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Resumen:

El desafio que representa el didlogo intercultural y multicultural es otra de las dimensiones
que deben asumir en la actualidad los estudios ambientales y ecocriticos. En el caso chileno
estos temas han estado presentes en los Ultimos afios producto del giro hacia el
reconocimiento de las diferencias culturales de los pueblos originarios y las politicas
culturales del Estado de Chile. En este articulo buscamos evidenciar este cambio a partir de
dos odas de Pablo Neruda, escritas en la década del 50, que sirven de umbral para
comprender un complejo horizonte poético, asi como también uno retérico, cuando lo que
busca el poeta, por medio de la denuncia, es hablar por otros.
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Abstract:

The challenge to articulate intercultural and multi-cultural dialogue is another dimension that
environmental and ecocritical studies must take on today. In the Chilean case, these themes have
been present in recent years as a result of the turn towards the recognition of the cultural differences
between original ethnic groups and the cultural policies of the State of Chile. In this article, we seek
to bring forward this twist, based on the reading of two odes by Pablo Neruda, written in the 1950s,
which serve as a threshold for understanding a complex poetic horizon, as well as a rhetorical one,
when what the poet seeks - through the denunciation - is to speak for others.
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“y no es suefio mi suefio sino tierra”
P. Neruda
I Introduccion

Las odas elementales y celebratorias, en lenguaje simple y directo, junto a la
personificacion de objetos cotidianos son recurrentes en la obra de Pablo Neruda. Esta
reiteracion es consistente con las convicciones politicas del poeta, en tanto festejan la vida
material del ser humano en un sentido que es al mismo tiempo profundo y trascendental. En
las odas a la “Araucaria araucana” (1955) y al “Trigo de los indios” (1955) observamos que
la figura retorica de la personificacion cobra matices dramaticos que nos remiten otra figura,
la prosopopeya. Elementos retdricos que, en este caso, representan a un supuesto ausente con
rasgos épicos, que en estas odas celebran las hazafias de un pueblo que el poeta representaria
por interpésita persona, en un gesto a la vez poético y politico. Desde una perspectiva
historica, en Chile, los pueblos originarios han estado marginados del proyecto de nacion y
asi lo entiende Neruda. Una relectura de estas odas desde la prosopopeya parece pertinente
cuando a mas de sesenta afios de su publicacion, los protagonistas de estos versos siguen
viviendo situaciones como “la omision lesiva de la inaccion politica” del Estado (Soto,
Fuenzalida y Bresciani 36), y el “extendido desconocimiento de 10s derechos del pueblo
Mapuche” (Madero y Cano 38) a pesar de los convenios internacionales recientemente
suscritos por el Estado chileno.

La palabra prosopopeya estd formada por la raiz griega prosopon, persona o cara y
poiein que significa realizar. En este sentido, el concepto no se limita a personificar a un
ausente, sino que lo visibiliza, le da un rostro particular. Esta forma de figuracion
contribuiria precisamente a contrarrestar la borradura ejercida sobre los pueblos indigenas de
nuestro pais en general, a la vez que le confiere agencia, en tanto esta persona (0 grupo)
puede realizar, llevar a cabo acciones, hace o participa por medio de su ingreso en el discurso
cultural.

En Confieso que he vivido Neruda se representa a si mismo como un gozador de los
alimentos, avido de todo. En una imagen poética que lo acerca a figuras miticas, declara:
“Me comeria toda la tierra. Me beberia todo el mar” (Confieso 22, 365). En A la mesa con
Neruda, Aida Figueroa matiza esta representacion que propone el poeta, dice: “Pero

[Neruda] ¢fue realmente un émulo de Pantagruel? No exactamente [...] Algunos sostienen
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que era un gourmand. “Més bien considerémoslo un gourmet” (11). Si bien Neruda alaba y
le canta a alimentos cotidianos en muchas de sus odas®, lo populares que son, y la fama de
sibarita que proyecto, no hay un corpus de critica que analice especificamente aquellas odas
vinculadas a los alimentos. Hace ya dos décadas, en la revista Literatura y Linguistica
Victoria McCard escribe sobre el banquete nerudiano, (N° 10 Santiago 1997) relacionandolo
con el texto clasico de Mijail Bajtin La cultura popular en la Edad Media y Renacimiento.
En su articulo, McCard describe las odas elementales como la culminacion de la poetizacién
de los alimentos en Neruda, desde la perspectiva del rol de los alimentos en la fiesta popular.
Gesto que ademas se encuentra en otros poetas de Chile y que con distintos énfasis recorre el
imaginario poético de forma transversal (Sepulveda 201). En los poemas de Neruda la fiesta
se manifiesta como banguete, mesa compartida que celebra a la comunidad, dispuesta en un
“gran mantel” para honrar a todos los que deseen compartir. Esa es la contrasefia para ser
convidado, mas que nada una disposicion. Sin embrago, en las odas que nos proponemos
analizar, veremos que el poeta va mas alla y realiza una denuncia, habla por otros ausentes.
Cuando iniciamos esta investigacion, reunimos un corpus de odas de Pablo Neruda
gue en una primera instancia hablaban de alimentos relacionados con los pueblos originarios
americanos: el maiz, la papa y el “trigo”™*. No obstante, la tesis que vinculaba estos tres
poemas se debilitaba, ya que el trigo no es un cereal originario de América y por eso mismo
parecia obstinado que el poeta insistiera en el adjetivo con que construye el titulo de la oda al
trigo de los indios. Por una parte, surgia la ambigledad con la quinoa, hoy denominada
“trigo de los incas”, que es efectivamente un cereal originario de Los Andes, principalmente
de la zona de PerG y Bolivia. Pero el poema no trata de la quinoa, sino de la forma en cdmo
el trigo (exdético) es otro medio de explotacion del pueblo Mapuche. Por otra parte, la

2 En el diccionario Cambridge online un gourmet es un conocedor de los alimentos y la cocina, que disfruta
comiendo alimentos de calidad (‘a person who knows a lot about food and cooking, and who enjoys eating
high-quality food’); un gourmand es aquel que disfruta comiendo en grandes cantidades (‘a person who enjoys
eating large amounts of food”).
¥ De acuerdo a Juan José Séez:
Neruda encuentra en sus odas una libertad expresiva y tematica, una fluidez lirica y una especie de euforia
[...] El ciclo de las odas [...] es un vagabundeo poético que hace del mundo entero su objeto, [...] Neruda
Ilama a estas odas elementales por muchos motivos, aludiendo en primer lugar a la forma simple y directa
en el discurso poético, [...] y también en razon de los temas de que se ocupa. (8)
*“Oda a la papa’ y ‘Oda al trigo de los indios’ publicadas en Nuevas odas elementales (1955) 169-174; ‘Oda al
maiz’, publicada en Tercer libro de las odas (1955 - 1957).
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denuncia resulta contradictoria con la nocion elegiaca que el tono de esta oda propone,
basicamente en una férmula contradictoria entre celebracién y desconsuelo.

Otra clave para resolver esta diferencia entre las tres odas a los alimentos en relacién
a los pueblos originarios la entregé la “Oda a la araucaria araucana™, que explicitamente
canta al fruto de esta, al pifion. El titulo del poema esta tomado del nombre cientifico de esa
especie en particular, que se da en la zona del norte de la Patagonia de Argentina y centro sur
de Chile. La precision de este titulo, araucaria araucana, en oposicion a la ambiguedad del
“trigo de los indios”, establece una distincion respecto de las otras coniferas de este tipo y
que se encuentran en Uruaguay y Brasil o las de Oceania, endémicas de Australia, Nueva
Caledonia y Nueva Zelanda. En consecuencia, el didlogo entre ambas odas de Neruda
plantea la posibilidad de una comparacién que permite comprender mejor el rol que el poeta
le da a estos elementos de la naturaleza, su relacion con los pueblos originarios y la figura de
la prosopopeya que estd implicita en las odas: “Oda al trigo de los indios” y “Oda a la

araucaria araucana”.
I “Oda al trigo de los indios”

Como su nombre lo indica, los poemas que analizaremos siguen el modelo de una oda
libre. Las odas de Pablo Neruda son conocidas porque en ellas el poeta le canta a objetos
cotidianos, concretos y materiales acordes con la propuesta estética de Neruda. En el poema
“Estatuto del vino” el poeta dice: “Hablo de cosas que existen, Dios me libre / de inventar
cosas cuando estoy cantando” (123). Asimismo, en el prélogo de la edicion Debolsillo de las

Nuevas odas elementales y el Tercer libro de las odas, Sergio Ramirez explica:

Las odas estan escritas en este homenaje de felicidad. La mera contemplacion de las
cosas sencillas, su alabanza exaltada, se convierte en un acto de optimismo, y un
Ilamado a los seres humanos para congregarse de manera solidaria alrededor de los
humildes portentos de la creacién [...] [E]n las odas las gracias no estan dirigidas a
la divinidad que las provee, sino a las manos que segaron el trigo, y a las que lo
molieron, a las que amasaron la masa y encendieron el horno hasta crear la fragante
y esponjosa maravilla (12).

®‘Oda a al araucaria araucana’, publicada en Nuevas odas elementales (1955) 14-18.
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En este andlisis, veremos que el tono de estas dos odas en particular, sin embargo, no
es del todo celebratorio como anuncia Ramirez en el prdlogo, ni protagonizan la fiesta
popular que describe McCard. Como hemos mencionado, “Oda a la araucaria araucana’ no le
canta a la araucaria misma, sino que le canta al pifion, el fruto. En esta misma linea y
tomando en cuenta que el pifién es parte de la dieta alimentaria bésica de los Pehuenche®, es
coherente suponer que también el “trigo de los indios” al que se refiere la voz del hablante
sea el fruto de la araucaria, el pifion. De tal forma, vemos una equivalencia entre trigo, como
elemento fundamental para la elaboracion del pan que es, a la vez, un alimento basico en la
sociedad occidentalizada y el pifién, sustento de la etnia a la que canta. No obstante, hay que
recordar que el trigo llega a América con los conquistadores, por lo que hablar de “trigo de
los indios” presenta una contradiccion con la intencion de la oda, ya que la introduccion de
este alimento exdtico implica otra forma de borradura del pueblo Mapuche, en tanto impone
una dieta basada en el cultivo a una cultura mas bien recolectora. A pesar de estas tensiones,
la concordancia con la poética de Neruda, establece el cruce entre la cosmovision Mapuche y
el juego filoldgico que ofrecen sus versos como sefiala Ziley Mora: “cual granada de semillas
de mundos contiguos y asociados, estallan en significado” (72); asimismo, estas odas
encierran multiples asociaciones que nos disponemos a revisar.

Algunos atributos comunes de ambos alimentos, el trigo y el pifidn, radican en la
relacion entre el alimento como nutriente y su rol en el acto social de comer. En palabras de
De Certeau: “Comer sirve no solo para conservar la maquinaria biologica del cuerpo, sino
para concretar una manera de relacion entre las personas y el mundo” (189). Es decir, perfila
una manera de ser en el tiempo y en el espacio para la comunidad. Asimismo, “la intimidad
de la comida forma parte de lo que mantiene unidos a aquellos que comen [juntos]”
(Korsemeyer 253). En este sentido, el alimento es como la lengua, ya que la identidad y los
lazos se generan a partir del alimento que se comparte y de la lengua comin. Ambos —la
lengua y los alimentos— poseen un componente temporal y territorial importante: la lengua
y el alimento que esa comunidad recolecta o cultiva constituyen un mismo habitat. En ambos
casos, hay una dimensidn espacial y temporal comuin que estos poemas recuperan, ademas

del componente local propio de las préacticas tanto sociales como religiosas.

® Notese que Neruda utiliza la palabra “indios” en términos genéricos, no hace una distincion entre Pehuenche y
Mapuche; no obstante, es frecuente hablar de Mapuche en términos generales para referirse tanto al pueblo
Mapuche (gente de la tierra), como a Pehuenche (gente del pehuén) o Huilliche (gente del sur).
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En De Certeau vemos que el alimento se asocia a tres niveles historicos: natural,
material y econémico. En la fase natural, hay un vinculo directo con la tierra: comen lo que
recolectan de lo que el entorno ofrece. Asi en el campo los pobres se alimentaran de lo que
encuentren en el entorno (ya sea lo que crece naturalmente o se cosecha), en la ciudad
recolectan lo que sobra (incluso los despojos de los otros). En el caso Pehuenche, justamente
el fruto de la araucaria constituye una recoleccion fundamental para su dieta y su cosecha es
un ritual. De manera que la obligacion de cultivar el trigo se vuelve impostada y a-cultural.

En estas odas, el poeta parece estar hablando de otra cosa, y no solo cantandole al
alimento. Aqui el alimento no presenta solo la cosa y su connotacion de nutriente sino
ademés a la popular imagen de sentarse a una mesa. En Neruda, la matriz’ de la metéafora de
la mesa larga es recurrente. En el poema “El gran mantel”, es la justicia, que se manifiesta en
la posibilidad de sentarse a la misma mesa todos quienes son capaces de compartir. En estas
odas no se observa tampoco “la mesa feliz” destacada en Comiendo en Hungria “donde
aprend[eria] el mundo a comer” (91). El alimento en estos poemas se acerca mas a la “Oda al
pan” (156), donde el pan es metafora de una revolucion que se hace entre todos, en un acto
performativo y premonitorio, donde comer juntos es proceso y fin para alcanzar la justicia.

Esta Gltima relacién permite un paralelo con un hecho reciente®, el 27 de agosto de
2010 uno de los 33 mineros atrapados en la Mina San José en Copiapd declara: “la familia
minera no es la familia que conocimos hace 100 o 150 afios atras, hoy dia el minero es un
minero educado, es un minero que se puede hablar con él. Es un minero que usted puede
sacar pecho y se puede sentar en cualquier mesa de Chile” (AFP). Lo que la declaracion
sefiala, es que los mineros se han constituido en un interlocutor valido, que han salido de su
posiciéon de subalternos, que han entrado al sistema al ser educados, y por tanto, pueden
“hablar” y “ser oidos”. La identificacién con la mesa como metafora del espacio publico
hace referencia, por otra parte, a la remision al espacio doméstico y privado como
rearticulacion real de lo publico. Esta es también la situacion que proclama Neruda en “Oda
al pan” (156). Tras la revolucion que anticipa el poeta -que de alguna manera pone en tension

con los matices que la misma revolucién comunista anuncioé y que en muchos casos logro,

" parafraseando a Riffaterre, un poema resulta de las transformaciones de la matriz, que es el motor que produce
la derivacion en el texto; la matriz puede ser resumida en una palabra que no esta presente en el texto y siempre
se actualiza a través de variaciones sucesivas. (19 - 21)

® parafraseando a Riffaterre, esta relacién con la actualidad constituye un hipograma, que es un sistema de
signos que contienen a la matriz de manera latente (23 -25).
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pero con costos que finalmente también significaron una crisis- Neruda busca el mismo
cambio que simbdlicamente provoca el episodio de los 33 mineros: promover un espacio
digno (en tanto condiciones laborales en este caso) y el derecho de los trabajadores a ser
escuchados. En A Critique of Postcolonial Reason, Gayatri Spivak argumenta que cuando se
extiende una linea de comunicacion entre un miembro del grupo de los subalternos y el
circuito de los ciudadanos o la institucionalidad, el subalterno ha sido insertado al largo
camino de la hegemonia (2115); este es el gesto que el minero reconoce con la metafora de la
mesa. Recordemos, como sefiala Jaime Concha, “la mina es para Neruda la noche de la
historia” (94).

En contraste con estos mineros de comienzos del siglo XXI que hablan por ellos
mismos o las organizaciones que los representan, en el momento de la enunciacion de las
odas que analizamos, la organizacion del trabajo en el mundo rural en Chile en general -una
década antes de la Reforma Agraria- el pueblo Mapuche no tenia, tal como hoy, una
representacion proporcional en las instancias civiles y gubernamentales de alto nivel. Esto, a
pesar de que desde el afio 1924 -y sin los mecanismos de cuota politica que actualmente
conocemos- importantes miembros de comunidades Mapuche habian logrado escafios en el
parlamento, como Francisco Melivilu (1924 diputado Partido Demdcrata) el primero y
posteriormente Manuel Manquilef (1926 diputado Partido Liberal) y en 1932, Antonio
Huenchullg, del Partido Demdcrata)®. Al momento de escribir Neruda sus odas, a pesar de
estos avances en el &mbito politico, los pueblos originarios, y en general los trabajadores, se
encontraban en otra posicion de enunciacién, aquella que no puede decir ni ser leida, la
posicion de un grupo subalterno. Por esta misma razén, en Chile los movimientos sociales de
izquierda y de derecha adquirieron rdpidamente un rol que alcanza al mismo Pablo Neruda,
quien es electo Senador de la Republica por las regiones de Tarapaca y Antofagasta en 1945
y que luego lo llevara a militar activamente en el Partido Comunista hasta que en el afio 1969
incluso llega a ser precandidato a la presidencia de Chile.

En A Critique of Postcolonial Reason, Spivak se pregunta si el subalterno puede
hablar. Define al sujeto colonial “otro” como el subalterno (2115) que esta al otro lado de la
diferencia (2124). Subalternos serian pues todas aquellas personas que sin especializacion, es

decir ni academicos ni politicos, para quienes la episteme opera su funcion de programacion

® José Bengoa, Historia del pueblo Mapuche siglo XIX y XX. Santiago: Lom, 2000. Ver, 331ss.
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silenciosa (2116). No obstante, de acuerdo a Spivak, es necesario reconocer que el sujeto
subalterno es heterogéneo (2118) y que es justamente la diferencia lo que lo identifica. El
subalterno no puede hablar porque no encuentra o no tiene un lugar de enunciacion, no puede
decirse a si mismo; no puede hablar tampoco porque no puede ser oido ni leido, y en muchos
casos, sus actos de protesta no logran ser decodificados ni siquiera por sus pares. Sin
embargo, Spivak agrega que a pesar de esta condicion de mudez e invisibilidad, tampoco es
una solucion que el ambito politico e intelectual se abstenga de representarlo (2119). La
pregunta que surge luego es si es posible suponer que cuando se busca dar voz a estos grupos
marginados, realmente se esta hablando por ellos. Es ahi donde se cruza el principio politico
de la representacion con las nociones retéricas que implican dar voz o prestar voz a otros. En
el caso de Neruda, suma en las figuras conocidas como metagogé y prosopopeya O
personificacion con la perspectiva politica que puebla la obra del poeta. Tal como sefiala
Jaime Concha, cuando reconoce que “es posible postular una total correspondencia entre la
poesia de Neruda y su posicién politica marxista” (95). Asi, ambos conceptos retdricos son
cercanos, basicamente, metafora por la cual un objeto inanimado adquiere animacion o vida,
sin que necesariamente sea antropoformizado.

En estas odas Neruda busca hablar por los mapuches, pero lo hace a través de dos
elementos de la naturaleza: el trigo exdgeno y el pifidn originario. La voz del poeta reconoce
que viene de lejos™®; como el trigo, él es un forastero. Al inicio de la “Oda al trigo de los
indios” el hablante sefiala, “yo naci lejos, lejos”. No obstante, el hablante-nifio quiso
identificarse con los Mapuche, hasta que le mostraron que él también era extranjero. El
poema relata que el Gltimo cacique no le sonrié porque era extranjero. Consciente de esta
diferencia, el hablante termina la oda reconociéndose como poeta y ofreciendo su voz para
representar al pueblo Mapuche: “otro / poeta / viene / cantando: / [...] / Otro / poeta / llega /
ahora a defender [...] / [los] sacos / silenciosos / [...] / pidiendo patria / para sus hermanos.
Ese otro poeta, ya no es la voz del conquistador que plasmo la épica del poema La Araucana
de Alonso de Ercilla a fines del siglo XVI. En este sentido, Neruda ademés se adelanta a
Spivak, 50 afos antes de que ella enuncie la pregunta: “;puede hablar el subalterno?”.

Neruda se da cuenta que el pueblo Mapuche ha sido largamente silenciado y que no solo no

19 En Confieso que he vivido (1) Neruda describe su llegada a Temuco desde Parral y se enuncia como un yo
diferente a los Mapuches que no vivian en la ciudad, pero la visitaba para vender sus productos I, 15-43.
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puede hablar, sino que no hay alguien que lo escuche. Asi, desde su posicién privilegiada
como poeta, intelectual y politico reconocido, Neruda crea una voz de enunciacion que se
ofrece para hablar por ellos, atendiendo en anticipado la advertencia de Spivak, de no
renunciar a la posibilidad de representar al subalterno. Aunque no advierte la operacion
biopolitica que representa la figura retorica en si, hablar por otro es también traducirlo, es
impostar la voz de otro que nunca seré igual a lo que puede decir de si ese otro en tanto otro.
Por lo mismo, aungue la intencién del hablante pueda intentar una accion poética concreta,
no por eso la connotacion politica alcanza su objetivo plenamente. También aqui podria
haber una voluntad de apropiarse de un discurso de otro y por lo tanto de una alteridad
instransferible.

Este es uno de los peligros centrales que ha vivido el proceso de acuerdo con los
pueblos originarios y que ha quedado de manifiesto durante la consulta indigena realizada
durante el gobierno de Michelle Bachelet (2015) una vez suscrito el Convenio 169, y luego
durante la redaccion del proyecto de ley que crea el “Ministerio de las Culturas, las Artes y el
Patrimonio”. Este proyecto de ministerio, ain en votacion en el Congreso, desde su mismo
nombre intenta asegurar la polifonia cultural acorde con las voces que promueven la
plurinacionalidad®?, pero que, contradictoriamente, la institucién busca acoger y reducir a
una administracion centralizada por el Estado de Chile bajo un ministerio con servicios

regionales (Chiuminatto 149).

1 El Convenio 169 de la OIT (Organizacién Internacional del Trabajo) sobre Pueblos Indigenas y Tribales en
Paises Independientes, es un tratado internacional adoptado en Ginebra en 1989; fue ratificado por Chile en
2008; y esta vigente desde septiembre de 2009: “[...] establece el deber para el Estado de Chile de consultar las
medidas legislativas y administrativas susceptibles de afectar directamente a los pueblos originarios,
estableciendo procedimientos apropiados de consulta a los pueblos interesados, de buena fe y con la finalidad
de llegar a un acuerdo o lograr el consentimiento acerca de las medidas propuestas”. El convenio 169 de la OIT,
regula ademas materias relacionadas con la costumbre y derecho consuetudinario de los pueblos originarios,
establece ciertos principios acerca del uso y transferencia de las tierras indigenas y recursos naturales, junto con
su traslado o relocalizacion. Finalmente, se refiere a la conservacion de su cultura y a las medidas que permitan
garantizar una educacion en todos los niveles, entre otras materias”.
(http://www.consultaindigenamds.gob.cl/gconvenio.html)

12 E| concepto de plurinacionalidad se instala entre agrupaciones indigenas a comienzos de los afios 1990s y
cobra fuerza a partir del reconocimiento plurinacional de Guatemala, Ecuador y Bolivia (Soto et al.)
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En oposicion a este gesto audaz y riesgoso, en ese contexto, al mismo tiempo de
ofrecerse a hablar por el subalterno, llama la atencion que Neruda escoja siempre voces
castellanas y nunca voces en mapuzungin.® ;Por qué lo hace? Recordemos que, por
definicion, el subalterno no solo no puede hablar, sino que tampoco puede ser leido u oido.
En consecuencia, si Neruda se ofrece a representar al pueblo Mapuche, estratégicamente
requiere que su voz sea escuchada, y en consecuencia su lengua debe ser aquella con la cual
sea posible establecer ese nexo del que habla Spivak. Asimismo, si el hablante desea que la
situacion del pueblo Mapuche sea comprendida y divulgada, parece eficiente hablar de trigo
y no abiertamente de pifion, ya que, en el imaginario chileno, trigo se asocia a pan, y pan a
alimento basico. No obstante, esta decision también es un riesgo ya que nombrar los pueblos
por el nombre colonial, “indios” en este caso, impuesto desde fuera de la comunidad, puede
ser entendido como otro gesto mas de borradura desde el poder hegemonico. Finalmente,
parece pertinente recalcar, no obstante, que en estas odas no estd “hablando” el pueblo
Mapuche, sino que esta siendo “representado” por el poeta que se enuncia como un testigo
de la situacion que menoscaba a dicho pueblo.

De acuerdo a Miguel Yaksic, en el 2009 “lo que la prensa ha denominado ‘conflicto
Mapuche’ no ha sido capaz de [mostrar el] fondo del problema. Porque han enfrentado el
asunto en términos de pobreza y falta de recursos cuando lo que ha ocurrido ha sido una
sistematica practica de desconocimiento de una identidad colectiva particular” (38). Para
Yaksic el conflicto se remonta al discurso que aprendimos en las clases de historia en la
escuela, donde se nos habld de la “pacificacion de Arauco”, discurso reforzado durante la
Dictadura Militar (1973-1990). Este gesto de planificacion cultural y linglistica buscd
eliminar del imaginario “la idea de la nacion o pueblo Mapuche”, desarticulando ademas el

tejido social comunitario al forzar la tenencia individual de la tierra. Para Yaksic,

[e]l problema de fondo ha radicado entonces en el dafio provocado a una
subjetividad que se ha querido borrar [...] Los Mapuches [sic] han visto por siglos
cémo su identidad, su particular modo de ver el mundo y de vivir la vida, ha sido
negada; han visto como la tierra y las costumbres que un dia les pertenecieron les
han sido arrebatadas (38, 39).

B3 Antes que Neruda, Walt Whitman y Gabriela Mistral, ambos leidos y admirados por Neruda, incorporan
voces indigenas en su poesia (por ejemplo, Mistral en el poema “Maiz” en Tala y Whitman nombrando Long
Island, su pueblo natal, por el nombre indigena, Paumanok en Hojas de Hierba, 608).
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En este sentido, José Bengoa en el articulo “Chile y los Mapuches: asignaturas
pendientes” compara la Guerra del Pacifico (1878) y la Pacificacién de Arauco (1881).
Ambas instancias de expansion territorial casi paralelas en las cuales participd el mismo
ejército, establecen nuevas fronteras tanto para el exterior hacia el norte y otra, al interior,
hacia el sur. Bengoa escribe: “En ambos [casos], la fuerza establecié el derecho y los
vencidos debieron acatarlo” (41), fijando fronteras desde la perspectiva del vencedor,
reconociendo juridicamente territorios para el mas fuerte y no para los primeros habitantes.

En las dos odas que analizamos se cristaliza esta situacion y las denuncias aun
vigentes'*. En “Oda al trigo de los indios” el hablante describe la situacién de la cual es
testigo, repitiendo términos que denotan la pobreza en la que viven las comunidades, tales
como: “el ultimo, el menguado, / el harapiento / oro / de la pobre Araucania. / [...] /dura
cara, / ralos bigotes, / ponchos / menoscabados,” (170). Y, paralelamente, describe una
realidad en la que algo se estd perdiendo, gastando y diluyendo: “y las pobres espigas /
desgranaban / el ultimo, / el hambriento, / el raido /oro / del pan / de la pobre Araucania”
(170-171). El hablante sin duda muestra la pobreza, pero no limita el problema a la merma
material, como acusa Yaksic. El hablante muestra que tampoco lo que se esta “desgranando”
y lo que esta “raido” es solo el territorio, eso el poeta lo dice abiertamente mas adelante:
“Recuerdo / aquellas tierras /saqueadas / por jueces / y ladrones, / la cosecha, / los indios /
del verano / con menos tierra y trigo /en cada estio” (172). El testigo muestra que aquello que
esta siendo “menoscabado” es justamente la identidad Mapuche, no sélo por su relegacion a
territorios lejanos y pobres para el cultivo, sino por la borradura que se hace de su cultura al
imponerles forzosamente argumentos juridicos proclamados desde el Estado nacién:
“arrinconandolos / con sentencias, providencias, / exhortos” (172); al imponer también una
asimilacion con la cultura dominante utilizando dadivas hipotecadas: “los curas /
aconsejandoles el cielo / con mejores terrenos / para el trigo” (172). Problematizando el rol
de la iglesia colonial, la que conocié Neruda y la actual, siguiendo el diagndstico de la propia
Comisioén de Justicia y Paz de la Conferencia Episcopal, hoy podemos entender las “politicas
estatales centradas en lo politico-judicial junto a la implementacién de modelos desarrollistas

agresivos y ajenos al territorio” (Soto, Fuenzalida y Bresciani 35). Este ultimo factor resulta

4 Noétese que Neruda escribe estas odas entre 1955 y 1957, alrededor de 75 afios después de la Illamada
Pacificacion de Arauco, hoy hace ya mas de 60 afios.
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otro elemento que contribuye a la injusticia ejercida sobre los pueblos originarios en general,
a lo que se suma la militarizacién, puntualmente, del conflicto entre el “Estado chileno,
grandes agricultores y empresas forestales”, y “sectores Mapuche significativos” (Soto,
Fuenzalida y Bresciani 35). Entonces, desde la mirada actual, observamos que justamente, en
estas odas Neruda logra evidenciar una situacion de violencia lenta que de acuerdo a Rob
Nixon es dificil de representar precisamente por su falta de espectacularidad mediética, asi
como también debido a sus maltiples causas y efectos dispersos en el tiempo y en el espacio.
Es quizas por ello, ademas de su propia agenda politica, que la prensa se enfoca en los
hechos de violencia puntuales como enfrentamientos y quemas, mas que en cualquier otro
factor del proceso. De acuerdo a los jesuitas de la comunidad de Tirta, Soto, Fuenzalida y
Bresciani, existe una “triste e injusta relacion mediatica entre el pueblo Mapuche y los
recientes incendios, que invisibiliza el rol de la industria forestal en el conflicto” (34).
Volviendo a los poemas, Giorgio Agamben, plantea la posicién de enunciacion desde
la de un testigo que muestra la vivencia del pueblo Mapuche, una voz que muestra los
“restos” de una cultura, lo que va quedando de ella y por ello precisa de la prosopopeya
(143). En las odas de Neruda el hablante ha informado al lector que de nifio visitaba a las
comunidades Mapuche en las veranadas®®, y que de afio en afio veia como sus tierras y sus
cosechas iban mermando. En este sentido, el sujeto de enunciaciéon se presenta como un
testigo que puede dar testimonio por aquellos que no pueden hablar ya que, efectivamente,
los conoce de cerca. El hablante presenta los restos de esta cultura como espectros,
mencionandolos dos veces en la cuarta estrofa del poema: “y los sacos / de trigo / como
espectros / de la antigua Araucania,” (171); y “los sacos, los espectros de mi patria” (172).
En la primera alusion, los sacos son espectros, es decir que en el tiempo de la enunciacion, lo
Unico que va quedando es una sombra en la version traducida de la idea que el estado-nacion
proyecta sobre el indigena. ldea compleja que se reafirma en la segunda alusion, donde los
sacos ya no son “como” espectros, sino que son, definitivamente, espectros. De algun modo
la obligacion a la que los somete la diferencia cultural monopoliza la percepcion de esa

“otra” cultura bajo el prisma de lo propio. Es decir, al ejercer la traduccion, el solo gesto

15 Las veranadas son praderas de pastoreo estacional, que permanecen la mayor parte del afio cubierta por la
nieve. Particularmente los Pehuenche, pasan el inverno —o invernada- en el pie cordillerano, y suben con sus
animales a las praderas naturales durante el verano. Al final del verano, antes de bajar nuevamente, recolectan
el pifion.
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convierte al otro en algo comprensible a través de los valores y el lenguaje propio. En este
caso los bienes, la posesion de la tierra y una forma de felicidad que no necesariamente es
congruente con la cultura de esas comunidades. No buscamos con esto relativizar las
condiciones de pobreza en la que las mismas comunidades Mapuche se han descrito, pero si,
generar la distancia de los significantes que cada cultura proyecta cuando identifica los
signos de riqueza espiritual o material de otra cultura. EI cambio interesante en esta
repeticion de la nocion de espectros es que la antigua Araucania ahora es la patria. En otras
palabras, la raiz de la patria nerudiana estaria en la regién de la Araucania, la Wallmapu, y
sus primeros ocupantes. Cuestion que hoy mas que nunca, por la discusion de la Consulta
Indigena (Convenio 169 de la UNESCO) y la conformacion del disefio de un ministerio de
culturas -en plural- y un futuro Ministerio Indigena, ha quedado de manifiesto. Al menos
nueve etnias distintas para un solo Chile, cada una pensando su propio territorio como una
dimension que va mas all4 de la tierra y de la esfera econémica y social®.

Estas odas evidencian asi la comprension del poeta de aquella multidimensionalidad
de la situacion vivida por el pueblo Mapuche. La idea de espectros permite detenernos ahora
en esa otra imagen, los sacos: ‘Los sacos / se llenaban / de cereal, [...] y los indios / sentados
/ como sacos / de tierra / y los sacos / de trigo / como espectros / de la antigua Araucania,
[...] y abajo / tierra pobre y lluviosa, / trigo pobre / y los sacos: / los espectros / de mi patria”
(171-172). EIl trabajo de los indigenas ha llenado de cereal los sacos, y han terminado
extenuados como “sacos de papas™*’. En este caso, en vez de que el campesino trabaje para
obtener su alimento, en la denuncia de la explotacion de la clase obrera y campesina, Neruda
muestra que el trabajo los ha consumido, convirtiéndolos en una figura fantasmal. La
impresion negativa que transmite el hablante también puede remitir a esa forma de
desencuentro de una sociedad recolectora y comunitaria enfrentada a una, como bien ha
descrito Byun-Chul Han, “sociedad de rendimiento” (25); donde por opcion de sobrevivencia
“se ejerce voluntariamente una autoviolencia para protegerse de una violencia mucho mayor,
que seria mortal” (17). La conquista fue testigo de esa operacion colectiva e individual en

distintos grados de silencio e inaccién.

18 Ver, “Informe de la Comisién de Cultura, Artes y Comunicaciones recaido en el proyecto de ley que crea el
Ministerio de Cultura”, Camara de Diputados, 14 de junio de 2016, Boletin 8938-24.

" En el poema no se mencionan sacos de papas, pero en lenguaje popular se utiliza la expresién o cliché como
saco de papas, para referirse a una persona que esta agotada, y esta es justamente la idea que evoca el poeta en
estas lineas.
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Considerando que el pueblo Mapuche es, en su voz, “la gente de la tierra”, otra
repeticion interesante de revisar para interpretar estas odas es la mencion a la tierra: “se
movia la tierra”; “mi tierra verde y roja”; “tierra, tierra, canelos”; “como si la tierra fuera una
sola rosa”; “sacos de tierra”; “aquellas tierras saqueadas”; “con menos tierra y trigo”;
“aquella tierra con ramos de avellano”; “de quien es la tierra?”. Y otras alusiones a tierra:
“heridos territorios”; “mejores terrenos”, “pidiendo patria”. Si vinculamos esta secuencia con
la anterior, en el mismo poema, y nos fijamos en “tierras saqueadas”, observamos que esta
idea cruza todo el poema: las tierras, el trabajo y el alimento de los Mapuche se meten en
“sacos” y como el “hombre del saco” se lleva a los nifios a lugares desconocidos. Todas estas
preciosas pertenencias, todo su “oro” es usurpado, incluyendo su tierra, y con esta, su
identidad, reforzando la idea de que a los Mapuche no les queda nada, ni tierra ni lengua, y
casi no queda nada de ellos mismos, apenas si son un fantasma de si mismos, solo quedan

Sus propios restos.

Por otra parte, el “saco robado” recuerda la figura del Imbunche:

[e]n el imaginario de [la cultura Mapuche] y en el universo chilote el Imbunche

representa un nifio sin bautizar [...] robado y regalado a los brujos [...] El nifio [...]

sufre deformaciones y torturas que lo convierten en una mezcla de humano y animal.

[...] También se sabe que se le obstruyen todos los orificios del cuerpo, excepto la

boca. [Y] jamés escucha una voz humana, por lo cual crece sin aprender a hablar

(Montecino 244-245).

El Imbunche, representado en los campesinos Mapuche que terminan la jornada de la
trilla como sacos, es una figura que sintetiza la idea del subalterno sobre el cual se ha
ejercido una violencia: es el sujeto colonial, “no bautizado” (diferente a la cultura
dominante). Medio humano, medio animal, incivilizado y béarbaro (no europeo) esté fuera del
sistema, viviendo entre brujos, con sus labios cosidos. En un paralelo con un elemento
central de la novela chilena del siglo XX, José Donoso re-escribe la figura del Imbunche en
El obsceno pajaro de la noche donde la bruja o Imbunche es una “representacién del sujeto
excluido de los procesos de modernizacion [...] un sujeto otro [construido] por discursos que
detentan el poder” (Schoennenbeck 162 y 165). Siguiendo esta Idgica, esta oda presenta un
sujeto convertido en saco después de haber sido explotado y saqueado por la modernidad
representada por la terrible maquina trilladora que ensaca automaticamente y se lleva el

producto del trabajo del campesino indigena a las zonas urbanas.
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Observemos ahora la siguiente repeticion en torno al trigo, la cosecha y la trilla.
Cuando el hablante emplea la palabra “cosecha”, describe de forma sinestésica una situacion
incomoda: “Era / la cosecha del trigo, / paja / seca / volaba,”(170) , el trigo se ha convertido
en algo arido que no se puede agarrar, es solo paja seca. El Iéxico en torno a la “trilla”
tampoco evoca una situacion agradable: “la trilladora / ardia [...]” (170); “en el circulo / del
trigo / un grito / 0 una / quemante carcajada” (171); “Los sacos / se llenaban / de cereal, de
pronto / la trilladora / detenia / su jadeo”; “y los sacos / de trigo / como espectros” (171);
“con menos tierra y trigo / en cada estio, mirando la terrible / trilladora” (172). En otras
palabras, la situacion aludida es como uno de los circulos del Infierno que Dante imagina en
la Divina Comedia: hay espectros, gritos y jadeo, es terrible y quema (I vv. 114-117). Nétese
que esta imagen contrasta con el relato de Pascual Cofia, donde “los Mapuches antiguos se
ayudaban entre si [...] trabajaban de mancomun, terminadas esas faenas daban principio a
sus comilonas festivas” (138), donde la cosecha vy trilla es un trabajo, acompafiado de bailes
y comida compartida (161-9). Para el mismo Neruda en Confieso que he vivido, la trilla es
reportada como un evento feliz y comunitario (40), y en la “Oda al Trigo”: “[E]n cada estio
mirando la terrible / trilladora” (172) refuerza la idea de que en afio a afio, al subir a la
veranada el poeta observa la reduccién no solo del territorio sino de su cultura. Asimismo,
los Mapuche son testigos de como la maquina abstracta de la modernidad que se les impone
y la “terrible trilladora” viene a segar los frutos de su tierra y su trabajo’®. Hoy, recurriendo
nuevamente a un paralelo con la actualidad, lo que se les ha impuesto es la industria forestal
que empobrece la tierra con monocultivos casi exclusivamente. Esta transformacion que
puede parecer solo técnica, debilita las comunidades, segrega y recluye a los habitantes en la
contemplacion del avance de especies exoticas, como el pino insigne, que, con su acelerado
tiempo de crecimiento, a diferencia de las araucarias, permite acceder con los cultivos al

mercado, pero no favorece la sobrevivencia de la cultura a la que esta vinculada esa tierra.

Il “Oda de la araucaria araucana”
En la “Oda de la araucaria araucana” vemos que el poeta elige un nombre de archivo

para el poema, su nombre cientifico; no el nombre con el cual los Pehuenche la designan,

18 Nétese que en el poema en ningin momento se alude a la hoz que se utiliza en la cosecha manual, siendo la
hoz, simbolo en la bandera comunista, de la unidad proletaria, entre el trabajador (martillo) y el campesinado
(hoz). Tampoco a la guadafia, tradicionalmente asociada a la muerte o el tiempo como limite de lo humano.
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pehuén. En “El archivo y el testimonio” Agamben postula que si el texto presenta marcas de
archivo, es porque hay algo de lo que se quiere hablar, pero que no estd enunciado, o es
enunciado por el silencio (143). Del mismo modo, cuando el poeta escoge el nhombre de
archivo, deja un espacio vacio, deja un silencio, que, como dice Spivak, es preciso aprender a
interpretar. En este caso, vemos que el poeta estd marcando una diferencia: el nombre
cientifico del pehuén, araucaria araucana, corresponde a la ldgica occidental de dividir para
entender, clasificando el mundo en reinos, familias y especies, separando de manera
ontoldgica por sobre una aplicada o cultural.

Esta metodologia resulta contradictoria con la visién de mundo del pueblo Mapuche.
Tradicionalmente se la designa como “cosmovision” como un modo de diferenciar culturas
analogicas con el modelo racional, cientifico occidental, que encierra la ilusion de no
derivarse, igualmente, de una “cosmovision”. La Mapuche, a diferencia de la cosmovision
occidental moderna, es holistica y entiende que “monge, la vida humana [...] conlleva la idea
de giros o vueltas repetitivas de algo con lo mismo, es decir, la estructura ciclica [...] que se
repite siempre en todas las formas vivientes de la naturaleza” (Mora 71, cursiva en el
original).

La violencia de imponer un nombre, borrando las sefias identitarias de la cultura
previa, parece haberlo entendido el poeta. Asi, en tono épico y acorde con la prosopopeya
que elabora, Neruda personifica a la araucaria dirigiéndole la palabra directamente para
alabar su “valor resurrecto”. En la construccion de la prosopopeya, entendemos que si el
valor se celebra por resurgir en el presente de la enunciacién, esta nos indica que hubo un
tiempo en que estuvo ausente y es precisamente en esa dimension donde se establece la
pertinencia de la prosopopeya.

En “El cddigo cifrado de la naturaleza™, Ziley Mora transcribe el relato de un anciano

Mapuche que cuenta como para ellos era posible “leer” en los arboles. Mora dice:

en estas palabras [las del anciano Mapuche] esta contenida la Gltima revelacion del
ecosistema austral en torno a la transcendencia que esconde el bosque nativo para el
hombre de la tierra [el Mapuche]. Se trata de una nocion ya perdida en la tradicion
cultural de occidente: la del arbol como oraculo; el arbol como vehiculo de la
revelacion de poderes superiores del cosmos (69 y 70).
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Mora explica que en la cosmovision Mapuche el arbol es un altar, una columna sacra,
“donde se manifiesta la proteccién divina” (70). En “Oda a la araucaria araucana” vemos la
sintonia de Neruda con este culto. El poeta enuncia un desplazamiento que va del arbol al
fruto (el poema dice araucaria cuando quiere decir pifion), del pifién al pan (menciona el
fruto cuando quiere decir alimento). En De Certeau, un fruto que se come es ya un alimento
culturizado, porque es en una determinada comunidad —cultura- que aprendemos qué se
come y de qué modo se come (crudo, preparado, etc.). El pan es la metafora del origen de la
patria: “los pifiones: / harina, pan silvestre / del indomable / Arauco” (14); “cay0 / una
marejada / de pifiones / [...] / y desgranaron / su fruta, el pan postrero / de la patria” (16);
“Araucaria, / [...] / gracias te dio / la ensangrentada estirpe / [...] / pan de valientes, /
alimento escondido / en la mojada aurora /de la patria” (17); “del antiguo / y huracanado
viento / de mi patria” (18). En otras palabras, si anteriormente en el poema “el racimo de tu
especie” es el pueblo Mapuche, ahora el pifién es el pan, y este pan es el mismo pueblo
Mapuche que ha comido de él y al hacerlo, asimila sus atributos. Como la levadura del pan,
el pueblo Mapuche se levanta en defensa de su patria. Entendiendo que esta misma metafora
del pan que se leuda, y el ser humano que se levanta contra la injusticia, ha sido trabajada por
Neruda en la “Oda al pan”. En ambos casos, el vate relata una épica donde el trabajador, en
este caso el pueblo originario, se levanta contra el conquistador, contra “[l]a cruz, la espada,
el hambre” (15), contra todo el horror que trajo la conquista, para legar su sangre y su
caracter a la fundacion de una nacion imposible.

Aqui la crisis de la representacion que planteamos para ambas odas se muestra en el
problema de traduccion o traslacion que se ejerce en las equivalencias que el mismo poeta
instala. Desde la primacia de la letra escrita en la oda, desde la elegia a una materia que es
nombrada con la voz de la misma cultura que la silencia, los subordinados son nombrados,
por la misma estructura poética en la que el hablante se ofrece no solo como escriba y
rapsoda sino también como martir o caudillo. Es asi como se vuelve imposible separar ese
rol combinado de poeta y politico que Neruda ejerce desde su poesia mas temprana. Sin
embargo, en los matices de la metagoge y de la prosopopeya va surgiendo algo mas
complejo que la lucidez de su mirada que da voz al que no tiene y que resulta de la
combinacion ideologica y artistica en la que el poema cruza ambos territorios, tanto del

autoctono como del extranjero, en una dificil fusion.
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Continuando, en la repeticién “por tu fruta cerrada / por tu pifién abierto” (14)
encontramos una aparente contradiccion, no obstante, la fruta esté cerrada. Los conos en los
que crecen protegen la semilla en su interior, mientras que el pifion, la semilla misma, es la
que el &rbol entrega en otofio para fecundar la tierra y alimentar a su gente®. De acuerdo a lo
enunciado en el poema, durante la Guerra de Arauco, cuando los Mapuche estaban al borde
de sus fuerzas, resistiendo la conquista, la araucaria solt6 su fruto en el bosque, y asi el
pueblo pudo alimentarse, fortalecerse y enfrentar al enemigo con espiritu renovado. Con esta
imagen enunciada en el poema comprobamos nuevamente que el testigo que habla es un
conocedor de la cultura Mapuche, ya que sabe que los arboles son un canal de conexién con
la divinidad protectora de los seres humanos (Mora 70). Esta idea del alimento que llega en
el momento de mayor vulnerabilidad es también una realidad cotidiana retratada en el relato
del Lonco Pascual Cofia, que en el capitulo Il de Testimonio de un cacique Mapuche
describe que cuando se les acababan los frutos de sus cultivos y cosecha, recurrian a la
generosidad de la tierra: “No habiendo ya de qué vivir, la gente buscaba en los campos los
necesario para mantener a los miembros de la familia. Fueron a buscar diferentes yerbas [...]
De la cordillera se buscaban los muy apetecidos pifiones” (en Mora 30 y 31).

La lluvia de pifiones descrita en el poema no s6lo nutre, sino que permite invertir la
situacion de vulnerabilidad en que se encontraban en el momento de la conquista; como dice
de Certeau, “este cuerpo que tiene hambre [...] suefia sin término con una sociedad
imposible, con una abundancia que invertiria la ley comudn de las proporciones” (178).
Imagen que hace eco del relato del Exodo de los israelitas por el desierto, cuando Dios les
envia cada noche una lluvia de mana (16:31); imagen, nuevamente en un ejercicio de
paralelismo, se actualiza en la popular cancion de Juan Luis Guerra, “Ojala que llueva café
en el campo” (1989), simbolizando la abundancia que liberaria al campesino de la pobreza y
opresion en que vive. Del mismo modo como en Chile, en Colombia, la épica del poema o la
cancion remiten al suefio redentor de un giro en el asedio de los conquistadores espafioles y

luego los ejércitos de “pacificadores” que la modernidad aporto.

9 De acuerdo a la descripcion de Adriana Hoffmann: “[I]a araucaria tiene flores masculinas y femeninas
separadas [...] las femeninas, esféricas, y dispuestas en los extremos de las ramas nuevas, son grandes conos
[...] en cuya base se hallan los 6vulos; las masculinas estadn constituidas por amentos que producen gran
cantidad de polen. La polinizacion se produce a través del viento [....] El [fruto es] el mismo cono de la flor
femenina, que se lignifica y endurece, protegiendo a la semilla en su interior. Durante el otofio siguiente los
conos se abren y diseminan las semillas (pifiones) [....] Las semillas o pifiones son comestibles y tienen un alto
contenido energético [...] Constituyen la base de la dieta de los araucanos” (48).
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Lamentablemente, la situacion aludida no deja de tener otra resonancia actual menos
festiva, justamente porque estas odas proclaman una reivindicacion para el pueblo Mapuche
que, en cierta medida, sigue sin respuesta. A pesar de que lo que si estd claro es que las
comunidades han alcanzado al menos una voz poética reconocida, una que no podemos
simplemente reducir a la misma que intentaba Neruda, pensando en poetas como Mabel
Mora, Adriana Paredes Pinda, David Afifiir, Elicura Chihualaf o Jaime Huenun, entre otros.
De alguna manera, hoy, se forma un frente insospechado que tiene que ver con el encuentro
efectivo entre las propias voces de esas comunidades y estos proto-discursos identitarios que
en la actualidad se vuelven relativos, precisamente por representar una voz ajena a las
propias culturas originarias. A pesar de eso, estas odas no hablan solo de las pérdidas de
antafio, sino que tienen vigencia hasta nuestros dias. Mas de un siglo después de la llamada
Pacificacion de Arauco y mas de sesenta afios después de la denuncia poética hecha por
Pablo Neruda, la posicion desde la cual enuncian sus reclamos las comunidades Mapuche no
es la misma ya, si bien las reivindicaciones no han logrado un acuerdo representativo de sus
propias colectividades.

A la sazon hay representantes de estas comunidades que hablan por ellas mismas, no
es necesario un otro que se ofrece para hablar por el pueblo Mapuche, como lo hizo el poeta,
sino que ellos mismos establecen el “acto que habla” (Spivack, 2120). Es decir, un gesto que
dice por si mismo y que tiene sentido en la esperanza de que el sacrificio historico y el
dialogo actual también dara sus frutos, como los dio el sacrificio del pehuén en su momento:
“Asi la Araucania / recompuso / sus lanzas de agua y oro, [...] bajo el silbido / del valor /
resurrecto / y avanzaron” (16). En este sentido, en la oda vemos un doble sacrificio, una
asimilacion, y la resurreccion cultural. Parafraseando a Kristeva, como hemos visto, al
recibir el alimento, también se reciben las cualidades del alimento ofrendado, y de este modo
el ser que se sacrifica, vive en el otro: “No hay identificacidn idealizadora sin asesinato del
objeto amado” (127). La araucaria entrega su fruto, muriendo el pifion al ser ingerido,
muriendo en la certeza de que se hara vida en otros, en este caso, claramente la comunidad
Pehuenche. Una vez que reciben el alimento, los hijos del pehuén experimentan nuevas
fuerzas y estas les permiten, en una identificacién con la entrega ejercida por el alimento

recibido, arrojarse con valor y espiritu renovado al sacrificio, que confian no sera en vano. El
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pifion ha sido entregado en alimento, asi también ellos se entregaron y se entregan

actualmente en el combate contra la tachadura de su cultura y su pueblo.

v La semilla fruto y pabellon patrio

Al igual que en la parabola cristiana de la semilla: “Si el grano de trigo no cae a la
tierra y muere, queda solo; pero si muere, da mucho fruto” (Jn 12, 24). La fruta cae al suelo,
se sacrifica, para generar vida. Del mismo modo en la cultura Mapuche, asi como en otras,
esta misma dinamica asegura el ciclo. Es la muerte del fruto para la ingesta de otro, como
plantea Korsmeyer, “El acto de la comida tiene que ver con la muerte [...] Acechando en el
trasfondo de cualquier acto de comer, se puede descubrir que lo que se destruye o consume
pierde su propia identidad mientras ayuda a mantener al otro” (253). Este es el mito que
Neruda recoge de la fundacion de una nacion mestiza, la chilena, donde, como es apreciable,
se funde una mirada cristiana con aquella autoctona, manifiesta en la crisis terminoldgica de
los propios elementos autdctonos. En los versos “y dejo / sobre / la mojada tierra / los
pifiones” (14) y “se rompio contra la tierra, contra / la piedra defendida / y desgranaron / su
fruta, pan postrero / de la patria” (16) encontramos la metéafora del origen, fecundacion y
proliferacion de la patria, que se constituye en un mismo pueblo por el alimento comdn,
como la sangre comun, representado en el “pan de valientes, / alimento / escondido / en la
mojada aurora / de la patria” (17). Nuevamente aqui se hace presente contradictoriamente lo
que el poema busca denunciar, en este caso la imposicion terminoldgica del estado nacién,
que el propio concepto de comunidad del mundo Mapuche rechaza.

Revisemos esta idea del origen de la patria. En esta oda, la araucaria también es
aludida por medio de las metaforas “pabellén del invierno” y “poderoso pabellon”. Vale
destacar que la palabra pabellon tiene varias acepciones que hacen sentido en el contexto del
poema. De acuerdo al uso, en el Diccionario de la Real Academia Espafiola, pabelldn
designa una “[t]ienda de campafia en forma de cono, sostenida interiormente por un palo
grueso hincado en el suelo y sujeta al terreno alrededor de la base con cuerdas y estacas”
(1643a). Esta descripcidn es asimilable a las caracteristicas fisicas, concretas y materiales de
la araucaria, evocando su forma y la experiencia de estar cobijado debajo de una de ellas.
Otra acepcion de pabellon dice que puede ser un adorno para un trono o un altar, 0 una

bandera, siendo esta imagen coherente con la relevancia que tiene el arbol en la cosmovision
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Mapuche, sugiriendo el emblema que representa a los pueblos nativos del sur de Chile, y que
—aunque posterior a la publicacién de este poema— ha sido declarado monumento nacional®.
Por otra parte, un pabellon también puede ser un “[g]rupo de fusiles que se forman
enlazandolos por las bayonetas [...]” (1643a), sugiriendo el estado de guerra y resistencia al
que alude el poema. Finalmente, un pabellon también es un “[e]dificio que constituye una
dependencia de otro mayor, inmediato o proximo a aquel” (1643a), de tal manera que se
prefigura la independencia del pueblo Mapuche al interior del estado Chile**. En otras
palabras, cuando el hablante dice pabelldn, esta aludiendo a todas estas acepciones de la
palabra, como dice Mora, desgranandola en un estallido de significado: si el pabellon es el
emblema que representa al pueblo Mapuche, la araucaria representa la soberania, asi como
una bandera representa una nacion. En la heraldica de esta representacion estan el cobijo y la
complicidad sagrada de la araucaria con el pueblo Mapuche, el fruto que alimenta y retne a
las comunidades y le da su identidad como tal, la historia de lucha contra el conquistador, y
la vinculacidn territorial que la materialidad de la araucaria tiene. En definitiva, la identidad
de una posible nacién Mapuche, pero bajo principios diferentes a los que identifican el
principio de verticalidad, unién e individualidad que dicho concepto encierra para Occidente
principalmente luego que los conquistadores “pelearon entre si por el reparto del Nuevo
Mundo” (Smith 61).

En esta misma linea, en ambas odas encontramos repeticiones que aluden a la patria.
En “Oda al trigo de los indios”, figuran: “Araucanos, / padres / de la nacion” (173) y
“pidiendo patria” (174). Asi el hablante esta reconociendo o imaginando una soberania de los
Mapuches como primeros ocupantes de la Araucania, pero también, como otras voces lo
haran a lo largo de ese mismo siglo, reconoce que han sido excluidos del sistema dominante
de conformacion de la nacidn chilena, y por tanto, ahora piden patria (Aylwin 8). En “Oda a
la araucaria araucana” aparecen: “pabellon de invierno” (14) y “poderoso pabellén” (16),

“torre de Chile” (14), “pan postrero de la patria”, y “voy con mis banderas” (16). Todas estas

20 | a declaracién del pehuén como monumento nacional en 1976 contribuye a su preservacion ya que prohibe la tala. Sin
embargo, su estado actual es en peligro de extincion. En el presente (2017), cientificos de la Universidad de la Frontera han
iniciado la tramitacion ante el Ministerio del Medio Ambiente para cambiar su estado de “vulnerable” a “en peligro de
extincién”. Las causas visibles: los incendios forestales de 2015 en China Muerta y la cosecha indiscriminada del pehuen
por personas no Mapuche. Podriamos agregar que el aumento de las temperaturas también influye en el equilibrio de su
ecosistema.

2 «| as comunidades [Mapuche] empobrecidas y hacinadas demandan la reparacién de una herida histérica mediante el
aumento de sus tierras y el derecho a decidir su destino como pueblo y a desarrollar en sus territorios plenamente su vida,
ejerciendo sobre ellos una responsable autonomia”. (Editorial, Mensaje, 6)
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repeticiones giran en torno al emblema patrio y nos dan la clave para descifrar la metafora
que esté detras: el hablante reconoce una cultura Mapuche representada en el pehuén que es
la “torre de Chile” (por su forma) o “pabellon de invierno” (por su area geogréafica).
Establece asi la relacion entre este pueblo y la naturaleza, especialmente con los arboles, que
no solo, como en el caso de la araucaria le da el alimento, sino que también es un canal de
conexion con las divinidades y un elemento protector como hemos visto. En otras palabras,
lo que el poeta estd pidiendo es una forma de soberania para el pueblo Mapuche, que
significa concreta y materialmente tierras, con las cuales no solo se revierte la situacion de
pobreza, sino que también la borradura identitaria que habrian sufrido “las personas de la
tierra”. Al mismo tiempo, el hablante traduce en términos de la Unica forma de soberania que
conoce: la occidental. Asi, propiedad, estado nacién y unidad cultural, emergen como los
conceptos centrales. Desde el reconocimiento actual de la multiculturalidad que acoge el
territorio chileno -con al menos nueve etnias reconocidas- a riesgo de errar en la traduccion,
hoy podemos entender la peticién como el reconocimiento de la nacién Mapuche dentro del
estado chileno, la plurinacionalidad, donde el pueblo Mapuche pueda autoadministrar y vivir
su cultura. Todos convidados a la gran mesa que imagina el poema, dignos comensales.

“Deja caer / en mi alma / tus granadas / para que las legiones / se alimenten / de tu
especie en mi canto” (18) es una manera metafdrica en que la voz pide permiso para hablar
por el pueblo Mapuche para que todo Chile conozca y se nutra de este mito gestacional, y se
contagie del caracter de su épica: “porque a la misma luz de hojas y / aurora, / arenas y
follajes, / yo voy [tiempo presente] con las banderas” (18).

En la culminacion del poema descubrimos cdmo decir “Araucaria araucana” es lo
mismo que decir “pueblo Mapuche”, porque dicha cultura no se puede entender sin un
territorio (su autodesignacién, mapu-che ‘gente de la tierra’). El poema plantea un
desplazamiento, al decir “Araucaria araucana” quiere decir “pueblo Mapuche”, y en una
sinécdoque, “Araucaria araucana” corresponderia a decir “Araucania”: “yo voy con las
banderas / al llamado / profundo de mi pueblo! / Araucaria araucana, / aqui me tienes!” (18),
canta el poeta. La interposicién de la persona y la personificacién en el poema se fusionan.

El hablante pertenece a la etnia, mas alla del poema, del poeta.
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V. Conclusion

A modo de cierre, podemos afirmar que en estas dos odas esta presente de forma
compleja y de alguna manera sesgada, como matriz, la definicion de una justicia apropiada
para el pueblo Mapuche que va mas alld de la devolucion de sus tierras y de su
reconocimiento como nacién. Sin embargo, esto es manifiesto no solo en lo que alude el
poema sino en la crisis terminoldgica y retorica en la que se engasta. Por una parte, los
conceptos occidentales en que se expresa, ademas de los valores en los que traduce la
ambicion de esa otra cultura que debe necesariamente ser la misma que la heredada por la
Paideia griega, en la aceptacion de las formas de gobierno y la administracion que la cultura
occidental ha organizado la civilizacion. En otras palabras, habla de justicia cuando
menciona el alimento, pero habla de un alimento ligado a la tierra y a la historia del pueblo
Mapuche, como una unidad, por lo tanto, habla de la identidad cultural de la “gente de la
tierra” que se construye en torno a dicho alimento (representado en el pifion que nace del
pehuén) y particularmente a la tierra. En definitiva, esta es la patria de la que quiere hablar el
poeta cuando se diferencia de Alonso de Ercilla, anunciando en el poema la noticia de que
“otro poeta viene cantando”. Aunque nuevamente la épica que alcanza solo anuncia una

nueva metagogé forzada y una prosopopeya unitaria que hace crisis en el poema mismo.
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