction du genre de la femme qui est poète et 

habite dans différents point du la région - Chiloé, Valdivia ou Osorno -, il faut considérer 

une grande diversité de variables comme le territoire et le contexte historique.  
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Quant aux transformations au niveau du genre ne sont pas simples à définir à cause de la 

grande complexité qu’implique la formation de l’identité féminine. En effet, elle suppose 

des valeurs et des normes traditionnelles ainsi que de nouvelles conduites, de nouveaux 

champs de pouvoir et différentes sources de légitimité où se mélangent différents aspects 

comme le pouvoir, l’autorité et l’estime de soi. 

 

 

6.3.- La division sexuelle du travail et sa répercussion dans le travail littéraire des 

femmes.   

 

 

Selon différents points de vue et perspectives théoriques, on considère que la « division 

sexuelle du travail » dans la société est le mécanisme central à travers lequel des 

différences systématiques se produisent dans la participation au travail des hommes et des 

femmes. La « division sexuelle du travail » fait référence à la répartition sociale des tâches 

ou des activités selon le sexe. Ce concept fait référence à l’existence de processus de 

sexualisation de la « division sociale » et « technique » du travail, à une insertion 

différenciée des hommes et des femmes dans la division du travail existant dans les espaces 

de la reproduction et dans ceux de la production sociale. Par conséquent, du point de vue du 

genre, la division sexuelle du travail obéit à ces modèles de conduite sociale considérés 

comme appropriés pour chaque sexe, aux modèles de rôles sexuels construits socialement, 

culturellement et historiquement. Ces répartitions déterminent non seulement la distribution 

du travail dans la sphère de la vie privée mais aussi dans la division des tâches existant à 

l’intérieur du marché du travail (division technique du travail selon cette différence des 

sexes) où les femmes exercent des activités qui pourraient être considérées comme un 

prolongement de leurs responsabilités domestiques.  

 

Le genre, par contre, pourrait permettre une société stratifiée socialement, dans la mesure 

où la femme rentre dans le cadre des relations sociales de pouvoir définies par la logique du 

patriarcat36. Sous cet angle, la division sexuelle du travail est considérée comme un fait 
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associé aux hiérarchies de genre. Le patriarcat, quant à lui, en intervenant dans 

l’organisation capitaliste, renforce et perpétue la subordination de la femme. On admet ainsi 

l’existence d’un lien entre la division sociale et technique du travail dans les sociétés 

capitalistes et les relations sociales de genre, interprétées comme des relations de pouvoir.  

 

Le potentiel que possède le terme patriarcat pour analyser ces relations se trouve dans le 

fait que les hommes et les femmes ne sont considérés égaux ni dans la famille ni dans la 

sphère publique. On trouve ce traitement inégal dans les modèles de conduites sociales 

envisagées pour chaque sexe, modèles qui montrent aussi bien la division sociale que 

technique du travail
37

.  

 

On se rend compte que les activités se construisent socialement et culturellement entre 

masculines et féminines, et reproduisent la subordination féminine au travers de la 

ségrégation et discrimination contre les femmes dans la littérature, ceci, à partir de 

l’organisation générique de la société et de la condition de subordination du féminin par 

rapport au masculin
38

, comme le démontre, au Chili, le Prix National de Littérature, reçu 

par quatre femmes seulement. 

  

C’est ainsi que la force de travail féminine se caractérise en fonction d’une série de qualités 

ou caractéristiques de genre qu’on lui attribue de manière stéréotypée et qui déterminent sa 

place dans l’échelle de production selon un ordre hiérarchique de subordination : sa plus 

grande soumission et obéissance à la discipline du travail, sa plus grande délicatesse, son 

habileté manuelle et sa discipline, spécialement pour des activités qui ont besoin de 

précision, de soin et de patience. On considère que ces caractéristiques sont inhérentes à la 

condition féminine et non comme le résultat d’un processus de socialisation spécifique aux 

femmes.  
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6.4.- Les champs d’action des femmes 

 

 

À partir de la notion de champs d’action, qui sont des  espaces d’interaction quotidienne et 

qui surgissent de l’initiative de personnes qui génèrent un tissu social alternatif. Avec la 

construction de ce tissu poétique des femmes du Sud, ses intégrants réussissent à détecter 

des problèmes en commun, à entamer des discussions et avoir des diagnostics, des idées ou 

des projets pour transformer les modèles discursifs qui organisent la reproduction des 

relations sociales. Le caractère discursif et le dialogue sont des parties constitutives du 

champ d’action et permettent l’échange d’idées, la critique d’un ordre qui subordonne.  

Nous voulons faire remarquer que ces femmes, au moment d’accéder à la sphère de la 

littérature, mettent en évidence l’appropriation des champs d’action historiquement 

constitués par les hommes. C’est ainsi que des ruptures se produisent avec les structures 

dominantes ou hégémoniques. Les femmes poètes qui je vais étudier ici, commencent à 

prendre de la distance qui, à cause de la socialisation, apparaît naturelle et qui avec ses 

actions, développe des activités orientées à administrer ou transformer cet ordre qui n’est 

plus aussi naturel ou évident, sinon qui est susceptible d’être changé. Cette rupture de 

l’ordre reproductif veut donc dire détecter des cassures qui ont de l’influence dans les 

processus individuels ou biographiques et collectifs en même temps, puisqu’on obtient une 

certaine autonomie, qu’on franchit des obstacles, des barrières sociales, culturelles et 

politique. 
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CHAPITRE I: Contexte littéraire: le discours lyrique de la poésie des 

femmes dans le sud du Chili 

 

 

Le contexte de la femme poète que je me propose de présenter ici, comprend la période des 

années 60 à nos jours, puisque c’est à cette époque que commence une “plus grande” 

diffusion de la poétique de femmes. Celle-ci s’est intensifié durant le contexte politique 

dictatorial, avec des tendances idéologiques des discours critiques, accompagnées des 

théories féministes des années 70. Nombreuses sont ces femmes-écrivains qui, malgré leur 

participation active, leur travail et la publication de livres de poésie, ne figurent pas dans 

des comptes-rendus, ne voient jamais leur travail commenté et, dans le pire des cas, ne sont 

même pas mentionnées dans l’histoire de la poésie chilienne.  Dans certains cas, leur nom 

figure seulement par rapport à leur relation à des poètes masculins. Un exemple de ceci est 

celui de Winett de Rokha (1892 - 1951), poète féministe, dont les textes dévoilent 

l’incorporation du discours lyrique de la femme du Chili aux tendances poétiques 

avangardistes, « Desde qué regiones hablarte al oído?/Rosa Luxemburgo,/mujer pasión, 

enamorada de la especie humana/ madre de madres, mártir/ hembra pura, lámpara 

perenne, margarita de/ diamante, corola libre del espacio,/ rosa de fuego/Alegría de los 

proletarios escarnecidos »
39

. 

 

Les femmes considérées comme des “vraies” poètes sont peu nombreuses; même celles qui 

ont reçu une reconnaissance par leurs mérites -quelques unes d’entre elles seulement après 

leur mort - ont eu l’hommage qu’elles méritaient. L’on fait référence à Winnet de Rokha 

d’abord comme la femme de Pablo de Rokha, et, comme beaucoup de femmes qui se sont 

dévoués à l’écriture de poésie au Chili et ailleurs dans le monde, il existe très peu 

d’information qui rende compte des processus que ces femmes ont menés dans leur 

contexte historique et littéraire.  

 

Pour de nombreuses raisons, ces femmes-poètes n’ont pas eu la possibilité de diffuser 

massivement leurs oeuvres, mais il est clair que le discours critique, pris comme le canon 
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du système poètique du discours culturel occidental - essentiellement masculin - tend vers 

l’omission du discours des femmes, surtout lorsque celles-ci débordent des marges 

imposées par le canon.  

 

1.- L’exclusion de la femme poète dans l’histoire de la littérature chilienne 
 

L’absence de la femme-poète dans les anthologies de poésie chilienne, est considérée par 

beaucoup de personnes comme quelque chose de naturel, qui va de soi. L’explication 

récurrente des critiques littéraires est que c’est dû au fait que les femmes poètes sont moins 

nombreuses que leurs confrères, ou qu’elles écrivent une poésie qui serait “comme un 

plaisir hédoniste, une affaire ponctuelle pour se faire remarquer, pour socialiser, littérature 

de salon, de distraction, de compagnie”
40

. Le préjugé contre la littérature “des femmes”, se 

confronte, comme l’indique Michèle Ramond, au « mythe de l’universalité, où tout le 

monde souhaite appartenir à la grande littérature - la littérature universelle - sans prendre 

en compte que l’universalité de tous les temps, celle qui nous a toutes nourries, est marquée 

au sceau de la masculinité… Nous savons bien que les révolutions littéraires du XX siècle 

eurent lieu, en grande partie, grâce à des écrivains femmes, même si l’histoire littéraire ne 

le reconnaît pas”
41

. 

 

Dans les anthologies du début du XXème siècle, éditées par des hommes, la présence de la 

femme poète est quasiment nulle
42

. Dans l’Anthologie Critique de la Nouvelle Poésie 

Chilenne [Antologia Critca de la nueva Poesia Chilena] (1957), de Jorge Elliot, figurent 

trente poèmes, dont un seul d’une femme: Gabriela Mistral. Dans l'anthologie d'Erwin 

Diaz, « Poesia chilena de hoy » [Poésie Chilienne d'Aujourd'hui] (1988), sur seize poètes, 
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   Ramond, Michèle. 2010. « L’inconnue qui est en elles ». En Les créations ont-elles un sexe?. Les Travaux 

de Gravida. Edition de Michèle Ramond et ADEHL, Paris, p. 23.  
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une seule femme est incluse, mais, dans la troisième édition de ladite anthologie (1990), 

quatre femmes sont incorporées. « Conversaciones con la poesia chilena » [Conversations 

avec la poésie chilienne] (1990), de Juan Andrés Piña, ne relève pas l'existence de femmes 

poètes.  Teodosio Fernández, dans son Anthologie « Diez  Años de  Poesía  Chilena 

1915/1924 » [Dix ans de Poésie Chilienne] 
43

 (1991) inclut vingt et un poètes, dont six 

femmes. Dans l'Anthologie «  24 Poetas Chilenos » [24 Poètes Chiliens] (1994), de David 

Valjalo et Antonio Campaña, sur vingt-quatre poètes, seuls sept sont des femmes. Il faut 

signaler, néanmoins, que les titres de ces « Anthologies » ne varient que très peu ; elles 

sont, en général, intitulées « Anthologie de Poésie Chilienne » ou « Anthologie de Poètes 

Chiliens ». 

 

Nous pourrions penser que l'histoire n'est pas pareille quand il s'agit d'Anthologies édités 

par des femmes
44.

.  María Urzúa et Ximena Adriazola, dans l'Anthología « La mujer en la 

poesía chilena » [La femme dans la poésie chilienne] (1963), incorporent trente-six 

hommes et cinq femmes. Nina Donoso Correa, dans son « Antología de la poesía femenina 

chilena » [Anthologie de la poésie féminine chilienne] (1974), présente cinquante-trois 

poètes hommes. Dans l'« Antología de jóvenes poetas chilenos: Entre la lluvia y el arco 

iris » [Anthologie de jeunes poètes chiliens : entre la pluie et l'arc-en-ciel] (1983), de 

Soledad Bianchi, sont recensés seize hommes et une seule femme. 

 

La situation change peu à peu à partir de la décennie de 1980, lorsque plusieurs anthologies 

fondamentalement féminines, commencent à être éditées, del que le volume « La mujer en 

la poesía chilena de los '80 » [La femme dans la poésie chilienne des années '80] (1987), de 

Inge Corssen, qui recense dix-neuf poètes femmes. Dans ces dernières années, Juan 

Villegas, professeur de l'Université de Californie, a publié « Antología de la nueva poesía 

femenina chilena« [Anthologie de la nouvelle poésie chilienne] (1986), qui inclut 

également dix-neuf poètes femmes, ainsi que « El discurso lirico de la mujer en Chile: 

1975-1990 » [Le discours lyrique de la femme au Chili : 1975-1990], de 1993. Nous 

trouvons aussi la « Antologia de Poetas Chilenas: Confiscación y Silencio » [Anthologie 
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des Poètes Chiliennes : Confiscation et Silence] (1998), de Eugenia Brito, qui a la vertu de 

recenser les femmes poètes de tout le XXème siècle. 

 

A partir de cette brève approche des anthologies éditées dans notre pays, nous pouvons 

observer que notre système critique provient d'un modèle idéologisé, puisque soutenu par le 

système culturel hégémonique patriarcal
45

. Soledad Bianchi, dans un article intitulé « La 

exclusion como gesto repetido » [L'exclusion comme geste réitéré], signale que « la 

production poétique, sa circulation, sa lecture poétique, ont été entourées d'une aura 

d'exclusivité et de prestigue pour les hommes poètes... Ne pas faire mention aux 

publications des femmes est une stratégie de conservation du pouvoir, comme si le fait de se 

taire empêchait d'exister. »
46

. 

 

Il existe un système critique contrôlé par les hommes, et qui généralement a fait remarquer 

les femmes, dont la représentation de la femme et la subjectivité sous-jacente dans leurs 

textes présentent une image qui correspond à celles que le modèle hégémonique lui a 

attribué. Le cas de figure le plus emblématique est celui de Gabriela Mistral, considérée 

comme la grande poète nationale. Pendant de nombreuses années, ses poèmes les plus 

reconnus par la critique et l'histoire littéraire furent ceux qui représentaient la femme dans 

son « modèle de femme », c'est à dire, la femme-mère, femme-institutrice, femme-

maîtresse.  Ce n'est que récemment que des études ont commencé à lire l'oeuvre de 

Gabriela Mistral comme un discours subversif. Verónica Zondek signale que, «j'avais mis 

mon veto sur la Mistral, parce qu'ils l'avaient tellement détruite au lycée, mais quand j'ai 

finalement relu ses poèmes j'ai été vraiment surprise, j'ai senti que sa voix était très 

puissante, et qu'on nous avait interdit cette puissance, elle avait été transformée et détruite 

pendant très longtemps »
47

 . Tout au long de l'histoire et de l'histoire littéraire, les codes 

esthétiques masculins ont eu une tendance à reléguer le discours de la femme aux annexes 

de l'histoire. 

                                                 
45
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D'autre part, une des multiples conséquences de la dictature militaire de 1973 fut, comme le 

signale l'écrivain Juan Villegas « le déplacement des groupes hégémoniques culturels 

pendant le gouvernement de l'Unité Populaire, ce qui a impliqué un déplacement des codes 

culturels et esthétiques dominants. Ces femmes poètes qui s'associaient à l'Unité Populaire, 

et pour qui les possibilités de publication avaient augmenté avec la fondation des Editions 

Quimantu, se sont soudainement retrouvées dans une situation de persécution ou 

d'exclusion... pour plusieurs d'entre elles, leur seul espoir de rayonnement fut par le biais 

de la reconnaissance internationale, et de leur possible association avec la 

dénonciation »
48

. Tant le déplacement du pouvoir politique que la mise en place de la 

censure ont favorisé l'intensification d'un système de tradition marginale dans la poésie 

chilienne : commence alors la création et l'activité intense des « talleres literarios » [ateliers 

littéraires], qui ont joué un rôle essentiel  dans l'activation de la poésie pendant la dictature. 

Les ateliers littéraires sont devenus les centres culturels des secteurs marginalisés, et c'est 

grâce à ces ateliers que les « recitales poéticos » [récitals poétiques]
49 

ont vu le jour, 

associés surtout à des présentations de livres. A cette époque-là, les poètes (hommes et 

femmes), se sont vus dans l'obligation de commencer à gérer des éditions et des 

publications peu chères faites par eux mêmes, à cause notamment de la forte diminution des 

subventions étatiques pour les métiers du livre. C'est comme ça que la « génération 

polycopieuse » est apparue, publiant de petits livres polycopiés et agrafés. C'était une 

époque de précarisation, mais cela n'a pas empêché l'existence des activités culturelles et 

littéraires. Malgré cela toutefois, comme le signale Soledad Bianchi, « le discours critique 

national n'a prêté aucune attention au discours lyrique de la femme »
50

. Néanmoins, les 

femmes poètes ont participé activement tout au long de la dictature, en faisant entendre leur 

voix poétique, ce qui fut fondamental pour les générations ultérieures de femmes poètes.  

 

A la fin des annés 80, la scène de la diffusion poétique de la femme a commencé à se 
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transformer ; c'est alors que surgit une nouvelle période de visibilité littéraire féminine, et 

un besoin de légitimation qui a favorisé le développement de rencontres et d'ateliers 

littéraires féminins. En 1987, s'est tenu la Première Rencontre de Littérature Feminine du 

Chili, dans la ville de Santiago. Ces activités ont commencé à dévoiler des femmes-poètes 

réduites au silence, ou qui se trouvaient dans les marges des courants poétiques nationaux. 

Zondex ajoute « cet événement de la Première Rencontre de Littérature Féminine du Chili, 

qui a eu lieu dans un Couvent de Réligieuses à José Domingo Cañas, un bâtiment très 

froid, gelé... fut la première rencontre géante réalisée au Chili, pendant la Dictature. Nous 

avions travaillé une année en amont, et ce fut alors que j'ai connu toutes ces femmes 

écrivaines, la première fois que nous nous rassemblions en tant que femmes écrivaines »
51

 . 

 

 

2.- Poétique de la différentiation 
 

 

C'est à partir de la Première Rencontre de Littérature Féminine que démarre une nouvelle 

étape dans la poésie de femmes. De cette rencontre surgissent des nouvelles voix et d'autres 

se consolident : « après cette rencontre, sont sorties sur scène les poids lourds. Dans 

l'organisation ont participé : Diamela Eltit, Nelly Richard, Eugenia Brito, Pía Barros, 

Elvira Hernández, Eugenia Prado, Pía Montalvo, Carmen Berenguer et Natacha Valdez. 

En tant que participantes, ont assisté: Maha Vial, Rosabetty Muñoz, Stella Díaz Varin, 

Marina Arrate, entre autres. C'était intéressant de voir comment l'écrivaine met à la 

lumière ce pouvoir que nous, les femmes, avons »
52

. Les voix féminines se sont vues dans la 

nécessité d'exprimer la différence, par le biais d'une poétique exclusive des femmes, et ainsi 

mettre en évidence la perception ou la subjectivité du « moi féminin », tout en essayant de 

subvertir le modèle hégémonique canonique instauré par la poétique masculine. Grâce à 

cela, des écrivaines tels que Carmen Berenguer, Diamela Eltit, Eugenia Brito, Soledad 

Fariña, Elvira Hernández ont provoqué ce que Soledad Fariña définit comme  « un 

changement de perception, non seulement pour elles et entre elles, mais aussi pour les 

autres, parce qu'elles ont permis de comprendre l'existence, les complexités et les 
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distinctions des écritures des femmes, depuis les femmes... et où, par moments, s'est exercé 

un pouvoir hypnotique de la domination »
53

. Les générations ultérieures manifestent une 

différence de localisation, émission, et identité, incorporant de nouvelles métaphores et de 

nouvelles images sur l'érotisme, la sexualité et le corps. Mais aussi, il est important de 

signaler que, petit à petit des nouvelles voix apparaissent, en même temps qu'une critique 

féminine se développe et favorise ce processus, en incorporant des interprétations qui ne 

sont pas biaisées par l'androcentrisme.  

 

Or, si vers la fin de la Dictature et les débuts de la prétendue « démocratie », de nouveaux 

espaces pour la rencontre et diffusion de la poésie féminine se sont ouverts, ces pratiques ne 

furent néanmoins pas systématiques et ont disparu avec le temps. C'est ainsi que, petit à 

petit, une conscience de travail collectif s'est désarticulée, malgré le fait qu'elle était 

nécessaire pour consolider le travail groupal de la nouvelle poésie des femmes au Chili.  

Comme le soutient Verónica Zondek « je crois que ces groupes de femmes furent des 

collectifs politiquement nécessaires. Mais, si tu regardes bien le développement de cette 

écriture, il existe nombre de langages totalement divers, il ne s'agit pas d'un tissu 

homogène, de plus qu'avec le retour à la démocratie les gens se sont dispersés et ont 

commencé à travailler de façon individuelle, la démocratie a désarticulé et a ébloui et 

éparpillé beaucoup de gens, les fonds de concours sont apparus et on a commencé à 

travailler de façon plus institutionnalisée, alors que d'autres ont participé directement dans 

les hangars qui se sont crées ». 
54

. La poète Maha Vial, partage cette constatation de la 

désarticulation du travail collectif: « je crois que chacun a commencé à travailler de façon 

individuelle... Par exemple, pendant la Dictature tout le monde s'est regroupé, il fallait 

garder le clan pour faire de la Résistance alors que, par la suite, une grande diversité de 

positions et de voix différentes est apparue... les féministes catholiques, les lesbiennes, etc., 

avec des visions diverses d'affronter la problématique, mais sans doute le travail collectif 

est resté en suspens »
55

. 
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Nous pouvons alors constater le coût de cette fragmentation du travail collectif, provoqué 

d'une part par la désintégration d'une « supposée solidarité » féminine, résistante et 

politique pendant la période de la Dictature et, d'autre part, la création du « Conseil de la 

Culture », qui a commencé à promouvoir les « Fonds de Concours » pour tous les domaines 

artistiques, auxquels les poètes -hommes et femmes- ont pu postuler de façon indépendante, 

priorisant ainsi le travail individuel. Toutefois, et au delà de la perte de l'investissement 

dans le collectif, le travail poétique et la quête de nouvelles façons d'expression poétique 

des femmes se diversifient, et ouvrent des nouvelles thématiques en utilisant de nouveaux 

langages. 

 

Le sujet du genre s'introduit avec beaucoup de force, tout en traversant différentes 

perspectives : la dite poésie du « quotidien et l'anti poésie »
56

, la thématique du genre et du 

métissage
57

, des sujets sur la migration, le colonialisme, etc., complexifiant ainsi le discours 

des femmes. Un autre sujet important, comme le précise bien  Zondek est la manière dont 

«  la femme écrivaine s'est installée dans le combat politique contingent, la place qu'elle 

occupe dans cette arène ; je pense qu'il y a une résistance là, et je crois que cette 

Résistance est en train de s'écrire, c'est une sorte de rage de la part de quelques femmes, ce 

qui le rend très intéressant... dans la façon de se confronter à la politique, qui est différente 

de celle d'auparavant, c'est une façon plus fragmentée, car chacune travail dans son coin, 

à partir de l'espace où elle est située »
58

. 

 

Les nouvelles générations de poètes femmes, qui ont surgi dans la décennie de 1990 et 

début de 2000, incorporent déjà une autre approche des problématiques de genre qui reflète 

une poésie plus frontale et directe, touchant les sujets de l'homosexualité et du lesbianisme. 

La dimension la plus différenciée de cette génération est l'incorporation de sujets tabou 

dans la moralité traditionnelle. Il s'agit de discours qui nous invitent à effacer les frontières 

entre les sexes, et le sujet politique n'a plus l'importance qu'il a eue auparavant. 
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3.- L'héritage patriarcal chilien dans la poésie des femmes de la Suralité 
 

 

Obra Gruesa (1969) [Oeuvre Grosse], de Nicanor Parra, événement marquant pour la 

génération des poètes chiliens à partir des années 60, sauve notre poésie de la stagnation et 

la répétition auxquels elle semblait condamnée, une fois le projet poétique nérudien établi 

comme modèle dominant. (Jóvenes/Escriban lo que quieran/En el estilo que les parezca 

mejor/Ha pasado demasiada sangre bajo los puentes/Para seguir creyendo-creo yo/Que 

sólo se puede seguir un camino:/En poesía se permite de todo.) [Jeunes/ Ecrivez ce que 

vous voulez/ Dans le style qui vous semble le meilleur/ Beaucoup de sang a coulé sous les 

ponts/ Pour continuer à croire-je crois/ Que l'on ne peut que suivre un seul chemin: / En 

poésie tout est permis.] Ces vers, devenus une maxime pour l'action poétique, ont donné 

aux jeunes auteurs -hommes et femmes- la confiance pour emprunter des chemins 

alternatifs, voir périfériques, dans leur processus de construction d’un langage plus incisif 

pour intervenir dans les réseaux sociaux. Parra a rendu à la poésie latinoaméricaine la 

possibilité de concevoir des conceptualisations différentes pour l'esthétique littéraire, en ce 

qui concerne en particulier à la liberté d'incorporer diverses voix provenant du patrimoine 

populaire, ainsi que la référence aux sujets considérés jusque là comme non poétiques ou, 

du moins, non poétisables, inadéquats pour être employés dans le mileu de l'Olyme 

littéraire présidé par Neruda. La version parrienne du therme antipoésie, désigne une 

négation du statut prédominant; elle est fondée sur une vision non autoritaire du monde, où 

le discours est partagé par des expressions cultes et populaires employées tant par des 

secteurs sociaux moyens que par les groupes qui ont migré de la campagne et qui ont 

envahi les villes à partir de la moitié du dernier siècle. 

 

Lorsque, vers la fin des années ‘60, apparait Obra Gruesa [Oeuvre Grosse], le continent 

traverse une période fortement politisée; le pays se trouve sur le point de déplacer ses axes 

politiques et administratifs -traditionnellement conservateurs- vers des options 

progressistes, où la postulation au contrôle de l'appareil publique se trouvait souvent sous la 

marque de confrontations qui tournaient souvent à la violence. C'est de là que des 
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expressions comme “la gauche et la droite unies ne seront jamais vaincues”
59

 ont réussi à 

exaspérer la bureaucratie de la gauche politique et ses intellectuels les plus structurés, qui 

ont vu dans la poésie de Parra un obstacle pour la diffusion de leur idéologie, au lieu de la 

comprendre comme une énergie linguistique libératrice dans une dimension stratégique. 

Cela n'a pas été le cas de nombreux poètes, alors en formation ou dans une période de 

décollage dans leurs trajectoires, qui ont, eux, compris le sens ironique de Parra. 

 

Par conséquent, l'irruption libératrice de l'antipoésie a contribué à mettre en lumière 

l'oeuvre des auteurs de la génération suivante, Teillier et Lihn en particulier. Enrique Lihn a 

hérité de l'empreinte rationaliste et de l'humour ironique de l'antipoésie, allant jusqu'à 

incorporer la parodie théatrale dans la communication de la nouvelle poétique
60

. Tellier, 

quant à lui, a trouvé dans cette poésie l'appui nécessaire pour développer son langage 

familier, simple et direct, où la complexité se manifeste dans la formulation d'un idéaire ou 

dans la perspective d'interprétation, et non dans le support rhétorique. Il est vaincu par le 

pouvoir classiste et excluant, position que Teillier représente avec clarté, surtout en ce qui 

concerne sa défense frustrée des modes de vie dans les communautés traditionnelles 

asservies par le progrès industriel; mais la défaite antipoétique n'est pas mélancolique, mais 

plutôt cinique, et sa parodie se trouve plus proche de la tragédie que du drame. A partir de 

l'oeuvre parrièenne s’achève donc au Chili l'institution du poète universel, porteur unique et 

privilégié des grandes vérités. Le canon poétique bifurque alors en deux versants 

principaux qui expriment de façon plus réaliste “l'identité nationale” depuis une perspective 

centre-périférie: d'une part, le pays provincial ou villageois, représenté par la poétique de 

Teillier et attaché à des valeurs et symboles traditionnels comme un mode de préservation 

du sens et de l'identité, incorporant progressivement des éléments de modernité de seconde 

main, le déchet symbolique substituant l'ancienne vie en communauté, mais suffisant pour 

soutenir la domination tant du centre qu’externe. D'autre part, le pays urbain – représenté 

par la poésie de Lihn -, rationnel, moderne, centralisé qui exclue 'l'autre', mais enfermé tout 

autant dans un isolement culturel (“l'atroce Chili”), et néanmoins, mis au service des grands 

patrons venant d'ailleurs. C'est ainsi que le pays poétique démarre une phase de 
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schizophrénie discursive qui deviendra de plus en plus complexe dans les décennies qui 

suivent, et au fur et à meseure que le processus de globalisation s'établit et se consolide. La 

bifurcation Teillier-Lihn qui s'établit après Parra, s’achèvera sur une dispersion des 

référents poétiques propres de la deuxième moitiè des années 60, et l'activité se repartira 

tout au long du pays avec le fonctionnement, plus ou moins formel, de divers groupes: 

Trilce, Arúspice, Escuela de Santiago [Ecole de Santiago], Café Cinema, Tribu No, 

Tebaida. De tous ceux-ci, Trilce fut celui qui a atteint la résonance de communication la 

plus répandue, et fut aussi le groupe le plus ouvert dans ses convocations. Grâce à la 

persistance du poète Omar Lara, son leader, la revue qui porte le nom original du groupe 

continue à être publiée quarante-cinq ans après sa fondation. Il s'agit d'un hommage, 

comme on le sait, au livre homonyme du péruvien César Vallejo
61

, pris comme icône 

esthétique orientateur de la cosmovision linguistique dans l'oeuvre commune du groupe 

valdivien
62

. 

 

Il convient de souligner qu'une partie importante de l'activité poétique remarquable 

commença à se développer en dehors de Santiago, grâce à la consolidation de certains 

centres universitaires de province. Les revues et carnets édités par des groupes de province 

y ont fortement contribué, facilitant ainsi la diffusion et la collaboration entre les écrivains, 

et favorisant également la diversification thématique et stylistique du travail. 

 

 

4.- Le travail littéraire au Sud du Chili 
 

 

Dans le sud du pays, la dynamique de groupe s'est consolidé pendant la deuxième moitié 

des années 70 et a duré jusqu'à la fin de la dictature, avec Aumen et Chaicura à Chiloé; 

Polígono à Puerto Montt; Palas en Osorno; Indice à Valdivia; et les poètes réunis autour de 
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Poète péruvien dont le langage, cryptique et esthéticiste, se présente habituellement comme le revers de la 

rhétorique nérudienne, familière, informelle et populaire, malgré le fait que tous deux prônaient l'ouverture 

d'un espace pour les voix reléguées du continent: paysans, indigènes et ouvriers. Vallejo est le frère non 

couronné de Neruda. Il meurt seul et inconnu à Paris. Neruda fut ambassadeur, reçut le Prix Nobel et reçut les 

hommages de son peuple avant de mourir. 
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 L'adoption de Vallejo en tant qu'icône peut être interprétée comme un acte de courage esthétique du groupe 

valdivien, dans une période de plein essor nérudien.  
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la revue Poesía Diaria [Poésie Quotidienne], à Temuco. Un cas de figure similaire à celui 

de la génération précédente s'est produit : dans ces groupes – ou dans la périphérie de ceux-

ci, ont surgi les premières communications de plusieurs écrivains dont l'oeuvre, dans son 

ensemble, est souvent appellée aujourd'hui “la poésie du Sud” (Mario Contreras, Carlos 

Trujillo, Sergio Mansilla, Rosabetty Muñoz, Oscar Galindo, Nelson Torres, César Díaz, 

Walescka Pino, Clemente Riedemann, Maha Vial, Pedro Jara, Nelson Navarro, Antonieta 

Rodríguez, Lourdes Barría et Marlene Bohle). La consolidation d'un système d'édition 

autonome et, spécialement, la mise en place d'un appareil critique régional, a favorisé des 

sujets du discours non strictement littéraire dans cette génération qui prônait la 

descentralisation des communications littéraires. Ce processus a trouvé ses origines de 

façon pionière au sud du pays grâce à la naissance de groupes tels que Trilce et Arúspice, 

dans les années 60, et s'est vu interrompu par les restrictions de l'autoritarisme de la 

Dictature et la diaspora qui est venue par la suite. 

 

Curieusement, tout comme le coup d'état de 1973 a mis fin à la dynamique groupale des 

années 60, le retour à la démocratie a à la fois déplacé cette façon de travailler des poètes 

du sud au milieu de la décennie de 1990. Comme je l'ai signalé auparavant, il doit y avoir 

une explication non seulement politique mais aussi technologique, puisque le moment 

coïncide avec le début du processus de modernisation des systèmes de communication 

électroniques et l'instauration des appels à concours de fonds, favorisant ainsi 

l'individualisme et la concurrence pour les ressources, ce à quoi s'ajoute la dispersion des 

référents conceptuels dans tous les domaines de la vie sociale. 

 

D'une certaine façon, l'utopie de la poésie écrite dans la Suralité des décennies suivantes 

semble poursuivre, non le retour au passé pré-moderne, comme le suggèrent les “agents de 

domination” installés dans l'appareil critique de la littérature nationale, mais plutôt cette 

intégration marquée par une modernité “à la chilienne” qu'avait exprimé le canon de 

l'antipoésie. 
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5.- Critique du concept de “poésie des lieux” [lárica] 
 

 

Teillier est né à Lautaro en 1935 et bien qu’il ait vécu l'exode provincial généralisé vers 

Santiago, il a su assumer le cosmopolitisme propre aux bons écrivains sans pour autant 

mépriser sa culture d'origine. Il a même construit son oeuvre à partir de la culture de ce sud 

frontalier traversé tant par les ethnies amérindiennes que par les européennes. Au delà de sa 

critique, il garde un esprit autocritique et lucide du spleen
63

. “Je ne savais pas que j'allais 

avoir 50 ans et être seul”, Teillier, a encarné la solitude de la poésie elle-même dans un 

monde qui perd ses référents ancéstrales et qui croit trouver une compensation dans la 

rhétorique de l'ici et maintenant. Sa poésie est une expression de la Suralité frontalière, 

composée d'ethnies indigènes et européennes
64,

, écologie et mythe, marginalité culturelle, 

carrefour ethnique et linguistique, sagesse ancestrale, tradition et modernité, vie coloquiale 

et un ciel immense qui se révèle après la pluie. 

 

Le concept “poésie des lieux” fut développé et mis en place par le poète Jorge Teillier, dans 

tous les genres d'écriture qu'il a excercés: poésie, articles, comptes-rendus, préfaces et 

entretiens. Il existe un mythe installé au sein de l'institution littéraire qui, en général, perçoit 

la poésie écrite dans ce territoire-là comme 'poésie des lieux', plus ou moins tardive, 

nouvelle et actuelle.  

 

Il est difficile pour les auteurs qui écrivent au sud du Chili de se débarrasser du surnom de 

“poète des lieux”, par le seul fait d'y habiter. Cela ne serait pas négatif, en ce sens que le 

surnom reconnaît une certaine différenciation, si seulement le concept n'était pas associé ou 

interprété comme un langage en dehors du temps historique de la modernité. Par 

conséquent,  il s'agirait d'une poésie qui n'est pas représentative des canons exigés par les 

temps actuels (entendus comme l'époque de l'urbanité et la globalisation), mais par le passé 

qui tisse les liens du sens de l'existence avec la vie en communauté, c'est à dire, à un lieu 

précis, un territoire accueillant la mémoire et le sens d'appartenance: la “poésie des lieux” 

ou des lieux et des paysages.  
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 Mélange d'humour noir et nostalgie. Concept dérivé de Baudelaire, voir « Spleen de Paris ». 
64 

Teillier, Jorge. 1968. Crónica del Forastero. Impreso por Arancibia Hermanos, Santiago de Chile 
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Il s'agit donc d'une posture critique face à un modèle de modernité – comme la chilienne
65

-, 

qui fait irruption de façon agressive dans les communautés traditionnelles, détruisant les 

liens sociaux qui donnent du sens à l'existence et laissent les gens à la merci de la 

fragmentation et de l'individualisme avec ses prétendus efforts d'amélioration de la qualité 

de vie. Ceci coïncide avec les analyses, comme celles de Giddens
66

, qui signalent que la 

confiance dans des solutions d'integration créées au sein des communautés est remplacée 

par la confiance dans les systèmes d'expertise. Il devient donc évident de supposer qu'une 

modernité ainsi conçue travaille nettement en faveur de l'ordre dominant et le fait de deux 

façons: d'une part en désarticulant le réseau social existant, laissant par conséquent les 

communautés sans capacité d'articulation politique pour gérer collectivement les 

améliorations de leur qualité de vie; et d'autre part, en fortifiant la capacité d'exercer un 

contrôle à distance, notamment avec l'aide de la technologie. Dans ce sens, la critique 

Teillerienne prône l'humanisme: si la nouveauté n'est pas meilleure que ce qui existait 

auparavant, il n'est pas raisonnable d'opter pour des substitutions drastiques, car l'objectif 

consiste vraisemblablement à renforcer les instruments de domination. Le fait que la poésie 

des lieux choisisse la défense de l'humanisme, ne veut pas dire pour autant qu’elle n’en soit 

pas une poésie moderne; elle est plutôt une poésie moderne qui, à travers la littérature, 

critique la modernité avec les ressources propres à celle-ci; c'est le cas de Teillier qui se sert 

d'une perspective esthétique. Par conséquent, l'institutionnalité littéraire nationale, 

centraliste, excluante et servile face à l'appareil public, le sanctionne en méconnaissant les 

contenus critiques de sa poétique, n'étant pas capable de disqualifier sa valeur artistique
67

.  

 

L'incapacité du centre politique de mettre en avant le pays et sa différence, tant comme 

culture hybride (où cohabitent diverses logiques de développement, différents temps 

historiques, avec des espaces de tension entre tradition et modernité qui se déploient avec 

une intensité changeante), et l'adhésion exclusive aux modèles d'évaluation de la modernité 

plus récente, ne laissent pas l'instituion littéraire reconnaître des dynamiques de 

changement ou de différentiation à travers le pays.  Par conséquent, tout ce qui n'entre pas 
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 C'est-à-dire, l'application irrationnelle des instructions venant des grands centres du pouvoir continental.  
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 Giddens, Anthony. 1992. La transformación de la intimidad. Cátedra Madrid, España. 
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 On constate ici une similitude avec la situation existentielle de Sergei Esenin dans la Russie bolchevique. 

Teillier a laissé trace de ce lien dans la sélection et traduction du livre La confesión de un granuja (1972), Ed. 

Universitaria, Santiago 



50 

 

dans le cadre du canon centraliste, semble ne pas être à la hauteur des standards de qualité, 

rien que pour le fait de ne pas appartenir au dit canon. 

 

Une façon de disqualifier l'oeuvre teillerienne est de la lier avec une soit disant “nostalgie” 

d'une sorte de “paradis perdu” que serait le Chili qu'il souhaitait exprimer. Le professeur 

Walter Hoefler
68

, dans sa critique à cette interprétation, argumente que, en réalité, il s'agirait 

d'un “paradis interdit”, c'est à dire, un pays interdit en vertu des valeurs humanistes, 

contradictoires avec les intérêts du pouvoir dominant dans la modernité. En outre, suivant 

l'interprétation de Hoefler, il en s'agit pas non plus d'une nostalgie entendue comme un 

retour à un passé protégé de l'incertitude, mais plutôt d'un acte de récupération de la 

mémoire comme source d'illumination sur l'identité et de la manière d'agir au présent selon 

une façon d'être. En cela consiste justement le “désancrage” dont parle Giddens: éliminer 

les liens pour faciliter le processus d'homogénéisation.    

 

Pour conclure, la poésie des lieux, comme forme de récupération de la mémoire et source 

d'illumination de l'identité, a comme caractéristique la représentation du territoire, entendu 

comme paysage. La poésie des lieux, telle que Teillier la concevait, soulignait la quête des 

valeurs du “paysage”, où les images de l'enfance perdue convergeaient avec celles de la 

nature primitive, première, telle qu'elle est représentée par exemple dans les tableaux de 

Pierre Soulages
69

, où la lumière se reflète dans le noir, le transforme et le transmue, faisant 

ainsi apparaître les couleurs et les nuances. Cela ressemble à la « skia-graphie »
70

, écriture 

de l'ombre, qui ouvre sur l'abîme occidental de la mélancolie, c'est à dire, permet 

d'apercevoir la noirceur du foie. Foie noir
71

, humour noir, idées noires... une noirceur 

allégorique, une noirceur de « spleen ». La poésie des lieux représente sans doute, ce côté 

du temps qui nous tracasse, cette partie inestimable du vide de la modernité. Prenons donc, 

le temps de le contempler, voilà ce que nous dit la poésie des lieux. Cherchons le gris du 
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  Professeur, critique et poète chilien, membre du groupe Trilce à la fin des années ‘60. 
69

 Peintre, graveur et sculpteur français, né en 1919, connu comme le « peintre du noir ». Représentant du 

« tachisme » (mot dérivé du français tache) peinture de style abstrait, développée dans les années 1940-1950.  
70

 Technique d'art dans laquelle l'ombre et la lumière sont en contraste maximal.  
71

 Croyance qui remonte à Hippocrate, concevant le foie comme l'organe de la vie, car c'est le foie qui 

fabrique la substance de la passion (la bile). Pour Platon, le foie constitue l'organe qui reflète toutes les 

impressions du corps. De là provient l'Hépatoscopie, qui est un art divinatoire à partir de l’étude des foies des 

animaux sacrifiés. 
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temps, ce gris qui est là – comme ce troisième espace dont parle Bhabba
72

 - cristallisant 

avec sa fluidité, ce paysage, cette mémoire... qui est finalement ce qui nous reste : notre 

frontière. 

 

 

6.- Mémoire et identité dans la poésie de la Suralité 
 

 

On se rapporte à ce que Proust appelle le « territoire rhétorique », dans lequel le langage est 

primordial car « il tisse la trame, éduque le regard et informe le paysage »
73

, et en tant 

qu'altération dans la communication rhétorique, il manifeste le passage d'une frontière, 

c'est-à-dire, la reconnaissance d'un autre différent.  

 

C'est dans ces espaces de reconnaissance que la poésie joue un rôle clé, est un acte de 

résistance. Comme dirait Spivak “les collectivités colonisées sont frustrées par le 

subalterne »
74

, qui contiennent la capacité de surprendre l'historique, en tant que 

transgression textuelle, et qui déstabilisent le discours chilien-centrique. Antonia Torres 

commente: “Je crois que la “poésie du sud du Chili” a tenté d'élaborer des discours 

littéraires fortement critiques du canon promu par las institutions traditionnelles (les 

gouvernements, l'académie, les maisons d'édition et médias), situées au centre 

géographique, politique et administratif de notre pays (sa capitale, la ville de Santiago).  

Un canon qui opérerait, d'après ses détracteurs, suivant des critères “hégémoniques” et 

centralistes et dont les effets les plus évidens seraient “l'aveuglement”, c'est-à-dire, 

l'incapacité d'identifier des biens symboliques suffisamment représentatifs au delà des 

limites géographiques et symboliques du centre”
75

. 

 

Dans la mesure où la poésie du sud du Chili démonte l'imaginaire des identités totalisantes, 

conçues depuis le centre – elle dévoile tout autant les identités contenues dans le Sud 
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 Ce Troisième espace (caché), selon Bhabha, ne pourrait pas être articulé comme une pratique culturelle sans 

la reconnaissance des sujets qui l'énoncent : dans le cas qui nous concerne ce sont les poètes de la Suralité. 
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 Proust, Marcel, in Augé, Marc. 2001. Los No Lugares. Espacios del Anonimato. Ed. Gedisa. Barcelona. 
74 

 Spivak, Gayatri. 2009. Muerte de una disciplina. Editions Palinodia, Santiago, Chili. 
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  Entretien avec Antonia Torres, effectuée en ligne, en août 2008, Puerto Varas/Düsseldorf. (Allemagne) 
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même.   

En grec, le mot Etnos signifie “le territoire appartennant à des gens” et Ethniques veut dire 

“un autre peuple”. La littérature de la Suralité s'écrit entre l'etnos et l'éthnique, une écriture 

qui  révendique pouvoir et propriété et qui permet que l'éthique de “l'altérité” soit surécrite 

par l'auto-mêmeté, nous imaginer nous-mêmes, alors que “les autres nous imaginent”. 

Comme le dit Roxana Miranda Rupailaf “Verse hasta donde acaba la visión del adentro” 

[Se voir jusqu'où s'achève la vision du dedans]
76

. 

 

 

7.- Poésies de la mémoire 
 

 

Faisant une synthèse de la poésie des lieux, dans laquelle le sujet retourne à la source pour 

chercher les valeurs humanistes, tout en prévenant que “tout a changé”, sa réponse face à 

cela n'est pas la douleur, mais le cynisme, qui est aussi un geste propre de la modernité. La 

poésie de Teillier peut alors être interprétée également comme une critique du processus 

d'industrialisation capitaliste ainsi que de l'idéologie dépersonnalisatrice que ledit processus 

met en place au bénéfice du pouvoir. 

  

Néanmoins, à partir de la génération des années 80, ce point de vue commence à se 

répandre en termes d’encadrements mémorialistes. Cette sorte de “post-poésie des lieux”, 

incarnée par un groupe de femmes auteurs qui, selon Iván Carrasco, écrivent une “poésie 

ethno-culturelle”, et qui rassemblent la “mémoire” depuis différentes positions. Un 

processus qui s'ouvre entre la “vie active” et la “vie contemplative”, entre la mémoire
77

 

« volontaire » et « involontaire », une odeur, une musique, peuvent nous faire remonter 

dans le passé, une mémoire qui reflète lorsqu'on attire son attention. Proust signale que 
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   Miranda Rupailaf, Roxana. 2008. Seduccion de los venenos. LOM Editions, Santiago.    
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  Dans l'essai de Freud, les concepts de souvenir et mémoire ne présentent aucune différence essentielle en 

ce qui concerne leur signification dans le contexte présent. Le souvenir est une manifestation élémentaire que 

le temps tend à nous octroyer, c'est ainsi que j'arrive à vivre dans l'aujourd'hui, en regardant l’hier, car ce que 

je suis aujourd'hui je le construis dans l’« hier ». Parce que rien ne se soutient si nous ne l'étayons pas avec les 

miettes du temps. Parce que les souvenirs sont seulement des fragments coupés, et à la fin, ce qui reste, est le 

passage d’hier à aujourd'hui. 
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« notre passé, en vain nous chercherons à le rassembler à notre volonté »
78

, mais alors, à 

quoi nous sert le retour au passé ? Seulement à regretter et remémorer ce temps perdu ? 

Non, il sert aussi à le questionner, le réinventer et le réécrire.  

 

7.1.- Essentialistes et éclectiques. 

 

Nous pouvons constater qu’il existe des poétiques discursives qui font appel à différentes 

façons d'utiliser la « mémoire ». Au-delà de la définition de ces catégories de discours, qui 

revêtent des intentions fonctionnelles, il nous intéresse ici de découper les poétiques 

manifestes qui n'ont pas de frontières claires, tout en ayant présent leur caractère inter 

subjectif et relationnel; ces discours émergent et s'affirment seulement dans la confrontation 

avec les Autres, lors du processus d'interaction d'écriture. 

 

Les « Mémorieuses éclectiques », sont des femmes poètes qui retournent au passé 

historique, non pas pour comparer la vie d'avant avec celle d’aujourd’hui, mais plutôt pour 

la réinterpréter et s'expliquer le présent sous d'autres paradigmes, tels que la globalisation, 

la postmodernité, le postcolonialisme, l'hybridisme, etc.  Poètes ethnographes qui, telles des 

exploratrices, voyagent dans le passé en quête des vestiges de la vie d'autrefois et 

retournent au présent avec leurs sacs à dos remplis de métaphores
79

, et qui remettent en 

cause les discours officiels à propos de l'histoire et du pouvoir. Mais il y a aussi celles qui 

sont restées avec le stéréotype naïf de la vision centraliste, que nous appelerons les 

«mémorieuses essentialistes», représentées par plusieurs des femmes poètes plus 

reconnues, tels que Delia Domínguez et Marlene Bohle, sans oublier la ligne de la poétique 

indigéniste, comme celle de Faumelisa Manquepillan et Graciela Huinao: Imagino/ que el 

horizonte/termina en mi casa/ Donde vi/ la cruz del Sur/ dormirse en el rio/ de mis 

antepasados [J'imagine/que l'horizon/s'achève dans ma maison/Où j'ai vu/La croix du 

Sud/s'endormir dans le fleuve/de mes aïeux]
80

.  

 

Se manifeste ici une poésie allégorique, qui exalte une mémoire collective, la nostalgie d'un 
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  Proust, Marcel. 1917. A la recherche du temps perdu. Vol I: Du côté de chez Swann. Paris. p. 69.  
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 « Le déterrement des images », signalé par Federico Shopf, 1989, dans sa préface à l'anthologie De Parra a 

nuestros días, Ediciones Documentas. Santiago.  
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 Huinao, Graciela. 2009. Walinto. Editions Cuarto Propio. Santiago, Chili. 
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passé qui était meilleur, et persiste alors un retour récurrent au primitif, à l'enfance 

primordiale, insistant sur l'invocation d'une maison qui surmonte le temps, comme s'il 

s'agissait d'une auberge secrète de la collectivité qui se maintient dans la mémoire.  Cette 

résidence, en tant qu'espace chargé de significations, fait allusion à ce que le sujet produit 

dans son foyer ou dans sa communauté – le familier -, et est lue comme un essai de 

retourner continuellement vers l'ancien terrain protégé par la communauté. Comme le décrit 

bien Bachelard dans La poétique de l'espace
81

, la “maison”, élément d'intégration 

psychologique, demeure de souvenirs et oublis, est le premier univers de la quotidienneté, 

mais se projete comme un vrai “microcosme”, une unité d'image et souvenir, demeure 

inébranlable du passé impérissable, complétant les contingences et multipliant les 

continuités. Ceci est en rapport aussi avec la notion du “temps réversible” de Lévi-Strauss, 

un temps “gouverné par la logique de la répétition, c'est-à-dire, le passé comme moyen 

d'organiser l'avenir (…) où la tradition contribue de façon fondamentale à la sécurité 

ontologique, puisqu'elle soutient la confiance dans la continuité du passé, présent et futur, et 

connecte cette confiance avec les pratiques sociales routinières”
82

. 

 

Une des écrivaines de la Suralité les plus proches de ce discours est Delia Domínguez, qui 

se sert des endroits de son enfance (Osorno) et du monde provincial, où la configuration de 

l'espace paysan prend des dimensions magnifiées, l'enfance, la maison, la famille et le foyer 

constituant le noyau vital et protecteur, donnant un caractère essentialiste à sa poésie. C'est 

de là que provient la catégorisation de « mémorieuse essentialiste », qui retourne toujours 

aux racines, aux terres du sud, aux animaux, aux arbres, rivières et à la pluie. Domínguez 

incorpore également quelques éléments de l'anti poésie Parrienne, mettant en évidence une 

maîtrise du langage quotidien, mais manquant le ton ironique de celle-ci. Dans son livre 

« Pido que vuelva mi ángel  [Je demande que mon ange revienne]»
83

, le poème qui 

représente le mieux ce discours est En las encinas canta el tucuquere [Sur les chênes 

chante le tucuquere] (extrait) : 
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 Bachelard, Gastón. 1965. La poética del espacio. Fondo de Cultura Económica, Espagne. 
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 Levy-Strauss, Claude; dans Giddens, A. 1993. Consecuencias de la Modernidad. Ed. Gedisa. Espagne. p. 
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Todo esta inmóvil, 

una niña con delantal de brin 

se para a conversar con la abuela muerta 

en los círculos rojos de la luna: 

un corredor vacío 

y los últimos ecos de un disco de post-guerra 

en la victrola de los años cuarenta 

me cortan las palabras. 

Todo está inmóvil en la noche del sur, 

como esperando una señal de partida 

que, a lo mejor, no escucharemos… 

 

 

D'autre part, les “mémorieuses essentialistes” cherchent le réel dans le paysage, le lien avec 

l'autre (homme ou femme) depuis le vécu dans les paysages bucoliques, une sorte de locus 

amoenus virginal ou du moins, libre de cynisme. Il s'agirait, selon le statut schillerien, d'une 

poésie naïve et sentimentale qui cherche à exalter “l'esprit de la nature”
84

, comme principe 

directeur de son esthétique. “Je crois que ce à quoi nous nous approchons le plus c'est à la 

poésie du foyer, dans le sens le plus vaste et vrai. La maison, entendue comme l'espace 

géographique avec toutes ses implications car, d'une façon ou d'une autre, on est toujours 

en train de retourner à la vieille maison des parents ou des grand parents... C'est une quête 

permanente de ce qui a déjà cessé d'être, parce que d'autres coutumes ont fini par 

s'imposer... parfois après bien longtemps.  Il y a dans notre poésie une sorte d'exil vital, 

teinté de cette nostalgie pour ce que nous perdons petit à petit”
85

. 

 

Les « mémorieuses éclectiques », en revanche, se réfèrent à la mémoire “comme un courant 

de pensée continuel, d'une continuité qui n'a rien d'artificiel, puisqu'elle retient du passé 

tout ce qu'elle trouve vivant ou capable de vivre dans la conscience du groupe qui la 
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nourrit...”
86

. Ces souvenirs partagés par les membres d'un groupe sont constitués, récupérés 

et réconstruits constamment. Le passé n'est jamais pareil, parce que l'on réinterprète sans 

cesse, et par conséquent, on reécrit toujours. 

 

Ces femmes poètes expérimentent le devenir du mouvement et du changement constants, 

recréant ainsi une nouvelle mémoire.  Poètes “mémorieuses éclectiques”, comme Rosabetty 

Muñoz, Verónica Zondek, incorporent des sujets de la “poésie des lieux”, tels que 

l'importance de l'enfance, de la communauté filiale et la dimension écologique, interprétant 

le passé historique tout en sachant se placer dans un présent globalisé.  

 

Veronica Zodek, est essentielle pour comprendre cette poétique, la perception de 

l'existence, comme la deshumanisation de l'être humain et ses conséquences dans la voix 

comme indice de la douleur. Elle signale que « cette mémoire est toujours liée à des faits du 

présent, parce que si la mémoire a justement un sens, celle-ci est un signe pour le présent... 

je crois que les événements ont une circularité ou une 'spiralité' dans l'histoire humaine, et 

des actes atroces tombent toujours dans l'oubli, mais ils se répètent encore et encore... 

alors mon intention est de tisser tout cela, d'en faire une trame pour le présent, dans 

l'espace, peu importe où cela a eu lieu, si à Istambul, en Allemagne ou dans le Sud du 

Chili, les atrocités se produisent toujours dans un espace, où ces significations sont aussi 

légitimes dans le passé que dans le présent »
87

. Dans son livre « La sombra tras el 

muro [L'ombre derrière le mur]»
88

, Zondek utilise un discours apocalyptique d'origine 

biblique. Elle commence le livre en décrivant les origines du monde, la naissance de 

l'histoire, suivie de la destruction et la mort.  

 

Poème VI  (du livre  « La sombra tras el muro ») [L'ombre derrière le mur]. 

 

Fue digno principio de sangra. 

Luego fue el ojo 
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 Su mano 

 Su lenguaje 

 Su pie que erguido reclama el cielo. 

Y fue el dios que miro todo. 

Tierno 

 Gimió lluvia 

 Y los hombres la juntaron 

 Y el viento 

  Nos enclavo irisados a poblar la piedra. 

Fue entonces asfalto el que tapo el rostro 

Y el vestigio nuestro destilo SILENCIO.  

Y fue ella 

Quien irrigo tentativa el suelo. 

Y neutrinos del putrefacto. 

Y el dios fue entonces grito ermitaño. 

Otras lluvias sermoneo poseído. 

Y el hombre fue horror. 

Y ya no fuimos sino conglomeración en urna pétrea. 

Y lenta murió la tierra hasta apagar todo estruendo. 

En las aguas brilla un osario. 

 

Ce poème pourrait bien être un référent du contexte national à l'époque de la dictature, mais 

il est difficile d'établir chez Zondek un référent spécifique aux allusions dans ses textes, 

puisqu'elle a vécu douze ans à l'étranger (Jérusalem). Mais, il est clair que sa thématique 

vise à l'existence de l'être humain, comme elle même le précise, « l'industrialisation de la 

mort, le mépris de la différence ». 

 

Cette poésie met en évidence une thématique apocalyptique dans une période du Chili 

marquée par la tragédie, la douleur et la souffrance, à la différence de celle des nouvelles 

générations, où l'on constate une rénovation du langage, tel que le représente Roxana 

Miranda Rupailaf, où elle annonce un nouveau paradis qui peut être entendu comme une 
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continuité de la poésie des femmes, tandis que Zondek détruit un monde pour que Miranda 

Rupailaf  puisse le réinventer. 

 

Ces femmes poètes recueillent la “mémoire” comme une valeur symbolique, elles ne 

prétendent pas installer le passé comme un modèle existentiel, mais plutôt le réinterpréter 

pour y puiser une nouvelle compréhension du présent. Ainsi s'explique qu'elles insistent 

autant à relire et à reécrire les documents constitutifs de l'époque coloniale, de l'histoire 

moderne ou bien la transfiguration héroïque des déités réligieuses ou des personnages 

historiques rejetés par l'historiographie nationale écrite depuis le centre. Dans ce sens, ce 

groupe d'écrivaines introduit des signes de résistance culturelle face au “colonialisme 

interne”, induit celui-ci par le biais des “livres officiels”, et elles en  proposent d'autres clés 

interprétatives ou alors elles incorporent des faits, thématiques et personnages historiques 

oblitérés. En cette perspective, la poésie fonde un langage de mélanges, où s'imbriquent 

différentes époques, styles diverses et techniques discursives polisémiques. Disons qu'il se 

produit un retour en arrière non pas pour l'amour du passé, qui est accepté comme 

irrécupérable, mais comme un moyen de s'orienter de la meilleure manière possible dans un 

présent toujours changeant.  

 

7.2.- Mémorieuses “cinétiques”
89

  

 

La poésie écrite par les générations les plus récentes est notamment centrée dans le langage 

et l'image (parfois en hypertexte), les communications, le genre, l'ethnicité et l'assignation 

groupale transfrontalière. A la différence des mémorieuses antérieures, celles-ci utilisent le 

passé comme élément différenciateur leur permettant de participer pleinement à la 

globalisation. Il s'agit d'écrivaines plus jeunes, mais déjà “installées” dans le circuit 

littéraire, avec leur deuxième ou troisième oeuvre poétique publiée: Antonia Torres, Roxana 

Miranda Rupailaf.  

 

                                                 
89

 L'art cinétique est un courant esthétique dans lequel les oeuvres ont du mouvement, ou semblent l'avoir. Il 

est basé sur l'esthétique du mouvement. Nous l'utilisons ici en faisant référence à l'image audiovisuelle, 

principal support sémantique de l'éducation (et par conséquent, de la mémoire culturelle) des poètes des 

générations les plus récentes. 
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Elles recueillent la mémoire de façon sinthétique, car le soutien des médias dont elles ont 

nourri leurs imaginaires est un concentré de transterritorialités et transtemporalités, une 

sorte de fournisseur des diverses façons de percevoir les expériences humaines. Chez ces 

écrivaines, la mémoire travaillerait comme une bande numérique, cinétique, non 

exclusivement de façon rétrospective, mais aussi transprojective, comme une partie de l'ici 

et le maintenant. La question de la “mémoire” reviendrait à noter, ficher, cataloguer et 

classifier des données comme une sauvegarde historique permettant d'agir dans le présent; 

elle servirait plutôt comme référent fonctionnel, capable d'intervenir directement dans le 

présent en vertu de la puissance évocatrice de ses images. A la différence des antérieures, 

les pulsions qui suscitent la créativité dans ce dernier groupe, sont principalement 

imaginatives et non discoursives. Leur discours poétique s'inscrit à partir d'images et non 

exclusivement d'autres livres, c'est-à-dire, il s'agit d'une écriture formée dans d'autres codes 

expressifs, ce qui rajoute aussi de la variété aux formes de réconsruction constante de la 

mémoire.  

 

Ce groupe a intégré avec plus d'aisance les éléments de l'innovation technologique à ses 

moyens de travail, parce qu'il a grandit avec elle, alors que les groupes antérieurs ont dû 

s'adapter aux nouvelles conditions avec des attitudes et des résultats dissemblables. Par 

conséquent, il se manifeste, chez les écrivaines plus jeunes, une nouvelle logique d'écriture. 

Le sacré dans cette poésie n'est plus le message collectif commun, mais plutôt une somme 

d'identités individuelles/particulières qui s'expriment groupalement dans leurs différences. 

D'une part, la poésie jeune renverrait à un passé commun: avoir grandi pendant la dictature 

ou durant la transition démocratique, et une mémoire de conformation audiovisuelle. 

L'individualité est la problématique centrale de cette poésie, donnant du sens aux images et 

où la fragmentation des identités s'intensifie. Se multiplient alors les groupes de référence: 

par age, par condition ethnique et par genre. Il s'agit d'être différent et unique, tracer un 

territoire dans l'espace de l'anonymat, mais, en même temps, en agissant groupalement. 

Néanmoins, il ne s'agit pas de poètes qui se lient et coordonnent par rapport à des intérêts 

religieux, éthiques ou politiques, mais plutôt en raison d'une “esthétique de la différence”
90

, 
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s'oppose à l'homogène et à ce qui, en apparence, se présente comme stable et sûr. 
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dont les icônes et thématiques de référence ne dérivent pas de l'église ou du parti, mais des 

médias de communication audiovisuelle et, dernièrement, des réseaux sociaux 

électroniques. Cette poésie rassemble, avec moins de traumas sémantiques et syntaxiques, 

le global avec le local, où la différence n'est plus oblitérée, elle est plutôt l'élan qui mobilise 

l'expression.   

 

A ce qu'il paraît, la poésie des plus jeunes femmes tâche de raconter un labyrinthe, mettre 

de l'ordre dans le chaos ou alors demeurer en lui, tentant de donner un sens à une zone 

incompréhensible de la vie moderne. Une lyrique et une image qui renvoient à l'hybride. 

L'accent de l'attention est mis dans les sensations: l'action et la réaction, la vitesse, 

l'irrationalité, ce qui est discordant, ce qui fait irruption, tout cela devient une partie 

substantielle de la modernité des réseaux virtuels. Cette poésie contient un imaginaire 

différent, provocateur, qui parie sur le “micro récit”, écriture qui capte la fragilité du 

temporaire, comme le signale Antonia Torres: “la poésie de ma génération reflète, plus 

clairement que ces prédécesseures, un changement de paradigme, que nous pourrions 

définir de diverses façons dans notre contexte national:  passage de la dictature à la post 

dictature; transition démocratique; globalisation; ère numérique; ère des médias; ère de 

l'anti ou de la post-utopie; postmodernité; modernité tardive “avec des pieds de boue”
91

. 

 

Antonia Torres, elle est une observatrice de la réalité, au style ethnographique. Celle qui 

parle se dirige vers l'extérieur et ceci lui permet d'offrir des visions d'une réalité locale – 

son village natal de Valdivia – tout comme internationale – l’Allemagne, où elle a passé son 

doctorat – fondant ainsi sa poétique dans le cosmopolitisme, sur lequel elle base ses images 

et son langage. Elle utilise l'exil comme stratégie permanente, nomade et rhizomatique. Il 

existe en elle, une tendance à ne pas utiliser un langage affectif, émotionnel ou sentimental, 

s'éloignant du discours lyrique des années 1970.  

 

Plusieurs sont les écrivaines qui proclament la fonction de la poésie comme témoignage de 

son temps, être témoin comme femme poète, être une présence et tenter d'expliquer une 

violence existentielle. Les « plans et cartes » dans l'écriture d'Antonia font partie de son 
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langage et sa thématique. Le plan sert à se situer, mais aussi à se perdre, comme un point de 

départ pour disparaître ensuite.  

 

Pláticas [Conversations]
92

 (extrait) 

 

El espacio en blanco que media entre tu taza y la mía 

(o entre un extremo y otro de la cama) 

Es un vacío, un silencio, un no lugar 

De esos que en las ciudades acumulan hiedra 

Basura 

o crímenes. 

 

Torres suggère dans ce poème la présence du temps et de la mort dans les installations de la 

ville, où les changements sont saisis à travers une mémoire qu'il faut inventer 

continuellement. La poésie d'Antonia est un point d'accès à la postmodernité, son langage 

basé dans des « concepts académistes », comme les non lieux, pour reprendre Marc Augé, 

se rendent présents dans ce discours, associé à l'idée de comprendre le vide existentiel, avec 

celui qui se trouve dans les villes, endroits vidés de signification, ou qui ont besoin d'être 

ré-signifiés en permanence. Ou bien, il y a une dualité constante entre  les espaces vides et 

ce qui doit être signifie. À cet égard, Annick Allaigre dans son texte L’Antigone de Maria 

Zambrano : de la réflexion philosophique à la création poétique
93

, m’a aidé à comprendre 

que cet espace vide, se présente comme un nouvel espace physique où se développe 

l'action, un endroit où le personnage principal peut prendre la parole. La relation que fait 

Allaigre, en ce qui concerne le tombeau et la maison: « pour Antígona de Zambrano, son 

tombeau est sa maison »
94

. Mais la tombe n'est pas un lieu physique concret, « Le tombeau 

devienne un non-lieu », c'est-à-dire « le lieu du non-lieu », ou cet endroit peut être 

n'importe où,  il peut être les espaces vide de Antonia Torres. 
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Cette poète utilise continuellement des procédés linguistiques, des citations des textes 

graphiques et visuels pour codifier son message. La personne qui parle apparaît toujours 

intégrée dans la réalité décrite, plusieurs fois évoquant son enfance et retournant en suite 

dans le présent. C'est pour cela – comme une action itérative -qu'elle insiste à utiliser « les 

cartes »
95

, pour établir le lien avec l'histoire, la géographie et l'espace où elle se situe. La 

carte ou le plan comme une trace du passé ? Ou pour connaître la distance entre le passé et 

le présent ? Si connaître est, en quelque sorte s'éloigner, s'approcher et en suite s'éloigner à 

nouveau, alors la « carte » donne forme et contenu à cette écriture.  

 

Le voyage que trace Antonia Torres dans sa poésie, passe par le géographique, le politico-

culturel, et l'existentiel, elle vise précisément à se soustraire à la perte d'un moi généré à 

travers la figure de l'abandon et se lance dans la quête d'un exister pour soi: « El espacio en 

blanco que media entre tu taza y la mía/ Es un vacío, un silencio, un no lugar/ De esos que 

en las ciudades acumulan hiedra/ Basura/ o crímenes ». La ville, figure rhisomatique dans 

laquelle s'écrivent les espaces postmodernes, et où il n'y a pas de certitudes, ni de déesses à 

qui faire appel. La solitude s'installe ainsi dans les grandes villes, orientées ver la 

production et la consommation, mais aussi l'horreur et la mort installés à cause des 

dictatures militaires dans ces territoires.  

 

Pour quoi se rendre dans le passé en poésie, si ce n'est pour le réinventer ? Faire un tour 

dans le passé, où rien ne se répète, mais tout se refait, ou plus exactement, tout se répète 

d'une autre façon.  Nous pourrions dire alors, que ce constant retour dans le passé que fait 

Torres, est une réconciliation avec elle-même, elle cherche sans cesse à comprendre le 

présent, et la « carte » lui sert à parcourir la ville en quête d'information, et à jeter un câble 

à terre pour revenir chercher la mémoire, comme s'il s'agissait d'un pèlerinage en quête de 
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ce qui a été perdu. La psychanalyste française Michelle De M’uzan
96

, signale que 

« l'activité créatrice cède à l'attraction du passé, suivant un chemin de retour vers les 

données perceptibles initiales qui, une fois trouvées, donnent à l'oeuvre sa propre 

esthétique »
97

. Cette régression temporaire, qui est figée dans la poésie, se sert de 

mécanismes archaïques qui constituent une référence constante à un passé, essayant de 

garantir la permanence d'un lien objectif. Cette réitération du « passé », comme une forme 

thérapeutique pour s'installer dans le présent, où le plan peut être alors, le signe qui permet 

de ne pas se perdre. Ou alors, permettre le surgissement d'un inconscient qui, en réalité est 

une critique du présent, un inconscient politique qui fait des répétitions la seule issue 

possible pour récréer l'histoire, laquelle dans ce cas agit en tant que cause absente.  

 

Arrivés à ce point, il convient de souligner ce que Ángel Rama a bien remarqué « Le plan a 

été, depuis toujours, le meilleur exemple de modèle culturel opérationnel. Derrière son 

registre neutre du réel, il insère le cadre idéologique qui valorise et organise cette réalité et 

autorise toute sorte d'opérations intellectuelles à partir de ses propositions, propres au 

modèle de réduction »
98

. C'est l'exemple qu'utilise Cliffort Gertz, lorsqu'il cherche à définir 

l'idéologie comme système culturel
99

, mais ce fut initialement organisé ainsi par la Logique 

de Port Royal en 1662, quand elle a dû établir la différence entre les idées des choses et les 

idées des signes, codifiant alors la conception moderne. La carte alors se veut être fixe et 

intemporelle tout comme les signes, car elle aspire à la fixité sémantique univoque avec 

l'exclusivité de ses canaux de circulation. 

  

Si nous prenons la description de Barthes du signe comme symbole, analogue au langage 

que nous utilisons pour désigner l'identité, Antonia Torres, dans sa quête de son identité, 
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recueille la conscience sympolique du signe ou – le plan – comme un sentiment 

d'autonomie ou de solitude, privilégiant une individualité et un sentiment d'unité dont 

l'intégrité s'exprime en angoisse « le simbole [ici] est plus une forme codifiée de 

communication, qu'un instrument affectif de participation »
100

. 

 

Se perdre absoluement et allégrement. Mais, il y a des moments où l'on ne peut pas, bien 

qu'on le souhaite, on ne le sait pas, bien qu'on prenne toujours les chemins erronés, bien que 

l'on perde tous les points de référence. Nous ne pouvons plus nous perdre, même en ayant 

des plans, même en regrettant le temps où nous nous pouvions le faire... la nostalgie de 

l'enfance. Retourner à l'enfance est un voyage nécessaire, un voyage intérieur. Le voyage 

incessant entre la perte et la conquête, où maintes fois nous perdons, par hasard ou par 

oubli, des choses que nous aimons et que nous désirons récupérer. Ainsi, le voyage acquière 

une valeur toute-compréhensive, est vu comme une allégorie de la vie humaine. Voyage 

intérieur qui explore les zones obscures de l'inconscient, tout en essayant de libérer le 

refoulé et sauver l'oublié.  

 

Una mujer ha caído al rio por la tarde [Une femme est tombée dans le fleuve dans 

l'après-midi]
101

 (extrait) 

 

Una mujer se hunde en el agua. 

No entiende la lengua. 

No lee su espalda. 

Dibujas en ella los signos y el mapa 

La saliva no basta. 

No graban los golpes 

No entiendes ni fijas son letras 

Cazadas al aire que escapan. 

El agua ha subido tres pisos 

Intentas montar una tabla o la espalda 
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El lomo de un libro no flota 

Sus hojas se pierden se alejan 

La saliva no alcanza 

Fijar en la piel el poema 

La historia o el mapa. 

 

La mémoire individuelle et collective se lit constamment dans la poésie d'Antonia Torres. 

Figure dans le récit le désir de la femme qui parle comme moyen d'éluder une réalité qui 

rejette, une étrangeté qui se lie avec l'horreur et l'abject, comme l’a étudié Kristeva. Une 

écriture qui se met en place dans des situations extrêmes ou d'extranéité par rapport à son 

propre pays, où la langue, le genre ou l'identité deviennent indéchiffrables. L'eau, comme le 

signale Freud, est la « représentation de l'inconscient », et dans ce cas devient abominable, 

profonde, dangereuse, mortifère. Une eau qui n'héberge pas, mais qui, au contraire, noie et 

dévore. Antonia Torres se noie dans la circularité de ses souvenirs. 

 

 

8.- Transits vers un nouveau langage: le corps comme auteure 
 

 

Dans les années 1980, le langage de la poésie de femmes subit une transformation. Il existe, 

d'un côté, une continuité de la poésie « Des lieux », qui se manifeste avec l'image bucolique 

du sud du Chili, accompagné d'un langage ironique provenant de « l'anti poésie parrienne ».  

Se rajoutent à ceci les discours des mouvements féministes des années 1970, qui participent 

au travail de la déconstruction/reconstruction de l'histoire de l'art.  Ainsi surgit un nouveau 

discours lyrique, qui se défait du traditionnel langage dramatique, romantique et émotif 

(s'affirmant en tant que mère, épouse ou maîtresse), qui avait caractérisé la rhétorique de la 

poésie féminine des époques précédentes, « canon poétique »
102

 fondé et soutenu dans les 
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poétique est différent du langage du poète masculin, et que tant que la femme essaie de parler avec le langage 

« d'autrui » elle se doit d'être considérée comme utilisant un langage qui ne lui appartient pas. Le texte de 

Griselda Pollock montre à quel point ce « canon » a mené à croire en l'universalité de l'art, qui est en réalité 

andro et ethnocentrique, et qui ainsi transmis par l'histoire de l'art, « ne peut pas survivre à l'impact du 

féminisme, qui a pour objectif propre la déconstruction de cette essence, pour permettre de parler des 
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énonciations masculines tout en étant aussi bien sanctionné par le discours critique 

masculin.  

 

Durant les années 1980, apparaissent des oeuvres emblématiques, qui ont marqué une 

nouvelle définition du sujet féminin dans le discours poétique Chilien. Nous pouvons 

trouver dans ces textes un énonciateur féminin qui incorpore le « corps » comme l'endroit 

de la différence sexuelle. Les  premières poètes qui utilisent ce langage sont: Cecilia 

Vicuña, Marjorie Agosin, Myriam Diaz-Diocarestz y Alicia Galaz
103

, toutes résident à 

l'étranger, et sont proches des groupes universitaires d'avant-garde. Dans les discours de ces 

poètes, il existe le besoin de la création verbale, comme dans l'élaboration critique, d'une 

réinscription symbolique et imaginative des corps et des pratiques dévalorisées par une 

culture androcentrique
104

. Diamela Eltit, quant à elle, signale  « Page après page, j'imprime 

la relation que ce corps a avec la culture dans laquelle je habite et dont mon corps est le 

produit mais aussi le questionnement »
105

. 

 

Cette rénovation du langage qui fait allusion à la sexualité, au corps, au plaisir, au désir, à 

l'érotisme, fait en sorte que le corps de la femme acquière une dimension magnifiée en tant 

que référent poétique, le corps devient donc l'objet depuis lequel le monde s'exprime et 

l'histoire devient présente.  La femme poète commence à objectiver son corps, donnant une 

signification à la sensualité et qui se présente aussi bien comme signe de la violence que le 

système patriarcal a exercé et continue à exercer sur la femme. Vial reconnaît ses désirs et 

ses peurs, la femme objet du désir se transforme en sujet du désir. C'est ainsi que les 

femmes-poètes commencent à employer un langage plus direct, dur et explicite, pour 

affirmer une autre identité discursive. Une fidèle représentante de ce discours est Maha 

                                                                                                                                                     
pratiques artistiques féminines ». In Pollock, Griselda. 1999. Differencing the canon: Feminism and the 

Histories of Art. Routledge, London.  
103

 Ces poètes, qui pendant la dictature sont parties en exil, ont incorporé ce nouveau langage, car elles ont 

réalisé des études à l'étranger. Marjorie Agosin es Docteur en Philosophie, professeure et chercheuse en 

Littérature Latinoaméricaine ; Miryam Diaz-Diocaretz, Docteur en Littérature comparée, vit actuellement à 

Utrech, Pays Bas; Alicia Galaz, est professeur à l'Université de Tennessee, et vit actuellement aux Etats-Unis; 

Cecilia Vicuña, a étudié les Beaux Arts et vit actuellement à New York. 
104

 Oyarzun, Kemy. 1993. “Literaturas heterogéneas y dialoguismo”. In Revista de crítica literaria 

latinoamericana. N° 38. p. 46 
105

 Eltit, Diamela. 1997. Citée par Raquel Olea, “La mujer ha salido al escenario. Es suya la palabra: poesía 

chilena de los ochenta”. En Revista de Literatura Hispamérica, N° 76-77. p. 101-112 
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Vial, poète de Valdivia. Dans l’un de ses livres, « Sexilio »
106

, nous trouvons cette image: 

 

Soy la prostituta 

La voraz sirena ninfómana 

Jugando con clitórica muñeca 

En las fronteras de la axila humana 

Soy la perseguida 

Por el pecado miliciano 

Pecado jamás anunciado por palabra divina 

Voy como grafiti erótico 

Sin cuerpo sin alma 

refugiando el cuerpo 

refugiando el alma 

Buscando en míseras esquinas 

Las rasgadas caricias de un burdel 

Soy la prostituta 

Es el cartel que reza mi espalda 

Prostitutas escribieron con el ardor 

Del fuego robado a los dioses 

Prostituta en el pellejo 

De mi espalda 

 

Cette poétique de rupture finit par démasquer les tabous liés au corps. La poète met en jeu 

la sexualité et assume l'impudique. Le corps comporte alors un symbolisme politique, 

l'insurrection de la sexualité, l'image de la « pute », comme archétype hégémonique de la 

femme érotique et désirant l'orgasme. Maha Vial est une des premières femmes poètes du 

Sud du Chili qui commence à utiliser un langage qui avait été étouffé dans des époques 

précédentes. Un langage passé sous silence par la critique littéraire masculine, qui a eu une 

tendance à marginaliser ce type de discours, le considérant comme « vulgaire » au sein de 

la moralité hégémonique littéraire.  

                                                 
106

 Vial, Maha. 1994. Sexilio. Editions  Kultrun, Valdivia, Chile. 
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(Las muchachas caminan 

Con sus paños cubiertos de sangre 

Las muchachas llevan sus pechos descubiertos 

Las muchachas sonríen mientras cae la tarde sobre sus 

Pies desnudos y son ana inés pa 

Tricia carla andrea ana inés pa 

Traen el deseo la pasión el ardor mutilado 

Y van llorando un no sé qué de silencio 

Y mojan todos los pubis del universo pubis amarillo 

Violetas castaños negros intensos y son ana inés pa)
107

. 

 

Ici la poète manifeste une exploitation des forces vaginales, qui dépasse la séparation 

esthétique de la beauté et qui s'oppose de façon provocatrice à la tendance sociale qui fait 

du corps un bien « précieux » et elle l'ouvre et le montre avec violence et subversion face à 

la morale bourgeoise. 

 

Ce poème rend compte d'une « hémorragie identitaire »
108

, c'est-à-dire du changement de 

l'identité territoriale vers une identité du « soi-même », en se reconnaissant dans son propre 

corps. 

Ce nouveau langage dans la poésie des femmes, qui exalte l'érotique, le désir, et parfois 

aussi le désir insatisfait, est accompagné d'un ton, adjectivation et sélection d'un 

vocabulaire associés souvent à la dégradation du moi, et auquel on fait allusion avec un ton 

ironique qui est lié à la ainsi nommée anti poésie. Maha Vial combine le sarcasme, la 

contestation, la dénonciation et le langage dégradé avec une provocation extrême.  

 

 

                                                 
107

 Idem. 
108

 Cette hémorragie identitaire, comme identité du soi-même, où il n'y a pas que la menstruation qui joue un 

rôle important dans la construction/reconstruction d'être femme. Si l'on se rapporte aux mythes fondateurs sur 

la signification symbolique de la menstruation, l'Ancien Testament considérait que la femme était impure 

pendant sa période menstruelle, et on yest même parvenu à qualifier de péché qu'une femme entre dans le 

temple pendant ses jours des règles. Dans ses écrits, Pline (Siècle I, D.C.) décrit les règles en termes de 

« poison fatal qui corrompt et décompose l'urine, fait perdre les semailles de la fécondité, flétri les fleures et 

herbes du jardin ». « L'hémorragie identitaire » est associée au fait d'avorter l'identité installé dans 

l'hégémonie patriarcale.  
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Perra solitaria 

Mente aullando (le) a la luna 

Perra más que menos perra 

Perra vieja que fue perra del 

Presidente del Club de los Perros: 

 Zurso calcetines 

 Preparo la sopa 

 Bailo metalera bajo  

 El parpado estrellado 

 El perro pasó a ser presidente 

 De todos los clubes 

 De la perra nunca más se supo
109

. 

 

Ici le sarcasme et la parodie expriment l'agressivité envers les rôles qui sont habituellement 

attribués aux femmes. Vial utilise sans pudeur des expressions couramment exclues du 

vocabulaire « poétique », soucieux d'atteindre la beauté selon le canon esthétique habituel. 

Son intention est, au contraire, de déplacer le lecteur au travers du choc des images 

désagréables, pour atteindre ainsi la sublimation du langage et la démystification de la 

représentation humaine. Comme l'a signalé Bataille « la chienne jouit, et le fait en criant, de 

ce silence et de cette absence »
110

. La volonté de la poète est toujours de montrer le côté 

marginal de la femme. Elle provoque une convulsion qui s'exprime dans la poésie comme 

une rébellion, où le corps est utilisé comme métaphore de rupture qui produit un impact sur 

le lecteur, et cette voix agressive l'est pour affirmer sa propre identité et parce que si la rage 

ne rattrape pas la colère, celle-ci n'existe pas! 

 

                                                 
109

 Vial, Maha. 2004. Maldita Perra. Editions Kultrun, Valdivia, Chili. Et ici le clin d'oeil que fait Maha Vial 

à Malu Urriola qui, en 1998 avait publié le livre « Fille de Chienne » [Hija de Perra], qui signale que le titre 

du livre fut choisi car « il était la plus grosse insulte que l'on puisse dire à quelqu'un... la mère comme une 

chienne, comme une chienne de la rue ».  In Marina Arrate « El brazo y la cabellera: algunas disquisiciones 

sobre poesía escrita por mujeres en Chile » 2002. [Le bras et la chevelure : quelques débats à propos de la 

poésie écrite par femmes au Chili]. Revista de Critica Cultural, Santiago, p. 86-87 [En Ligne] 

http://www.memoriachilena.cl/602/w3-article-83531.html 
110

 Bataille, George. 1948. El Erotismo [L'érotisme]. Scan Spartacus, Revision: Tiag Off, p. 79. La traduction 

est mienne. [En Ligne] http://www.artpaniagua.es/uploads/4/8/6/4/4864148/bataille_georges_-

_el_erotismo_v1.1.pdf 
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http://www.artpaniagua.es/uploads/4/8/6/4/4864148/bataille_georges_-_el_erotismo_v1.1.pdf
http://www.artpaniagua.es/uploads/4/8/6/4/4864148/bataille_georges_-_el_erotismo_v1.1.pdf
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En otro lugar otro instante [Dans un autre endroit un autre instant]  (du livre Sexilio/ 

Sexil
111

)   

 

nos bañamos de sustancias y no es nuestro el pecado  

original tu vienes libre yo vengo libre untamos de 

fragancia testicular cada trozo de piel cada molécula 

de piel y riego tus poros con saliva vaginal musitando 

leves ronquidos y hay palabras nuevas chupamos  

pezones bolsita escrotal bolsita de agua de vidita que 

nos miramos velados clientes !ay que me voy yendo! 

putita mía culiador de estirpe !ay! Somos la creación  

del fuego 

SOMOS LA CREACION DEL FUEGO 

 

Dans cette poésie, Vial affirme que l'écriture fait partie du plaisir du corps et qu'il est 

nécessaire de la libérer, ce qui implique l'écriture des règles qui la régissent, et pour cela 

elle utilise le langage de l'imaginaire populaire, ou bien le langage de la rue. 

 

Vial met l'accent sur la jouissance sensuelle et sur la confession du plaisir physique; il 

existe une conscience du corps comme source du plaisir pour soi et pour l'autre 

« fournisseuse du plaisir », pas en tant que femme soumise, mais plutôt en tant que femme 

consciente de sa condition de pouvoir sensuel et libre de nommer les espaces corporels mis 

au silence, faisant preuve d'un certain humour noir, qui découvre le ridicule et grotesque qui 

se cache dans presque toutes les situations auxquelles le corps est soumis. Maha explore les 

sens de l'érotique dans son écriture : la vue, le tact, l'odorat, le goût de la peau et des 

différentes parties du corps humain, se lécher comme le font les animaux.  

Cette revalorisation du corps, de la chair, et du désir sexuel qui deviennent « publics »
112

, 

                                                 
111

  Vial, Maha. 1994. Sexilio. Ediciones Kultrun, Valdivia, Chili.  
112  

Selon Bataille, « L'érotisme est au moins ce sur quoi il est difficile de parler. Pour des raisons qui ne sont 

pas uniquement conventionnelles, l'érotisme se définit par le secret. Il ne peut pas être public. Dans l'ensemble 

de notre expérience, il demeure essentiellement à l'écart de la communication normale des émotions. Il s'agit 

d'un sujet interdit ».  In Bataille, George. 1948. L'érotisme. Scan Spartacus, Revisión: TiagOff, p. 186. La 

traduction est mienne. 
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car ils déplacent les limites de l'emprisonnement domestique porté historiquement par le 

moral sexuel. Bataille l’à bien signalé : « le plaisir était lié à la transgression »
113

. Vial 

introduit une vitalité politique à partir de la littérature. Elle en fait une pratique politique 

non institutionnelle, désignée comme littéralisation
114

, laquelle, à partir de ses 

transgressions, instaure un autre regard sur le « bas », introduisant une autre éthique, qui 

s'ouvre un chemin vers les zones cachées de notre être, celles que notre culture occidentale 

et chrétienne a recouvert de mots purificateurs, pour que l'imaginaire collective s'empare de 

concepts aussi rigides qu'arbitraires, tels que la culpabilité et le péché. 

 

(me maltrataron las simientes me negaron la ventana 

Al sol de tu cuenca: ese vértigo selvático aromático 

Transportado de pelo en pelo 

Vaivén incesante clamoroso renaciendo el clítoris 

De tu fantasía la fantasía de tu clítoris para mi 

Sed pero me niegan la esperanza  

De hablar con Dios)115 

 

Il existe chez Vial un franc-parler libre de tout tabou concernant le corps, tout comme 

l'érotisme a pris en elle un aspect différent, où « la dégradation n'avait d’autre issue qu'un 

rabaissement plus profond »
116

. Une nouvelle présence féminine s'impose dans ce rapport 

érotique, en pleine lutte pour la redéfinition de son rôle, permettant de construir une 

représentation de la femme faite par la femme elle-même. C'est ainsi que la relation entre 

écriture et corps féminin en tant que support privilégié de l'écriture – pour suivre Kristeva – 

a un sens de visibilisation, libidinisation, et imaginarisation de ses zones, fonctions et 

hétérogénéités niées par la société patriarcale. Vial désobéit à cette imposition.  

 

                                                 
113

 Ídem. p. 96 
114

 Phénomène linguistique à partir duquel les mots deviennent déplaisants face aux fins progressistes de la 

correction politique exacte et objective. Il s'agit d'une revendication dénotative de la parole, c'est-à-dire, de la 

signification basique d'un mot, avec une façon d'expression formelle et objective vis-à-vis de l'idée 

dénotative, notamment dans le langage littéraire, qui se fait dans le plan saussurien de la parole, de nature 

subjective.    
115

 Vial, Maha. 1994. Sexilio. Ediciones Kultrun, Valdivia, Chili. 
116

 Ídem. Bataille, George. p. 104 
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L'image du corps que présente cette poésie est une ouverture à « l'image taboue », portée à 

détruire cette image idéalisée et mythifiée de la femme. Cette redécouverte de leurs corps et 

de leur désir est l'expression de ces femmes poètes qui partagent un sens commun de 

rébelion marginale, mais l'exprimant des différentes façons.   

 

 

9.- Le culte de la Vierge : la différence religieuse  
 

 

Le culte de la mère et de la vierge Marie se manifeste dans le mariannisme
117

, produit de 

l'héritage catolique en Amérique Latine. Ce culte de la vierge, bien que glorifié dans la vie 

privée, devient complexe dans la sphère publique – c'est-à-dire, à l'heure d'écrire – où 

souvent les rapports conflictuels des auteures avec la pensée religieuse sont questionnés.  

Le livre Mères et « huachos »: allégories du métissage chilien de Sonia Montecino est 

devenu un classique des études de genre au Chili. Montecino développe son approche en 

pensant à la figure du « huacho » (le fils non reconnu par son père) en tant que 

représentation de « la synthèse métisse » au Chili. Compte tenu de l’importance de cet 

ouvrage dans la thématisation du mariannisme latino-américain au Chili, je déploierai 

quelques-unes de ses thèses les plus importantes. 

 

Montecino développera sa pensée sur l’influence de l’icône marianniste dans la 

construction des identités de genre en Amérique Latine. L’auteure distingue deux grands 

courants dans la littérature au sujet de la Vierge Marie. D’un côté, une tendance en faveur 

de la figure de la Vierge. Ici, on peut distinguer aussi deux possibilités. D’une part, celle 

liée à la théologie de la libération qui l’a conçue en tant que Marie des déshérités et des 

marginaux : « cette femme forte est l’exemple de toutes ces autres qui, chargées d’enfants 

et de douleurs, chargent aussi la croix du peuple pauvre en l’aidant à marcher ». Dans ce 

modèle, Montecino souligne l’association entre la figure de la vierge et des femmes 

populaires de l’Amérique Latine en termes de transformation sociale, dignification et 

participation de « la femme ». D’autre part, la deuxième position partisane de la Vierge 

                                                 
117 Evelyn Stevens, signale que le mariannisme est le culte de la supériorité spirituelle de la femme. In 

Stevens, Evelyn. 1973. “Marianismo: the other face of machismo in Latin America”. Female and male in 

Latin America  (ed.) par Ann Pescatello. University of Pittsburgh Pres, Pittsburgh. p. 91.  
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l’invoque comme une figure universelle, au-delà des classes sociales et en tant que 

récupération de la grandeur de “la femme”
118

.  

 

Antonieta Vera afirme que l’allégorie marianniste s’est érigée comme le récit fondateur de 

notre continent, une fondation exprimée en catégories plus proches des déités que de la 

rationalité formelle, plus proche du mythe que de l’histoire. Le mythe marianniste résout 

notre problème d’origine –le fait d’être les enfants d’une mère indienne et d’un père 

espagnol- et nous donne une identité indubitable dans une Mère Commune (la Vierge). 

D’autre part, on croit que la gestation de l’image ‘mère commune’ a été parallèle à la 

négation de notre être métis, ou, plutôt qu’elle a été la ‘bouée de sauvetage’ pour la 

constitution d’une identité apparemment non problématique. Si on est tous engendrés par 

cette « Mère Magnanime », l’acceptation du fait d’être les enfants de deux cultures, d’un 

père blanc et d’une mère indienne, s’oublie. Dans ce sens, peut-être, le mariannisme en tant 

que mythe et rite, a permis le processus du ‘blanchissement culturel’ -commun à 

l’Amérique Latine, en amortissant le fait conflictuel de s’assumer métis»
119

. 

 

Le modèle marian est présent dans le rapport de la figure de la Vierge métisse, la 

protectrice, la donneuse de vie. Il s’agit d’un corps inabordable, impénétrable, indisponible: 

c’est le corps irréprochable de ‘l’immaculée’ et son lien avec la pureté et le dévouement de 

la mère stimulerait un narcissisme primaire chez la femme, qui se comparerait ou 

s'identifierait avec la Vierge Marie, renierait sa sensualité et renforcerait un rôle subalterne, 

une prédisposition à l'obéissance, l'esprit du sacrifice, et l'incapacité de jouir
120

. 

 

A partir d'autres voix, et pour tourner vers la lumière ce qui avait été interdit, les femmes 

poètes commencent par exprimer leurs propres peurs en guise de confession. Pour certaines 

de ces poètes, leur « désir » est réprimé et culpabilisé à cause du discours judéo-chrétien et, 

par conséquent, ce qui est reconnu dans ce discours lyrique ne sont pas « les péchés » mais 
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Santiago. 
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 Araujo, Helena. 1989. La Scherazada criolla. Ensayos sobre escritura femenina contemporánea. 
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plutôt les mécanismes idéologiques qui les ont créés. Un exemple de ce discours se trouve 

dans le livre « La Santa » [La Sainte], de Rosabetty Muñoz. Elle y exprime son « désir » à 

travers la projection envers La Sainte du village. Le « pathos » chez Muñoz se montre 

comme une écriture de la douleur, plus que du plaisir car, pour l'auteure, là où les rôles 

sexuels suivent un parcours traditionnel, le discours a, comme conséquence, notamment à 

voir avec les répressions des passions et de la libido. Helena Araujo, quant à elle, revient 

sur l'interdiction du désir ; il s'agit d'un certain idéal de pureté hérité de l'Espagne
121

, où l'on 

entretient la pureté du sang (par rapport aux juifs et aux maures) et la pureté du lignage 

(virginité et fidélité féminine), tout ceci incarné dans le masochisme – conduite archétypale 

des femmes éduquées selon les principes du catholicisme – constitué par 

virginité/maternité/frigidité, cycle qui définit le « modèle marianne »
122

. 

 

La suivante projection figure dans sa poésie «Estremecida de Gozo » [Frémissante de 

Jouissance] 
123

: 

 

Estremecida de gozo y deseo 

Su espíritu suspendido en la espera. 

El anhelo 

De que el espacio suyo 

Se instale en las coordenadas justas 

Para abandonar el hábito 

  Y encenderse. 

                                                 
121

 Cette anthologie n'est pas le fruit du hasard car Chiloé est la dernière enclave de la colonisation Espagnole 

au Chili. En 1608, l’ordre de la Compagnie de Jésus arrive à Castro (Chiloé) et avec elle, les premières 

missions sur l’île. Leur objectif était « de réunir les indigènes en un peuple ou deux, mais ils se heurtèrent à 

l’opposition des natifs à abandonner leur contrée et les îles… Les Jésuites choisirent alors de construire des 

chapelles dans les lieux où habitaient les gens et, au milieu du XVIIème siècle, il y avait plus de 40 églises 

érigées... la chapelle est devenue ainsi le premier noyau des peuples chilotes actuels. Deux missionnaires 

visitaient annuellement ces chapelles et évangélisaient en langue mapuche. Le rôle de l’Église est passé d’un 

rôle évangélisateur à celui de protection et de dénonciation face aux injustices commises par les « 

encomenderos », les maîtres. On pouvait ainsi dénoncer au gouverneur les mauvais traitements subis par les 

indigènes. L’indépendance de l’île ne fut pas immédiate car elle était considérée comme un point stratégique 

pour la couronne espagnole et, c’est seulement en 1826 que l’île est annexée à la République chilienne. Dans 

le traité de Tantauco, qui marque de fait et de droit, l’intégration de Chiloé à la République du Chili; des 

cultures différentes vont se rapprocher à partir de cette date. 
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 Araujo, Helena. 1989. La Scherazada criolla. Ensayos sobre escritura femenina contemporánea. 

Universidad Nacional, Bogotá. 
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Cette écriture est chargée de culpabilité, une sorte de survie face à la souffrance dont elle ne 

peut pas s'échapper. C'est le cas dans ce type d'écriture féminine, où l'auteure reste 

prisonnière du piège de son immanence, entre une transcendance métaphysique et une 

transcendance historique et sociale. Mais, à la fois, cette écriture s'installe comme un 

exorcisme ou « point de fugue » face à la culpabilité ; cette zone de transit, de 

démystification devient la quête d'un nouvel espace symbolique. Dans le cas des femmes 

catholiques, comme Rosabetty Muñoz, cette situation implique une rupture majeure avec la 

tradition religieuse et morale. Mais ici nous pouvons constater qu'il existe une tentative de 

briser le tabou de la «pureté de la Sainte ». Ce faisant, l'auteure libère son désir et crée une 

nouvelle sémantique de l'endroit qui lui est assigné en le transformant en une zone de 

subversion intellectuelle et un exercice de sa liberté de parole. Comme le signale Jean 

Franco,  “Il est toujours possible de prendre un espace où il est possible d'exercer ce qui est 

interdit dans d'autres espaces ; il est toujours possible d'annexer d'autres champs et 

d'instaurer d'autres territorialités. Et cette pratique de déplacement et transformation 

réorganise la structure établie, sociale et culturelle: la combinaison d'obéissance et 

confrontation peuvent établir une autre raison et un autre sujet du savoir”
124

.  

 

Dans son poème « Cada Día es un latigazo [Chaque jour est un coup de fouet]»
125

 

Rosabetty Muñoz, met en évidence une vision du monde judéo-chrétien, chargée de 

souffrance, dont la rédemption passe par l'existence de la douleur, comme moyen 

d'atteindre le paradis. Sa voix entraîne beaucoup de ce qui est réprimé. L'on symbolise ce 

que l'on réprime. Il s'agit d'une répression qui rend d'une certaine façon possible 

l'éclatement du symbolique et qui ouvre les portes à une écriture qui finit par adopter un 

système de représentation duquel elle voudrait justement s'éloigner, puisqu'elle vit obsédée 

d'avoir péché. 
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Cada día es un latigazo elegido. 

Esto de soportar la vulgaridad 

Los hedores del mundo 

Para después 

 Ah El infinito. 

 

Rosabetty met en avant, dans ces poèmes, son Sud, son Ile de Chiloé. Ici ce qui compte 

sont les secteurs sociaux, tels que la maison pauvre, les enfants dans les quartiers, les 

personnages populaires, la pluie du sud, la misère, la dictature. La position de Rosabetty 

Muñoz est de  suivre une ligne politique de fort contenu social ; une poésie qui continue 

depuis l'époque de la Dictature, engagée avec la transformation sociale et avec son 

territoire, l'Ile de Chiloé. C'est une poétique contre les injustices, où les situations 

apparaissent configurées dans l'enceinte de la petite maison, demeure de la famille, 

fermement protégée et défendue par la mère (La Sainte). Ici la reconnaissance du pouvoir 

traditionnel attribué à la famille et à l'église, ainsi que l'association de ce pouvoir à un 

espace particulier – la maison, le temple -, sont clés pour comprendre l'intrusion de cet 

espace considéré comme sacré, et qui est représenté par les hymnes et des prières, mais où 

se faufilent les sons du péché. 

 

La Santa orillada y lagrimosa [La Sainte écartée et pleureuse]
126

 

 

La Santa orillada y lagrimosa 

En un rincón de la mediagua
127

. 

Enloquecida por el olor penetrante 

De la miseria. 

La imagen fue concebida 

Para colmarnos 

Por ese tiempo incalculable 

Que es la detención. 
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Le contenu de ces images, écrites par différentes femmes poètes, porte sur l'exploration du 

corps selon différentes approches: la jouissance, la dégradation, le manque, la culpabilité ou 

la douleur, et il démontre la façon dont elles ont pu signifier leur condition de femmes, à 

partir de leurs propres conditions sociales, leurs expériences de vie, contextes et histoires 

particulières.  

 

A travers leur écriture, ces poètes déploient une chorégraphie subtile et complexe de leurs 

vies et leurs identités, faisant les pas d'un bal collectif, l'invention constante de la Suralité 

dans la poésie. Poétique qui aide à construire une autre histoire des femmes.  Elle construit 

un chant, senti et écouté  « sens et son », une phrase musicale. 

 

Dans cette production textuelle, la poète fait le texte et le texte fait la poète. Les états 

intérieurs s'expriment à l'extérieur par le corps. Hélène Cixous parle de « corps texte », pour 

expliquer « la femme sans figure », c'est-à-dire, la femme en dehors de la représentation, 

enrichie de cent figures différentes, comme le dit elle-même, « la-femme-toute-entière », où 

il est nécessaire de devenir « Neutre »
128

. La femme cherche dans les profondeurs du désir 

et des mémoires, dans le but de se reconstituer « Neutre car, venant à engendrer le moi-

même, qui suis-je ?... où suis-je ?  De quelle région ou coin de la terre ou culture suis-je ?». 

 

Cixous parle de l'urgence de sortir de la représentation, de briser les genres qui nomment 

l'être « homme ou femme », une identité consolidée par la Loi, et pour une femme la « loi » 

sera la faute, le manque, l'absence, la perte. Sortir de tous les noms qui classifient masculin-

féminin, dans l'attente de passer d'une fiction à l'autre : « la femme toute entière », dans un 

jeu de déconstruction-création qui se renouvelle sans cesse.   

 

Or, il apparaît ici une question fondamentale à propos de l'identité des femmes, si l'on se 

rapproche de la perspective psychanalytique, dans un contexte féministe français qui 

signale que « la mort du sujet signifie la libération ou l'émancipation de la sphère féminine 

supprimée, l'économie libidinale spécifique aux femmes: la condition de l'écriture 
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féminine »
129

. La sphère supprimée des femmes se tourne vers la lumière grâce à l'écriture, 

qui met l'accent sur le « corps » comme une forme d'auto identification. Par conséquent, 

surgit un « sujet » signifié et raconté depuis son propre être et non plus depuis l'autre. Or, 

« l'identité en général ne parvient pas à s'exprimer elle-même comme une narration »
130

. Si 

le genre est constitué par une identification et l'identification est invariablement une 

fantaisie à l'intérieur d'une fantaisie, une double configuration, alors le genre est 

précisément la fantaisie mise en acte par et à travers des styles corporels qui constituent les 

significations du corps »
131

. 

 

10.- Du géodésique au physio- poétique 
 

 

 Les poètes de la génération de 1980 déploient certaines tendances: elles travaillent la 

mémoire (Mnemosine) dans les processus d'individuation, mettant en évidence le 

questionnement de soi, la parodie et le pastiche ; la figure de la mère est ré-signifiée, ce qui 

est souvent lié au projet de retravailler le recours du miroir et la fonction du regard, comme 

le signale Kemy Oyarzun « les binairismes se replacent tels que : le privé/le public, 

nature/culture, et oralité/écriture »
132

. Ou bien, comme le commente Eugenia Brito, 

“maison et ville sont deux axes de lecture qui parcourent une partie importante de la poésie 

chilienne”
133

. La maison comme territoire rhétorique, se dessine à l'horizon de la poétique 

des femmes comme un point de départ pour rendre public le privé, pour esthétiser ce milieu 

faisant parti de ce que Josefina Ludmer appellera, dans un moment décisif du débat 

féministe Latinoaméricain, « les ruses du faible »
134

, et qui possède deux faces : elle 

rassemble soumission et acceptation de la place assignée par le pouvoir. 
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Le scénario change au début des années 1990, lorsque ces mêmes poètes et celles de la 

génération suivante commencent à questionner ces énoncés binaires ; elles ont donné lieu à 

une poésie-pont, une poétique passerelle entre les bords et les nuances, qui accompagne 

cette pensé binaire si bien installée dans la société. Faisant appel à la mémoire comme 

élément fondateur de cette poésie, elles « reculent » et se « déterrent » toujours, comme un 

moyen de se dépouiller des vérités rouillées et stériles et d'avorter aussi les mythes 

ataviques, tel que le décrit Antonia Torres « léchant le jus à la mémoire » (Las Estaciones 

Aéreas /Les Stations Aériennes, 1999). 

 

Si avant leurs sujets étaient les « identités déchirées et épuisées » (de genre sexuel et aussi 

de nation dans ce cas), aujourd'hui elles transitent entre identités « de diaspora, nomades et 

pèlerines », ce que Homi Bhabha appelle le « troisième espace » et que Diamela Eltit 

nomme « les entres »
135

, « parce que ce qui est dit, ce qui se parle, est ce qui échappe 

toujours, et entre une ligne et une autre elle ne peut que dire ce que le geste réel tait :  dont 

la page est son mensonge, son voilement, et à la fois, sa possibilité de vérité »
136

. 

 

L'identité de la poésie de ces femmes, tout particulièrement au Sud du Chili, transite du 

territorial (le paysage, le pétré, la pluie, la poudre, le lieu ou le foyer), vers une poésie du 

corps (la peau, la chair, ses flux et ses fluctuations). Se conjugue ici une poétique 

« géodésique et une physio-poétique »
137

. C'est-à-dire, il se produit un transit entre une 

poésie collective et individuelle, énonçant les registres du désir toujours entre le « moi » et 

le « nous », où la propre identité se construit au fur et à mesure du devenir de l'écriture, et 

également dans la médiation avec « l'autre » (masculin ou féminin). Les identités 

s'inscrivent donc dans une carte, en quête d'identités géographiques et topographiques, 

comme le signale  Antonia Torres « la géographie et ses interstices sont le tissu de la 

journée qui se laisse lire » (Estaciones Aéreas/ Stations Aériennes, 1999). La quête de 

l'identité passe par la géographie « où on a été » et « où être », et pour cela la « carte », qui 
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pour Torres n'est pas seulement un signe, mais aussi son épistèmé « le plan intime de 

l'existence »  (Estaciones Aéreas/Stations Aériennes, 1999).  

 

En prenant en compte l'identité du sujet féminin dans ce nouveau discours lyrique, nous 

pouvons constater un changement dans la mise en scène de la relation à l'appartenance 

identitaire. Si auparavant l'accent, dans la poésie, était mis sur « le territoire », comme 

identité d'origine (poésie des lieux), avec l'émergence de ce nouveau langage de la 

« géographie du corps », le corps en tant que territoire, comme une nouvelle expression de 

l'identité pour la femme poète. Nous pouvons donc faire la relation entre le « territoire » 

(lieu), comme paradigme du « méta-récit », et le paradigme du « petit récit » qui serait le 

« langage du corps », tout en prenant en compte que les corps et les discours se produisent 

mutuellement les uns les autres, comme le propose Judith Butler. C'est ainsi que ce parler-

femme, rend possible une narrative différente, où les femmes découvrent leur propre nature 

sans la distorsion du regard masculin. 

 

 

11.- Identité, corps, peau, couleur, voix et sens 
 

 

Le miroir permet au regard de se voir, et cette réflexion de soi est la cause de sa propre 

perte. Corps, regard et miroir, immergés dans le rythe du masquage, ce qui implique parfois 

la perte et d'autres fois le rebondissement. Selon Lacan, l'espace du miroir est l'un des 

circuits constitutifs de l'identité, et ce miroir est aussi l'élément constitutif d'une identité 

fragmentée. Que se passe-t-il quand une femme se confronte à ce miroir et l'image que 

celui-ci lui renvoie ne correspond pas à l'image idéale qu'elle a d'elle même ? Cette autre 

version que la femme voit d’elle-même, désormais non prisonnière dans le carrefour du 

miroir, mais plutôt dans la déformation de son propre regard, fait en sorte que le sujet soit 

expulsé vers l'espace du non-sens, au dire de Kristeva, “là où le sens s'effondre”
138

. Il s'agit 

du non-sens de la chute, qui est lié avec les va-et-vient de la perte d'une autre et les 

retrouvailles et le devenir d'autres. 
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Deleuze signale que devenir
139

 n'est pas une évolution, le devenir est l'ordre de l'alliance. 

Devenir est un rhizome qui n'est ni arbre classificatoire ni généalogique. Le rhizome est, 

par conséquent, une antigénéalogie, tandis que le corps ou l'image du corps fait rhizome 

avec la culture
140

. Dans le corps, aussi bien que dans le livre, tous les deux des tonalités 

signifiantes, il y existe des lignes d'articulation et de segmentation, couches, territorialités, 

lignes de fuite, mouvements de déterritorialisation et de reterritorialisation. Et c'est cela que 

fait le monde avec le corps : il le reterritorialise, parfois en le jetant hors de son territoire 

« connu ». Le corps reterritorialisé entre dans un autre espace, une autre dimension 

imaginative, qui lance le sujet femme hors de l'image idéale d’elle-même.  

 

Poème IV Ritual de la ausencia y sus sombras (Roxana Miranda, du libre “La seducción 

de los venenos”) 

 

Armo esta sombra 

a mi manera. 

La imagen me es deforme siendo luz. 

Contra lo oscuro me observo. 

Cuántos movimientos tiene el cuerpo 

reflejados en el suelo. 

Los que más me gustan 

los toco con la tiza 

cuál cadáver en memoria     

los guardo en lo negro 

y los miro en lo blanco.   

 

Les femmes poètes déconstruisent le concept d'identité par le biais de l'écriture, tout en 
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créant un nouveau territoire – et pour cela on dit qu'elle se reterritorialise141- le territoire du 

silence, du non-dit. Comme le suggère Marguerite Duras “…l'écriture du non écrit... une 

écriture briève, sans grammaire, une écriture de mots tous seuls... égarés. Là, écrits. Et 

immédiatement abandonnés »142. Mijaíl Bajtín introduit dans les discussions linguistiques 

les termes de hétéroglossie et polyphonie ; ce dernier met en question l'unicité du sujet 

parlant, de ce sujet qui domine tout. Le sens ne surgit pas d'une seule voix, le même sujet 

n'est pas présent tout le temps. A partir de la philosophie « dialogique » du langage, Bajtín 

comprend toute activité verbale -orale ou écrite, littéraire ou pragmatique – comme une 

énonciation concrète à l'intérieur d'un dialogue social constant et inachevé, jamais résolu143.  

 

Mais nous pourrions aussi parler, comme le soutient Karina Bidaseca, de lieux Territoires-

corps dévastés, transités seulement par des « voix », et celle-ci serait sa seule condition : la 

voix comme l'unique trait identitaire, qui transite par des espaces, territoires et corps 

dévastés, voix qui produit du sens dans un lieu ravagé. Voix dépourvue de la notion de 

corps, entendu celui-ci comme support, comme soutien de l'énonciation et par conséquent, 

comme producteur de la voix144
.  

 

Comme nous le savons Hélène Cixous et Luce Irigaray ont élaboré, respectivement, les 

concepts d'écriture féminine et du parler de femme, marquant leurs études d'une économie 

libidinale et spécifiquement féminine145
. Elles ont découvert une association métaphorique 

entre le corps de la femme et la parole, et ont prévenu sur la relation auto érotique qui les 

unit pour écrire définitivement avec leurs corps. Il semblerait que Cixous et Irigaray, tout 

comme les poètes étudiées dans cette recherche, suivent un chemin où le corps est à la fois 

signe et référent identitaire. Mais sans doute, rester seulement dans cette supposition 

impliquerait rester dans le cadre de la pensée essentialiste, en proposant une sorte de 

« déterminisme sexuel » dans l'écriture des femmes.  
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D'autre part, lorsque Nelly Richard fait référence à la spécifité latino-américaine, elle 

commente qu'il existe un point de convergence où l'imaginaire féminin du corps-nature et 

de langue maternelle se reflète dans la conception traditionaliste de l'être latino-américain 

en tant que pureté originaire, créant des visions complices entre le mythe du proprement 

féminin et celui du proprement latino-américain. Richard s'oppose à ce type de discours, 

puisque, insiste-t-elle, « fixer à jamais le féminin dans l'image du corps nature de 

l'Amérique Latine comme territoire vierge (symbole pré-moderne d'un espace-temps non 

pollué par la logique discursive de la culture du signe) dés-historise la signification 

politique des pratiques subalternes (féminines latino-américaines) en leur niant la 

possibilité de réaliser les opérations de codes capables de réinterpréter les signes de la 

culture dominante selon de contrats de signification nouveaux et rebelles. »
146

. Rehausser 

ce corps d'expériences comme seule et unique vérité du féminisme latino-américain peut 

mener à confirmer le stéréotype d'une altérité romantisée par l'intellectualité métropolitaine 

et laisser le nord poursuivre sa domination hégémonique de toutes les médiations du 

« penser ». 

 

Comment abandonner le corps, comme une marque enregistrée de l'identité féminine et par 

conséquent, de l'identité dans son écriture ?  Si nous reprenons les arguments de Judith 

Butler, lorsqu'elle signale que « en général, l'identité ne parvient pas à s'expliquer elle 

même comme une narration... Si le genre est constitué par l'identification et que 

l'identification est invariablement une fantaisie à l'intérieur d'une fantaisie, c'est-à-dire, une 

double configuration, alors le genre est précisément la fantaisie mise en acte par et à travers 

les styles corporels qui constituent les significations du corps»
147

. Ceci s'ajuste à 

l'interrelation qui existe entre le corps sexuel et le corps textuel, mais seulement quand 

l'expérience du corps ne se manifeste pas en tant que référent de l'identité et, au contraire, 

s'inscrit dans son déchirement, mutilation ou désintégration. Dans ce cas, l'identité 

corporelle s'effacerait face à la mémoire d'un corps imaginaire, toujours fragmenté.  

                                                 
146

  Richard, Nelly. 2000. “Mediaciones y tránsitos académico-disciplinarios de los signos culturales entre 

Latinoamérica y el latinoamericanismo”. Revista Dispositivo, XXII, N° 49. p. 1-12 
147

 Butler, Judith. 1992. « Problemas de géneros, teoría feminista y discurso psicoanalítico«. En 

Feminismo/posmodernismo. Linda J. Nicholson, comp. Editorial Feminaria. Buenos Aires, Argentina, p. 78. 



84 

 

 

Il y a ceux qui soutiennent, comme Silvia Molloy
148

, que cette mémoire, plus qu'une 

mémoire d'un corps, est la mémoire de la peau. C'est dans cette superficie que s'inscrivent 

les marques, les traces des émotions, sentiments et perceptions. L'auteure signale que la 

mémoire de la peau échappe au destin social qui qualifie un corps de masculin ou féminin. 

La peau, tout comme l'écriture, devient cet endroit  neutre.  

 

D'autre part, Karina Bidaseca parle d'une « Théorie des Voix »
149

, inspirée entre autres par 

le texte de Spivak « Le subalterne peut-il parler ? », qui signale vivement que les voix 

mises au silence par les pouvoirs sont, en elles-mêmes, irrécupérables. Le subalterne ne 

parvient pas à parler, non pas parce qu'il est muet, mais parce que l'espace d'énonciation lui 

est absent. Le subalterne est un sujet sans voix, qui ne peut pas parler, parce que s'il le 

faisait, il cesserait d'être subalterne. Bidaseca signale que le regard, tout comme la voix, est 

l'effet du pouvoir. Par conséquent, il y a certains mécanismes par lesquels les voix se 

conduisent jusqu'à réussir (pas toujours) à atteindre un lieu d'énonciation et cesser ainsi 

d'être, comme l'explique Spivak, subalternes. Sa thèse est que les voix – possiblement à 

cause de cette omniprésence quotidienne – n'ont pas été suffisamment pensées par les 

Sciences Sociales et les Sciences Humaines comme des moyens d'agencement, c'est-à-dire, 

comme des instruments politiques du sujet, et particulièrement, de la femme subalterne.  

 

La parole écrite a éclipsé la voix et, donc, aussi la pensée. Dans son livre récent  Una voz y 

nada más [Une voix et rien d'autre] (2007), Mladen Dólar étudie la linguistique de la voix, 

l'éthique de la voix, la politique de la voix, le rapport entre voix et corps. Ainsi décrit-elle la 

voix:  

 

“La voix lie le langage au corps, mais la nature de ce lien est paradoxale : la voix 

n'appartient à aucun des deux.  Elle ne fait pas partie de la linguistique, mais elle ne fait 

pas partie du corps non plus... La voix se place alors dans un lieu topologique paradoxal et 
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ambigu, au carrefour du langage et du corps, sans que ce carrefour n’appartienne à aucun 

des deux... La voix surgit du corps, mais elle n'en fait pas partie, et elle soutient le langage 

sans lui appartenir »
150

.  

 

Dólar affirme que la voix a deux faces : en tant qu'autorité sur l'Autre et comme exposition 

face à l'Autre. Cette appréciation est légitime dans la mesure où la voix, avec son accent 

particulier (régional), et son timbre, peut provoquer des effets de pouvoir. La voix en tant 

qu'objet, comme dans le cas des média de communication – plus précisément dans les 

radios – est contrainte de déployer un certain ton et un son capables de persuader ceux qui 

écoutent. « La voix s'insinue à travers ses tonalités, ses inflexions, sa mélodie et 

modulation, son timbre et son accent ; elle même est instrument, moyen de 

signification »
151

.  

 

Suivant les arguments de Bidaseca, Dólar soutient que la tonalité des voix des subalternes 

se caractérise d'être une voix très basse, mais on peut également la reconnaître par ses 

pauses, et aussi parce qu'elle se casse et se laisse envahir par les silences. Les voix basses 

sont celles qui « restent submergées par le bruit des mandats étatiques […] La voix 

dominante de « l'étatisme » étouffe les voix de certains protagonistes qui parlent à voix 

basse et nous empêche d'entendre d'autres voix qui, de par leur complexité, sont 

incompatibles avec leurs modes simplificateurs : c'est pour cela que nous ne les entendons 

pas »
152

. 

 

En ce qui concerne la position des voix des femmes poètes du Sud, ou du « Tiers Monde », 

nous pouvons dire qu'elles ont été mises au silence par le féminisme mou, occidental et 

hétérosexiste. Les voix des femmes indigènes n'ont pas été du tout entendues. Rosalía Pavia 

(2007) et Silvia Rivera Cusicanqui (2004), signalent que les femmes indigènes se voient 

face au dilemme de ne pas mettre en avant leurs propres luttes en tant que femmes face à la 
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151

 Bidaseca, Karina. 2010. Perturbando el texto colonial. Los estudios (post)coloniales en América latina. 

Ediciones SB, Buenos Aires, p. 201 
152

 Guha, Ranajit. 2002. Cité par Bidaseca, K. 2010. Perturbando el texto colonial. Los estudios 

(post)coloniales en América latina. Ediciones SB, Buenos Aires, p. 204 



86 

 

lutte globale de leur peuple, et pour cela, elles finissent par se plier devant la révolution 

globale, leur propre révolution restant donc interrompue, repoussée, avortée. Il existe une 

thèse répandue selon laquelle les peuples originaires ont cultivé le silence. Je dirais plutôt 

qu'ils ont cultivé l'oralité, alors que l'écriture s'est positionnée comme la grande porte-

parole. A cet égard, Roland Barthes, dans Le Bruissement de la Langue (1987), soutient que 

« l'écriture est la destruction de toute voix, de tout origine... elle est ce lieu neutre, composé 

et oblique où toute identité finit par se perdre, commençant par celle du corps qui écrit »
153

. 

 

Il ne s'agit pas ici de fondre les perspectives féministes indigènes dans la théorie post-

colonialiste, mais plutôt de récupérer ces voix lors de la crise actuelle du féminisme 

occidental et plus particulièrement, de celle des études littéraires. 

 

Or, qu'est-ce qu'il se passe avec les poètes indigènes, tels que Roxana Miranda Rupailaf, au 

sein de cette théorie des voix mises au silence, alors qu'elle est justement une des voix les 

plus entendues de la poésie actuelle de notre pays? Habite-t-elle alors dans la frontière floue 

d'être indigène et citoyenne? Ou bien, est-ce que ainsi parce que ses revendications 

transitent entre les luttes de la communauté (globale) et sa lutte existentielle (d'être 

femme)? Ou serait-ce alors que la possibilité de parler est, en définitive, la possibilité d'être 

entendue, et c'est là que l'acte de la traduction prend sens, pour parvenir à articuler des 

connaissances, pratiques et actions collectives, tant au sein de la propre communauté 

comme dans l'extérieur proche (l'Etat auquel elle appartient) et lointain (d'autres 

continents)? 

 

Nous nous rendons compte qu'il existe une quête inlassable de ces écrivains/écrivaines pour 

trouver des éléments identitaires dans les sujets qui, à première vue, ne montrent pas de 

« différences », tels que le corps, la peau, la voix.  Quelle est la différence?  Comme le 

signale Sartre : « accorder une place à l'autre ».  Chercher ces éléments non différenciateurs 

impliquerait alors ne pas accorder une place à l'autre.  

 

 

                                                 
153

 Barthes, Roland. 1987. El susurro del lenguaje. Paidós, Barcelona 



87 

 

CHAPITRE II: Quand les indigènes prennent l’écriture 

 

 

Ce chapitre aborde le processus de « colonisation » du peuple Mapuche mis en place au 

niveau national. On y étudiera surtout comment cela a eu lieu à travers l’exploration des 

imaginaires sociaux qui ont gouverné une grande partie du XIXème siècle, tant au Chili 

qu’en Europe, ainsi que les représentations hégémoniques des Indiens, et quels sont les 

mythes associés à « l’invention de la communauté indigène ». Ces observations me 

conduiront à m'interroger sur le moment où les Mapuches et Huilliches prennent l’écriture 

et comment ce peuple commence la « décolonisation », en utilisant l'écriture et la poésie, 

comme moyens d'exorciser les traumatismes du colonialisme. 

 

Comme l'exprime le professeur portoricain Ramón Grosfoguel, “Nous sommes passés de la 

caractérisation de 'gens sans écriture' du XVIème siècle, à la caractérisation de 'gens sans 

histoire' aux XVIIIème et XIXème siècles, à celle de 'gens sans développement' au XXème 

siècle et, plus récemment, à celle du XXIème siècle: 'gens sans démocratie'. Nous sommes 

passé des 'droits du peuple' au XVIème siècle, aux 'droits de l'homme' au XVIIIème siècle, 

et aux 'droits humains' de la fin du XXème siècle. Tous ces termes font partie des 

conceptions globales articulées à la production et réproduction simultanées d'une division 

internationale du travail de centre/périphérie qui coïncide avec la hiérarchie 

raciale/ethnique globale des européens/non-européens”
154

. 

 

Les “études culturelles”, “les théories postcoloniales”, et les “études subalternes”, ont surgi 

comme des projets pour une décolonisation du savoir, et se placent dans différents lieux 

d'énonciation. Ainsi, depuis l'Amérique Latine, le sociologue péruvien Aníbal Quijano, 

affirme “ qu’il est temps d'apprendre à nous libérer du miroir eurocentrique où notre propre 

image est toujours, forcément distorsionée. Il est temps, enfin, de cesser d'être ce que nous 
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en sommes pas”
155

.  

 

D'après cette perspective, les communautés indigènes et les peuples minoritaires de nos 

territoires ont essayé de démonter les images stéréotypées construites tant de l'extérieur que 

de l'intérieur, basées sur les idéologies de l'étatisme. De ce point de vue là, Guha, dans “Les 

voix de l'Histoire”
156

, signale que, l'existence d'un État qui choisit certains évènements 

comme “historiques”, fait en sorte que ce soit lui qui décide pour nous, sans nous laisser 

d'option possible pour établir notre propre rapport au passé.  

La voix dominante de l'étatisme étouffe celle de certains protagonistes qui parlent à voix 

basse, et les rend incapables d'écouter d'autres voix qui, à cause de leur complexité, sont 

incompatibles avec les mécanismes simplificateurs de l'Étatisme. Ainsi, les communautés 

non métropolitaines ont développé des “formes quotidiennes de résistance”, visant à 

reprendre leur spécificité culturelle et politique, leur propre voix et la possibilité de décider 

d'elles-mêmes, c'est-à-dire, d'avoir de l'autonomie
157

. 

 

 

1.- La représentation hégémonique du peuple mapuche-huilliche  
 

 

L’élaboration de mythes est inhérente à la construction de tout État-Nation. Les fondateurs 

de la République chilienne étaient convaincus qu’il fallait élaborer et conquérir certaines 

fictions dont il est encore aujourd’hui difficile de se séparer. Comme tout mythe, les 

représentations et discours présentés tout au long de l’historiographie, en tant que 

représentations hégémoniques, s’inscrivent dans une longue tradition coloniale. Après avoir 

considéré les indigènes qui n’étaient pas christianisés et qui ne vivaient pas en 

communautés ou pueblos de indios, comme des êtres sauvages et dangereux, ils ont été ont 

mis en relation avec ce que José Luis Martinez décrit comme une «étiquette descriptive, 
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une référence dont les signes et composantes seraient partagés par la bureaucratie et les 

lecteurs potentiels d’un document, et non pas une description qui prétende correspondre 

exactement à une réalité »158. 

 

L’Indien indomptable constitua un élément rhétorique incontournable dans l’écriture du 

XVIIème et XIXème siècle. La force de la représentation dans les mécanismes de 

reproduction de ces étiquetages est perceptible dans le livre « La Araucana » et les récits 

des chroniques. Les représentations issues des chroniques de cette époque sont le produit 

d’une certaine perception du paysage naturel et humain des territoires du Sud et de leurs 

habitants associés à des impératifs d’ordre économique, productif, spirituel et militaire. 

Comme le signale Martinez, dans ces récits il y a une introduction des catégories 

déterminées descriptives « qui sont intercalées dans les récits et qui les rendent crédibles, 

comme une exigence qui s’impose à la véracité, mais qui n’a pas de relation avec la réalité 

relatée, mais plutôt avec le système de représentation de la société »159
. La construction 

idéale et matérielle des territoires de l’Araucanie s’est ainsi alimentée de mythes et de 

réalités. Ceux-ci n’ont pas seulement été façonnés par une élite créole santiaguine, mais 

également par ceux qui l’habitent, qu’ils soient métis ou mapuches. 

 

Avec la mise en réduction du peuple mapuche, c’est un tout autre paysage qui s’imposera 

aux lecteurs de la littérature du début du XXème siècle. On assiste à une reconfiguration 

des stéréotypes de la vie indigène, à la construction des villes, des chemins de fer, tout en 

mettant en évidence le déclassement et la relégation de leurs habitants. 

 

Au milieu du XXème siècle, la représentation de ces habitants du Sud insiste davantage sur 

la vie quotidienne des Mapuches appauvris et des métis. Comme l’indique Le Bonniec dans 

son travail sur La fabrication des territoires Mapuche : «On y dépeint les relations souvent 

violentes qui se tissent et constate la dégénérescence vécue par ce monde indigène autrefois 
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glorieux»160
. La crise du sens de la société de frontière des premières décades du XX siècle, 

les relations violentes entre mapuche, colons étrangers, métis et forces policières qui s’y 

déroulent sont autant de sources d’inspirations, ouvrant un nouveau champ d’études sur les 

représentations qu’elles véhiculent et leurs relations avec la réalité. Comme le signale 

Milan Stuchlik, « à partir du moment où on a arrêté de considérer les mapuches comme des 

ennemis externes ou des bandits, on commence à les considérer comme des citoyens de 

seconde zone, retardés et ignorants, comme de mauvais travailleurs qui ne savent pas 

profiter des moyens de travail»161
. Mais, de même que les divisions du monde indigène qui 

leur sont associées : les bons mapuches pacifiques et travailleurs et les mauvais mapuche 

violents et paresseux162
 - ils n’ont pas disparu malgré sa pacification et colonisation, comme 

l’indique Le Bonniec. Des frontières peuvent persister malgré ce qu’on peut appeler par 

métaphore « l’osmose » des personnes qui les traversent163.  

 

L’un des enjeux de l’étude des processus de la représentation mapuche contemporaine à 

partir de l’histoire consiste en un exercice de déconstruction des mythes, de démythification 

ou comme l’appelle Bhabha « c’est faire partie d’un temps ré visionnaire, d’un retour au 

présent pour redécrire notre contemporanéité »164. S’il est certain que les discours 

hégémoniques se sont construits en se nourrissant et en alimentant les imaginaires sociaux, 

on ne doit pourtant pas occulter l’existence de voix et positions dissidentes, issues d’un 

certain groupe d’écrivains et d’historiens qui mettent en scène les discours «contre-

hégémoniques»165
. La «reconstruction de la genèse » menée ces vingt dernières années par 

de nombreux artistes, intellectuels, écrivains et aussi dirigeants mapuche participent à la 

démystification de ces mythes nationaux, pour parfois en instaurer d’autres sous la forme 
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de « contre-mythes »166
. Comme soutient Memmi dans son “Portrait du colonisé”: « le 

colonisé devait affronter une réalité difficilement vivable, une condition destructrice et une 

image de lui-même inacceptable. Il a répondu d’abord par le refus de lui-même, et 

l’identification avec le colonisateur. Puis, devant l’échec de cette double démarche, il a 

opposé une attitude inverse: le refus du colonisateur et l’affirmation de soi, et comme il est 

impossible, dans toute condition sociale pathologique, de trouver une juste mesure, il a 

dérivé dans la surenchère et les contre-mythes »167
. 

 

 

2. - L’idée de «communauté » 
 

 

Il s’agit alors de restituer du sens, un sens qui n’est pas unilinéaire, à ces processus socio-

historiques qui ont participé à la formation de cet imaginaire mapuche et huilliche. 

L’ambigüité et les tensions, que l’on retrouve dans les rapports sociaux au sein de l’espace 

de la frontière ou Suralidad, résident notamment dans la faculté qu’ont eu les mapuches et 

huilliches d’accepter et de s’approprier certains éléments des mythes et discours 

hégémoniques qui leur furent imposés. C’est notamment le cas de l’idée de «communauté » 

qui est installée dans la littérature de nos jours, ou encore de certains symboles religieux qui 

ont été assimilés en quelques décennies et qui sont aujourd’hui revendiqués comme étant 

des éléments à part entière de la société mapuche- huilliche : « le syncrétisme religieux qui 

est en rapport avec comment la culture indigène a adopté des traits ou s’est approprié des 

rituels qui appartiennent à la culture judéo-chrétienne. Si tu vas à une cérémonie mapuche 

ou huilliche, cette cérémonie est pleine de vierges mais aussi de chants en mapudungún et 

c’est la même chose à Chiloé. Je travaille beaucoup le concept du religieux et je crois qu’il 

s’agit peut-être là d’un trait spécifique au Sud, des gens qui habitent et cohabitent entre ces 

deux religions »
168

. 
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2.1 Invention de la communauté 

 

 

Le terme de « communauté » est utilisé couramment pour se référer au monde indigène. La 

communauté a ainsi été au centre des politiques publiques mais aussi des mobilisations 

territoriales et politiques de ces vingt dernières années. Elle reste ainsi un référent 

identitaire et politique important dans l’actualité et est présentée comme une évidence, une 

entité naturelle et intemporelle, sans que les contextes coloniaux et postcoloniaux dans 

lesquels cette entité a vu le jour et a évolué ne soient explicités, et comme signale Le 

Bonniec « sans que la diversité de pratiques et de réalités qu’elle regroupe soient 

considérées »
169

. La communauté mapuche et huilliche, depuis la fondation des premières 

reducciones, à la fin du XIXème siècle, ont ainsi connu des transformations, pour devenir 

ce qu’elles sont aujourd’hui. La fin du « territoire indépendant araucan » et l’établissement 

du système des reducciones, faisant passer le Mapuche et Huilliche d’un « autre extérieur » 

à un « autre intérieur »
170

 a en effet marqué l’avènement d’une situation « néocoloniale » 

dans le sud du Chili encore perceptible aujourd’hui.   

 

Les imaginaires sociaux des colonisateurs, au moment de décider sur l’instauration du 

système de reducciones, on trouve d’une part une vision liée à des conceptions judéo-

chrétiennes faisant une dichotomie entre culture et nature et invectivant l’exploitation de 

cette dernière par l’Homme, et d’autre part les pratiques des autochtones se basant sur une 
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économie de subsistance et ne semblant pas attribuer de valeurs économiques à la terre
171

 . 

Les contacts interethniques, que ce soit à travers la guerre, la violence ou les changes 

commerciaux, religieux et politiques, au cours du XIXème siècle ont ainsi participé à une 

grande transformation au sein de la société mapuche, l’amenant à considérer la terre comme 

un bien de marché, tendance réaffirmée avec l’introduction des titres de propriété 

individuelle et collective. De même, au moment de la fondation des reducciones, la société 

mapuche-huilliche, notamment au niveau de la conception de la propriété, n’était pas 

réellement sous l’emprise du régime de tenure communautaire ou propriété communautaire,  

que l’on va lui appliquer. Comme l’écrit Stuchlik « la reducción a été définie comme une 

possession commune aux membres, de fait cela s’est avéré être une fiction légale, puisque 

avant la création des reducciones les terrains étaient dans l’usage séparés entre les familles 

et cela s’est réaffirmé avec les reducciones
172

 ». Bengoa et Valenzuela avaient également 

conclu que l’origine de la communauté était post-reducción. En effet, l’origine de la 

communauté relève d’une politique de colonisation et est animée d’intérêts d’ordre 

patriotique (civiliser et incorporer l’indigène et son territoire à la grande famille du Chili), 

économiques (développer ces terres vierges et fertiles)
173

, par conséquent la communauté 

indigène est en quelque sorte une « invention coloniale ». 

 

En dépit de l’invention du caractère ancestral de la communauté, les mapuches, qui ont été 

soumis à une politique de « colonisation interne » qui fige « les identités », ont réussi à 

réinventer ou récrire leur quotidien. L'histoire du peuple mapuche-huilliche présente cette 

faculté de faire et défaire leur monde social et de participer ainsi à la différentiation entre 

les groupes et à la formation de nouvelles altérités (par exemple, à l'intérieur de cette 

peuple il ya différentes identités : lafquenche174 et pehuenches175). Reste à comprendre 

comment ces assignations deviennent progressivement des autodénominations. C’est-à-dire 

comment ils ont à la fois intériorisé la « communauté », tout en se les appropriant à des fins 
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plus stratégiques. Il existe d’abondantes approches théoriques pour analyser ces processus 

d’intériorisation, par exemple le concept de resignification des études culturelles, ainsi que 

des études du dispositif et de subjectivation de Foucault et le concept d’agence et d’études 

subalternes, entre autres.  

 

Ces différentes approches ont en commun, tout en replaçant leurs pratiques et leurs discours 

dans des contextes sociologique, historique et aussi littéraire, marqués par des relations de 

pouvoir. Dans son ouvrage principal, «L’Orientalisme», Edward Said parle des 

«géographies imaginaires et ses représentations», pour appeler les espaces sociopolitiques 

formés dans le but d’y imposer le discours hégémonique du développement: « Des gens qui 

habitent quelques arpents vont tracer une frontière entre leur terre et ses alentours 

immédiats et le territoire qui est au-delà, qu’ils appellent le pays des barbares. Autrement 

dit, la pratique universelle qui consiste à désigner dans son esprit un espace familier comme 

le nôtre et un espace qui ne l’est pas comme le leur, est une manière de faire des 

distinctions géographiques qui peuvent être totalement arbitraires […] Les frontières 

géographiques accompagnent de manière prévisible les frontières sociales, ethniques et 

culturelles.[…] L’espace acquiert ainsi un sens émotionnel et même rationnel, par une 

espèce de processus poétique qui fait que les lointaines étendues, vagues et anonymes, se 

chargent de signification, pour nous, ici »
176

. Ces géographies imaginaires consistent ici en 

la construction d’un récit de genèse ou d’un mythe fondateur imprégnant les imaginaires 

sociaux.  

 

Ce qui fait la force de ces « géographies imaginaires » c’est qu’elles renvoient à des notions 

foucaldiennes177 qui peuvent apporter certains éclairages quant aux relations de pouvoir 

s’instaurant entre les récits hégémoniques et la contre-écriture depuis la littérature 

mapuche-huilliche: les dispositifs
178

, et la subjectivation
179

, associés aux «géographies 

                                                 
176 Said, Edward. 2005. L’Orientalisme: l’Orient créé par l’Occident.  Seuil, Coll. La Couleur des idées, 
Paris, p. 70-71 
177

  Foucault, Michel. 1994. Dits et écrits. Gallimard,  Paris, 
178 « C’est un ensemble résolument hétérogène, comportant des discours, des institutions, des aménagements 

architecturaux, des décisions réglementaires, des lois, des mesures administratives, des énoncés scientifiques, 

des propositions philosophiques, morales, philanthropiques, bref: du dit, aussi bien que du non-dit. (…) Ainsi 

tel discours peut apparaître comme un programme d’une institution, tantôt au contraire comme un élément 

qui permet de justifier et de masquer une pratique qui elle, reste muette, ou fonctionner comme 
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imaginaires», permettent d’éviter de tomber dans la facilité de considérer la situation 

coloniale seulement en terme coercitif, où la culture indigène reste subordonnée à la culture 

dominante. Soulignons la capacité des dominés à les utiliser à leur propre bénéfice et à les 

incorporer -par subjectivation- dans des pratiques et des discours de résistance. Ainsi, vu les 

stratégies complexes dans les rapports de subordination et de résistance que les Mapuches 

et Huilliches ont eu avec l’État chilien, ils sont amenés à changer de positions et à 

renégocier leurs identités. C’est-à-dire que la « reconstruction de la genèse»
180

, consiste 

aujourd’hui à « décoloniser » l’histoire du peuple mapuche-huilliche en remettant en 

question les mythes fondateurs de la nation chilienne, quitte à les remplacer par des contre-

mythes, comme dit Memmi. 

 

À travers le discours poétique, les éléments idéels et matériels que les poétesses mobilisent 

dans leur discours et leur pratiques, et bien sûr, dans d’autres luttes et revendications 

qu’elles portent, témoignent de la vitalité dont elles ont fait preuve ces dernières années 

pour faire entendre leurs aspirations, permettant la « visibilisation », la « résurgence », la 

«réinvention », l’« ethnicité stratégique » et d’aller «au-delà ». Cette histoire est celle de la 

prise de parole, par les mots, les actes, les arts et les rêves des mapuches-huilliche en vue de 

se réapproprier non seulement leur territoire, mais également de retracer leur histoire.  

 

 

 

 

                                                                                                                                                     
réinterprétation seconda de cette pratique, lui donner accès à un nouveau champ de rationalité. Bref, entre 

ces éléments, discursifs ou non, il y a comme un jeu, des changements de position, des modifications de 

fonctions, qui peuvent, eux, aussi, être très différents. (…) Le dispositif a donc une fonction stratégie 

dominante, ensuite le dispositif se constitue proprement  comme tel, et reste dispositif dans la mesure où il est 

le lieu d’un double processus: processus de surdétermination fonctionnelle d’une part (…) processus de 

perpétuel remplissement stratégique d’autre part ». Dans Foucault, Michel. 1994. Dits et écrits. Gallimard, 

Paris 
179

 La notion de « subjectivation » est plus diffuse et moins définie dans l’œuvre de Foucault, à savoir qu’il 

s’agit d’un « mode de constitution d’un sujet réactif et inventif » ou comme le souligne Deleuze 

« l’individuation, particulière ou collective qui caractérise un événement […] Cela est particulièrement 

visible dans les situations coloniales, qui mettent aux prises des manières d’être distinctes. Les dispositifs de 

pouvoir impériaux de l’âge moderne ont fréquemment été élaborés avec l’intention explicite de domestiquer 

les corps indigènes, d’harmoniser les apparences et les convenances ». Dans Deleuze, Gilles. 1990. 

Pourparlers. Ed. De Minuit, Paris 
180

 Bourdieu, Pierre. 1994. Raisons Pratiques. Editions de Seuil, Paris 
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3.- La littérature mapuche-huilliche 
 

 

Il existe une abondante littérature, principalement des études de recherche, dédiée à 

l’histoire et l’anthropologie du peuple mapuche et huilliche dans notre pays. Mais la poésie 

est encore récente : on commence à écrire au début des années 80, et à publier au milieu des 

années 90. Bien que les tons et les genres soient différents, toutes les œuvres produites par 

des historiens, des anthropologues, des sociologues et des poètes tentent d’esquisser des 

explications historiques, culturelles et sociologiques de ce peuple. Les ouvrages les plus 

connus, aux titres révélateurs sont: Historia de un Conflicto (José Bengoa, 1999), El Grito 

Mapuche (Anibal Barrera, 1999), De la inclusión a la exclusión (Jorge Pinto, 2000), et 

Recado confidencial a los chilenos
181

 (Elikura Chihuailaf, 1999). Ce dernier, qui est un 

recueil de poésie et le récit d’un Mapuche, marque le début de la diffusion de la littérature 

indigène au Chili
182

.  

 

En d’autres termes, c’est durant cette période (les années ‘90), que nous avons 

véritablement assisté en une ethnicisation des rapports littéraires dans le Sud du Chili. Ce 

phénomène de mise en visibilité à travers ce « point de vue indigène » : on cherche un 

Autre. Ces types de voix, qui émergent sur la scène publique, vont permettre aux artistes, 

auteurs, poètes, historiens, anthropologues et autres, de se constituer en une sorte de 

corporation, processus qui avait été initié avec la création du premier groupe d’intellectuels 

mapuche CEDM-Liwen, au début des années 90. 

 

Les luttes symboliques et les tentatives de « réécriture de l’histoire » mettant en scène 

principalement des intellectuels mapuche et huilliche, s’inscrivent dans un mouvement plus 

général de relecture critique du passé au Chili et des débats historiographiques qui 

l’animent. C’est ainsi que plusieurs historiens chiliens ont mis l’accent ces derniers années 
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 Cette œuvre a joué un rôle important dans la transformation des perceptions sur le monde des mapuche-

Huilliche, en expliquant aux Chiliens les raisons du conflit mapuche à partir de la vision d’un poète mapuche. 
182

 L’on fait remonter la naissance de la littérature mapuche au début du siècle par des lettrés mapuche tels 

que Manuel Manquilef et Carlos Lincoman. Manquilef qui a commencé par être informateur privilégié de 

l’anthropologue Manuel Guevara et donc en quelque sorte « médiateur », avant d’écrire ses propres ouvrages 

devenant ainsi intellectuel. Il a ensuite fondé la première organisation mapuche, avant de se lancer dans la 

politique et accéder aux fonctions de député. 
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sur le caractère excluant du processus de construction de la nation chilienne. Gabriel 

Salazar, Julio Pinto (1999), Alfredo Jocelyn-Holt (1999), Jorge Pinto (2000) ont montré les 

effets négatifs et l’exclusion des Mapuches dans l’édification de l’Etat Chilien
183

. De la 

même manière, les études réalisées sur la littérature, tendent à montrer cette « inclusion 

imaginaire et marginalisation réelle »
184

.  

 

C’est ainsi, que durant les années 90 entre les mondes chilien et mapuche-huilliche, on a 

assisté à une multiplication des ouvrages sur le monde indigène à partir d’une perspective 

« indigène », où le non-indigène étant caractérisé par rapport à l’indigène, a des origines 

relativement récentes comme l’explique très bien Anne Lavanchy « Au Chili, le paradigme 

des mondes parallèles pour décrire l’altérité autochtone est apparu dans les années 90. Il est 

basé sur l’idée d’une exclusivité ethnique et culturelle entre une culture nationale et les 

cultures autochtones érigées en altérité absolue, définitive et inéluctable. Et cette vision de 

mondes exclusifs mène à considérer comme nécessaire la création d’espaces de 

rencontre »
185

. Ce processus est caractérisé par la mise en place de différents agents chargés 

de faire la « médiation » entre la culture mapuche-huilliche et la société chilienne. Ces 

agents font partie de ce qu’on appelle communément des « passeurs culturels »
186

, dans les 

contextes de changement social. Bhabha s’exprime en termes de « subjectivité hybride »
187

 

afin de souligner les différentes subjectivités qui habitent ces sujets postcoloniaux. Le 

champ dans lequel ils s’inscrivent, « l’inter culturalité », se caractérise par des luttes 

symboliques pour la légitimité de la définition de l’identité indigène, complexe dans 

l’hybridité. D’où le fait qu’ils soient engagés dans des dynamiques identitaires dirigées à la 

fois vers la société chilienne et vers la société mapuche-huilliche. L’émergence de 
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 Ces discours viennent depuis la perspective chilienne, où seul l’indigène est défini. 
184

 Concha, Jaime. 1997. « Gramaticas y Codigos: Bello y su gestión superestructural en Chile ». En Revista 

Mapocho N° 42. p. 17. 
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 Lavanchy, Anne. 2007. Comment rester Mapuche au Chili? Autochtonie, genre et transmission culturelle. 

Thèse de doctorat, Faculté de Lettres, Université de Neuchâtel. Neuchâtel. In Le Bonniec, F. 2009. La 

fabrication des territoires Mapuche…Op, cit. 12 
186

 Cette notion a très bien été définie par Ares et Gruzinski, qui décrivent la situation d’hybridation culturelle. 

Ils indiquent que des « passeurs culturels favorisèrent les transferts et le dialogue entre des univers 

incommensurables par-delà les frontières de l’Europe méditerranéenne, de l’Amérique et de l’Asie, du XVIe 

au XIXe siècle, c’est grâce à leur position économique, sociale, politique ou religieuse que ses individus 

développèrent un rôle de passeurs culturels » . Dans Ares, Berta et Gruzinski, Serge. 1997. Entre dos mundos. 

Fronteras culturales y agentes mediadores. Publicaciones de la Escuela de Estudios Hispano-Americanos de 

Sevilla. Dans Le Bonniec, F. 2009. La fabrication des territoires Mapuche…Op, cit. 12 
187

 Bhabha, Homi. 2007. Les Lieux de la Culture. Une Théorie Postcoloniale. Editions Payot, Paris 
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revendications et l’autonomisation (empoderamiento) de ces intellectuels se base sur leur 

position d’entre deux espaces, ou comme dit Bhabha le « troisième espace » ; ils 

entretiennent un rapport « hybride » avec la culture et la connaissance. Leur existence est 

plus ancienne qu’il n’y paraît, puisque des figures comme celles de Manquilef ou Carlos 

Lincoman, incarnent - chacune à leur époque - une certaine représentation de l’intellectuel 

indigène : lettré, vivant en milieu urbain, censé maîtriser les deux langues, portant un 

regard réflexif sur sa culture d’origine et ne reniant pas la société dans laquelle il vit. 

 

Quant à à la poésie indigène à proprement parler, il reste à discuter de quand elle date 

puisque, si on en connaît les premières publications existantes, on ignore les productions 

manuscrites plus intimes n’ayant bénéficié d’aucune diffusion. Cependant, selon Claudia 

Rodriguez
188

, le moment précis du début de la poésie mapuche moderne est à la décennie 

des années 60 (1966), avec l’édition de « Poèmes Mapuche en Espagnol », de Sebastián 

Queupul, un petit livre écrit en version bilingue mapudungún/espagnol. Aussi, il existe un 

certain consensus pour considérer l’œuvre d’Anselmo Quilaqueo « El Cancionero 

Araucano », publiée en 1939, comme pionnière. C’est à cette même époque que d’autres 

auteurs tels que Antonio Painemal, Guillermo Igayman, Teodoberto Neculman publient leur 

poésie dans des journaux « La voz de Arauco » de Temuco et « Frente Araucano » du 

Santiago, dont les directeurs sont également Mapuche
189

.  

 

4.- Qu’est-ce qu’un(e) écrivain(e) mapuche-huilliche? 
 

 

En lisant la littérature existante sur le sujet, c’est certainement Carlos Munizaga qui a été 

l’un des premiers chercheurs à s’intéresser aux intellectuels indigènes au Chili, avec le 

témoignage qu’il a publié en 1960 de Lorenzo Ayllapan
190

. Munizaga insiste sur la 
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Rodriguez, Claudia. 2005. « El actual apogeo de la poesia mapuche ». Facultad de Filosofia y 

Humanidades, Universidad Austral de Chile, Valdivia.  

[En Ligne] www.humanidades.uach.cl/facultad_online/index.php?option=com_content&view=article&id 
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 Chihuailaf, Elicura. 1990. Poesia Mapuche actual: apuntes para el inicio de un necesario rescate. Liwen 

N°2. Temuco, Chili, p. 36-40 
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  La première œuvre est une « Histoire de vie d’un indigène au Chili », appelé « Vida de un Araucano. El 

estudiante Mapuche Lorenzo Aillapan en Santiago de chile en 1959”. Departamento de Ciencias 

Antropológicas y Arqueologicas de la Universidad de Chile, Santiago. 
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nécessité de prendre en compte et d’étudier cette nouvelle catégorie d’acteurs issus des 

« processus de contact et d’acculturation ». S’inspirant des travaux de Ballandier sur le 

changement social en Afrique, il définit les intellectuels indigènes comme des lettrés issus 

d’une minorité et éduqués aux valeurs et à la culture de la société dominante, qui 

s’affirment comme des leaders politiques.  

 

Un travail un peu plus tardif mais également perçu comme pionnier sur le sujet, celui de 

Rita Kotov et Jorge Vergara, 1997, considère comme intellectuels indigènes un ensemble 

d’acteurs dont le point commun est la division qu’ils opèrent entre ce qui est mapuche et ce 

qui ne l’est pas winca
191

. Ils se basent sur l’idée d’une culture pure se reproduisant de façon 

millénaire en milieu rural et menacée par la civilisation occidentale. On peut constater que 

ceux qui étaient considérés par Kotov et Vergara comme des « intellectuels indigènes », 

sont aujourd’hui reconnus comme des Kimche (savants)
192

. Quant aux poètes, sociologues, 

linguistes, historiens qui ont obtenu un diplôme à l’université, ils sont généralement 

considérés eux aussi comme des « intellectuels indigènes ». Ces deux modes 

d’identification correspondent à deux types de validation et de reconnaissance du savoir: 

celui des intellectuels étant issus du monde universitaire et celui de ceux qui sont venus de 

la communauté.  

 

Il y a une autre modalité d’ « intellectuels indigènes », qui rassemble ceux qui produisent 

leur discours à partir d’une « discipline de la connaissance »
193

, ils revendiquent leur 

indépendance, ils bénéficient de différents espaces de diffusions dans les universités ou 

espaces indépendants et privilégient le support écrit pour s’exprimer. De par sa fonction 

créatrice et autonome, ce dernier type d’intellectuel va participer à la fabrique des discours 

contemporains portant sur les revendications identitaires. Ces intellectuels vont intervenir 

dans la création et la transformation des concepts, dans les réflexions épistémologiques sur 

la nécessité de « décoloniser » les savoirs et de réécrire l’histoire comme « reconstruction 
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de la genèse ».  

 

En ce qui concerne les premières références sur les études de poésie à l’étranger; on trouve 

Anita Moens (1999) qui a fait sa thèse en Allemagne sur trois poètes mapuche, intitulée 

« La poesía mapuche: expresiones de Identidad »; James Barnhart-Park, aux Etats- Unis a 

fait une thèse de doctorat sur « Weupife y Werken: de la oralitura y la poesía mapuche 

contemporánea », et Cecilia Vicuña qui a réalisé une anthologie en anglais des poètes 

mapuche (1998).  

 

 

5.- Les intellectuels indigènes postcoloniaux 
 

 

L’ouvrage de référence, publié en 2006, par les historiens Pablo Mariman, Sergio 

Caniuqueo, José Millalen et le sociologue Rodrigo Levil, « ¡Escucha Winka! Quatre essais 

d’histoire nationale Mapuche et un épilogue sur le futur », est focalisé sur une histoire 

chilena-mapuche de l’intellectuel indigène. Le titre de cet ouvrage est significatif. Il renvoie 

à un classique de la littérature anticoloniale « Peau noire, masque blanc », de Frantz Fanon, 

publié en espagnol sous le titre « ¡Escucha Blanco! ». En introduction, les auteurs 

expliquent qu’il s’agit d’« un cri de colonisés à d’autres colonisés, et dans le même temps, 

au colonisateur, afin d’écrire à nouveau l’histoire pour y situer l’une de ses voix les moins 

écoutées »
194

. 

 

Au Chili les études postcoloniales n’ont pas eu un grand impact. Aucun auteur chilien ne se 

revendique ouvertement du courant postcolonial, à la différence d’autres universitaires 

d’origine latino-américaine, tels qu’Enrique Dussel (né dans l’Argentine et réside au 

Mexique), Walter Mignolo (Argentin), Arturo Escobar (Colombien), Anibal Quijano 

(Péruvien), Fernando Coronil (Vénézuélien) et Silvia Rivera Cusicanqui (Bolivienne). 

 

Mais il y a des stratégies récurrentes dans l’œuvre poétique mapuche, sur l’intervention 
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discursive, sur l’allocution historiographique du colonisateur, comme par exemple, le livre 

Arco de Interrogaciones (2005), de Bernardo Colipán, dont la fonction consiste à 

déconstruire la version du chroniqueur, inversant la narration historique officielle. « De 

Chilensibus »
195

, est un texte inscrit dans cette stratégie, partiellement publié. Il s'agit d'un 

poème articulé, à partir de notes prises par Georgius Marcgravius en 1648 sur le Mapuche 

Huilliche. Il est réinterprété par Colipán souhaitant récupérer une des nombreuses lectures 

que fait le monde européen sur les cultures amérindiennes: 

 

 

"Siempre andan descalzos. Excepto en sus días de fiestas 

en que algunos se han visto con sandalias. Y no obstante 

creer en algunos hechos sobrenaturales  

vemos con admiración que ignoran/el uso de los 

zapatos. "Tienen cabezas grandes y anchas".  Creen que 

llueve cuando el estero suena más fuerte de lo 

acostumbrado.  

Enseñan a sus hijos que la muerte es el término de un 

ciclo y que volvemos nuevamente a vivir en el corazón  

de quien desea escucharnos. “Siembran o plantan lo que 

necesitan para el año siguiente”. No capitalizan.  

No entienden de Propiedad Privada. Dicen que en esta 

vida somos sólo pasajeros. No tienen riquezas. « Viven 

sin ningún cuidado » (De Chilensibus) 

 

 

Ces discours poétiques cherchent des traces de « la voix enterrée», et donc de « la mémoire 

culturelle perdue » ; le discours du chroniqueur est discuté depuis l’origine des procédures 

de l'enregistrement, questionnement de la véracité des renseignements fournis, présentant la 

« note » ou « citation » comme une intervention complémentaire de textes poétiques, dont 

les informations détaillées et ciblées par les données, définit la non-fiabilité de « qui a dit » 
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et donc de « ce qui a été dit », mettant en doute la valeur de « preuve » que fournit cette 

ressource. L'intérieur du discours poétique, les fragments de discours de la chronique sont 

là pour contextualiser et acquérir un sens nouveau, remonté en une subtile ironie qui 

inverse le sens négatif de la fixation préalable du stéréotype par une déclaration itérative 

qui cristallise dans la certitude de la positivité, qui répond non seulement à l'affichage 

précédent du discours colonial, mais aussi à la vision pragmatico-matérialiste de la société 

occidentale, validant un sens de l'éthique et de l'être humain qui est à l’opposé de la culture 

dominante. 

La formation d'historien de cet écrivain contribue à l'orientation critique qu’adopte son 

discours poétique. En ce sens, on peut dire que réécrire l'histoire permet le passage à la 

conscience de soi, parce qu’il remet en question les constructions de savoir-pouvoir dans 

les réseaux de l'espace public.  

Ainsi, la lecture des textes officiels, d'un système éducatif qui, verticalement, a imposé une 

version des faits, est enregistrée dans une réponse qui renverse la vision universaliste et 

univoque de l'histoire, au profit d’une conception interprétative hétérogène, partielle et 

fragmentée du celle-ci. 

Bernardo Colipán inverse ce qui a déjà été écrit, comme l’anticipation de l'oubli, qui oriente 

le discours à fixer la mémoire, donc résister à la version historique du colonisateur.  

« L'histoire est l'histoire de la Nation », soutient Ricoeur
196

 dans la re-lecture de 

Halbwachs, « repenser » ou « discuter » avec elle, c'est modifier l'ordre canonique du 

discours officiel. Ratisser par la lecture-écriture les fissures ouvertes de la mémoire, pour 

mettre en question ou mettre en doute et énoncer une autre fois, afficher des revers dans ce 

qui apparaît comme vrai ou irréfutable. Pour relire l'histoire mapuche huilliche, il faut 

déchiffrer le langage caché, le langage du côté interne et externe, étant donné que les 

pratiques sociales ont fonctionné pendant des années et fortement insisté sur la légitimation 

du discours canonique de la domination hispanique. 

 

En revanche, il y a une poésie autobiographique qui contient la mémoire ancestrale et qui 
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rend compte du processus d'auto-identification aux racines autochtones. On peut trouver de 

nombreux points communs entre les travaux poétiques de Paulo Huirimilla
197

, Roxana 

Miranda Rupailaf et Jaime Huenun
198

, avec d’autres termes, terminologies et notions, qui 

désignent le sujet postcolonial. 

 

En réalisant une interview à Jaime Huenun en 2008, j’avais peu à peu pris conscience du 

rôle qu’il joue dans les processus que je décris. Jaime me rapporte ses filiations paternelles 

et maternelles, les communautés de ses grands-parents, la migration vers Osorno de 

plusieurs oncles et tantes. Dans ce récit, il n’oublie pas de me faire part de ses réflexions 

sur l’identité mapuche-huilliche et de la façon dont il est parvenu à cette auto-identification. 

Du côté maternel, sa grand-mère est arrivée à la ville pour travailler comme femme de 

ménage, et il me rend compte de tous ces processus d’acculturation puis des processus de 

revitalisation indigène que lui et sa famille ont vécus :  

 

“Eh bien, nous ne savions rien de nous. Nous ne savions pas nos origines immédiates. Ma 

grand-mère était peut-être le seul contact, le seul pont avec une réalité culturelle que nous 

ignorions. Ma grand-mère s'appelle Matilde Huenún, elle est âgée de 84 ans. Elle est sortie 

avec sa mère de leur communauté d'origine à un âge précoce. A cinq ou six ans, elles 

devaient partir parce qu'elles ont été expulsées de leur territoire violemment. Elles sont 

parties « as rome » - comme elle dit - et elles ont commencé à s'installer sur de petites 

parcelles de terres qu’elles ont pu obtenir temporairement. Finalement, elle a été placée à 

la Mission de Quilacahuin, elle a étudié un an ici et à 11 ans, elle a commencé sa vie 

comme femme de ménage. Elle a passé toute sa vie dans ce travail, dans les foyers 

allemands ou chiliens […] dans la routine du travail jusqu'à ce qu'elle prenne sa retraite. 

Puis elle a commencé à apprendre la langue allemande et à perdre le peu de mapudungún 

qu’elle savait de sa mère et ses oncles. De cette façon, nous avons commencé à grandir 

                                                 
197 

Paulo Huirimilla (1973). Poète et professeur, né à Calbuco, Chili. Il a été reconnu ces dernières années, non 

seulement comme une des nouvelles voix poétiques du sud du Chili, mais aussi pour son travail comme un 

diffuseur et un promoteur de poésie écrite par les poètes Mapuches. Il a publié: “Weichapeyuchi ül: cantos de 

guerrero” (2012),  “Palimpsesto” (2005),  “El canto luminoso de la tierra” / Wilüf Elkatun Mapu (2004). 
198

 Jaime Huenun (1967). Ecrivain mapuche huilliche, il a dirigé la revue de littérature et d'art “Pewma” (El 

Sueño; 1993-2000), “Almapu” et a tenu des ateliers d'expression poétique. Il est l'auteur de deux anthologies 

de poésie mapuche: “20 poètes contemporains de Mapuche”  (LOM, Santiago, 2003) et “Illuminé de 

mémoire. Mapuche poésie contemporaine” (Maremoto, Espagne, 2007). Il a aussi publié: “Ceremonias 

(1999), “Puerto Trakl” (2001), “Reducciones” (2012). 



104 

 

dans cette terre d'exil. Nous développions notre vie métisse, comme une famille indienne 

qui n'est pas reconnue comme telle et qui finalement s’est mise en place en nous l'idée qu'il 

n'y a pratiquement pas d'Indiens”
199

. 

 

Le poète Paulo Huirimilla d'autre part, est entré à l’Université de Los Lagos en pédagogie 

en espagnol en 1998. A cette époque Pablo n’était pas identifié comme Huilliche. Ses 

influences sont marquées par des rencontres souvent fortuites avec des étudiants huichille 

qui l’appellent « frère ». Il reconnaît ainsi qu’en entrant à l’université il a commencé à 

éprouver une autre vision et une auto-identification avec l’identité indigène. Après cette 

prise de conscience et ces différentes rencontres, il commence à s’intéresser à sa propre 

culture et il va apprendre la langue « mapudungún »: “l’indigène était toujours présent en 

moi, mais j’étais un militant du point de vue indigène. Mais, quand je suis arrivé à Osorno 

à l'Universidad de Los Lagos pour étudier le Huincasungun (ou Castillan), j'ai établi des 

liens avec des groupes spécifiquement mapuche, et plus tard, ils m'ont appelé frère ou peñi 

[…] « Ah ! Êtes-vous du Sud? » - m'ont-ils demandé - « Oui, bien sûr, je suis du Sud » - 

leur ai-je répondu [...] «Ah, vous êtes notre frère!» - ont–il dit [...] De cette façon, je 

commençai à établir des liens communicatifs et une réaffirmation identitaire”
200

. 

 

D'un autre côté, Roxana Miranda Rupailaf indique: « On acquiert les idées, cela est chose 

d'expérience. Je ne peux pas ne pas reconnaître que j'ai vécu et grandi pendant huit ans 

dans une Communauté indigène. Ensuite, par les choses de la vie, je m’en suis éloignée, 

mais j’ai toujours maintenu un lien avec cette identité. Ils me demandent toujours, « qu’est-

ce que l’on sent quand on est métis ? » parce qu'ils considèrent que dans ma poésie 

n'apparaît pas cette identité, ils ne me voient pas en immersion dans ce monde. Mon 

sentiment vers la culture mapuche a toujours été latent, sans le reconnaître consciemment. 

Au moment de définir ta propre identité, tu commences à la reconnaître et il se produit 

qu’elle ne finit jamais de se construire. A l'école et au lycée, presque tous mes compagnons 

avaient des noms de famille mapuches et quand je suis arrivé à l'université les choses ont 

changé. Mes compagnons mapuches ne se sentaient pas identifiés à leur culture. Là, on 
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dialoguait plus, avec les concepts, on parlait de culture et j'ai commencé à assimiler 

comment j'avais vécu des situations semblables. Les professeurs Sergio Mansilla et Nelson 

Vergara donnaient un cours sur la Théorie de la Culture et ils commençaient avec une 

question: Le croisement de deux cultures serait-il possible avec la domination de l’une sur 

l’autre? »
201

.  

 

 

6.- Le Nutram (recit oral) et Ül (chants) dans la poésie mapuche-huilliche 
 

 

La culture mapuche-huilliche possède une condition essentiellement verbale et un 

méthodique et intense exercice oratoire comme activité rituelle et qui est présenté dans la 

production verbale et l’écriture
202

, qui aujourd'hui sont appelées littérature ethnique ou 

« ethnolittéraire »
203

. 

Le contexte « ethnolittéraire , commence par des études de Rodolfo Lenz
204

 dans son livre 

Estudios Araucanos (1895-1897), texte qui correspond à l'une des premières 

systématisations des discours produits par les Mapuches et l'analyse de leur langue, le 

« mapudungún ». Lenz dans son texte, expose et classifie les moyens d'expression au sein 

de ce discours : 

 

1.- Style rhétorique ou oratoire qui correspond à Wevpin, qui est généralement utilisé dans 

les cérémonies religieuses et sociales. 
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2.- Production littéraire qui n'a pas de nom générique et se subdivise en : 

a) Qülkatün: chant d'une partie d’un texte et qui est considéré comme poétique 

b) Une partie en prose qui se compose de deux sous-types de récits, selon l'argument: 

L’Epew (contes et récits de fiction) et le Nütramkan (contes historiques). 

 

Lenz est catégorique lorsqu’il commente que la chanson est la poésie des Mapuches : sans 

la chanson, dit-il, on ne peut pas étudier toute métrique primitive, car chant et poésie 

veulent dire la même chose, dans la conception des anciennes cultures.  

 

Toutefois, Lenz a déclaré que la valeur poétique qui peut être présente dans les chansons 

n'est pas grande, parce que « ils [les mapuche] sont seulement limités pour révéler que les 

féroces guerriers indiens ont aussi des sentiments »
205

.  

Lenz inclut dans le classement des chansons, différents niveaux thématiques comme : l’ül 

(chant) : chants d'amour, chants de guerriers, chants de battage, chants de gens ivres et 

chant de veufs. Ces derniers sont ceux qui pour Rodolfo Lenz représentent l'origine même 

des chants, puisqu'il est d'avis que les Mapuches n’ont le souci du chant que quand ils sont 

ivres. 

Lenz reconnaît dans les chansons certaines formes et utilisations qui leur sont propres. Il dit 

que le ton de l'ül est toujours mélancolique et monotone. Lenz, ne reconnaît pas l'existence 

d'une lyrique générale parmi les Araucans, et même pour les chants du battage, qui sont 

chantés en chœur, il manque des formes plurielles, il y a seulement des formes doubles 

« comme un dialogue entre homme et femme »
206

. 

 

Pour sa part, le Père Sebastián Englert, dans son ouvrage Lengua y Literatura Araucana
207

, 

ose mélanger Apeus (comme il appelle les contes) et Nütram (qui sont les récits) avec des 

chants liturgiques et sociales, qu’Englert appelle « poésie ». Englert, en général, adhère aux 

Estudios Araucanos de Rodolfo Lenz, et propose que les poèmes mapuche soient divisés en 

chansons de la Machi qui donnent la promesse de porter remède aux malades ou qui 
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indiquent la cause du mal. Dans les chansons de fête, où est célébrée l'inauguration d'une 

maison neuve, par exemple, ce chant fait référence à la guerre où ils sont invités à jouer au 

Palin
208

.  

 

Englert, dans sa classification, ajoute les « autobiographies », et indique que « ce qui 

concerne les contes et récits Araucans représente une reproduction objective, tandis que la 

poésie lyrique représente une subjectivité unique, mais les deux types convergent sur les 

autobiographies »
209

. Il précise que toutes deux font partie des créations littéraires qui 

traitent de l’indigène et qu’elles ont une grande valeur pour cette raison. Englert fait 

référence à l’œuvre autobiographique de Pascual Coña, décédé en 1927, qui a raconté son 

histoire au missionnaire capucin Ernesto Wilhelm de Moesbach et qui plus tard sera publié 

avec le titre de « Las Memorias de un Cacique ». 

 

En 1910, le père Félix José de Augusta, auteur du texte Lecturas Araucanas
210

, explique 

que les mapuche savent parfaitement distinguer une chanson d’un autre type de texte, ceci à 

travers la lecture, l'argument et la forme de diction. 

 

Selon Félix de Augusta, il n’existe pas de loi de la versification des chansons mapuche, par 

conséquent, il les qualifie d'asymétriques. 

Félix de Augusta effectue aussi une classification des chants: 

 

a) Elégie
211

: qui exprime les sentiments communs à tous les Mapuche, et la plupart des 

chansons appartenant à cette catégorie. 

b) Chants de la Machi: Félix de Augusta ne leur donne pas une valeur poétique car ce 

sont des créations de caractère plutôt fantastique et superstitieux. 

c) Kawin ül: Ce sont des chansons qui ont pour objet les célébrations. Elles sont 

habituellement chantées pour l'inauguration d'une maison et ces chansons sont 
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conduites par les kolon, hommes qui se déguisent pour égayer la fête.  

d) Ñuiñ ül: Ce sont les chansons de battage. 

e) Palewe ül: Chansons qui ont pour objet l'accompagnement du jeu de la chueca ou 

palín. 

 

C'est Tomás Guevara, dans son ouvrage Folklore Araucano (1911), qui ajoute de nouveaux 

fonds à cette thématique, faisant référence à la relation étroite qui existe dans le discours 

oral mapuche et les caractéristiques essentielles de l’imagination mapuche ce qui est 

évident dans les chansons. Orietta Geeregat et Pamela Gutiérrez disent que Guevara utilise 

le terme de « prose rythmique » pour faire référence à ce que les auteurs précédents 

appellent ül et ont homologué avec la poésie
212

.  

 

Une petite mais intéressante étude sur l'Ül  nous est présentée par Mischa Titiev, dans son 

ouvrage « Social Singing among the mapuche » (1949), dans lequel elle expose que les 

mapuche utilisaient un style très figuratif dans chacune de l'Ül. Elle spécifie que l’Ül est un 

terme utilisé pour désigner la chanson et le concept ülkantun qui correspond au verbe 

chanter
213

. L'auteure présente des observations de son travail sur le terrain en territoire 

chilien et qui détermine que l'Ül : Il n'a aucune règle fixe, ni un nombre de syllabes 

régulièrement déterminé. En revanche, Titiev note que la chanson mapuche produit leur  

effet depuis la combinaison du texte intelligent et le phrasé rythmique formant les modèles 

linguistiques Araucans [As a rule have neither fixed numbers of syllables nor regularly 

determined verse lengths. Instead, they get their effects from a combination of clever 

wording and rhythmic phrasing in conformity with the patterns of Araucanian speech]"
214

. 

 

Titiev fait remarquer que la plupart des Ül  sont chantés par la Machi et sont aussi 

cependant chanté de façon improvisée par les hommes et les femmes dans leurs diverses 

activités. 
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L'auteure parle aussi d'un autre type d'Ül qui vise à « attirer l'attention » sur une 

préoccupation personnelle de celui qui chante. Ce type de chant, l'auteure l'appelle “chants 

d'assemblée », il peut varier dans ses modes d'expression, de la naïve à l'ironie extrême. En 

outre, l'auteure fait remarquer que ces deux types l'Ül sont accompagnés, en général, 

d’instruments de musique. 

 

Lucía Golluscio, dans son article « Algunos aspectos de la teoría literaria mapuche »
215

 

[Certains aspects de la théorie littéraire mapuche], dit, que l'une des fonctions de la langue 

mapuche est l’esthétique, qui est affichée dans la volonté manifeste de celui qui fait le 

discours ou chant, Tayil
216

 (chant religieux), puisqu’il a toujours envie de “chanter bien” et 

de démontrer ses ressources expressives. Ce “chanter bien” devait être au niveau de 

l'argument, mais aussi dans l'habileté et l'utilisation des ressources stylistiques, le ton et de 

rythme qui correspondent
217

.  

 

Selon Golluscio, les ül ou ülkantún, en général, sont drôles et manifestent remerciements, 

affection, joie ou douleur. Ils portent sur les thèmes de la guerre et l’amour. Presque 

toujours, ce sont des créations individuelles et improvisées qui se transmettent de 

génération en génération. 

 

Le Tayil et l’ül ont des caractéristiques en commun, en ce qui concerne certains éléments de 

l'argumentation ou par la présence d'une série de phrases déclaratives sur quelque divinité. 

Aussi, l'auteure dit que beaucoup de chansons sont si vieilles et que le sens de certains mots 
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est inconnu, pour cette raison les mapuche ont tendance à répéter les sons, ignorant les sens 

plusieurs fois
218

.  

 

Golluscio, précise que les Mapuche reconnaissent comme un genre différent des mythes 

d'origine, pour être considérés comme faits primordiaux et fondateurs de la réalité présente. 

Le Tayil ou l’Ül ont un paramètre en commun : « les mondes représentés », par ce que 

désigne Golluscio comme : « […] l’axe fantaisie/réalité qui permet une classification des 

formes narratives pour les mapuche: tout récit vrai est ngütram et tout récit de fiction est 

‘epew’"
219

. Il est important de faire remarquer sur ce point que ces types de récit sont 

conformes à une forme narrative « occidentale » comme les récits mythiques - considérés 

comme fantastiques – quand, au sein de « la littérature mapuche», ils sont considérés 

comme historiques. 

 

Pour sa part, María Ester Grèbe dans ses travaux sur« Mythe et musique mapuche : Le 

Tayil, lien symbolique entre deux mondes »
220

, explique que cette modalité de « chant » est 

ce qui se réfère à un genre de musique rituelle transcendante, tant pour sa profondeur qu’en 

ce qui concerne les significations cognitivo – symboliques et sa capacité communicative. 

Grebe a noté que le Tayil faisant partie du domaine surhumain des sphères cosmologiques, 

il n’a pas été consideré au sein des classifications littéraires et musicales mapuche. Parce 

que pour pouvoir interpréter et sentir le Tayil, il est nécessaire d'entrer dans une sorte de 

transe extatique, qui fait partie d'une expérience transcendantale. 

 

Une des caractéristiques du Tayil est, selon l'auteur, son style vocal de grande subtilité, qui 

met l'accent sur ses variations tonales. Les textes utilisent couramment des syllabes sans 

sens, comme « pue, pue, pue ya, ya, ya ele, la, elei », etc. Un des textes les plus célèbres de 

Tayil est, selon Grebe, « Ven a ayudarnos. Baja del wenu. ¡Oh tayiltufe! ¡Oh tayiltufe! 

Ayúdanos, danos buena suerte, buena salud, buena cosecha. No nos castigues. ¡Oh 
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dios! »
221

. 

 

En résumé, on peut indiquer que Rodolfo Lenz et Félix de Augusta ont établi la 

classification suivante de l’ül : les Mapuches ne sont pas régis par les lois du verset, ils font 

une utilisation répétée des mots et des versets sur un caractère monotone et mélancolique. 

Golluscio ajoute le dualisme et sa structure quadripartite et la présence de phrases 

déclaratives avec ceux qui commencent les chants. Cette forme fait partie d’une 

manifestation linguistique dans le discours hallucinant (qui se produit quand la machi entre 

en transe)  considéré comme prémonitoire pour les mapuche, qui est habituellement utilisé 

dans la célébration du « nguillatun ». Dans cette célébration, se produisent de longues 

expressions linguistiques, qui sont souvent inintelligibles, qui sont chargées d'improvisation 

et de création, que Golluscio pose comme l'une des fonctionnalités des chants mapuche. 

 

Aujourd'hui, ces caractéristiques de mélange entre le Nutram (récit oral), le Ül ou Tayil 

(chants religieux) et « l’écriture occidentale » dans la poésie mapuche huilliche, se sont 

intensifiées. Tous les poètes insistent sur l’importance des Nutram et le ül, qui est utilisé 

comme source de première main, pour l’élaboration de la poésie. L’une des caractéristiques 

des poètes indigènes réside ainsi dans leur capacité à allier et à faire dialoguer des Nutram 

avec les connaissances scientifiques « occidentales », en produisant ainsi un « troisième 

espace », selon Bhabha. L'appropriation de la nature intrinsèquement transgressive du genre 

poétique réside en cela, permettant l'installation d'un discours « autre », qui tout en insistant 

sur la dichotomie entre oralité et écriture, génère l'espace où le sujet subalterne peut 

efficacement « parler », en utilisant un discours poético-métaphorique qui modifie la norme 

linguistique (et pas seulement linguistique), qui s'installe comme un nouveau pouvoir 

symbolique de représentation. 

 

Roxana Miranda met d’ailleurs en évidence l'importance de la narration orale dans sa 

poésie : « La dernière chose que je travaille, est associée avec le shumpal (sirènes), qui est 

traversée par le discours judéo-chrétien, et qui, pour nous, est un récit moderne, et cela 

implique un changement de concept dans les communautés. De là, on commence à parler 
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du passé comme un fardeau, qui n'existait pas avant, et par conséquent, il est nécessaire de 

réparer ce passé pour rendre le futur meilleur […] Je pense qu'à partir de là, on peut voir les 

éléments de la modernité, des éléments qui sont mélangés. En effet, comme écrivain, je suis 

aussi un mélange de toutes les choses, et donc, mon regard n'est pas un regard pur”
222

. 

 

Ceci met en lumière une prise de conscience liée à des rencontres et à des événements, 

d’ordre personnel, mais également politiques, une valorisation de l’épistémologie mapuche-

huilliche et de ses modes de transmission.  

 

La mémoire joue un rôle central dans ces différentes poétiques. Il peut s’agir de la mémoire 

historique, faisant référence à des épisodes glorieux ou aux multiples injustices vécues. 

Cela peut également être la mémoire de la tradition. Que ce soit dans l’un ou l’autre cas, 

cette mémoire se transmet et se répète, tout en se réactualisant et se transformant. Cette 

mémoire s’avère d’autant plus malléable qu’elle doit s’adapter aux aspirations esthétiques 

de chacun des artistes. Ils réaffirment la faculté de la mémoire et de ceux qui la 

transmettent comme un produit du local et de la différence tant dans des espaces ruraux 

qu’urbains. Avec des chants, contes et récits oraux tel que les Ilkantun
223

 qui - à la 

différence des chants religieux tayïl- sont des chants profanes dont les variations sont 

improvisées et donc soumises à des influences extérieures.  

 

Cette logique inventive de réécriture se manifeste par la réappropriation et la redéfinition  

des sources écrites traditionnellement utilisées dans l’histoire officielle ou la réécriture du 

discours judéo-chrétien comme le fait Roxana Miranda Rupailaf, montre une faculté de 

jouer entre les représentations hégémoniques de leur culture (le mythe, la mère terre) et 

l’environnement social dans lequel ils ont grandi. Leur position d’entre-deux, leur 

hybridité, est source d’inspiration et de créativité : “Le serpent, dans mon écriture, a aussi à 

voir avec ces histoires mixtes; il y a le mythe Ten Ten y Caicai Vilú; et c'est la jonction avec 

le récit judéo-chrétienne qui fait appel à la modernité, parce que ce serpent est en quelque 

sorte le déluge mapuche, mais c'est aussi le serpent terrestre. C'est le serpent qui pèche, le 
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serpent qui se sent coupable, ce sont deux serpents à la fin. Et il croise le serpent de sel et à 

la fin c’en est un seul. Ensuite, j'ai intégré ces éléments, mais ceux-ci sont toujours 

mélangés, contaminés par une certaine modernité, ou un compte rendu de la modernité”
224

. 

 

 

7.- La poésie Mapuche-Huilliche. Une poésie essentialiste? 
 

 

Il existe une poétique adoptée par les poètes qui mettent l’accent sur des particularismes, à 

travers l’élaboration de catégories figées: la race, la communauté ancestrale, la terre-mère, 

tout ce qui est « propre » ou bien « essentialiste ». Cette posture a tendance à idéaliser le 

monde indigène mapuche-huilliche comme un espace de « paradis perdu », qui 

correspondrait à une image relativement classique du monde indigène, comme dans le cas 

d’Elicura Chihuailaf, fondant un discours idéalisée et mettant en perspective historique une 

culture « hors de temps ». Roxana Miranda fait remarquer à cet égard: “Le choc se produit 

dans des écrits indigènes plus conservateurs, plus fondamentalistes, comme la poétique de 

Emilio Huaiquín, qui refuse en quelque sorte d’être un ‘autre’; Elicura Chihuailaf lui-même 

qui refuse d'être ‘un autre’ ou de se voir lui-même sans voir un ‘autre’: pour moi, c'est un 

choc. Mais aussi, Adriana Paredes Pinda dans son poème intitulé la ‘Guérison’ parle de 

cela:  

«No quería mapuche por eso la pena y piojos blancos, tuvimos que enamorarla con 

raulí…» Ici il y a quelques refus, mais c'est le choc chez l'orateur lyrique qui veut sauver 

cette petite fille. En quelque sorte, il existe chez Paredes Pinda cette recherche constante 

pour l'indigène”
225

. 

 

En quelque sorte, cette stratégie «essentialiste du discours poétique » se pose avec la 

finalité politique de territorialiser "la différence culturelle”. Fernando Fischman, fait 

observer qu’un processus de « retraditionnalisation », cherche à reconstituer et à 

positionner l'ethos culturel traditionnel ancestral, devenant le centre visible et la base 

argumentative de la différence épistémique. 
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Selon Fischman, “la retraditionnalisation est une instance de recherche dans le passé, une 

enquête sur les sources qui sont considérées comme des ‘détenteurs de savoirs antérieurs’ 

pour, de là, reconstruire une tradition”
226

. Ce re-construire serait synonyme de 

retraditionnaliser. Il est entendu qu'il y avait déjà une connaissance, une pratique, et il 

montre un intérêt conscient pour le remettre en place.  

 

Nous pouvons postuler que ce savoir que l’on souhaite récupérer fait partie d'un passé peut-

être refusé ou caché. C'est-à-dire, le souvenir ne devrait pas être étudié, seulement ce qui a 

été abandonné dans les processus sociaux de la mémoire ou stigmatisé, nécessite une 

reprise pour les secteurs qui décident de lancer un appel au passé. Cependant, il est 

important de prendre en compte, que l’“utilisation du passé ne se produit pas de façon 

linéaire, mais à la suite des processus de communication dans lesquels prennent place un 

certain nombre de recontextualisations dans certaines actions determinées”
227

. 

 

Dans ce cadre, le virage vers l'ethos culturel traditionnel doit être lu comme la possibilité de 

récupération et de traduction culturelle des éléments ou des situations du passé à des fins 

autres que le contexte original. De ce point de vue, les différentes stratégies textuelles 

utilisées par les poètes, s'inscrivent dans ce processus comme un effort sémiotique de 

construction de la «frontière » culturelle et systémique. 

 

C'est précisément cette situation de subordination articulée par « l'autre » qui a créé la 

visibilité des éléments culturels propres et la réduction des éléments culturels étrangers 

dans le discours poétique, où l'espace textuel devient un territoire à légitimer, ancré dans la 

vision d'un passé distinctif et millénaire, qui cherche à mettre à jour une sorte d’instance de 

résistance culturelle et coloniale de discours, selon Fischman. Particulièrement dans la 
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poésie, où l'espace textuel s'ouvre à un récit du sacré ou du « retraditionnalisé »”, les 

principales références sont Walinto de Graciela Huinao
228

 (2008), édition trilingue: 

espagnol, mapudungun et anglais, livre de poésie qui est construit à travers des souvenirs de 

famille et le territoire natal, faisant référence à un monde animé par des forces matérielles 

et immatérielles; et le livre ÜL (2005) de Adriana Paredes Pinda
229

, discours qui, à l'aide de 

formules de puissance, appelle les forces ancestrales comme moyen de défense de la terre, 

du territoire, avant l'invasion hégémonique. 

 

Dans l’œuvre poétique de Adriana Paredes Pinda “Ül”
230

 (ce qui signifie souffle –neyen
231

– 

de la machi
232

), cette activité qui appartient à la sphère du sacré, favorise les liens 

fondamentaux entre l’espace de l'immatériel et et l'être humain, qui met en garde contre les 

« soins » et la « prudence », à l'intérieur des codes d'éthique communautaires
233

. Dans ce 

processus et sa dynamique, c’est par ce qui est poétiquement signifié, grâce à la ressource 

esthétique de la « vision », que se trouve l'état de transe de la machi
234

. 

Dans le poème “Lenguas secretas”
235

 d’Adriana Paredes Pinda, le moi poétique manifeste 

une chaîne de symboles qui sont étroitement liés au caractère sacré de la cosmogonie 

mapuche: 

 

 

                                                 
228 Graciela Huinao, née dans le village de Walinto, Osorno. C’est une éminente poétesse chilienne-huilliche 
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Lo dijo la machi, no lo repitas 

Entraba en trance. Anda 

a la montaña a esperar 

que la lengua de la tierra 

también se abra para ti. 

Iremos al cerro sobre la luna llena 

allá te cantaremos, la única manera 

escuchar los espíritus al amanecer. 

Aparecen los espíritus, sólo algunos 

pueden entrar a la laguna. 

Que se cuide la guerrera de alumbrantes trenzas. 

La toman de repente. No la vemos más. 

 

La transe de la machi, en tant qu’autorité religieuse, conseiller et protecteur du peuple 

mapuche, peut être vue dans ce poème comme l'ouverture de “/la langue de la terre 

mapuche/”, mettant l'accent sur une poésie qui insiste sur les systèmes de référence 

prédéfinie. En ce sens, on pourrait dire que le je poétique - comme la machi – est une sorte 

d'oracle, parce que la métaphore est une forme d'altération du discours - comme c'est le cas 

dans le chant sacré de la Machi- ou plutôt, de voix symbolique de l'altérité. Après avoir 

atteint le « /cerro sobre la luna/ » pour « /escuchar a los espíritus al amanecer/ », le poète 

est chargé de transmettre un nouveau sens, dans la mesure où le texte oral peut être 

contradictoire en soi-même, mais sa force culturelle est installée pour problématiser la 

norme, mettant le monde en ordre et en désordre à travers l'écriture.  

 

Discursivement le livre, « Ül », est un mécanisme d'entrée et de sortie du monde sacré et ce 

livre s'inscrit dans la lignée qu’ont suivie d’autres poètes mapuche, pour renverser le canon 

poétique occidental. 

 

Le texte Ül d’Adriana Paredes Pinda commence par une introduction, intitulée « Pourquoi 

j’écris » [Mollfvñ pu nvtram], lieu de l'énonciation, où elle est mise en doute par la relation 

duelle de son existence : la tension que provoquent l'oralité et l'écriture, répondant ainsi à la 
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situation du métissage et au fait d'avoir vécu entre deux mondes, qui sont en conflit 

permanent par le poids historique de la relation de domination qu’a subie le peuple 

mapuche. 

 

Aussi, le poète écrit : “Conversemos la sangre, nuestras hermandades y lejanías… /Se me 

pierde aliento el hueco de la página Por qué escribo, se me ha preguntado, y los truenos 

caen como montañas; escribo porque tal vez es cierto que tengo dos corazones, tal cual me 

señaló la machi Rosita Coñoemanque… Escribo porque seguro no puedo cantar; si cantara 

sólo tendría un piuke, me habitaría uno un aliento, una sangre… …no logro zafarme del 

hechizo de esta la escritura huinca porque me arranca y me arranca el aliento estoy 

enferma posesa por el wekufe de la escritura…esta la lengua castellana ha matado mi 

alma, mi espíritu, una y otra vez”
236

. 

 

Selon Mabel García, le texte Ül, est installé comme une réponse personnelle au conflit de 

l'oralité/écriture mais, en même temps correspond à une langue autre, parce que c’est un 

moyen de liaison avec les forces et les ancêtres, c'est un voyage vers la lignée la plus 

ancienne de la culture, c’est une “neyen” (esprit), c’est le discours de l'invocation, c'est le 

souffle de l'univers comme une seule énergie, c’est la transmission du “newen” (force) et 

c’est, dans le même temps, le détonateur qui ouvre la présence de «l’ être » comme 

l'observation de soi-même
237

. 

 

En conséquence, il convient de considérer que la grande majorité des poèmes dans le livre 

Ül, versent, dans l'écriture, la chanson traditionnelle mapuche –le Tayil- en tant que 

stratégie de différenciation d’avec la poétique « chilienne ». 

 

Un autre exemple, du même thème, est offert par le texte de Graciela Huinao “Walinto” 

(2001), titre auto exégétique, faisant référence à l'origine identitaire de la poètesse, parce 

que Walinto est le nom du lieu de naissance de l'auteure, et qui devient un espace 

symbolique, d’où le poète parle. 
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Dans le poème Salmo 1492
238

, elle énonce: 

 

Turpu ngünel     Nunca fuimos 

Trokiñchenofel iñchiñ    El pueblo señalado 

Welu langümngekeiñ    Pero nos matan 

Küruz ñi duam meu    en señal de la cruz 

 

 

Ce poème est plein d'un sens historique, ontologique, épistémologique et de résistance 

culturelle. La poètesse fixe son attention sur la culture eurocentrique et la domination de la 

religion catholique, qui, avec les mots de Walter Mignolo, sont “les moyens par lesquels les 

règles et leur mise à jour sont transmises”
239

. De cette façon, la plaie coloniale devient 

latente “/el pueblo señalado/”, qui a toujours été exclu et considéré comme un obstacle au 

progrès et au développement du projet national. Mais en outre, l'auteur exprime sa 

solidarité avec le peuple palestinien, et avec d'autres peuples qui ont vécu et souffert le 

même déplacement et la même domination “/en señal de la cruz/”. 

 

Ce poème rend compte des processus variés d’investissement, comme signale Mabel García 

dans ses lectures du poème « Salmo 1492 », comme la contrelecture des conventions 

éthiques et religieuses des dominateurs et la démystification du rite chrétien, conditionnés 

par les événements historiques de la mission rédemptrice, mais dans le même temps, de 

réinvestissement de l'événement, « d'un peuple pas désigné», et par conséquent sans tache 

et étranger, dans tous les sens, de la salvation, c'est-à-dire, un peuple vierge
240

. Un peuple 

barbare, qui doit être soumis et civilisé “/en señal de la cruz/”, par le biais d’une date qui 

symbolise le début du choc culturel : « 1492 ». 

 

                                                 
238

 Huinao, Graciela. 2008.  Walinto, Editorial Cuarto Propio, Santiago du Chili. 
239

 Mignolo, Walter. 1981. “El Metatexto Historiográfico y la Historiografía Indiana”. MLN, Vol. 96, No. 2, 

Hispanic issue. p. 358- 402. [En ligne]  htpp://www.jstor.org/stable/2906354 
240

 García, Mabel. 2006. “El discurso poético mapuche y su vinculación con los temas de Resistencia 

Cultural”. Revista Chilena de literatura, Abril 2006, Numéro 68, Santiago.  p. 169-197 



119 

 

L'auteur déconstruit la version des événements diffusés par l'histoire officielle, 

reconstruction qui se fait depuis la sagesse ancestrale, comme le texte l’Ul d’Adriana 

Paredes Pinda. 

 

Walinto 

 

“Ni pu       Sus rucas porfiadas 

Ngangeukuleingün     al tiempo 

Newenke witrapürakeingün    se levantan en resistencia 

Fillke antü      día a día 

Üe meu yallümuwi ñi     allí engendraron mis ancestros 

Kuifikeche yem 

Amulneam chi küpal nütram.    Para que la historia continúe. 

Ñi kuku…      mi abuela 

Almerinda Loi Katrilef    Almerinda Loi Katrilef 

Witrakei feichi mapu meu    se levanta de esa tierra 

Mütrong mütrong mamüllkei    a esculpir golpe a golpe 

Deumayam kiñe wesa adentu :   una macabra escultura: 

Küla winka lefkontumekei    tres chilenos 

Kiñe williche domo     embistiendo a caballo 

Niepüñenkülelu pura kuyen    a una mujer williche 

Tunien mi toki kuwü meu kuku   en su octavo mes de embarazo 

Ingkaimi ta mi mapu     hacha en mano abuela 

Mongeyetuy mi allfeñ     defendiste tu tierra 

Ka iñche nülan tüfachi ül nütram   cerraron tus cicatrices 

       Y yo abro este poema…” 

 

 

 

“Walinto”, c'est l'image d’un lieu idéalisé, mais aussi un espace de récupération, où le poète 

fait référence à ses origines fondatrices : la lignée ancestrale maternelle - la grand-mère- 

«Mi abuela Almerinda Loi Katrilef ». Lignée qui a émergé dans l'ouverture d'un espace 

envahi, où les ancêtres sont validés par les actions « héroïques » dans la défense de leur 

territoire « /Hacha en mano abuela /defendiste tu tierra/ ». Ce poème fixe l'image dans le 

temps « / Cerraron tus cicatrices/ » mais, dans le même temps, le poème vient au monde : 

ouverture métaphoriquement des plaies du passé. 
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L’ensemble poétique Walinto de Graciela Huinao et Ül d’Adriana Paredes Pinda,  souligner 

une lignée ancestrale, ce qui signifie qu’à travers de ces textes, est maintenue la relation 

consanguine qui permet son ancrage dans l'histoire d'un peuple et d’une culture, et le conflit 

qui est présent dans la mémoire; de l'irruption du monde occidental, vu à travers son action 

violente, passée et présente, d'où vient le récit comme « récupération de la voix »  

(Bidaseca, 2010) individuelle et communitaire, condition nécessaire pour la conscience de 

soi. 

 

8.- L'oralité et l’esthétique mapuche huilliche: comme résistance culturelle 
 

 

Plusieurs intellectuels et universitaires ont analysé la poésie mapuche, depuis le point de 

vue colonial et plus précisément comme stratégie de résistance culturelle : Iván Carrasco 

(2000), Claudia Rodriguez (2005), Hugo Carrasco (2008), Mabel García (2008, 2011, 

2012), entre autres. Ils acceptent que, dans cette poesie, l’écrit et l’oral se conjuguent de 

sorte à obtenir une esthétique qui fait résonner les mots et confère une sonorité particulière 

au texte. Le substrat indigène ne se manifeste pas seulement par l'usage délibéré du lexique, 

il est également mis en exergue par la présence d'exclamations qui ponctuent certains 

passages dialogués ou narratifs. Ainsi, sont introduites des interjections propres à la langue 

orale, lesquelles imprègnent le texte d'un rythme particulier, évoquant clairement la 

tradition de l’oral.  

 

L'écriture devient donc sonore: le débit, l'enfilade, les monosyllabes imprègnent le texte 

d'une vitalité toute particulière sous le rythme du souffle, de l’halètement. Située au 

carrefour de plusieurs cultures, la littérature mapuche-huilliche, marquées par un passé 

colonial, sait tirer profit de la tradition du conté ou de mythe: écriture de l'oraliture. 

 

Cette insertion de diverses interventions dans cette langue qui permettent donc d'incorporer 

l'oralité au sein du texte, nous rappelle les paroles de Chamoiseau, quand il souligne le 

problème que suppose l'inscription du créole dans le roman antillais: “Écrire en créole sous 

domination silencieuse ne fait pas exister par l'écriture mais par la posture que confère 
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l’utilisation d'une langue dominée -presque indigne, sans avenir- dans un projet 

littéraire”
241

. La coprésence espagnol/ mapudungun sert plutôt à dépasser une vision duelle 

de ces deux modes d'expression de sorte que l’oral cohabite avec l’écrit. 

 

Par ailleurs, bien qu'il faille constater qu'il s'agit davantage d'un objet méta discursif qu'une 

langue en situation, l’usage du mapudungun n'est certainement pas innocent, la langue étant 

une forme chargée de sens et d'histoire, porteuse de structures mentales. L’une des 

intentions de Roxana Miranda Rupailaf et d’Adriana Paredes Pinda et Graciela Huinao et 

d’autres auteurs, répond a la volonté de faire survivre la parole de leur peuple.   

 

La compétence non pas linguistique mais communicative – discursive, comme par 

exemple, l’Ül o nutran- serait un élément stratégique pour saisir et comprendre les fins qui 

guident la littérature mapuche actuelle, sur les problèmes de « résistance culturelle »
242

. 

Cela se manifeste, dans l'activité de la « langue » comme centre de savoir ontologique
243

, 

qui dans la culture mapuche s'ouvre à l'événement « d’être traditionnel ancestral »
244

 qui est 

installé dans un espace de pouvoir, et par conséquent, est renforcé par une position 

politique depuis les pratiques interculturelles à l'égard de la culture occidentale.  

 

Malgré l'imposition culturelle sur le support de « l'écriture » comme canon occidental, dans 

laquelle les cultures autochtones ont été en mesure d'accéder à cet espace, pour diffuser leur 

tradition orale, la stratégie textuelle qu’a utilisée la culture mapuche, a été de mettre 

l'accent sur les ressources et les formules discursives « orales » mélangées avec l'écriture. 

Conformément à cela, Mabel García, soutient ce type de poésie, en se servant 

stratégiquement de certains éléments cosmogoniques propres à la culture mapuche, pour 

problématiser la façon dont l'oralité se reflète dans l'écriture, pour transgresser et détourner 

les paramètres prédéfinis par l'hégémonie occidentale. 
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L'esthétique poétique mapuche est conceptualisée à partir de l'imaginaire, où la particularité 

de chaque poème est le « vers libre », qui  coïncide également avec ce que Jean Cohen 

définit comme « le non courant, qui n'est pas conforme avec la norme habituelle »
245

.  

 

La poésie mapuche huilliche profite de la caractéristique essentielle du genre lyrique pour 

renforcer, selon Mabel Garcia, « une esthétique de dire dans le contexte de résistance 

culturelle »
246

, pour installer d'autres détournements, transgressions et les modifications de 

fond, comme les revendications culturelles ouvrant une brèche dans la culture dominante 

chilienne. Les caractéristiques de cette forme poétique - détournement, altération, 

transgression de la norme - sont données par la matérialité donnée à la poésie mapuche par 

qui le subalterne construit sa réclamation culturelle et politique. 

 

Maintenant, cette esthétique mapuche est présentée comme une transgression systématique 

qui repose sur la matérialité linguistique du poème, ainsi que dans sa dynamique 

transgressive de la norme canonique, qui projette cette transgression depuis le plus formel 

du signe linguistique, jusqu'à la dimension pragmatique culturelle et politique de la même, 

dans la mesure où le contenu sémantique du texte est formulé pas seulement comme artifice 

esthétique, sinon aussi comme artifice extratextuel pour promouvoir les demandes 

socioculturelles, et qui s'installe comme action politique à travers de la praxis scripturale, 

selon Mabel García. 

 

Et c'est précisément grâce à cette praxis que les poètes mapuche-huilliche « s'engagent », 

parce que leur création poétique justifie ce qui pour Walter Mignolo est institué comme un 

jeu textuel : « d'une part, est maintenu l'ordre - d'une façon de penser le monde - et, d'autre 

part, la destruction de cet ordre […] donnant la possibilité de re-penser le monde »
247

. 
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Une chose importante à considérer ici, ce sont les approches de Manuel Asensi, dans son 

texte “La subalternidad Borrosa”
248

, où l'auteur met en évidence la capacité qu’a le 

subalterne à sortir de sa subalternité, quand il prend conscience de sa capacité à fournir des 

éléments nécessaires pour sa subsistance et qu’il peut également parvenir à occuper une 

place dans l'appareil hégémonique.  

 

Toutefois, Spivak soutient que « la conscience de ce subalterne n'est jamais entièrement 

remboursable, le sujet subalterne ne peut pas décoller entièrement du fait de l’imposition de 

la culture dominante »
249

. Avec ce que dit Spivak, il est inévitable d'observer la dynamique 

de déplacement des poètes mapuches-huilliche : comment et où ils sont positionnés par 

rapport à l'autre et quelles sont les questions qui ils se posent pour modifier leur statut de 

subalterne. 

 

Si nous constatons que, nos poètesses n'ont pas seulement obtenu une importante 

reconnaissance pour leurs productions poétiques, tant au niveau national qu’international, 

pour la qualité de leur travail mais aussi pour ce qu'elles disent dans leur propre voix sur le 

conflit et la pratique hégémonique de la société chilienne, dont le discours officiel est loin 

d'être réduit au silence dans la voix de la minorité. 

 

Dans cette même ligne, Fernando Coronil propose un sujet subalterne actif dans la 

construction d'une identité qui participe sous certaines conditions des relations de pouvoir, 

dans l'organisation de sa subjectivité et de sa position multiple. Coronil
250

, signale qui la 

subalternité ne définit pas le statut d'un sujet mais l'état de soumission du sujet. Asensi est 
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d'accord avec Coronil, quand il prend « le subalterne comme un concept relationnel et 

relatif, c'est-à-dire, que tout dépend d’avec qui le subalterne entre en rapport »251.  

 

Cependant, Asensi ajoute que la condition du subalterne n'est pas assez pour qui le 

subalterne puisse entrer dans la catégorie du relationnel - qu’ils peuvent être liée aux 

domaines du pouvoir-  où la subalternité est une ‘constante’ très difficile à inverser, mais il 

est possible que le sujet puisse s’en détacher, à condition qu’il puisse entrer pour faire 

partie de l'appareil hégémonique, déplacement de la périphérie
252

. 

 

Les poètes mapuche relient leur situation avec la société en majorité, depuis la subalternité, 

comme une constante de leur situation de personnes déplacées, comme le signale Asensi, le 

mettant en évidence chaque fois qu’elles ont accès au contrôle de l'énonciation : “En 

lenguaje indómito/ nacen mis versos/ de la prolongada / noche del exterminio”
253

. 

 

De cette façon, le subalterne voit son corps et son esprit  gérés par le système colonialiste. 

Pour cette raison, le poète se retourne pour regarder et encore observer pour signifier ses 

problématiques. De cette façon, le sujet subalterne peut effectivement parler, et il le fait à 

travers un discours poétique qui transgresse la norme, qui s'installe comme un nouveau 

pouvoir symbolique de représentation, et peut aussi devenir le successeur paradoxal de la 

tradition qu’il transgresse pour conserver la même chose : 

 

“Negros nubarrones de viento norte 

su presagio de muerte traen.  

El convulsionado mar  

tres carabelas arroja  

asolando valles y montañas. 
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Codiciosa lava ardiente  

oro, poder, dominio,  

arrolla y esclaviza 

las morenas semillas  

de los hijos de la tierra. 

Aterciopeladas manos imperiales  

negros cañones empuñan  

rajan tu vientre madre tierra.  

Un río de sangre que emana desde el norte  

como un huracán atraviesa el continente  

hasta el confín de la tierra”
254

. 

 

Le poète cherche ici à donner une nouvelle version de la pénétration européenne sur le 

territoire mapuche, à partir de la description de comment se fait l'affrontement de deux 

cultures diamétralement opposées dans leur conception culturelle. De ce point de vue, se 

pose l'évaluation de la différence, essentiellement de l’exercice politique et de l'éthique 

qu’ont les uns et les autres, dans une narration presque épique qui rend compte des actions 

et des intentions des sujets colonisateurs et des mécanismes de domination, mis en place 

dans la course au pouvoir alors que le peuple mapuche articule sa défense comme un 

ensemble cosmifié qui s'agrandit pour mobiliser les forces visibles et invisibles, ancestrales 

et mythiques comme la protection de leur propre ethos culturel. 

 

Néanmoins, si les instances narratives de la subalterisation peuvent mettre à nu le caractère 

des lieux assignés et modifier les positions des sujets, on peut se poser la question de savoir 

si de ces voix basses – en référence à la théorie des voix de Bidaseca – peut surgir une voix 

politique ou si ce ne sont que des bruits ? Quelle est la contribution de ces voix dans les 

droits collectifs indigènes par rapport à l’État ?  
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La sociologue bolivienne Silvia Rivera Cusicanqui, dans ses réflexions sur la question des 

droits civils des indigènes et des femmes signale : “la menace latente de l’exclusion croise 

cette fausse liberté, avec l’incapacité de reconnaître l’exercice du droit à la différence 

culturelle et sociale, de la société indigène. Aucun droit de l’homme ne sera pleinement 

reconnu tant que subsistera la négation du droit des Indiens à l’autonomie dans les 

décisions à continuer ou transformer, eux-mêmes, leurs formes d’organisation, de 

convivialité sociale et leurs conceptions du monde. Par conséquent, il s’agit de concevoir la 

citoyenneté d’une façon différente et spécifique, depuis notre réalité pluriculturelle”255.  

 

Les mobilisations indigènes, pour les demandes de respect de leurs droits constitutionnels, 

ont dû affronter de difficiles dilemmes avec l’État. L’Indien/ne n’est plus vu comme un 

« barbare » mais il est actuellement assimilé aux “terroristes”, en accord avec le paradigme 

juridique émergent dans l’Union europénne appelé “Droit Pénal de l’Ennemi”, en 

opposition au “Droit Pénal du Citoyen”, dont l’idéologue est le juriste allemand Jacobs. Ce 

discours de “l’ennemi” s’est construit en démocratie en faisant appel à la sécurité nationale, 

restreignant les libertés et limitant le champ des mobilisations indigènes.  

 

Ainsi l’anthropologue Karina Bidaseca, signale que les indigènes, selon la jurisdiction de 

l’État sont contrôlés pour leurs institutions et ne sont considérés comme des « citoyens » 

qu’avec ambiguïté. Ben qu’ils soient sujets de droit, ils sont plutôt « des bénéficiaires de 

politiques publiques ». Néanmoins, si l’État considère comme “citoyens” ceux qui 

participent en tant que “clients” à ses politiques publiques, comment situer les intellectuels 

mapuches dans ce concept de société civile participative, eux qui se trouvent dans “l’espace 

entre deux”, dans la lutte revendicative concrète (l’ennemi) et la lutte discursive et/ou 

narrative ? Partha Chaterjee (2008), signale qu’en Inde la distinction entre « citoyens » et 

« population » est faite : “les citoyens habitent le domaine de la théorie; et la population, le 

domaine des politiques publiques”
256

. Finalement, la participation “citoyenne” devient une 

nouvelle stratégie de gouvernabilité. Ce besoin de visibilité collective et individuelle est 
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réclamé par le discours poétique qui rend compte dans sa textualité d’un processus 

identitaire complexe et douloureux.  

 

C’est justement dans ce processus que le projet scripturaire de la poésie mapuche-huilliche 

narrativise sa propre histoire – marquée par le dépouillement et la résistance – résistance 

comme lutte historique et comme stratégie d’un discours qui propose un “autre” sujet qui 

va se construire aussi à partir d’un certain regard essentialiste, mettant en tension l’objectif 

de la diversité par une différence radicale. Cette situation permet d’approfondir la question 

de la mise en place des relations culturelles entre les deux cultures, de comprendre 

comment se reconstruit le processus identitaire actuel, en partie réalisé à partir de la 

distanciation polarisée de ce regard sur “l’autre”, l’autre dominant et l’autre-soi-même 

stigmatisé et comment le discours poétique contribue à mettre à  distance une “rencontre” 

posible à partir de la position et de la vision particulière depuis laquelle il raconte les 

événements, privilégiant la rencontre avec soi-même en tant que revendication culturelle, 

réaffirmation identitaire et résistance à la domination historique.  

 

 

9.- Traduction et identité 
 

 

Cette poésie indigène moderne, se caractérise par l’écriture bilingue qui s’y est imposée 

comme symbole de la récupération d’une culture ancestrale avec le monde occidental. Cette 

poésie a ainsi été qualifiée d’ethnoculturelle
257

. Le langage fleuri, rhétorique et 

illocutoire
258

, propre au discours politique, comme l’indique Claudia Rodriguez
259

, permet 

que cette poésie se transforme en la force médiatrice, entre les deux ethnies, entre les deux 

langues.   
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Mettons maintenant l'accent sur la problématique de la traduction, comme dans les textes 

de Miranda Rupailaf “Las tentaciones de Eva” et le livre “Walinto” de Graciela Huinao, 

deux textes caractérisés par la double colonne mapudungun/castellano. Ce format peut être 

tracé depuis les origines de la première écriture  missionnaire du mapudungun, comme par 

exemple le livre Arte y Gramática general de la lengua que corre en todo el Reyno de 

Chile
260

, écrit au début du XVIIe siècle par le père Luis de Valdivia, et le travail du jésuite 

Andrés Febrès : Arte de la Lengua General del Reyno de Chile, écrit à la fin du XVIIIe 

siècle
261

. Selon l'anthropologue André Menard, qui considère que le format de « double 

colonne » décrit un certain mode de pensée : dans la stratégie d'intégration métisse, qui a 

été imposée par l'État chilien « l’écriture mapuche apparaît circonscrite par une écriture 

en espagnol qui la limite et l’explique”
262

. Menard signale que ce format de traduction n'est 

jamais symétrique, parce que, dans cette idée du métissage - comme un instrument 

d'intégration raciale, culturelle et nationale- il y a toujours « un » terme intégré par l’autre 

et « l'autre » qui l’intègre. Il y a une colonne qui est exposé et l'autre l'expliquante. 

 

Plus tard, au XIXème siècle, les registres sur la traduction mapudungún/espagnol 

apparaissent grâce à Manuel Manquilef
263

, qui centre son attention sur le problème de 

traduction d’un passage du “Cautiverio Feliz” de Pineda y Bascuñan. Manquilef propose 

de considérer que la langue mapuche, comme toutes les langues, évolue, et c’est pour cette 

raison qu’il retraduit l’œuvre de Pineda à l’araucan moderne. Manquilef justifie une 

traduction moderne du mapudungun, non pas pour illustrer quelque nature morale de la 

race araucane, mais pour insister sur son historicité
264

. Le professeur Manquilef écrit et 
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traduit également “Comentarios del pueblo araucano: La Faz social”
265

 y ¡Las tierras de 

Arauco!
266

, dans lesquels la traduction à double colonne devient son style caractéristique. 

Selon André Menard, derrière le format à double colonne
267

, apparait d’un côté une 

représentation homogénéisante du mapuche, la “colonne en mapudungun renverrait à une 

mapuchité en bloc et globalement plébeienne […] l’ambivalence bio/politique du terme 

“peuple”, se résoudrait en faveur de son acception “biologique”, c’est-à-dire “peuple” en 

minuscules, peuple comme synonyme du segment inférieur et pauvre de la société, par 

opposition (à l’autre colonne), où le “Peuple” dans son sens politique et en majuscules, 

apparait comme l’incarnation d’un sujet collectif et national”
268

.  

 

En mapudungun, c’est un “peuple” affaibli et réduit qui apparaît, dans la sphère des 

souffrances et des besoins biologiques les plus basiques et corporels : alimentation, 

vêtements, maladies, sexualité, c’est-à-dire sans abstraction et sans pudeur. C’est justement 

cette dimension simplement corporelle du populaire qui se trouve du côté de la colonne en 

mapudungun. Ainsi selon Menard, l’intégration du mapuche à l’horizon métis d’un 

“Peuple” chilien implique son identification globale avec la dimension corporelle et 

plébéienne du “peuple chilien”, dans le sens de “populasse”. Ainsi nous pouvons affirmer 

qu’en niant l’autonomie politique, c’est-à-dire, la possibilité d’une mapuchité constituée en 

un “Peuple” (politique), l’opération coloniale métisse non seulement le réduit à sa 

dimension biologique mais empêche aussi la distinction entre un “Peuple” (politique) et un 

“peuple” (biologique) à l’intérieur d’une mapuchité autonome.  

 

Selon Menard, ces processus d’intégration/traduction impliquent un mouvement 

d’exclusion : exclusion d’un reste bio-populaire à l’intérieur de l’espace d’intégration. Ce 

geste d’exclusion est particulièrement évident dans ces entreprises de traduction à double 
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colonne dans lesquelles l’intégration d’un bloc homogène de la culture mapuche à l’espace 

commun du métissé, produit un reste qui rompt l’homogénéité de la colonne en castillan.  

 

Que l’on soit d’accord ou non avec Menard, quant à l’exclusion que présente la traduction 

à double colonne, c’est un geste utilisé de nos jours dans de nombreuses traductions de 

poètes actuels. Il existe également d’autres conventions, par exemple, la traduction en 

triple colonne (mapudungun, espagnol, anglais
269

), mais il importe de signaler que la 

stratégie de traduction mapudungun-espagnol et/ou espagnol-mapudungun, met surtout en 

évidence les traces et les références à cette langue déplacée par le discours de nation 

dominant, raison pour laquelle l’exercice poétique en mapudungun signifie une 

récupération territoriale et symbolique de la langue des ancêtres. Les poètes, hommes et 

femmes, qui utilisent la stratégie de la traduction, font dialoguer la langue de leur 

communauté avec la langue du colonisateur. Ils nous démontrent que l’une des voies de 

dialogue avec la culture dominante sera celle qui s’établira à travers l’appropriation de la 

langue colonisatrice. 

 

 

Du livre « La Seducción de los venenos » Roxana Miranda Rupailaf 

 

Se cumple la profecía    Akúkayealu nga tróyzüngu 

y derramo la tinta por los ojos.   fey wutrúnentufin tichi nüpüng tañi ngépüle. 

Escribo sin aliento    Tüfá ta ngenóneyen wiríkameken 

Distrayéndome    welúkintumeken 

en las vacas que atraviesan    tüfichi pu wakápüle ruménefilu fachi 

este puente,     kuykúy engün,  

en donde ya no se oyen mugidos,  chew ta allkéñngewenomum mamákün, 

sino gritos,     wirár may nga mületúy, 

de una lanza clavada en la costilla  tüyéchi waykí ñi wirár ücháfkonkülelu kazímu  

que señala con sangre   mollfüñ mu zichünefilu 

las muertes     tichi pu püllómeñ 

que seguirme.     ináyawületew ta iñché engün. 
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Si nous percevons la poésie et le témoignage mapuche comme des textes foncièrement 

politiques d’où parle le subalterne
270

, en une constante négociation avec cet autre qui désire son 

assimilation, écrire en espagnol devient alors absolument nécessaire – pas pour autant 

complexe – étant donné qu’il existe une «résistance à l’appropiation envers le dominant»
271

. 

Cela signifie réfuter dans la langue colonisatrice l’idée de nation/centralisation que l’on a 

prétendu imposer, tout en offrant un canal pour que le besoin de respecter la différence 

culturelle et sociale qui compose la société chilienne soit reconnu. Il existe aussi le besoin 

d’écrire dans la langue ancestrale, en traversant la langue colonisatrice. Parmi ces poètes, il y 

en a qui écrivent en espagnol, d’autres en mapudungun et, dans d’autres cas, on trouve des 

croisements linguistiques où l’émetteur se déplace d’une langue à une autre, sans que l’on 

sache quelle est la langue traduite
272

. Par conséquent, cette poésie «habilite des dialogues entre 

des discours sociaux»
273

, comme le signale Van Dijk, qui interroge le discours écrit, 

homogénéisant et tautologique, épuisé à force de revenir constamment sur soi – celui de langue 

colonisatrice -, laissant clairement en évidence que la parole n’est pas son privilège exclusif. 

 

Dans cette optique, Spivak affirme que «nous devons prendre les langues des cultures 

originaires comme des moyens culturels actifs, plus que comme des objets d’étude culturelle, 

de la part de l’ignorance sanctionnante du migrant métropolitain»
274

. Evidemment, il s’agit 

d’une stratégie politique qui narrativise sa propre histoire, qui démasque ce qui est censé être 

l’identité monolinguiste de nos territoires et utilise un discours qui propose un autre sujet qui se 

construit aussi à partir d’un regard hybride, comme ces mots qui se sont peu à peu incorporés 

dans les stratégies de traduction, comme le signale Paulo Huirimilla : “Le castillan du sud est 

imprégné de mots du mapuche (sa toponymie, anthroponymie); du quechua (guagua); de 

l’arabe (almohada); d’anglicismes (jeans); d’italianismes (tallarín); du náhuatl (chocolate, 

tomate); etc»
275

. 
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Le dernier livre de Roxana Miranda Rupailaf « La Seducción de los Venenos » est basé sur 

le bilinguisme. L’initiative de traduire en « mapudungún » révèle profondément la 

récupération de sa culture et son engagement dans des dimensions historiques et politiques. 

Il y a aussi une nécessité pour transformer ou changer la doxa, surtout dans les aspects 

sémantiques (polysémie) et la construction syntaxique, construction du verset sans ilatifs et 

avec une articulation neutre
276

. 

 

C’est-à-dire de décoloniser la langue et d’éliminer ou de transformer des termes porteurs 

des stigmates et des rapports de domination, tels que les catégories coloniales d’araucan ou 

d’indigène: “Dans le mapuche il y a diverses formes de poésie, mais le fait de les placer dans 

un livre, les transforme en une poésie aux règles occidentales; il faut aussi le juger depuis ce 

point de vue […] un poète doit aussi savoir écrire un livre selon les règles sous lesquelles il 

écrit. La question est complexe parce que, d’une manière ou d’une autre, je m’imagine grandir 

dans une communauté et, soudain, je me rends compte que la poésie, qui occupe une place 

rituelle ou instrumentale, occupe désormais une place esthétique”
277

. 

 

La poésie a investi les espaces pour prendre la forme d’un « imaginaire indigène mapuche-

huilliche ». Le pouvoir performatif et subjectivant de ces discours produit des effets sur le 

monde social, matérialisant un grand nombre de revendications. Parler ou écrire sur un 

sentiment d’attachement aux forces de la mer, ne renvoie donc ni à l’invention de la 

tradition ni à de l’essentialisme stratégique mais à un pouvoir de subjectivation et de 

valorisation d’une histoire et de représentations souvent réappropriées comme une entité 

historisée, multiple et hybride; et qui non seulement reste dans le discours, mais aussi dans 

la matérialisation et la pratique, comme par exemple, la création de nouvelles identités 

territoriales, comme le cas de l’identité Mapuche Lafkenche
278

. La légitimité de ces 

fabriques du discours repose sur le pouvoir performatif de dire, de nommer et d’écrire. 
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Conscients de l’importance de ce pouvoir, les mapuche huilliche sont lancés dans une 

reconquête du « dire », de la « nomination » et de « l’écrit ». 

 

Mais aussi, ces constructions de discours contiennent des codes que nous ne pouvons pas 

déchiffrer, bien que ceux-ci puissent être traduits. Rigoberta Menchú, qui a reçu le prix 

Nobel en 1992, dans son livre “Me llamo Rigoberta”, a ainsi écrit : « Je garde encore des 

secrets que personne ne peut savoir, pas même les anthropologues et les intellectuels, peu 

importe combien de livres ont été écrits, mais ils ne peuvent pas découvrir tous nos 

secrets »
279

. Rigoberta dit par là-même que l’écriture indigène est une force de la pratique 

subalterne, qui s’est opposée à plusieurs reprises au décodage académique. De cette façon, 

elle trace la limite entre le traduisible et l'intraduisible.  

 

D’un autre côté Dora Salvador, dans son article: “Traduction, genre et Postcolonialisme”
280

 

[Traducción, Género y Poscolonialismo] signale que la traduction ouvre une possibilité 

énorme, pour permettre à cette voix réduite au silence par l'hégémonie d’être entendue. 

Ainsi, la « traduction » serait donc un canal communicatif, entre les femmes de diverses 

communautés culturelles et linguistiques, pour rendre compte de leurs expériences et leurs 

besoins, faisant le lien entre ce que les féministes de l'école de Milan, ont appelé 

affidamento. 

 

De retour aux mots de Rigoberta Menchú, sur le « traduisible et l'intraduisible », Paul 

Ricœur, dans son article “Le paradigme de la traduction”
281

, signale que l’intraduisible 

passe par le couple fidélité/trahison. Fidélité dans la capacité du langage à préserver le 

secret contre sa propension à le trahir. Fidélité dès lors à soi-même plutôt qu’à autrui, c’est 

la propension du langage à l’énigme, à l’artifice, à l’hermétisme, au secret, pour tout dire à 

la non-communication. Rappelons la thèse de Benjamin, qui pose que l'obsession et 

l'illusion de la transparence communicative est une caractéristique de la modernité 
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occidentale : « Le secret que garde chaque langue est le signe de son historicité, de ses 

propres politicités »
282

. 

 

Alors, la diversité des langues exprime une hétérogénéité radicale – la traduction est 

théoriquement impossible: les langues sont a priori intraduisibles l’une dans l’autre. Ou 

bien, la traduction prise comme un fait s’explique par un fonds commun qui rend possible 

le fait de la traduction; mais alors on doit pouvoir, soit retrouver ce fonds commun – et 

c’est la piste de la langue originaire - soit le reconstruire logiquement, et c’est la piste de la 

langue universelle. Originaire ou universelle, cette langue absolue doit pouvoir être 

montrée, dans ses tables phonologiques, lexicales, syntaxiques et rhétoriques. Selon 

Ricoeur, il n’y a pas non plus de tiers texte entre le texte source et le texte cible: une bonne 

traduction ne peut viser qu’à une équivalence présumée, non fondée sur une identité de sens 

démontrable, une équivalence sans identité.  

 

Je ne suis pas d’accord avec Ricoeur, parce que l’interprétation du traducteur produit un 

troisième espace (Bhabha) ou un pli (Deleuze). Dans la traduction du texte, s’imprime un 

texte supplémentaire ou un autre texte parce que, sinon, il serait impossible de faire une 

nouvelle interprétation ou une relecture des textes fondateurs comme la Bible, et de les 

libérer des interprétations biaisées et universalisantes. 

 

La traduction est bien alors une tâche, non au sens d’une obligation contraignante, mais au 

sens de la chose à faire pour que l’action humaine puisse simplement continuer, dans un 

autre sens, parce que c'est précisément, en suivant les études postcoloniales, pour faire 

valoir une autre interprétation, différente.  

 

D'autre part, dans le texte « La Tâche du Traducteur » (2001), Walter Benjamín commence 

son analyse en faisant référence à la parenté entre les langues et à ce qui n’est pas 

transmissible entre elles: “Les langues ne sont pas étrangères entre elles, mais a priori, et 

sans se soucier de toutes les relations historiques, elles soutiennent une certaine 
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ressemblance dans la forme de dire ce qu'elles proposent”
283

. Benjamín signale aussi que la 

traduction est une procédure transitoire et provisoire, pour interpréter ce qui est propre à 

chaque langue. 

 

De cette façon Benjamín, affiche dans son essai la relation entre la traduction et la 

communication, pour mettre en évidence ce qui est intransférable : « Dans toutes les 

langues et ses formes, de ce qui est transmis, quelque chose qui, selon le contexte dans 

lequel il se trouve, est symbolisant ou symbolisé. Est symbolisant seulement dans les 

formes définitives des langues, mais est symbolisé dans le devenir des langues elles-

mêmes”
284

.  

 

Dans la traduction d'un poème : « je ne voudrais pas, avant tout, reproduire le sens du texte 

traduit- ce que communique le poème - mais quelque chose de différent »
285

, comme 

signale Benjamín « l'insondable, le mystérieux, le poétique du poème. Ainsi, le traducteur 

de la poésie, uniquement peut traduire, ‘poétiser lui aussi’. Pour cette raison, aucune 

traduction ne peut être fidèle à l'original, mais ce qui est exigé du traducteur n'est pas 

fidélité, mais que l'original puisse continuer à vivre en quelque sorte, dans la traduction. Et 

dans ce ‘continuer à vivre’, l'original change »
286

. Eduardo Grüner (2002) signale que 

« Dans la théorie de la traduction, comme un prolongement de la théorie post-coloniale, ici 

‘l'autre’ apparaît métaphorisé (surtout dans le domaine de la poésie), le texte intraduisible, 

qui conserve un noyau de non-sens. Ceci, en dépit du fait que l’on connaît la langue 

Autre”
287

. 
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10.- Les femmes mapuche dans la sphère politique: féminisme postcolonial  
 

 

La présence de la femme mapuche a toujours représenté un axe fondamental dans la 

résistance culturelle car elle est la dépositaire de l’espace magico-religieux – comme la 

machi – ou reproductrice de la culture traditionnelle de son peuple. Et ce, bien que les 

femmes aient été exclues des actions politiques et publiques puisqu’elles n’ont pas eu de 

participation active dans la création des organisations indigènes qui surgirent au début du 

XXème siècle
288

. Comme le signalent Foerster et Montecino : “l’inclusion de la femme 

mapuche dans la sphère politique fut empêchée par deux ordres patriarcaux : le huinca et le 

mapuche”
289

. En 1933, la Federación Araucana, caracterisée par son fort traditionnalisme, 

a été la première organisation à incorporer une femme dans son comité de direction : 

Herminia Aburto Colihueque, qui sera la première secrétaire de l’organisation et qui, en 

1935, se présentera aux élections municipales. Bien qu’elle n’ait pas été élue, son geste est 

de grande importance si l’on pense que ce n’est qu’en 1931 que le droit de vote aux 

municipales et la représentation aux élections avait été concédé aux femmes. 

 

L’essor des organisations féminines mapuches s’est produit en 1937. Cette année-là a été 

créée la Sociedad Femenina AraucanaYafluayin, dont l’objectif était de : “[…] jeter les 

bases de la formation d’une entité culturelle de femmes de race aborigène pour unir toutes 

les Araucanes existantes dans un but purement culturel”
290

. Cette association était 

composée de: Laura Chihuailaf comme présidente; Clorinda Mena comme secrétaire et 

Juanita LLanquileo comme trésorière. Au bout de quelques mois, l’organisation changea de 

nom pour s’appeler Sociedad Femenina Araucana Fresia
291

. Quelques années plus tard, 

apparurent la Sociedad Femenina Tegualda de Chol Chol et la Alianza Femenina de 

Quecherehue. Selon Foerster et Montecino, les voix féminines surgissent à cette époque 
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pour deux raisons: “en raison du développement d’un mouvement national des femmes et 

grâce à l’existence d’un groupe de femmes de lettres mapuches”
292

. 

 

Ce n’est que plus tard qu’ est apparue une professeure qui allait devenir la première femme 

mapuche à présenter sa candidature comme députée, ainsi qu’un leader : Zoila Quintremil 

Quintrel, qui s’est présentée aux élections de 1953 pour un siège au Parlement. Cependant, 

les résultats de l’élection lui ont été défavorables. Elle a continué à participer comme vice-

présidente de l’Association Nationale des Indigènes du Chili. 

 

Comme le signalent Foerster et Montecino, les organisations féminines indigènes n’ont pas 

duré longtemps car après un temps de lutte spécifiquement de genre, elles se sont 

subsumées dans d’autres organisations générales, contrôlées et dirigées par des hommes. 

L’historiographie nous montre que déjà dans les années 40, les dirigeantes des organisations 

féminines mapuches, étaient intégrées à des organisations masculines de défense ethnique. 

L’émergence des voix féminines indigènes restitue ainsi, que ce soit depuis le domaine 

communautaire, organisationnel ou simplement individuel, une présence vigoureuse. Sur le 

plan non “institutionnalisé”, elles ont aidé à préserver la transmission de la mémoire, de la 

langue, des rites qui singularisent leur ethnie.  

 

De nos jours, sur le plan de “l’espace public”, de manière minoritaire, mais pas négligeable 

pour autant, de nombreuses femmes indigènes dirigent une lutte souterraine, de 

réclamations, suivant la trace des revendications de genre.  

Les différences entre les femmes, auparavant subsumées dans une oppression “commune”, 

constitue le nouvel axe qui organise le féminisme contre-hégémonique. De cette manière, la 

position des femmes indigènes qui détiennent – avec les femmes noires - le triste record du 

statut social le plus bas en comparaison avec d’autres groupes sociaux, de par leur triple 

oppression sexiste, raciste y classiste
293

, ont réussi à articuler une ligne de pensée propre 

qui s’inscrit dans le “féminisme postcolonial”, également appelé “féminisme du Tiers 

Monde”, se distinguant du féminisme blanc, occidental et hétérosexiste et ignorant de 
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l’oppression de races et de classes. 

 

Dans son livre Plotting Women294 (1989) Jean Franco fait remarquer que nous devons 

discuter des moyens par lesquels les identités de genre sont insérées dans le paysage des 

relations culturelles Nord-Sud, elle met en garde contre les dangers de la domination 

métropolitaine sur les mécanismes que cela implique: a) l’exclusion: le tiers-monde n'est 

pas important pour la théorie; b) la discrimination, le tiers-monde est irrationnel et donc sa 

connaissance est subordonnée à la connaissance rationnelle, produite par la métropole; c) la 

reconnaissance, le tiers-monde est vu comme un lieu de l’instinctif. De cette façon, nous 

trouvons que les études et recherches venant du Nord et qui étudient des femmes 

d'Amérique latine, s'engagent souvent dans des formes de sauvetage, mettant l'accent sur 

les différences entre le système culturel du Nord et du Sud. D’où les tensions générées dans 

les années 1970, quand le féminisme noir et de lesbiennes s’est séparé du féminisme 

existant, le critiquant comme étant raciste et ethnocentriste: crise qui peut être désignée 

comme antécédent de ce qui plus tard sera appelé le féminisme « postcolonial »295.  

 

Ainsi, les écrits des femmes métisses, comme les écrivains chicanas, portoricaines, 

bolivienes et latines, commencent à former un autre mouvement, qui est essentiel pour 

comprendre la logique féministe du tiers-monde. 

 

Dans son livre emblématique Borderlands/ La Frontera, Gloria Anzaldúa, s’est proposé 

d'assumer le métissage, ou la conscience métisse : il s'agit de rendre habitable la propre 

position de frontière (géographique, politique, sexuelle). La contribution significative 

d’Anzaldúa était la ré-appropriation de la notion de métissage, qu'elle interprète comme une 

condition d'être « au-delà », en un clin d’œil à Bhabha. 

Anzaldúa appelle à une nouvelle métisse, qu'elle décrit comme une personne qui est 

consciente de ses conflits d'identité, prise au piège de la croisée des chemins multiples et 

qui doit comprendre et tolérer l’« ambiguïté ».  
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Anzaldúa, "crée une pensée de frontière: ethnique et topographique, montrant la nécessité 

d'une révolution épistémologique et de l’écriture. Il s'agit d'un nouveau lexique et d’une 

grammaire nouvelle, modification du code linguistique qui articule trois mémoires 

linguistiques: anglais, espagnol, nahualt”296. Comme Roxana Miranda qui reflète dans sa 

poésie, l'existence de frontières, là où le pouvoir et la domination marquent l'espace où se 

produit l’une des rencontres culturelles, mais toujours préservant le territoire de son propre 

être, la terre huilliche: “Quand j'ai écrit Las Tentaciones de Eva, est apparue une femme qui 

avait à voir avec le naturel, avec le maternel. Il y a beaucoup d'images avec la nature, les 

arbres, la couleur verte comme l'espace de la fertilité, mais aussi comme un espace de 

l'érotisme. Ma poésie est très intérieure, mais aussi très extérieure, en ce qui concerne 

l’étendue de mon territoire, parce que quelque part, je pense que ce territoire est à 

l'intérieur de moi, est comme une géographie du corps, où le transit et les croisements 

culturels se produisent”297. 

 

Le pouvoir assigné à ces récits et aux représentations qu’ils véhiculent les érigent en 

véritable « géographies imaginaires » et à partir de ces différents processus et dispositifs, le 

mapuche et les huilliche ont été forcés de s’approprier et de re-signifier les mondes qui leur 

étaient imposés pour les faire leurs mais surtout pour les ériger en symbole de résistance. 

 

Face à cette hétérogénéité des discours portant sur l’identité, se produit l’impossibilité de 

les intégrer dans un récit anthropologique et littéraire préexistant, où la parole de chacun 

n’est pas réductible à une hypothétique parole de tous. Chacune des paroles, discours et des 

poèmes collectés peut ainsi s’avérer important pour comprendre comment la parole et aussi 

l’écriture mapuche-huilliche ont transformé leur rapport à l’histoire. Le fait de prendre au 

sérieux ces paroles est un impératif, qu’elles soient prononcées par une femme, par une 

poétesse, par une indigène. Le chercheur est ainsi continuellement confronté au paradoxe 

de devoir prendre en compte les « situations de parole », sans toujours pouvoir y appliquer 

directement les règles de critique de source, et pourtant avec le devoir de prendre au sérieux 
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leur « valeur informative et cognitive ». L’une de mes tâches a ainsi été de remettre ces 

paroles ou ces poèmes dans leurs contextes d’énonciation, de chercher ce qui pouvait les 

lier et en quoi elles faisaient sens dans un même système relationnel qui n’était pas 

prédéterminé et que je ne pouvais pas qualifier par avance comme étant « la parole et 

l’écriture indigène ». 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



141 

 

CHAPITRE III: Politiques et poétiques de l’Abandon 

 
 

“Chercher un paysage propre, une vie dans laquelle je ne serais la fille ou la mère de 

personne ».  

 

 

 

1.- Parce que nous sommes faites d’abandons. 
 

 

 

La « Poétique de l’abandon» se base sur une expression énonciative du « corps-femme », 

traversée par des éléments qui reprennent ou réarticulent la représentation de segments de 

population mis à l’écart dans un espace qui, historiquement en Occident, est dominé par 

l’Histoire, l’Église, l’État et le Père - avec majuscules -, qui ont valeur d’autorité dans les 

narrations sur le passé et dans le rôle subséquent que de tels récits jouent dans la fracture 

des identités et des mémoires collectives. Après un rappel des abandons physiques, 

psychologiques vécus à partir de notre existence en tant qu’êtres de ce monde, nous nous 

intéresserons de plus près à la genèse des discours naturalisés par l’Église catholique, pour 

ensuite passer aux processus de construction des États nationaux et enfin à l’installation des 

politiques néolibérales qui ont engendré les changements collectifs et sociaux des 

constructions identitaires, des femmes en général, et des poétesses en particulier. 

 

Si ce chapitre cherche de nouveaux signifiés par le biais de la poésie, c’est que par là-

même, je cherche aussi mon propre signifié. Chercher dans la création féminine, dans l’art 

et notamment la poésie, revient à scruter l’espace privilégié qu’ont les femmes pour 

nommer la colère, la rage et pour vaincre le silence de l’inconnu tapi en elles. La poésie 

féminine que présentent nos recherches ne se réduit pas à la séduction de la féminité ou à la 

transmission du lien maternel mais prend aussi appui sur l’autre masculin de l’autre féminin 

et sur l’autre féminin de l’autre masculin ou sur l’autre féminin de l’autre féminin, sans se 

laisser enfermer dans les seuls mots. 

Il importe également de mentionner que cette section de mon travail entretient une étroite 

relation avec mon expérience de vie à Paris : vivre loin de mon pays, en ayant abandonné 

les êtres que je chéris le plus, mes filles. D’un côté, l’abandon pour mener à bien mon désir 
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profond, d’un autre, une poétique de l’abandon qui se reflète dans le discours des femmes 

poètes que j’étudie : quête d’identités à travers le déracinement, la perte, la rupture du lien, 

la culpabilité puisque, même en ces temps où la liberté de faire ce que l’on souhaite est plus 

grande, cette « faute » persiste encore. Chercher son lieu dans le monde, comme le précise 

Luce Irigaray298. Les femmes, surtout lorsqu’elles sont mères, payent encore un prix élevé 

pour chercher ce lieu. La question est alors de savoir reconnaître la légitimité des multiples 

rôles et identités féminines sans tomber dans le domaine de la culpabilité, de comprendre 

quand l’on ne veut pas sacrifier une carrière professionnelle ou la maternité ou tout autre 

désir personnel. Lorsqu’elles ont des enfants, les femmes, à plus forte raison, reconnaissent 

le bien-fondé du modèle dominant qui indique que les mauvaises mères sont celles qui 

abandonnent leurs enfants pour satisfaire leurs désirs professionnels. Les stéréotypes 

négatifs sont légion pour les qualifier : égoïstes, immatures, matérialistes, etc.299. Ce 

discours culpabilise et fait son chemin dans l’esprit des femmes ; culpabilité étroitement 

liée à la persistance d’un système patriarcal que l’on croit, à tort, dépassé. 

 

Tout cela est également lié à la victimisation de soi-même, que l’on préfère déguiser en 

abandon plutôt que d’afficher ou assumer. Le fait de se sentir abandonnée est-il lié à la 

victimisation ? Lorsque l’on abandonne, la culpabilité apparaît : comment pouvoir alors 

rendre compatible le désir de liberté avec la culpabilité ou la souffrance ? 

 

Les parents abandonnent leurs enfants, les enfants abandonnent leurs parents. 

 

D’où vient l’abandon ? Quelle en est la substance ? Même au Paradis terrestre, royaume de 

la perfection et du bonheur, Dieu abandonne Adam et Ève, après les avoir laissés nus et 

seuls, les avoir expulsés du ventre accueillant que représentait le jardin, il leur tend moult 

pièges pour qu’ils mordent la pomme. Puis Caïn tue Abel. Moïse est abandonné sur le Nil, 

sous prétexte qu’il faut le sauver de la mort. Les êtres humains s’abandonnent les uns les 

autres, par amour, par haine, par lâcheté ou par excès de courage300. 

 

                                                 
298

 Ou, comme le signale Spivak, “synecdoquiser” la possibilité qu’a le sujet de choisir un objectif politique. 
299

 Badinter, Elisabeth. 2010. Le Conflit. La femme et la mère. Editions Flammarion, Paris. 
300

 Belli, Gioconda. 1997. Sofía de Los Presagios. Seix Barral, Buenos Aires, Argentina. 
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Comment rompre le cercle de l’abandon alors qu’il est si difficile de résister à la peur, à la 

solitude et à la souffrance ? Etant donné qu’il sera toujours présent, nous devons apprendre 

à le re-signifier. 

 

 

2.- Nos premiers abandons 
 

 

Le premier abandon que l’on ressent remonte au moment où l’on est expulsé du ventre de la 

mère. Tant la mère que l’enfant connaissent ce sentiment : la mère qui abandonne et 

l’enfant qui est abandonné au monde. Cet abandon de l’accouchement est censé être 

remédié, selon la psychologie, par « l’attachement » ou ce que l’on appelle « l’instinct 

maternel »301, qui se consolide par le biais de « l’allaitement »302 et des soins corporels 

apportés au nourrisson. Ces soins, outre le lait et le sein maternels et tous les objets 

pulsionnels303, sont autant de calmants irremplaçables pour le bébé même s’ils constituent 

également les premières incursions érotiques de l’enfant, dans la mesure où la mère est la 

première séductrice304 puisque c’est elle qui lui offre son pouvoir érogène. Lorsque la mère 

cesse de l’allaiter et de lui prodiguer ses soins, l’enfant devient craintif puisqu’il doit 

abandonner son premier désir. 

 

D’ailleurs, Nancy Huston, dans son livre “Reflets dans un œil d’homme”, signale que la 

                                                 
301 Aujourd’hui que l’expression « instinct maternel » n’a plus très bonne presse, ses partisans lui préfèrent 

« fibre maternelle », ainsi, l’amour maternel trouve une base biologique incontournable: la prolactine, 

l’hormone de l’allaitement, c’est la proximité qu’il implique qui forgent des liens puissants entre la mère et 

son enfant. In Badinter, Elisabeth. 2010. Le Conflit. La femme et la mère. Flammarion. Paris. p. 36. 
302

 La résurgence d’une idéologie oubliée, « le naturalisme », doctrine qui insiste principalement sur les 

aspects qui, dans l’homme, relèvent de la nature et de ses lois. Dictionnaire Le Robert. « Si son influence s’est 

peu à peu propagée dans l’ensemble des sociétés industrielles, les femmes figurent parmi les premières 

interpellées […] quand s’imposent des devoirs toujours plus importants à l’égard de l’enfant […] mais 

qu’est-ce qu’il se passe avec celles qui n’ont jamais allaité? Quelle mère n’éprouvera pas un minimum de 

culpabilité si elle ne se conforme pas aux lois de la nature? Le retour en force du naturalisme, remettant à 

l‘honneur le concept bien usé d‘instinct maternel et faisant l‘éloge du masochisme et du sacrifice féminins, 

constitue le pire danger pour l‘émancipation des femmes ». In Badinter, Elisabeth. 2010. Le Conflit. La 

femme et la mère. Flammarion. Paris. 
303 « Lacan ajoutait à la série de ces objets partiels, nommés par lui objets à, le regard, objets de la pulsion 

scopique, et la voix, objet de la pulsion invocante ». In Sesé-Léger, Sylvie. L’Autre féminin. 2008. Editions 

Campagne Première. Paris, p. 228. 
304

  Freud, Sigmund. Trois essais sur la théorie sexuelle. O.C.F.P. vol. VI. p. 123 
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mère, dans toute la période où l’enfant reste à ses côtés, le cherche constamment des yeux, 

fait tout pour éveiller, aiguiser et focaliser son attention visuelle. C’est sur le visage d’une 

femme que les yeux humains apprennent, presque toujours, à faire le point. Au cours de ses 

premières années sur terre, l’enfant passera le plus clair de son temps en présence d’un 

corps de femme. Il se situera par rapport à ce corps, d’une proximité rassurante ou 

envahissante. La mère n’est pas seulement la première image, elle est aussi le premier 

regard, la première paire d’yeux qui nous transforme en objet et, par- là même, en sujet : 

 

XXIV (Verónica Zondek, du livre « Vagido »305) 

 

En mi lo tuyo. 

Para admirar 

naces naciendo 

ya miras 

ya nada más 

mirándo 

me 

y más allá 

sucede 

que sucede 

que sucederás 

 

 

Une fois révolue la période de l’allaitement, le rapport à la mère est rarement fait de seule 

tendresse. Cette femme nous surveille et nous domine: elle est amour et autorité. 

 

Pourquoi la nature humaine se charge-t-elle d’effacer de notre mémoire tous les souvenirs 

de notre première enfance ? Pourquoi ignorons-nous tout de nos premiers instants dans ce 

bas monde ? La nature humaine a-t-elle peut-être voulu effacer nos premiers souvenirs pour 

nous protéger, en nous interdisant de nous remémorer le premier abandon souffert afin de 

                                                 
305

 Zondek, Verónica. 1991. Vagido. Editorial Último Reino, Buenos Aires, Argentine. 
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pouvoir prendre possession de la vie. Parce que ce premier abandon est une rupture, une 

véritable mutation qui définit le premier passé réel de l’individu – douloureux souvenir – 

qui ne pourra être vraiment surmonté, d’après M’Uzan, qu’en changeant de registre, en 

allant vers une « trajectoire du narcissisme »306 qui permette de supporter la douleur 

provoquée par le premier abandon de la vie. 

 

Hélène Cixous, pour sa part, établit une différence entre l’intériorité du corps et l’intériorité 

psychique, celle de la première enfance, comme si nous pouvions explorer à travers 

l’intérieur du corps, l’origine enfouie, ce que la mémoire a oublié. Cixous signale que le 

corps garde la mémoire du premier corps (psychique) qui remonte au corps maternel, au 

corps d’avant, d’avant même la naissance. C’est ce que l’on peut lire dans un passage qui 

réunit expulsion, division, accouchement, femme, fœtus, confondu et séparé : 

« Une seule, dedans, dessus couleur, je suis une tache de couleur contractée, quelle? Une 

qui brûle dans l’air, volante, lourde rouge, ou bleue, sais plus […] alors reste plus 

qu’ovale blanc enrobé, immobile en croissance, molle, immense, moi dur noir brillant dur, 

presque mort. De solitude »307.  

 

Elle décrit là la première solitude vécue, le corps perdu ou la particule de mémoire à jamais 

effacée. 

Ce premier abandon dialectique est celui qui se produit au moment de l’expulsion du ventre 

maternel, comme le décrit précisément Verónica Zondek, dans son livre Vagido308. 

 

Mi guagua. 

Sucia tu mano 

tu cuerpo sucio 

clamas la pena del abandono mío     

tu sangre propia 

tu piel sellada 

                                                 
306 Quand De M’Uzan parle de l’Idéal du Moi primitif, dans son livre « De l’art à la mort », c’est la notion de 

destin de la prégénitalité et sa destruction en tant que récit en termes de castration qui m’a particulièrement 

intéressée. Il signale que l’Idéal du Moi primitif, est situé dans « la trajectoire du narcissisme » du fait que, 

comme l’appareil psychique s’édifie sur des décombres [Je parle de l’« abandon »], il est nécessaire que 

l’individu s’affirme sur la nouvelle nature de celui-ci qui est d’essence maternelle, par le désir d’être aimé, 

puisque le fait d’être aimé augmente l’estime de soi. Aussi la mère ne cesse jamais d’être un objet narcissique. 
307

 Cixous, Hélène. 1986. Dedans. Editions des Femmes. Paris, p. 125. 
308

 Zondek, Verónica. 1991. Vagido. Editorial Último Reino, Buenos Aires, Argentine. 
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tan entero en mano extraña 

tu frío acierto 

tu cierto miedo 

tu vagido 

desconcierto 

ahí. 

 

Para partirte niño 

parto me doy 

partiéndome 

ahora 

tuya 

encuerpado otro 

sangrándome mi mí 

parto 

parto partida 

para partir parir descalza 

como empezando. 

Me encajo entera 

y no me siento               tiento 

tentándome al desgajo continuo 

que voy dejándome 

en el camino. 

Llantería 

para mi parir 

parirte en grito 

para en tu partida 

partida dejarme 

sin ti. 

 

 

Zondek traduit de manière poétique l’expérience de l’accouchement – l’abandon - du fils et 

de soi-même, mesurant la longueur de sa solitude. La voix féminine décrit un 

accouchement centré sur le corps féminin et la douleur du départ de son fils. Le motif de la 

séparation des deux corps, où l’intériorité féminine – son corps – apparaît de manière 

tragique, provoquant l’interpellation de ce processus comme une « mort intime ». 

 

Il nous semble intéressant d’analyser, dans l’écriture de femmes, ce processus de 

séparation, de solitude et d’abandon qui résulte de l’accouchement. Il n’est guère fréquent 

de trouver ce type de discours qui décrit l’accouchement de sa mère depuis son point de vue 
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à soi. Carmen Orrego, dans son livre « Veintiuno y otros poemas »309, commence son texte 

par un poème qui fait allusion à cette thématique : 

 

En la mañana temprana del veintiséis 

Me deslicé sangrante entre los muslos 

De una niña poco mujer y temblorosa 

Mi madre. 

 

Pour sa part, Rosabetty Muñoz, dans son poème « Mi útero rememora310 » fait allusion à 

l’accouchement de l’un de ses enfants, décrivant toujours le vide et la solitude qu’il 

provoque : 

 

Mi útero rememora 

Los dientes del bisturí. 

Se separa en gajos violáceos. 

Me deslizo detrás de las columnas. 

Escribo sobre mi vaho en los vidrios. 

Quisiera quitarme los espejos 

Que han pegado a mi paladar. 

Aquí ya no sirve la Esperanza. 

Le dicen abandono  

A esta similitud con la nada 

Que nos rodea repentinamente. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
309

 Orrego, Carmen. 1982. Veintiuno y otros poemas. Editorial Aconcagua, Santiago du Chili. 
310 Muñoz, Rosabetty. 1998. La Santa. Historia de su elevación. LOM Ediciones, Santiago, Chili. 
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3.- “Quand j’étais petite, je voulais rester petite” Nelly Arcan311 

 

 

Lorsque l’on abandonne la petite enfance, l’on enterre alors l’enfant que l’on fut, d’où 

l’apparition du sentiment de solitude. Le destin fortuit qui nous mène au monde avec une 

identité confuse, contrainte à vivre tiraillée à cause du sang mêlé, tenaillée par 

d’inénarrables et confuses contradictions. Ce sont là les ténèbres dans lesquelles nous nous 

débattons, une fois notre enfance terminée, et à partir desquelles nous devons alors nous 

reconstruire. 

Le stade du miroir est déjà une forme de dédoublement. Lacan signale que vers l’âge de six 

ou sept ans, les petites filles se scindent différemment des petits garçons. Leur 

dédoublement est plus profond et plus permanent. On est devenu, dit la langue anglaise 

self-conscious : il y a un(e) autre (en) soi qui juge et jauge le soi, parfois gentiment, mais 

très souvent durement312. 

 

Caer 

es desvestirse y encontrarse con el alma, 

sentir emigraciones del nido 

y el grito de los pájaros sin vuelo 

 que sueñan la eternidad en el fondo del ombligo. (Roxana Miranda, du livre “Las 

Tentaciones de Eva”) 

 

Il s’agit donc de mettre fin à la longue gestation de l’enfance et de sa douloureuse 

immaturité pour s’affranchir davantage de ces souvenirs et se retrouver face à notre part 

solitaire. C’est ce qu’exprime Clarice Lispector lorsqu’elle écrit : « Encore un peu plus 

d’abandon et je pourrais revivre toute mon enfance » (« Con un poco más de abandono 

podría revivir toda mi infancia »). Souvenirs d’enfance ressassés, blanchis à force d’être 

ruminés, surmontés, re-signifiés. Nous coupons les veines qui nous unissent à ces 

souvenirs. 

 

                                                 
311

 Arcan, Nelly. 2001. Putain. Editions Du Seuil, Paris. 
312

 Huston, Nancy. 2012. Reflets dans un œil d’homme. Actes Sud, Babel, p. 41 
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Canastos de los recuerdos (Roxana Miranda, du livre “Las Tentaciones de Eva”313) 

 

Yaces en el rincón más empolvado de la memoria. 

Te pareces a mi madre, 

Cuando me abrazas vuelvo a sentir 

Los calzones mojados de mi inocencia. 

La vida te trajo en secreto, 

Creciste en mí como la enredadera. 

Me vestiste en el camino de alegrías y de tristezas. 

Paquete de mis memorias. 

¿Me seguirás también a las tinieblas? 

 

Lorsque l’enfance s’achève, s’achève avec elle l’ingénuité pour laisser place au sentiment 

du précaire. Exil, absence de l’innocence. L’on souhaite parfois revenir à ce stade pour ne 

plus sentir la fragilité. Les modifications corporelles font disparaître le corps, « l’image » 

de la petite fille pour faire sortir la femme. 

 

Ce processus nous mène vers des rives incertaines et une angoisse aux racines profondes. 

La jeune femme doit se séparer de son premier objet d’amour – la mère ou le père, selon -, 

pour se retrouver elle-même. Ce que l’on comprend à “partir du jour du dédoublement, 

c’est que tout cela: le corps, le visage, les cheveux, les habits, les ongles, la posture, au lieu 

de se jouer, se travaille. C’est une matière brute qui a besoin d’être transformée améliorée, 

investie par l’esprit, tirée vers une beauté particulière et propre […] On apprend aux 

fillettes à être jolies sans être aguicheuses, séduisantes mais non séductrices, désirables 

mais non désirantes, féminines mais non femelles”314. 

 

 

                                                 
313 Miranda Rupailaf, Roxana. 2010. Las Tentaciones de Eva. Segunda Edición, Ripio Ediciones, Temuco, 

Chili 
314

 Huston, Nancy. 2012. Reflets dans un œil d’homme. Actes Sud, Babel, p. 41 
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Hembra Tardía  (Heddy Navarro315extrait du livre Monólogo de la Hembra Tardía) 

 

Vivimos los vestigios de la infancia 

desapareció el búfalo 

en la pradera sólo cabalga 

el ruido de sus cascos  

 

Alao (Rosabetty Muñoz, du livre Hijos316) 

 

Es mi hija la que acude 

Desde tiempos remotos 

Para acariciarme lentamente. 

Desearía que el universo se estacione 

Aun a costa de catástrofes siderales 

Porque ella no se aleje,  

Para que su mano permanezca 

 Como un Bálsamo 

 

Le troisième abandon se produit quand la jeune femme « éternelle » doit mourir ou 

s’abandonner à une certaine forme d’elle-même, lorsqu’elle devient mère ou lorsqu’elle se 

sacrifie pour autrui. Se déconstruire, s’ouvrir-se reconstruire pour réapprendre à voir. 

Anne Dufourmantelle, dans son livre La Femme et le Sacrifice, indique que pour une 

femme, la question du sacrifice est un « double exil », en dehors de la fonction maternelle, 

protectrice, en dehors de ce destin qui pourrait la libérer ou libérer quelque chose autour 

d’elle. En effet, penser la féminité sous les auspices du sacrifice, c’est penser aussi la 

relation de la femme au trauma singulier ou collectif qu’elle se révèle à elle-même de cette 

manière. En ce sens, le sacrifice est toujours un acte de désobéissance. Dufourmantelle 

indique que la femme est irrémédiablement double – à l’instar de Cixous - : « sacrifiée et 

                                                 
315

 Heddy Navarro Harris, poète du Sud du Chili,  qui vit à Valdivia. Ella a publié: « Palabra de Mujer » 

(1984); “Óvulos” (1986); “Oda al Macho” (1987); “Poemas Insurrectos” (1988); “Vírgenes Vacantes” (1991); 

“Monólogo de la Hembra Tardía” (1994); et, “Cantos de la Duramadre” (2004). 
316 Muñoz, Rosabetty. 1991. Hijos. Editorial El Kultrun, Valdivia, Chili. 
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sacrifiant, elle est celle qui se soumet, et son corps avec elle, à un acte qui en l’annulant ou 

en la mutilant lui obtient une autre place, une autre gloire […] mais elle est aussi la femme 

sacrifiant, celle qui détruit pour que s’effondre un monde, dont elle se sait exclue par 

avance »317. Dans ce processus évoqué par Dufourmantelle, la femme - sacrifiante – doit 

libérer ou abandonner la « faute originelle »318 et doit, pour ce faire, dépasser ce sentiment 

caché sous une attraction morale non énoncée. 

 

De fait, la femme est « inventée » socialement pour se consacrer aux « autres », en prendre 

soin et les accueillir comme êtres humains. A ce titre, Marta Nussbaum précise : « Les 

femmes sont celles qui dispensent amour et soin. Dans toutes les cultures, leur rôle 

traditionnel a été associé à de grandes vertus morales, telles que les préoccupations 

altruistes, la sensibilité aux besoins des autres et le fait de d’être à sacrifier leurs propres 

intérêts à ceux des autres »319 S’affranchir de cette invention entraîne forcément une grande 

culpabilité. 

 

 

4.- La Culpabilité  
 

 

La Culpa (Rosabetty Muñoz, extrait de l’œuvre La Santa) 

 

La culpa. La culpa. 

Nos enseñan a hervir en su caldo. 

Nos oprime el pecho. 

 

La culpabilité, selon Freud, accompagne l’expérience humaine comme son ombre320. Elle 

constitue sans nul doute l’héritage de l’humanité, au-delà même de ce que nous en présente 

                                                 
317 Dufourmantelle, Anne. 2007. La Femme et le sacrifice. D’Antigone à la femme d’à côté. Editions Denoël, 

Paris, p. 33 
318

 Dans le discours judéo-chrétien, la faute originelle signifie que la femme reçoit le châtiment de la 

souffrance éternelle, pour avoir mangé la pomme, pour s’être rendue coupable de désobéissance. 
319

 Nussbaum, Martha. 2008. Femmes et développement humain. L’approche des capabilités. Des Femmes, 

Paris.  
320

 Freud, Sigmund. 1968. “El malestar en la cultura”, in Obras Completas, Editorial Biblioteca Nueva, 

Madrid, vol. III, p. 30-81. 
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la Bible dans le mémorable récit du péché originel. Martin Heidegger321 et Karl Jaspers322 

ont revisité cette thématique ancienne des religions et de la spéculation philosophique. Pour 

Heidegger, dans son texte « Être et Temps», la culpabilité est en rapport avec un « non », 

dans la mesure où il s’avère impossible pour l’homme de comprendre « comme manque 

quelque chose qui peut et devrait être »323. Maintenant, ce « manquer » signifie « ne pas être 

là ». Celui-ci est en effet expulsé du monde selon un projet qui exige justement, pour 

pouvoir se réaliser, qu’il ne se projette vers d’autres possibilités. En tant pour Heidegger, la 

culpabilité réside dans l’infondé de l’existence. Jaspers, de son côté, place la culpabilité 

parmi les situations limites de l’existence : tant l’action que la non action impliquant des 

conséquences, l’être est donc coupable, dans tous les cas. 

 

Si Freud se situe dans ce courant de pensée, il déplace pourtant l’accent de la culpabilité 

vers le « sentiment de culpabilité ». Dans ses œuvres de la première période, comme par 

exemple dans « Actions obsessives et les pratiques religieuses »324 (1907), il fait du 

sentiment de culpabilité, la perception que le « moi » entrerait en correspondance avec 

l’action du Surmoi – ou bien avec la critique, avec les reproches du Surmoi – instance qui, 

selon Freud, se constitue lorsque l’on assume les prohibitions parentales, au moment du 

déclin de l’Œdipe. Après avoir initialement situé le sentiment de culpabilité dans 

l’inconscient, Freud précisera par la suite – résolvant ainsi la contradiction intrinsèque du 

concept d’un sentiment de culpabilité perceptible mais qui n’en est pas moins inconscient – 

que la cause de la faute est inconsciente et que seule serait consciente la sensation de 

culpabilité. 

 

La réflexion freudienne sur le sentiment de culpabilité découle d’un grand nombre de 

paradoxes. D’un côté, comme il le démontre dans « Totem et tabou »325, le sentiment de 

culpabilité joue un rôle essentiel dans la constitution des sociétés humaines : le sentiment 

                                                 
321

 Heidegger, Martin. 1927. Ser y Tiempo. Traduction de Jorge  Rivera. Escuela de Filosofía Universidad 

ARCIS, Santiago. p. 277-278 [En Ligne] http://www.magonzalezvalerio.com/textos/ser_y_tiempo.pdf 
322

 Jaspers, Karl. 1998. El problema de la culpa: sobre la responsabilidad política de Alemania. Ediciones 

Paidós Ibérica. 
323

  Ídem. Heidegger, Martin. 1927. Ser y Tiempo…Op. Cit. 318. p. 277 
324

 Freud, Sigmund. 1907. “Acciones obsesivas y prácticas religiosas”. En Obras completas. Vol IX. p. 97-

109 [En Ligne]  http://descargas.dos-teorias.net/textos/sigmund-freud/etcheverry/volumen-09 
325

 Freud, Sigmund. 1980. “Totem y Tabú y otras obras (1913-1914)”, en  Obras completas, Vol XIII. Ed. 

Amorrortu, Madrid. La traduction est mienne. 

http://www.magonzalezvalerio.com/textos/ser_y_tiempo.pdf
http://descargas.dos-teorias.net/textos/sigmund-freud/etcheverry/volumen-09
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de culpabilité apparaît alors comme un dérivé de la répression du complexe d’Œdipe. En 

revanche, dans le Moi et le Ça, le sentiment de culpabilité semble bien subvertir l’ordre 

social, plutôt que le construire. Le fait que la culpabilité ne soit pas calmée par la rectitude 

et le respect de la loi constitue un autre de ses paradoxes, étant donné que, comme Freud le 

souligne notamment dans « Malaise dans la culture »326, plus l’individu est vertueux, plus il 

se sent opprimé par le sentiment de culpabilité. 

 

Selon Freud, «le problème le plus important du développement culturel […] est que le prix 

du progrès culturel doit être payé par le déficit de bonheur provoqué par l’augmentation du 

sentiment de culpabilité »327. Ce sentiment qui amenuise le bonheur du sujet est le résultat 

de la tension entre le Moi et une instance psychique qui remplit le rôle d’autorité : le 

Surmoi. Il en ressort donc que le sentiment de culpabilité est le résultat de l’enterrement de 

l’Œdipe. 

 

Lacan prend justement cette conclusion comme point de départ de sa réflexion en précisant 

que « la seule chose dont on puisse être coupable, c’est d’avoir cédé sur son désir »328. Il 

s’avérerait nécessaire d’isoler la cause – absolument singulière – de ce désir auquel il ne 

faudrait pas céder pour ne pas être englouti dans les eaux troubles de la culpabilité. 

 

“Me estremezco enroscada en el centro de la culpa. 

Y vences 

Y lo anuncias con atronadoras trompetas” (Rosabetty Muñoz, du livre En Lugar de 

morir329) 

 

Le processus par lequel il nous faut passer pour tenter d’évacuer ces sentiments de 

culpabilité implique peut-être de passer par la misanthropie et de ressentir patiemment « le 

désir d’être aimée et de ne pouvoir l’être »330, car comme l’affirme Carmen Martín Gaite, 

                                                 
326

 Freud, Sigmund. 1968. “El malestar en la cultura”, en Obras Completas, Vol. III, Editorial Biblioteca 

Nueva, Madrid, p. 30-81 
327

 Ídem. Freud, Sigmund. 1968. “El malestar en la cultura”. Op. Cit. 323 
328

 Lacan, Jacques. 2003. El Seminario, Libro 5: Las formaciones del inconsciente. Paidós. Buenos Aires.  
329

 Muñoz, Rosabetty. 1987. En lugar de morir. Editorial Cambio, Santiago. 
330

 Martín Gaite, Carmen. 2002. Cuadernos de todo. Ediciones Debate, Madrid. Espagne. 
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« tout ce qui vaut la peine, on met du temps à le voir et l’on doit suer pour l’extraire à la 

force du poignet mais personne ne doit remarquer si ce sauvetage a été difficile ou pas »331. 

De cet exil provient l’écriture, transformée en refuge ou bien alors le refuge de l’écriture 

devient une condition vitale, dans la mesure où il constitue ce dialogue ou monologue 

intérieur qui me permet de comprendre le lieu qui est le mien dans cet abandon, comme une 

mère-fantôme qui réapparaît et retrouve ses filles à travers l’écriture. Retrouver mon propre 

abandon comme fille et comprendre l’abandon comme mère. D’une certaine manière, c’est 

en ressentant le monde à partir d’un certain exil et dans cet exil, que je tente de confronter 

mes abandons et mes culpabilités, comme une manière de renoncer à souffrir. Abandonner, 

se démarquer, s’introduire dans un domaine encore inexploré. 

 

Cette liberté pour laquelle les femmes ont combattu n’a pas encore de nom. Il s’agit d’une 

liberté qui signifie la lutte du féminin contre le féminin, d’une révolte qui doit se jouer à 

l’intérieur. Quelque chose doit donc mourir à l’intérieur de chacune d’entre nous. 

 

 

 

5.- S’abandonner : doit-il être compris comme un sacrifice ou un renoncement? 
 

 

 

 

Anne Dufourmantelle affirme que le sacrifice n’est pas un renoncement : « Le renoncement 

creuse une ligne de fracture entre soi et soi, là où le sacrifice, lui, construit une 

désobéissance sacrée […] Le renoncement, c’est d’abord la défaite du désir […] un désir de 

vie et de vivre qui va bien au-delà des limites de moi. Le sacrifice est une sorte de ‘sur-

désir’, qui fait d’un sujet un être prêt à tout perdre pour ne pas perdre l’essentiel: honneur, 

idéal, etc. et gagner pour soi ou pour les autres, la possibilité d’une vie autre, d’une vie dans 

l’amplitude »332. Le renoncement est donc l’impossibilité pour nous de désobéir à l’ordre 

parental ou fraternel tandis que le sacrifice trace un espace qui se trouve en dehors du sujet 

et qui suppose l’espace public d’une communauté unie par des valeurs, des lois et un 

                                                 
331

 Martín Gaite, Carmen. 2002. Cuadernos de todo. Ediciones Debate, Madrid. Espagne. Carmen Martín 

Gaite aimait à coucher sur le papier les fragments de sa vie dans ses “Carnets de tout”. 
332 Dufourmantelle, Anne. 2007. La Femme et le sacrifice. D’Antigone à la femme d’à côté. Éditions Denoël. 

Paris, p. 41 
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minimum de rituels qui la composent. Tout sacrifice est un « exil hors du champ habituel 

des vies quotidiennes pour aller questionner les dieux »333. Par conséquent, il peut constituer 

un retour à l’exil dans le but de se libérer du sentiment de culpabilité. 

 

Mais alors, si la culpabilité se produit en succombant au désir tout comme en y résistant, 

comment s’affranchir du sentiment de culpabilité ?  

 

Lorsque les mères partent ou abandonnent leurs enfants avant que ceux-ci n’aient construit 

leur propre individualité, si leur destin implique qu’elles se séparent d’eux, de quel sacrifice 

s’agit-il ? Dufourmantelle précise à cet égard qu’il s’agit de les « remettre au monde ». La 

mère fait à l’enfant un don immense, celui d’être né pour soi-même et non pour elle-même ; 

c’est cela qui met fin au trafic de sacrifices : une remise sans retour334. L’auteur signale que 

nous vivons dans un monde qui sacralise la relation mère-fils/fille, plus qu’à aucun autre 

moment de notre histoire. Il s’agit là, bien évidemment, d’une image archaïque, celle de la 

« mère protectrice », telle qu’elle a été forgée au fil du temps mais qui est clairement 

réactivée de nos jours. 

 

Le sacrifice d’une mère signifie également le sacrifice d’autres vies possibles en elle. Elle 

se place dans une situation ambivalente, en tant que femme et en tant que mère. Entre l’ego 

et le sacrifice se cache un accord secret, l’ego l’emporte sur le sentiment pour être élevé à la 

puissance du monde335. En tant que « Saintes », les femmes projettent également la fatigue 

de cet ego, dans la mesure où la « Sainte » elle-même « porte des nouveau-nés/si 

abandonnés/Tous amoureusement morts/ […] que la colère se répande »336. On voit que 

cette projection du détachement et du contrôle de l’égoïsme est menacée d’abord par la 

frivolité puis par le symbole religieux lui-même qui répond à la rage accumulée et demande 

un final de colère, dans le but d’expulser la culpabilité. 

 

                                                 
333

 Idem, p. 43 
334

 Idem, p. 230 
335

 Idem, p. 239 
336

 Muñoz, Rosabetty. 1998. La Santa Historia de su elevación. LOM Ediciones, Santiago du Chili. 
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Selon Dufourmantelle, « Une femme sacrificielle est une femme qui pour transformer ce 

qui l’asservit en possibilité de liberté n’a d’autre choix que de tout perdre, y compris 

quelquefois sa vie même, puisqu’elle soutient par ses actes, ses pensées, ses écrits, sa 

révolte, l’impossibilité d’être réduite à l’état de chose maternelle, sexuelle ou 

consommable »337. 

 

Pour sa part, Christine Olivier expose la tragédie de la femme comme conséquence du 

modèle de socialisation : « la culpabilité qu’elle cherche à réparer, pour expier sa faute 

originelle, sa bisexualité originelle, le fait d’être dotée d’un organe consacré au plaisir, 

indépendamment de toute procréation […]. Les femmes sont engendrées par la société : 

dévotion maternelle, instinct féminin […] c’est sous la forme d’une maternité louable que 

leur liberté leur a été volée, appelant dévotion la liberté confisquée : leur liberté est devenue 

celle de l’autre338 ». La femme qui se rebelle contre cette image engendre en elle le 

sentiment de culpabilité qui lui est propre. 

 

Le fait de passer de la protection de la mère à l’abandon de ses enfants et de renoncer à 

l’amour des êtres chers augmente le désir individuel de quête de sa propre individualité et, 

avec lui, « l’égoïsme dans sa plus grande expression », sentiment que l’on attribue 

exclusivement aux hommes, tout comme l’agressivité339. Cet égoïsme qui émerge 

transgresse la capacité d’abnégation et de sacrifice que l’on attend des femmes, surtout 

« les mères », ce qui met à mal l’importance qu’est censée avoir « l’opinion que les autres 

ont d’elles ». Rompre avec la manipulation du discours dominant sur la capacité de 

sacrifice propre aux femmes en termes de soin des autres et non en termes de sacrifice pour 

elles-mêmes, renoncer à ce qui les destine à la maternité et donner à sa vie un autre sens. Le 

sacrifice ici est la nécessité d’en finir avec le monde ancien et d’ouvrir une autre voie, 

inédite. 

 

                                                 
337 Dufourmantelle, Anne. 2007. La Femme et le sacrifice. D’Antigone à la femme d’à côté. Editions Denoël. 

Paris, p. 221. 
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  Olivier, Christine. 1980. Les enfants de Jocaste, l’empreinte de la mère. Denoël-Gonthier, Paris. 
339 La psychanalyste Margarete Mitscherlich, dans son ouvrage La femme pacifique, signale que les femmes 
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Margarete. 1988. La femme Pacifique. Des Femmes, Paris.  
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6.- Tout quitter et recommencer : remonter aux origines 
 

 

 

Le concept de montage de Benjamin nous aide à comprendre cette nouvelle voie qui doit 

être tracée afin de réunir les images littéraires comme un acte de relecture, et de comparer 

les fragments de vie. Monter et remonter oblige à comparer et à comprendre ces fragments, 

à les redécouvrir. Donner corps à une altération radicale des représentations traditionnelles 

comme une transfiguration de la vie quotidienne340 et élaborer une forme fragmentaire 

d’écriture qui aspire à une nouvelle construction, comme le souligne Walter Benjamin : 

« commencer depuis le début, recommencer […] construire à partir de très peu et sans 

regarder ni à gauche ni à droite »341. Grâce au montage, Benjamin rend compte d’une perte, 

d’une dissolution, d’une crise du sens dans une époque de guerre mondiale et de 

l’effondrement du monde bourgeois du 19
ème

 siècle. Le montage chez Benjamin va bien au-

delà d’un dispositif esthétique dans le sens où il constitue un outil de premier ordre, 

éminemment historico-philosophique. Le montage est sous-tendu par l’expérience d’une 

perte où la dissolution du sens tend à s’exprimer par le biais de traits visuels342 : « reprendre 

pour l’histoire le principe du montage. C’est-à-dire édifier de grandes constructions à partir 

des éléments constitutifs les plus petits. Découvrir alors dans l’analyse du petit moment 

singulier, le cristal de l’événement total. De cette manière, rompre avec le naturalisme 

                                                 
340

 Le montage travaille à partir de documents de la vie quotidienne. Benjamin l’inscrit au centre de la section 

méthodologique du projet des Passages, dossier N, sur la « Théorie de la connaissance, théorie du progrès », à 
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concept d’histoire ». In Benjamín, Walter. 2005. Libro de los Pasajes, Akal. Madrid. 
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l’image) qui renvoie à la chosification capitaliste. Mais elle explore aussi, dans cette chosification, les 

possibilités de réaction face à elle, dans la mesure où cette image, « inquiétude pétrifiée », coagule un flux 

d’énergies politiques qui explose au moment propice. L’image recompose un nouveau sens dans un montage 

qui « sauve » le non-être du passé. In Walter Benjamin. 1980.  Imaginación y sociedad. Iluminaciones I, 

Taurus. Madrid. 
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historique commun. Capter la construction de l’histoire en tant que telle. En structure de 

commentaire »343. 

 

Si Benjamin a déployé les stratégies du montage pour penser des temps de guerre344, de 

crise et de rupture de sens, il semble adéquat de poser la question de la pertinence de ces 

concepts pour penser l’image fabriquée de la culpabilité par l’abandon, comme image tirée 

du passé qui retient en soi le symbole de la culpabilité et qui renvoie à des symboles 

antiques, à des totalités désormais détruites. Démonter le montage : voilà la tâche qui s’est 

installée comme une machine historique puissante et illuminatrice, voire comme une 

stratégie clairement politique. 

 

C’est pour que cette tâche d’écriture ne semble pas naturalisée que nous insistons sur son 

caractère d’artifice et sa dimension politique. L’image scripturaire de nos poétesses pose 

son regard sur le non-être et le non-dit ; grâce au montage, elles tentent de l’actualiser car 

elles savent que le passé encrypté dans le rêve de l’histoire doit être réveillé. 

 

 

“El terrible Cronos 

Nos ha ido quitando el asombro 

Y la vergüenza. 

El terrible Cronos 

Nos empuja vida abajo 

Donde la única verdad que permanece 

Está clavada como las cruces en la tierra” (Rosabetty Muñoz, du livre “En lugar de 

morir”) 
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« désordre du monde ». En Didi-Huberman, Georges. 2008. “Cuando las imágenes toman posición”. El ojo de 
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7.- Du tissage de la Genèse de l’abandon345 

 

 

 

Le concept d’abandon, selon la RAE346, fait référence à un « renoncement ou perte ». Il 

renvoie au fait de laisser de côté ou de négliger tout élément, personne ou droit qui soit 

considéré comme possession ou responsabilité d’un autre individu. D’un point de vue légal, 

l’abandon fera toujours référence au fait qu’une personne néglige une autre personne ou un 

bien. En ce sens, l’abandon implique qu’un autre individu puisse subir des dommages en 

conséquence d’un tel acte d’abandon et la situation doit donc être résolue de manière légale 

ou judiciaire. L’abandon, toutefois, peut ne pas être toujours physique mais aussi, dans de 

nombreux cas, moral ou psychologique. Dans cette perspective, il est nécessaire de définir 

si ce sentiment provient de l’absence ou de la perte. 

 

On peut aussi considérer l’abandon comme « détachement », comme le fait de laisser de 

côté des éléments ou des structures de pensée, des croyances ou des sentiments présents 

dans le discours phalogocentrique. 

L’utilisation du montage de la part de ces artistes poètes est liée à une attitude qui semble 

dépasser la fixation mélancolique de la perte. Leurs écrits s’ouvrent à la construction – 

artificielle et fictionnelle – de nouveaux sens. Dans le montage, on retrouve un véritable 

travail qui, à partir de la perte, permet de construire de nouveaux liens et de nouvelles 

connexions de sens qui visent directement l’action, voire l’action politique. 

 

Comme nous savons que la perte provient du monde archaïque, l’abandon survient alors 

dès l’époque primitive, lorsque Dieu abandonne Adam et Ève au paradis -  nous avons subi 

des pertes et des abandons historiquement en tant qu'êtres dans ce monde-. Peut-on en 

conclure que les femmes n’ont pris conscience que récemment de tout l’abandon à partir 
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 La peur qu’inspirent les femmes s’installe à partir des textes fondateurs, dès le passage où Ève donne la 
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duquel elles ont été inventées ? Cette quête de sens génère une perte, un abandon de 

quelque chose, afin de parvenir à la souveraineté du corps ou de la chair. 

 

Activer les souvenirs constitue en soi une pratique politique, menée à bien par tous les 

sujets sociaux, à divers degrés et sous différentes formes, que ce soit à partir d’une 

condition traumatique347, de ce qui est odieux, de la culpabilité ou de l’abandon. Pourtant, 

activer les souvenirs est surtout « affronter le passé ». Ce retour représente souvent un acte 

si douloureux que les individus choisissent de l’éviter ou de le différer indéfiniment 

puisqu’ils ne parviennent pas à trouver un canal symbolique ou une forme expressive de 

communication. 

 

Dans le mythe de la Genèse, Adam assume le rôle créateur par excellence. D’un côté, du 

point de vue de la matérialité, du fait que la femme est créée à partir d’une de ses côtes ; et 

d’un autre, de par l’acte de nomination que celui-ci réalise, puisqu’elle a été dite, désignée 

par l’homme :  

« Alors Yahvé Dieu fit tomber une torpeur sur l'homme, qui s'endormit. Il prit une de ses 

côtes et referma la chair à sa place. 

Puis, de la côte qu'il avait tirée de l'homme, Yahvé Dieu façonna une femme et l'amena à 

l'homme. 
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 « Ce que nous appelons trauma a lieu lorsque les pouvoirs qui sont censés nous protéger et nous donner de 
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dangereux […] si cet ordre nous trahit d’une manière ou d’une autre, nous pouvons survivre dans le sens de 

continuer à exister comme êtres physiques mais le sens de notre existence change ». In  Edkins, Jenny.  2003. 
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Alors celui-ci s'écria : Pour le coup, c'est l'os de mes os et la chair de ma chair ! Celle-ci 

sera appelée femme, car elle fut tirée de l'homme, celle-ci! » 

(Genèse., II, 21 à 24) 

 

La construction de la lignée féminine se fait donc autour de la notion de supplément, 

d’appendice, comme une partie du tout. Le fait qu’Adam se constitue comme le premier 

être humain à être créé et qu’Ève acquière une existence en qualité de sujet n’est pas 

moindre. 

 

Il m’a semblé intéressant de m’arrêter sur ce fragment de la Bible parce que la valeur et la 

signification de ce récit et image ont perduré et continuent d’opérer avec force et prégnance 

sur les matrices symbolico-discursives de notre culture. 

 

L’usage qui sera fait de la thèse de l’origine divine de tout pouvoir, par l’Église catholique 

mais aussi par les théoriciens, est celui de la naturalisation complète des paroles 

fondatrices. C’est ainsi que la mythique Ève est érigée : la genèse du sujet féminin est une 

construction de l’autre (appendice), de l’incomplète, de l’inachevée. 

 

Nous avons été créées depuis la perte, en plus du préjudice d’être créées par rapport à 

l’identité de l’autre et cette inexistence matérielle et symbolique de l’objet poursuivi par 

« la femme », qui la conduit à la reconnaissance des pertes de sa propre existence, à la 

recherche constante de la possibilité d’être. Perte d’identité propre et perte de la divinité. 

 

Si l’on s’en tient aux « Saintes » Ecritures, d’après l’Evangile selon Saint Jean, comme 

dans celui de Saint Mathieu, Jésus est fils de Dieu (Mt 16,16) : « Simon Pierre répondit: Tu 

es le Christ, le Fils du Dieu vivant » ; dans l’Evangile de Saint Jean: (Jean 1,49) : 

 

 « Nathanaël répondit et lui dit: Rabbi, tu es le Fils de Dieu, tu es le roi d'Israël ». De cette 

manière, le Jésus-homme est érigé comme le Sauveur, de nature « céleste », « astrale », 

« psychique », « spirituelle ». De là découle le caractère qui nous intéresse: le caractère 

“divin” de Jésus, la réification de tout le processus chrétien de l’identification réelle du 
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verbe à l’homme comme condition de l’identification réelle de l’homme à Dieu qui se 

trouve réduit à une série d’apparences et, du même coup, à une sorte de mystification
348

.  

 

Adan y Eva (Verónica Zondek)349 

 

Un jardín perfecto es también una jaula. 

Escuchen 

palpen el siseo de la serpiente 

y observen su caminar seguro por los senderos. 

Bestia y hombre uno solo. 

Los ojos lánguidos y desenfocados 

las colas arrastrándose por el suelo 

la boca caída 

las manos inertes 

el sexo entero a la vista desinteresada. 

El tiempo no existe 

no corre 

no corroe. 

El espacio no existe 

está encantado 

inmóvil 

esclavo de su perfección. 

 

Veamos. 

Hay una manzana 

mas no es la que yo conocí. 

Está herida de muerte 

y sangra perlas de sudor. 

Debo saber su corazón 

tocar su piel reluciente con mis palmas. 

Quiero 

quiero mojar mi boca con su jugo 

y bañar mis labios con su aroma enloquecedor. 

Cierro los ojos. 

El goce es perfecto. 

Abro los ojos. 

El pudor me envuelve. 

Siento un leve cosquilleo 

un  sube y baja por mi vientre 

la mirada de él viéndome 

recorriendo mi torso 

                                                 
348
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y esa bicha que mira 

como anotándolo todo 

como diciendo algo. 

-Gozo- 

-sé que gozo- 

-sé- 

qué palabra conozco. 

 

 

Alors, face à ce discours naturalisé de la condition divine de l'homme, les femmes sont 

assignées à une identité et à une nature moins digne de cette condition divine. La femme a 

été construite à partir d’une chair terrestre et, qui plus est, d'un morceau de cette chair: la 

côte. 

Ce n’est donc certainement pas un hasard si la condition de la femme est établie à partir de 

cette édification absolue, de la réalité d’une chair définie par sa souffrance, où la femme 

cherche cette perte du divin. 

 

D’autre part, l’abandon peut être compris comme la perte de la « domination » afin 

d’obtenir sa liberté, comme une perte volontaire, comme celle de Lilith qui a abandonné 

l’Éden sur sa propre initiative350, séduite par d’autres chemins et d’autres imaginaires, 

comme l’explique très bien Baudrillard lorsqu’il précise que « séduire (du latin seducere) 

signifie dévier, attirer vers soi, écarter du chemin »351. 

 

 

                                                 
350

 L’origine de l’image de Lilith comme la première femme d’Adam se trouve dans une interprétation 

rabbinique de la Genèse 1,27. Avant d’expliquer que Yahvé a donné à Adam une épouse du nom de Ève, 

formée à partir de sa côte (Genèse 2 :4-25), le texte dit : « Dieu créa donc l’homme à son image ; à l’image de 

Dieu, il l’a créé ; homme et femme, il les a créés ». Même si on peut interpréter cela comme un seul et même 

fait expliqué deux fois, une autre interprétation possible est celle que Dieu a d’abord créé une femme à son 

image, en même temps qu’Adam, et que ce n’est que plus tard qu’il créa Ève à partir de la côte d’Adam. La 

première femme à laquelle Gn 1,27 fait allusion serait Lilith, qui abandonna son mari et le jardin d’Eden. 

Dans la Bible, Lilith n’est mentionnée que dans Isaïe 34:14. Dans la Bible de Jérusalem, le passage est ainsi 

traduit: « Les chats sauvages rencontreront les hyènes, le satyre appellera le satyre, là encore se tapira Lilith, 

elle trouvera le repos». 

“Adam et Lilith ne vécurent jamais en harmonie car lorsqu’il désirait avoir des relations sexuelles avec elle, 

Lilith se sentait offensée par la position allongée qu’il exigeait qu’elle prenne. « Pourquoi dois-je me coucher 

sous toi ? –demandait-elle – moi aussi je suis faite de poussière, je suis donc ton égale » Comme Adam tenta 

de l’obliger à lui obéir, Lilith, furieuse, prononça le nom magique de Dieu, s’éleva dans les airs et 

l’abandonna »“ In Posadas, Carmen y Sophie Courgeron. 2004. A la sombra de Lilith: en busca de la 

igualdad perdida. Planeta,  Barcelona 
351

 Baudrillard, Jean. 1981. De la seducción. Traduction  de Elena Benarroch. Ediciones Cátedra, Madrid 
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De aguas y barbecho (Extrait du livre « La Seducción de los venenos », Roxana Miranda) 

 

La de los ojos cerrados 

y la manzana atorada en la garganta. 

Voluntariamente 

Abandona 

el prometido paraíso 

por la blanca fugacidad de los inviernos    

 

Comme le signale Ralph Metzner dans « Les grandes métaphores de la tradition sacrée » : 

« parvenir à la conscience de la condition d’exil qui est la nôtre est le premier pas 

nécessaire pour revenir dans le voyage vers les racines »352. Ce voyage, départ ou abandon 

implique la transformation de l’individu. Cet auto-exil, qu’est l’abandon de la communauté 

d’origine, à la recherche d’un paradis lointain et pour lequel il faut se détacher de ses 

origines. Dans les mythes de « l’éternel retour », tout comme dans le processus d’écriture, 

l’auto-exilée revient dans sa communauté pour retrouver ses origines et, à cette phase, elle 

revient à l’état paradisiaque pour le transformer, comme nous l’avons vu dans la poésie de 

Roxana Miranda Rupailaf, dans son texte « Las tentaciones de Eva » où elle construit son 

nouveau paradis. Cette expérience de revenir à l’origine garde une étroite relation avec la 

recherche du paradis perdu, la recherche de l’origine de l’abandon. 

 

C’est ainsi que, non seulement il faut revenir au paradis, pour remémorer l’abandon 

primordial mais aussi pour le renouveler avec de nouveaux symboles. Rituel qui se 

réactualise à travers l’écriture. 

 

Dans le sens où l’écriture réactualise l’histoire primordiale, c’est-à-dire le mythe de 

l’origine, nous pourrions alors affirmer que le rite de l’auto-exil (l’abandon) réactualise le 

mythe du paradis puisque, dans le fond, ce qu’il implique c’est un désir de la femme, de 

retrouver le paradis perdu, un désir de se relier au sacré, ce qui implique paradoxalement 

une rupture préalable, un détachement, une séparation du corps d’origine, traduite comme 

                                                 
352

 Metzner, Ralph. 1986. Las grandes metáforas de la tradición sagrada. Kairós, Barcelona. p. 211 
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une chute et un abandon. 

Lorsque le retour à l’origine est possible, celui-ci est conçu comme une possibilité de 

régénérer et de renouveler le paradis perdu. La perte est alors le fait de se rendre compte de 

l’abandon du divin. 

 

Michel Henry, en revanche, nous aide à comprendre que ce retour au paradis est “le début 

d’un processus: l’apparaître au monde de son existence, à la sensibilité”
353

. Le corps 

principe de l’expérience, condition de sa possibilité – ce corps transcendantal - est composé 

d’un ensemble de pouvoirs fondamentaux. L’intentionnalité du corps transcendantal rend 

possibles les corps sensibles et l’univers sensible en général. 

 

Cette immanence de la chair de tous ses pouvoirs fait de celle-ci le lieu d’une mémoire 

originelle. Que l’homme soit mémoire veut dire, pour les classiques, que la mémoire est 

une pensée, la capacité de la conscience de se représenter des événements ou des 

sentiments disparus. C’est donc la représentation, une intentionnalité qui nous les donne en 

leur conférant cette signification d’être passés. Cette mémoire, avec sa clarté et ses lacunes, 

en cache une autre, plus profonde. C’est la mémoire d’un corps qui se souvient chaque fois 

de la manière de prendre la statuette, de se mouvoir vers elle pour s’en saisir. De cette 

mémoire, inscrite dans ma corporéité originelle comme la possibilité principielle de 

déployer chacun de ses pouvoirs, découle un trait décisif du monde des choses auxquelles 

ceux-ci nous conduisent […] on gardera la mémoire – cette mémoire qui n’est autre que la 

possibilité consubstantielle à ma chair de se mouvoir jusqu’à elles
354

. 

 

Carne de mujer (Verónica Zondek)355 

  

No supe perdonar ignorancias 

ni  ojos esenciales. 

No supe contentarme con el ahora 

ni pude saldar cuenta con horrores demás. 

Si aquí estoy es porque antes 

                                                 
353

  Henry, Michel. 2000. Incarnation. Une philosophie de la Chair. Editions du Seuil, Paris, p. 157 
354

  Ídem.  p. 207 
355

 Poème de Verónica Zondek, extrait de la revue chilienne La Pata de Liebre, dirigée par le poète 

Aristoteles Espagne. [En Ligne]  www.lapatadeliebre.cl 
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y si antes hubo es también carne 

y si hay mañana, de mí depende 

y también carne para incubar 

y carne la lengua que dice y no olvida 

y carne los pasos que nos llevan 

y carne el ojo acuoso del testigo 

y carne para aumentar el polvo 

que la tierra es eso no más: 

  

polvo de hoy y polvo de ayer 

y espera 

y letra viva en sangre muerta 

y recordar 

y ser presencia  

  

  

De cette mémoire d’une chair qui garde en elle tous ses pouvoirs, comme dit Zondet dans le 

poème « y carne la lengua que dice y no olvida ». Cette mémoire au sens ordinaire, qui 

consiste -comme signale Michel Henry-  en la capacité de former des représentations de ces 

pouvoirs aussi bien que des choses auxquelles, ils nous unissent : « y letra viva en sangre 

muerta/ y recordar/ y ser presencia ». Ici, il ya une relation de dépendance qui s’établit 

entre les secondes et les premiers, le souvenir des choses est invinciblement lié pour nous à 

celui des cheminements qui nous ont conduit à elles, au souvenir de nos efforts pour les 

prendre ou les écarter, ou les soulever, en modifier les formes, les travailler de quelque 

manière. 

 

Michel Henry et sa phénoménologie de la chair nous a reconduits de notre ouverture au 

monde dans les prestations transcendantales de nos différents sens à l’auto-impressionnalité 

de celles-ci dans la chair de la vie.  

 

Le contenu sensible de notre expérience – selon Henry-  nous rapportons aux choses en tant 

que leurs qualités propres, se trouve être originairement et en soi, composé 

« d’impressions ». Celui-ci ne se limite pas à la production en nous d’un continuum 

d’impressions originaires extatiquement rapportées aux choses, mais il est d’abord celui de 

s’exercer. Nous pouvons ouvrir les yeux au spectacle de l’univers: «y carne los pasos que 
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nos llevan/ y carne el ojo acuoso del testigo »356. Mais tous ces pouvoirs différenciés et 

spécifiques de notre chair, dont notre vie quotidienne exprime l’exercice immédiat et 

continu, portent en eux, à titre de présupposition incontournable, un pouvoir plus 

ancien : « y carne para aumentar el polvo/ que la tierra es eso no más/ polvo de hoy y 

polvo de ayer…/ y recordar/ y ser presencia»357. Celui de se mettre en jeu, de passer à « être 

poudre » et dans le même temps « être présent », ici il y a un acte de pouvoir «refaire » 

constamment. Ainsi faut-il reconnaître en chacun d’eux, le règne de ce “je peux” originel 

sans lequel aucun pouvoir en général, ne serait possible. Ce “je peux”, comme la possibilité 

principielle d’ouvrir les yeux, de sentir, de prendre, et de reprendre, etc., et, de cette façon, 

« de faire surgir ces séries d’impressions qui composent la substance changeante et sans 

rupture de notre chair »358
. 

 

Les actes véritablement créateurs sont représentés comme ceux qui dérivent d’une espèce 

de mort par rapport au monde – trouvé cet abandon dans l’exil -, jusqu’à ce que l’on 

revienne comme un être qui renaît. 

Comment réécrire si ce qui a été écrit correctement et appris, l’a été de manière incorrecte 

mille et une fois à travers l’histoire? 

Voilà la difficile tâche de l’écriture : donner, dans le langage du monde, les messages qui 

viennent des profondeurs et qui défient la parole. Si « poème » signifie construire, créer 

comme résultat d’un travail, le poème est par conséquent un outil qui crée une action. 

 

 

8.- Au Chili : les origines de la poétique de l’abandon. 
 

 

Pour faire une brève révision des configurations familiales à l’époque de la Conquête, de la 

Colonie espagnole et de la République, nous passerons en revue le livre de Sonia 

Montecino, à propos de “la mère seule” et du “huacho”. Partant du symbole marial en tant 

que cadre culturel, on comprend que cette dyade mère-fils déterminera les identités de 

genre en Amérique Latine. Il y aurait alors, un vide symbolique du pater qui peut, parfois, 

                                                 
356

  Poema Carne de mujer, de Verónica Zondel. Op. Cit. 349 
357

  Ídem, Verónica Zondek. Op. cit.  349 
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  Henry, Michel. 2000. Incarnation. Une philosophie de la Chair. Editions du Seuil, Paris, p. 247 
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être rempli par des figures violentes comme le militaire, le guérillero ou le caudillo. Le mot 

“huacho”, qui provient du quechua, la langue des Andes, Huachuy signifie littéralement, 

commettre l’adultère. Ce mot désigne autant l’enfant illégitime que l’enfant orphelin. 

L’autre figure de la dyade familiale nationale, la mère seule, soulignerait la situation 

d’abandon de “la femme indigène” par le “père espagnol”. Montecino ajoute : “la femme 

seule - avec son enfant orphelin de père et de légitimité - celle qui face au cri ‘oh mère, oh 

mère!’ recouvre une identité et une ‘humanité’, elle sera la grande figure de notre mémoire 

collective”. Montecino affirme que le rôle des relations extraconjugales est vital dans la 

conformation de l’identité latino-américaine en général et chilienne en particulier: la 

marque de l’illégitimité traverse l’ordre social chilien. D’un côté, la mère violée, ouverte au 

monde extérieur, déchirée par la Conquête; de l’autre, la Mère Vierge, fermée, invulnérable 

et qui porte un enfant dans ses entrailles. Montecino ajoute que ce sont les classes 

moyennes «qui doivent reconnaître dans l’illégitimité de naissance une partie importante de 

leur origine »
359

. 

 

Pendant l’époque coloniale au Chili, affirme Montecino, les deux figures familiales 

prépondérantes sont « el amancebamiento » et « la barraganería ». Dans la langue 

française, comme le signale Antonieta Vera, les deux mots sont traduits par concubinage, 

alors que dans les faits il s’agit de deux situations différentes. Le mot « amancebamiento » 

signifie qu’un homme et une femme, tous les deux célibataires, vivent ensemble, tandis que 

le mot « barraganería » désigne une situation plus complexe dans laquelle le conquistador 

espagnol légitimement marié par l’Eglise, vit avec sa femme européenne ou métisse tout en 

maintenant des relations avec une ou plusieurs concubines indiennes ou métisses de 

condition modeste qui vivent ou non sous le même toit que l’épouse légitime. Les enfants 

nés de ces « sous-familles » étaient parfois intégrés dans la famille principale mais avec un 

rang inférieur. Pour Montecino, cette configuration des liens entre les sexes est définie par 

une tension entre les catégories discursives européennes de définition sociale et un ordre 

nouveau de pratiques quotidiennes: La ‘barraganería’ est la manifestation la plus palpable 

de cette tension et de sa résolution : elle démontre la faisabilité d’assumer un visage blanc 

(la constitution de la famille légitime) et un visage non-blanc (la polygamie, le 
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concubinage, la mère célibataire, le ‘huacho’). La mobilité des hommes d’un endroit à 

l’autre du pays, pendant la période coloniale (soit à cause de la guerre d’Arauco ou pour 

l’activité agricole ou minière), aurait aussi renforcé ce modèle de famille où la figure du 

père est un vide et où la mère devient omniprésente. 

 

La République, pour sa part, inaugure une période où le concubinage est considéré comme 

primitif, propre d’une société qui n’avait pas atteint un niveau supérieur de progrès. 

Commence alors une époque de répression sexuelle au Chili. Ainsi, pendant le XIXème 

siècle, les couches les plus hautes de la société s’en tiennent discursivement au modèle 

chrétien occidental, bien que les liaisons illégitimes aient continué d’exister de manière 

plus souterraine. Par contre, les couches moyennes et populaires reproduiront les familles 

centrées sur la mère et dont le père est absent. La figure féminine qui concentre ces tensions 

à l’époque est « la china »: « la ‘china’, la métisse, la pauvre, a continué d’être cet ‘obscur 

objet de désir’ de la part des hommes. Elle était celle qui ‘initiait’ les enfants de la famille à 

la vie sexuelle, mais elle était aussi la suppléante de la mère en sa qualité de ‘nana’ 

[bonne]. ‘China’-mère et ‘china’-sexe se sont combinées pour reproduire l’allégorie 

mère/enfant des constitutions de genre de notre pays. Dans le monde des paysans métayers, 

la représentation du patron en tant que ‘pervers transcendantal’ (Morandé, 1980), c'est-à-

dire, en tant que fondateur de l’ordre, lui donnait le droit de procréer des « huachos » avec 

les filles, les sœurs et les femmes des paysans qui vivaient de et sur sa terre »
360

. 

Le début du XXème siècle marque des années d’urbanisation où les femmes commenceront 

à travailler comme ouvrières, notamment comme couturières. Ainsi, les « huachos » 

grandiront dans les « conventillos »
361

. C’est à ce moment-là que le père revient, disposé 

cette fois à vivre avec sa famille prolétaire
362

. 

 

L’identité des nouvelles Patries portent ainsi l’identité de la Mater, selon Montecino. 

D’ailleurs, le conflit avec la figure paternelle et la conséquente transmutation 

patriarcat/matriarcat qui, selon Antonieta Vera “peut être perçue dans le discours créole qui 

                                                 
360 Montecino, Sonia. 2007. Madres y huachos: alegorías del mestizaje chileno. Ed. Catalonia, Santiago 
361 Les « conventillos » étaient des ensembles de petites maisons conçues comme la solution urbanistique pour 

le problème de la migration, vers le centre du pays, de la population paysanne affamée.  
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  Salazar, Gabriel. Ser niño huacho en la historia de Chile. Cité par Montecino, op.cit. 355 
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a baptisé l’Espagne comme « la Mère Patrie », au-delà de la contradiction sémantique 

puisque la patrie est la terre du père”
363

. Selon Vera, la patrie est associée, évidemment, au 

patrimoine, au patriciat et au patron: il n’y a pas de doutes sur l’origine paternelle-

patriarcale de Patria. Mais il est intéressant de comprendre comment revient le mythe de la 

Matrie ou Femme Patrie pour consolider les processus politiques. “L’idée du « huacho » à 

son tour, invertit le machisme puisqu’elle omet les “filles sans père”. L’omission de 

« las  huachas » et des métisses cache une difficulté majeure, c'est-à-dire, que l’ordre 

originaire est de caractère patriarcal, seigneurial, guerrier, malgré l’ordre matriarcal régnant 

dans la famille”
364

. Par conséquent, particulièrement au Chili, la “dyade mère/fils”, apparaît 

comme la représentation paradigmatique du problème de “la famille latino-américaine” à 

résoudre par un nouveau père: l’État-Nation. De cette manière, la représentation coloniale 

de la place vide du père (compte tenu de l’abandon du père espagnol) se renforce, et c’est à 

partir de là que l’État-Nation propose sa paternité protectrice.  

 

D’autre part, Pateman signale que, lorsque l’on représente la nation, il se produit 

d’ordinaire un transfert imaginaire vers une figure de femme, c’est-à-dire que l’on a recours 

à la métaphore de la femme comme nation, dont la contrepartie est l’idée d’État comme 

entité masculine. La notion d’État – dans l’histoire moderne – s’est construite en 

conformité avec les droits de l’homme – entendue comme telle et non comme une 

métonymie de l’humanité, en concordance avec un « contrat social » fondé sur la 

« fraternité masculine »365. Selon Pateman, les femmes ont été exclues de ce contrat et de la 

citoyenneté qui lui était inhérente, les hommes y étant inclus de par leur capacité de 

membres et de représentants de la famille. C’est de cette manière que s’est constitué l’État. 

La Nation, pour sa part, fait référence à la dimension de la reproduction et de la continuité – 

tâches féminines – dans le sens biologique, culturel et symbolique. La dyade femme/nation 

évoque une unité ethnico-généalogique366. 
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La femme/Nation est la femme sous tutelle de l’Etat et, comme « mère de la Nation » - sa 

mission reproductrice -, le corps de la femme imaginaire (l’idée de femme) devient le corps 

de la nation. Il s’agit d’un corps désexualisé et réglementé dont les limites doivent être 

protégées comme les comparaisons des frontières nationales, puisqu’elle est la gardienne de 

l’honneur et de la moralité. 

 

Les poétesses ouvrent les creux et les espaces de cette construction historique, auparavant 

envahis et/ou fermés à la représentation. Cet acte libère certaines positions, conditions et 

actions qui desserrent le bâillon imposé par le référent historique de domination qui 

étouffait le déplacement existentiel de la femme. Cette fissuration produite par la poétique 

féminine, en questionnant le couple État/Nation comme Père/Mère a ouvert un répertoire de 

savoir culturel qui efface la logique rationaliste et progressiste de la nation « canonique »367. 

Le texte d’Elvira Hernández368, La Bandera de Chile (1981), constitue un corpus poétique 

qui devient le miroir personnel et collectif d’une voix culturelle qui s’enracine en la femme 

pour interpeler les actions de domination qui proviennent de l’institution du « père » 

(doublement représentée durant la dictature militaire) qui tente de “[...] cohésionner le 

noyau idéologique de la famille en identifiant - doctrinairement - la femme à la Nation, 

comme symbole national de garantie et de continuité de l’ordre”
369

.  

 

La dyade Femme-Nation, adoptée par la dictature, double la condition de la femme pour 

l’emprisonner dans le concept  Femme-Mère-Epouse, espace où elle peut « s’exhiber » et 

être « observée » comme un exemple digne, qui doit veiller sur ses enfants, son mari et sa 
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 Le poème XX du Canto General de Pablo Neruda constitue à cet égard un texte emblématique de la 

représentation de cette nation canonique: “Patria, nave de nieve/follaje endurecido:/allí naciste, cuando el 

hombre tuyo/ pidió a la tierra su estandarte/ y cuando tierra y aire y piedra y lluvia,/ hoja, raíz, perfume, 

aullido/cubrieron como un manto al hijo/ lo amaron o lo defendieron/ Así nació la patria unánime/ la unidad 

antes del combate”. In Pablo Neruda. 1992. Canto General. Ed. Cátedra, Madrid. p. 172 

368
 María Teresa Adriasola, Lebu (1951), écrit sous le pseudonyme de Elvira Hernández. Elle a publié: La 

Bandera de Chile (1981); ¡Arre! Halley ¡Arre! (1986); Meditaciones físicas por un hombre que se fue (1987); 

Carta de viaje (1989); El orden de los días (1991); Santiago Waria (1992); Merodeos en torno a la obra 

poética de Juan Luis Martínez (2001); Álbum de Valparaíso (2002); Cultivo de hojas (2007); Cuaderno de 

deportes (2010). 
369

 Richard, Nelly. 1998. Residuos y metáforas. Ensayos de crítica cultural sobre el Chile de la transición. 

Editorial Cuarto Propio, Santiago. p. 200.  



172 

 

Patrie370. Face à cette institutionnalité rigide et réductrice, apparaît La Bandera de Chile, 

comme une récupération de la conscience féminine, “sa langue émerge comme une contre-

vérité critique, avec laquelle elle fait face à un système qu’elle sent et pense comme une 

oppression, une paralysie et, finalement, comme le déchirement qui la lance dans la 

marginalité de l’exclusion, étrangère à elle-même, tant dans son corps que dans sa parole 

”
371

. De cette manière, Elvira Hernández cherche l’inversion des codes symboliques, à 

travers une réécriture qui surgit de cette scission d’avec la mère. Ainsi, la poétesse annonce 

cet espace en blanc qui doit être récupéré et renommé depuis un tissu de signes pluriels 

puisque “[...] il s’agit de charger le langage de la plus grande quantité possible de sens”
372

. 

 

La poétesse s’approprie l’emblème-femme-patrie, déplaçant la domination qui investit cette 

image emblématique. Il s’agit d’un corps qui commence à se réécrire, dénonçant l’absence 

de la femme dans la pensée officielle:  

 

“Nadie ha dicho una palabra sobre la Bandera de Chile   

en el porte en la tela  

 en todo su desierto cuadrilongo 

no la han nombrado  

la Bandera de Chile ausente…” 

La Bandera de Chile no dice nada sobre sí misma / no importa ni madre que la parió”, 

consciente qu’elle est orpheline, elle exprime depuis elle-même le vide primitif dans lequel 

elle se trouve, dépouillée de son origine maternelle. Tandis que se produit la perte de ses 

signes antérieurs, “banderilleada pierde sangre...”, dans son hémorragie identitaire, se 

cherchant, se réinventant, “La Bandera de Chile escapa a la calle”, souhaite s’installer dans 

cet espace vide où elle peut se retrouver. C’est cet endroit-là qu’Elvira Hernández nomme 

le « blanc exil » où “la Bandera de Chile declara dos puntos / su silencio”. Désormais 

enracinée dans ce silence orphelin, elle débute la relecture de son corps, se déplaçant ainsi 
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vers sa re-signification générique. Autrement dit, ce corps-femme poétique opère d’abord 

une déconstruction à travers la résistance et la dénonciation présente dans la toile de son 

langage, l’image formée de l’extérieur : Femme-Mère-Patrie puis la neutralise, ignorant son 

caractère catégorique. De cette manière, il se submerge dans l’auto-reconnaissance de sa 

différence et recueille ainsi la parole de son corps, elle se transforme en son propre lieu 

d’énonciation, où se joue la perte de la structure. 

 

 

9.- L'abandon de l’État  vers le système néolibéral. La Dictature au Chili et son 

impact sur le Sud du pays 
 

 

L’une des premières grandes mesures prises par la Dictature de Pinochet, a été de mettre en 

place une politique néolibérale de développement régional, passant par une réorganisation 

politico-administrative du pays. Les visées de ces réformes cherchaient à transformer les 

territoires disposant d’importantes ressources naturelles, tels que le Sud du Chili, en régions 

constituées de centres d’exportation de matières premières. En effet, le régime de Pinochet 

se caractérisait par un fort nationalisme et protectionnisme, dont la priorité était de 

substituer le modèle industriel qui rendait le pays tributaire des importations par celui de 

l’exportation des matières brutes. D’autre part, la politique du régime militaire misait sur 

des réformes structurelles libérales (privatisation, dérégulation, modernisation des marchés 

de capitaux, politique budgétaire rigoureuse, réforme de la législation du travail, entre 

autres). Ces réformes ont été promues et appliquées par les « Chicago Boys », groupe 

d’économistes issus des élites chiliennes dont certains sont partis étudier les « bienfaits » de 

ce système économique, dans les années 50-60, à l’Université de Chicago.  

 

Le régime militaire a transformé non seulement l'ordre politique – cherchant à « détruire la 

démocratie»
373

 - mais a aussi remanié le modèle de l'État et celui du développement 

économique en adoptant un « modèle néolibéral ». À partir de 1975, le gouvernement de 

facto a modifié le rôle de l'Etat dans l'économie, selon - comme l’explique Garretón – 
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« trois grands axes : a) privatisation des affaires sociales et des services; b) la 

déréglementation par l'Etat des prix et des activités économiques générales, c) une politique 

d'ouverture du commerce extérieur, avec des incitations et des installations pour la 

diversification des exportations et une facilitation des investissements étrangers »
374

. 

 

La politique de décentralisation qui devait mettre en valeur les ressources naturelles de 

chaque région se faisait dans le but d’ouvrir leur territoire à l’exportation dans le cadre de la 

libéralisation du marché mise en place dans d’autres domaines. 

 

Le projet de transformer les régions du Sud du pays en pôle d’exportation devait 

s’accompagner de mesures facilitant une exploitation optimale et rationnelle de leur 

territoire, afin de développer l’exploitation de la mer dans la Xème Région des Lacs et 

l’incorporation d’entreprises d’élevage de saumons, ce qui a engendré des changements 

significatifs dans l’économie régionale dans le Sud du Chili.  

 

Le Chili s’est transformé ces dernières années en l’un des principaux exportateurs de 

saumon au monde
375

. Une profonde restructuration des procédés de production et des 

technologies, et une présence chaque fois plus grande de capitaux transnationaux, en sont le 

point de départ. L’arrivée de cette industrie dans le sud du Chili (principalement à Chiloé) a 

occasionné de profonds changements dans l’économie traditionnelle et dans les relations 

socio-culturelles. Cette activité qui implique la prédation de la mer a donc porté préjudice 

aux habitants de la zone et aux Chiliens en général, produisant un impact sur les petits 

pêcheurs huilliches et sur l’autonomie de ce peuple
376

, qui se caractérise par une économie 
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agricole à petite échelle, la pêche artisanale et la récolte
377

. Les entreprises d’élevage de 

saumon ne sont pas implantées seulement comme résultat de la recherche de nouvelles 

alternatives économiques des entrepreneurs innovateurs, mais plutôt comme conséquence 

de toute la politique économique de l’État chilien de ces trente dernières années.  

 

On parle, dans ce sens, des «effets pervers» de l’expansion de l’industrie, par exemple : la 

précarité du travail, la non-protection sociale, la perte des droits, les injustices envers les 

femmes qui travaillent 
378

 et qui constituent 30 % de la main-d'œuvre totale
379

. Cela nous 

permet de mieux comprendre les dimensions et les facteurs du processus de développement 

féminin, ainsi que les caractéristiques spécifiques de l’exercice du pouvoir, de la 

participation et de la valorisation de l’apport des femmes à la société. Dans ce sens, le 

renforcement des droits des femmes, ainsi que la valorisation égalitaire et équitable des 

apports et des rôles de celles-ci, nous aident à comprendre les modes par lesquels les 

femmes deviennent les protagonistes de la lutte pour de meilleures conditions de travail et 

sociales. Mais ici, l’exemple des femmes qui travaillent dans cette industrie, nous rappelle 

les stéréotypes historiquement installés sur la division sexuelle du travail. 
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Selon différents points de vue et perspectives théoriques, on considère que la « division 

sexuelle du travail » dans la société, est le mécanisme central à travers lequel des 

différences systématiques se produisent dans la participation au travail des hommes et des 

femmes. La « division sexuelle du travail » renvoie à la répartition sociale des tâches ou des 

activités selon le sexe. Ce concept fait référence à l’existence de processus de sexualisation 

de la « division sociale » et « technique » du travail, à une insertion différenciée des 

hommes et des femmes dans la division du travail existant dans les espaces de la 

reproduction et dans ceux de la production sociale qui s’exprime ainsi : a) dans le champ de 

la reproduction : la ségrégation ou la concentration des femmes dans les tâches domestiques 

b) dans le secteur de la production : la ségrégation occupationnelle ou la concentration des 

femmes dans certains secteurs d’activité, postes de travail spécifiques (Brunet y Alarcón, 

2005; Ginés, 2007). 

 

Y ahora 

 ¿Dónde el responsable? 

 ¿A quién nos dirigimos? 

 

Privilegio 

privilegio de morir con rúbrica y quedar enterrados en el abandono 

 

Huesa 

Huesa entera 

Huesa sin nombre en huesales trabajosos de antaño  (Verónica Zondek, du livre 

“Instalaciones de la memoria”)  

 

 

Par conséquent, du point de vue du genre, la division sexuelle du travail obéit à ces modèles 

de conduite sociale considérés appropriés pour chaque sexe, aux modèles de rôles sexuels 

construits socialement, culturellement et historiquement. Ces répartitions déterminent non 

seulement la distribution du travail dans la sphère de la vie privée mais aussi dans la 

division des tâches existant à l’intérieur du marché du travail (division technique du travail 

selon cette différence des sexes) où les femmes exercent des activités qui pourraient être 

considérées comme un prolongement de leurs responsabilités domestiques.  
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Le genre pourrait permettre une société stratifiée socialement, dans la mesure où il rentre 

dans le cadre des relations sociales de pouvoir définies par la logique du patriarcat. Sous cet 

angle, la division sexuelle du travail est considérée comme un fait associé aux hiérarchies 

de genre. Le patriarcat, quant à lui, en intervenant dans l’organisation capitaliste, renforce 

et perpétue la subordination de la femme. On admet ainsi l’existence d’un lien entre la 

division sociale et technique du travail dans les sociétés capitalistes et les relations sociales 

de genre, interprétées comme des relations de pouvoir. La division sexuelle du travail 

domestique se perpétue par la division sexuelle du travail sur le marché et vice-versa et se 

transforme donc en un cercle vicieux : les femmes, en étant responsables du travail 

domestique, occupent des postes subsidiaires sur le marché du travail et ceci renforce, à son 

tour, leur dépendance vis-à-vis de la famille
380

.  

 

On se rend compte que les activités masculines et féminines se construisent socialement et 

culturellement et reproduisent la subordination féminine au travers de la ségrégation et la 

discrimination contre les femmes au travail. Ceci, à partir de l’organisation générique de la 

société et de la condition de subordination du féminin par rapport au masculin
381

. 

  

Cependant, il existe bien des travaux pour les hommes et d’autres pour les femmes. Cela 

trouve son origine dans les identités qui se définissent dans le système sexe/genre. Et dans 

la mesure où les travaux ont un genre, le point de vue de l’employeur se fera en fonction de 

la considération de ces postes et de la perception du coût de la force de travail
382

. Ils 

seraient donc aussi soumis aux modèles et identité de genre. De ce point de vue, l’offre de 

travail serait influencée par les habiletés ou attributs naturels que les hommes et les femmes 

« possèdent ».  
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C’est ainsi que la force de travail féminine se caractérise en fonction d’une série de qualités 

ou caractéristiques de genre qui lui sont attribuées de manière stéréotypée et qui 

déterminent sa place dans l’échelle de production selon un ordre hiérarchique de 

subordination: sa plus grande soumission et obéissance à la discipline du travail, sa plus 

grande délicatesse, son habileté manuelle et sa discipline, spécialement pour des activités 

qui ont besoin de précision, de soin et de patience mais aussi sa plus grande prédisposition 

à accepter la flexibilité du travail. On considère que ces caractéristiques sont inhérentes à la 

condition féminine et non comme étant le résultat d’un processus de socialisation 

spécifique pour les femmes
383

. Par conséquent, les entreprises qui requièrent une 

importante main-d’œuvre, préfèrent les femmes plutôt que les hommes
384

. Ainsi les 

entrepreneurs de l’industrie du saumon embauchent les femmes car elles sont plus précises 

et méthodiques en ce qui concerne le nettoyage et la coupe du poisson. Ils supposent que 

les femmes ont des habiletés spéciales que les hommes n’ont pas, ce qui laisse à penser 

qu’ils considèrent ces attributs comme inhérents ou naturels au sexe féminin. Nous 

pourrions séparer la division sexuelle du travail en deux catégories : l’une associée à la 

construction du corps et l’autre à la construction de rôles, toutes deux procédant de 

stéréotypes culturels
385

.  

 

Lorsque nous abordons les dilemmes à partir de la perspective des femmes, nous nous 

rendons compte que les identités sociales correspondent à ce qui se passe dans la vie 

quotidienne. Nous voulons dire par là qu’elles correspondent aux exigences entre le monde 

domestique et familial et à celles du travail en dehors du foyer, mais aussi aux stéréotypes 

sociaux qui se maintiennent au travers des systèmes de différenciation et classification du 

féminin et masculin et de son intériorisation, exécution et représentation historique. C’est 

pourquoi je veux incorporer dans l'analyse les relations entre le travail salarié des femmes 
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et le travail poétique. On suppose que le travail réalisé par les femmes, aussi bien dans leur 

vie privée que professionnelle, est en rapport avec les images de genre qui sont opératives 

pour la société et donc, si le travail des femmes change, les idéologies de genre changeront 

également. Il n’est pas possible de se concentrer exclusivement sur la création artistique des 

femmes, puisque l’interaction dynamique qui existe entre le travail salarié, domestique ou 

reproductif et l’activité créatrice et littéraire est particulièrement importante pour elles. En 

effet, ce sont elles qui distribuent leur temps entre ces activités ou bien se déplacent sans 

cesse de l’une à l’autre. Ce mouvement détermine les sens et les significations que ces 

femmes attribuent à leur processus identitaire. 

 

Ainsi, la critique faite par la perspective de genre envers l’analyse économique 

conventionnelle a servi à mettre en évidence que la division sociale des tâches entre les 

deux sexes, à l’intérieur de la sphère domestique et du marché du travail, ne peut se 

comprendre que comme la conséquence des différents rôles, positions et fonctions qui, 

socialement et culturellement, leur sont attribués. C’est un système de relations sociales de 

genre qui s’est consolidé avec le développement de l’industrialisation et avec les 

justifications idéologiques qui ont accompagné ce processus. Ainsi, le genre, en tant que 

catégorie sociale structurelle qui fait allusion à la construction sociale du féminin et du 

masculin et les relations sociales de cette différence, c’est-à-dire les formes (subjectives et 

matérielles) qu’utilise la société pour définir les droits, les responsabilités et les identités 

des hommes et des femmes les uns par rapport aux autres, constituent un principe 

organisateur fondamental des processus de production et de reproduction. Les 

conséquences sont importantes puisqu’elles permettent de prendre la décision de s’intégrer 

dans un travail, mais elles déterminent aussi le succès des femmes poètes sur le marché du 

travail. 

 

Le genre est une catégorie émergente qui montre la construction sociale qui a transformé 

les différences entre les sexes en inégalités sociales, économiques et politiques. Le concept 

de genre ne désigne pas seulement ce que chaque société attribue à chacun des sexes mais 

dénonce cette conversion culturelle de la différence en inégalité. La légitimation de la 

catégorie de genre a contribué à clarifier les relations de pouvoir, même si son utilisation 
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entraîne un risque de vulgarisation puisqu’on a assimilé le « genre » à la femme et non aux 

relations sociales de genre
386

. Pourtant, les réflexions à propos du genre se rapportent aux 

relations entre les hommes et les femmes et aux constructions sociales de la féminité et de 

la masculinité. Les attributions de cette différence sont exigeantes pour les femmes et les 

hommes, même si ce sont, avant tout, les femmes qui ont occupé la place des 

subordonnées. Par conséquent, cette catégorie est aussi bien relationnelle que politique : 

« le genre est le champ primaire dans lequel ou par l’intermédiaire duquel le pouvoir 

s’articule »
387

. 

L’anthropologue David Gilmore observe de son côté que “la construction sociale du genre 

est un processus historique pour donner un sens culturel aux différents sexes. Elle est la 

production d’idéologies de cette différence dans des contextes sociaux et économiques 

particuliers et ne peut être dissociée des conditions matérielles d’un lieu donné et d’un 

temps particulier »
388

. La perspective de genre ne peut être séparée du concept de classes 

sociales, d’ethnie, d’orientation sexuelle, de l’âge et de son pouvoir, pour déterminer les 

principes de la formation et de l’organisation sociale. Ainsi “le genre est une dimension 

supplémentaire ou parallèle d’une organisation sociale de la production, ce n’est pas un 

schéma symbolique arbitraire imposé indépendamment du contexte structurel et 

historique»
389

.  

 

Les transformations au niveau du genre ne sont pas simples à définir à cause de la grande 

complexité qu’implique la formation de l’identité féminine. En effet, elle suppose des 

valeurs et des normes traditionnelles ainsi que de nouvelles conduites, de nouveaux champs 

de pouvoir et différentes sources de légitimité où se mélangent différents aspects comme le 

pouvoir, l’autorité et l’estime de soi. Pour cette raison, il est important de nommer et de 

décrire quels sont les éléments qui ont justifié la mise en place des stéréotypes et des 

discours naturalisés sur la construction des identités féminines, si ceux-ci sont de nature 
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religieuse, dépendent de la division sexuelle du travail ou de la construction des États-

Nations. 

 

9.1.- L'abandon de l'État-Nation 

 

 

Le sociologue allemand Ulrich Beck
390

 constate que l’emploi précaire, comme conséquence 

de l’individualisation du travail, entraîne le danger de détruire le tissu social et la 

communauté à cause de certains individus qui oublient leur responsabilité à l’intérieur de la 

société. Il s’agit du fait que le marché, devenu l'axe articulateur de la société nationale, 

conduit l'économie par le biais de l'autoréglementation et la libre concurrence et assume le 

rôle - abandonné par l'État – de distributeur de prestations. Cela a provoqué une rupture 

dans la relation État/Nation, qui a généré directement un lien (concurrence) entre individus 

et consommateurs « libres ». 

 

Zygmunt Bauman, étudie les caractéristiques de la globalisation et de la modernité pour 

analyser son impact sur le travail qui, selon lui, a été redéfini. Bauman montre le passage 

d’une modernité « solide » - stable, répétitive – à une modernité « liquide » - flexible, 

inconstante – dans laquelle les structures sociales ne perdurent pas le temps qui leur serait 

nécessaire pour se solidifier et ne servent pas de cadre de référence pour les actes 

humains
391

. Les sentiments qui dominent aujourd’hui sont l’incertitude, l’insécurité et la 

vulnérabilité. Il s’agit d’une « précarité » bien particulière car nous sommes en présence 

d’une instabilité associée à la disparition des modèles solides qui étaient nos référents : cet 

état « solide » a muté vers un état « liquide » pour finalement disparaître. Nous vivons le 

début de la version privatisée de la modernité où l’individualisme prime sur l’action 

collective et où ce qui est flexible, qui n’est plus régulier, notamment la libéralisation des 

marchés, s’institutionnalise. La responsabilité de l’État sur le sort de la communauté se 

réduit au minimum et c’est ainsi que le succès ou l’échec retombe sur l’individu.  
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La responsabilité sociale et protectrice incombait auparavant principalement à l’État, par le 

biais de ses appareils répresseurs et idéologiques - pour reprendre la thèse d’Althusser - et 

de toutes les institutions qui lui sont affiliées. De nos jours, celles-ci n’ont pas le rôle 

protagoniste qu’elles avaient par le passé étant donné que la société de consommation qui 

s’est implantée tient un discours qui promeut – selon Bauman392 – une offre d’une plus 

grande autonomie et variété. Celle-ci échappe structurellement à toute contrainte et se base 

sur le plaisir plus que sur le devoir, dans la mesure où son fondement, qui est la capacité de 

créer des désirs, n’engendre que des insatisfactions éphémères bien que constantes393. 

Bauman défend l’idée que les consommateurs actuels se laissent plutôt guider par des 

intérêts esthétiques qu’éthiques : « C’est l’esthétique et non l’éthique qui se déploie pour 

intégrer la société de consommation. Si l’éthique ramène au travail bien fait, l’esthétique 

concède une valeur supérieure à l’expérience du sublime […] la recherche de nouvelles 

expériences est quelque chose qu’il faut attraper en plein vol car il n’y a pas de moment 

meilleur qu’un autre pour le faire »394. Les deux champs que mentionne Bauman – 

esthétique et éthique – sont très importants pour comprendre le lien que la consommation 

entretient avec l’absence d’éthique et avec le plaisir dans l’acte de consommer, d’une part. 

 

D’autre part, elles sont aussi en étroite relation avec la réflexion d’Adorno395, qui établit la 

division entre poésie et représentation de l’histoire atroce lorsqu’il déclare l’incompétence 

de catégories idéelles logiques à rendre compte des réalités qui dépassent l’éthique de la 

raison moderne. Par conséquent, l’art – la littérature, pour le cas qui nous intéresse – 

remplit un rôle essentiel dans la transmission d’expériences historiques traumatiques, du 

fait que ce qui n’accepte la communication qu’à travers le symbolique possède un poids 

psychologique énorme : le rapport entre art et éthique récupère ainsi son intime relation. 

C’est à travers les productions littéraires de ces auteures que sont représentés et se re-

présentent les conflits et les négociations qui permettent de reconnaître les histoires et les 

mémoires des expériences abandonnées puis de se réconcilier avec elles : 
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Finalmente 

En ¿qué quedarán nuestras grandes empresas de hoy? 

En ¿qué las delirantes gigantografías tan ajenas al arrullo humano? 

¿Tan frías al tacto? 

¿A dónde? 

Abandono 

Destrozo-despojo 

Miseria que se sienta frente al lujo 

Palpo de humano vicio 

Candor 

Placer 

Error 

Sudor 

Y una mano dejada a quien la desee. 

Abandonos diseminados en uno u otro pueblo del olvido. 

Cálculo sin matemática posible de furores encendidos 

Sufrimiento y explotación con nombre y apellido 

Lucro 

Vanidad en auge a plena vista y paciencia 

En esta 

Nuestra nueva torre de babel. (Verónica Zondek, extrait de l’œuvre « Instalaciones de la 

memoria »
396

) 

 

 

10.- L’absence comme mécanisme de déviation 
 

 

Dominic La Capra, dans son livre « Ecrire l’histoire, Ecrire le trauma », marque une 

différence entre absence et perte. S’il est vrai que la perte engendre un sentiment d’absence, 

celle-ci ne dépend pas d’une perte dans la mesure où elle peut survenir en marge d’un 

événement fondateur. Autrement dit, on ne peut pas perdre ce que l’on n’a jamais eu : 

« L’absence s’applique en général à des fondations définitives, particulièrement sur des 

bases métaphysiques. […] En ce sens, l’absence est le manque d’un absolu qui ne devrait 

pas être absolutisé ni fétichisé »397. Dans cette optique, les mythes fondateurs, que ce soit 

ceux qui sont en rapport avec l’origine de l’individuel, du communautaire national ou de 

l’humanité, sont en réalité une réponse à une absence plus qu’à une perte (LaCapra, 2005: 
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50-51). Cependant, dans cette dynamique de déplacements mutuels, l’absence est souvent 

traitée comme perte, ce qui augmente « les possibilités d’une nostalgie égarée ou d’utopies 

politiques en quête d’une nouvelle totalité ou d’une communauté totalement unifiée » 

(LaCapra, 2005:47) et qui conduit à imaginer un état de plénitude antérieur à tout péché 

originel, un paradis perdu qui a succombé devant le surgissement de la différence et du 

conflit. Lorsque la perte est, de son côté, transformée ou articulée par une rhétorique de 

l’absence, « l’on est confronté à l’impasse d’une mélancolie interminable, à un deuil 

impossible, où toute possibilité d’affronter le passé et ses pertes historiques collapsent ou 

échouent prématurément »398. LaCapra soutient que ce mécanisme de transfert de la perte 

vers l’absence conduit à éviter le facteur historique, en transformant les pertes concrètes en 

absences éthérées, ce qui sert les intérêts politiques qui préfèrent ne pas affronter les pertes 

historiques en les cachant sous un voile généralisé « d’absence ». 

 

L’absence possède, selon l’auteur, une nature transhistorique, qui annule les démarcations 

historico-temporelles. La perte, en revanche, puise ses racines dans l’histoire et a pour 

décor le passé, raison pour laquelle elle est toujours inscrite dans un événement spécifique 

qui implique perte de vies et de cultures ; ces événements peuvent être visités, réactivés et 

interprétés dans le but de transformer le présent et l’avenir. Finalement, en transposant des 

pertes concrètes dans le domaine de l’absence, tout ce que l’on obtient est la normalisation 

des manques et des vides que l’on finit par considérer comme inévitables, comme une part 

routinière et régulière de l’existence.  

 

Dans cette perspective, la perte est souvent confondue avec « le manque », à savoir la 

sensation écrasante que quelque chose qui devrait être là n’y est plus, ce qui peut mener à 

essayer de compenser ce vide par de multiples mécanismes, qui ne font que différer 

indéfiniment la rencontre avec la perte réelle399. 
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10.1.- L’abandon de l’État pour des politiques néolibérales 

 

 

Si l’on poursuit ce raisonnement, on peut postuler que ce sentiment d’abandon de la part de 

l’État est le produit d’un fondamentalisme néolibéral global, de la pensée philosophique 

occidentale (Cf. le concept de Arendt de logicalité que nous développerons plus en avant) 

et, dans le cas chilien en particulier, d’une mémoire de la terreur, de la peur et du manque 

de capacité à réagir, conséquence de la dictature, et que cela transforme l’abandon en un 

sentiment d’absence qui a déstabilisé le caractère constitutif de l’identité individuelle et 

collective. Cela aurait engendré l’apparition d’un traumatisme social dont la réponse a été 

un absolutisme idéologique basé sur « l’utopie économique néolibérale » qui se passe 

complètement de l’État pour gouverner. Dans ce cas, le sentiment d’absence et de manque 

est compensé par l’omniprésence du marché et l’absolutisation de l’individuel. 

 

En distinguant la signification psychologique de l’angoisse, LaCapra précise que pour 

Freud, celle-ci représente la peur de ce qui est indéterminé alors que pour Heidegger, elle 

exprime la peur du vide. Dans ce contexte, elle transforme l’absence en perte et permet de 

définir l’origine de la crainte et de proposer un soulagement possible. Au contraire, 

l’angoisse qui transfère la perte sur l’absence ne mène qu’au vide (de constitution 

identitaire individuelle ou groupale), ce qui engendre le désir de l’éviter, d’où la création 

d’entités qui concentreront toute la culpabilité du paradis perdu. 

 

Ainsi, ce raisonnement nous permet de comprendre quel rôle jouent les femmes poètes et 

travailleuses dans ce cadre. Si depuis l’époque primitive, toutes les femmes sont faites 

« d’abandon » – le paradis perdu – dont elles sont, de plus, la cause, ce n’est qu’à travers 

ces processus, cette pensée solitaire et réflexive, qu’il a été possible d’activer les souvenirs 

et d’affronter le passé, en révélant les rouages de la machine. Comprendre l’abandon 

comme perte et non pas comme absence métaphysique, selon les termes de LaCapra, 

permet de surmonter le passé, dans le cas présent, « la culpabilité historique de la femme » 

si installée. Cela implique d’assumer une distance critique d’avec son propre « je », puisque 

ce qui était précisément installé dans le discours phalogocentrique était l’abandon articulé à 

travers une rhétorique de l’absence caractérisée par une nature transhistorique. Par 
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conséquent, l’opération discursive et psychologique qui traite l’abandon comme absence 

s’avère absolument opportune pour détacher les faits des motivations qui les ont 

provoquées. 

 

Parvenir à définir la racine de la crainte, « l’invention de l’absence », celle qui trouve son 

origine dans la croyance paradisiaque et dans le désir de récupérer un principe existentiel de 

plénitude. Face à cela, faire face à l’abandon comme perte implique de nier l’Éden 

primordial, de nier le discours qui a naturalisé la victimisation de la femme installé comme 

une « habitude morale ». C’est-à-dire nier le discours qui a installé la femme comme la 

coupable de tout mal et de tout abandon et qui, de plus, s’arroge le droit de « sauver de ses 

fautes » une coupable qu’il a lui-même fabriquée. 

 

En situant l’abandon comme perte, nous pourrons retrouver le fil qui unit l’actualité avec le 

passé et l’avenir. Dans ce contexte, la poésie et les langages symboliques qui ne suivent pas 

des règles de « logicalité », apparaissent comme les moyens adéquats pour communiquer et 

aider à réécrire une nouvelle mémoire de l’abandon. 

 

Dans une certaine mesure, l’écriture des femmes, en transposant leur discours au texte-

corps400, a fissuré le caractère hiérarchique et historique de la culture patriarcale, à travers le 

dédoublement des plis du langage, en un acte intime de récupération, depuis elles-mêmes et 

non depuis « autrui ». 

 

Cette « politique-poétique de l’abandon » permet la confluence des représentations 

symboliques du trauma historique, dans laquelle les femmes ont dû céder à l’imaginaire 

inventé par le système culturel patriarcal et par des politiques d’État qui les excluent et 

rendent systématiquement invisible le corps-texte des femmes. 

 

De nos jours, les mémoires constituent le lieu du débat épistémologique et, par conséquent, 

d’une dispute politique. De cette manière, la « Poétique de l’abandon» se base sur une 

expression énonciative du « corps-femme », traversée par des éléments qui reprennent ou 
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réarticulent la représentation de segments de population mis à l’écart dans un espace qui, 

historiquement en Occident, est dominé par l’Histoire, l’Église, l’État et le Père - avec 

majuscules -, qui ont valeur d’autorité dans les narrations sur le passé et dans le rôle 

subséquent que de tels récits jouent dans la fracture des identités et des mémoires 

collectives. Il importe de rappeler ici que l’une des prémisses qui ont servi de justification à 

la dictature chilienne, comme dans la majorité des pays latino-américains, a été la 

conception d’un pays malade qu’il fallait impérativement soigner. Maladie du « corps » qui 

devait être éradiquée en restaurant l’ordre, régi par Dieu, la Patrie et la Famille. Face à ces 

institutionnalités rigides et réductrices, certaines femmes poètes commencent à dénuder la 

parole, à démanteler le discours phalogocentrique datant de l’époque coloniale, où le père 

abandonne les huachos, tout comme le fait plus tard l’État-Nation qui, une fois installée sa 

politique identitaire nationaliste, abandonne son peuple au libre-arbitre du marché. 

 

C’est donc cette mobilité permanente d’ouverture qui annonce son caractère transitoire 

entre le passé (espace assigné) et le présent (espace choisi). Le désir d’échapper se construit 

comme la perception d’une destination, un territoire intérieur (son corps-femme) où se situe 

le questionnement qui rouvre la mémoire du langage. 

 

Cette force de l’imagination, qu’elle soit mémoire ou désir, comme le dit Appadurai « a 

pénétré la logique de la vie quotidienne d’où elle avait été effectivement exilée»401. La 

mémoire peut, en puissance, inciter à l’action, en tant que prélude à certaines formes 

d’expression, elle est une faculté qui s’avère pertinente au moment d’analyser les processus 

homogènes d’intégration des États nationaux qui, loin de se constituer en un acte de docilité 

« provoque la résistance, l’ironie, la sélectivité, c’est-à-dire, qu’elle produit des formes de 

réponse et de réaction qui supposent un agencement »402. En ce sens, la mémoire réactivée 

socialement engendre des communautés unies par le « sentiment », ce qui constitue une 

scène propice à l’action, dans laquelle de nouveaux types d’agencements peuvent se forger. 

A ce sujet, il importe de souligner l’insistance de la récupération des mémoires collectives 

culturelles, dont nombre d’entre elles ne sont ni institutionnelles ni politiques mais bien 
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stockées dans le domaine privé d’une collectivité. De cette façon, ces mémoires aident à 

former des points de rencontre, des pulsations collectives qui ne sont pas traditionnellement 

consignées au domaine politique et, d’où les citoyens pourraient trouver, au-delà des 

programmes identitaires – de désirs et non d’idées – une nouvelle histoire, dans la mesure 

où il s’agit de ces expériences particulièrement inénarrables, celles qui nécessitent une 

narration pour devenir histoire et pour qu’une autre connaissance, un autre langage se 

produise : c’est en cela que se définissent les poétiques de l’abandon. 

 

Nos mémoires sont personnelles mais lorsque nous les partageons - comme le signale 

Halbwachs – nous les autorisons, nous offrant ainsi le sauf-conduit qui nous unit 

collectivement. Dans ce contexte, les conventions discursives constituent le cadre le plus 

élémentaire et stable pour les mémoires collectives403. Autrement dit, il s’agit de récupérer 

« le conflit comme état moral de la différence » ce qui, selon Nelly Richard, consiste, pour 

la scène critique chilienne, à « perturber la réconciliation stérile de l’homogénéisation et de 

l’harmonie préfabriquée où les agents de contrôle […] ont institutionnalisé certains 

mécanismes de la mémoire tandis qu’en même temps, des techniques d’oubli étaient 

installées »404. C’est dans ces techniques d’oubli – être obligé d’oublier – que 

l’identification problématique d’un peuple national devient visible. Le développement de la 

Nation a servi à la volonté de l’oubli. C’est ainsi que le temps homogène et vide de la 

Nation est traversé par la simultanéité fantasmatique d’une temporalité « d’entre-temps ». 

Être obligé d’oublier, dans la construction du présent national, n’est pas une question de 

mémoire historique mais de construction d’un discours sur la société qui accomplit le 

problème de totaliser le peuple et d’unifier la volonté nationale.405. 

De son côté, Gabriel Salazar ajoute que « les souvenirs privés n’ont pas trouvé de 

reproduction correspondante et exacte sur le plan de la mémoire publique […] nous 

sommes encore dans l’exigence d’une mémoire publique qui coïncide avec la privée »406. 
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Ainsi, nous assistons à une discussion dont l’enjeu est la reconnaissance de mémoires 

capables d’articuler le passé, non pas de l’oublier mais de le récrire, lui concédant d’autres 

significations qui constitueront le cadre dans lequel l’avenir pourra se réaliser, puisque les 

politiques et les poétiques de l’abandon lutteront pour leur affirmation, étant donné 

qu’aujourd’hui plus que jamais, le thème de la mémoire s’est érigé en centre de débats 

épistémologiques et donc en dispute politique. 

 

 

11.- Poé (li)tiques de la mémoire 
 

 

“Registro de la memoria como nada. 

Registro de la nada como memoria” (Verónica Zondek, extrait du livre “Instalaciones de la 

memoria”) 

 

Les possibilités de constituer une communauté reposent, par conséquent, sur des mémoires 

partagées, autorisées par des groupes, ce qui permet de penser et de les penser en harmonie 

et en concordance identitaire avec d’autres. Lorsque les liens de communication qui 

conduisent à comparer ces mémoires et à pactiser « souvenirs » et « accords » sont rompus, 

les mémoires des uns et des autres sont dissociées. La lutte explicite entre les groupes et les 

collectivités qui s’affrontent autour de modèles socio-culturels différents se déplace alors 

sur le plan symbolique de l’affrontement de son propre résumé de la Mnémosyne. C’est 

ainsi que nous accédons aux politiques de la mémoire qui sont en exercice constant et 

exacerbent leur nature conflictuelle quand les conflits politico-historiques s’ajoutent aux 

formes traditionnelles (de genre, de classe, ethniques, régionales, générationnelles, 

religieuses)407. 

 

Nous pouvons affirmer que les politiques de la mémoire, prises dans un sens large, révèlent 

comment une société qui interprète son passé se l’approprie en un effort soutenu pour 

configurer son avenir. Pour sa part, Barahona soutient que « la mémoire représente une 

lutte de pouvoir pour savoir qui décide l’avenir. Ce que les sociétés choisissent de se 
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rappeler et d’oublier et comment elles le font détermine en grande mesure leurs options 

futures. »408. C’est ainsi que le contrôle sur les narrations du passé implique de surveiller la 

construction de narrations pour imaginer l’avenir. En conséquence, le conflit de la mémoire 

dans la société chilienne actuelle constitue une problématique politique, où tant les 

mémoires individuelles qu’officielles s’opposent en de constantes luttes pour obtenir leur 

place dans la mémoire sociale. 

 

Conversación (Antonia Torres, du livre “Las Estaciones Aéreas”409) 

 

“Hoja a hoja tragamos las palabras 

En esta conversación que se deshoja por sílabas 

Mojándose una a una en el jugo de la memoria 

Lamiéndole los dedos a cada frase 

De una conversación silenciosa” 

 

Dans ce contexte, nos poètes de la Suralité : Roxana Miranda Rupailaf, Antonia Torres, 

Maha Vial, Verónica Zondek et Rosabetty Muñoz, à travers leur geste scripturaire qui met à 

nu et libère les signes contenus dans le langage, ouvrent des creux et des espaces 

(auparavant envahis et/ou fermés) de représentation. Cette mise à nu de leur contextualité 

historique et littéraire laisse entrevoir la trame originelle de leur énonciation, en pénétrant 

sur des terrains primitifs qui libèrent positions, conditions et actions qui déchirent le bâillon 

imposé par le référent historique. 

 

Yo, Pecadora (Roxana Miranda, du livre « Las tentaciones de Eva »410) 

 

Confieso que he robado el alma al corazón de Cristo, 

que maté a una flor por la espalda 
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y le disparé a la cigüeña. 

Confieso que me comí todas las manzanas 

Y que suspiro tres veces  

al encenderse la luna. 

Que le mentí a la inocencia 

Y golpeé a la ternura. 

Confieso que he deseado a mis prójimos 

y  que tengo pensamientos impuros 

   Con un santito. 

Confieso que me vendí por dinero. 

Y que he pecado de pensamiento, 

palabra y omisión 

y confieso, que no me arrepiento. 

 

Les œuvres et les trajectoires de ces auteures offrent une perspective qui recompose les 

particularités d’un ensemble de sujets et d’expériences qui ne sont pas entièrement 

représentées par la catégorie des « femmes », dans la mesure où ces auteures tendent, 

traversent et inclinent leurs cheminements et trajets dans la récriture d’autres histoires, 

jamais racontées par l’historiographie officielle, en réinventant des mythes, en analysant le 

mode de fonctionnement du discours dans la création, l’invention et la fondation de la 

poésie du Sud. 

 

Ces poétesses s’expriment pour intervenir dans la construction d’elles-mêmes ainsi que 

dans la représentation de leur société ; en s’appropriant ainsi l’espace du Sud – local- 

comme expérience, elles contribuent à travers leurs façons de comprendre et de prendre 

possession de leurs pratiques et de leurs contradictions au changement social. Elles se 

configurent, de cette manière, comme des intellectuelles situées dans leurs circonstances,  

elles reconnaissent leur contexte, prennent des positions et des risques, comme le dit 

Edward Said (1996). 
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Si nous considérons la littérature comme un espace de construction identitaire dont les 

objectifs sont la résistance culturelle et politique, nous comprenons alors le rôle que jouent 

ces poétesses : « s’immerger » à la recherche d’autres voix pour les faire connaître. 

D’ailleurs, c’est bien ainsi que Bourdieu définit les intellectuels : « comme un ensemble 

apte à imposer ses points de vue en utilisant ses propres moyens, qui n’acquièrent légitimité 

et fondement qu’en se situant avec la plus grande autonomie par rapport à tous les autres 

pouvoirs hégémoniques »411.Dans cette perspective, le rôle joué par les femmes poètes que 

nous étudions ici est de complexifier les postulats théoriques hégémoniques de la société 

patriarcale, ainsi qu’au passage, les théories féministes de type postmoderne. Ces auteures 

possèdent donc : « la faculté de représenter, d’incarner et d’articuler un message, une 

vision, une attitude, une philosophie ou une opinion pour un public et en sa faveur […] leur 

raison d’être consiste à représenter toutes ces personnes et ces questions qui, du fait de la 

routine, restent dans l’oubli ou se maintiennent dans le secret » 412. 

 

Adrienne Rich dans son livre What Is Found There: Notebooks on Poetry and Politics, 

(1991), explore le pouvoir que possède le langage poétique au sein de la politique et 

comment ce pouvoir du langage se répercute non seulement sur le discours féministe mais 

aussi sur le reste de la société413. De même que la politique, la poésie est toujours subjective 

et comporte plusieurs interprétations ; en ce sens, le langage politique est intimement lié à 

la politique culturelle. Ce parallélisme entre la subjectivité de la poésie et celle de la 

politique constitue certainement une raison pour laquelle certaines auteures choisissent la 

poésie pour exprimer leurs messages féministes. Rich souligne le pouvoir politique de la 

poésie, capable d’effectuer des changements dans la société. En examinant les raisons pour 

lesquelles de nombreuses auteures féministes préfèrent la poésie, il suggère que celles-ci ne 

font pas ce choix simplement pour échapper au discours dominant mais également pour 

tenter d’apporter quelque chose de nouveau à ce genre. Autrement dit, la poésie féministe 

est une façon d’ouvrir un dialogue, un moyen de changer l’ordre établi. 
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Pour sa part, Julia Kristeva dans « Les temps des femmes »414, affirme que la Nation, en tant 

que dénominateur symbolique est un puissant répertoire de savoir culturel qui efface la 

logique rationaliste et progressiste de la Nation « canonique ». Les frontières de la Nation 

doivent toujours affronter une double temporalité : les processus de l’identité constitués par 

la sédimentation historique (pédagogique) et la perte d’identité dans les processus 

significatifs d’identification culturelle (performatifs)415. C’est-à-dire que le lieu de la 

Nation, dans le cadre de la temporalité, doit affronter une ambivalence sur deux plans reliés 

entre eux : sur le premier plan, le peuple est l’objet d’une pédagogie nationale, toujours en 

construction et, sur l’autre, l’unité du peuple, son identification permanente avec la Nation 

doit être continuellement signifiée, répétée et mise en scène. 

 

Les effets politiques de ces dernières décennies ont amené les femmes à ce que Kristeva 

appelle «  la démassification de la différence »416, cherchant à redéfinir les processus 

symboliques par lesquels l’imaginaire social – la nation, la culture ou la communauté – 

devient le thème discursif, comme l’objet de l’identification psychologique. Il s’agit pour 

elle de repenser le signe de l’histoire au sein de ses langues, de ses politiques et productions 

littéraires. Le peuple, comme forme de discours, émerge de l’abîme de l’énonciation, où le 

sujet se fragmente, où le signifié s’épuise, où le pédagogique et le performatif s’articulent 

sur le mode de l’agonie, ce qui met en jeu le langage de la collectivité et de la cohésion 

nationale. Ni l’homogénéité culturelle, ni l’espace horizontal de la Nation ne peuvent être 

représentés de manière autoritaire dans le domaine familial de la sphère publique : la 

causalité sociale ne peut être comprise de manière adéquate comme un effet déterministe ou 

surdéterminé d’un centre « statique », où la différence revient sur la forme du même, à 

laquelle répond « la perte de l’identité ». Kristeva inscrit ainsi le récit du peuple dans une 

écriture ambivalente, « double », du performatif et du pédagogique417. 

Ces mouvements de réélaboration culturelle et symbolique de la Nation provoque 

l’émergence du discours de la minorité. 
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Au sujet de l’exil féminin – abandon – Kristeva semble suggérer que la « singularité » de la 

femme – sa représentation comme fragmentation et pulsion – produit une distanciation du 

lien symbolique, voire démythifie la « communauté linguistique en tant qu’outil universel 

et unificateur. Un outil qui totalise et égalise »418. La minorité n’affronte pas aussi 

facilement ce qui est du domaine du pédagogique, comme un référent contradictoire ou 

négatif mais elle insinue en termes de référence du discours dominant, le supplémentaire 

antagoniste comme le pouvoir implicite de généraliser et de produire la force 

psychologique. 

 

Le désir du possible, dans l’impossible : à notre époque, surgissent les répétitions 

fantasmatiques d’autres histoires : indigènes, femmes, gays, lesbiennes, immigrés. Du lieu 

de « l’entre-temps », où l’homogénéité culturelle et l’anonymat démocratique articulent la 

communauté nationale, surgit une voix instantanée et subalterne du peuple, les discours de 

la minorité qui parlent dans « l’entre-deux » temps et lieux. Comme le souligne Bhabha, 

« l’entre-temps » est le signe du pédagogique et du performatif, non pas un simple présent 

continu mais le présent comme succession sans synchronie. « L’entre-temps » se 

transforme en un signe ambivalent du peuple national, il est le temps de l’anonymat du 

peuple, il est également le lieu de l’anomie de la Nation419, où la femme se débarrasse de 

quelque chose […] où elle abandonne la peur de sa représentation archaïque. 

 

 

 

 

12.- Mémoire et solitude 
 

 

 

Je pensais qu’être seule était une espèce de châtiment. La solitude comme la maladie la plus 

grave au monde. Où que se porte mon regard, il trouve quelqu’un qui renouvelle ses vœux 

avec le passé. Cette pensée solitaire aide à raconter l’histoire comme si cela ne faisait pas 

mal. Cela m’a permis de grandir, d’apprendre à raconter l’histoire crûment. 
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“Hoy que no tenemos profetas 

Y apenas podemos con la desgracia 

de estar abandonados,  

los escuchamos  

con la terrible convicción 

de que el dolor es el único lenguaje 

Que traspasará la historia” (Rosabetty Muñoz, du livre “En lugar de morir”) 

 

Les réflexions de Hannah Arendt nous exposent l’importance historique de la mémoire et 

de son lien avec l’abandon : « Le premier philosophe pour qui la solitude s’est transformée 

en abandon fut Hegel […] La méfiance de Hegel envers soi-même surgit directement de sa 

philosophie de l’histoire : depuis le XVIIIème siècle, le passé avait perdu sa dimension de 

grandeur pour dégénérer vers cette sphère dans laquelle tout était relativisé par tout. 

Nietzsche l’appellerait la « pensée perspectiviste ». Voilà, en essence, la pensée de 

l’abandon, fidèle résultat de la pensée solitaire »420. 

 

Cette pensée de l’abandon dont parle Arendt, se situe dans la solitude par rapport au passé, 

vu comme un vide à remplir et qui ne se différencie pas de ce que nous avons analysé 

auparavant. Il s’agit d’abandonner les mémoires officielles et de reconstruire une nouvelle 

histoire basée sur d’autres mémoires. Nietzsche se trouverait aux débuts d’une pensée qui 

passe par Proust, Freud jusqu’à parvenir à Benjamin et entre chacun d’eux, le dénominateur 

commun est d’avoir vu dans la mémoire une cure des pathologies de la vie moderne 

capitaliste, une alternative aux ambitions de légitimité lancées par le discours historique, en 

se déclarant savoir objectif du passé. Tel est le cas de l’Histoire, avec une majuscule, qui en 

tant qu’autorité ultime sur l’ensemble des narrations du passé et le rôle que ces récits jouent 

sur la fracture des idées et des mémoires collectives. Ainsi, de nos jours, de multiples 

agents et langages – nos poètes – prennent en charge cette narration, dans le but de 

récupérer des identités propres, se réappropriant souvent des codes culturels qui furent 

blanchis de leurs marques populaires, pour servir les projets nationaux de construction des 

« États ». Cependant, comme le signale Arendt, les mémoires collectives furent cimentées 
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par « la terreur qui est l’essence de la domination totalitaire »421. De cette manière, la 

mémoire de la terreur, la peur et le manque de capacité à réagir ne font qu’un. Dans le cas 

chilien, les politiques néolibérales ont exercé ce rôle, se servant des peurs héritées de la 

dictature dans la mesure où la terreur de la dissension ne surgit plus de la peur de la 

répression autoritaire mais du danger qu’elle représente pour les politiques de réconciliation 

qui cherchent à renforcer les politiques de non-conflit et imposer ainsi « l’accord total »422. 

Le dispositif néolibéral a éliminé la terreur exprimée par la violence psychologique ou 

physique explicite, directe, pour la réserver au plaisir de consommer qui sert de 

soulagement face à la perte de la faculté de ne pas être d’accord, de se rebeller, construisant 

ainsi des sujets aliénés, un « troupeau », selon Nietzsche, ou selon les mots de Rosabetty 

Muñoz, « Il y a moutons et moutons », (De canto de una oveja del rebaño, Santiago, 

Ediciones Ariel, 1981). 

 

Las que comen de cualquier pastizal 

y duermen con una sonrisa de satisfacción en los potreros.  

Las que caminan ciegamente por los caminos acostumbrados.  

Hay también las que tuercen las patas 

buscando campos de margaritas  

y se quedan horas y horas   

contemplando los barrancos.  

Esas balan toda la gran noche de su vida   

encogidas de miedo. 

 

Les conséquences de l’isolement et de la solitude dans lesquels est plongé l’homme sont 

telles qu’elles suppriment les canaux de la communication (bande de fer), un processus qui 

est pour Arendt une dérivation directe du pragmatisme de la pensée philosophique 

occidentale qu’elle nomme la « logicalité », ainsi définie : « un simple raisonnement sans 

considération des faits de l’expérience, voici le vrai vice de la solitude. Mais les vices de la 
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solitude émanent seulement du désespoir de se sentir seuls »423. C’est pour cette raison que 

l’on recherche dans le « passé », l’énergie absente du présent, que ce soit par son 

adéquation dans le présent depuis le passé ou bien par « l’hybridation », mélange d’autres 

fragments et d’autres mémoires. 

 

Dans le contexte chilien, cette façon de donner de la valeur à la mémoire prend une 

ampleur réelle surtout dans la poésie, langage où Mnémosyne est articulée depuis 

différentes particularités politiques biographiques, dans lesquelles les manières de vaincre 

la politique amnésique impulsée par les agents politiques dont l’intérêt est d’enterrer le 

passé sont recyclées, réarticulées, inventées et proposées. C’est ainsi que la relecture du 

passé rend le terrain de l’avenir plus incertain car le passé adopte un pouvoir actanciel qui 

permet d’imaginer plusieurs avenirs possibles et donc de renégocier le passé. Rappelons ici 

les revendications surgies dans les années 70, reprises actuellement par les mouvements 

indigènes et de genre, autour des questions de la reconnaissance, de l’intégration et de 

l’égalité des chances. 

 

 

 

13.- L’œil dans la mémoire 
 

 

Ritual de los aceites (Roxana Miranda du Livre “La Seducción de los Venenos”) 

 

Inmoviliza el ojo 

en el retuerzo del recuerdo. 

Mas lo blanco se consume 

y se nos cae 

formando nuevos brazos 

dispuestos a recibir la materia 

quemante de lo ardido. 
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Castigo y caída (Roxana Miranda du Livre “La Seducción de los Venenos”) 

 

El ojo entra en el ojo 

que penetra 

siendo adentrado también 

y confundido en lo líquido 

de las visiones. 

 

Ritual de la muerte y su desvelo (Roxana Miranda du Livre “La Seducción de los 

Venenos”) 

Enmudezco en mi sábana 

esperando a que el ojo 

cese 

tanto 

como la memoria. 

 

En la calle de la sierpe (Roxana Miranda du Livre “La Seducción de los Venenos”) 

 

Un ojo blanco para llenarlo de invenciones, 

cabellos anudando una mariposa, 

telarañas con aroma a manzanilla 

Y un centro tan redondo 

para dar luz 

al que se asome. 

Un ojo en el cual verse en lo pequeño 

repetidas             

en el ojo que se tiene. 

Verse hasta donde acaba la visión del adentro.      

 

 

Leyenda del ojo que se pierde  (Maha Vial, extrait du livre « Asado de Bacon ») 

 

este es el OJO que se abre para verse a sí mismo 

el OJO que no de Dios que no de la cerradura que 

no del huracán 

este es aquel que busca escrutar su fondo su forma su 

Pensamiento 

que se place en remover la esclerótica 

constatar la palpitación de la vida 
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este es el OJO que tiene memoria y eso lo mata 

lo emparienta con el otro que guarda sangre bajo sus cobijas 

un OJO cuya retina le recuerda un paisaje de sombras 

moteadas figuras de oscuro leopardo 

un pasado de carnicería feroz retorcimiento de entrañas 

rencores de baja estofa y apetitos insanos 

 

 

Ces yeux rendent compte de l’écriture féminine sur une mémoire inachevée. « L’œil 

blanc » vidé d’histoire puis rempli par une autre histoire pour pouvoir jeter un autre regard 

sur le monde. 

Voir l’intériorité afin de pouvoir voir le désir. Les poétesses ouvrent un espace entre les 

deux lieux du poème : attraper le passé – ne pas oublier – et l’avenir, espace en blanc à 

remplir pour recouvrer la vue. 

 

Lacan a lui aussi utilisé le concept de « arrêter le regard »424 dans son analyse du regard, 

signalant qu’il s’agit là du moment de la « pulsation temporelle » qui fait parler le sujet en 

tant que sujet425. Lyotard, de son côté, reprend le rythme du temps de l’énonciation lorsqu’il 

discute la question du récit de la Tradition : « La tradition est ce qui concerne le temps, pas 

le contenu. Quoi que veuille l’occident de l’autonomie, de l’intervention, de la nouveauté, 

de l’autodétermination, c’est le contraire -oublier le temps et préserver et accumuler les 

contenus-. Les transformer en ce que nous appelons histoire et penser qu’elle progresse 

parce qu’elle accumule. Au contraire, dans le cas des traditions populaires […] rien n’est 

accumulé, en ce sens que les récits doivent être répétés tout le temps parce qu’ils sont tout 

le temps oubliés. Mais ce qui n’est pas publié est le rythme temporel qui n’arrête pas 

d’envoyer les récits dans l’oubli »426. C’est bien à travers ce processus de l’oubli – être 

obligé d’oublier – que l’identification problématique d’un peuple national devient visible. 

Selon les termes de Bhabha, «“Le temps homogène et vide de la nation est traversé par la 

simultanéité fantomatique d’une temporalité de redoublement « l’entretemps ». Être obligé 

d’oublier -dans la construction du présent national -n’est pas une question de mémoire 
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historique; c’est la construction d’un discours sur la société qui accomplit le problème de 

totaliser le peuple et d’unifier la volonté nationale »427. 

 

La prérogative actuelle consiste à réinterpréter et à récrire les formes et les effets d’une 

conscience coloniale « ancienne », à partir de l’expérience ultérieure du déplacement 

culturel qui marque les histoires les plus récentes. La répétition insistante de cet «ojo que se 

tiene »428, sorte de rime constante impliquée dans les événements traumatiques d’histoires 

incomplètes (la Colonie espagnole, l’État, la Nation) et donc insatisfaite dans sa tentative 

d’imaginer comment instaurer un récit dans un monde rendu implacable par ses souvenirs 

transhistoriques429. 

 

Ainsi que le souligne Bhabha, pour se maintenir dans l’esprit du « droit à dire », comme 

moyen de conquérir notre propre identité au monde, il nous est nécessaire de revoir nos 

mythes d’appartenance qui nous identifient aux « points de départ » d’autres histoires et 

d’autres géographies nationales et internationales. C’est dans ces interstices de ces 

narrations de l’œil que le processus « d’être assujettie à » une histoire officielle laisse la 

poète  « insatisfaite » et angoissée, pensant à ce que l’on est ou à ce que l’on peut être, dans 

ce long flux d’une histoire transnationale. 

 

En contestant les « grands récits », par des temporalités alternatives, on crée ainsi les 

« histoires interruptives », selon les termes de Spivak, qui à partir de « petits fragments de 

poèmes » font surgir d’autres histoires et d’autres paysages de la décolonisation, qui sont 

les petits récits et les petites phrases qui demeureront après la chute des grands récits 

hégémoniques de la modernité. 

 

À partir d’un esprit de résistance et de patience, émerge le désir de faire et d’introduire 

l’acte énonciatif minoritaire et, par conséquent, insatisfait dans sa tentative d’imaginer la 

mise en scène des processus hybrides dans un monde rendu implacable par ses processus 

transhistoriques. Cette poétique de l’abandon se représente/est représentée comme le 
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pessimisme de l’idéalisme et l’aspiration de l’utopie. N’aspire-t-elle pas plutôt à un 

réalisme politique essentiellement basé sur un intérêt propre ? Le fait d’être debout, active 

au sein de la population, nous dit que nous devons surveiller les stratégies d’exclusion et de 

discrimination cachées sous les promesses d’égalité de formes et de démocratie légale. 

Trouver les ambivalences et les ambiguïtés d’un monde inconfortable et les manifester dans 

la poésie, revient, comme le dit Bhabha, « à affirmer un profond désir de solidarité 

sociale »430. 

 

Ce que l’on voit émerger dans les poèmes précédents, où l’œil apparaît désincarné, 

magique et vengeur, ne doit pas seulement être lu comme la révélation d’une vérité jaillie 

du sujet postcolonial, comme l’exprime Miranda Rupailaf : “El ojo entra en el ojo/ que 

penetra/ siendo adentrado también / y confundido en lo líquido / de las visiones. Il s’agit 

aussi du défi de voir ce qui est invisible, ce regard qui ne peut « me voir », du problème de 

l’objet du regard qui constitue un référent problématique pour le langage du « soi-même ». 

L’immobilité de l’œil est représentée par un récit de déni – « Inmoviliza el ojo/ en el 

retuerzo del recuerdo »431 -, par le mouvement de tourner le regard vers le passé. Regarder 

l’invisibilité revient à faire ressortir le thème autoréflexif depuis un point de vue dans 

lequel le sujet maintient une position énonciative privilégiée432. 

 

Il existe une ligne politique subversive, tracée dans une « poétique de l’invisibilité », dans 

laquelle le champ de vision de l’écriture interroge une autre dimension qui confère de la 

profondeur à la représentation du « soi-même » et de « l’autre ». C’est ce que Meiling Jin – 

cité par Bhabha - appelle « l’art secret de l’invisibilité », d’où parle le poète et qui n’est pas 

une réclamation envers l’autre de lui-même mais une question nostalgique d’une identité 

libératrice et non réprimée. Néanmoins, cela suscite une crise dans la représentation de la 

personne ainsi qu’un moment critique : la naissance de la possibilité de la subversion 

politique. L’invisibilité efface la présence de ce « Moi » pour que fonctionnent les concepts 

traditionnels de l’action politique et du contrôle narratif433. 
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Sí 

‘comentos’ por doquier en pilas sin fin en el tiempo. Observador, eres 

el ojo que recoge las estalactitas del aullido petrificado hasta fijar una 

tembladera en el alma, suspendida como huella que fuere y repitiere 

en hondos tartamudeos los andares anteriores, para que el signo se 

hiciese necesario y la voz y la mirada 

Y NO OLVIDAR (Verónica Zondek, extrait du livre Instalaciones de la memoria) 

 

L’œil, comme une espèce d’équilibre, produit un processus itératif. L’œil ouvert afin de 

pouvoir voir avec un autre regard. Voilà bien les signes d’une écriture de l’histoire. Le jeu 

de l’œil se cache, invisible, dans l’activité ordinaire de regarder mais son invisibilité sociale 

et politique est utilisée par les poètes dans l’action secrète de la poésie. 

Cette « invisibilité » questionne le thème de l’identité dans la mesure où elle articule 

simultanément la possibilité et l’impossibilité de l’être, de la présence, à travers l’absence. 

L’œil représente ici l’image visuelle du Moi qui prend corps dans cette écriture de 

l’identité. 

 

Y ver 

Ver cómo brotan 

En qué ventana 

En qué ojo el testimonio 

Ver  

ver cómo es que detienen el habla dicotómica 

Cómo golpean las puertas 

Entran a las habitaciones 

Ponen la mesa 

Compran el pan 

Y con qué cupones 

Y con qué cara 

Si los tiempos pasan volando 

Y pasa la carne 

Y se abre la historia 

Para el aliento 

Para la hoja 

La sonrisa del olvido 

El algo 

La alguna cosa (Verónica Zondek, du livre  Instalaciones de la memoria) 
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Ces énonciations poétiques, en mobilisant des éléments idéels et matériels, témoignent de la 

vitalité du discours créé par les femmes, ces dernières années, produisant la « visibilité » et 

la « réinvention » de l’histoire, en allant au-delà de ce qui était déjà écrit. Nous disposons 

donc d’une mémoire pour nous souvenir, pour refaire, recouper, couper, remonter vers 

l’origine pour la mettre au service de la création poétique, de la littérature, de l’écriture et 

de là, abandonnant les histoires naturalisées, pouvoir en créer de nouvelles que nous 

pourrons re-signifier en d’autres processus de pertes historiques. Sans pour autant perdre le 

nord de notre Sud, la Suralité. 

 

Intensa 

siliente 

curiosa y recatada. 

Registra. 

Un cúmulo de dichos 

es ciencia del ojo 

saberes que han de transmitirse en la cadena del familión 

de ese grupo humano que da la pertenencia, que signa el 

modo de convivir. (Verónica Zondek, du livre  Instalaciones de la memoria) 
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CHAPITRE IV: Mémoires de la Suralidad 

 
 

« La seule obligation que nous avons envers l’histoire est de la réécrire » (Oscar Wilde) 

 

 

La théorie des miroirs434 s’avère fonctionnelle pour savoir qui nous sommes, depuis une 

perspective duelle – Nous et autrui -, qui dans une certaine mesure a construit les 

imaginaires de la différence. Comment reconstruire ces imaginaires, si les processus 

d’identification de l’autre et le Nous, à notre époque post-moderne, ou selon les termes de 

Enrique Dussel, époque de « transmodernité »435, se sont hybridés ? Il semblerait que ce soit 

dans cette histoire intermédiaire – non racontée -, dans ce passage dans lequel les processus 

d’identification se sont mêlés- selon l’auteur - où nous sommes aussi les autres et les 

autres, nous-mêmes […], dans cette histoire des nuances qu’il faille chercher la véritable 

différence. 

 

Mon itinéraire dans ces pages consiste à traverser la frontière du miroir, sans chercher 

l’image nette qui y est réfléchie mais plutôt ce passage où l’image s’estompe et se mêle 

avec celles des autres, comme dans un kaléidoscope ou encore, il s’agit bien de regarder 

depuis l’autre bout du kaléidoscope. C’est en parcourant ces petites frontières 

kaléidoscopiques que l’on recueille les fragments identitaires, qui se transforment 

continuellement en de nouvelles frontières. 

 

La réflexion sur l’écriture et la réécriture de la poétique des femmes de la Suralidad 

constitue le fil conducteur, subtil mais non moins prégnant, de ce chapitre, fil qui unit 

également les différents présents aux différents passés. Comme le signale Ricœur, « Le 

sens du passé est toujours inachevé puisque celui-ci est toujours en processus 

                                                 
434 Selon l’herméneutique de Paul Ricoeur, le soi-même et l’autre entretiennent un lien intime et constituant. 

C’est-à-dire que l’identité narrative est une implication de l’autre dans la constitution de soi. La mêmeté nous 

permet la permanence dans le temps et l’ipséité nous permet l’entrée dans l’intersubjectivité à un degré 

intime, le soi-même surgit, possible en tant qu’autre, puisque l’autre est en moi, me constitue et que je le 

constitue. In Paul, Ricoeur. 2001. El Sí mismo como otro. Editorial Siglo XXI. México. 
435 Le paradigme de la modernité surgit en niant l’autre, en le sacrifiant. Son dépassement suppose l’altérité, 

l’acceptation de l’autre et non sa négation. Dussel parle de la Transmodernité à partir de ce dépassement. In 

Dussel, Enrique. 1994. 1492 El encubrimiento del Otro. Plural Editores, La Paz, Bolivia 
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d’interprétation, il est toujours possible de libérer les  interprétations avortées et 

assassinées, que les obligations discursives dominantes ont empêché d’émerger »436. 

 

Le texte qui suit examine de quelle manière la poétique des femmes du Sud matérialise un 

lieu discursif de et vers l’abject, capable de menacer l’homogénéité de la culture nationale 

et son identité hégémonique. Si l’abject problématise des identités une fois les limites 

passées, ce sont les constructions de subjectivités en processus et les formations identitaires 

en transformation, toujours en risque d’être marginalisées encore plus profondément qui en 

sont l’enjeu véritable. Le pari de cette analyse est de ne pas tomber dans le monologue de la 

poésie de la Suralidad, prise comme de simples « identités segmentées » qui ne produisent 

ni questions ni débats ni de nous arrêter à la simple réorganisation de l’externe par rapport à 

l’interne, comme une revendication de centralité. Il ne s’agit donc pas d’éliminer l’histoire 

officielle mais de la compléter, de la corriger et de la compenser. 

 

La poésie du Sud, notamment celle des femmes, met en place une indéniable tentative 

d’établir une intervention critique de la culture, invoquant l’ouverture de ce qui était obturé 

par le canon littéraire paternaliste et centraliste, comme le dit Judith Butler « des 

réclamations émancipatrices »437 des différentes communautés, dans la mesure où celles qui 

signifient une réclamation sont elles-mêmes mais sont aussi « contaminées » et leur lutte ne 

fera que « remettre en marche la dialectique qui produit leur scission et condition 

spectrale »438. Cette revendication de la reconnaissance de la différence serait condamnée 

par « les quotas de représentativité »439 décidés pour l’homogénéité culturelle et identitaire 

de la Nation. Seule une déviation de ces accords pourrait assurer la possibilité de ré-

articulation et de signification d’une véritable reconnaissance des « différences 

                                                 
436

  Paul, Ricœur. 2001. El Sí mismo como otro. Editorial Siglo XXI. Mexico. 
437

 Butler Judith, Laclau Ernesto, Zizek Slavoj. 2000. Contingencia, hegemonía y universalidad. Diálogos 

Contemporáneos en la Izquierda.  Fondo de Cultura Económica, Buenos Aires. p. 48 
438

 Ibidem, p. 48 
439

 Ces quotas de représentativité ont été clairement visibles au retour de la démocratie dans les années 90, 

avec la diffusion et la publication de textes d’auteurs mapuches annonçant et célébrant la consigne de la 

« diversité nationale ». Sans aller plus loin, le Prix National de Littérature remis à Isabel Allende cette même 

année ratifie ces quotas puisque, depuis sa création en 1942, seules quatre femmes l’avaient reçu : Gabriela 

Mistral (1951), Marta Brunet (1961), Marcela Paz (1982) et Isabel Allende (2010). Rappelons, pour ne pas 

stigmatiser le Chili, qu’en France, le Prix Goncourt, créé en 1903, n’a été décerné qu’à sept femmes en 108 

ans. 
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culturelles »440 sur notre territoire afin de pouvoir engendrer une nouvelle historiographie de 

la mémoire à travers la poésie. 

 

Il existe un texte éclairant de la féministe portoricaine Yuderkys Espinoza Miño qui, depuis 

le féminisme créole se demande jusqu’à quel point les identités nous sont-elles utiles ? Elle 

souligne le piège que celles-ci représentent : « Que se passe-t-il lorsqu’un individu 

s’identifie à de multiples catégories de différence ? La lesbienne noire, est-elle d’abord une 

noire, ensuite une lesbienne et enfin une femme ? Ou est-elle vue comme une lesbienne 

noire qui est d’abord lesbienne, ensuite noire et enfin une femme ? La femme au foyer 

blanche, est-elle d’abord blanche, ensuite femme au foyer, ensuite hétérosexuelle et enfin 

une femme? »441. 

 

1.- La poétique de Roxana Miranda Rupailaf 
 

 

La poésie de Roxana Miranda Rupailaf nous invite à découvrir ce kaléidoscope identitaire, 

ce bord infini de nuances qui reconstruit la territorialité de la Suralidad face à la 

dépendance mentale d’un modèle et d’une pensée unique. La territorialité est à comprendre 

comme les liens établis avec une géographie culturelle dans ses discours de représentation 

de son imaginaire, mais avec une pratique d’émancipation face à la violence imposée qui 

prétend établir la vérité sur le monde. 

À travers son écriture, elle trace les frontières internes – de son Moi – fragments de son 

identité hybride, métisse, huilliche, chilienne, femme subalterne, en les connectant et les 

réécrivant à partir du récit hégémonique de l’État-Nation et de sa colonialité. Ce que fait 

                                                 
440

 Selon Bhabha, La diversité culturelle: est un objet épistémologique, la culture en tant qu’objet de savoir 

empirique, une catégorie de l’éthique, de l’esthétique ou de l’ethnologie comparatives. C’est la représentation 

d’une rhétorique radicale de la séparation des cultures totalisées qui vivent hors de la souillure de 

l’intertextualité de leurs positions historiques, en sécurité dans l’utopie d’une mémoire mythique d’une unique 

identité collective. La Différence culturelle est centrée sur le problème de l’ambivalence de l’autorité 

culturelle, la tentative de dominer au nom d’une suprématie qui n’est elle-même produite que dans le moment 

de différentiation. Et c’est l’autorité même de la culture en tant que connaissance de la vérité référentielle qui 

est en jeu dans le concept et le moment de l’énonciation. « L’énonciation de la différence culturelle 

problématise la division binaire entre passé et présent, tradition et modernité, au niveau de la représentation 

culturelle et de son discours autorité ». En Bhabha, Homi. Les lieux…Op. Cit. p. 87 
441

 Espinoza Miño, Yuderkys. 1999. “¿Hasta dónde nos sirven las identidades? Una propuesta de repensar la 

identidad y nuestras políticas de identidad en los movimientos feministas”. [En Ligne] 

http://www.creatividadfeminista.org/articulos/identidades.htm 

http://www.creatividadfeminista.org/articulos/identidades.htm
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Roxana est « ne pas oublier » le passé colonisateur. C’est pour cela qu’elle réalise un 

« montage » de l’histoire (elle coupe, colle, remonte et remonte à l’origine, remonte au 

paradis, remontage de « l’intimité », elle rend l’intime : c’est bien ce que fit la Colonie 

espagnole, une « colonisation de l’intimité ». 

 

Sa parole décrit ce monde de l’oralité, de la cosmologie indigène – en insistant sur 

l’écologie, l’utopie de l’eau et de ses gardiennes, « les serpents » - et ne cesse de récrire le 

mythe originel ancestral avec le mythe judéo-chrétien, sans craindre d’être transformée en 

statue de sel, comme la femme de Lot. Une poésie de la Suralité, comme elle le dit elle-

même « Déjame en este sur en que me encontraste, anudando mis cabellos a la niebla »442,  

mais toujours connectée à d’autres histoires, d’autres géographies, revenant encore vers ce 

Moi, à la recherche de la poétique des transformations. 

 

 

2.- La poésie écologique de Roxana Miranda Rupailaf 

 
 

 

La nature ambiguë et hybride des paysages et des territoires habités par les mapuche-

huilliche est signifiée à travers la mythologie. Il existe de nombreux indices qui rendent 

compte de la relation du culturel avec l’écologique dans l’oralité indigène. C’est 

notamment le cas de la confrontation de Cai Cai Vilu et Tren Tren443 qui narre le combat 

épique de ces deux serpents qui se battent pour l’origine du monde. La conjonction 

mythico-écologique et la place centrale qu’occupe l’eau dans la culture mapuche est mise 

en évidence de manière éloquente dans la richesse de cette mythologie. Ce processus s’est 

étendu au fil du temps vers l’écriture et se reflète, comme nous le verrons dans les « actes 

                                                 
442

  Roxana Miranda Rupailaf, du livre « Las Tentaciones de Eva ». 
443

 Mythe d’origine mapuche-huilliche dans lequel Cai Cai, esprit de l’eau, lutte contre celui de la terre, 

appelé Ten Ten ou Tren Tren, tous deux incarnés en serpents. Ten Ten prévient les habitants des intentions de 

Cai Cai qui sont de faire déborder toutes les eaux par les embouchures maritimes. Certains habitants de la 

terre choisissent de se réfugier en haut des plus hautes montagnes. Lorsque Cai Cai fit inonder les terres, il 

obligea Ten Ten à élever ses sommets presque jusqu’à la hauteur du soleil, sauvant ainsi ceux qui s’y étaient 

réfugiés. Les habitants des plaines, par contre, furent transformés en pierres et en poissons. 
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d’énonciation »444 présents dans l’intervention écologique, depuis l’imaginaire et la mytho-

poétique de Roxana Miranda Rupailaf. 

 

Rituales de la serpiente azul (Extrait du livre: Seducción de los Venenos) 

 

Muerdo tierra en los rincones de lo azul. 

Los llantos y las rabias 

fragmento en los ojos de la vida. 

 

Les sites et lieux de signification pour les mapuche-huilliche, en écho à leur cosmovision, 

sont en étroite relation avec « les eaux ». Comme le signale José Bengoa, la culture 

mapuche tourne autour des eaux. Leur histoire et organisation s’est établie en rapport avec 

les cours d’eau, ce qui leur confère un caractère riverain. La vie des mapuches « se déroule 

en haut et en bas, dans le monde des étoiles et dans le monde de la terre. Les teintes bleues 

établissent une relation entre les divers bleus, des cieux, des eaux et des êtres humains »445. 

Bengoa affirme que les mapuches ont non seulement toujours valorisé l’eau comme le 

pilier de la vie mais qu’ils ont aussi tissé avec elle une relation de réciprocité. C’est pour 

cette raison que dans la mythologie mapuche-huilliche, la mer et les estuaires possèdent une 

extraordinaire signification tant de par leur productivité biologique que du fait qu’ils sont 

des ponts naturels pour les communautés qui y habitent446. 

 

Les communautés mapuche-huilliche, depuis la fondation des premières « reducciones », à 

la fin du XIXe siècle, ont ainsi connu des transformations, avant de devenir ce qu’elles sont 

aujourd’hui. La fin du « territoire indépendant araucan » et l’établissement du système des 

« reducciones », faisant passer le Mapuche et Huilliche d’un « autre extérieur » à un « autre 

                                                 
444 Les actes d’énonciation font référence à « L’intervention du tiers espace d’énonciation, qui fait de la 

structure de signification et de référence un processus ambivalent, détruit ce miroir de représentation dans 

lequel la connaissance culturelle est classiquement révélée comme un code intégré, ouvert et en expansion. La 

temporalité disruptive de l’énonciation déplace le récit de la nation occidentale ». En Bhabha, Homi. 2007. 

Les Lieux de la Culture. Une Théorie Postcoloniale. Éditions Payot, Paris. 
445 Bengoa, José. 2003. Historia de los antiguos mapuches del sur. Desde antes de la llegada de los españoles 

hasta las paces de Quilín. Catalonia, Santiago. p. 13. Y Olivares, Juan Carlos. 1995. El Umbral Roto. Escritos 

en Antropología Poética. Fondo Matta, Musée Chilien d’Art Précolombien, Santiago du Chili. p. 107 
446 Moreno, Carlos, y Aldo Fedele. 1998. Las tierras huilliche de San Juan de la Costa. CONADI, Santiago 

du Chili. 



209 

 

intérieur »447 a en effet marqué l’avènement d’une situation « néocoloniale » dans le sud du 

Chili. Situation renforcée par la politique de décentralisation, mise en place durant la 

dictature de Pinochet, qui cherchait la mise en valeur des ressources naturelles de chaque 

région dans le but d’ouvrir son territoire à l’exportation dans le cadre de la libéralisation du 

marché décidée par los Chicago Boys, dans les années ‘70448.  

 

Le projet de transformer les régions du Sud du pays en pôle d’exportation devait être 

accompagné de mesures facilitant une exploitation optimale et rationnelle de leur territoire 

afin de développer l’exploitation de la mer, dans la Xème Région des Lacs, ainsi que 

l’incorporation d’entreprises d’élevage de saumon, ce qui a entraîné des changements 

significatifs sur le territoire indigène. 

 

C’est ainsi que les eaux, les êtres humains et non-humains qui les habitent ont subi cette 

spoliation. Le caractère menaçant, résultat de la surexploitation des ressources naturelles et 

de l’instabilité de l’environnement, se transforme en revendication du discours indigène. 

Les tensions qui dérivent de l’usurpation du territoire indigène, d’abord par l’État chilien, 

ensuite par les multinationales, ont généré une précarisation croissante dans les 

communautés. Les eaux ayant conservé leur importance capitale, de nouvelles voix sont 

venues réclamer la récupération de l’autorité de la communauté indigène sur elles, dans un 

discours clairement revendicatif. 

 

Cette lutte de revendication du peuple mapuche-huilliche, associée à des mouvements 

anticapitaliste, est également perceptible dans la plupart des pays d’Amérique du Sud 

                                                 
447 Pour qualifier cette situation d’un « autre intérieur », qui fait allusion au « colonialisme interne », afin de 

ne pas la confondre avec un autre contexte (la colonisation espagnole), qui en de nombreux points lui est 

similaire mais pourtant anachronique, je recourrai au terme « néocolonialisme » pour me référer aux relations 

qui vont s’établir entre les indigènes et la société chilienne à partir de la fondation de l’État Nation chilien. De 

façon plus générale, on peut remarquer l’usage du terme « postcolonial » pour la situation chilienne 

contemporaine. Pourtant le concept « postcolonial » ne fait pas l’unanimité puisqu’il tend à occulter les 

formes de discrimination sociale, politique et raciale qui prévalent à l’intérieur de certains pays, ceux où des 

populations autochtones sont devenues minoritaires sur leurs propres territoires, suite à l’immigration 

d’origine européenne : la situation s’avère alors être celle d’un colonialisme interne, comme indique Ella 

Shohat, 1992. « Notes on the postcolonial », dans Social Text, dossier « Third World and postcolonial 

issues ». N° 31-32. P. 99-113. Traduction « Notes sur le postcolonial », Mouvements, N° 51. Septembre-

octobre, 2007. [En Ligne]  http://www.mouvements.info/spip.php?article172 
448

  Voir plus dans le chapitre III : « L'abandon de l’Etat vers le système néolibéral ».   

http://www.mouvements.info/spip.php?article172
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(citons pour exemple, les Sans Terre du Brésil ou la région du Chiapas au Mexique). Dans 

le cas mapuche-huilliche, un tel discours est ancré dans des réalités locales, dont les 

profondes transformations ont été provoquées par la mise en place de politiques 

néolibérales basées sur un modèle d’exportation de matières premières, dont le centre 

principal de production est le territoire indigène. C’est là que l’impact est le plus important, 

d’autant plus que l’on assigne à l’indigène une relation particulière avec l’environnement : 

ils sont appelés à en être les « gardiens »449et plus concrètement ceux qui entretiennent une 

relation privilégiée avec la nature. 

 

La représentation de l’“Indien écologique” qui apparaît dans ces discours, n’est pas 

nouvelle et ses origines sont multiples. Certains l’associent au mythe du Bon Sauvage
450

, 

tandis que d’autres l’inscrivent dans une dichotomie homme/nature héritée de la tradition 

judéo-chrétienne 451 (cf. la connexion entre l’écologie et le discours judéo-chrétien de 

Roxana), et d’autre part, dans un cadre plus local, par la réémergence de conflits politiques 

distributifs, culturels, de genre et environnementaux. Pendant longtemps, ce type de 

discours a été considéré comme spirituel, culturaliste, folklorique, mais non politique. 

 

Le traité International spécifique qui reconnaît et protège les droits des indigènes en tant 

que droits de troisième génération est la Convention 169 sur les Peuples Indigènes et 

tribaux de l’OIT452. Au regard du droit international, les droits des peuples indigènes 

recouvrent aussi bien des droits de nature privée que des facultés de droit public, les 

peuples détiennent le droit collectif à occuper leur territoire ancestral, à être dédommagés 

de son usurpation (art. 13 et 14 de la Convention 169), à la reconnaissance de leur propre 

droit, de leurs autorités, à la reconnaissance de leurs entières compétences sur leur territoire 

(art. 7), à permettre les politiques de développement de la pêche mises en place par le 

                                                 
449

 C’est à l’occasion du Sommet de la Terre de Rio de Janeiro en 1992, que l’image de « l’Indien 

écologique » a été intronisée puisqu’on leur a assigné officiellement le rôle de protecteur de la nature. Ce sont 

alors les Indiens qui sont appelés à être les « gardiens » de leur environnement. In Martinez, Mónica. 2003. 

Médiation et développement. L’émergence des ONG et des passeurs culturels à Kuna Yala (Panama). 

Itinéraires Etudes de Développement, N° 16, Institut universitaire d’études de développement,  Genève 
450

  Lévi-Strauss, Claude. 1955. Tristes Tropiques. Plon, Paris. 
451

 Maligne, Olivier. 2004. Les nouveaux indiens. Identifications aux indiens d’Amérique du Nord et 

actualisation de l’indianité à travers le mouvement Indianophile. Paris-Québec, EHEES, Université de Laval. 

Cité in Le Bonniec, Fabien. 2009. La fabrication des territoires Mapuche…Op. cit. 160 
452

 Convention signée en Octobre 2008. [En Ligne] http://www.ilo.org/ilolex/cgi-lex/convds.pl?C169. 

http://www.ilo.org/ilolex/cgi-lex/convds.pl?C169
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gouvernement (art. 7), à avoir le droit d’utiliser, de conserver et de gérer les ressources de 

la pêche (art. 15).  

 

Le peuple huilliche habite les neuvième et dixième régions du Chili. Son territoire 

ancestral, formé par le bord côtier, se trouve actuellement usurpé car le peuple huilliche a 

perdu son contrôle en vertu de la législation de l’État chilien453. La prolifération actuelle des 

fermes marines d’élevage aggrave cette perte de territoire en entravant l’activité de la pêche 

que ce peuple a développée depuis tant d’années. Du point de vue du droit international des 

peuples indigènes, le droit du peuple huilliche sur le bord côtier n’est pas seulement une 

propriété de droit privé mais relève aussi des revendications politiques et des droits 

collectifs à l’autodétermination. 

 

Dans son œuvre « Seducción de Los Venenos », Roxana Miranda, avec “ses serpents d’eau, 

de sel et de terre”, annonce un discours sur une catastrophe environnementale pour le 

territoire indigène. Les venins sont entendus comme un phénomène d’invasion du territoire 

indigène causé par les multinationales du bois, l’exploitation forestière de pins, le problème 

de l’eau, avec les barrages hydro-électriques, la mer et la pollution avec les entreprises du 

saumon. L’abondance de ressources naturelles suscite les activités prédatrices du système 

néolibéral. Cette présence des multinationales sur leur « territoire ancestral », provoque une 

pression, sur les terres et les ressources naturelles qui menacent l’environnement des 

communautés indigènes. Le discours perceptible actuellement dans la poétique du Sud 

revêt donc ainsi un caractère social et revendicatif de résistance
454

. 

 

                                                 
453

 L’organe de représentation légitime, le Conseil Général des Caciques du Peuple huilliche de Chiloé, 

dénonce dans une déclaration publique les préjudices environnementaux et la pollution provoqués par 

l’industrie du saumon : « notre peuple, ainsi que beaucoup d’habitants de Chiloé, est actuellement victime 

d’un système économique qui ne protège pas le fruit de notre travail. Un système qui a rendu facile la 

destruction et la pollution de nos eaux par manque de précautions techniques minimales pour atténuer 

l’impact sur l’environnement de l’industrie du saumon » [En ligne]  http://mapuche.info.scorpionshops.com/ 

mapu/williche011013.html 
454

 La résistance, n’est pas nécessairement un acte oppositionnel d’intention politique, ni une simple négation 

ou exclusion du « contenu » d’une autre culture, comme une différence perçue une fois. C’est l’effet d’une 

ambivalence produite au sein des règles de reconnaissance des discours dominants en tant qu’ils articulent les 

signes de différence culturelle et les réimpliquent au sein des relations de déférence du pouvoir colonial, 

hiérarchie, normalisation, marginalisation, etc. Bhabha, Homi. 2007. Les Lieux de la Culture. Une Théorie 

Postcoloniale. Editions Payot, Paris, France, p. 34 
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Miranda Rupailaf perçoit ces changements dans l’environnement et critique ce modèle de 

développement économique, basé sur la surexploitation des ressources naturelles : à travers 

ses serpents – gardiens de l’eau455 -, elle rappelle le droit territorial des communautés 

indigènes sur leurs ressources. 

 

Le lien entre le serpent d’eau (liquide) et les serpents de sel et de terre (solides) et leur 

correspondance écologique, serait associé au paysage dans lequel la mythologie prend ses 

racines et auquel elle donne du sens. Il s’agit des zones d’oscillation continue entre la 

confluence des eaux de la mer (sel) et par la frontière entre le bois et la terre456. Les serpents 

de terre seraient associés à la perte de la territorialité (« tierras usurpadas ») avec 

l’instauration du système des « reducciones ». Les serpents de sel seraient, eux, associés à 

la cristallisation de la représentation mythique (passé projectif) mais aussi au processus 

constant de déconstruire le passé pour le réinventer. La signification de l’eau apparaît donc 

liée à l’évanouissement, à la réécriture de l’histoire, comme par exemple le déluge des 

« saintes écritures », comme le dit bien Roxana Miranda, en connectant le mythe indigène 

avec le mythe biblique : « le serpent, dans mon écriture, est aussi à mettre en rapport avec 

les récits mixtes ; Ten Ten et Caicai Vilú sont au croisement du récit judéo-chrétien qui fait 

appel à la modernité […] Croisé avec le serpent du sel, ils ne font plus qu’un seul à la fin. 

                                                 
455

 En rapport avec les menoko (lieux humides où se trouvent les esprits de l’eau Ngenco), les rives et les 

ruisseaux sont menacés par l’assèchement provoqué par les plantations de pins et d’eucalyptus, entraînant 

ainsi la disparition des esprits de l’eau ainsi que la disparition de lieux à haute signification culturelle. 
456

 Victor Toledo explique la différence qui existe entre le sens que donnent les indigènes et les non-indigènes 

au mot « terre ». Les premiers la comprennent comme un élément qui englobe toutes les ressources : sol, 

eaux, rives, sous-sol et bois, tandis que les seconds séparent « tous les éléments en différents régimes de 

propriété et de concession à particuliers », définissant légalement le sous-sol, les eaux et les rives comme 

étant du domaine étatique ou bien d’usage public, selon des régimes de concession pour le profit privé des 

ressources. Selon Toledo, pour comprendre la défense des droits indigènes sur l’eau, il est nécessaire de 

distinguer la réclamation de la propriété et les exigences des clauses légales qui régulent les concessions de 

jouissance des ressources ; les deux postures sont soutenues par le mouvement indigène à différents moments, 

même si c’est la seconde qui prédomine lorsqu’est exigée l’exclusivité de la concession. La première position, 

selon cet auteur, réclame la propriété indigène sur toutes les ressources des territoires indigènes, à savoir sol, 

sous-sol, rives, eaux, bois, quel que soit le régime étatique sous lequel se trouvent ces domaines. Par ailleurs, 

les droits indigènes sur les ressources hydriques ne sont pas protégés. Ainsi, outre le fait que seul 2% des 

concessions sur l’eau sont au nom de communautés indigènes, celles-ci ont proliféré tant pour les entreprises 

minières que pour l’aquiculture. In Toledo, Víctor. 2007. “Políticas Públicas Basadas en Derechos. Un Marco 

conceptual para políticas Indígenas”. [En Ligne] 

http://www.politicaspublicas.net/deusto2010/01_VToledo_politicas_basadas_en_derechos.pdf 

http://www.politicaspublicas.net/deusto2010/01_VToledo_politicas_basadas_en_derechos.pdf
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J’incorpore donc ces éléments mais ils sont toujours mêlés, pollués par une certaine 

modernité »457. 

 

 

3.- Reprendre l’histoire pour l’assainir et la récrire 
 

 

Les mapuche-huilliche, comme la plupart des sociétés agraires du monde amérindien, ont 

développé un rapport particulier avec leur environnement, les amenant à traduire et 

interpréter les manifestations de la nature sous forme d’entités supranaturelles, de mythes, 

de croyances. Les chroniques coloniales témoignent de diverses situations où les indigènes 

confèrent à des animaux, à des pierres458, une intentionnalité et une intériorité, comme 

« l’Ancien Huenteao »
  
dans la localité de San Juan de La Costa, esprit et force de la nature 

en tant qu’actant (entité surnaturelle) qui cohabite au quotidien avec les communautés 

indigènes et qui renvoie à la figure de « l’ancêtre ». L’ancêtre, conçu comme 

l’intemporalité d’un temps passé/présent/futur, c’est-à-dire l’émergence d’un passé 

projectif (le passé comme mythe originel, le présent qui se remémore le quotidien et la 

projection de l’avenir). La présence de l’ancêtre dans les mythes se situe à une « distance 

temporelle » comme le signale Bhabha, qui avance par la remémoration de la narration de 

l’indigène jusqu’à nos jours, manifestée à travers cette poésie. Poésie qui, comme les 

mythes, connecte les mondes (le monde d’en haut, le monde d’en bas, les mondes 

culturels : le chilien et l’indigène). Les nombreux croisements identitaires – l’eau comme 

                                                 
457

  Entretien à Roxana Miranda, realisé le 21 Août 2008, à Puerto Varas, Chili 
458

 Si l’on en croit Carrasco (1981), Kuramochi (1992), y Mora (2001), le Manquián est une créature 

mythologique qui, parce qu’il se moque de la nature, est transformé en un être marin, coincé entre les rochers. 

Manquián assume des fonctionnalités éthiques et sociales dans la société mapuche, comme l’illustre le 

paiement qu’il effectue pour la fiancée terrestre qu’il enlève afin qu’elle devienne sa femme, lui donnant tout 

type de poissons et de fruits de mer. La figure de Manquián, propre à l’actuelle Neuvième Région, ressemble 

à celle de l’Ancien Huenteao. Selon Foerster (2000) les premières traces historiques de l’Ancien Huenteao 

apparaissent au début du siècle dernier. Alejandro Cañas Pinochet, dans son ouvrage Estudios de la lengua 

Veliche, le définit comme “Ser Supremo entre los indios cuncos de Valdivia, a quien hacen ellos inmortal” 

(“L’être Suprême chez les Indiens Cuncos de Valdivia, qu’ils considèrent immortel). Huenteao, selon Foerster 

(2000), régente surtout la mer, où il habite depuis qu’il s’est marié à une sirène. Il tombe amoureux d’elle, 

l’épouse et de cette union procèderait l’humanité. L’Ancien Huenteao, à Pucatrihue San Juan de la Costa, vit 

dans une pierre sacrée, lieu respecté par tous les hommes et les femmes du peuple huilliche. In Foerster, Rolf, 

2000. "La narro-poética mapuche y sus procesos de re-etnificación. Una aproximación". In José Luis 

Martínez C. (Ed) Los discursos sobre los otros, Ediciones Facultad de Filosofía y Humanidades, Universidad 

de Chile, Santiago, p.159-211 
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miroir – de ce type de poésie mélangent rêves, mythes, histoire, analyse et théorie. 

L’imbrication des mythes mapuches et grecs, en jeu de miroirs, qui se cherchent 

continuellement dans cette multiplication d’espaces, forme un labyrinthe qui parcourt son 

intimité-identité. 

 

Viajes de la esposa de Lot (Roxana Miranda,  du livre “Las tentaciones de Eva”) 

 

 

Sal de sales 

Yo no miré hacia atrás. 

 

No ves que todas las veces 

me volteo a mirarte 

y me deshago en sales 

al ver el incendio 

en el que no fui consumida. 

 

Me volteo 

y miro tus repeticiones. 

Con toda la sangre parpadeas 

y adentro de los reflejos 

 

Sabrás porque no vuelvo del silencio. 

 

 
 

Epílogo de la culebra (Roxana Miranda, du livre “Las tentaciones de Eva”) 

 

 

Lázara despierto en otras bocas 

y en otras voces 

abro la luz 

que para ti apago. 

 

Lázara, 

la única vida 

que por precaución no despertaremos 

será tu alma. 

 

 

Voici donc, avec la femme de Loth et Lázara ou encore Dalila (voir plus bas), les figures 

féminines qui cohabitent chez la narratrice qui les loge et reçoit afin d’inverser sa narration, 
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dans la mesure où elles configurent son labyrinthe intérieur. De cette manière, ces figures 

mythiques sont les figures tutélaires de ce « Nouveau Panthéon »459, peuplé de figures 

féminines qui assument et maintiennent un lien complexe, porteuses de leur propre mythe 

et surtout, d’une dimension sacrée. Ce que fait Miranda Rupailaf, c’est précisément de 

récupérer le sacré dont elles ont été privées, de rendre un lieu au féminin sacré. 

 

Dalila (Roxana Miranda, du livre “Las tentaciones de Eva”) 

 

Dalila después de envolverse 

los senos con tu pelo 

clava el puñal en el centro 

de la sangre. 

Te envuelve con la sábana, 

te corta a tijeretazos, 

y huye 

satisfecha, 

tal vez, por la victoria 

de ser ella quien abandona la cama. 

 

Les récits de « Seducción de los venenos » et les figures féminines qui surgissent dans ces 

textes vont, comme le dit Bhabha, au-delà de la limite, exerçant leur violence et imposant 

leur pouvoir. Ces figures féminines sont les grandes perdantes de la mythologie qui 

ressurgissent dans ces textes afin de refaire l’histoire. Ces femmes redessinent, chacune à sa 

manière, un espace qui les accueille et qui restitue au féminin l’aspect sacré qui leur a été 

nié par la plupart des récits fondateurs du monde occidental. 

 

Le pouvoir énonciatif de ce discours produit des effets sur le monde social, matérialisant un 

grand nombre de revendications. Écrire sur un sentiment d’attachement à l’environnement, 

ne renvoie donc ni à l’invention de la tradition ni à de l’essentialisme stratégique mais à un 

                                                 
459 Mékouar-Hertzberg, Nadia. « Les faiseuses de sacré: autour des figures féminines dans l’œuvre de Clara 

Janés ». In Ramond, Michèle. 2010. L’inconnue qui est en elles. In Les créations ont-elles un sexe ?. Les 

Travaux de Gradiva. Edition de Michèle Ramond et ADEHL, Paris.  
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pouvoir de subjectivation460 et de valorisation d’une histoire et de représentations souvent 

réappropriées comme une entité historicisée, multiple et hybride et qui non seulement reste 

dans le discours, mais aussi dans la matérialisation et la pratique, comme par exemple la 

création de nouvelles identités territoriales, comme c’est le cas de l’identité Mapuche 

Lafkenche461. La légitimité de ces discours, repose sur le pouvoir performatif de dire, de 

nommer et d’écrire. Conscient de l’importance de ce pouvoir, Roxana Miranda est lancé 

dans une reconquête du « dire », de la « nomination » et de « l’écrit », de même que les 

mapuche-huilliche, conscients de l’importance de ce pouvoir, se lancent dans une 

reconquête du « dire » y de «l’énoncer »  

 

 

4.- La Frontière: du bord de mer à la poésie. 
 

 

Lorsque je parle de frontières poétiques, je fais non seulement allusion au lieu 

géographique d’où le discours est énoncé, à la communauté, au territoire Mer et Terre, à la 

fusion propre aux espaces côtiers que constitue le bord de mer, si souvent mentionné en 

écologie ou dans la mythologie. Je fais aussi référence aux « paysages intimes », d’où la 

parole affleure, comme le signale Roxana : « Je crois que toute tristesse et la douleur se 

nichent dans l’estomac et c’est de là que tout sort. Je rêvais de serpents blancs et ce qui est 

important dans le livre « Seducción de los venenos », c’est de connecter le symbole des 

serpents avec les venins qui symbolisent l’émotionnel, la tristesse, la douleur, la rage »462.  

L’image esthétique dans la poésie de Roxana, révèle un temps éthique de narration parce 

qu’elle met en rapport ses chagrins, sa douleur et sa rage avec les problèmes de la 

                                                 
460 La notion de « subjectivation » est plus diffuse et moins définie dans l’œuvre de Foucault, à savoir qu’il 

s’agit d’un « mode de constitution d’un sujet réactif et inventif » ou comme le souligne Deleuze 

« l’individuation, particulière ou collective qui caractérise un événement […] Cela est particulièrement 

visible dans les situations coloniales, qui mettent aux prises des manières d’être distinctes. Les dispositifs de 

pouvoir impériaux de l’âge moderne ont fréquemment été élaborés avec l’intention explicite de domestiquer 

les corps indigènes, d’harmoniser les apparences et les convenances ». Deleuze, Gilles. 1990. Pour Parlers. 

Ed. de Minuit. Paris. 
461

 Les espaces territoriaux de patrimoine Lafkenche, au nombre de sept, sont formés à partir d’un groupe de 

communautés, et ont notamment comme objectif la préservation de leur environnement culturel et naturel, et 

une représentation politique au sein du Conseil Territorial prévu dans la proposition lafkenche. In Le Bonniec, 

Fabien. 2009. La fabrication des territoires Mapuche…Op. Cit. 160. p. 536 
462

 Entretien à Roxana Miranda, realisé le 21 Août 2008, à Puerto Varas, Chili  
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communauté : « le monde réel y apparaît [dans l’image] en quelque manière entre 

parenthèses », pour employer les termes de Lévinas463. L’image esthétique, induit une 

« externalité de l’intérieur » comme la position énonciative même du sujet historique et 

narratif, « introduisant au cœur de la subjectivité une référence radicale et anarchique à 

l’autre qui constitue en fait l’intériorité du sujet. Pour Lévinas, « voir l’intériorité de 

l’extérieur » est un positionnement éthique-esthétique qui nous rend finalement à la 

communauté des sans foyer.  

 

Ce désir intime de Roxana Miranda nous offre une vision interne de la mémoire de 

l’indigène. Une mémoire qui, dans certaines conditions, devient abominable464 : ce qui est 

familier – être humain dans le monde – devient inhospitalier, provoquant anxiété et 

angoisse. La conversion de ce qui est familier en abominable, selon Spivak, est due au fait 

que le système discursif se détourne du familier pour se tourner vers le planétaire comme 

signifiant de l’abominable, par le biais du colonialisme nationaliste et de la post-colonialité. 

Ce qui est abominable serait la porte d’accès à l’ancien territoire (foyer) du sujet, au lieu 

que chacun a habité au commencement, dans la mesure où le colonialisme et la post-

colonialité ont inclus des modes spéciaux de trafic avec des personnes qui étaient 

considérées « autres », provoquant ainsi la défamiliarisation de la familiarité d’une 

humanité censée être commune465. Retour au grand utérus, à ce monde idyllique, celui de la 

communauté : Revenir à Ève, au Bon sauvage ! Le non-oubli de la Terre Promise. 

L’abominable comme critique du colonialisme et du post-colonialisme, en tant qu’État-

Nation, où l’indigène reste « autre » comme l’existence d’un fantôme qui hante, le fantôme 

des ancêtres, toujours présent et jamais reconnu dans la collectivité abstraite de la 

citoyenneté chilienne. L’abominable vu comme le fantôme, est toujours présent, à l’instar 

de nos morts et disparus pendant la Dictature. 

 

 

 

                                                 
463

 Lévinas, Emmanuel. 1994. « La réalité et son ombre », in Les Imprévus de l’histoire, Fata Morgana, 

Montpellier, p. 126- 132  
464

 Freud, Sigmund. 1999. Obras completas. Amorrortu, Buenos Aires. 
465

 Spivak, Gayatri. 2009. Muerte de una disciplina. Palidonia. Santiago du Chili. 
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Les vers de Rosabetty Muñoz466 évoquent cette défamiliarisation : 

 

 

“Despierta el pueblo  

en su gris acostumbrado.  

Rumor de carnicería  

y sangre goteando desde las presas.  

Tras el vidrio enrojecido,  

tras el filo del cuchillo,  

un gesto dulce atraviesa la calle  

y se deshace, mínimo,  

en la espesura del aire” (p. 15).  

 

“No esperen una postal amable  

deste pueblo de mierda.  

Aparte del mar encabritado  

además de las ratas  

devorándose entre ellas,  

aún después de los cadáveres;  

el asunto huele a esencias.  

Para estar aquí  

hace falta estar vencido » (p. 9).  

 

 

Iván Carrasco, dans son analyse du livre de Rosabetty, se demande : « Quel est ce monde, 

quelle dimension de la réalité représente-t-il, est-il possible de trouver un endroit aussi 

terrible dans notre univers ? »467.À première vue, l’excès de méchanceté, d’épouvante et de 

désespoir confère à cet univers un caractère invraisemblable si nous le lisons avec une 

certaine ingénuité, ou depuis une interprétation naturaliste ou littérale. Mais le corpus dans 

son ensemble présente une épaisseur sémantique supérieure aux sens de la parole 

dénotative et c’est dans ce sens que ces poèmes évoquent des expériences, des mémoires et 

des récits connus de nombreux Chiliens. 

 

 

 

 

 

                                                 
466

 Muñoz, Rosabetty. 2005. Ratada. LOM Ediciones, Santiago du Chili. 
467 Carrasco, Iván. 2006. « Ratada de Rosabetty Muñoz: Metáforas de un tiempo cruel ». Revista Chilena de 

Literatura, N° 69, p. 45-67. Universidad Austral de Chile, Valdivia, Chili 
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5.- Entre mythe et réalité: Troisième espace de la poésie de la Suralidad 
 

 

Un des aspects intéressants de la poétique de la Suralité consiste en un exercice de 

déconstruction des mythes ou de démythification, qui permet d’atteindre une nouvelle 

conscience du propre Je et du Nous. C’est un phénomène qui apparaît dans les discours 

littéraires qui cherchent, trouvent et défendent leur propre lieu non pas dans la dépendance 

par rapport aux tendances centralistes mais en cherchant leur propre voix dans un « Autre 

temps », un temps et une mémoire dont il n’y a pas de trace dans la construction de ce qui 

est censé être « l’identité nationale », au nom de laquelle ont été signés certains des pactes 

de discrimination et de « répression » du projet hégémonique du progrès de la Nation468. 

 

Les réflexions de Homi Bhabha au sujet du discours colonial et du sujet montrent 

l’importance du rôle de la différence identitaire dans l’opposition entre la situation 

coloniale et postcoloniale. Ainsi « Nous sommes obligés de réclamer l’histoire », notre 

Mémoire-Temps, évaluation positive de la culture comme refuge secret ou miraculeux de la 

collectivité. La comparaison culturelle de la résidence, ce avec quoi le sujet en communauté 

produit tant l’espace (extraterritorialité) que le temps (l’antériorité ultérieure de la 

mémoire)469 selon Bhabha, « c’est faire partie d’un temps ré visionnaire, d’un retour au 

présent pour re-décrire notre contemporanéité »470. 

 

S’il est certain que les discours hégémoniques se sont construits en se nourrissant des 

imaginaires sociaux et en les alimentant , on ne doit pourtant pas occulter l’existence de 

voix et de positions dissidentes, notamment de la part de certains poètes qui mettent en 

scène les discours « contre-hégémoniques»471, participent à la démythification de ces 

                                                 
468 Certains de ces pactes de la construction de la Nation sont : « le Traité de Tantauco à Chiloé » (1826), « le 

Traité de Nueva Imperial », « les Traités de Colonisation allemande (1859) »,  dont le but fut de subsumer une 

gamme d’identités différentes au sein d’un même territoire, sans parler des Pactes dans le Nord du Chili. 
469

 Spivak, Gayatri. 2009. Muerte de una disciplina. Palidonia. Santiago du Chili, p. 74 
470

 Bhabha, Homi. 2007. Les Lieux de la Culture. Une Théorie Postcoloniale. Editions Payot, Paris, p. 38 
471 L’idée de « contre-hégémonie » est associée à celle d’hégémonie développée par Gramsci. Une relecture 

de la théorie gramscienne de l’hégémonie insiste sur les dimensions idéologiques, linguistiques et idéelles 

qu’implique tout projet contre-hégémonique. Cette lutte doit être engagée par les classes subalternes, mais 

également par les intellectuels, l’objectif de ces différents groupes constitués en société civile étant de 
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mythes, pour en instaurer d’autres sous la forme de “contre-mythes”472. Comme le soutient 

Memmi dans son « Portrait du colonisé », « le colonisé devait affronter une réalité 

difficilement vivable, une condition destructrice et une image de lui-même inacceptable. Il 

a répondu d’abord par le refus de lui-même, et l’identification avec le colonisateur. Puis, 

devant l’échec de cette double démarche, il a opposé une attitude inverse: le refus du 

colonisateur et l’affirmation de soi. Et comme il est impossible, dans toute condition sociale 

pathologique, de trouver une juste mesure, il a dérivé vers la surenchère et les contre-

mythes »473. 

 

La force de ces récits est qu’ils renvoient à des dispositifs474 qui permettent de clarifier les 

relations de pouvoir installées entre les récits hégémoniques et la contre-écriture qu’ils 

développent, en évitant de tomber dans la facilité de considérer la situation coloniale 

seulement en termes coercitifs, comme le souligne Bhabha, où la culture indigène est 

assujettie à la culture dominante. 

 

La capacité des « dominés » à utiliser pour leur propre bénéfice et à incorporer – par 

subjectivation – les pratiques et les discours de résistance qui se présentent dans la poésie 

mapuche-huilliche ont pour objectif de renégocier le discours officiel qui a perduré tout au 

long de l’histoire. C’est-à-dire que «  la reconstruction de la genèse »475consiste de nos jours 

à « décoloniser » ces discours et, notamment dans le cas de Roxana Miranda, à questionner 

les mythes fondateurs depuis la vision judéo-chrétienne jusqu’aux mythes de la Nation 

chilienne. 

                                                                                                                                                     
remplacer « l’État », en instituant un « sens commun », quitte à récupérer et transformer les catégories 

dominantes existantes.  
472

 Memmi, Albert. 1985. Portrait du colonisé. Gallimard, NRF,  Paris 
473

 Íbidem. 
474

 « C’est un ensemble résolument hétérogène, comportant des discours, des institutions, des aménagements 

architecturaux, des décisions réglementaires, des lois, des mesures administratives, des énoncés scientifiques, 

des propositions philosophiques, morales, philanthropiques, bref: du dit, aussi bien que du non-dit. […] Ainsi 

tel discours peut apparaître comme un programme d’une institution, tantôt au contraire comme un élément qui 

permet de justifier et de masquer une pratique qui elle, reste muette, ou fonctionner comme réinterprétation 

seconde de cette pratique, lui donner accès à un nouveau champ de rationalité. Bref, entre ces éléments, 

discursifs ou non, il y a comme un jeu, des changements de position, des modifications de fonctions, qui 

peuvent, eux, aussi, être très différents. […] Le dispositif a donc une fonction stratégique dominante, ensuite 

le dispositif se constitue proprement comme tel, et reste dispositif dans la mesure où il est le lieu d’un double 

processus: processus de surdétermination fonctionnelle d’une part […] processus de perpétuel remplissement 

stratégique d’autre part ». In Foucault, Michel. 1994. Dits et écrits. Gallimard, Paris 
475

 Bourdieu, Pierre. 1994. Raisons Pratiques. Editions de Seuil, Paris. 
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Roxana voit clairement comment la tradition des histoires constitue en même temps les 

critères qui définissent une triple compétence : savoir-dire, savoir-écouter, savoir-faire, où 

se jouent les relations de la communauté avec elle-même et avec le monde qui l’entoure. 

Comme le signale Lyotard, « ce qui se transmet par les récits, ce sont les règles 

pragmatiques qui constituent le lien social »476. 

 

 

6.- Le Montage de l’écriture 
 

 

Restituer le sens, un sens qui ne soit pas unilatéral, à ces processus socio-historiques qui se 

trouvent dans les discours hégémoniques et qui ont perduré jusqu’à nos jours, dans lequel la 

Suralidad est en lutte constante avec une politique de « colonisation interne », conditionnée 

dans son processus de construction d’identités. Nous voici aujourd’hui dans la réinvention 

et la réécriture de notre quotidien, faisant et défaisant le monde social, participant ainsi à la 

différenciation d’une poétique des transformations identitaires. 

 

La frontière poétique constitue donc un mécanisme de réappropriation des discours dans 

des contextes historiques et littéraires, marqués par des relations de pouvoir. Dans son 

principal ouvrage, « L’Orientalisme », Edward Said parle des « géographies imaginaires et 

de ses représentations», pour nommer les espaces sociopolitiques formés dans le but d’y 

imposer le discours hégémonique du développement: “Des gens qui habitent quelque 

arpents vont tracer une frontière entre leur terre et ses alentours immédiats et le territoire 

qui est au-delà, qu’ils appellent le pays des barbares. Autrement dit, la pratique universelle 

qui consiste à désigner dans son esprit un espace familier comme le nôtre et un espace qui 

ne l’est pas comme le leur, est une manière de faire des distinctions géographiques qui 

peuvent être totalement arbitraires […] Les frontières géographiques accompagnent de 

manière prévisible les frontières sociales, ethniques et culturelles[…]. L’espace acquiert 

ainsi un sens émotionnel et même rationnel, par une espèce de processus poétique qui fait 

que les lointaines étendues, vagues et anonymes, se chargent de signification, pour nous, 

                                                 
476 Lyotard, Jean-François. 1979. La condition postmoderne. Les Editions de Minuit. Collection « Critique ». 

Paris, p. 40.  
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ici”477. Ces géographies imaginaires dont parle Said consistent ici en la construction ou 

reconstruction d’un récit de genèse ou d’un mythe fondateur imprégnant les imaginaires 

sociaux.  

 

Una mujer ha caído en el río por la tarde, de Antonia Torres (Siete Poetas chilenos 

Sur/Sud) 

 

A un país de dos lenguas 

Lo ciñe una cinta muy breve 

Lo mismo hace un nudo y olvida la isla 

La maleta, la tabla y el mapa 

Un atado de lenguas la miran 

Las linternas, las preguntas y el agua 

El cuarto ha cambiado 

Los números la corriente no bastan. 

Los libros no flotan de noche 

El lazo ha guardado en su bolso 

No sirve lo estrecho lo breve no alcanza 

No basta ceñir el cuerpo a una tabla 

La cuerda no basta 

 

….la saliva no alcanza 

Fijar en la piel el poema 

La historia o el mapa. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
477

 Said, Edward. 2005. L’Orientalisme: l’Orient créé par l’Occident. Seuil, Coll. La Couleur des idées, 

Paris, p. 70-71 
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7.- La reconstruction de la genèse 
 

 

Dans ce chapitre, nous analyserons un subtil travail de sape, à travers une apparente 

stratégie de reproduction littéraire, où structure et discours biblique se transmuent en 

ressources littéraires, constituantes d’une autre sémiose. Ainsi que l’affirme Nelly Richard, 

« révéler les codes de transparence qui effacent le travail signifiant des idéologies 

culturelles est la première manœuvre de résistance critique au faux postulat de la neutralité 

des signes »478. Nous verrons comment cette auteure, Miranda Rupailaf, déploie à la 

manière d’un livre « sacré », une nouvelle genèse qui fonctionne de manière polysémique 

sur divers plans : comme détournement énonciatif au niveau de la narration, comme 

transgression, au niveau de l’histoire et comme autoréférentialité et métarécit, sur le plan de 

l’écriture des femmes. 

 

Le détournement énonciatif est perceptible dans le discrédit de la parole fondatrice, 

récurrent dans ses narrations. Cette volonté de réitérer- la parole fondatrice – qui cherche 

un itinéraire d’une efficace symbolique capable de démonter les pièces du logos biblique et 

de rendre visible la subjectivité enclose. Cette nouvelle Genèse, depuis une perspective 

sémiotique, offre la synthèse des processus créatifs, transgressant les mandats, dans la 

mesure où l’énonciateur est une femme et qu’elle exerce la Loi sur les origines de l’univers 

et des créatures, argumentation centrale au niveau de l’histoire et au niveau du discours qui 

aborde le croisement culturel dans le traitement des problèmes de genre et son rapport avec 

l’usage de la parole : la relation entre femme et pouvoir. 
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 Richard, Nelly. 1993. “La política de los espacios: crítica cultural y debate feminista”. En 

Masculino/Femenino. Francisco Zegers Editor. Santiago du Chili. 
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Evas
479

 ( du livre “Seducción de los venenos”) 

 

Hágase la tierra. 

Le pondremos viento en el ombligo 

y mar entre las piernas. 

Hágase la luz y las estrellas. 

En sueños celestes trasnocharé para no ser vista. 

Háganse los peces, los animales, las aves. 

Multiplíquense y habiten el reino de mis caderas. 

Háganse las flores y los frutos 

para simular la fiesta. 

Hágase el hombre del barro de mi garganta 

que de la saliva salga a cantar. 

Hágase la mujer a mi imagen 

con la divina dulzura del lenguaje
480

. 

 

Ce déchirement est celui de l’individu lorsqu’il se trouve en dehors de son monde idyllique 

– en dehors de la communauté – et qu’il doit inventer un autre territoire ou un autre paradis. 

Ce que fait Roxana, c’est précisément « d’inventer un autre paradis indigène », le 

transformant en un mythe utopique, postulant un sentiment d’appartenance à une « race 

indigène » de type nativiste et le considérant comme sa « terre mère », la terre de ses 

racines qui réclame une filiation. Toutefois, l’on peut se poser la question de savoir quelle 

est la mémoire que l’auteur souhaite reconstruire. Celle de la race ou celle de l’espèce ? 

 

                                                 
479

 Ève, (Hhawwa) qui en Hébreu rapporte à la maternité et qui n’est pas loin non plus de « serpent » en 

araméen. Selon la tradition biblique, la femme est punie, après le serpent, elle enfantera dans la douleur et la 

souffrance et Dieu multipliera ses peines : l’appétit du désir, ira vers celui qui la dominera. In Rousseau-

Dujardin, Jacqueline. 2006. Orror di Femmina. La peur qu’inspirent les femmes. Intempestives, Presses 

Universitaires de Vincennes. Saint-Denis. 
480

 Miranda Rupailaf récrit clairement l’histoire dans ce livre, dans une perspective de libération d’Ève, qui 

n’est pas soumise à la reproduction, ni au manque de parole, ni à la culpabilité d’une faute initiale et qui est 

fatalement transmise. Parce que les grands récits qui nous ont gouvernés, surtout le grand récit de la Bible, où 

Ève est mise en place, dans une histoire terrifiante des origines, et dont les prolongements travaillent 

évidemment nos mentalités, à travers le langage, langage réservé aux hommes, dans ce poème « Evas », nous, 

“les filles d’Ève”, nous avons toujours possédé les clés du monde qui ouvrent et ferment les portes. Le serpent 

est celui qui, symboliquement, nous a donné les clés de la liberté de choisir. 
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Miranda Rupailaf dépeint la nostalgie d’un paradis idyllique, sans y incorporer la violence 

originelle. Son postulat est celui d’une communauté idéalisée sous les traits d’une vie 

traditionnelle sans changements ni violence. De cette manière, il existe une continuité du 

discours indianiste, où paysage et corps sont la nature, le corps de l’indigène est exalté et 

défendu comme caractéristique primordiale de la différence ethnique identitaire. Le 

Paradis, pour Cixous, « c’est arriver à vivre le présent. C’est accepter le présent qui advient, 

dans son mystère, dans sa fragilité […] le paradis c’est infernal, ce n’est pas le repos, mais 

l’acharnement, l’incessant effort pour être là […] au paradis on rencontre le danger, parce 

que le paradis est un balcon sur les enfers du monde. Quand on est au paradis, on risque 

quelque chose qui s’appelle discrètement l’oubli»
481

. C’est là que l’écriture de Miranda 

Rupailaf est bien nécessaire car elle va “au-delà” de l’origine, elle évoque la généalogie vue 

comme une explication et un lieu de contention, tendant une ligne vers le passé et l’avenir, 

parce qu’elle n’oublie pas, elle écrit pour le souvenir de ce qui n’a jamais existé « son 

paradis idyllique », comme l’a bien dit Cixous, de ce qui pourrait être interdit, tué, méprisé, 

des femmes, des peuples nomades, des peuples petit à petit exilés. 

 

« La violence originelle des temps immémoriaux n’a pas de frontières »482 et fonde la 

différence entre les genres, comme bien le propose Milagros Palma : « cette violence existe 

dans toutes les hiérarchies sociales, des grands empires et en Amérique latine bien avant la 

Conquête espagnole. Situer le mal sur le chemin de la modernité est une façon d’échapper à 

la réalité »483. Le refuge dans le passé permet de rêver d’une époque idyllique, harmonieuse, 

pour ainsi « recréer l’existence d’un royaume de femmes, d’un matriarcat »484. Situer 

également la violence au paradis c’est abandonner l’idée de la communauté comme le 

refuge enchanté des contes de fées, exempt de conflits. Comme le fait remarquer, à juste 

titre, la psychanalyste Mitscherlich « imaginer que l’on peut vivre sans conflits et sans 

agressivité revient à croire en un pseudo-paradis dans lequel, s’il existait, l’on s’ennuierait 
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 Van Rossum-Guyon et Diaz-Diocaretz. 1990. Hélène Cixous, chemins d’une écriture. Presses 

Universitaires de Vincennes, Université Paris VIII, p. 21 
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  Palma, Milagros. 1994. El Gusano y la Fruta. El Aprendizaje de la femineidad en América Latina. Indigo 

Ediciones, Colombia. p. 9 
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  Idem, Palma, Milagros. p. 9 
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  Idem, Palma, Milagros. p. 9 
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véritablement à en mourir »485. 

 

Dans la réédition du livre « Las Tentaciones de Eva» (2010), qui est accompagnée de 

photographies de l’Ève indigène (Cf. Annexes, Photo 1 et 2), Miranda Rupailaf montre une 

expérience créative inter-artistique qui est au centre des préoccupations de la poétesse et de 

la façon même dont elle traite les thèmes qu’elle explore. Elle donne les pistes en révélant 

ainsi les glissements du langage d’un lieu à l’autre. Cette relation entre le visuel et 

l’écriture, peut établir aussi un rythme de l’ordre de l’artifice, ou aussi une interprétation 

superflue du cliché de la féminité. La focalisation de la femme déshabillée486 dans le livre, 

établit l’orientation préalable au mouvement du récit, qui se prépare pour renforcer le récit 

de vie de la propre poétesse, parce que la photographie dans le livre révèle une méditation 

du sujet féminin, sur sa recherche identitaire face à elle-même, face à l’autre, face à la 

société, face à son art. Cette intersubjectivité, qui apparaît dans ce livre, recouvre la 

problématique de la construction de l’identité, entre le sujet qui a besoin de l’autre pour 

identifier/ différencier, et du double qui vise l’unité: la communauté. C’est de cette 

représentation symbolique des êtres et des relations de l’univers qu’elle tire et construit sa 

véritable identité collective. Ici l’image et le texte entretiennent des rapports de 

complémentarité : l’image est nécessaire pour amplifier le sens du récit. 

 

Il se produit alors une tension entre nudité487 et identité ethnique. À travers le lien avec 
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 Mitscherlich, Margarete. 1988. La femme Pacifique. Des Femmes, Paris. 
486

 L’on peut incorporer à notre analyse la distinction esthétique et morale entre ce que serait l’obscénité 

d’une nudité destinée à une consommation érotique ou sexuelle (par “empathie” charnelle avec l’image) et la 
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l’inverse qui se produit, car cette utilisation les fait entrer dans une communauté de désir sexuel. Néanmoins, 

il est intéressant de remarquer que cela est dû à l’application d’une vision ethnologique sur le continuum 

anthropologique de la nudité humaine, où l’individualité est subordonnée aux catégories collectives de race, 

de sexe et de genre. Pour une lecture critique de cette opposition entre nu et nudité en esthétique, voir Didi-

Huberman, Georges. 2005. Venus Rajada. Losada. Buenos Aires, p. 24 

487
 La symbolique du bois est aussi intéressante : la sensualité et l’érotisme de l’Ève indigène apparaît 

physiquement dans les domaines du visible, du conscient, dans la clarté. Comme le rêve et le mythe, qui 
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l’ancienne notion de race, empreinte d’un aspect culturel sacralisé, surgit le problème de la 

représentation dans ses multiples dimensions : politique, ethnique, mimétique, qui renvoie 

au domaine moral et scientifique d’une sexualité mapuche488.  

 

Au XIXème siècle, les intellectuels et les missionnaires catholiques partageaient le même 

idéal d’intégration des Mapuches à la nation chilienne, à travers le métissage. Selon André 

Menard, « c’est de là que vient la prépondérance que prendra dans les deux cas la sexualité 

comme projet d’intégration métisse qui impliquait de connaître et de discipliner les 

sexualités comme instrument de la production d’un sujet métis »489. C’est à partir de là que 

surgit l’analyse des conduites sexuelles, de leurs déterminations et de leurs effets, ce qui 

impliquait d’établir un registre des pratiques sexuelles des Mapuches et des tensions et des 

résistances que celles-ci pourraient provoquer dans le projet d’intégration nationale. 

 

Les découvertes de Tomás Guevara sur ces pratiques révèlent une esthétique érotique et 

corporelle. Il écrivait ainsi en 1908 : 

 

« Les seins acquièrent chez la femme [mapuche] un développement extraordinaire. Son 

corps est dépourvu de poils, plus que chez la femme civilisée, même si elle a déjà perdu 

l’habitude d’arracher les poils de ses aisselles et de la région pudique. […] Ce n’est donc 

plus de nos jours une insulte sanglante, comme ce l’était avant, de lui dire « indienne 

poilue ». Même les Mapuches qui ont changé de coutumes et de vêtements et qui vivent 

dans les villages, conservent encore l’odeur désagréable et caractéristique des races 

inférieures »490. 

 

                                                                                                                                                     
proviennent d’images, la photographie et l’écriture sont le point de départ de la création d’un mythe, dont 

l’intention est de perdurer dans le signifié symbolique. 
488 Ce genre est aussi abordé dans le manuel de confession, élaboré par le missionnaire franciscain Fray 

Antonio Hernández Calzada. Ce guide de confession fait partie à l’origine d’une réédition du célèbre Arte de 

la lengua general del Reyno de Chile publié par le jésuite Andrés Febrès en 1765, réédition de 1843.  
489

 Menard, André. 2009. “Pudor y representación: La raza mapuche, la desnudez y el disfraz”. Revista 
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 Guevara, Tomás 1908. Psicología del pueblo Araucano. Santiago: Imprenta Cervantes. Vol. III de la 

Historia de la civilización de Araucanía, p. 154. [En línea] http://www.memoriachilena.cl/602/w3-article-
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Selon André Menard, le discours de Guevara est coincé entre la nécessité d’une 

biopolitique favorable au métissage ou « croisement des races » et la condamnation des 

formes impudiques de la sexualité des femmes mapuche, patente dans ses analyses : 

« À cause de la déficience du sentiment de pudeur, on ne cachait pas la nudité transitoire 

lorsque les femmes prenaient leur bain, allaitaient leur enfant ou en de nombreuses autres 

occasions de la vie ordinaire »491. 

 

Comme signale Menard, la représentation plébéienne et impudique que Guevara fait des 

Mapuches, est représentative du bas peuple, en soutenant que « comme dans presque tous 

les peuples de civilisation inférieure, la fonction sexuelle occupe une partie essentielle de 

l’existence de l’araucan »492. Tout au long de l’œuvre de Guevara, on trouve de copieuses 

descriptions d’une race de faible niveau de « développement moral », montrant une carence 

de pudeur, mesurable, entre autres choses, par la fréquence de ses nudités. Plus tard, dans 

son livre Folklore Araucano
493

 (1911) Tomás Guevara incorpore une compilation de 

proverbes érotiques araucans qui renforcent sa façon de voir les « immoralités » de ces 

gens. C’est pour cette raison que Tomás Guevara est considéré comme un « détracteur des 

araucans » dans la mesure où il les traite d’immoraux, dépravés, sauvages, cruels et lâches. 

 

En revanche, Nicolás Palacios, dans son livre « Race chilienne »494, signale que les 

Araucans (Mapuches) se caractérisent par leur patriotisme et leur pudeur, qu’il considère 

être « les trésors les plus précieux des races supérieures »495. La thèse de Palacios consiste à 

dire que les Araucans constituent la matrice raciale patriarcale de la race chilienne. Dans le 

chapitre intitulé « Les hommes et les femmes se sont baignés séparément », Palacios 
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 Guevara, op.cit., 1908, p. 42. 
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 Quarante ans plus tard, le botaniste et premier président de l’Instituto Indigenista de Chile, Hugo Gunkel, 

publie dans le numéro 9 de la revue Travesía de Temuco, un article intitulé “sexologie mapuche” qui n’est 
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cherche à mettre en évidence la pudeur comme un patrimoine racial du patriarcat, d’où le 

fait que la nudité constitue une menace pour ce patrimoine. Sur cette base, Palacios 

dénonce « l’invasion de romans immoraux » avec des illustrations et des textes 

pornographiques »496. En même temps que l’on observe cette prolifération d’images du 

corps nu, l’on tente de vêtir le sujet mapuche. A cela s’ajoute le fait qu’au début du XXème 

siècle, apparaît une nouvelle forme de connaissance zoologique de l’humain : 

l’anthropométrie. Le texte du professeur Leotardo Matus Zapata, illustre cette nécessité 

pornographique des sciences anthropologiques, par la responsabilité de la science nationale 

à alimenter la science mondiale de mesures de corps, de squelettes et de crânes, qui 

puissent être ajoutées à une table de classification universelle des corps497. Une des grandes 

avancées que s’adjuge Matus dans son incursion est celle d’avoir étudié un Mapuche nu : 

« Nous devons avouer qu’il est difficile qu’un Indien accepte de se déshabiller pour qu’on 

le mesure ou qu’on le photographie […] ce sont peut-être les premières photographies nues 

que l’on publie des Indiens araucans […] elles montrent dans le détail leur conformation 

physique »498 (voir annexe photos 3 et 4). 

 

Nous venons donc de voir que d’un côté, Guevara souligne l’immoralité de la nudité du 

peuple mapuche, puis que d’un autre, Palacios renforce la dignité nationale et la pudeur 

comme patrimoine de la Nation tandis que Matus exalte les valeurs de la science qui 

exigent des observations hiérarchisées du corps indigène. Nous passons ainsi de l’indigène 

nu à l’Indien difficile à dénuder. L’on comprend que personne ne montre facilement son 

corps nu à un anthropologue qui prétend le mesurer et le photographier. Mais il s’agit ici de 

dévêtir pour revêtir puis dévêtir encore, ce qui correspond aux opérations dont s’est chargé 

le processus assimilationniste et intégrationniste de construction nationale. 

 

Pour Guevara, l’uniformité du vêtement, en particulier du pantalon chez l’homme, permet 

d’imposer la catégorie morale de la pudeur. L’usage du pantalon identifie une nouvelle 

séquence évolutive, un dispositif d’assimilation imposé par la Nation. Selon Menard, qui 
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indique qu’à travers ces mécanismes, s’installe l’histoire du vêtement comme une autre 

histoire parmi celles de l’évolution des races et, fondamentalement, entre une race 

patriarcale supérieure (Palacios) et une autre, matriarcale et inférieure (Guevara), il se 

constitue ainsi un matériel de manipulation sexuelle subordonnée à la production d’un ordre 

politique national499. En ce sens, la sexualité serait assujettie au processus de civilisation et 

de modernisation de la race, non plus comme simple entité biologique mais comme entité 

politique. Autrement dit, l’existence d’une culture mapuche morale et pudique constitue un 

des fondements pour que ces sujets « autres » puissent s’incorporer à la Nation et pour que, 

au contraire, ces sujets aux délires pornographiques soient considérés comme des 

Mapuches à demi civilisés, vulnérables aux influences d’une modernité moralement 

décadente. 

 

Si l’on reprend le livre de Miranda Rupailaf, « Las tentaciones de Eva », on voit qu’elle 

déconstruit ce discours hygiéniste installé comme partie de la construction faite depuis le 

national, élaborant un autre canon moraliste : assumant le bio-populaire comme un trait 

identitaire sur l’idée d’une nudité naturelle, transcendantale, véritable, générant un acte de 

« retraditionnalisation »500, stratégie qui surgit dans le but politique de territorialiser « la 

différence culturelle », cherchant à reconstituer et à positionner l’ethos culturel traditionnel 

ancestral mapuche. Cette reconstruction suppose un intérêt conscient pour l’auteure, de 

réinstaurer une pratique ou un savoir que l’on désire récupérer, celle d’un passé nié, occulté 

et stigmatisé sur la sexualité revêtue 501 du peuple mapuche. 
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8.- Se mettre à nu pour exhiber l’Histoire. 
 

 

Las materias vienen en procesión, 

Me persiguen con cánticos y rezos. 

Se golpean el pecho por mis culpas. 

Las materias se confunden en mi espejo. 

Se pintan la boca para besar al viento. (Roxana Miranda du Livre « Las tentaciones de 

Eva ») 

 

Cette recherche sur la problématique de l’identité de Roxana Miranda dans la poétique 

aborde la question du dédoublement de « soi », et l’« autre », la communauté, confondu 

dans le miroir. La communauté ou collectivité, comme élément constitutif de son identité 

« Me persiguen con cánticos y rezos », que sont les voix des ancêtres et qui au moment 

d’affronter l’existence même « Se golpean el pecho por mis culpas », est la ligne qu’elle 

partage entre le « soi-même » temporel et les éléments ancestraux, accentuant le 

syncrétisme entre ses ancêtres mapuche-huilliche et le monde catholique. 

 

Fanon décrit bien cette situation : « l’intellectuel colonisé qui situe sa lutte sur le plan de la 

légitimité, qui souhaite apporter des preuves, qui accepte de se mettre à nu pour mieux 

exhiber l’histoire de son corps, est condamné à cette submersion dans les entrailles de son 

peuple »502. 

 

Si cette poétique de Miranda Rupailaf insiste sur des récits mythiques, c’est parce qu’ils 

sont marqués par des « scènes fondatrices », qui diffusent leur présence dans l’ensemble de 

tout le texte. La poétesse suspend le temps, révélant une dimension mythique. En stricte 

rigueur, ce que Miranda cherche à faire c’est à “refonder” sa collectivité, à lui donner une 

autre naissance, à la faire renaître dans les situations actuelles néocoloniales, de manière à 

ce que les infamies d’un passé oppressif et injuste restent loin derrière. 
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Le désir individuel devient alors collectif et social, parce que le désir est l’une des forces 

sur lesquelles le mythe se fonde. Force défiante et de transgression, il a été contrôlé par des 

règles religieuses et morales, précisément celles que Miranda Rupailaf défie.  

 

Serpientes de Sal (extrait du livre “La seducción de los venenos”) 

 

Come la manzana 

mi querida. 

Suelta baba –rojo  

en las dos llamas. 

 

Muérdete a la carne 

y haz el jugo espeso 

mezclándolo con sal. 

Devórate los frutos en fuego
503

 

y muéstrale el deseo 

a los que duermen. 

 

La « manzana » (pomme), du mot latin « malum », désigne également le « mal ». Fruit 

interdit qui incarne le désir des femmes. Cixous, remplace la pomme par l’orange, parce 

qu’elle la considère comme la coupable de la chute d’Ève. L’orange est un élément 

récurrent dans l’œuvre de Cixous, qui apparaît pour la première fois dans son Portrait du 

Soleil (1973), “L’oranje est mon fruit de naissance et ma fleur prophétique”
504

, écrite 

comme « oranje » car elle désigne la ville algérienne d’Oran, où elle est née, ainsi que le 

pronom sujet à la première personne, Je. L’orange est, par conséquent, identité, souvenirs et 

écriture, elle est la leçon de la nature apprise par la femme. Cixous, dans ses essais « Le rire 

de la méduse » (1975), développe sa théorie de la jouissance, dans ce qu’elle nomme 

« économie libidinale », propre à la femme. Cette économie libidinale est définie comme 

celle qui favorise la dépense, le donner et se donner soi-même ainsi que le goût du risque. 

                                                 
503

 Le symbolisme du feu est ici interprété comme transformation, association à la libido et à la fécondité, en 

tant que purification et éroticité à la fois. 
504

 Cixous, Hélène. Cité dans Corbata, Jorgelina. 2002. Feminismo y escritura femenina en Latinoamérica. 

Ediciones Corregidor, Buenos Aires, Argentine. 
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Dans cette analyse, Cixous met en scène le mythe d’Adam et Ève (la pomme, la loi et la 

jouissance), indiquant que « Ève n’a pas peur de l’intérieur, ni du sien ni de l’autre »505, 

intérieur qui pénètre par le toucher qui lui donne du plaisir mais qui implique aussi interdit 

et punition : « Ève est punie, mais c’est là un autre problème, c’est le problème de la 

jalousie de Dieu et de la société »506. D’Ève provient alors la possibilité qu’ont toutes les 

femmes d’accéder à la jouissance. 

 

Miranda Rupailaf suscite le désir, ce « douloureux désir » que nous portons en nous, nous 

les femmes. Dans son livre Orror di Femmina
507

, Jacqueline Rousseau-Dujardin écrit 

“comment se fonde dans le mythe le déplacement du ‘mal’ du désir lui-même et du sujet 

qui est affecté à l’objet, la femme, en qui la sexualité lui suggérera un but, ne serait-ce que 

temporaire, puisque le Désir la dépassera toujours […] le contraste même entre la belle 

apparence de la femme, et le mal qui est en elle institue la méfiance qu’elle suscitera »
508

. 

 

Ce « désir » dont parle Rousseau-Dujardin, incarnant l’impossibilité de sa totale réalisation, 

et qui, dans la variante que développe Roxana Miranda, le « dangereux désir », cesse d’être 

assimilé à la douleur de la femme, comme le disent les proverbes. Ici l’image est la 

subversion du plaisir, c’est-à-dire, le « désir » transgressant les mythes fondateurs.  

 

Roxana propose ici une « refondation de son paradis », symbolisé par l’indigène non 

conquise ni vaincue mais par une indigène érotisée. La nudité féminine indigène accomplit 

ici, plus que la révélation de ce que le corps expose, le triomphe de l’articulation de la chair 

faite verbe509. C’est-à-dire, la révélation de la chair, illusoirement réduite à celle du corps, 

                                                 
505

 Cixous, Hélène. 1995. La risa de la medusa. Anthropos. Barcelone. 
506

 Ibidem. 
507

 La peur qu’inspirent les femmes est installée à partir des textes fondateurs, comme la Bible, le passage où 

Ève donne la pomme à Adam via le serpent, en introduisant la sexualité et la séparation entre Dieu et les 

hommes. Dans le texte la Théogonie, d’Hésiode, dans la fabrication de Pandore, c’est également la mère des 

femmes et la femme reproductrice, qui porte le dangereux désir. Dans ces textes, la femme est la coupable de 

la perte originelle, de « l’abandon de l‘être humain dans ce monde ; « la femme comme agent de la perte, peur 

subséquente, nécessité de contrôle, c’est-à-dire domination. »  
508

 Rousseau-Dujardin, Jacqueline. 2006. Orror di Femmina. La peur qu’inspirent les femmes. Intempestives, 

Presses Universitaires de Vincennes. Saint-Denis, p. 18. 
509

 Michel Henry, dans son livre Incarnation. Une Philosophie de la Chair,  2000, signale que l’incarnation 

consiste à avoir une chair. Des êtres incarnés sont des êtres souffrants, traversés par un désir criant, ressentant 

toute la série des impressions liées à la chair. L’incarnation au sens chrétien: “Et le Verbe s’est fait chair” 
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comme le dit Michel Henry, “sa substance, s’écule et s’épuise dans cette venue au dehors, 

dans le processus d’extériorisation en lequel s’extériorise l’extériorité comme telle […] la 

révélation est ici la révélation de l’objet”
510

.  

 

C’est cette Ève indienne qui, après avoir mangé la pomme, maintient la désobéissance de la 

nudité, abandonnant la faute originelle, non pas depuis la douleur mais depuis le plaisir et la 

jouissance. Comme le précise Bataille : « La chair est en nous cet excès qui s’oppose à la 

loi de la décence. La chair de l’ennemi né de ceux que tourmente l’interdit du christianisme 

[…] la chair est alors l’expression d’un retour de cette liberté menaçante »511. 

 

 

9.- Acquérir la pratique de la Jouissance 
 

 

Si nous adhérons à ce que dit Bataille : « L’érotisme est tombé dans le territoire du profane 

en même temps qu’il fut l’objet d’une condamnation radicale. L’évolution de l’érotisme 

suit un chemin parallèle à celui de l’impureté »512. Toutefois, la question est alors de savoir 

à quel prix l’Ève indigène s’installe-t-elle pour incarner finalement l’image fascinante qui 

exacerbe le désir du désir ? 

Depuis toujours, les mandats ancestraux nous ont situés, nous les femmes, à l’endroit du 

miroir « de ce sujet désirant », construites comme « l’autre » de « l’un ». Si nous ne 

sommes pas capables d’échapper à cette fantomatique désirante, depuis la même 

représentation du désir de l’autre, oubliant les « vérités »513 engendrées et de cette manière 

                                                                                                                                                     
(1,14). L’incarnation du Verbe, c’est-à-dire dans le Christ, l’incarnation comme condition de l’identification 

de l’homme à Dieu. La Chair du Christ, la Résurrection de la Chair (désir). La révélation de Dieu aux 

hommes est le fait de la chair. Le devenir- visible du Verbe dans un corps-visible, tel serait le principe de sa 

révélation. Mais aussi, dans le christianisme, le Verbe est révélation du Parole. 
510

 Michel Henry. 2000. Incarnation. Une Philosophie. Op. Cit. Note N° 76. 
511

 Bataille, George. 1922. El Erotismo. Scan Spartakus, Revisión: TiagOff, p. 68 
512

 Ibidem.  p. 69 

513
 Les représentations de femmes nues qui ont marqué l’histoire de l’art acquièrent leur signification sociale 

par les interprétations dominantes de son signifié, intériorisation d’un univers symbolique partagé, dans lequel 

le corps de la femme – au moins depuis le XIXème siècle – s’est construit depuis la « littérature machiste du 

Marquis de Sade, pour ensuite être réifié par les peintres symbolistes […] et réduits au vice et à la vertu ». In 

Gagnon, Claude. 1986. “Eloge machiste de la putain dans la peinture Eve bretonne de Paul Gauguin”, Revue 

Anthropologie et Sociétés. Vol. 10, N° 3, Département d'anthropologie de l'Université Laval, p. 107-122 



235 

 

reconquérir notre corps ? Nous réapproprier leurs représentations pour en inventer 

d’autres ? Et, pour cela, nous devons d’abord affronter ce corps normalisé ? 

 

Depuis ce revers de la médaille, comment ne pas tomber dans une idéalisation du monde 

indigène ? Dans ce processus de récupération et de reconstruction de l’identité, il est 

nécessaire de se référer à cette qui Milagros Palma appelle « harmonie presque 

paradisiaque »514, modèle social idéal pour ainsi pouvoir résoudre l’angoisse provoquée par 

la perte des valeurs traditionnelles. Roxana présente son Ève indienne comme une conquête 

de l’individualité féminine indigène, comme une façon de se réconcilier avec ses origines. 

Roxana Miranda, femme métisse « réhabilite à sa manière le passé aborigène, idéalisant ses 

temps primitifs »515. Milagros Palma indique que ce processus d’idéalisation « est un effort 

de réconciliation où le contrôle du monde féminin est fondamental pour retracer le 

processus inévitable de décomposition du pouvoir masculin, solidement garanti par les 

valeurs ancestrales. La revendication de l’individualité du genre féminin suppose le 

jugement de l’éternité des valeurs du pouvoir masculin »516. 

 

Le chemin que parcourt Miranda Rupailaf lui permet de passer d'un ludisme estético-

littéraire, d’une forte érotisation basée sur la liturgie catholique, générant une interrogation 

provocatrice et défiante des codes traditionnels à partir d’une révision de l'érotisme féminin 

dans la culture judéo-chrétienne, au déplacement du passage « de l’animal à l’homme »517, 

selon les termes de Bataille, où la nudité joue le rôle fondamental de la naissance de la 

pudeur. Roxana opère un déplacement des signes, là où naît le sens, dans ce territoire où la 

genèse du sens n’est jamais achevée, comme dirait Merleau-Ponty518. Miranda Rupailaf 

laisse entrer dans son texte la “sauvagerie féminine”
519

, cette mémoire oubliée qui lui sert à 

exiler l’image fabriquée de l’« obscène ».  

                                                 
514

 Palma, Milagros. 1994. El Gusano y la Fruta. El Aprendizaje de la femineidad en América Latina. Indigo 

Ediciones, Colombie. p. 21. 
515

 Idem, Palma Milagros. p. 21 
516

 Idem, Palma Milagros. p. 21 
517

 Bataille, Georges. 1922. El Erotismo. Scan Spartakus , Revisión: TiagOff, p. 76  
518

 Merleau-Ponty, Maurice.1993. Fenomenología de la Percepción. Traduction Jem Cabanes. Ed. Planeta-

Agostini, Barcelona, Espagne 
519

 Comme le dit Dufourmantelle, «la sauvagerie féminine est une fécondité intellectuelle, morale, physique, 

psychique, parce qu’elle passe par d’autres voies que celles dont on use habituellement pour créer ou pour 



236 

 

 

De aguas y barbecho (Roxana Miranda, extrait du livre “La seducción de los venenos”) 

 

Sacudir 

nos vieron. 

Entrar y salir 

del fruto 

derramado. 

Partido en lo rojo y lo carnoso. 

Revuelto en tierra y en hoja lo comimos. 

Hasta la médula de pepa 

soltó el jugo. 

Expulsarnos han, 

mas la maravilla nos irá por dentro 

sellando 

la humedad 

del vacío descubierto. 

 

Cette scène fondatrice, élaborée par la poétesse, me rappelle ce qu’indique Nadia Mékouar-

Hertzberg, à savoir que si le sacrifice consiste ici à sacraliser – comme le démontre 

Miranda Rupailaf – en mettant en scène la figure de la femme dans son sacrifice dans 

l’érotique, “c’est précisément pour procéder à l’abolition du sacrifice en tant que signe 

d’oppression, et en particulier en tant que signe d’oppression du féminin […] il répond à la 

seule nécessité de rétablir le sacré”520. Pourtant, ici, le sacrifice est l’expression d’une 

résistance : « profaner pour consacrer », c'est-à-dire éliminer la profanation à l’encontre du 

féminin sacré. 

 

 

                                                                                                                                                     
inventer ». In Dufourmantelle, Anne. 2007. La Femme et le sacrifice. D’Antigone à la femme d’à côté. 

Editions Denoël, Paris. p. 221 
520

 Mékouar-Hertzberg, Nadia. « Les faiseuses du sacré: autour des figures féminines dans l’œuvre de Clara 

Janés ». In Ramond, Michèle. 2010. L’inconnue qui est en elles. In Les créations ont-elles un sexe? Les 

Travaux de Gravida. Edition de Michèle Ramond et ADEHL, Paris.  
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Serpientes de Sal (Roxana Miranda, extrait du livre “La seducción de los Venenos”) 

 

Come la manzana 

mi querida. 

Suelta baba –rojo  

en las dos llamas. 

Muérdete a la carne 

y haz el jugo espeso 

mezclándolo con sal. 

Devórate los frutos en fuego 

y muéstrale el deseo 

a los que duermen. 

 

Ce poème ouvre le livre de Roxana Miranda Rupailaf « La Seducción de los venenos”521, 

dont l’édition bilingue mapudungun-espagnol permet de multiplier l’interprétation. 

Non seulement les poèmes sont traduits mais aussi les épigraphes qu’elle incorpore au 

début de chaque texte ; dans ce cas, il s’agit d’un verset de la Bible: « Filu: Kímniey welu, 

Dios chuchí antü íwümefilmi nga, ngülátripayay tamün puke ngé fey 

diosesküchiletugaymün, epéfill kimlu, kümékemayew wezáke ngünén » « Serpiente: Sabe 

empero, Dios que en cualquier tiempo que comeréis de él, se abrirán vuestros ojos y seréis 

como dioses, conocedores de todo, del bien y el mal » (Genèse, chapitre III, verset 5). Ces 

épigraphes, traduits au mapudungun semblent éloigner les textes du temps présent et les 

renvoyer vers une autre époque, du fait du langage employé. Ces citations font appel à un 

passé lointain qui indique le besoin d’identification avec ce troisième espace dont parle 

Bhabha, la communication entre le passé et le présent, le monde indigène et la domination 

catholique ; elles fonctionnent comme des éléments dé-constructeurs du discours biblique. 

 

« Filu ñi rüpü püle, chew tami pénefiel mew ta Adán, portugués reke wüñóletulu, ta tüfáchi 

füre lelfün mew funápuwetulen ngillátuleyngün warángka Evas; chózkülellefule wüme, 

                                                 
521

 Miranda Rupailaf, Roxana. 2008. La Seducción de los venenos. LOM Ediciones, Santiago du Chili. 
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funápuwelekay müten chemu taiñ muntúñmangekemum iñ mongén » (Chi Sevilla tuwchi 

wezwez, Tirso de Molina). 

 

« En la calle de la Sierpe, donde ves a Adán, vuelto en portugués, que en aqueste amargo 

valle con bocados solicitan mil Evas; que aunque dorados, en efecto son bocados con que 

las vidas nos quitan » (El Burlador de Sevilla, Tirso de Molina522).  

 

Cette épigraphe du poème “Evas”, Roxana Miranda en faisant référence à Don Juan, 

affirme par le biais de la dérision. Don Juan est « mal famé », parce qu’il transgresse le 

tabou de la virginité, séduisant les femmes prohibées. Don Juan bafoue l’honneur qui est 

une figure de phallus symbolique
523

.  

 

 

10.- L’Ève latino-américaine 
 

 

“Hágase la mujer a mi imagen 

con la divina dulzura del lenguaje” (Roxana Miranda, extrait du poème “Evas”) 

 

Ce vers invoque la figure de Malinche
524

, “l’Ève latino-américaine” qui fut la voix active 

du conquistador ; comme le signale Octavio Paz « elle est l’incarnation la plus abjecte de la 

féminité »
525

, la représentation de Malinche comme le « symbole archétypique de la 

trahison de la femme », pour avoir été la traductrice de la langue de la domination.  

 

                                                 
522

 Tirso de Molina (Gabriel Téllez, de son vrai nom), est un religieux de l’ordre de la Merci. Son existence 

monacale l’a écarté de la vie érotique et du corps des femmes. Du fait de sa condition, écrire des œuvres 

profanes, des comédies, représente une transgression. Le livre L’Abuseur de Séville, « pose la question de la 

jouissance féminine, de la femme qui n’est pas mère ». En Sésé-Léger, Sylvie. 2008. L’autre féminin. 

Editions CampagnePremière, Paris. 
523

 Sesé-Léger, Sylvie. 2008. L’autre féminin. Editions CampagnePremière, Paris. p. 181 
524

 Presque toutes les informations qu’on peut trouver sur elle nous ont été fournies par l’Historia verdadera 

de la conquista de Nueva España de l’espagnol Bernal Díaz del Castillo (qui faisait partie de l’expédition de 

Cortés), par l’Historia de la conquista de México de Francisco López de Gómara, mais aussi par quelques 

codex indigènes (notamment le Códice Florentino, les Lienzos de Tlaxcala et les Annales de Tlatelolco de 

1528), et finalement, par les rares allusions d’Hernán Cortés lui-même dans ses Cartas de relación, adressées 

à Charles Quint. 
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 Paz, Octavio. 1972. Le Labyrinthe de la Solitude. Fayard, Paris.  
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Il y a bien d’innombrables textes qui analysent la figure de la Malinche, dans ses multiples 

dimensions, surtout dans le domaine du métissage. Mais ici, il importe de s'arrêter sur la 

capacité de la Malinche à traduire, sa voix et son langage. 

 

Pour Georges Baudot, l’appréciation du rôle de Malintzin
526

, en tant qu’interprète est très 

importante dans les représentations indigènes : « au beau milieu, dominant l’espace du 

graphique, au cœur de la représentation, Malintzin distribue la parole »
527

. Le vrai nom de 

la Malinche était Malinalli. Selon une tradition orale du XVIIIe siècle recueillie par 

Francisco Javier Clavijero, elle avait aussi un surnom, Tenepal. Ce mot peut être considéré 

comme une dérivation de tentli : lèvres ou bouche. C’est à ce moment que Baudot se pose 

la question qui constitue la préoccupation centrale de son texte: l’auteur semble avoir 

l’urgence de trouver la voix de “la lengua”
528

. 

 

Baudot nous signale que Malintzin a été offerte par les mayas de Potonchan le 15 mars 

1519 à Cortés. Après la victoire des Espagnols contre les Mayas de Potonchan, elle a été 

baptisée Marina et a fait partie du cadeau avec un ensemble d’autres « objets » : dix-neuf 

autres femmes, des petits lézards, des poules, des diadèmes, des chiens, etc. Cortés l’offre à 

son tour à son lieutenant Alonso Hernández Puerto Carrero : 

 

« C’est un mois plus tard, le dimanche de Pâques 24 avril 1519, alors qu’il est confronté 

pour la première fois à une autorité de l’empire aztèque […] que Cortés découvre d’abord 

son grand embarras devant une langue inconnue, le náhuatl, que Jerónimo de Aguilar ne 

comprend pas, et qu’il découvre par la même occasion que la belle esclave de Potonchan 

                                                 
526

 À l’époque où la Malinche était déjà la traductrice de Cortés, les indigènes l’appelaient « Malintzin ». 

L’affixe révérenciel «-tzin » dénotait un traitement respectueux. Pour sa part, « Malinche » correspond à une 

transformation espagnole de « Malintzin », due à la mauvaise captation phonétique du nom de la part des 

espagnols. In Brotherston, Gordon, « La Malintzin de los códices ». La Malinche, sus padres y sus hijos. 

2001. Sous la dir. de Glantz, Margo. Taurus, México, p. 19-37. 
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 Baudot, Georges. 1986. « Malintzin, l’irrégulière ». Dans Femmes des Amériques. Actes du Colloque 

international Toulouse, Université de Toulouse-Le Mirail et Université Paris III, 18-19 avril 1985/ Ed. Claire 

Pailler. Publications Université de Toulouse-Le Mirail, Toulouse, p. 19-20. 
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 Le nom par lequel les espagnols désignaient leurs interprètes (normalement des hommes indigènes) était 

assez littéral: « lengua », c'est-à-dire «la langue ». À ce sujet, Margo Glantz souligne : « désigner l’interprète 

avec le mot langue définit la fonction rhétorique de la synecdoque, c'est-à-dire prendre la partie pour le tout : 

celui-ci est de cette manière dépouillé de son corps, est juste une voix avec la capacité de l’émission […] la 

langue est un corps ajouté ou interposé entre les vrais interlocuteurs, le conquistador et les naturels » In 

Glantz, Margo. “La lengua en la mano”. In La Malinche, sus padres y sus hijos, op.cit., p. 86. 
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vient d’un pays náhuatl et peut le tirer d’affaire »
529

.  

 

Cortés l’assigne, en tant que traductrice ou « langue », à l’espagnol Jerónimo de Aguilar 

qui avait appris le maya quand il était prisonnier à Cozumel. Ensuite, il envoie Puerto 

Carrero en Espagne pour présenter à l’empereur la première de ses Cartas de relación, en 

plaçant de cette manière « la jeune femme au centre de son entreprise et de son intimité 

[…] Malintzin allait s’y consacrer avec une telle volonté de réussite que les conquistadores 

eux-mêmes, parfois démoralisés et malmenés, pouvaient reconnaître sans façons le poids 

crucial de son opiniâtreté […] l’incroyable impact de Malintzin se faisait si fortement sentir 

que Cortés en perdait son propre nom pour devenir le Capitán Malinche des Amérindiens, 

[substitution onomastique] que les propres soldats de Cortés ont adoptée aussi, comme le 

revendique Bernal Díaz lui-même […] c’est-à-dire que lorsque dans le processus de la 

conquête, les armes se taisent un instant, lorsque la communication politique et culturelle 

précède ou suit l’échange militaire, Cortés s’efface derrière Malintzin qui prend alors 

l’initiative et qui conduit la conquête par la saisie de l’information, par la pratique subtile 

de la persuasion ou de l’intimidation, qui se sert de l’idéologie des Espagnols pour mieux 

appréhender sa propre culture et pour mieux la détruire”
530

. 

 

Dans le contexte de ces usages littéraires, ce qui attire l’attention de Margo Glantz est que 

Malintzin est toujours énoncée par les autres: « dans les chroniques espagnoles, Malinche 

n’a pas de voix. Tout ce qu’elle interprète, toutes ses intentions sont communiquées par un 

discours indirect […] Par contre, dans le corps du texte, on entend la voix de Cortés… »
531

. 

L’auteure se demande donc : « pourquoi, alors, Marina, celle de la voix, n’est-elle jamais la 

maîtresse du récit ? Son discours, évité par la forme indirecte de son énonciation, est tenu 

pour sûr et devient ‘une parole qui ne sait pas ce qu’elle dit’ parce que, apparemment, il 

s’agit d’une parole qui répète seulement ce que les autres disent […] La parole ne lui 

appartient pas. Sa fonction d’intermédiaire, ce brouhaha […] est une réponse à l’autre voix, 

                                                 
529

 Baudot, Georges. 1986. « Malintzin, l’irrégulière ». In Femmes des Amériques. Actes du Colloque 

international Toulouse, Université de Toulouse-Le Mirail et Université Paris III, 18-19 avril 1985. Ed. Claire 

Pailler. Publications Université de Toulouse-Le Mirail, Toulouse, p. 23-24. 
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 Ibidem, p. 25 
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 Idem. Glantz, Margo. « La Malinche: la lengua en la mano », op.cit., p.104. 
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celle qui parle vraiment parce qu’elle demeure: la voix écrite »
532

. Ce problème insoluble, 

de trouver « la vraie voix » de Malintzin dévoile de manière assez tragique la tension entre 

sa voix propre et la voix du conquérant. 

 

Roxana Miranda, avec ce vers, extrait du vol de la voix de Malinche, en tant que tentative 

de revendication, cherche à donner en retour la voix pour elle-même et pas pour d'autres. 

Roxana Miranda, reprend l’idée de Luce Irigaray sur « la mimique féminine », la seule 

manière qu’auraient les femmes d’accéder au discours patriarcal, selon l’auteure. Il s’agirait 

de se soumettre aux idées élaborées par une logique masculine mais également, par un effet 

de répétition ludique, de faire apparaître la possibilité d’une opération du féminin dans le 

langage
533

. 

 

 

11.- Troisième espace dans la poétique 
 

 

La poésie de ces femmes va “au-delà” de la simple énonciation ; ce « au-delà » nous parle 

de “la distance spatiale”, qui consiste à franchir la barrière ou la frontière temporelle de 

l’énonciation du passé, par ce processus de répétition
534

 (reconstruction de la genèse depuis 

d’autres voix et d’autres temps – celle du présent - qui laisse l’espace de la parole au genre 

féminin). L’imaginaire de la distance spatiale, selon Bhabha, permet de “vivre en quelque 

sorte, hors des limites de notre temps, met en relief les différences temporelles et sociales 

qui interrompent notre sentiment de collusion avec la contemporanéité culturelle. Notre 

image publique se révèle dans ses discontinuités, ses inégalités, ses minorités”535.  
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Être dans « l’au-delà », c’est habiter un espace « entre temps », c’est faire partie d’un temps 

révisionnaire, d’un retour au présent pour redécrire notre contemporanéité culturelle; 

réinscrire notre communauté humaine, historique, « toucher le bord le plus proche du 

futur». En ce sens, donc, l’espace intermédiaire « au-delà » devient un espace 

d’intervention dans l’ici et le maintenant. Par ce dire, l’auteure renouvelle le passé et le 

reconfigure comme un espace « interstitiel » contingent, qui innove et interrompt la 

performance du présent. Le « passé-présent » devient un aspect de la nécessité, non de la 

nostalgie de vivre536. Il s’agit de la force de la création, capable de fonder un monde sans 

oppositions. 

 

Ce passé et présent, développent une intimité interstitielle qui questionne les divisions 

binaires selon lesquelles ces sphères d’expérience sociale sont souvent opposées sur le plan 

spatial. 

 

Ces sphères de la vie sont liées par une temporalité « entre-deux » qui prend la mesure de 

l’installation au foyer tout en produisant une image du monde de l’histoire. C’est le 

moment de distance esthétique qui offre au récit un double tranchant, qui comme le sujet 

métis « mapuche-huilliche », représente une hybridité537, une différence pour les femmes 

qui habitent la frange d’une réalité « entre-deux », comme le dit Antonia Torres « la saliva 

no alcanza a fijar en la piel el poema, la historia o el mapa ». Ce futur interstitiel, qui 
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émerge entre les demandes du passé et les besoins du présent538, est ce que Bhabha nomme 

le « tiers espace »539, qui constitue les conditions discursives d’énonciation assurant que la 

signification et les symboles de la culture n’ont pas d’unité ou de fixité primordiale; qu’il 

est possible de s’approprier jusqu’aux signes mêmes, de les ré-historiciser et d’en faire une 

nouvelle lecture. 

 

Dalila (Roxana Miranda, du libre “La Seducción de los Venenos”) 

 

Dalila después de envolverse 

los senos con tu pelo 

clava el puñal en el centro 

de la sangre. 

Te envuelve con la sábana, 

te corta a tijeretazos, 

y huye 

satisfecha, 

tal vez, por la victoria 

de ser ella quien abandona la cama.  

 

Si l’on rapproche le concept de « tiers espace » de Bhabha avec celui d’“espace 

catachrestique”540 de Spivak, l’on comprend que tant l’un que l’autre renvoie à un 

mouvement qui tend à articuler des éléments antagoniques. Spivak a décrit la 

« négociation » de la position postcoloniale «en termes d’inversion, de déplacement et de 

saisissement de l’appareil de codage de valeurs », constituant un espace catachrestique: des 

mots ou des concepts arrachés à leur signification propre, “une métaphore-concept 

dépourvue de référent adéquat » qui pervertit le contexte inscrit en lui”. Affirmer la 
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catachrèse, dit Spivak, à partir d’un espace que l’on ne peut pas ne pas vouloir habiter (la 

phrase), mais que l’on doit pourtant critiquer (de l’au-dehors de la phrase) est donc le 

prédicat déconstructif du postcolonial”541.  

Cette poésie ouvre une stratégie narrative par l’émergence et la négociation de ces agents 

des minorités (indigène, hybride, femme, subalterne ou de la diaspora) qui nous incite à 

repenser ces métaphores au-delà de la théorie. Elles tendent à interroger les métarécits de la 

société chilienne en tant que nation, du grand récit biblique et les discours hégémoniques de 

la Patrie en tant que Patriarcat542. 

 

Heddy Navarro543, écrit qu’il « nous faut des femmes dont le nord soit le Sud et qui planent 

au-dessus des arbres avec leurs drapeaux déployés ». Une infinité de femmes, anonymes ou 

célèbres, tous historiques, exhortées ici à se libérer de la peur et à prendre le pouvoir sans 

perdre leur puissance. 

 

Proclama I (du livre, Poemas Insurrectos544) 

soy mujer de flor en pecho   

tus ideas cojean hasta caerse en mi falda  

Macho desnuca tus intentos  

ya no gimas en el hueco del cañón 

en las aguas de tu frío no te cimbras. 

 

Nadie detendrá a la insurrecta 

que dobla el horizonte 

ningún disparo 

evitará que huya 

de las leyes. 

No se someterá a juicio 

se limitará a llegar 

primero 

adonde no nacerán 

los ejércitos 
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Le discours de Heddy Navarro est chargé de protestation, de politique et de féminisme ; il 

s’agit d’un discours subversif qui représente la conscience de l’acte poétique de la femme 

comme figure de l’histoire. Navarro, dans son livre « Palabra de mujer »545, énonce la 

rébellion féminine, une relecture de l’histoire racontée par le discours patriarcal. « Palabra 

de mujer » peut être compris dans un sens ironique comme l’inverse de l’expression 

« parole d’homme » - qui équivaut à « parole d’honneur » en espagnol – comme la 

promesse de son accomplissement, comme une prophétie. 

 

 

12.- Un récit de la différence, la réécriture du discours judéo-chrétien 
 

 

Le caractère sacré/désacralisé qui s’exprime à travers ces métaphores de Miranda Rupailaf 

peut être considéré comme un blasphème mais, tout comme elle le signale elle-même : 

« [elle a] travaillé la création de voix féminines depuis le point de vue biblique, en essayant 

de montrer que ces femmes ont un rôle clé dans le texte judéo-chrétien bien qu’elles n’y 

aient pas de voix propre »546. 

 

Cette constellation de figures mythiques féminines sacrifiées et sacrifiant sert à « rétablir le 

sacré » pour investir les corps et les espaces qui ont été dépourvus ou dépouillés de 

pouvoir. Les figures mythiques qu’elle convoque s’inscrivent dans une nouvelle cohérence 

qui dote le féminin d’une dimension sacrée inédite. 

 

Roxana énonce une stratégie aliénante de répétition de ce discours, pour signifier le 

présent : quelque chose vient à être répété, déplacé et resitué au nom de la tradition, sous la 

forme d’un passé qui n’est pas nécessairement un signe fiable de mémoire historique, mais 

une stratégie pour représenter l’autorité dans les termes de “l’artifice de l’archaïque”547.  
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Roxana fait cette demande interculturelle, hybride, défie les limites du discours tout en 

modifiant subtilement les termes “en féminins”, en posant un autre espace spécifiquement 

colonial des négociations sur l’autorité culturelle car il renvoie au discours judéo-chrétien 

installé à l’époque de la Colonie espagnole tout en introduisant la négociation sur l’autorité 

culturelle « Hágase el hombre del barro de mi garganta» [Devenir l'homme de boue de ma 

gorge] modifiant la reconnaissance du genre masculin, vers une visibilité du féminin, 

«introduisant un manque qui est alors représenté comme un redoublement d’imitation »548. 

Ici, l’énoncé est réapproprié, répété comme instrument du désir, comme un élément 

stratégique en vue d’un changement de représentation, comme le signale Foucault : 

« L’analyse des rapports entre l’énoncé et les espaces de différenciation, où l’énoncé fait 

lui-même apparaître les différences»549. 

 

Nous nous référons à la Bible comme résultat de la compulsion coloniale pour la « vérité 

absolue » et l’« union des fidèles », sans oublier toutefois qu’il s’agit bien plus d’une 

« séparation » aux effets contreproductifs à long terme, ce que Derrida a appelé la 

performance babélienne, dans l’acte de traduction, comme un transfert figuratif de 

signification à travers les systèmes de langage: « Lorsque Dieu impose et oppose son nom, 

il rompt la transparence rationnelle mais interrompt aussi […] l’impérialisme linguistique. 

Il les destine à la loi de traduction à la fois nécessaire et impossible […], transparence 

interdite, impossible univocité. La traduction devient la loi, le devoir et la dette, mais une 

dette dont on ne peut plus se décharger»550.  

 

María Magdalena (Roxana Miranda, du libre “La Seducción de los Venenos”) 

 

Hay represiones 

a las que agacho la cabeza 

esperando que el desastre 

pase entrándome en todos 
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los silencios. 

No son éstos los gritos 

de protesta 

y estoy ronca de caerme 

contra el viento. 

Hay represiones en las 

que me muero. 

En sueños celestes trasnocharé para no ser vista. 

 

 

La représentation du dédoublement du sujet, mise en scène dans l’écriture des poèmes que 

j’ai cités, se manifeste par le jeu de l’« être et du non-être», autour duquel tourne son 

questionnement de l’identité. Celle-ci est articulée par les instances itératives ou répétitives 

qui marquent simultanément la possibilité et l’impossibilité de l’identité, de la présence à 

travers l’absence et vice-versa. De cette manière, “l’identification, telle qu’elle est énoncée 

dans le désir de l’Autre, est toujours une question d’interprétation, car c’est l’assignation 

élusive de moi-même à un soi-même, l’élision d’une personne et d’un lieu”551. 

 

Le croisement des serpents de Roxana avec le discours judéo-chrétien est établi dans 

l’œuvre « Romper el mandato ». Les gardiennes de l’eau le sont aussi de l’Éden qui séduit 

par la tentation, d’où sa correspondance avec « Eva », où la femme et le serpent scellent un 

pacte de désobéissance et s’internent dans le monde du mal, de la souffrance. 

 

Soy la maldita: 

la que puso manzana en tu boca, 

la que dio de la misma a los otros 

condenándolos 

bajo el sol a doblar la espalda. (Poème De aguas y barbecho, Roxana Miranda du livre 

“Seducción de los venenos”) 
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Ces vers écrits au présent désintègrent le tissu narratif qu’ils essaient de reconstruire autour 

d’elles. Un court fragment du poème peut également donner ce sentiment de « signifier le 

présent » qui tord le mouvement de l’histoire pour représenter le combat de sa fabrication. 

Dans ce poème, on retrouve deux mythes de l’histoire, chacun lié à des versions de 

l’identité. Le processus pédagogique de la dénomination colonialiste (la Bible) : « la que 

puso manzana en tu boca » au croisement avec l’oralité, en répétant la leçon des 

« maîtres », qui revendique sa faute  « la que dio de la misma a los otros/ condenándolos ». 

 

Roxana ne tente pas d’opposer la pédagogie colonialiste à l’appropriation de la voix 

indigène. Elle propose de déplacer ces binarités de pouvoir pour réorganiser le sens de 

l’identification de sa propre identité. Elle met en scène son droit comme femme 

indigène/hybride à signifier, non seulement en niant le colonialisme mais aussi en 

questionnant la subjectivité de la masculinité hégémonique, autoritaire, résultat des 

processus de colonisation, ce qui l’oblige à batailler contre une double colonialité (celle de 

l’indigène et celle de la femme). Elle installe le problème en dehors de la question 

« biblique », pour aller au-delà du champ « la que dio de la misma a los otros/ 

condenándolos », écrit-elle, qui constitue la conscience de genre. 

 

On trouve ainsi une transposition de noms sacrés comme dans « Epílogo de la culebra » : 

 

Lázara despierto en otras bocas 

y en otras voces 

abro la luz 

que para ti apago. 

 

À travers ces vers, elle dépasse la tradition judéo-chrétienne et la remplace par une poétique 

de relocalisation de l’être femme, qui peut être comprise comme un blasphème dans le sens 

où cela “représente les projections phobiques qui alimentent les grandes peurs sociales, 

traversent les frontières, échappent aux contrôles de la norme et se répandent dans la cité en 

transformant la différence en hérésie”552. Le blasphème est un moment où le sujet ou le 
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contenu d’une tradition culturelle est déplacé ou aliéné, dans l’acte de traduction. Comme 

le dit Bhabha, « Le blasphème comme un acte transgressif de traduction culturelle est 

confirmé », ainsi la lecture de Roxana est une lecture de réinterprétation de la Bible, sans 

oublier que la lecture de ce livre « sacré » est interdite dans l’Empire espagnol, à partir du 

XVIème siècle. D’ailleurs, « si la superbe traduction de Casiodoro de Raina et de Cipriano 

de Varela, protestants espagnols du XVIème siècle, avait été autorisée, l’histoire de notre 

langue aurait sans doute été bien différente »553. Roxana ouvre ainsi un espace de 

contestation discursive dans la mesure où elle révèle d’autres positions et d’autres 

possibilités énonciatives de l’histoire biblique et du pouvoir qui engendre le discours 

d’autorité. 

 

Rappelons que le blasphème est le glissement entre la fable morale et son déplacement dans 

les ombres et le « travail du rêve » de l’imaginaire. Comme un rêve éveillé. À la fin du 

XVIIème siècle, l’opération géniale et originale de Sor Juana Inés de la Cruz consiste 

précisément à avoir fait de cette déconnexion entre le discours littéraire et la trame des 

effets, le thème central de sa poétique. De là surgit l’irruption onirique du Premier rêve qui 

ne produisait la vérité que dans l’hémisphère occulte, en régissant et en démantelant le 

discours rationnel qui, lui, croyant être autonome et autosuffisant, ne faisait que recueillir 

les impulsions obscures : « !Oh vil arte, cuyas reglas/ tanto a la razón se oponen/ que para 

que se ejecuten/ es menester que se ignoren! »
554

.  

 

Trouver également l’acte « d’initiation » présent dans ces vers, « réécrire la genèse », en la 

répétant tout en la transformant « en détruisant les structures de référence du discours 

original et de la communication de sens », comme le dit Benjamin, « en séparant la peau et 

le fruit par l’agent »555. Cette traduction de la Bible que fait Roxana met le discours original 

en mouvement pour le dé-canoniser, en désacralisant les dogmes de la suprématie 

culturelle, du discours dominant. 
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V.- CONCLUSION 

 

 

L'engagement de ce projet était de chercher des façons alternatives de penser et de pratiquer 

le genre dan la poésie, pour cela, il est nécessaire d'accepter que la pensée humaine ne 

reflète pas la réalité, mais la symbolise et lui invente un sens, qui à son tour organise et 

légitime certaines actions et relations qui affectent les milieux psychiques et sociaux d'une 

réalité concrète. Dans ce contexte, les poètes étudiées ici assument une signification 

collective dans la mesure où elles remettent ou prennent part à la construction 

d'imaginaires.  

 

Les poèmes de ces poètes qui peut se lire comme un « tissu » féminin, dans son sens le plus 

originel, parce qu'il s'agit d'un cadre de multiples épaisseurs et de bâtis variés qui 

conforment une surface textuelle, dans laquelle confluent les narrations polyphoniques de 

ces femmes, qui nous emmène dans un parcours de fragments poétiques auto-

biographiques, qui abordent des thèmes comme  la politique, le sujet ethnique, l'économie 

et le contexte culturel et dont le dénominateur commun est celui d'être habitantes du sud du 

Chili.  

 

Nous pouvons distinguer au moins six grands mouvements dans ce chemin d'investigation: 

le premier, la mise en rapport du poids de ce qui est biographique, et de ce qui est 

généalogique, dans l'identité des ces poètes; le deuxième, la connexion entre genre et 

espace, la Suralité ; le troisième, ce que nous appellerons la « lectrice inquiète » ; le 

quatrième, le démontage de mythes sur l'installation de l'Etat nation ; le cinquième est celui 

des luttes symboliques et des tentatives de réécriture de l’histoire qui met en place des 

poètes mapuche et huilliche ; et, le sixième mouvement, est la mise en rapport de genres 

référentiels comme la poésie testimoniale.  

 

Dans le premier cas, je tente de mettre en en évidence l'importance des la « lignée 

féminine», dans la genèse de l'impulsion créative. La poète Roxana Miranda a été 

influencée par d’autres poètes comme Elvira Hernández y Adriana Paredes Pinda ; sa 
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collègue Rosabetty Muñoz, par les récits de sa mère ; Graciela Huinao, elle, se réfère à sa 

grand-mère. Dans l'analyse des textes de ces poètes, elles mettent en scène le caractère 

central d'une mémoire généalogique, qui les relie avec d'autres femmes, quelques unes très 

proches, d'autres déjà « parties », mais proches. Cette créations sont diverses et se trouvent 

dans le travail de l'être femme, en s’appuyant sur les rêves et les projets,  produisant un 

pacte de reconnaissance, solidarité et sécurité entre les femmes pour se faire leur propre 

représentation de la réalité qui les entoure, établissant ce que le féminisme de la différence 

a appelé affidamento. Le concept est nécessaire pour rendre compte de ce sens 

généalogique: des femmes majeures sont toujours des femmes avec plus d'expérience, 

femmes qui occupent un emplacement très clair dans la carte familiale ou éducative, celles 

qui opèrent comme modèles, comme fenêtres et portes qui s’ouvrent aux plus jeunes  et qui 

les motivent. Elles les séduisent et les encouragent à dépasser le modèle, mais en 

conservant son empreinte. Les poètes ont été capables de reconnaître ces ouvertures, en les 

nommant, en les situant dans leur poésie et par conséquent en reconnaissant leurs 

influences. De cette façon, elles reconnaissent aussi dans la mémoire leur possibilité propre 

d'être protégées et de protéger les autres. Cette conscience est, sans doute, une de celles qui 

traverse les poèmes, celle qui manifeste la perspective de genre (la reconnaissance du “non 

pouvoir” des femmes dans les relations sociales et la nécessité d'une sonorité) présent dans 

les visions du monde de la majorité des poètes qui sont partie de cette recherche. C'est, de 

même, la cristallisation de l'affidamento pour abriter dans son texte, les voix des autres, en 

reconnaissant leurs valeurs et leurs importance dans la construction des imaginaires locaux 

et régionaux, ainsi que dans leurs projections aux espaces métropolitains.  

 

Le second mouvement dans le tissu tendu dans ces analyses, nous confronte au lien entre 

genre et espace. Les poèmes livrent des toponymes Osorno, Chiloé, Lafquenmapu, Quellón, 

Valdivia, San Juan de la Costa, Puerto Montt, etc., où la topographie se fond avec les 

généalogies en rendant propices des identités mobiles, mais affirmées, dans des paysages 

ruraux et urbains qui s'inscrivent dans les corps de l'écriture. Ecriture qui transite dans le 

paysage : la pluie, la poudre, le lieu ou le foyer, vers une poésie du corps,  la peau, la chair, 

ses flux et ses fluctuations.  Se conjugue ici une poétique « géodésique et une physio-

poétique ». C'est-à-dire, il se produit un transit entre une poésie collective et individuelle, 
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énonçant les registres du désir toujours entre le « moi » et le « nous », où la propre identité 

se construit au fur et à mesure du devenir de l'écriture. En prenant en compte l'identité du 

sujet féminin, nous pouvons constater un changement dans la mise en scène de la relation à 

l'appartenance identitaire. Si auparavant l'accent dans la poésie était mis sur « le territoire », 

comme identité d'origine (poésie des lieux), avec l'émergence de ce nouveau langage de la 

«géographie du corps», le corps en tant que territoire, comme une nouvelle expression de 

l'identité pour la femme poète.   

 

Si nous pouvions parler d'un fil récurrent, c’est celui de l'inquiétude, qui constitue le 

troisième mouvement. Le critique et auteur bolivien Luis Antezana, a créé l’expression de 

«lectrice inquiète » pour rendre compte de l'avènement d'un nouveau personnage dans la 

scène littéraire: la femme. En reprenant ce concept, nous considérons que toutes ces poètes 

sont inquiètes, parce qu'elles se déplacent ou elles s’exilent dans des univers imaginaires 

pour surmonter les obstacles. Ce voyage, départ ou abandon implique la transformation de 

l’individu. Cet auto-exil est l’abandon de la communauté d’origine, à la recherche d’un 

paradis lointain et pour lequel il faut se détacher de ses origines. Dans les mythes de « 

l’éternel retour », tout comme dans le processus d’écriture, l’auto-exilée revient, chez les 

poètes, pour retrouver ses origines et, à cette phase, elle revient à l’état paradisiaque pour le 

transformer, comme nous l’avons vu dans la poésie de Roxana Miranda Rupailaf, dans son 

texte « Las tentaciones de Eva » où elle construit son nouveau paradis. Cette expérience de 

revenir à l’origine garde une étroite relation avec l’origine de l’abandon. Mais aussi, de cet 

exil provient ce dialogue ou monologue intérieur qui me permet de comprendre le lieu qui 

est le mien dans cet abandon. 

 

Elles mettent en évidence qu'elles sont soucieuses, que l’arrêt, la pause ne font pas partie de 

leurs identités. Elles changent de sentiers, elles cherchent et poursuivent un désir qui est 

affirmé non pas dans la productivité frénétique de la machinerie de travail aliénée, mais 

dans la créativité. Ce fil de l'inquiétude est celui que les cinq poètes nous parlent, parce 

qu'elle constitue un discours toujours nécessaire dans le grand travail de construire une 

societé moins inégale sur le plan de ce qui est matériel et de ce qui est symbolique.  
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Dans le quatrième point, j’aborde le démontage de mythes sur l'installation de l'Etat Nation. 

Dans la construction des États Nationaux, qui a été installé dans la littérature par le « corps 

de la patrie », il s’est agi d’ajuster la carte culturelle de la patrie avec la souveraineté 

territoriale de l'Etat et ses limites. L'identité des nouvelles Patries, dans le cas de l'Amérique 

latine, procèdent également de l'identité de la Mater : « La Mère Patrie », précepte qui vient 

de notre colonisation espagnole. Par conséquent, La Nation, se réfère à la dimension de la 

reproduction et la continuité - tâches des femmes - au sens biologique, culturel et 

symbolique. Telle est la volonté qui constitue la dyade femmes/nation, évoquant une unité 

ethnico-généalogique. La femme/Nation est la femme sous tutelle de l’Etat et, comme 

«mère de la Nation » - sa mission reproductrice -, le corps de la femme imaginaire (l’idée 

de femme) devient le corps de la nation. Il s’agit d’un corps désexualisé et réglementé dont 

les limites doivent être protégées comme, en comparaison, des frontières nationales, 

puisqu’elle est la gardienne de l’honneur et de la moralité. 

 

Les poétesses ouvrent les creux et les espaces de cette construction historique, auparavant 

envahis et/ou fermés à la représentation. Cet acte libère certaines positions, conditions et 

actions qui desserrent le bâillon imposé par le référent historique de domination qui 

étouffait le déplacement existentiel de la femme. Cette fissuration produite par la poétique 

féminine, en questionnant le couple État/Nation comme Père/Mère a ouvert un répertoire de 

savoir culturel qui efface la logique rationaliste et progressiste de la nation « canonique ».   

 

Le cinquième mouvemment qui est diagnostiqué ici, est celui des luttes symboliques et des 

tentatives de « réécriture de l’histoire » qui mise en scène à poètes mapuche et huilliche, 

qui s’inscrivent dans un mouvement plus général de relecture critique du passé au Chili et 

des débats historiographiques qui l’animent. La poésie permet le mélange du Nutram (récit 

oral), de l’Ül ou Tayil (chants religieux) et de« l’écriture occidentale » qui est utilisée 

comme source de première main. L’une des caractéristiques des poètes indigènes réside 

ainsi dans leur capacité à allier et à faire dialoguer des Nutram avec les connaissances 

scientifiques « occidentales », en produisant ainsi un « troisième espace», selon Bhabha. 

L'appropriation de la nature intrinsèquement transgressive du genre poétique réside en cela, 

permettant l'installation d'un discours « autre », qui tout en insistant sur la dichotomie entre 
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oralité et écriture, génère l'espace pour quoi le sujet subalterne peut efficacement « parler », 

en utilisant un discours poético-métaphorique qui modifie la norme linguistique (et pas 

seulement linguistique), qui s'installe comme un nouveau pouvoir symbolique de 

représentation. 

 

Finalement, le dernier mouvement de ma réflexion s’appuie sur le style du «témoignage», 

mais en le bouleversant, et traverse toute cette recherche. Nous savons que la poésie 

testimoniale est étroitement attachée à ce que Leonidas Morales556 appelle « genres 

référentiels » ceux qui ont toujours une base dans l'entrevue, dans la relation avec «un 

autre» et dans la complexité de leur emploi de régisseur et interprète. Dans ce cas, cette 

recherche essaie de rompre avec la formule classique d’une seule histoire ou d’un 

personnage emblématique, généralement de quelqu'un comme par exemple, Gabriela 

Mistral et se compose, au contraire, d’un ensemble d' « histoires et poésies » d'un groupe de 

femmes poètes. Si nous analysons la position de chacune des poètes, nous voyons qu'il y a 

une variété des origines qui révèlent la tentative de montrer la pluralité des manières dont 

se développent ces écritures. J’insère de ce fait dans mon étude des fragments de vie et de 

la poésie, sans recourir à un chemin chronologique explicite, même si j’expose une 

structure qui va du passé au présent. Ce qui est nouveau, c’est que j'ai essayé de souligner 

ou de suggérer des épisodes de vie et de poésie, portant sur les catégories de genre, 

génération et ethnie, qui montrent la mosaïque de manières, par lesquelles ces femmes 

poètes se construisent et modèlent leurs autoreprésentations. 

 

Enfin, et évoquant les hypothèses de cette recherche, nous pouvons dire que par rapport à la 

poésie comme « champs d’action » des femmes, ces poétiques assument une signification 

collective dans la mesure qui renouvelle et signifie une nouvelle énonciation, qui s'éloigne 

du discurs patriarcal hégémonique qu’a signé l'histoire des femmes.  

Les idées et significations que véhiculent les discours poétiques de ces femmes, transforme 

les modèles pratiques et discursifs qui organisent la reproduction des relations sociales. Le 

caractère discursif et le dialogue sont des parties constitutives de ce champ d’action et 
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permet l’échange d’idées, la critique d’un ordre qui subordonne. L’utilisation du montage et 

démontage de ces artistes poètes est liée à une attitude qui semble dépasser la fixation 

mélancolique de la perte. Leurs écrits s’ouvrent à la construction – artificielle et fictionnelle 

– de nouveaux sens. Dans le montage, on retrouve un véritable travail qui, à partir de la 

perte, permet de construire de nouveaux liens et de nouvelles connexions de sens qui visent 

directement l’action, voire les champs d’action politique. 

 

En ce qui concerne l’hypothèse soulevée dans cette recherche, de savoir s’il convient de 

parler de « poésie des femmes » ou de « poésie féminine », on peut conclure qu’ici les 

poètes transitent entre les deux formes. Le premier parle de l’écriture réalisée par une 

femme. Le deuxième, fait référence à des œuvres de femmes dont les contenus renvois à 

une conscience de genre, en démontrant un discours qui résignifie ce qui est féminin et s'il 

existe une séparation entre ces deux types de poésie. 

 

Le premier rapprochement entre ces deux catégories, c’est qu'elles divisent l’imaginaire qui 

existe entre celles qui produisent de la poésie depuis l'être femme et celles qui le composent 

avec une charge théorique féministe préalable. Les deux positions, à mon avis, renforcent, 

soutiennent et contiennent la valeur analytique par laquelle la création -comme productivité 

textuelle de contenu-  et l’ (les) identité (s) de la poète présentes dans l'œuvre, construisent 

et vont rétablissant les symboles de ce qui est féminin, en réfléchissant sur l'état des choses, 

les systèmes de représentation de la femme, le genre et la différence sexuelle. En outre, 

dans les deux catégories on démontre l'action et la génération de l'être. Lorsque l’on nomme 

quelque chose, en faisant référence à l'ontologie du langage, nous soulignons leur existence, 

nous l’individualisons, nous affirmons sa singularité. Au contraire, les personnes ou les 

choses qui ne sont pas nommées, restent occultées, comme rideaux de fond. Ce processus 

de reconnaissance au travers du concept – ou la parole - non seulement traduit les 

représentations de la réalité de la poète, mais il favorise aussi l'expansion vers de nouvelles 

réalités.  

 

Le recours à la nomination signifie retourner à soi-même, s’observer de nouveau et se 

refléter sur la poésie créée. C'est l'effet réfractaire qui, en se regardant dans la poésie créé, 
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fait apparaître de nouvelles représentations, des nouvelles images  de soi-même, réélaborant 

la signification de l'existence, en évitant ainsi la naturalisation des discours et de la pratique 

artistique. Ceci permet que tout art maintienne sa vigueur comme discours, dans la mesure 

où il ne se congèle pas comme anhistorique et prend conscience de la métamorphose 

constante de son identité. 

 

Si l'art est l'expression personnelle et directe de l'expérience émotionnelle, qui est 

imprégnée par le contexte socioculturel, les institutions - y compris l'académie- alors, pour 

la construction de n'importe quel artefact culturel nous partons toujours, toutes et tous, d'un 

point de vue établi et  nous nous déplaçons dans un cadre culturel et historique concret. Les 

manières selon lesquelles les poètes articulent leur vie avec l'écriture ne sont pas extérieures 

à ce devenir. Les expériences de la vie et les relations avec l'environnement, apparaissent 

comme décisives dans la construction de l'imaginaire des poètes, qu’elles développent 

ensuite dans leur idéal esthétique. Dans la poésie apparaît avec force l'appel aux catégories 

de l'émotion, de ce qui est magique et religieux, qui se conjugue avec la valorisation de la 

tradition culturelle du territoire « sud du Chili ». 

 

Dans cette analyse lyrique se trouve une conscience « d'être humain » qui acquiert forme 

féminine ou masculine, et parfois les deux. Ces identités tant féminines que masculines, 

sont des forces relationnelles qui interagissent entre elles comme des parties d'un même 

système, ce que Julia Kristeva signale comme « le croisement inter dialectique de plusieurs 

forces de subjectivation »
557

. D'une part, il existe la force qui rationalise – celle qui 

conceptualise – qui stabilise (masculine) ; et d’un autre, la force sémiotique - pulsionnelle - 

destructuratrice (féminine). Les deux forces interagissent dans tout processus de 

subjectivation créative et font converger des flux continus entre chaos et équilibre, entre 

concept et pulsion, comme une circularité de formes et de contenus tant rationnels que 

pulsionnels.  
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La femme qui écrit peut commencer, comme l’expose Lucy Irigaray
558

, à défendre la liberté 

de son désir et, pour le faire, le matériel sur lequel elle compte est le concept, parce qu'en 

défendant son désir, elle peut rencontrer ce qu’elle cherche, son véritable territoire dans le 

monde, qui la définit et la situe dans un lieu différent de ce qu’elle a eu jusqu'à maintenant. 

Le désir d'être dans un nouvel espace est lié avec la liberté de le choisir. Que chacun soit ce 

qu'il veut, rien de plus et rien de moins. La femme, dans la poésie, continue de 

communiquer avec son langage depuis son désir et son espace, sans perdre de vue qu'elle 

essaye d'exprimer ses identités plongée dans un contexte social qui la rend objet à travers 

ses représentations. Ce concept peut se forger, selon Silvia Bovenschen559, que le moyen par 

lesquels elles accèdent à la parole ou, l’esthétique, ne lui soit pas propre, ni ait été 

consciemment choisi par elle. Mais, cela n’a pas d’importance, avec le temps et la pratique 

du discours, la femme qui écrit s’approprie ce langage qui n’est pas le sien, et  lui permet de 

laisser sa trace, parce qu’existent plusieurs stratégies qui peuvent favoriser la verbalisation 

de la femme.  

 

Comprendre que ce langage des femmes, utilisé dans la poésie, est une stratégie, une 

réponse à une situation donnée, un instrument que l'artiste utilise pour communiquer son 

(ou ses) moi  face à d'autres (masc.) et à d'autres (fém.). De cette manière, elle exerce sa 

liberté d'expression et son droit d'interroger les mandats, en ouvrant le chemin non 

seulement pour de nouvelles générations de femmes poètes, mais aussi pour l'art en général. 

La femme cesse d'être l'autre, pour se mettre en possession d'un espace propre dans le 

monde créatif, en incorporant une nouvelle force de vie. 

 

De cette manière, l'acte d'énoncer l'événement qui arrive dans le présent, avec les filtres de 

la mémoire de la poète qui énonce, et qui choisit certaines expériences et pas d'autres pour 

construire pour construire sa poésie, les signifie depuis l'actualité, en réinterprétant ces 

expériences depuis son  « moi » actuel, comme dans les rêves avec des « serpents » de 

Roxana Miranda ou dans le poème « Santa »  de Rosabetty Muñoz. 
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Je concluerai sur cette ultime remarque : dans cette recherche je trouvé les matières 

lumineuses et sombres du sud, qui s’entrechoquent et parlent au « féminin ». Mais, ces 

poètes parlent de cette façon non pour limiter le regard, sinon pour l'élargir, pour l'étendre 

et pour changer certains stéréotypes installés par l’Histoire, la Nation, la Religion. 
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VI.- ENTREVUES 

 

Les entrevues realisé à nos poètes, ont été concentrées sur les sujets suivants : résistance 

culturelle ; décentralisation politique ; croisements culturels ; hybridation identitaire ; la 

mémoire historique ; la mise en place de la poétique de femmes dans le Sud du Chili et leur 

impact sur le territoire ; le langage utilisé dans la poésie et ses transformations ; le thème de 

la critique littéraire et la diffusion ; le sujet de l'abandon dans la poésie, entre autres. 

 

1.- Entrevue à  Roxana Miranda Rupailaf  (21 août 2008, Puerto Varas) 

 

El cuerpo que se corrompe: Cuando escribí Las Tentaciones de Eva, surgió una mujer que 

tenía que ver con lo natural, con lo materno. Se repetían mucho las imágenes de la naturaleza, 

los árboles, lo verde como espacio de fertilidad, pero también como espacio de erotismo. Mi 

poesía es muy interior, pero a la vez muy exterior en cuanto a lo que es el territorio en el cual 

habito, porque de alguna forma creo que ese territorio está adentro también, es como una 

geografía del cuerpo, en donde se producen tránsitos y cruces culturales. 

Por ejemplo, el sincretismo religioso, que tiene que ver con cómo la cultura indígena ha 

adoptado rasgos o se ha apropiado de rituales que son de la cultura judeo-cristiana. Si tú vas a 

una ceremonia mapuche o huilliche, esa ceremonia está cargada de Vírgenes, pero también de 

cantos en mapusungún; y lo mismo pasa en Chiloé. Yo trabajo mucho el concepto de lo 

religioso y creo que eso también puede ser un rasgo muy propio del sur, de quién habita o 

convive entre esas dos religiones. 

También trabajo con el relato oral. Lo último que estoy trabajando tiene que ver con el shumpal 

(sirenas/os), una suerte de dimorfismo, y de cómo estas cosas se entienden como un mal dentro 

de la comunidad indígena; y entenderlo como un mal también forma parte de una realidad, 

porque de alguna forma el cuerpo que yo estoy poetizando se va deteriorando al sentir que 

efectivamente existe un mal que puede destruir a las personas. Es como que el cuerpo mismo se 

va corrompiendo de sus propias creencias, que no por eso son malas, porque al fin de cuenta 

son reales, en el fondo tienen otro sentido. 

La mayoría de los sujetos femeninos que he creado han tenido una evolución; primero la 

aparición, luego la afirmación personal, después la erotización, una etapa reflexiva y, por 

último, se han autodestruido. En Las Tentaciones de Eva, la Eva termina en los últimos 
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poemas comida por gusanos. En la absorción de los venenos, el hablante lírico se arroja al mar 

para botar todo lo rojo, para que todo lo rojo se vuelva azul. Y en el shumpal, lo que estoy 

escribiendo ahora, a la vez se está destruyendo. Creo que, en el fondo, es la necesidad de 

escribir sobre el cuerpo que se corrompe, se elimina, porque tiene la capacidad de rehacerse. 

 

La hibridación del relato. A través del discurso judeo-cristiano, que de hecho ya es un relato 

moderno, esto ya implica un cambio de concepto en las comunidades. Comienza a 

problematizarse el pasado como una carga, que antes no existía y, por tanto, hay que reparar ese 

pasado para que el futuro sea mejor. Está presente la idea del pecado, de la culpa, del perdón y 

del paraíso. Y todo eso unido te crea un relato de modernidad para el cual hay que trabajar. 

Creo que a partir de ahí, uno puede ver elementos de la modernidad, elementos que están 

mezclados. De hecho, yo, como escritora, también soy una mezcla de todas las cosas, puede ser 

que yo no esté problematizando, sino viviendo esa modernidad, por lo tanto, también mi mirada 

no va a ser una mirada pura. Por ejemplo, el shumpal se transforma en un ser que no es ni 

hombre ni mujer, es ambiguo de por sí; entonces, al crear esos seres ambiguos, ya estoy 

problematizando un nuevo fenómeno que antes no se quería ver. La serpiente, en mi escritura, 

también tiene que ver con estos relatos mixtos; ahí están Ten Ten y Caicai Vilú; y está el cruce 

con el relato judeo-cristiano que apela a la modernidad, porque de alguna forma esa serpiente 

es el diluvio mapuche, pero también es la serpiente terrenal, es la serpiente que peca, la 

serpiente que se siente culpable, son las dos serpientes al final. Y se cruza con la serpiente de 

sal y al final son una sola. Entonces, incorporo esos elementos, pero esos elementos siempre 

están mezclados, contaminados por cierta modernidad, o por cierto relato de lo moderno. 

 

Mujer y poesía. La escritura es algo que no se puede dejar de lado, porque si una deja la 

reflexión, se estanca. Las mujeres, por múltiples razones, somos menos constantes. Yo conozco 

muchas mujeres que se quedan en lo romántico. Hay muchas mujeres que escriben, pero pocas 

son consideradas. En Rosabetty Muñoz, por ejemplo, hay una reflexión que una, sin ser de 

Chiloé, comprende, incluso sin que ella diga que es de la isla. Ella se ha atrevido a tocar temas 

que nadie trata en poesía, porque parecen crudos y fríos. A veces la gente tiene la idea de que la 

poesía es escribir únicamente sobre lo bello, sobre lo hermoso… Lo mismo pasa con nuestra 

cultura mapuche, porque igual uno ve que muchos de los discursos que producen los hermanos 

mapuches son discursos que tienen que ver con una idealización del territorio, más que con la 

problematización de temas que hay que repensarlos dentro de la cultura. Por ejemplo, los 
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sacrificios, esos temas no son tocados dentro de la literatura. Creo que el gran referente de la 

poesía femenina mapuche es Adriana Paredes Pinda. Ella me produce sensaciones. Leerla es 

elevarse. Y escucharla es aún mejor. También Ivonne Coñuecar, que es una joven poeta 

mapuche de Coyhaique, nieta de brujos. Ella recoge todos esos relatos de brujos de su familia 

para construir su poesía. 

 

Las reglas occidentales de la poesía. La mayoría de los poetas indígenas de hoy día, son 

aquellos que viven en la ciudad y que lograron entrar en la educación superior. La poesía que se 

escribe en el campo siempre se va a considerar un poco menor, como objeto de estudio cultural 

más que objeto de estudio estético literario. Ejemplo concreto de esto es que en las antologías 

poéticas mapuche de hoy, no aparece nadie que sea autóctono de una comunidad. 

 

Dentro de lo mapuche hay distintas formas de poesía, pero el hecho de colocarlas en un libro la 

transforma en poesía con reglas occidentales; también hay que juzgarlo desde ese punto de 

vista. En realidad uno no puede decir que toda la poesía indígena, por hablar sólo de su 

territorio, es buena; eso es una excusa, porque un poeta también tiene que saber escribir un 

libro bajo las reglas a las que él está apelando. El tema es complejo porque, de alguna forma, yo 

me imagino creciendo en una comunidad y, de pronto, encontrarme con que la poesía, que 

ocupa un lugar ritual o instrumental, pasa a ocupar un lugar estético. Porque la poesía que hoy 

pierde ese carácter ritual apela tal vez a eso; pero si lo pierde, no se considera «verdadero» por 

la comunidad, por decirlo de alguna manera. Para la comunidad, la poesía va a estar asociada a 

los hechos de la comunidad, por lo tanto ese valor siempre va a ser mayor al valor de una 

poesía estética. Cuesta hacer lecturas en comunidades: a la gente le gusta porque están 

hablando de su territorio; pero, a la vez, no ven ese relato como parte de lo cotidiano. 

 

Poesía del sur. En el sur apelamos mucho a lo natural y, cuando hablamos de la ciudad, 

generalmente es esa ciudad casi imaginaria, con barcos; en cambio, las poéticas que se 

producen en el centro o en Santiago, por ejemplo, casi siempre están tratando de buscar 

vanguardia. Acá en el sur se escarba más hacia el pasado, allá se escarba más hacia el futuro. 

Acá la mirada siempre es hacia atrás, yo creo que esa es la principal diferencia, son distintas las 

lecturas. El lenguaje al que apuntan los del centro problematiza otras cosas, no por eso menos 

válido. Tiene otra realidad, otra es la cotidianeidad donde ellos se mueven. Acá hay otras cosas 
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que también hacen un lenguaje vivo, pero ninguna de las dos poesías es menor, solamente son 

distintas. 

 

Cruces interétnicos. Creo que el libro Karra Maw´n, de Clemente Riedemann, fue un gran 

referente sin ser un texto indígena, hablando desde lo indígena y lo español. Hoy día se separa 

lo indígena de lo no indígena, pero, en realidad, una persona que no es indígena también puede 

hablar desde lo indígena. A partir de ahí se genera una discusión de lo que es mi cultura y lo 

que es la cultura del otro. Más tarde surgen Jaime Huenún, César Millahueique, Paulo 

Huirimilla, y Bernardo Colipán. Con Canto Luminoso de Tierra, Jaime Huenún está 

problematizando la matanza de Forrahue, está haciendo dialogar los textos, los diarios, que son 

elementos netamente modernos, está problematizando lo que son los campamentos, como la 

población Schilling, en la ciudad de Osorno. Y lo mismo pasa con Juan Paulo Huirimilla, que 

entra a problematizar lo que fueron las conquistas, los héroes indígenas, las rancheras. 

Bernardo Colipán, en su poema El Arco de la Negación, escribe: «Cuando emigraste, Arnoldo, 

de San Juan de la Costa para hacer tu servicio militar en la ciudad, en el potrero se echó la 

vaca de la angustia. Se te dijo que la vida en la ciudad era una gallina de espinazo pelado de 

tanto ser pisada por el gallo del destino. Se te advirtió que tengas cuidado. Pero ascendiste en 

las laderas de lo esencial, cambiaste a la Rosita Rupailaf por la Lulú Salomé». 

 

¿Y el choque inter étnico? El choque se presenta en las escrituras indígenas más 

conservadoras, más fundamentalistas, como las de Emilio Huaiquín que, de alguna manera, se 

resiste a ser el otro; en el mismo Elicura Chihuailaf hay una resistencia a ser lo otro o a verse a 

uno mismo sin ver al otro: eso para mí es un choque. También Adriana Paredes Pinda; ella 

tiene un poema que se llama Sanación: «No quería mapuche por eso la pena y piojos blancos, 

tuvimos que enamorarla con raulí…» Ahí hay cierta negación, pero está el choque entre este 

hablante lírico que quiere salvar a esta niña. De alguna manera existe en Paredes Pinda esa 

búsqueda constante de lo mapuche, de lo indígena. También dentro de la poesía mapuche hay 

distinciones: está la poesía de Temuco, que tiene que ver más con la resistencia; y la poesía 

Huilliche que está asociada a un cotidiano marítimo, a los rituales en el mar y a sus seres 

encantados. Yo creo que desde Valdivia al sur es poesía Huilliche, incluyendo Chiloé. Y en 

esta poesía mapuche y no mapuche, está presente y latente el tema marítimo, porque de ahí 

proviene la riqueza, proviene la religión. Todo proviene desde el mar, como elemento vital y 

como elemento del paisaje también. La ciudad se construye cerca del mar. 
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Entrevista a Roxana Miranda Rupailaf, Puerto Varas 2011 

 

La ultima vez que hablamos estaba escribiendo, la invocación al Shumpal, que se va a 

llamar Shumpall, y lo va a publicar una editorial nueva de Temuco, que se llama Del Aire 

Editores, viene con pinturas de Eduardo Rapiman y además viene con audio, es un libro 

audio. Es un relato oral huilliche que abarca de Valdivia a Chiloé, donde se puede apreciar 

la presencia del Shumpall,  pero también es un relato mapuche, en Cañete también se puede 

apreciar con otros nombres. 

Yo creo que desapareció de mis textos el tema Judeo-Cristiano, a partir de las Tentaciones 

de Eva y de esta segunda edición, terminé de hablar de ese tema, al menos no se presenta 

conscientemente en los otros textos. 

 

Y ahora estoy trabajando en un libro con Islas, tiene dos partes, que son muy distintas y que 

estoy tratando de unir, además hay dos versiones una: Los espejos del Liquido y la otra es  

Isla en los espejos, esta última es la versión mas breve, que toma el tema del agua y 

continua con el Shumpall que se refiere mucho al tema del agua, al contrario de las 

Tentaciones de Eva que no hay mucho liquido, y también trabajo mucho con los relatos 

griegos, y después hay una transición a partir de un fragmento de la Odisea, a unas islas 

mas personales, y estas islas conversan mucho con la literatura caribeña, con el mar 

turquesa, con los colores. Pero, además se vuelve más personal. Esta el tema de islas como 

espacio de encierro, porque creo que existe una cierta idealización de lo que es una isla, 

parecen lugares de turismo, pero en realidad constituyen espacios de tragedia, de reclusión, 

de exilio, de cosas que pasan y no se saben. 

 

C: Cual es el papel que juegan los espejos en el libro?  

A través de los espejos  una se ve, entonces el agua constituye parte de esos espejos. 

El libro de las islas es mucho más complejo, porque tiene muchos lados desde donde verse.  

 

C: Cual es el concepto del agua en la poesía que tu escribes, o el concepto de liquido? 
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El concepto del agua, yo lo veo mas a través del viaje, el viaje a través del agua, o la tierra 

perdida en el agua. Hay un verso de una poeta cubana, que se llama Dulce María Loynaz, 

que explica esto, « una isla es una ausencia de agua, rodeada de agua, una ausencia de 

amor, rodeada de amor », esa es la idea, pensar mas en lo terrenal invadido de agua. 

 

C: Crees que en este tema de las islas esta presente el abandono? 

 

Claro que si, hay abandono porque de alguna medida hay muchas islas que son de difícil 

acceso. 

Yo creo que si  hay abandono en mi poesía, pero es un abandono distinto, que crea otro 

espacio para habitar, nunca es un abandono que se cierra, siempre ve un refugio en alguna 

parte, o una manera de inventarse, por ejemplo, en las Tentaciones de Eva, hay mucha 

tristeza, pero el personaje es capaz de crear un discurso donde a veces se burla de la 

dinámica del abandono y del abandonar, no es tan trágico, pero en el Shumpall es una 

tragedia máxima. 

 

C: El texto del Shumpall también será traducido al mapudungun? 

No, mi idea era solo traducir un libro, que era Seducción, tampoco quiero enmarcar toda mi 

literatura dentro de la traducción, cuando ya se sabe mis raíces, creo que no le hago mucho 

favor a mi escritura, enmarcando tanto. 

 

C: Por qué incorporas textos griegos en este libro? 

 

Porque ya habían aparecido, en Seducción de los Venenos en la relación con el agua, con el 

mar y ahí aparecen los griegos con el tema del agua, del viaje, y como estoy escribiendo de 

islas y tengo textos de Troya, es tejer un poco. 

Las amazonas: Del libro “América Mágica”, estuve leyendo algo de las Amazonas, que 

habitaban una isla, en Brasil, donde Vivian solo mujeres, y hombre que entraba le cortaban 

la cabeza, tenían sus propias leyes.  

 

C: Crees que en la poesía escrita por mujeres en el Sur, existe una poética de la 
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insatisfacción? 

Creo que la poesía siempre carece de algo, porque de alguna forma se escribe y nunca se 

queda satisfecha  con lo que una escribe, siempre se carece de algo para escribir. 

Creo que es un problema del individuo en general, por eso existe el Deseo también, si no 

existiera carencia no existiría  Deseo de nada, siempre hay carencias. 

Por eso al trabajar con la escritura, o con el arte en general uno evidencia lo que no posee, 

porque uno construye otro sujeto, y ese sujeto no eres tú y ahí aparece la carencia. 

Aquí entro a pensar cual es la poética de la satisfacción, para imaginarme cual es la poética 

de la insatisfacción, no encuentro a nadie que escriba a partir de la satisfacción, porque si 

no se transforma en una poética  paisaje, que no habla de temas que me interese, es menos 

critica. 

 

C: Cuales son tus referentes en la literatura, o los nuevos referentes? 

 

Una de las nuevas para mi es Dulce María Loynaz, que es cubana, he estado leyendo 

bastante literatura cubana. Creo que la poesía cubana, el hecho de que muchos años sea tan 

poco íntima, los mejores poetas han sido olvidados por el tema político, la poesía joven está 

retomando esta poesía íntima. 

Carmen Berenguer, que es menos conocida por las generaciones jóvenes del Sur y más 

conocida por las generaciones jóvenes del centro. 

También Liliana Ancalao, argentina, que estoy haciendo mi tesis en ella, tiene un libro que 

se llama « Mujeres a la Intemperie », tiene que ver con mujeres de tribu, y esta ahí la 

carencia. 

 

C: Y la Mistral? 

Ella también tenia una fijación con las Islas, sobretodo con las islas italianas, me da la 

impresión que ella tenia un proyecto tal vez,  de escribir un libro de islas. 

El poema El Huerto, que aparece en Poema de Chile, que habla de las plantas medicinales, 

y le explica al niño las plantas, es muy hermoso. 

 

Yo no se si mis influencias sean mujeres todas, creo que las mujeres que parecen muy 
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femeninas , son muy masculinas en sus formas de actuar, las poetas que yo conozco y que 

admiro, no son tan femeninas, tienen un carácter fuerte y su forma de escribir, mas violenta, 

no tan dulce, esa poesía me gusta y me atrae. 

 

En narrativa, estoy leyendo a Bolaños, a Kawabata Yasunari, escritor japonés, premio 

nobel, tiene una novela que se llama « Kioto«, habla mucho de la contemplación de los 

ciruelos y los cerezos. 

 

En narrativa erótica he leído a Marosa Di Giorgo, poeta uruguaya, sus libros son una 

exaltación a la naturaleza, es paisaje erótico, el paisaje se erotiza e interviene los cuerpos, 

los viola, todo es naturaleza. 

 

También he estado viendo mucho cine, porque el cine también es muy poético, porque te 

entrega imágenes que no te habías imaginado. 

 

C: Te gusta que te enmarquen dentro de la poesía erótica? 

 

No me desagrada, porque entiendo que  tiene que ver con un lenguaje erótico. Y la imagen 

erótica, que en esta nueva edición del libro Las tentaciones de Eva, es un nuevo significado, 

es un nuevo paraíso, no es el paraíso Adánico, es un paraíso con araucarias,  en el sur de 

Chile, en Icalma, con una chica normal que no es la típica modelo. 

 

C: Es interesante lo que dices, porque Si lo relacionamos con la génesis, de construir 

nuevos mitos, La Eva es una mujer indígena, o sea como la imagen te cambia el discurso. 

La idea de que la modelo fuera indígena, fue pensada? 

 

Si, absolutamente, y por eso la dedicatoria dice « A quienes constituyen parte de mi 

paraíso«, porque la idea era precisamente esa, recrear un paraíso en el cual nosotros 

vivimos y no recrear el paraíso bíblico. 

 

C: Con respecto a la difusión de la poesía de mujeres del Sur, por qué crees tu que la 
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difusión de poesía de mujeres es menos difundida que la poesía de los hombres? 

 

Creo que tiene que ver con esfuerzos personales, y no participar en las actividades poéticas 

hace que a uno lo critiquen menos, sea menos público, y eso hace que seas menos 

conocido. 

Yo lo veo desde el punto de vista de organizar eventos, la gente espera ser invitada, 

entonces hay que cambiar de invitados, porque uno no puede darle el espacio a los mismos, 

y que tratan de armar « su carrera », a partir de los espacios que le crean otros, creo que hay 

ahí cierta dejadez de los poetas, porque creen que publican un libro, ese libro va a ser 

conocido y tienen que abrirles los espacios, y eso no es así, porque todos nos hemos tenido 

que esforzar mucho, tampoco el « reconocimiento » es gratuito, tiene que ver con un talento 

y esfuerzo personal y si yo no genero los espacios para ser conocida y si no doy entrevistas 

que a veces son por un interés que el trabajo de una se conozca, no va a pasar nada. 

Yo creo que no existe la experiencia de difundir, ese es el problema, creo que en Santiago 

existe mas experiencia con ese tipo de trabajo.  

 

C: Crees que lo ideal es entonces escribir y hacer gestión? 

 

Es necesario que el escritor sea un escritor crítico, que además pueda de darse el tiempo de 

leer a otros y hacer crítica y que esas críticas aparezcan en otros espacios. Porque si tú eres 

un escritor que se cierra en su propia obra, no sirve de nada. 

 

C: Y en el norte, que pasa? 

 

Si, conozco a Víctor Munita, de Copiapó;  Juan José Poesta, de Iquique, Juan Malebran, 

que se fue a Bolivia, Marieta Morales. 

Si, hay poesía y hacen actividades, hay un festival de poesía en Copiapó, que se llama 

« Romeo Murda ». Y en Iquique el Víctor Hugo Díaz, que ha hecho algunos talleres 

literarios. 

Creo que no hay mucha conexión entre el Sur y el Norte, si uno va al norte no conocen la 

poesía del Sur. 
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C: Crees que aun se ve el centro como referente? 

 

No creo que se mire al centro como referente, lamentablemente las políticas hablan para 

que miremos el centro o que los centros se miren a si mismo y no miren al lado. 

Yo creo que hay un problema de aunar las voces del Sur, las políticas no cambian el centro, 

los fondos van todos al centro, a los eventos van todos los del centro y del Sur invitan a 4 o 

5.  

 

C: Como poder descentrar el centro, llevar el centro al sur? 

 

A partir de los eventos literarios que se hacen en el Sur e invitas a escritores del centro, 

tratas que ellos miren al Sur, de que se cree un espacio de critica que ellos puedan hacer a 

escritores del Sur, o hacer vínculos para gestionar cosas y así se generan nuevas apuestas. 

 

 

Récit de Vie  Roxana Miranda Rupailaf 

 

Lafquenmapu  

Nací en Osorno en 1982. Mis padres estudiaron en San Juan de la Costa. Mi papá es de 

Cumilelfu
560

 y mi mamá de Lafquenmapu
561

. Ella quedó embarazada a los diecisiete años. 

Mis abuelos eran muy pobres y numerosos. Mi mamá se tuvo que ir de la casa, a vivir a 

Osorno. La mamá de mi papá la discriminaba porque era mapuche, decía que “no tenía que 

haberse casado con una mapuche”.  Fue un embarazo triste, bien sola. Cuando mi papá se 

enteró que yo había nacido, la buscó y decidieron vivir juntos. Un tiempo después, ellos 

decidieron irse a vivir a Bariloche y  me dejaron con mi abuela materna en Lafquenmapu. 

Mis padres siempre trabajaron como empleados en los campos, mi abuelo paterno fue 

                                                 
560

 Communauté indigène, située dans la Cordillère de la Côte de la province d'Osorno. Cumilelfo est  la 

désignation du mapudungun composée par  kumi (rouge) et par lelfi (rivière) Rivière rouge. La tonalité 

rougeâtre des eaux a contribuée à la structuration du toponyme, spécialement en l'hiver, époque où la rivière 

entraîne les terres rougeâtres des rivages. 
561

 Communauté indigène voisine à l'antérieure. Lafquenmapu est  la désignation du mapudungun composée 

par lafquen (la mer) et mapu (territoire comme division politique administrative). 
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carabinero, pero murió cuando mi papá era muy joven. Volvieron de Argentina cuando yo 

tenía ocho años y me llevaron de regreso a la ciudad. Fue penoso, porque yo reconocía a mi 

abuela como mi mamá, entonces me enfermé, me llené de piojos blancos, “empiojada de la 

ausencia” como lo escribí en un poema.  

 

Pequeña lectora en Rahue 

 

Estudié en la escuela  básica de Rahue
562

. Me gustaba el baile, la danza, también pintaba, 

además, practicaba atletismo. En esa escuela empecé a escribir. Mi profesor de castellano 

Juan Mansilla, entraba a clases recitando, nos pintaba unos inmensos zapatos en el piso y 

teníamos que recitar un poema en ese dibujo. En tercero básico nos enseñó a declamar La 

Higuera, de Juana de Ibarborou. A partir de ese momento comencé  a escribir pequeñas 

cosas. Tenía de esos cuadernos que regalaba el Ministerio y además mis diarios de vida. 

Era retraída, me encerraba en la pieza y leía. Mi mamá me entregaba la asignación familiar 

y yo compraba libros. Leía  Trafalgar, las Aventuras de Gulliver, Romeo y Julieta. Una 

amiga de mi mamá, dejó varios libros en la casa, entre ellos el Quijote de la Mancha, 

envuelto en papel de regalo, lo que me llamó la atención. 

 

La identidad nunca se acaba de construir 

 

Una va adquiriendo las ideas, eso es cosa de experiencia. No puedo desconocer que viví y 

crecí 8 años en una comunidad indígena y después, por cosas de la vida, me fui alejando, 

pero siempre he mantenido un vínculo con esa identidad. Siempre me preguntan “¿que se 

siente ser mestizo?” porque consideran que en mi poesía no aparece esa identidad, no me 

ven inmersa en ese mundo. 

Mi sentimiento hacia la cultura mapuche siempre estuvo latente, sin reconocerlo 

conscientemente. Al momento de definir tu propia identidad, empiezas a reconocerla y 

sucede que nunca se acaba de construir. En la escuela y en el liceo, casi todos mis 

                                                 
562

  Territoire des indigènes lafquén. Secteur situé dans l'ouest de la ville d'Osorno. Rahue est la désignation 

du mapudungún composée de rag, (glaise grise) et par we (lieu). Emplacement où il y a de la glaise grise. 
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compañeros tenían apellidos mapuches y cuando llegué a  la universidad la cosa cambió. 

Mis compañeros mapuches no se sentían para nada identificados con su cultura. 

Allí se dialogaba más con los conceptos, se hablaba de cultura y empecé a asimilar cómo 

yo había vivido situaciones semejantes. Los profesores Sergio Mansilla y Nelson Vergara, 

dictaban  un curso sobre  Teoría de la Cultura. Ellos partían con  una pregunta: ¿será 

posible el cruce de dos culturas y la dominación de una sobre otra?  

También influyeron los poetas mapuches Elicura Chihuilaf y Jaime Huenún. Había en ellos 

un discurso que me interesaba y empecé a hilvanar esta identidad. 

 

La seducción de los venenos  

  

Creo que toda la tristeza y el dolor se anidan en el estómago y ahí aflora hacia fuera. 

Cuando tengo pena me duele el estómago. Soñaba con serpientes blancas. Lo importante en 

el libro “La seducción de los Venenos” es conectar el símbolo de las serpientes. Los 

venenos simbolizan lo emocional, la tristeza, el dolor, la rabia. Hay serpientes de sal, de 

tierra y de agua. Aquí está el guiño con el mito de Ten Ten y Cai Cai
563

, que establece el 

equilibrio. Las serpientes de agua representan lo que está dentro mío, lo saco afuera para 

amarlo. Si te quedas con todo adentro te enfermas. Estas serpientes salen al exterior, de esta 

forma muestro mi emocionalidad.  

Lo que estoy escribiendo ahora es un texto sobre sirenas, que se llaman chumpal o sirenos. 

Estoy tratando de escribir poemas para este personaje, pero no utilizo palabras mapuches. 

Me cuestioné si publicaba el libro con traducción al mapudungun,  porque se piensa que si 

soy mapuche, tengo que escribir desde ese ámbito.  

 

Me desparramo en tu cama. 

                                                 
563

  Mythe d'origine de la cosmovision mapuche. Cai-Cai, l'esprit des eaux a combattu contre celui de la Terre, 

appelé Ten-Ten, les deux incarnés dans des serpents. Ten-Ten a informé ses habitants des intentions destructrices 

de Cai-Cai, qui consistaient à faire déborder les eaux par les entrées de la mer. La plupart des habitants de la terre 

ont dédaigné la sécurité des hautes montagnes et ont cru que Ten-Ten les transformerait en pierres, en poissons, en 

objets et animaux indestructibles par les eaux. Quand Cai-Cai a commencé son attaque, il a obligé à Ten-Ten à 

élever ses sommets presque jusqu'à la hauteur du Soleil, en pouvant sauver ceux qui avait été abrités sur les plus 

haut d’entre eux. Quant aux habitants des plaines, il les a transformés effectivement en pierres et poissons, mais 

ensuite ils n'ont jamais pu retrouver leur apparence humaine. 
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Busco tu lengua en lo oscuro. 

Monto sobre las uvas que abres. 

Te atrapo en los cabellos 

te enredo 

te cubro 

hago un manto 

para que tú, 

busques la leche 

y los venenos  (Inédito) 

 

La colectividad Mapuche 

 

Veo discriminación  en la forma de contar la noticia. El propio Ministro del Interior  dijo: 

“con huelga de hambre no se soluciona nada”. He desarrollado una sensibilidad frente a 

este tema. Cuando una es parte de algo, constantemente te sientes discriminada.  

En las marchas, siempre llevan detenido a aquellos que visten a lo mapuche. En las 

protestas lo he sentido, cuando la gente te dice “¿por qué andan protestando? Si les dan 

beca indígena! y les dan las tierras!”   

En la colectividad mapuche, todas las personas tienen un nexo con otras, el mundo 

mapuche activo es pequeño. Están todos relacionados entre sí. La muerte de Matías 

Catrileo
564

, significó un dolor colectivo, él era el sobrino de Pablo Mariman
565

.  

Hay un cierto despertar político en las comunidades que no existía antes, puede ser porque 

existe mayor difusión de las actividades Mapuches. Otro tema es el agua, las comunidades 

se están quedando sin agua, los pozos se están secando con las plantaciones forestales. Ya 

no hay campo para trabajar y a las comunidades les está afectando demasiado. Por  tanto, 

tienen por qué protestar. 

 

Poética de la muerte 

 

Poco después que mi compañera Deisy fuera atropellada, se murió mi primo Miguel Ángel, 

que tenía 15 años. Fuimos a la morgue a vestirlo. Después murió mi tío Pedro Gualamán, 

                                                 
564

 Jeune mapuche, étudiant d'Agronomie de l'Université de la Frontière, assassiné par des carabiniers le 03 

janvier le 2008, lors de la prise d'une propriété dans la région de l'Araucanía. 
565

 Historien Mapuche, Directeur du centre d'études et de documentation Mapuche Liwen, de Temuco. 
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que vendía carbón. El venía de regreso a su casa y al cruzar el río Choroy Traiguen, se dio 

vuelta el bote y se ahogó. Encontraron su cadáver días después a la orilla del mar. Yo tenía 

una relación estrecha con él. Parecía una persona con mucho sufrimiento. Tiempo después 

murió mi bisabuela, fueron tres muertes seguidas.  

El tema de la muerte está muy presente en mi poesía. Es uno de los temas que me hicieron 

crecer. Cuando murió mi bisabuela ya le había perdido el miedo a los muertos. La noche 

cuando llegamos a visitarla…estaba muriendo. Yo la peiné, me contó historias, me dormí a 

su lado. Sentía que tenía algo pendiente, como que nunca me brindé por completo a su 

persona. Siempre me enviaba huevos, para mi cumpleaños me regalaba un pato, y la noche 

cuando se murió,  sentí que me conectaba con ella. 

 

La generación de Sodoma 

  

Los poetas de mi generación tienen muchos temas en común, aunque indefinida 

sexualmente. Se nota en las formas de leer, en los roles invertidos, en el estilo de la 

escritura, “la generación de Sodoma”, como lo señalara Huenún.  Hay mucha liberación en 

torno a este tema, existe un juego ambivalente. 

 

María Magdalena 

 

Creo que las mujeres les cuesta ser reconocidas, porque  la literatura es muy de hombres 

todavía. Estoy de acuerdo en la igualdad femenina en términos políticos. Creo que existe la 

poesía femenina, porque existe una sensibilidad distinta si has tenido hijos y eso lo plasmas 

en tu obra.  

El arte, no debiera tener género, ni nacionalidad, ni territorio. Pero, creo que un artista, 

independientemente de la obra que genere, tiene un pensamiento político y social. De algún 

modo igual representa a una parte de la sociedad y es por eso mismo que la obra se 

transforma en objeto de interés. Un arte no comprometido, en un arte estéril.  

Pienso que he ido trabajado en la creación de voces femeninas. Desde el punto de vista 

bíblico, me he centrado en personajes como Eva, María Magdalena, Dalila entre otras. 

Siempre he tratado de mostrar el discurso de estas mujeres que son claves en el texto judeo-
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cristiano, pero que a la vez no tienen una voz propia dentro de los mismos. Las mujeres que 

represento en mi escritura hablan de lo íntimo y lo psicológico, tienen mucho de mí y de las 

mujeres que a su vez me rodean. 

 

Hay represiones 

a las que agacho la cabeza    

esperando que el desastre 

pase entrándome en todos 

los silencios. (María Magdalena, fragmento, inédito) 

 

 

2.- Entrevue à Rosabetty Muñoz, (2008, Ancud) 

 

 

Muchas de las imágenes que aparecen en mi poesía están relacionadas con el paisaje natural 

y humano del sur de Chile. La relación entre los habitantes y los elementos es clave para ir 

diciendo este sur, materia viva de mi poesía. El agua y sus distintas manifestaciones es 

protagónica: agitándose, misteriosa y espesa, en el mar, que  termina siendo metáfora del 

mundo oscuro y difícil que nos toca vivir; o clara, dispuesta a limpiar, corriente que fluye. 

La humedad está – creo – integrada en nuestra propia estructura interna y somos también 

distintos por eso. El azote de los vientos y la indefensión del hombre como situaciones 

permanentes y no como eventos esporádicos, también configuran este mundo. Vivir 

concentrado en los interiores y con una concepción temporal suspendida, mientras pelean 

afuera las corrientes de agua, los ventarrones, los truenos y relámpagos, nos señalan como 

personas más reconcentradas en temas profundos; la liviandad que trae el tiempo de verano, 

las brisas ligeras, los olores y colores del verano son breves y aparecen en nuestros escritos 

como pequeños destellos.  

Mi poesía también se interesa por las huellas que han dejado los antiguos, sus formas de 

habitar este mismo espacio y creo que las imágenes de sus apariciones en los lugares 

presentes, están también en otras obras de poetas del sur. Nombrar los objetos (con todo lo 

peligroso que puede ser adentrarse en el espacio del cotidiano, sin convertir el gesto en 

folclor) es una forma de animar otra vez resoluciones que nos sirven hoy por lo que cargan 

de identidad.  
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Reconozco en mi trabajo numerosas imágenes asociadas al trato del hombre con los 

elementos y que significan pérdida: naufragios, muerte, abandono, soledad. Lo religioso 

traspasa casi toda mi escritura, las imágenes de los santos en las iglesias, la fe de los 

sencillos,  el sentido de la fe en las comunidades chilotas que se define por la necesidad de 

creer en este cuerpo sagrado que es común y del que participan todos.  

 

El habla cotidiana de mi comunidad. 

 

Estoy atenta al habla cotidiana de la comunidad y tomo apuntes que luego uso en los 

poemas. Presto oído especialmente a los antiguos, donde se encuentra un capital valioso, 

pero también converso y escucho a los menores, porque sus voces abren la posibilidad de 

rastrear los cambios culturales. A veces son frases completas, imágenes y metáforas que 

salen de las bocas  jóvenes y mayores con naturalidad. Mi desafío es lograr un tramado en 

que las voces vayan fundiéndose y la mía desaparezca en un decir, espesado por la fuerza 

de la palabra viva en la comunidad.  

 

He “escrito” o, más bien, editado poemas donde recojo expresiones tal cual las han dicho 

otros,  sólo les agrego un título o comillas. La intención es dejar hablar, pero también hay 

un ejercicio de selección que señala al autor, que deja fuera – seguro- mucho de una palabra 

que también representa este tiempo. En Chiloé existen todavía giros de lenguaje que tienen 

mucho que ver con el español antiguo. Hay gente que me dice: “esa palabra la buscaste en 

un diccionario”, y no es así, está dentro del lenguaje.   

Mi mamá, por ejemplo, dice “sajar”, que es un corte súper fino, preciso, con el cuchillo y 

no es una palabra impostada, es parte de su natural expresión. Entonces, creo que el mayor 

valor que puedo encontrar es, precisamente, ponerle oído  a lo que habla la gente que 

todavía conserva una cultura tradicional, pero como uso del lenguaje, porque está cargada 

con esta visión de mundo que más me interesa a mí, una visión que está relacionada con los 

elementos, con la naturaleza. 

 

Verso libre, imagen, metáfora. 
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En lo formal, se trabaja especialmente el verso libre, de variada medida: desde brevísimas 

líneas en poemas también cortos, a versos de arte mayor (con menor frecuencia). Las 

formas estróficas responden a necesidades semánticas y poco se usan estructuras 

tradicionales, como sonetos u otros. Creo que las figuras literarias más presentes son las 

imágenes y metáforas; y la actitud lírica más presente es la enunciativa. Hay muchos 

poemas que tensan los límites de lo lírico y lo narrativo. Todas estas características se 

encuentran ligadas a una posición vital, presente en la mayoría de los poetas llamados del 

sur: no escribir de espaldas a la circunstancia histórica. 

 

La palabra poética. 

 

Hay una gran complejidad al momento de trabajar la palabra poética, por cuanto sí se 

reconocen numerosos elementos determinantes de la identidad en el uso del castellano; sin 

embargo, su uso en los textos ha de ser mirado detenidamente. No estoy de acuerdo, por 

ejemplo, con utilizar términos en los poemas que luego deben explicarse en un glosario o a 

pie de página (lo he visto en textos de Huirimilla y Colipán, también en algunos chilotes). 

Creo que es un esfuerzo necesario dar a los giros de lenguaje, a ciertas estructuras o 

vocablos, un contexto tal que su comprensión siga el mecanismo de las figuras literarias: 

que sean portadores de sentido y se abran al entendimiento desde lo sensible, no desde la 

tautología. 

 

Reinterpretación de la historia y de la infancia 

 

Creo que esta poesía postula un alerta permanente frente a las tentaciones del medio, léase 

acomodarse a una visión de la realidad que no provoque conflicto (folclorizante o 

celebrante de este tiempo). Esta poesía coloca en primer plano a personas olvidadas por la 

historia, hace protagonistas al hombre y la mujer comunes, en su hazaña cotidiana. Esta 

poesía revisa la infancia despojándola de la idealización y mirándola honestamente, con lo 

cruda que pueda ser, la misma actitud con que se revisa la historia, las costumbres. 

Moviliza la concepción de belleza mirando en el entorno y buscando en él particulares 

modos de entenderla. 
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Lenguajes que exploran los cruces culturales 

 

A partir de un primer momento de eclosión de cierto lenguaje moderno, que se hacía cargo 

de temas también actuales (entiendo que se habla de poesía del sur respecto de un conjunto 

de obras y nombres que iniciaron un proceso hasta ahora no interrumpido, consistente, y 

con ciertos grados de lucidez en torno al propio quehacer literario) se han acumulado 

estrategias de escritura y se han abierto espacios para profundizar en distintos cauces.  

Así, hay poesía mapuche-huilliche que está dando cuanta de mundos ocultos hasta ahora; 

por ejemplo, la poesía escrita por Bernardo Colipán o Jaime Huenún; hay lenguajes que 

exploran en los cruces culturales que se dan en las ciudades más pobladas del sur y que 

cruzan elementos de lo indígena con culturas marginales de campesinos que han migrado a 

la ciudad, como en la poesía de Paulo Huirimilla; la poesía de Sergio Mansilla, que se 

interna profundamente en el imaginario chilote, sin idealizarlo, y desde esa búsqueda 

establece un contraste con el mundo contemporáneo; hay autores que hacen una feroz 

crítica a la modernidad, pero no logran trascender la intención. También hay poesía que 

apuesta por mantener en la palabra un cierto pasado engrandecido, y que se niega a ver 

cualquier ventaja en la modernidad; creo que esta última es una poesía de corto alcance, 

destinada a perderse. 

 

Convivir con la dinámica de la naturaleza. 

 

Siempre he creído que el paisaje es absolutamente marcador de los caracteres. Las 

agresiones que en otras partes pueden ser agresiones metafísicas, aquí se manifiestan en 

forma concreta o una las percibe con las marejadas, y con los vientos impresionantes, y con 

los temporales.  La influencia del paisaje en los caracteres de las personas me parece que es 

un rasgo interesante de revisar, incluso para la gente que pelea con eso. Me acuerdo de 

Jorge Torres, cuando decía que él escribía de espaldas al paisaje. Quiero decir que el 

paisaje es una imposición en nuestra vida personal, entonces tú tienes que asumirlo de 

alguna manera. Una de las cosas que a mí me fascinan de Chiloé, es como las comunidades 
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rurales, las isleñas, aprendieron a hacer esta convivencia con los tiempos, con las mareas, 

con la dinámica de la naturaleza. 

 

Producción, edición, difusión y crítica.  

 

Existe en el sur, actualmente, una nutrida actividad literaria. Permanente edición de libros, 

realización de lecturas públicas, encuentros de reflexión en torno a la literatura. Se han 

hecho visibles, ante el resto del país, notables poetas que trabajan desde su cultura 

mapuchehuilliche; continúan en actividad creciente los poetas reconocidos en el sur de 

Chile y más allá de las regiones, pero no se percibe mayor relación y contacto entre los 

poetas de distintas provincias y distintas generaciones.  

En este sentido, pienso que la forma de ocupar el espacio de producción literaria se puede 

caracterizar con términos similares al capitalino: dispersión y atomización.  Después de 

haber vivido un fuerte impulso, el trabajo literario “comunitario” en la década de los 

ochenta -cuando se desarrollaron planteamientos que sustentan el trabajo de hoy- el 

complejo panorama del sur se mueve ahora por intereses parciales.  

Creo que se trata de un  período de transición, porque más temprano que tarde quedará en 

evidencia que los problemas que enfrentamos antes y los actuales son bastante parecidos, y 

siguen teniendo relevancia las bases que sentamos hace más de veinte años: establecer 

nuestros propios circuitos de producción, edición, difusión y crítica.  

 

El capital simbólico de la poesía escrita desde el sur. 

 

Pensemos en  títulos de libros representativos de la poesía del sur: “Noche de Agua”; 

“Entre Ayes y Pájaros”; “Karra Maw’n”; “De Indias”; “Orillas de Tránsito”; “Los 

territorios”;”Canto de una oveja del rebaño”. En éstos y otros textos, encontramos 

referencia al paisaje, a la situación geográfica, al hábitat de los poetas. La riqueza de esta 

poesía es que no refleja un territorio, sino que lo convierte en capital simbólico; otra 

riqueza es su permanente preocupación por el propio oficio de escribir y por las preguntas 

esenciales de lo humano: eso permite que esta palabra tenga universalidad.  
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Sin embargo, más allá de su vocación por desentenderse de los límites a los que se nos 

quiere restringir, bajo el expediente de “lo provinciano”, creo que es posible reconocer el 

paisaje y su gente leyendo la gran obra de la poesía del sur; es decir, la suma de los libros 

escritos hasta ahora y los que todavía vendrán a enriquecer esta mirada. 

 

El tránsito entre tradición y modernidad. 

 

He transitado, incluso angustiosamente, desde una época en que creía en la defensa de una 

forma de vida distinta, particular (la chilota tradicional) hasta la crudeza de mirar este 

tiempo en el que la globalización está presente en todos los rincones. Intento “decir” la 

forma en que una comunidad responde a los desafíos de la historia, cómo y qué persiste de 

la tradición, cuáles son los rasgos de la identidad que la marcan de cara a un tiempo 

tecnologizado y aparentemente unido por innumerables medios de comunicación. El 

desafío es permanecer alerta a las señas y no victimizarse o asumir el lenguaje de la 

nostalgia eterna. 

La relación entre historia, tradición, y modernidad, se encuentra en distintas obras de los 

poetas del sur; la relación con el paisaje humano y natural también está presente, aún 

cuando no sea protagónico en muchos trabajos; hasta el modo de sustraerse a su influjo está 

marcado por la pertenencia.  

 

Devastación y resistencia cultural 

 

Creo que una seña de identidad es que esta poesía se ha desarrollado en la inquietud por los 

procesos  sociales, históricos, y políticos. En este sentido, para cualquier viviente de este 

tiempo se hace evidente el enorme cambio en las formas de vida que se han producido en el 

sur de Chile. En Chiloé, donde vivo, los movimientos migratorios han traído a los márgenes 

de los pueblos más grandes a muchos campesinos y pescadores, que están abandonando sus 

tierras, con todo lo que ello implica, entre otras cosas, volverse asalariado y perder el ritmo 

natural de sus labores.  

Las influencias foráneas han sido devastadoras para la cultura tradicional. Por medio de los 

instrumentos de comunicación masiva, se uniforma el lenguaje, los deseos, las formas de 
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relacionarse. Las tierras, antaño familiares, están siendo vendidas como parcelas de agrado 

y tienen dueños que vienen una vez al año… En ocasiones, tienen de inquilinos a los 

antiguos propietarios. Conviven mal, todavía, los que añoran una vida más acorde con los 

valores culturales tradicionales y los nuevos vecinos que representan al sistema económico 

de libre mercado.  

Entre los jóvenes pareciera haber menos resistencia a las nuevas tendencias, pero basta que 

salgan de la isla para estudiar, para que se replanteen una mirada más atenta a lo ancestral. 

Precisamente por la necesidad de tener una identidad propia en el espacio de la gran urbe, 

es que se vuelcan al deseo de recuperar señas culturales en peligro de desaparecer. 

 

Nos siguen mirando con sospecha 

 

En el medio literario centralista, miran como una desventaja que uno escriba desde el sur, 

en el sentido de “otra vez está con el tema de las ovejas, del paisaje”, como burlándose y 

disminuyendo el trabajo que uno hace.  Creo que hay pocas miradas realmente serias hacia 

el sur, por lo menos en la literatura. Cuando se nos compara con la poesía nacional o con 

los jóvenes que están escribiendo hoy día, por ejemplo “críticas al sistema capitalista”, no 

se tiene presente que nosotros lo estamos haciendo acá desde hace veinte años; además, 

desde un lenguaje donde la invasión de la globalización ha sido mucho más violenta, 

porque ha chocado con unas comunidades pequeñas, donde la forma de vida anterior tenía 

un ritmo completamente distinto.  

Sin embargo, nos siguen mirando peyorativamente. Creo que les acomoda mirar las cosas 

de ese modo, porque si te sitúan en ese lugar, desde ese lugar no molestas, hay una 

intencionalidad también en hacerlo. Si hablamos de este poder, que dice cuáles son los 

discursos que realmente interesan desde la poesía nacional, creo que siguen mirando con 

sospecha todo lo que uno hace, todo lo que no es metropolitano. 

Lo interesante que ha pasado en el sur, por lo menos lo que pasó con la generación nuestra, 

desde los años 80 en adelante, es la manera en que nos hemos sentido libres de trabajar y de 

valorar lo que estamos haciendo, con cierta independencia y cómo gesto político: producir 

con las editoriales del sur y  no estar pidiendo permiso para utilizar ciertas formas de 
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escritura, de no tener que estar dando explicaciones a nadie en relación a lo que hago y 

cómo lo hago.   

 

Récit de vie,  de Rosabetty Muñoz 

 

El imaginario Chilote: Mi mamá es muy buena lectora. Ella nos recitaba poemas en las 

noches y nos los hacía aprenderlos de memoria. Todavía recuerda poemas de más de veinte 

estrofas, aunque  ahora lo hace como un ejercicio para no olvidar las cosas. La musicalidad 

y el ritmo se impregnaban. Creo que entendía la mitad de lo que nos decía, pero ya estaba la 

atracción por las palabras y los relatos propios de Chiloé que vivían en lo cotidiano. La 

magia metida en la realidad va haciendo el resto: escuchando a las tías, contando lo que le 

pasó al vecino como si fuera real “que andaban buscando murta y se encontraron con las 

huellas del Trauco
566

”. Así crecí, ese imaginario fue un tesoro.  

Una parte es el amor, el gusto y el encantamiento de escuchar a mi mamá y los momentos 

en que lo hacía recitando. Ella le temía mucho a los temporales, entonces para olvidarse del 

miedo empezaba a contarnos historias con la certeza y seriedad propias del estilo chilote. 

Esa forma de entender el mundo, hizo que me acercara a la literatura. 

Viví en muchos lugares de Chiloé. Mi papá era carabinero y lo trasladaban frecuentemente: 

Ancud, Dalcahue, Quenac. Entonces tuve oportunidad de conocer comunidades pequeñas y 

el Chiloé profundo. El tiempo que yo más recuerdo y al que siempre vuelvo, es el tiempo 

que viví en Quenac, esa isla chiquita. No había luz y recuerdo saliendo en la noche con 

lámparas Petromax a la gran casa de la señora Olivia y todos al llegar colgaban las 

lámparas alrededor de la estufa. Los niños jugando entre sombras y escuchando los relatos 

de las viejas sobre los brujos. En Quenac vivíamos en un  palafito. Cuando subía la marea 

teníamos que salir en bote para ir a la escuela. Eran veinte casas, entonces tú escuchabas la 

campana e ibas a la escuela. Tenías una hora intensa de clases y de repente sonaba la 

campana y la profesora iba a su casa a hacer el aseo y el almuerzo. Nosotros nos íbamos a 

                                                 
566

 Personnage mythologique anthropomorphe de l'archipel de Chiloé. Petit de hauteur, il habite dans les 

forêts, son regard est chargé de maléfice et de haine contre les hommes et produit une paralysie faciale. Au 

contraire, sa férocité disparaît devant les pucelles sur lesquelles il exerce un magnétisme sexuel invincible, 

étant le père pour certain, d’autant de créature naît de mère célibataire dans les régions où il vit généralement. 
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casa o a la playa a jugar a la “payaya”
567

… otra ves la campana y volvíamos a la escuela! 

Era extraordinario vivir así, cada uno con sus tiempos y sus ritmos.  

Era una isla llena de mujeres, casi todos los hombres se iban a Argentina a la esquila
568

 y 

algunos no volvían. La mayoría regresaban un año después, llenos de plata. Bebían mucho, 

jugaban y dormían. Las encargadas  de criar y de hacerse cargo de todo eran las mujeres. 

Una buena parte del Chiloé que quiero está concentrado ahí. 

 

Siempre quise ser escritora 

 

Siempre estuve ligada a la poesía. En las procesiones de las islas me ponían un vestido 

blanco y recitaba unos versos. Me llevaban a Meullín y mi papá portaba una silla para que 

todos me vieran.  

La legitimación  de cualquier espacio que tiene que ver con la escritura, está relacionado 

con mi casa, porque a mi mamá le encantaba que yo leyera, que me interesara la palabra, 

que escribiera. Esto me dio una serie de privilegios respecto a mis hermanos: no tenía que 

barrer, ni lavar la loza y además era la única que tenía pieza sola.  

Siempre quise ser escritora, lo dije siempre! hasta que terminé cuarto medio. Mis padres no 

querían, porque cuando di la prueba de aptitud saqué buen puntaje. Entonces fui dócil por 

amor a ellos y postulé a leyes. Quedé en el primer lugar de mis postulaciones y estuve dos 

años estudiando en Concepción, nunca me gustó. Siempre hice todo por escribir. Cuando 

estudiaba Derecho, fui al taller literario de la Escuela de Filosofía, que era un horror, eran 

17 hombres. Tenían una idea completamente diferente de la poesía de la que yo tenía. Se 

llamaban Iconoclastas, hacían mucha performance. Me acuerdo un día que yo leí unos 

poemas escritos desde Ancud y todos se quedaron en silencio, ni siquiera para decir que 

eran malos, nada, silencio total. Después de eso prepararon un recital público y leí los tres 

escritos que tenía. A la siguiente reunión me echaron. Me dijeron que mi trabajo era muy 

malo y que por favor no fuera más, que no servía, que no tenía nada que ver con lo que 

                                                 
567

 Jeu pratiqué à la maison, consistant à mettre en équilibre une certaine quantité de petites pierres dans la 

paume étendue de la main. L'idée est de lancer les pierres verticalement avec la paume diriger vers le ciel 

étendu en position horizontale et, pendant que les pierres sont en l’air, inverser l'orientation de la main pour 

les recevoir. Le défi consiste à maintenir les pierres le plus de longtemps possible sur le dos de la main. 
568

 Activité de couper la laine aux brebis une fois par an, au printemps ou au début de l'été, en pouvant être 

tondu deux fois par an dans les régions où le climat est tempéré. La façon de la couper est très près de la peau, 

ce pourquoi on utilise des tondeuses mécaniques qui la coupent en une seule pièce, appelée “vellón”. 
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ellos hacían. Me fui llorando hasta mi pensión…fue terrible. El único que se fue detrás de 

mí fue el poeta Egor Mardones y de ese grupo sólo él siguió en la poesía. ¿Pero tú crees que 

me bajó el interés? ¡Nada!  

Me cambié a Licenciatura a la Universidad Austral en Valdivia, el año 80. Mi papá me dijo: 

“ocupaste dos años, te quedan tres” (porque mis hermanos tenían que estudiar también) era 

totalmente razonable. Yo era la mayor y en tres años terminé el bachillerato y la pedagogía. 

El año 84 ya estaba trabajando en Chiloé. 

 

Taller literario Índice 

 

En Valdivia me puse a buscar inmediatamente alguien que escribiera poesía. Vi un cartel 

para formar un grupo literario y ahí se formó “Índice”, en los años 80. Estaban Sergio 

Mansilla, César Díaz, Walescka Pino, Cecilia Alvarado, David Miralles, Oscar Galindo. 

Ese grupo fue la fiesta para mí, ahí encontré todo lo que yo buscaba, me interesaba oír una 

lectura seria, respetuosa, que fueran capaces de escuchar y de tomarte en consideración y 

así fue siempre en  Índice.  

 

Hijos   

 

Fueron tres hijos seguidos, tenían 11 meses de diferencia. Creí que la escritura había 

terminado para siempre. Criar, lavar mucha ropa, atender cuarenta horas de clases, era 

agobiante. Pura responsabilidad y mi pánico era que nunca iba a ser escritora. De hecho, 

pasaron años sin escribir. El 91 publiqué “Hijos”. Pudo haber sido mucho mejor, pero era 

tanta la premura por escribir, que lo hice no más. Yo no pensé sobre la maternidad, como lo 

hacen las mujeres hoy.  Tres hijos al hilo y queríamos tener seis. Fueron tres cesáreas y a la 

tercera me operaron.  

 

Compañeros y compañeras 

 

En mi  juventud tenía puros amigos hombres Creo que me complementaba mejor con ellos. 

A partir de mis 30 años descubrí mundos femeninos y tengo ahora amigas mujeres. Me 
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gusta mucho como son los hombres, ellos son claros, directos y frontales. En cambio con 

las mujeres siempre hay cosas raras, cuchicheos. En el liceo mis problemas de autoestima 

se acentuaban con las mujeres. Me sentía insegura, además no podía conversar con ellas, 

porque nuestros mundos eran completamente distintos. Por ejemplo, a las chicas no les 

interesaba lo que escribía, ellas estaban pendientes de la ropa, la fiesta y esas cosas nunca 

me interesaron. Siempre sentí poca solidaridad de ellas. En cambio de mayor, encontré muy 

buenas amigas. Pero, también porque después de los 30, las mujeres tiene un mundo 

distinto o me tocó encontrarme con ellas ahora. 

 

El tinglado poético. 

 

La poesía es la cúspide de la palabra. La poesía es la síntesis absoluta, una concentración de 

mundo y de sentido. De la riqueza de las palabras, uno se apropia de ciertas formas de 

expresión que se van convirtiendo en tu instrumento de trabajo. El énfasis y el ritmo son los 

sellos personales que deberían mostrar de una manera comprensible estas percepciones de 

la realidad. 

Me interesa que otro advierta desde donde estoy escribiendo, lo que quiero transmitir, esa 

es la gran ambición. Las palabras son nuestro material de trabajo para construir el 

tinglado
569

 poético. Dejar que la materia hable, pero también uno hacerla hablar. Lo 

importante es calibrar, modular entre lo que la materia dice y lo que uno escucha. Es un 

trabajo largo,  que logran pocas personas y en muy pocos textos. Es una maravilla lograr 

que calce todo en una pieza perfecta. 

Me gusta mucho como habla la gente en la calle, sobretodo aquí en Chiloé, saco mucho 

material de ahí, incluso de titulares de diarios. Trabajo con palabras de otros, que luego 

pongo en un texto lírico, donde pueden brillar y aludir a muchas otras cosas. Por ejemplo, 

el otro día me contaban que la gente está enterrando a los muertos con su celular! De pronto 

son frases o imágenes, otros ángulos, todos contenidos en un puro gesto que tiene un 

elemento de la modernidad y se junta con el pensamiento mágico de la tradición. 
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 Construction de maçonnerie armée de cloisons et une structure de couverture en bois. Employé ici comme 

métaphore de la structure d'un poème. 
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Abandonar el discurso de la discriminación positiva 

 

A medida que las mujeres han ido teniendo acceso a los núcleos donde se reflexiona, se 

crea y se elabora, han aumentado las artistas y las obras de valor. Ahora bien, los 

reconocimientos públicos, institucionales y las legitimaciones de ciertos discursos y de 

ciertas obras, son producto de variables que no siempre se compadecen con la calidad de 

una obra artística. Las mujeres debiéramos abandonar el discurso de la discriminación 

positiva, exigiendo lugares y reconocimientos bajo el expediente de haber sido postergadas 

históricamente. Creo que si nos centramos en una porfiada lucha contra los medios de 

expresión, por estar ya señalados patriarcalmente, nos perderemos de participar en la 

bullente efervescencia de estos años duros tanto para hombres como para mujeres. La 

relación entre el magma ardiente que da origen a la palabra y su configuración artística 

prescinde de sexo, edades, condiciones culturales. Todas suman, pero no son por sí únicas, 

determinantes.  

 

¿Loba u oveja? 

 

Mi mayor desafío ha sido tratar de mostrar una especie de sujeto que contenga las 

contradicciones de todo. En “Canto de una oveja del rebaño” -mi primer libro- yo soy una 

oveja más del rebaño. Yo no voy a ir delante y quedarme sin los otros. No soy aventurera, 

en lo único que soy audaz es en la escritura. Ahora escribo más libre, no cuestionándome si  

voy a caer bien o mal. He ganado en independencia. En la vida común y corriente soy 

oveja, pero en la escritura soy más loba. 

 

Y hay, por fin, 

Las malas ovejas descarriadas. 

Para ellas y por ellas 

son las escondidas raíces 

y los mejores y más deliciosos pastos. (del libro “Canto de una oveja de rebaño”) 

 

 

 

 



285 

 

Entrevue à Rosabetty Muñoz (2011,  Ancud) 

 

Cual(es) sería el tema central que atraviesa tu escritura? 

 

Diría que el tema central es Chiloé en tanto espacio simbólico que representa la lucha entre 

una forma de vida a escala humana y la imposición de otros modos, ajenos. En los distintos 

libros que he publicado, se aborda la herida de estar en el mundo del despojo; se rastrea en 

las distintas maneras de ver al otro y sentir la pulsación de la pérdida. No suscribo a Sartre 

cuando dice “el infierno son los otros”, más bien el dolor ajeno ha sido carne de mi palabra, 

la búsqueda del bien y el amoroso ser que todos guardamos en alguna parte. Chiloé, en 

tanto isla, en tanto paisaje amable, en tanto pequeñas comunidades, se presta para soñar un 

espacio donde desplegar, hacer mejor la permanencia en estos años. Chiloé, como 

representación de “un lugar en el mundo” que podría acoger, acogernos; Chiloé, con las 

crisis propias de un lugar también histórico que convive con la modernidad; Chiloé que se 

contradice y que se idealiza y que se entrega a la fiesta del sistema, también. 

 

Cómo crees tú,  que el tema de « Memoria » está presente en tu escritura?  

Respuesta: Creo que el tema de la memoria es fundamental en lo que escribo. No sólo 

porque el mayor capital de mi palabra ha sido hasta ahora los recuerdos de una infancia 

muy sazonada por relatos y palabras de los mayores que vivieron un Chiloé rural tan 

distinto, tan fabulosamente distinto que, cuesta creer, se trata de una forma de vida de  hace 

tres o cuatro décadas. También porque, intencionadamente quiero  enfatizar este diálogo en 

mi trabajo de escritura. 

 

Como ves la poética de mujeres en el Sur?  

 

Respuesta: ha crecido el número de mujeres que se identifican con un quehacer literario 

femenino y que escriben desde la conciencia de esa situación. Eso se debe al trabajo de las 

pioneras y, claro, al movimiento natural que ellas generaron tanto en la difusión de la obra 

como en la reflexión en torno al lugar de la escritura escrita por mujeres. Es evidente que 

las poetas jóvenes de hoy parten de una base más sólida, de un sustento enriquecido por el 
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trabajo de las anteriores. Las poetas de hoy tienen un techo más alto, ellas  edifican sobre 

los fundamentos que las mayores hemos ido construyendo.  

 

Crees que existe en la Suralidad una poesía que la temática principal sea el género? A 

quienes autoras consideras en esta categoría?  

 

Respuesta: Creo que hay una búsqueda desde lo particular femenino que se diferencia de 

las demás poéticas especialmente en el tratamiento de temas como el cuerpo,  primer 

espacio de re-conocimiento en poetas como Roxana Miranda; el territorio fundido y 

cargado de la interioridad mujer como en Ivonne Coñuecar. Hay muchas mujeres que aún 

escriben desde un imaginario impuesto por la convención respecto de “lo propio de las 

mujeres” y siguen rodeando el amor de pareja o los espacios domésticos sin cuestionar 

profundamente. 

 

El año 87 se desarrolla el Primer Encuentro de Literatura Femenina en Chile, en 

Santiago, cuales fueron tus experiencias en ese encuentro? Y cuáles son tus 

apreciaciones, después de tantos años de haberse desarrollado? 

 

Pienso que el Encuentro de Literatura femenina en Chile del 87 fue un hito importante en el 

desarrollo de la literatura chilena porque puso en relieve una vía de exposición y reflexión  

para las voces de mujeres que hasta entonces fluían subterráneamente y en solitario, cada 

una con sus propios recursos. Con la nueva visibilidad que aportó la atención de 

académicos, escritores y escritoras de otros países, prensa, público en general; se animó a 

muchas a mostrar su trabajo, se apostó a poner en el escenario la posibilidad de un trabajo 

femenino en la escritura. En lo personal, no me sentí acogida por un ambiente ideologizado 

que dejaba fuera mucho de lo que –hasta hoy- son mis propias preguntas. Entiendo que la 

situación inaugural y los propósitos de tal evento son positivos y,  a la larga, han sido 

beneficiosos para todas pero les faltó entonces, y nos falta ahora, dejar de mirar con 

sospecha a las mujeres que no escriben como militantes feministas. El permitirse leer y 

escribir sin etiquetas, dando respiración a todas las formas y tendencias. 
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Cuáles son tus modelos literarios? Qué autores y autoras? 

 

Respuesta: modelo, es una bonita palabra. Cuando era niña, quería ser como Gabriela 

Mistral posiblemente encantada por la enorme mujer  dolorida y entregada que nos 

mostraban en la escuela; cuya imagen se proyectaba sobre nosotras, escolares sensibles, 

como un deseo de ser en un tiempo en que pujamos por el servicio o la pureza. Para mí fue 

una heroína que  llamaba a ser superior en términos espirituales (por ese mismo tiempo 

quería ser monja). Pero no es sólo esa imagen la que me ha quedado grabada en lo más 

íntimo: su palabra, sus poemas, sus artículos, son materia que está trenzada con mi decir. 

Luego se sumó César Vallejo y Constantino Kavafis Y tantas otras lecturas fundamentales 

que van engrosando la propia voz. Mis compañeros de generación. Teillier  y Huidobro. 

 

Crees que los sistemas comunicacionales e institucionales de difusión omiten a las 

mujeres poetas en relación a la difusión de poetas hombres?  

 

Respuesta: Diría que cada vez más la poesía ocupa un lugar muy marginal en los espacios 

comunicacionales institucionales. Y en  la poca atención que se dispensa a la poesía, se 

disputa por los grupos de relaciones que cada tanto se arman según distintos factores 

(entonces fue la explosión de la poesía femenina, luego de los escritores mapuches, 

escritores gay), atomizados se abren espacios propios de circulación que terminan siendo 

exclusivos... 

 

Cual crees tú que es la diferencia entre tu generación y la generación posterior a la 

tuya, que temas los diferencian? 

 

Respuesta: las diferencias son enormes en cuanto  a temas tales como la formación (muchos 

de los escritores de la generación posterior pueden leer y traducir otras lenguas, tienen 

grados académicos, lecturas a las que nunca tuve acceso); la movilidad y uso de todos los 

sistemas de difusión virtuales; la confianza en sus propias capacidades y en su posibilidad 

de crear una obra… Pienso que (aún con todas las diferencias que hay entre “nosotros”) mi 

generación creció acuciada por la urgencia de la historia, por la estrechez de movimiento 
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que impuso la dictadura (y que subrayaba, por supuesto, la precariedad de la vida en 

provincia). El trabajo literario estaba ligado fuertemente al ejercicio de otras acciones 

ciudadanas y a las múltiples derivadas de nuestras necesidades como escritores sin circuitos 

de difusión: debimos hacer de editores, críticos, comentaristas de libros, correctores de 

prueba, animadores culturales. 

 

3.- Entrevue à Maha Vial (2011, Valdivia) 

 

C: Creo que en la Suralidad no esta instalado un grupo formal que se auto identifiqué con la 

poesía de genero. 

Como una corriente, como una conformación colectiva es muy difícil, creo que la literatura 

de mujeres es muy diversa y que tú encuentras un discurso de mujer, una instalación, en la 

elección de sus palabras, de la mirada que tienen respecto a la historia, pero un discurso 

común no hay. 

 

C: Tu participaste en el Primer Encuentro de Poesía de Mujeres en Santiago, cuales son tus 

impresiones hoy día de ese proceso y por qué no se continuo? 

 

Los procesos pasan por los acontecimientos políticos y no puedes estar al margen de lo que 

estas viviendo, en el espacio en que tu te mueves, en ese momento en el encuentro de 

mujeres, aquellas que hablaron del mundo a partir de si mismas y eso fue interesante, y 

también fue interesante en la época en que se dio. Habían dos cosas interesantes ahí: Una 

suerte de rebelión con el sistema y por otro lado, una instalación de la voz femenina. 

 

Bueno, también la llegada de la democracia, y el sistema neoliberal tan fuerte, que nos ha 

apabullado donde te obligan a llevar un camino, con la dictadura, un sistema que se te para 

encima y te viene a ordenar tu sistema de vida, que te cambia todo con violencia y la gente 

saca una forma de vida y de lucha para poder combatir eso, y luego viene todo un 

cambio…una supuesta Alegría con la vuelta a la democracia, y luego viene un proceso 

lento, se va transformando, y tu no puedes decir que es una democracia, y que va 

desarticulando el poder sistémico y todas las redes, y cada una va buscando la 
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sobrevivencia de vida, como me instalo yo en este espacio, ha permeado bastante! 

 

Hay trabajo de feministas, pero no se ven las redes, siento que esta visión de mundo en esta 

época se va chicano, diluyendo, van quedando alguna voces pero que ya están instaladas en 

espacios de poder, ya no hay una rebelión. 

 

C: Entonces, por qué crees tu que no se dio ese trabajo formal colectivo de las mujeres? 

 

Yo creo que también se asimilo de una determinada manera, de forma individual. 

Por ejemplo, en la Dictadura todo el mundo se aclanó, había que aclanarse, hacer 

Resistencia, y después se empiezan a limpiar esas distintas voces, y también esa gran 

diversidad de posiciones que aparece, las feministas católicas, las lesbianas, etc. entonces 

hay diferentes visiones para enfrentar la problemática, coloca en distracción a la gente.  

 

C: A quienes consideras que hoy día están escribiendo desde una poesía de género? 

 

La Coñuecar, Roxana Miranda, Rosabetty. La Rosabetty instala una figura de mujer 

luchadora, escribe por un cotidiano, para mantener una armonía, un equilibrio, un color.  

C: Tu poesía es muy caótica, mucha imagen, se parece mucho a la poesía de los jóvenes. 

Como comenzaste con la poesía? 

 

Hay ciertas cosas que tu te vas conectando con eso, y tu experiencia personal, ciertas 

formas de incomunicación que no logras, yo era hija única, súper protegida y adorada, mi 

padre me leía mucho, me contaba historias, yo partí escribiendo cuentos. Y Cuando llegue a 

la U, formalice el tema, era un anhelo, era ya parte de tu naturaleza. 

 

C: Y tus referentes? 

 

Huidobro « Altazor », Nicanor Parra, Manuel Silva Acevedo, Humberto Díaz Casanueva, 

mujeres norteamericanas la Julia Plattz, la Carmen Berenguer, y mis compañeras, la Vero 

Zondek, con muchas no necesariamente te sientes interpretada. 



290 

 

 

C: el tema de la difusión y la comunicación de la poesía de mujeres es escasa, qué crees tu 

al respecto? 

 

Creo que la crítica es sobretodo masculina, y con un lenguaje masculino. 

El tema de la marginalización de las mujeres es muy recurrente, por ejemplo, Iván 

Carrasco, instala como el académico critico y la academia es principalmente masculina.  

Pero, también trabajar desde el margen es una buena perspectiva, tú puedes trabajar desde 

ahí. El margen te da una libertad para mirar, y para producir.  

 

C: En las ultimas dos décadas hay una producción grande de publicaciones de mujeres, 

pero se sigue relegando a la mujer a un segundo plano, por qué? 

 

Yo creo también que esta relacionado con lo hablábamos antes, que no hay proyectos 

colectivos y eso facilitaría esta difusión. 

 

C: Pero, por ejemplo, los jóvenes con Sur Itinerante, que es un proyecto colectivo. 

 

Acá hay un grupo de jóvenes que se llama “Paracopia”, están organizando e invitando 

escritores, ellos mismos se instalan como individuos y van abarcando a otros, se abren a la 

diversidad, invitan a los mas viejos, cosa que la generación nuestra no la tiene. 

 

Yo creo que los jóvenes no son individualistas, como los viejos. El concepto del carrete ya 

es colectivo. Los viejos se juntan para recordar las nostalgias, como amistad, como lo que 

hizo la Valeska Pino, y no tiene un proyecto colectivo. Los viejos se pusieron mas 

conservadores, están trabajando en lo suyo, y también este tipo de trabajo es muy solo. Y lo 

otro, como te arreglas en la vida cotidiana. 

Los jóvenes golpean más el sistema, siento que resisten. 
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4.- Entrevue à Veronica Zondek (2011,  Valdivia) 

 

C: Tú tienes 8 libros ya publicados. 

 

Una Antología que es Membranzas, que recoge los 5 primeros libros. Luego viene “Entre 

cielo y entre líneas”, “La sombra tras el Muro”, “El hueso de la Memoria”, “Vagido”, 

“Peregrina de Mi”, “Entre Lagarta”, “El Libro de los Valles” y “Por Gracia de Hombre”, 

que son poesía y luego vienen los trabajos de Gabriela Mistral, que son la recopilación de 

sus cartas, también hay cuento infantil y las traducciones. 

C: Hay un tema que atraviesa tu escritura que es la memoria. Veo que esa memoria no se 

instala, hay mas olvido que memoria? 

 

Hay un trabajo que he tratado de hacer, que es la memoria, pero siempre enlazada con los 

hechos del presente, porque justamente si la memoria tiene un sentido, es una seña para el 

presente, creo que con los « hechos » hay una circularidad o espiralidad de la historia 

humana, como que siempre van cayendo al olvido las atrocidades humanas, y se vuelven a 

repetir, entonces hay una intensión mía de tejer todo eso, tanto espacialmente, no importa 

donde haya ocurrió, si en Estambul o en Alemania o en el Sur de Chile, siempre las 

atrocidades salen de algún espacio y lo que me interesa es rescatar esas cosas y para hacer 

un tejido, una trama del presente, donde esas significaciones son tan validas en el pasado 

como en el presente. 

 

C: Es una escritura desesperanzadora, no crees? 

 

Si, hay algo. Hay un peso que a mi me marca y no se como se podría salir de ahí, excepto 

manteniendo viva la memoria. Hay una desesperanza, pero también hay una especie de 

Esperanza, en el hecho de marcar eso para que quede y para que la conciencia de aquello 

actúe quizás como espejo, y si actúa como espejo puede ser una especie de conciencia, 

como el Gato de Alicia en el País de las Maravillas, que esta siempre flotando en alguna 

parte, y como Resistencia. Como por ejemplo, un campo de concentración en la época 
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Hitleriana, se diferencia de otros en la medida que fue una industrialización de la muerte, 

pero no se diferencia en su metodología, por ejemplo, con lo que paso en la Inquisición, o 

lo que paso en Vietnam, o en los Campos de concentración acá en Chile, o sea, ese 

desprecio de lo humano, por el Otro, o por la diferencia, hace que se vuelva a repetir ese 

misma cosa horrorosa que tiene el hombre, en ese sentido se arma el tejido y los espejos y 

la Resistencia. Ese es mi interés en la recuperación de la memoria. 

 

C: En tu poesía existen muchos temas, tú hablas de todo, pero yo no te podría situar en una 

poesía feminista. 

 

Bueno, en Vagido y Peregrina de Dios, ahí esta el tema de genero, porque es una búsqueda 

del un Yo, dentro del ser mujer, y en Vagido, y ahí esta el cuento de qué es Parir, son 32 

partos, es el parto como el extrañamiento, el dolor, la separación, el tener y no tener, de la 

creación, se une el tema de la escritura, la creación y el parto, además esta escrito en un 

lenguaje muy pegajoso, muy rítmico y esta lleno de aliteraciones. 

Y en el Hueso de la Memoria, que fue lo primero que escribí llegando a Chile, ese libro es 

mi choque con la Dictadura, que me costo muchísimo escribirlo, primero lo escribí primero 

en poemas sueltos, eran  como 150 poemas que voté y luego lo escribí en un solo poema 

largo, dividido en cuatro partes, es mi visión del poder que va y viene, es como funciona el 

poder desde arriba “político” , y también como funciona el poder a nivel familiar, a partir 

de la mujer, como una ejerce ese poder, es buscar ese pequeño dictador que tenemos cada 

una de nosotras. 

 

C: En que año llegaste a Chile? 

 

Yo me fui el año 1972 con una Beca a Jerusalén, yo tenia un compañero que cayó preso y 

estuvo desparecido 4 meses, y cuando apareció me toco sacarlo, y nos fuimos a Inglaterra, 

después nos peleamos, yo me fui a Alemania a estudiar Alemán y después decidí volver a 

Jerusalén a retomar los estudios y ahí conocí a Menash y nos vinimos  el año 84, y estuve 

12 años afuera. Ahí tenía 31 años. 
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C: Como ha sido el mirar el tema poético de la mujer, con tus viajes? 

 

Te permite la distancia para mirar ciertas cosas, pero Cuando llegué el año 87, organizamos 

el Congreso de Mujeres, donde estuve súper metida.  

El año 87 se organizo el Primer Encuentro de literatura Femenina en Chile, en Santiago, en 

un Monasterio de Monjas en José Domingo Cañas, que era un edificio heladísimo…Fue el 

primer encuentro gigante que se hizo en Chile, durante la Dictadura, estuvimos un año 

trabajando y ahí fue Cuando conocí a todas las escritoras, fue la primera vez que nos 

juntábamos como mujeres escritoras. 

 

C: Quienes participaron? 

De las peso pesado! Bueno,  después de eso empezaron a salir las peso pesado, luego uno 

lee las tramas y el poder entre las mujeres también es una cosa bastante impresionante. 

Bueno, fueron la Diamela Eltit, Nelly Richard, Eugenia Brito, Pía Barros, Elvira 

Hernández, Eugenia Prado, Pía Montalvo (que hacían la grafica), ellas participaron en la 

organización, la Carmen Berenguer, la Natacha Valdez. 

Como participantes fueron la Maha Vial, que fue la primera vez que iba a Santiago, La 

Rosabetty,  Stella Díaz Varin, Marina Arrate (de Concepción). 

El tema era « escritura de Mujeres », fue una olla de grillos, también estuvo la Sarlo, 

Lourdes…Cuando miro atrás, y hago el análisis sociológico hago un balance positivo y 

negativo, se ven después los quiebres…y eso me hizo reflexionar mucho, que fue lo que 

paso en la Morada mas tarde con la Margarita Pizano. 

A la larga te das cuenta, después de 5 o 6 años después, como alunas mujeres utilizaron eso, 

para hacer sus redes e instalarse en los mundos académicos norteamericanos y europeo y 

otras fuimos las « suche », que no nos dimos cuenta que éramos las « suche », y se 

reprodujo el modelo Patriarcal absolutamente.  

Fue interesante ver como la escritura de mujeres,  también saca a la luz ese poder patriarcal 

que tenemos las mujeres, porque tenemos ambos lados. 

Fueron muchos críticos a ese encuentro, Mauricio Rodríguez, Nieves Alonso, Triviño, la 

Marta Contreras. 
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Las poetas del Sur que asistieron fueron Rosabetty Muñoz, Maha Vial y la Marina Arrate 

de Concepción, también la Heddy Navarro, pero en ese tiempo ella vivía en Santiago. 

 

El año 93 organizamos el Congreso de la Mistral, con la Raquel Olea, Soledad Fariña y la 

Eliana Ortega, fue una revisión de la Mistral a partir de una lectura de Mujeres. 

 

C: Como ves el tema de la escritura de género hoy? 

 

Creo que hay varias que tratan el tema de genero, pasado por varios tamices, por ejemplo, 

la Carmen Berenguer trabaja con el lenguaje y es muy ondera y pasa por varios temas, La 

Rosabetty tiene una manera de instalarse mas tradicional, la Maha es la que mas trabaja el 

tema, porque tiene el pensamiento de genero instalado. 

Y creo, que yo por ejemplo, yo mas que tener una cosa teórica, yo lo tengo integrado, mi 

vida la he actuado así, es algo natural que aparece. 

A mi me interesa como las cosas no son tan puras, yo era muy blanco y negro antes, muy 

extremista y cuando me vieron la carta astral hace mucho tiempo, como hace 20 años atrás, 

me dijeron que tenia dos posibilidades, o ser artista o ser terrorista. Y desde ahí, fui 

encontrando los matices, me gustan esos tejidos, porque es mas fácil comunicar esos 

entramados, creo que la pureza mata todo, no creo en eso, creo que lo bastardo y lo mestizo 

es la única posibilidad en el mundo, y que las cosas se enriquecen y cambian y permiten la 

entrada y la aceptación a través de los cruces, y no a través de las purezas, estas producen 

puros engendros deformes, como los reyes. Entonces ese es el tema que trabajo y 

lingüísticamente también, y el hecho de haber estado afuera me permitió mirar con cierta 

distancia, la Mistral dice una cosa muy bonita, en una de las cartas que le escribe a la Ester 

de Cáceres, en « El ojo atravesado », que ella tiene una pajita atravesada en el ojo, y por eso 

ella puede ser poeta, porque le permite mirar el mundo desde otro ángulo, a mi me interesa 

eso, esa grieta, ese quiebre por donde te puedes meter y ver desde otro ángulo. Y por otro 

lado, el lenguaje, tener en mi cabeza muchos lenguajes, poder trabajar con los sustantivos y 

dar vuelta las palabras, yo siento que para que alguien se detenga y le mueva algo, debes 

trabajar con el lenguaje. 
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C: Quien crees tú que en el Sur trabaja el tema de género, en las generaciones más 

recientes? 

 

La Roxana Miranda, Adriana  Paredes Pinda, Damcy Figueroa, Ivon Coñuecar. 

El tema del mestizaje, para las que vienen del mundo indígena, creo que es el eje temático, 

más que el tema de género. La Paredes Pinda, trabaja esa imagen de la mujer, mezclado con 

el mundo indígena, del lugar que ocupa la mujer en ese mundo y como ese mundo se instala 

en el otro, le ha agregado complejidad al tema. 

No creo que sea el tema de las mujeres del Sur. 

La Coñuecar lo utiliza, desde el punto del lesbianismo, ahí hay una reivindicación de una 

condición, que va mas allá del tema del género, no como el genero como lo veíamos 

nosotras, que era como instalarse en un espacio, había una necesidad absoluta de hacer 

grupo, y hasta el día de hoy no existe, hay una negación de la potencia de la escritura de 

mujeres, a pesar que han desarrollado un lenguaje, mundos totalmente distintos, siempre se 

las mete como botón de muestra. 

Yo creo que los grupos de mujeres fueron agrupaciones políticas, políticamente necesarias. 

Pero, si te fijas en el desarrollo de esa escritura, son lenguajes totalmente distintos, no hay 

un tejido homogéneo. 

 

Con la vuelta a la « democracia«, esto afectó muchísimo a la gente y disperso a la gente, la 

gente empezó a trabajar individualmente, la democracia desarticulo, hizo engolonocinar a 

mucha gente y desperdigar, aparecieron los fondos concursables, empezó a ser una forma 

mas institucionalizada y otros participaron directamente en los tinglados que se armaron. 

Yo por ejemplo, me aparté de todo eso, había una cosa muy estructurada y eso creo yo te 

impide la creación, la escritura tiene que ver con intentar buscar, enfrentamiento con el 

entorno y contigo. 

 

C: Si no existe una temática del genero establecido, entonces cual seria el tema entonces 

que se presenta en el Sur, en la nueva generación? 

 

Se da muy fuerte es la confrontación ciudad-campo, la cosa migratoria, y esta cosa que esta 
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como en el inconsciente, que tiene que ver con la Republica independiente, este es un 

mundo y Santiago es otro, como si Santiago fuera una gran cosa, y Santiago es tan 

provincia. Pero, también se ejerce esa cosa de los centros en el sur, Concepción respecto a 

su entorno, Valdivia con respecto a su entorno igual, se va reproduciendo el mismo patrón, 

y esa es una de las grietas de indagación de los poetas; y también la cosa de la manera de 

como la mujer se ha instalado en la contienda política contingente, cual es el lugar que 

ocupo en este tinglado, que lo controla todo, porque hay control central estés donde estés 

que lo permea todo, y yo creo que hay una Resistencia ahí, y creo que esa Resistencia se 

esta escribiendo , una cosa muy rabiosa también, de algunas mujeres, que lo hace muy 

interesante, en la manera de enfrentarse a la cosa política, que es distinta a la anterior, es 

una cosa mas fragmentada, porque cada una esta trabajando su segmento, su espacio donde 

esta ubicada. 

 

C: Cuales son tus modelos literarios, por qué te interesó estudiar a la Mistral? 

 

Yo me sorprendí mucho, Cuando La Eliana Ortega me paso unas cosas de la Mistral, 

porque yo tenia vetada a la Mistral, para mi era una cosa ñoña, y nunca volví a ella, porque 

realmente me la destruyeron en el colegio, y Cuando releí sus poemas realmente me 

sorprendió y empecé a releerla, y me pareció que era una voz potente, que nos había sido 

negada, transformada y cagada durante mucho tiempo. 

Yo he sido siempre muy ecléctica para leer, yo no tengo una formación literaria clásica, yo 

no estudie literatura, yo estudie historia del arte y me especialicé en medieval y egiptología, 

mas bien por la cosa simbólica. También estudie Antropología un tiempo acá en Valdivia. 

 

Mi modelo era Vallejo, era para mi cabecera. Una ves hace 10 años atrás, me junté con la 

Silvia Guerra, una poeta Uruguaya, arrendamos una cabaña en Colonia, Uruguay a leer 

todo Vallejo, y me sigue gustando…pero, me di cuenta que era terrible de machista y nunca 

había hecho esa lectura, como que se me desarmo un poco, pero lo sigo amando. 

 

Residencia en la Tierra, que es un libro que nunca me canso de leer; de Rokha, Huidobro 

« Altazor », Winnit de Rokha, la vine a descubrir mucho después. 
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Linspector, ella es narradora, narrativa poética. 

Otra que descubrí muy tarde, en unas vacaciones en Córdova, con mi madre, en un 

sanatorio antiguo, a la Blanca Varela, ella me hizo clic, descubrí versos completos míos, le 

escribí  a ella y en ese momento  se le había muerto el hijo en un accidente aéreo, y no me 

respondió, y luego ella murió.  

También me gusta mucho los poetas beat de Norteamérica. 

 

C: Habiendo poetas mujeres y no son referentes. 

 

Si, habiendo poetas mujeres destruidas, porque el sistema las destruyó, como la Mistral, y 

yo Cuando la agarré, me di cuenta que era un personaje mas interesante que Neruda, 

políticamente interesantísima, llena de contradicciones, feminista y con su vida actuó sus 

contradicciones y se instalo en el mundo y le importó un coco que la llamaran « macha », 

ella es muy interesante, y tenia una cosa de clases, muy resentida y por esa razón no se 

juntó con la Amanda Labarca, porque la Labarca le quitó el puesto en el Liceo de Niñas, 

porque la Directora tenia que ser la Mistral y la Amanda Labarca se quedo ahí. Y Cuando la 

Amanda Labarca la invito a pelear por el derecho del voto de la mujer, la Mistral se opone 

y eso podría ser interpretado como algo anti-feminista, pero ella lo explica en sus cartas, y 

al explicación que da es altamente política, de una conciencia política que no tenia nadie en 

ese tiempo, ella dice :Si le dan el voto a la mujer, y a la mujer no le han Enseñado a leer y  

escribir, elle va a votar lo que le dice el patrón o el marido, por lo tanto es un voto inútil y 

reaccionario. 

Y no deja de tener razón en la época que esta hablando, y ella trabajo mucho por la 

educación de la mujer. 

El Poema de Chile, que fue escrito antes del Canto General, mucho más interesante, 

lingüísticamente, poéticamente e imaginativamente. 

 

C: Crees que los sistemas comunicacionales de difusión omitieron a las mujeres? 

 

Absolutamente, hasta los días de hoy, y en el tema escolar, por ejemplo, a la Pizarnik nadie 

la pasa, o la Estela Díaz Varin, la Cecilia Casanova, poeta súper interesante, que esta 
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totalmente borrada y a quien institucionalizaron a la Delia Domínguez, pero ella se instala 

porque la instala Neruda, no porque ella haga efectivamente una poesía interesante. 

 

C: Como se puede revertir eso? 

 

Creo que es tarea nuestra. Yo creo que hay una deformación economicista, que se armo en 

la época de la dictadura, que son los talleres que era una manera de juntarse, de 

intercambiar, de resistir, de darle voz en algún espacio a la gente, fue un espacio donde se 

escribió mucho, muy bueno y muy malo. 

 

Yo no creo en los talleres, para escribir hay que leer, y para hablar hay que leer, para 

resistir hay que leer, yo creo que la lectura es la clave, y en la medida que se hagan talleres 

de lectura,  en las ciudades, en los pueblos, sindicatos, colegios, es increíble como cambia 

la gente y es una la que tiene que introducir en las mujeres, en los talleres que hago hay mas 

mujeres (en la bibliografía) que hombres. A mi me interesa la literatura de mujeres, en la 

medida que sean buenas, yo no reivindico esa literatura porque sean mujeres, yo las pongo 

al mismo nivel y hacerlas batallar y tenemos las herramientas. 

Si tu ves Cuando mandas una delegación para afuera, van puros hombres y 1 mujer, en un 

congreso lo mismo.  

 

C: Como ves el tema del Premio Nacional de Literatura de Isabel Allende? 

 

Yo creo que eso cave en el mercado, yo creo que se ha degenerado mucho el Premio 

Nacional de Literatura, a partir de la Dictadura, fue pagano favores de distintas maneras. 

La Isabel Allende, es una marca que vende y en ese sentido fue destacada. Si lo que estas 

buscando premiar una literatura, es que haya incidido en la mentalidad, ahí hay que ver 

cuales son los criterios. Entiendo el fenómeno de la Allende, que es la que vende mas, 

ocupa un nicho que para el boom no tenia mujeres, pero no es una gran escritora. 

 

C: Yo hablo de cuotas de representatividad, como lo fue la literatura mapuche. 
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La Mistral después del Premio Novel, a la Bombal no se lo dieron, a ella la leo siempre, 

ella es cierto que pertenece a cierta clase, y que escribe desde ahí, pero igual mete esa cosa 

ambigua, la imagen de mujer que ella proyecta, no es la imagen de mujer que a mi me 

interesa, a mi me interesa esos mundos oníricos que ella trabaja. 

 

Otro Premio Nacional es La Marcela Paz, pero la única con las botas puestas es la Mistral. 

A la Brunet, tampoco se lo dieron, que tiene un libro que todas las mujeres deberían leerlo, 

que se llama « María Nadie », que es toda el tema de la mujer del campo. 

 

A nivel del Sur, yo creo que hay un movimiento súper grande de escritura, hay grupos 

feministas, pero no hay grupo de creadoras feministas. 

 

C: Yo creo que no existe un círculo formal de literatura de género en el Sur. 

 

Creo que hay algo muy panfletaria, partidista panfletaria, yo creo que eso limita, mas que 

abre, de abuso de poder, si no te instalas dentro de un grupo, partido político, o de una 

agrupación entonces estas sola, pero yo prefiero eso. 

 

C: Estos grupos nuevos como como Sur Itinerante o Descentralización, que yo creo que son 

absolutamente tolerantes a la diferencia, incluyentes. Esto rompe con la generación 

anterior. 

 

Si, es muy interesante, porque son itinerantes, móviles, el tema del movimiento y el tema 

de las comunicaciones. 

Se instaló en nuestra generación (60, 70)  algo muy cómodo, estabas esperando que te 

dieran, nosotros dejamos de generar nuestros propios espacios. 

 

Esta generación son muy anti sistémicos, son mas libres, porque estas en el margen. 

En cambio nuestra generación se instalo en el poder,  siguió hablando del margen, pero  

instalado en el centro, creyendo que estas en el margen. 
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C: Yo creo que esta generación nueva paso por alto el tema del genero, porque esta 

incorporado, o instalado,  pero ahí hay un vacío, una contradicción. 

 

El tema no esta acabado, la única manera de hacerse escuchar,  no son las maneras 

convencionales, porque te dejan afuera. 

Con la Rosabetty hemos hablado mucho de esto, porque ella dice que nunca la 

discriminaron, era un igual con los hombres. 

 

Yo creo que el sistema sigue utilizando una voz masculina. 

 

C: Por otro lago, hay una poesía que salta al otro extremo, que rompe como la poesía 

lésbica, homosexual, como Javier Bello. 

 

Si, el es un buen caso de ello.  Javier Bello, es de Concepción, que se mete en la cosa 

Barroca, como tienen solucionado el tema de forma personal, no se enfrentan a esto en 

forma problemática.  

 

Pero, la escritura hecha por mujeres, debe salir de alguna forma. La Heddy Navarro, que 

además es bien política. Roxana Miranda, la Coñuecar, que es una poética mucho más 

amplia. En Santiago la Soledad Fariña, escribe de género. 

 

Hablando de genero, Cuando yo volví a Chile fue muy chocante, porque afuera el genero 

no era un problema, y Cuando volví tuve muchos problemas, con todo lo revolucionario 

que podían ser, igual eran muy machistas. Por ejemplo, si le decías a un tipo que no, él 

inmediatamente decía que me había acostado con él, como venganza. 

 

El tema de la maternidad también me chocó mucho, por eso escribí Vagido, para 

desmitificar la cosa dulzona, como si la maternidad fuera un premio. 

 

El tema de género hoy día en el sur recién esta comenzando, internalizándose en la escritura 

de los poetas, había una cosa muy política, pero lo otro es diferente. 
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Más me molesta un discurso feminista con una vida machista. 

 

C: Tu tema en este proyecto que estas trabajando es la memoria? 

 

No exactamente, es la conciencia que tengo que nuestra generación, la del 80, « callo entre 

las sillas«. Antes los grupos estaban organizados en torno a una universidad, o a una 

revista, sin embargo la nuestra es una generación dispersa o escondida, sin universidad, sin 

referentes, y con muy pocos críticos, todas las generaciones tienen críticos que hablan de 

sus poetas, porque eran sus compañeros, y la nuestra no la tiene y por lo tanto es una 

generación muy abandonada del análisis de lo que paso. 

 

Eso del  Larismo, que es algo de Tellier, que es un ombligismo impresionante, porque en 

Argentina yo he encontrado cosas mas antiguas que Tellier, que él debe haber conocido! 

 

Creo que el tema de la memoria se ha tratado poco, porque el tema del mestizaje que 

produjo esta sociedad esta negada, todo es occidente, todo es blanco, y en Sur es imposible 

negarlo, que la realidad es mas visible que en Santiago, y que el sistema no ha logrado 

opacarlo, esta a flor de piel. Sin embargo se ha hecho una simplificación brutal, se ha hecho 

una memoria de lo mapuche, lo español, lo Alemán, y que pasa con el resto? Con la 

inmigración yugoslava, palestina, árabe, francesa, judía? Y el hibridismo con estas culturas 

mezcladas con los chilenos? 

Los yugolotes, la mezcla de yugoslavos con chilotes. Es interesante meterse en esas 

subdivisiones, hay mucho pasto para la memoria, el tejido es más denso de lo que parece, y 

tu sacas una capa y aparece otra. Y en el fondo es un reflejo del mundo, un espejo del 

mundo, porque el mundo es eso, los cruces. 

Con el Huenun tenemos unas discusiones terribles, yo siempre le digo que los mapuches 

eran unos conquistadores, ustedes no son tan puros, ni tan Buenos, tenían menos medios y 

mataron a menos. 

Todos estos mestizajes se producen con violencia, hay que ver de qué violencia te haces 

cargo tú, y de eso trabajo en el « Hueso de la Memoria ». 
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5.- Entrevue à Antonia Torres  (Entrevue effectuée en ligne, en août 2008, Puerto 

Varas/Düsseldorf. (Allemagne). 

  

La gota de agua sobre la estufa 

 

En términos del paisaje, y tan sólo en los últimos 30 años, el territorio del sur se ha 

transformado dramáticamente, debido a la instalación de mega proyectos industriales o 

comerciales en las ciudades y en el espacio rural. Es difícil hablar entonces de imágenes 

propias del sur si no acotamos nuestra afirmación a un espacio físico y temporal limitado.  

Tal vez “lo propio” para mi, personalmente -y en Valdivia mi ciudad natal- ya no sean los 

carretones con leña, pescado o verdura, circulando entre las micros de la calle Picarte. Tal 

vez hoy ya no exista un niño en la ciudad que acompañe a su madre o a su abuela a tomar 

mate con sopaipillas o a preparar churrascos de masa de pan alrededor de una “cocina 

económica”, mientras observa ensimismado cómo baila una gota de agua sobre la plancha 

de acero caliente hasta desaparecer.  

Tal vez sean muy pocos los que hoy, aún comen papas con luche o cazuela de cholgas a la 

hora del almuerzo. Ya nadie toma el “Rápido del Calle-Calle” y viaja 15 horas en tren hasta 

Santiago. Todas estas experiencias aún eran posibles en mi niñez, hace 25 años o más, en el 

sur de Chile. 

 

Una identidad fundada en la palabra 

 

Entonces, una, como autora, se pregunta por la legitimidad de ese esfuerzo por conservar 

aquellas experiencias, aquellas imágenes correspondientes a una nostalgia, a una memoria, 

al fin de cuentas, tan personal. Estoy porque sí, pienso que ese gesto es legítimo en la 

medida que logra comunicarse a otros en tanto experiencia “universal”. Pero nada más. 

Sólo comunicar y “hacer sentido” en las conciencias de otros para que re-conozcan 

determinadas experiencias, o, en otros casos, para que las conozcan y se enfrenten a ellas 

por primera vez (un lector exótico, por ejemplo).  

Nada más. No creo que en la escritura y en el registro de esas “imágenes” haya que aspirar 

a la resistencia a las transformaciones culturales inevitables, a la manera del “larismo” 
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teillieriano. Es absurdo creer en ello si la realidad, finalmente, está modificándose de 

manera veloz, constante y, a ratos, hasta violentamente. Sin embargo, eso no quiere decir 

que no exista ninguna realidad posible de retratar; o, en otras palabras, identidad posible de 

describir: por cierto que la hay. Pero creo que se trata de una identidad imaginaria, un 

constructo. Se trata de aquella identidad que fundamos, de alguna manera, principalmente 

los artistas o creadores en relación con nuestro propio espacio.  

Si la poesía intenta significar lugares poéticamente, éstos, por obra y gracia del poeta, 

quedan signados y el territorio al que referían se funda real y literariamente. Creo que es 

eso lo que ha sucedido con el sur de Chile. “Lugar” y “poesía” (partiendo de la base que 

hay poesía en una novela, una canción o un cuadro) constituyen un binomio clásico para la 

construcción de la identidad. Me atrevería a afirmar que significar poéticamente un lugar 

(como se ha hecho con el sur de Chile) es un gesto religioso y sagrado. Leer un poema en 

voz alta, por ejemplo, es para mí elevar una oración, una plegaria. A nivel del lenguaje, 

muchos de mis poemas incluyen palabras o nombres propios “endémicos”, por decirlo de 

algún modo: luche, piure, nalcas, mañío, coigüe. 

 

La cultura del silencio 

 

Asumo naturalmente la  enorme influencia que tiene la coyuntura y la tradición, al mismo 

tiempo, en mi propia obra. No tendría tema ni lenguaje sobre y con los cuales escribir sin 

ellos. La historia está siempre inevitablemente presente en la obra de un escritor. Sucede 

que puede estarlo de formas más o menos explícita, más o menos referenciales. Al final de 

cuentas, por más que el autor pretenda verter “sólo su mundo interno”, éste estará cruzado 

por todas las externalidades que a él como sujeto le ha tocado vivir. 

Fui niña en la década de los `80 y viví muy de cerca la dictadura militar. Mis padres tenían 

amigos cercanos que habían sido perseguidos, exiliados, torturados. Mi padre era dirigente 

del partido socialista y de la Agech (Asociación Gremial de Profesores de Chile). Crecí 

leyendo libros testimoniales, reportajes, etc. sobre la represión. Nací a la vida consciente (6 

a 7 años) en un país gobernado por un dictador, en el que hasta los niños debíamos callar 

algunas opiniones; en que debíamos escuchar algunas canciones con el volumen muy bajo 

por su calidad de “sospechosas”; en el que algunas noches se escuchaban bombazos; en el 
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que un “sapo” –a quien mi padre amonestaba cada vez que le veía- vigilaba regularmente 

nuestra casa; en el que algunos de los profesores extranjeros de mi colegio –el Instituto 

Alemán de Valdivia- eran deportados a sus países por supuestas participaciones en grupos 

terroristas o simple “faltas de respeto” a las FFAA, etc.  

En fin: quiero decir que me forjé en una cultura del miedo, del silencio, del autoritarismo. 

Más tarde, adolescente, viví con el mismo entusiasmo que la mayor parte del país, la 

“vuelta a la democracia”, sus expectativas y decepciones. ¿Cómo no iba a estar presente 

esta coyuntura, tan marcadora, en nuestras obras? 

La ciudad oxidada  

 

Si describo, por ejemplo, un Valdivia “sumergido y oxidado en las aguas del tiempo”, no es 

por puro ejercicio metafísico, sino porque literalmente Valdivia es una ciudad hundida en el 

agua tras el terremoto de 1960; y se encuentra entera oxidada por donde se le mire. Allí está 

la historia. Si en mis textos hay un sujeto viajante, que se desplaza entre continentes, 

discurre sobre las dificultades del extrañamiento, del ser desplazado, de lo “local” en un 

territorio ajeno, allí hay globalización.  

En relación con el presente, creo que, en general, la poesía de mi generación refleja más 

claramente que sus predecesoras un cambio de paradigma. Uno que podríamos definir de 

varias formas en nuestro contexto nacional: paso de la dictadura a la post dictadura; 

transición democrática; globalización; era digital; era de los medios; era de la anti o post-

utopía; posmodernidad; modernidad tardía “con pies de lodo”, etc. Pero no por ello somos 

menos políticos.  

No hace falta leer la palabra “dictador”, “libertad”, “lucha” o “barricada”, en los textos de 

la gente de mi promoción, para darse cuenta que hay casi en todos ellos una mirada política 

y crítica sobre la contemporaneidad: la “democracia”, los derechos humanos, el conflicto 

indígena, la discusión centro / periferia. A vuelo de pájaro, y sólo por nombrar algunos, 

pienso en algunas secciones de los libros “Especies intencionales”, de Andrés Anwandter; 

“Alto Volta”, de Yanko González; y “Ceremonias”, de Jaime Huenún. 
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Los secretos del bosque 

 

Por otra parte, el espacio del sur de Chile es, al mismo tiempo, un espacio aparentemente 

contradictorio, ya que posee una fuerza, una energía autónoma que pareciera escapar a las 

coyunturas históricas. Es como si la naturaleza quisiera hablar sola. A eso me refiero 

cuando digo que el paisaje palpita y nos apela diciendo: “léeme” o “sé mi portavoz”.  

En mi caso, al menos, cuando he escrito intuitivamente y sin premeditación, sobre los 

paisajes (y no las circunstancias) que formaron mi “disco duro” visual, si bien hay un 

componente que lo delata como un espacio medio salvaje y de alguna manera no-del-todo-

colonizado por la realidad humana, percibo que a  la vez posee conciencia propia. El 

paisaje se nos aparece como un “otro” ajeno a la realidad, que aún conserva una cierta 

virginidad, una cierta falta de referencialidad. Y es ésa dimensión la que lo vuelve tan 

inquietante y tan indescifrable al mismo tiempo.  

Con esa intuición (la de su virginidad y su autonomía), es que he intentado a ratos combinar 

en el texto esa naturaleza, esa dimensión inefable, con el drama histórico. Es allí cuando se 

me ha “colado” el fantasma y he tenido que dejarlo hablar. Sin quererlo, he conjurado esa 

presencia. En un bosque, por ejemplo, están grabados los sucesos, como un jeroglífico que 

hay que descifrar. ¿No has tenido la sensación tú de que los bosques del sur guardan 

secretos?  

 

Chihuío 

 

Nuestro esfuerzo como poetas es domesticar, amansar el lenguaje (nunca del todo 

“domesticable”); conocer y dominar algunas de sus reglas para que se produzca la 

emergencia de ésos secretos en forma de textos. La coyuntura surge transformada, claro 

está, por el presente. Pero emerge al fin. Es lo que intenté hacer, por ejemplo, en mi poema 

Termas de Chihuío: 

 

ahora eres tú quien asciende 

un camino de árboles inscritos 

huesos de la historia 
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una hilera de cadáveres desnudos y pálidos 

bautismo en las aguas del Jordán 

¡polvo de huesos, polvo de historia al aire! 

cenizas encendidas al viento 

sólo un breve hito para viudas y huérfanos 

solos se quedan estos muertos 

en el secreto sueño de las cosas 

los sacrificados nos acechan en la niebla (En Inventario de equipaje, Cuarto Propio, 

Santiago 2006). 

 

Cuando visité por primera vez esas termas, viví tal contradicción: sentí que ese hermoso 

lugar estaba cargado con la presencia de los 18 campesinos muertos y torturados 

atrozmente a metros de allí, en la casa de administración del fundo. Sumergida en los 

vapores termales, pensé que allí había un poema que pedía ser escrito.  

Debe haber muchos más, por cierto. Por supuesto que no todos leen el mismo poema, como 

tampoco todos leen la misma historia, pero ésta última es inevitable. Escribir poesía es 

también llevar a cabo ese conjuro con el misterio, y en el sur de Chile tenemos un escenario 

privilegiado para eso. En el sur, aunque queramos escribir sobre la naturaleza, aparecerá 

siempre, insistente, la historia. 

 

La tipología feminista 

 

Los problemas que observan y han observado tradicionalmente en la realidad social las 

teorías del feminismo y, posteriormente, de género, son tan reales como las injusticias 

sociales, la explotación de los trabajadores y el estudio de la economía que denunció el 

marxismo. Si no fuera por todas aquellas “feministas” que han luchado desde hace siglos 

por la igualdad de derechos entre hombres y mujeres, tal vez hoy yo no podría haber ido a 

la universidad o haber escrito poesía.  

Luego, el problema del género (entendido como la diferenciación sexual en términos 

sociales, de la diferenciación sexual “construida”) me parece el estadio más interesante e 

iluminador que ha alcanzado esta corriente. Sin embargo, la tendencia a diferenciar y 

parcelar la producción literaria en función de una tipología “feminista” tiene algunos vicios 

que percibo en la poesía y, sobre todo, en su recepción crítica. Allí sitúo mis prejuicios. Es 

decir, en la tendencia a legitimar o auto-legitimarse como escritora a través de la 
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construcción de una obra programáticamente “feminista” o susceptible de ser leída bajo el 

punto de vista de los estudios de género.  

Desconfío de algunas de ésas obras y, casualmente, me parecen “menores” en términos de 

su calidad estética y literaria. Tal vez, como una forma de resistencia a esa perspectiva, es 

que intento ver al conjunto de escritores del llamado “sur de Chile” como precisamente eso: 

un conjunto. Ahora bien, reconozco mi propia incoherencia al rechazar la clasificación, 

dado que me resisto a hablar de “poesía de mujeres” en el sur de Chile, pero sí lo hago con 

más ligereza cuando hablo de “poetas jóvenes”, “poetas de Chiloé”, o “poetas indígenas”.  

 

La poesía del sur 

 

Hace dos años atrás, la académica Ana Traverso me invitó a colaborar con ella en un 

proyecto de investigación que se llamó “Construcción de la identidad regional en la poesía 

reciente producida en el sur de Chile”. En esa primera etapa, el proyecto consistió 

básicamente en la realización de una serie de entrevistas a autores, a nuestro juicio, claves 

y/o emblemáticas del espacio geográfico-literario del sur de Chile. Allí, partíamos del 

supuesto de que el interés sistemático por contar una historia y una cultura regional había 

surgido recién entre las décadas de los `50 y `60.  

Del mismo modo, pensábamos que la poesía que se hace cargo de estos temas de manera 

más o menos premeditada, era también la de aquellas décadas (Jorge Teillier, Rolando 

Cárdenas, etc.). Uno de los aportes más interesantes de dichos poetas, desde el punto de 

vista de la identidad sería, según diría Ana Traverso más tarde, haber “incorporado en el 

imaginario nacional un espacio no desarrollado anteriormente como proyecto poético, el 

cual Teillier denominó de `los lares´, intentando con ello evidenciar la necesidad de 

construir poéticamente la historia y la cultura de las regiones, diferenciándola de la de la 

capital”.  

Luego, sobre todo en la década de los `80 y `90, los poetas del sur radicalizarían esta 

actitud, más que en sus obras, en sus discursos extra-literarios o públicos (entrevistas, 

columnas de opinión, editoriales, etc.). Por lo tanto, y dado que el espacio literario del sur 

surge de manera sistemática en el debate socio-literario como un espacio prácticamente 

político y determinado por la discusión centro / periferia, creo que a estas alturas se puede 
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afirmar que uno de los rasgos identitarios (pero no estéticos) propios de la llamada “poesía 

del sur”, es precisamente estarse preguntando siempre acerca de su ser y su sentido. Existe, 

y ha existido desde sus inicios, una necesidad de definirse por la diferencia. Es decir, en 

preguntarse en qué nos diferenciamos de ése centro. Una poesía conflictuada con su 

tiempo, con su entorno, con su ánimo por ser reconocida por el centro.  

A mi modo de ver, esta “estética escritural” (asumida de alguna manera u otra en mi propia 

poesía) podría ordenarse en los siguientes ejes: relación entre la naturaleza (paisaje 

exterior) y el “clima interior” del hablante; importancia del espacio de la infancia como 

fuente y tema literario; la preocupación por el texto, por el proceso de la escritura y por la 

literatura; registro (no resistencia) de un mundo en permanente cambio y desaparición. 

  

Cruces étnicos y culturales  

 

El caldo de cultivo y los ingredientes de la identidad actual resulta de los cruces, tensiones, 

traslapes, encuentros, desencuentros. Si observamos la literatura del sur desde un punto de 

vista “culturalista”, ésta es reflejo, descripción y –en su dimensión para mi más interesante- 

problematización de todos los fenómenos socio-históricos.  

Mezcla curiosa entre indígenas y españoles primero (los que a su vez eran, hacia el siglo 

XVI, un híbrido étnico y cultural al interior de la propia España); más tarde, de emigrantes 

europeos (alemanes, italianos, ingleses, franceses, suizos, palestinos, croatas y, en menor 

medida, asiáticos). Si reflexiono sobre mi propia identidad, en tanto sujeto particular, sobre 

mi genealogía, puedo decir que estoy “cruzada” por casi todos estos elementos. Luego, si 

además agrego a ello la experiencia de “descentramiento” que vivo actualmente, es decir, 

del desplazamiento desde ése espacio del sur de Chile hacia Europa, me doy cuenta que la 

cultura del sur de Chile y su identidad están fuertemente marcadas por los procesos de 

migración y de cruces étnicos y culturales desde que surge como “proyecto nacional” (hace 

tan sólo 200 años).  

Es decir, una cultura marcadamente “híbrida”, mucho más que la de los países de Europa 

central (no pienso en la actualidad más inmediata, que pasa por otros fenómenos de 

hibridación cultural). Es decir, partimos como proyecto de nación siendo un híbrido social, 

étnico e, incluso, extra-nacional. Ahora, el asunto es que no todos los elementos de este 
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híbrido han sido representados en la literatura, que es lo que aquí nos interesa. El ejemplo 

emblemático a estas alturas es la llamada “poesía mapuche” o “etno-poesía”, que es un 

fenómeno relativamente nuevo en Chile.  

Si bien siempre existieron “poetas mapuche”, éstos no lograron constituir un grupo 

legitimado y reconocido por la institución literaria. Su “institucionalización” en el mundo 

literario y académico tiene recién poco más de 20 años. Lo que entendemos por cultura 

nacional, local o regional, va cambiando en el tiempo, lo que tiene que ver, por cierto, no 

con que haya cambiado su sustento o contenido, sino más bien la mirada que sobre ella 

tenemos.  

 

Resistencia cultural 

 

La literatura del sur es una tradición que se construye en gran medida “por oposición” al 

centro, por un lado; y por “resistencia” a los efectos de la modernización, en otros casos. Es 

decir, desde mediados del siglo XX hasta nuestros días, esta poesía se ha caracterizado 

marcadamente por desarrollarse estética y políticamente bajo la forma de una resistencia 

cultural e ideológica respecto de un “centro” simbólico, geográfico, político y/o 

administrativo, según el conflicto o la coyuntura histórica de turno (Norteamérica, Europa, 

Santiago de Chile).  

Desde mi punto de vista, se trata de un fenómeno relacionado fuertemente al problema del 

canon y sus mecanismos de (auto) legitimación y posicionamiento en la tradición. El 

problema surge, entonces, cuando unas supuestas “minorías” rechazan la identidad 

modélica impuesta por un canon “mayor”, e intentan incorporar elementos propios que 

constituirían una tradición ”otra”; poseedora de sus propios valores, temas, problemas y 

formas de expresión particulares. Vale decir, el viejo problema del grado de legitimidad 

que poseen los valores de una clase dominante o hegemónica por sobre una subordinada o 

periférica.  

Creo que la poesía del sur de Chile intentó elaborar discursos literarios y extra-literarios 

fuertemente críticos del canon promovido por las instituciones tradicionales 

(gubernamentales, académicas, editoriales y comunicacionales) emplazadas en el centro 

geográfico, político y administrativo de nuestro país (su capital, la ciudad de Santiago). Un 
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canon que operaría, según sus detractores, con criterios “hegemónicos” y centralistas; y 

cuyos efectos más evidentes serían la “ceguera” para identificar bienes simbólicos 

suficientemente representativos más allá de los límites geográficos y simbólicos del 

“centro”;  la administración de fondos y recursos para la gestión del arte y la cultura con 

criterios que favorecen a los artistas de este “centro”, en desmedro de los artistas de 

regiones; y, sobre todo, la promoción de una identidad nacional que excluye los matices 

identitarios que proporcionarían particularmente aquellas regiones periféricas, ricas en 

cruces étnicos y culturales, como es el sur de Chile. 

 

El ñachi y el kuchen 

 

Me parece que la poesía del sur de Chile ha intentado dar cuenta más que de marcas 

lingüísticas, de marcas “culturales del habla”. Hay un cierto modo en el uso de la lengua en 

la poesía que pudiera ser heredera del larismo y de Teillier, y éste, a su vez, de un cierto 

Neruda. Una mezcla entre belleza y escepticismo en el lenguaje; un español en que se 

mezclan el ñachi y el kuchen de manzanas; un español en el que conviven la modernidad y 

la tradición. Un español que exalta el lenguaje, pero que a la vez desconfía de él. 
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VIII.- ANNEXES N° 1 

 

1.- Photographies 
 

Photo 1: Livre «La seducción de los venenos» Roxana Miranda Rupailaf 

 

 

Photo 2:  
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Photo 3: Jeune mapuche. Source: Leotardo Matus  

(1915:21-33) 

 

 

 

Photo 4: Jeunes  mapuche. Source: Leotardo Matus  

(1915:21-33). 
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ANNEXES N° 2  

 

2.- Glossaire 
 

Artilugio: Construction de maçonnerie armée de cloisons et une structure de couverture en 

bois. Employé ici comme métaphore de la structure d'un poème. 

 

Ngenco: esprits de l’eau. 

 

Werken: messager. 

 

Palin: jeu traditionnel, où s’utilise une sorte de crosse de hockey en bois. 

 

Weichafe: guerrier mapuche, figure du sacré. Le Waichafe est un homme complet qui doit 

avoir différentes facettes, c’est un guerrier. C’est l’apparition, le retour des guerriers. Dans 

le passé, quand il y a eu l’occupation du monde mapuche vers 1880, on a exterminé 

beaucoup de machi, et certains ont parlé du retour des weichafe. 

  

Lof: espaces territoriaux, pour se référer aux communautés. Lignages. 

 

Warria: ville, mais ce concept est inventé par Ancan&Calfio, 1999. Pour se référer à la 

ville570.  

 

Machi: considérée comme une autorité socioreligieuse, et aussi une guérisseuse. 

 

Ngellipun: Il s’agit d’une cérémonie durant laquelle on s’adresse à « l’être suprême », chao 

gnenechen, en tournant dans le sein inverse des aiguilles d’une montre autour d’un rewe 

(tronc taillé en forme de marches et centre cérémoniel). Celle-ci dure généralement deux 

jours, à l’issue desquels la terre récupérée est censée devenir fertile et être vidée de tous les 

                                                 
570

 Ancan, José y Calfio, Margarita. 1999. El retorno al pais mapuche: Priliminares para una utopia por 

construir. Ediciones Liwen, N° 5, Temuco, Chile  
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mauvais esprits qui y rôdaient.  

 

Ngillatun: cérémonies politico-religieuses, où ont lieu des échanges de biens, d’hommes et 

de femmes. Ces cérémonies contribuent à créer une communion entre ses différents 

participants, elles sont organisées périodiquement dans de nombreuses communautés.  

 

Trawun: est une assemblée politique équivalant au Parlamento. Ce sont des réunions 

traditionnelles à caractère politique où se construit, se réaffirme et se réactualise la structure 

politique indigène. Selon Foerster et Montecino « elle reproduisait les grands 

rassemblements, une synthèse entre le religieux et le politique, entre le sacré et le profane, 

entre les vieux caciques et les nouveaux leaders du peuple »
571

.  

 

Marichiweu: slogan politique, qui signifie « un qui tombe dix se lèveront ». 

 

Nuke Mapu: Terre Mère. 

 

Xenxen: Collines sacrées. 

 

Gen Lawen: énergies propriétaires des remèdes. 

 

Kimün: connaissance, savoir autochtone.  

 

Ruka: maison. 

 

Postawe ou Azkintuwe: une sorte de mirador. 

 

Ngillatuwe: terrain de cérémonie. 

 

Paliwe: terrain de sport, le palin. 

                                                 
571

 Foerster, Rolf y Montecino, Sonia. 1988. Organizaciones, lideres y contiendras mapuche 1900-1970. 

Ediciones CEM. Santiago, p. 85 
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Yulafquen: phénomène de gerbe d’eau, tel un geyser, produit par le contact des vagues de 

la mer avec la côte. 

 

Waw: zone humide entre deux collines où habitent certaines forces. 

 

Kimche: savants. 

 

Ñenpin: prêtres. 

 

Weipitun: sorte de discours historique.  

 

We Kintun: nouvelle recherche. 

 

Nutramkam: conversation. 

 

Nutram: récits oraux, des histoires locales de familles ou d’événements qui prennent la 

forme de conversation. Comme toute histoire orale, elle a tendance à changer, à se 

transformer en se transmettant. 

 

Kimun: mode d’acquisition et de transmission de la connaissance et se base sur 

l’expérience quotidienne et l’oralité.  

 

Wallmapu: pays mapuche ou territoire mapuche. Il est le lieu où naît et se fonde la culture 

mapuche. 

 

Werken: dirigeant politique. 

 

Kultrun: tambours sacrés, qui reproduisent les quatre points cardinaux dessinés 

traditionnellement sur le Kultrun. 

 



330 

 

Ilkantun: chants, contes et récits oraux. 

 

Tayïl: des chants religieux. 

 

Tuwun: l’espace où se fonde l’identité individuelle des membres du lof. 

 

Zugun: la langue. 

 

Reyñma ou Trokin: famille. 

 

Butal Mapu: unités macro regionales. 

 

Lafkenche: gens de la mer, entre la province d’Arauco et Aysen, soit sur plus de 1000 

kilomètres de côte. La survie d’une partie de la population mapuche vivant en bord de mer 

dépend encore aujourd’hui des ressources maritimes (pêches, collectes de coquillages et 

d’algues). Aussi, les cérémonies traditionnelles de Nguillatun des Lafkenche consistent à 

entretenir leur relation spirituelle avec la mer, en remerciant les « maîtres forces » de celle-

ci pour la protection et l’alimentation qu’elle leur fournit. 

 

Manquian: renvoie à un mythe très connu chez Lafkenche, l’histoire d’un jeune qui en 

marchant au bord de mer a reçu un sort et s’est transformé en rocher. Il existe ainsi 

différents endroits sur la côte où des roches anthropomorphes font office de Manquian. Les 

communautés vont y faire leurs cérémonies traditionnelles et lui vouent un grand respect 

car les Manquian possèdent des forces. Sur la plage de San Juan de La Costa, un rocher est 

considéré comme Manquian « Abuelito Hantellao ».  

 

Nagche: gens du bas. 

 

Wenteche: gens des plaines. 

 

Pehuenche: gens du Pehuen, de la cordillère. 
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Huilliche: gens du sud. 

 

Pikunche: gens du nord. 

 

Wenu Mapu: terres d’en haut, où vont les âmes, les alwe, après la mort. 

 

Puji Mapu: dimension du sol que l’homme partage avec les newen. 

 

Minchemapu: la terre d’en bas. 

 

Newen: esprits. 

 

Piam: récits mythiques qui peuvent comporter des indications de lieux réels. 

 

Pewma: rêves. L’une des fonction des rêves étant de reconnaître les bons et mauvais 

présages, leur interprétation permet d’évaluer si on suit le bon chemin. Le rêve ou la 

conception onirique jouent un rôle très important dans la culture mapuche-huilliche.  

 

Trauco : Personnage mythologique anthropomorphe de l'archipel de Chiloé. De petite 

taille, il habite dans les forêts, son regard est chargé de maléfice et de haine contre les 

hommes et produit une paralysie faciale. Au contraire, sa férocité disparaît devant les 

pucelles sur lesquelles il exerce un magnétisme sexuel invincible, étant le père aux yeux de 

certains, de toutes les créatures nées de mère célibataire dans les régions où il vit 

généralement.  
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