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Introduccién General

El interés personal que tengo por el estudio de la fiesta, la comensalidad y la espiritualidad
eucaristica del pueblo otomi hfidhfili surgi6 despues de haber vivido por tres afios en el barrio
de San Nicolas, Ixmiquilpan, Hidalgo. Fue un tiempo de profundo contacto e inmersién en
la vida celebrativa de la comunidad que terminé por sumergir toda mi persona en la
delectacion de lo divino de una forma singular a partir de la sobreabundacia de dones
alimentarios de la cocina tradicional otomi y de una liturgia eucaristica incuturada en el Valle
de Ixmiquilpan. Se trata de un ambiente festivo que gira en torno a la celebracion de la fiesta
patronal, el cual se ha convertido después de un largo proceso de integracion entre el mitote
prehispanico y la verbena popular espafiola, en el principal evento celebrativo mas importante
de los pueblos otomies capaz de recrear un imaginario de encuentro con Dios y la
actualizacion de una préactica alimentaria conducida por el placer comensal de los festines
otomies con raices prehispanicas ahora actualizado en las fiestas patronales dedicadas en

honor a los santos patrones locales.

De todas las celebraciones que integran el complejo festivo de la fiesta patronal, la Eucaristia
inculturada es la que mas llamo mi atencion por ser un esfuerzo eclesial local siempre
precario de enraizamiento del Evangelio entre los otomies que viven en el Valle de
Ixmiquilpan y, también por convertirse en el escenario performativo que visualiza todas las
expresiones culturales de la comunidad. La Eucaristia otomi, como he llamado a la
celebracion eucaristica local, es resultado de un largo proceso de sintesis entre la doctrina
catdlica sobre la Eucaristia y una mistica indigena de interconexion e interdependencia con
todo lo creado. En este sentido, la Eucaristia otomi es una celebracion festiva que tiene como
propoOsito convertirse en una “accion de gracias” que la comunidad ofrece a Dios en
agradecimiento por el amor intenso y desmedido que se ha donado entre los pueblos otomies.
A través de la fiesta patronal, la comensalidad comunitaria y una Eucaristia inculturada, la
comunidad profundiza y actualiza una mistica de gratitud y comensalidad que busca emular

las comidas de Jesus con sus discipulos.

El objetivo de esta tesis es realizar un estudio interdisciplinar sobre la interconexion que
existe entre el placer comensal, la alegria festiva y la espiritualidad eucaristica en torno a la

fiesta patronal de San Nicolas, Ixmiquilpan, Hidalgo. El estudio profundiza principalmente



en la convivencia e interaccion entre el principio del intercambio propio de la religion
mesoamericana y el principio de la donacion anunciado y celebrado eucaristicamente por
los frailes agustinos. Esta interaccion hace posible la celebracion de una fiesta hibrida que
sigue rememorando Yy recreando algunos aspectos de la religién otomi prehispénica en las
fiestas patronales dedicadas a los santos. De manera especial analizo la interconexién que
hay entre la mesa de la cocina tradicional otomi y la mesa eucaristica a partir de sus dones
alimentarios. La relacion entre ambas mesas es tan cercana que siempre van unidas, no hay
fiesta patronal sin la celebracion eucaristica y una comensalidad publica, parecen ser dos
celebraciones que forman parte de un mismo ritual en donde la comensalidad publica tiene
dimension eucaristica y la celebracion eucaristica integra la herencia gastronémica y
culinaria del Valle de Ixmiquilpan. Al ser una investigacion hibrida busca establecer un
puente de didlogo entre la teologia catolica y la antropologia de la alimentacion que arroja
luz sobre el sentido de la fiesta y su consecuente comensalidad, poniendo énfasis n se trata
de una celebracion que festeja el amor kendtico de Dios, y simboliza todo aquello que nutre
un imaginario y una praxis eclesial de enraizamiento del Evangelio y la liturgia catolica en

la cultura de los pueblos otomies.

Dada la naturaleza de esta investigacion se trata de una tesis de Maestria en Teologia y
Mundo Contemporaneo que se apoya en las fuentes documentales de diferentes disciplinas
teologicas, ademas de estudios biblicos, estudios sobre el origen del cristianismo, estudios
historicos sobre el pueblo otomi, estudios antropoldgicos sobre alimentacion y la fiesta.
También integra largos momentos de conversacion con los mayordomos de la comunidad, la
observacion de diferentes rituales y la participacion en la molienda, la elaboracion de la
comida y las celebraciones eucaristicas. Por ultimo, también incorpora un analisis sobre la
intima interconexion que sucede entre placer comensal, la alegria festiva y la Eucaristia

otomi.

La presente investigacion se asemeja al proceso de elaboracion del atole de chocolate
(champurrado) que se consume en la fiesta patronal. Recurro a esta metafora alimentaria para
explicar el proceso de elaboracion de este estudio académico en cinco pasos. El primero de
ellos es mi experiencia personal e interpersonal sobre la delectacion de lo divino a partir de

la participacion en la fiesta patronal comparable a los ingredientes necesarios para la



elaboracion del atole como son el cacao, azucar, pan y canela. El segundo paso es la lectura
atenta de las fuentes documentales y mi propia inmersion en estos festejos, para incluir
algunos horizontes teoldgicos, historicos y antropoldgicos que hace referencia a la “receta”
que cada maestra cocinera conoce de memoria como resultado de un largo proceso creativo
de integracion entre los ingredientes locales y aquellos que llegaron con la colonizacién
espafiola. El tercer paso es el analisis de toda la informacion obtenida que se compara al
proceso de la molienda como un ejercicio artesanal, delicado y paciente por el cual todos los
ingredientes se muelen en el metate para formar la pasta del chocolate. El cuarto paso es la
argumentacion académica que se pone por escrito a partir de la integracion de todos los
ingredientes anteriores. Este paso fundamental hace referencia a la elaboracion delicada del
chocolate a fuego lento, con el cuidado de integrar todos los ingredientes de la forma correcta,
en donde cada maestra cocinera agrega su gusto personal. Finalmente, el quinto paso es la
degustacion intelectual de compartir con los lectores los resultados de este proceso de
investigacion que se asemeja al placer comensal de compartir un jarro de atole caliente junto

con sus tamales con los lectores dentro del ambiente festivo y generoso.

El primero capitulo de la tesis es principalmente el desarrollo historico y antropologico de la
comensalidad y religiosidad de los otomies en el Valle del Mezquital. EIl primer apartado
trata sobre la ubicacion geogréafica del barrio de San Nicolas, ademas de un breve recorrido
historico de los otomies de Ixmiquilpan y la presencia del catolicismo en la region. En el
segundo apartado analizo la cocina otomi como una cocina nutritiva, variada, creativa,
sabrosa en conexién profunda con el medio ambiente semiarido del Valle del Mezquital,
unida al gusto comensal de los otomies por los banquetes comunitarios, principalmente
cuando celebraban sus fiestas religiosas en honor a Otontecuhtli y Yocippa. En el tercer
apartado analizo la religion antigua otomi y los diversos procesos de sincretismo que se
desarrollaron en la region con la llegada del catolicismo, a partir de la reelaboracion
simbdlica y la integracién de algunos elementos de la religion prehispanica en la doctrina y
liturgia cristiana. Un ejemplo de ello fue el surgimiento de una Eucaristia sincrética en la que
los otomies pudieron integrar los dones alimentarios que anteriormente presentaban a sus
dioses, ahora presentes en las ofrendas alimentarias dedicadas a los santos. El Gltimo apartado
trata sobre la complementariedad entre la mesa de la cocina tradicional otomi y la mesa

eucaristica haciendo de ambas mesas una sola celebracion festiva, en donde los dones



alimentarios del champurrado (atole de chocolate) y el charape (pulque curado) toman una

dimensidn sagrada de igual importancia que los dones eucaristicos del pan y del vino.

El segundo capitulo es principalmente un estudio biblico y teol6gico que comienza con el
andlisis de la comensalidad desde el punto de vista de la teologia catdlica como un “lugar
epifanico”, en donde se revela el deseo amoroso y gratuito de Dios por compartir su vida
divina con la humanidad alrededor de la mesa. En un segundo momento propongo el estudio
de la comensalidad de JesUs que recoge creativamente la herencia del banquete hebreo y el
banquete grecorromano a partir del relato biblico de la Lc 9, 10-17, en donde se narra la
multiplicacion de los panes y los peces. Este texto es muy significativo para los otomies
catolicos de San Nicolas, porque la comensalidad de la fiesta patronal busca actualizar el
“paso milagroso” de la escases a la abundancia alimentaria, como un signo de la presencia
salvifica de Dios que sustenta el presente y el futuro de los pueblos otomies. En un tercer
momento destaco la importancia del “agape” de las primeras comunidades cristianas como
el principal escenario en donde los cristianos construyeron su identidad, su teologia, sus
valores éticos, su liturgia y la profesion de su fe en Jesucristo, el Sefior resucitado. En el
cuarto apartado me apoyo de la teologia posmoderna para hacer una interpretacion en clave
de una teologia alimentaria de la Trinidad, la Kénosis, Jesusy la Eucaristia. Finalmente, en
el ultimo apartado centro mi atencion en la Eucaristia de la fiesta patronal como un banquete
delectable que satisface a todos los sentidos, alimenta la corporalidad y sana la carnalidad de

una comunidad catolica a partir del amor eroético/agapéico de Dios.

El altimo capitulo es un didlogo entre teologia y antropologia sobre la fiesta otomi como la
principal festividad publica en esta region que integra de forma creativa el “principio del
intercambio” de la religion otomi prehispdnica y el “principio de la donacidon” predicado y
celebrado por los catélicos en el sacramento de la Eucaristia. La ensefianza cristiana ha hecho
ver que la fiesta en su conjunto es una ofrenda, una “accioén de gracias”, que la comunidad
unida ofrece a Dios y a sus santos en agradecimiento por el amor kendtico que
sobreabundante se ha derramado en la vida cotidiana del pueblo creyente. En el siguiente
apartado me interesa realizar un andlisis de las diveras dinamicas culturales (aculturacion,
inculturacién, enculturacién, interculturalidad) que intervienen en el desarrollo de la fiesta

patronal y en la Eucaristia con la finalidad de visualizar un proceso de reivindicacion de la



espiritualidad popular del pueblo otomi. Por altimo, el tercer apartado trata sobre la Eucaristia
otomi, es decir, una celebracién que nacio a partir del proceso de inculturacion del Evangelio
y de la liturgia catélica en la cultura local. Se trata de una celebracion altamente sensitiva y
comensal que busca intencionalmente convertirse en un “lugar epifanico” que devela el
deseo amoroso y gratuito de Dios por compartir su vida divina con la humanidad, a partir de
los dones alimentarios de la cocina tradicional otomi y de los dones eucaristicos de pan y de

vino.

Las preguntas que van a guiar el desarrollo del primer capitulo son las siguientes; ¢Por qué
los otomies hAahfiu del Valle de Ixmiquilpan tienen un gusto delicado por el placer
comensal?, ;Cudl es la relacion entre fiesta patronal y comensalidad publica?, ;Cuéles fueron
los principales procesos de sincretismo religioso y culinario en el Valle de Ixmiquilpan?,
¢Cual es el origen de la Eucaristia sincrética?. En el segundo capitulo, las preguntas
principales son las siguientes; ¢Cual es la dimension teologica de la comensalidad?, ¢Cuales
son las principales caracteristicas de la comensalidad de Jesus y de las primeras comunidades
cristianas?, ;Como ha sido interpretado el texto de la multiplicacion de los panes y los peces
(Lc 9, 10-17) en el ambito festivo de las fiesta patronales?, ¢Qué relacion hay entre la
comensalidad festiva de los pueblos otomies y la teologia de la alimentacion?, ;Cuando la
comensalidad publica y la Eucaristia se convierten en una degustacion de lo divino?. En el
tercer capitulo, las preguntas a responder son las siguientes; ¢(Cémo se lleva a cabo la
interconexion entre fiesta patronal, comensalidad y Eucaristia en San Nicolas?, ;Cuél es la
postura de la Iglesia Catolica sobre la inculturacion de la Eucaristia?, ¢Cudl es el origen y
caracteristicas de la Eucaristia otomi?, ;Cuales son los aporte mas importantes de la
Eucarsitia otomi a la teologia catdlica?. A partir de las preguntas planteadas anteriormente
busco responder al objetivo principal de esta investigacion que es el siguiente: Vislumbrar
el amor sobreabundante de Dios a partir de la comensalidad comunitaria en la fiesta

patronal de San Nicolas, Ixmiquilpan. Hidalgo.

No cabe duda que la realizacién de esta investigacion hibrida es un esfuerzo limitado por
buscar la visibilizacion y la valoracion de los saberes y sabores de los pueblos originarios, en
concreto del pueblo tomi. Es un esfuerzo académico que recurre a la sabiduria milenaria 'y la

mistica del pueblo otomi para recrear a partir de la alegria festiva, el placer comensal y la



espiritualidad popular catélica nuevas alternativas de construccion social, econémicas,
religiosas y teoldgicas, ante el poder hegemdnico del capitalismo neoliberal, las
epistemologias eurocéntricas y una teologia cat6lica que poco ha avanzado hacia el
reconocimiento de los pueblos originarios. En este sentido, la fiesta es una celebracion lidica,
sensual, erética y agapéica que de forma epifanica revela el amor kenético de Dios y subvierte
todos los mecanismos de control social y religioso que oprimen a la comunidad. La fuerza
creativa que emana de la celebracion de la fiesta patronal esta proponiendo nuevos escenarios
de contruccidn social, religiosa y teoldgica a la que debemos estar atentos. Este es el marco

en el que se ubica la presente investigacion.



CAPITULO I. Comiday fiesta en San Nicolas, Ixmiquilpan. Hidalgo.

Introduccién

Los otomies constituyen uno de los pueblos mas antiguos que habitaron la cuenca de México
y formaron parte de las civilizaciones Teotihuacana, Tolteca y Mexica. Despues de la
conquista espafiola, los otomies del Valle del Mezquital se convirtieron en uno de los pueblos
aliados de los espafioles que apoyaron la conquista armada de la Gran Chichimeca. Sin
embargo, con el paso del tiempo su alianza quedé en el olvido y sufrieron la misma suerte de
los demas pueblos conquistados. Los otomies del Valle de Ixmiquilpan comparten con los
demés pueblos de Mesoamérica una cosmovision religiosa y alimentaria comin que da
cuenta de la profunda relacion que existe entre naturaleza-seres humanos-sociedad y dioses.
En este sentido, la celebracion de sus fiestas religiosas esta conducida por el “principio del
placer comensal” que tiende a degustar alimentos intencionalmente apetecibles, buenos y
agradables en comparfiia de otras personas con quien se lleva a cabo actos de donacion,
reconciliacion, gozo y sosiego. En el contexto de la fiesta patronal, la donacion se lleva a
cabo a partir de la entrega generosa de los principales ingredientes para la comida de fiesta,
entre ellos se destacar la presencia del chocolate y del pulque, que bajo un solemne ritual y
el arte culinario de las cocineras se convierten en bebidas delectables que introducen a los

comensales en una dindmica de gozo y sosiego.

La cocina del pueblo otomi hfahfid, al igual que su religiosidad, es el resultado de un largo
proceso de integracion entre su antigua herencia cultural prehispanica y las nuevas
expresiones culinarias y religiosas que han venido de fuera con la llegada de la cocina
europea y del catolicismo. El encuentro origind, de parte de los pueblos indigenas
dominados, multiples procesos de sincretismos religiosos y alimentarios, que con el paso del
tiempo lograron nuevas expresiones creativas de fe y de cocina como la Eucaristia sincrética
que logré integrar creativamente los dones alimentarios de pan y de vino, propios de la
liturgia catdlica, y las ofrendas alimentarias de los otomies compuestas principalmente de
chocolate, pulgue, tamales, pan y mole. La Eucaristia sincrética es el resultado de un largo
proceso de negociacion de los simbolos y signos, que actualmente se ha convertido en el

principal espacio de encuentro, didlogo y negociacion entre “la logica del intercambio” de



las ofrendas prehispanicas y la “dindmica de la donacion” que conduce la vida sacramental
de los catolicos otomies que viven en el Valle del Mezquital. Por medio de la légica del
intercambio se entregan alimentos a los dioses para que se alimenten gustosamente y
devuelvan la ofrenda en forma de proteccion, cuidado y abundantes lluvias para los campos
y asi continuar con la vida humana. Mientras que la dinamica de la donacidén anunciada por
el cristianismo es la entrega, el abajamiento (kénosis) generoso y total del Cristo, el hijo de

Dios que toma carne y se hace hombre para acompariar y salvar a la humanidad.®

El estudio de esta tesis sobre la comensalidad y la religiosidad de los otomies catolicos se
ubica en el barrio de San Nicolas de Tolentino, Ixmiquilpan, Hidalgo. San Nicolas, fue uno
de los primeros barrios que surgieron alrededor del siglo XVII como resultado de las
practicas de reagrupacion de los indigenas otomies que vivian en las montarias, con el fin de
dirigir su trabajo en favor de las encomiendas, la construccion de la Iglesia de San Miguel
Arcangel y la evangelizacion llevada a cabo por los frailes agustinos. Fueron, estos ultimos,
quienes le dieron al barrio de San Nicolas, su santo patrén, su fiesta patronal y la construccion
de un pequefio oratorio en donde se llevaron a cabo las primeras celebraciones eucaristicas.
Desde entonces, la comunidad organiza una fiesta religiosa con abundantes ofrendas
alimentarias que dejan ver “el principio del placer comensal”® como una constante que

siempre ha guiado el desarrollo de la cocina otomi hiighfid.

El clima de Valle del Ixmiquilpan es principalmente semidesértico y su cocina guarda una
relacion muy estrecha con el medio ambiente, del que provienen los diversos elementos que
integran su cocina, y el cacao no es uno de ellos. Por tal motivo, uno de los objetivos de este
primer capitulo es argumentar una posible explicacion del uso gastronomico y ritual que tiene
el cacao en la fiesta patronal de San Nicolas. Su importancia radica en que la ofrenda del
chocolate, dentro del contexto litargico catélico, no sélo simboliza la satisfaccion de los

deseos alimentarios de las personas, también refuerza el sentido de identidad de la

! Lo concerniente a la donacién de Dios y la kénosis de Jesucristo desde una perspectiva alimentaria lo trataré
mas adelante en el apartado cuatro del capitulo dos.

2 Por placer me refiero a la satisfaccion producida por lo agradable, lo apacible, lo hedonico. El placer comensal,
significa el placer de comer con otros, el placer no solo de los alimentos sino de la compafiia. Por “principio
del placer comensal” me refiero a la idea fundamental que rige el pensamiento o conducta de los otomies por
comer siempre acompafiados y pasar el tiempo en largas conversaciones degustando sus alimentos
principalmente cuando van unidas a sus fiestas religiosas. Cf. Alejandro Arribas Jimeno, El laberinto del
comensal, los oscuros simbolos de la comensalidad, Alianza Editorial, 2003, p, 33-34.
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comunidad, y sobre todo, deviene un signo alimentario que visibiliza creativamente el amor
sobreabundante de Dios anunciado por Jesucristo. Junto con el pan y el vino, el chocolate y
el pulque son una ofrenda alimentaria hibrida (otomi-catélica) considerada digna para
significar la gracia de Dios que se derrama para ofrecer un lugar de comunion entre Dios y

el pueblo creyente.

El objetivo de este capitulo es estudiar la intima relacion que existe entre la comensalidad
comunitaria del pueblo otomi hiiahfili y su religiosidad cat6lica alrededor de la fiesta patronal
del barrio de San Nicolas. Ambas dimensiones, al paso del tiempo han producido
creativamente un sincretismo alimentario y religioso que ha derivado en la construccion
creativa de una Eucaristia sincrética en la que se puede recrear un imaginario de comunion
sagrada y divina entre la naturaleza, las personas, la comunidad y su Santo Patron San Nicolas
de Tolentino. En este sentido, la comensalidad que acontece alrededor de la fiesta patronal
parece visibilizar o pregustar el banquete eucaristico que tuvo Jesus con sus discipulos. La
fiesta patronal celebrada en sobreabundancia alimentaria también quiere actualizar
simbdlicamente la comensalidad abierta, fraterna y generosa que tuvo Jesus de Nazaret con
sus seguidores. Por lo tanto, la comensalidad otomi hiidhfill y la comensalidad de Jesus, en el
barrio de San Nicolas se han unido sincréticamente para visibilizar o degustar un preludio

del banquete escatologico anunciado por Jesus.

Las preguntas a responder son las siguientes; ¢Por qué los otomies hiahfii del Valle de
Ixmiquilpan tienen un gusto delicado por el placer comensal?, ;Cuales es la relacion entre
fiesta patronal y comensalidad pubica?, ¢Cudles fueron los principales procesos de
sincretismo religioso y culinarios en el Valle de Ixmiquilpan?, ¢Cudl es el origen de la

Eucaristia sincrética?.

1.1 Los Otomies HA&hAU de San Nicolas, Ixmiquilpan. Hidalgo.
Un dato importante para iniciar este estudio es sefialar que cuando se habla de “otomianos”
se hace referencia a uno de los grupos méas antiguos que habitaron el Valle Central de la
Republica Mexicana, quieres eran principalmente cazadores-recolectores y hablaban
otopame. De este grupo, alrededor del 500 d.C, surge el otomi como pueblo y lengua que

fueron parte de la civilizacion Teotihuacana, Tolteca y Mexica. El nombre “otomi” proviene
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del nahuatl, tototl (pajaro) y mitl (flecha) que significa “flechador de péajaros”. Fray
Bernardino de Sahagun en su obra “Historia de las cosas de la Nueva Espaiia” 10s llama de
manera despectiva como; “otomites”, es decir “un pueblo de gente perezosa, torpe e inhabil”.
Para hacer a un lado este estereotipo despectivo, los otomies del Valle del Mezquital tomaron
una variante linglistica local y se llamaron a si mismos “Hfidhfii” que significa; “los que
hablan con la nariz”.® Para efecto de este estudio utilizaré el término “otomi hfidhdiii”
principalmente porque este es el nombre con el que los otomies del Valle del Mezquital se

identifican.

1.1.1 San Nicolas, un barrio ubicado en el corazon del Valle del Mezquital.

El barrio de San Nicolas estd ubicado dentro de una macrorregion llamada Valle del
Mezquital, compuesta por 27 municipios del Estado de Hidalgo que se caracteriza por un
clima semidesértico muy caliente durante el dia y con bajas temperaturas por la noche. La
region se encuentra sobre una falla geotérmica que provee de abundantes fuentes de aguas
termales las cuales han sido aprovechadas por las comunidades locales para la agricultura, y
en los ultimos afos se han convertido en importantes centros turisticos como los balnearios
de Dios Padre, Tephé, Tepathé en Ixmiquilpan; Lumbreras en Ajacuba; las Grutas de
Tolantongo en Cardonal, el Geiser en Tecozautla. La lluvia es escaza y el clima es
basicamente semidesértico, de tal manera que la vegetacion es principalmente xerofila
compuesta de mezquites, ademas de una amplia variedad de matorrales de desierto,
cactaceas, agaves, y un gran nimero de arboledas de sabinos ubicados a lo largo del rio Tula.
Solo en las cimas de las montafias mas altas del Valle se pueden encontrar algunas zonas

boscosas cubiertas de pinos, encino, ocote y oyamel.

El Valle del Mezquital esta dividido por dos subregiones mas o menos delimitadas por el
sistema de riego que se ha convertido actualmente en el principal factor de desarrollo
econdmico y social del area. Por un lado, se encuentra la subregion arida integrada
principalmente por los municipios de Actopan, Alfajayucan, EI Arenal, Cardonal,

Chapantongo, Chilcuautla, Huichapan, Ixmiquilpan, Nicolas Flores, Nopala, Santiago de

8 Cf. David Charles Wrigth Carr, “Hfhfiii, Nuhu, Nhato, Nuhmu. Precisiones sobre el término “otomi”.
Arqueologia Mexicana, No 73, 2005, p. 19.
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Anaya, Tasquillo, Tecozautla y Zimapan. Por el otro, se cuenta con la subregion irrigada
integrada principalmente por los municipios de Ajacuba, Atitalaquia, Atotonilco de Tula,
Francisco | Madero, Mixquiahuala, San Agustin Tlaxiaca, San Salvador, Tepeji del Rio,
Tlaxcoapan, Tlahuelilpan, Progreso de Obregon y Tula de Allende.* A partir del afio 2000 la
subregion irrigada del Valle del Mezquital se convirtié en el granero del Estado de Hidalgo
por proveer miles de toneladas de maiz, frijol, cebada, avena y trigo al mercado de la Ciudad

de México y al Estado de México.

El municipio de Ixmiquilpan se localiza entre los paralelos 20° 22’ y 20° 43” de latitud norte;
los meridianos 99° 04” y 99° 19’ de longitud oeste. La altitud entre el valle y las montaiias
mas altas oscila entre 1,600 y 3,200 msnm. Colinda al norte con el municipio de Zimapan,
Nicolas Flores, y Cardonal; al este con el municipio de Cardonal y Santiago de Anaya; al sur
con los municipios de Santiago de Anaya, San Salvador y Chilcuautla; al oeste con los
municipios de Alfajayucan, Tasquillo y Zimapan. Cuanta con 107 localidades y una
poblacion de 86, 363 habitantes (censo del 2010) de las cuales un 58 % habla otomi hiiahfii.®
El municipio puede ser dividido en tres subregiones con clima y caracteristicas de suelo
diferentes entre si: 1) El clima semiarido abarca la region centro sur con un 52% del territorio
municipal, en esta region se encuentra ubicado el barrio de San Nicolas que cuenta
actualmente con numerosos canales de riego facilitando la diversidad de cultivos, en especial
de hortalizas. 2) El clima seco- semiarido de matorral que se extiende hacia el Norte y Sureste
del municipio. Abarca el 23% de la superficie, la tierra es apta para el pastoreo y la agricultura
es de temporal. 3) El clima templado abarca la regién Norte con un 25% de la superficie.
Esta region es conocida como el Alto Mezquital por ubicarse en la parte alta de las montafas
donde se registra un mayor volumen de humedad y de precipitacion pluvial que en el resto

del municipio; sin embargo, el suelo no es apto para la agricultura y los pueblos viven de la

4 Cf. Amber ltzel Paz Escalante, Conflicto en la comunidad transnacional de “El Espiritu” Ixmiquilpan, Hgo.
Emigrantes, identidades y toma de decisiones (2005-2010). Tesis para obtener el titulo de licencia en
etnologia, ENAH, 2012, p. 84

> Cf. Plan de desarrollo del municipio de Ixmiquilpan (2016-2020).
http://planestataldedesarrollo.hidalgo.gob.mx/pdf/PMD/030-IXMIQUILPAN/PMD _Ixmiquilpan.pdf
(consultado el 26/6/2020)
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explotacién de madera del bosque, el comercio del pulque y el pastoreo de ganado menor

(ovejas y cabras).®

En cuanto corrientes de agua, Ixmiquilpan es irrigado por el rio Tula en un 30% de su
territorio permitiendo la agricultura en pequefias parcelas a lo largo de rio.
Desafortunadamente el agua del rio esta altamente contaminada por los desechos industriales
provenientes de los parques industriales cercanos a Tula de Allende y Tepeji del Rio. A partir
de la llegada del agua negra, el suelo semidesértico de Ixmiquilpan se transformo, pasé de
una siembra de temporal a una practica agricola cada vez mas mecanizada, las yuntas jaladas
por bueyes desaparecieron para dar lugar a los tractores y sus implementos agricolas. Ademas
de la red de canales de aguas negras, Ixmiquilpan cuenta con un gran nimero de manantiales
de aguas termales (Tephé, Dios Padre, Pueblo Nuevo, Maguey Blanco) que después de su
uso en los balnearios es aprovechada para la irrigacion de los campo de hortalizas. En cuanto
al rango de temperaturas varian entre los 12°C y los 20°C, y los niveles de lluvia en el verano
van de 300 a 1,100 mm principalmente en los meses de junio y septiembre que son los meses
de mayor precipitacion pluvial. En cuanto al uso del suelo se constituye de la siguiente
manera; tierra apta para la agricultura 56%, zona urbana 3.8%, matorrales 20%, bosque
13.2% y pastizales 7%.’

En cuanto al barrio de San Nicolas cabe mencionar que es uno de los barrios mas antiguos
de Ixmiquilpan. Esta ubicado a tres kildmetros de distancia de la plaza principal, colinda al
este con el barrio de Santo Nifio y la comunidad de la Heredad, al norte con la comunidad
del Durazno, la colonia Samayoa y San Pedro, ambas pertenecen al pueblo de Remedios, al
oeste con la colonia Libertad, y al sur con las colonias de Vista Hermosa, San Javier, San
Antonio y el Carrizal, todas estas colonias son parte de la urbanizacion de la cabecera
municipal. El barrio de San Nicolas esta integrado por cinco manzanas (Centro, Cerritos,
Arbolado, Darfihu, Colonia Nueva). Esta ultima se formd por migrantes provenientes de la
sierra gorda, sierra alta y sierra baja del Estado de Hidalgo que migraron a Ixmiquilpan en

busqueda de mejores opciones de vida y trabajo. La llegada de los “serranos” no es muy bien

® Cf. Maria Gabriela Garrett Rios, Modernidad y conversion religiosa entre los otomies de Ixmiquilpan, Hgo.
Tesis para obtener el grado de licenciado en historia, UNAM, 2006, P. 10-11.

7 Cf. Prontuario de informacion geografica municipal de los Estados Unidos Mexicanos, Ixmiquilpan, Hidalgo.
INEGI. https://www.inegi.org.mx/contenidos/app/mexicocifras/datos_geograficos/13/13030.pdf (consultado
25/06/2020)
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recibida por los nativos del barrio argumentando que son pocos los que se integran al trabajo

comunitario de la comunidad.

San Nicolas esta ubicado al norte de la cabecera municipal, se ha convertido en la principal
ruta de acceso para todos los pueblos que estan situados en las montafias del alto Valle, asi
como los municipios de Cardonal y Nicolas Flores. Es también la principal via de acceso del
centro turistico “Grutas de Tolantongo” visitado por miles de personas cada afio. A partir del
flujo del turismo, se han fortalecido las actividades econdmicas del barrio principalmente
aquellas que estan relacionadas con la venta de comida y las pequefias tiendas de abarrotes.
Los alimentos que se ofrecen a los turistas son principalmente; tamales y atole, barbacoa de
borrego y pollo junto con su consomé de verduras, diversos tipos de taquitos, panza de res
en caldo, mole de olla, sopes, enchiladas, gorditas y dependiendo de la estacion del afio se
ofrecen alimentos propios de la cocina hidhfil que es muy bien recibida por los visitantes,
como las empanadas de flores de garambullo, sabila y palma, las salsa de gusanos de maguey
(Chinilcuil). Sin embargo, son los escamoles el alimento més buscado por los visitantes al

igual que el pulque, la miel de maguey, el pan de pulque y las tunas.

Sobre el origen del cultivo de hortalizas que actualmente se ha convertido en una de las
principales actividades econdémicas de Ixmiquilpan, los vecinos de San Nicolas afirman que
fueron las religiosas perteneciente a la Fraternidad Hermanitas de Jesus de nacionalidad
francesa, en especial “la hermana Nicole”, quienes les ensefiaron las técnicas del cultivo de
las hortalizas principalmente de lechugas, rabanos, brocoli, coliflor, cebolla y cilantro. En la
memoria de la gente mayor del barrio recuerdan que las hermanas religiosas llegaron al barrio
en el afio de 1977 y quedaron muy afectadas por la pobreza y el hambre que padecia la gente
de la region. Ante esta realidad, las religiosas enseflaron a las mujeres “cultivar, cocinar y
vender” las hortalizas. Al inicio hubo desconfianza de la siembra de nuevos productos, pero
al ver que la gente del centro de Ixmiquilpan (principalmente mestizos) los compraba en el
mercado los dias lunes, decidieron cultivarlas y venderlas. Actualmente, la region de
Ixmiquilpan se ha convertido en una de las principales productoras, comercializadoras y
distribuidora de hortalizas en el centro de la Republica Mexicana. Sin embargo, el sabor de
las hortalizas timidamente ha entrado a formar parte de la dieta cotidiana de los otomies

hfAahfil del barrio de san Nicolas y del Valle de Ixmiquilpan.
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1.1.2 Breve recorrido histdrico de los otomies en Ixmiquilpan

Se desconoce cual fue el lugar de origen de los otomies, solo se sabe que fueron el grupo
humano mas antiguo en habitar los valles centrales de la Republica Mexicana y territorios
circunvecinos. Segun los estudios glotocronoldgicos ubican que entre los afios 4 400 a. C
aparecio la lengua proto-otomangue, de la cual una de sus ramas fue el otopame que aparecié
probablemente hacia 3 500 a. C la cual coincide con el inicio de la domesticacion de las
plantas hecha por los pueblos mesoamericanos.® Es en el periodo Clasico, alrededor del afio
500 d.C cuando se conoce la lengua otomi que ha llegado hasta nuestros dias.® Algunos
estudiosos consideran que los otomies son la “cultura madre” del centro de México.® Segin
Manuel Gamio citado por Yolanda Lastra afirma que los otomies fueron los creadores de la
cultura arcaica del centro de México,!! aquella que dio forma a las primeras sociedades
complejas. Mas aun, Ana Luisa Prieto afirma que la cultura ndhuatl tomé en gran parte sus

cimientos y organizacion, sus elementos simbdlicos y materiales de la cultura otomi.*2

Para estudiar a los otomies antiguos “otomianos” es necesario hablar de las civilizaciones del
centro de Meéxico de las que fueron parte. Segun los estudios que se han hecho sobre el pueblo
teotihuacano, se sabe que desde la fundacién de Teotihuacan existia una significativa
poblacion otomiana que formaba parte de la cuidad y que después de la caida de Teotihuacan
entre el 600 y 650 d.C se dispersaron por todo el Valle de México para dar surgimiento a
nuevos asentamientos otomianos, algunas de estas migraciones se asentaron a lo largo del
Valle del Mezquital. EI poder hegemdnico que habia ejercido Teotihuacan se disperso, para
dar paso al surgimiento de sitios periféricos como Xochicalco, Cacaxtla, Cantona y
Teotenango quienes experimentaron un fuerte desarrollo con expresiones culturales propias.

Este tiempo de transicion culmind con el nacimiento de la cultura Tolteca y la fundacion de

8 Cf. Patricia Fournier, “Los otomies o hii#hiiii en la época prehispanica,” en Los pueblos indigenas de Hidalgo.
Atlas etnogréfico, coord. Lourdes Baez. INAH, Ciudad de México, 2012, p. 101.

® Cf. Yolanda Lastra, Los otomies, su lengua y su historia. Instituto de Investigaciones Antropolégicas UNAM,
Ciudad de México, 2012, p. 33.

10 Arturo Vergara Hernandez, Las pinturas de Ixmiquilpan. ¢Evangelizacion, reivindicacion indigena o
propaganda de guerra?, Universidad Auténoma del Estado de Hidalgo, Pachuca, 2010, p. 35.

1 Cf. Yolanda Lastra, los otomies..., p. 73.

12 Cf. Ana Luisa Prieto Valdez, Presencia hfiahfiii en la diécesis de Tula, (Tesis de Doctorado en
Antropologia Social, Universidad Iberoamericana, 2014), p. 51
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la ciudad de Tollan Xicocotitlan (Tula) que en otomi se llama Mahnem’i con una fuerte
presencia de chichimecas, nonohalcas y otomies.!® La cultura Tolteca florecié en el periodo
Posclasico entre los afios 900 -1200 d. C. Tollan fue un Estado multiétnico en el que se
hablaba nahuatl, otomi y otras lenguas con una poblacién de alrededor de 40 000 habitantes.
En este tiempo los dominios toltecas incluian Ixmiquilpan y todo el Valle del Mezquital. El
poderio de este gran Estado llegdé a su fin en el siglo XIII al parecer por hambrunas y
rebeliones. Los otomies que estuvieron presentes en la fundacion de la ciudad de Tollan se

quedaron para ver el surgimiento de los mexicas y la Triple Alianza.'*

La informacion en cddices y las cronicas del siglo XV1 hablan de Xilotepec junto con Tollan
como “el rifion de los otomies” es decir, el lugar de origen del pueblo otomi. De entre las
cronicas redactadas por los frailes se encuentra la de fray Juan de Torquemada en la que
menciona el antiguo reino otomi de Xilotepec como “rifion” del pueblo otomi.'® Con el
surgimiento del gran imperio azteca y la fuerza militar de la Triple Alianza, los pueblos
otomies que habitaban el Valle del Mezquital se convirtieron en subditos y tributarios de los
mexicas. Fue Moctezuma Ilhuicamina (1440-1469) quien inicio la conquista de los territorios
otomies, seguido por Axayacatl (1469-1481) por ultimo, Ahuizotl (1486- 1502) fue quien
logré el dominio total la region del Valle del Mezquital. Como fruto de la conquista azteca,
Ixmiquilpan lleva un nombre formado por tres palabras ndhuatl iztztli navaja; milli tierra
cultivada; quilitl quelite, que se traduce como: “pueblo situado sobre los cultivos de yerba
cuyas hojas tienen la forma de navaja”. Su nombre en otomi es Zecteccani (verdolaga).®
Antes de la conquista mexica, Ixmiquilpan ya era el principal asentamiento otomi al norte
del Valle del Mezquital, y despues de la conquista fue dividido en dos barrios principales:
Tlazintla para los otomies e Ixmiquilpan para los nahuas. Segun, Arturo Vergara Hernandez
afirma que también habia un barrio chichimeca; “en el alba del siglo XVI en Ixmiquilpan al
parecer habia una situacion tricultural, un barrio otomi, otro nahua y otro pame-jonaz que

eran chichimecas sedentarizados”.’

13 Cf. Enrique Nalda, “Epiclésico (650-900 d.C) Caida de Teotihuacén y nuevas formas de organizacién,”
Arqueologia Mexicana, No 86, (Julio 2017): 50-53.

14 Cf. Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 79-92.

15 Cf. Fray Juan de Torquemada, Monarquia Indiana. Instituto de Investigaciones Histéricas UNAM, Ciudad
de México, 1975, p. 49.

16 Cf. Arturo Vergara Hernandez, Las pinturas..., p. 57.

17 Arturo Vergara Hernandez, Las pinturas..., p. 57.
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A mediados de la década de 1520 los espafioles ya se controlaban en la region de Ixmiquilpan.
Su primer encomendero fue Pedro Rodriguez de Escobar quien recibié la encomienda del
propio Hernan Cortes de evangelizar y cobrar los tributos a los indigenas, pero al darse cuenta
del clima semiarido de la region, lo disperso que se encontraban los otomies entre las
montafias y la pobreza de la gente, dejo Ixmiquilpan en blsqueda de mejores opciones.
Posteriormente los encomenderos fueron Juan Gomez de Almazan y Juan Bello,*® para el
afio 1566, Ixmiquilpan estaba completamente bajo el poder de la Corona espafiola.’® Los
frailes agustinos iniciaron la evangelizacion del Valle del Mezquital en 1548 con la fundacion
de Actopan y el templo dedicado a la veneracién San Nicolas de Tolentino, y de alli llegaron
a Ixmiquilpan en donde iniciaron la construccion del templo en 1550 entre los limites del
barrio mexica de Ixmiquilpan y el barrio otomi de Tlazintla dedicado a la veneracion de San
Miguel Arcangel. El responsable de la construccion del convento fue fray Andrés de Mata
quien era un prominente arquitecto que hablaba ndhuatl y otomi. Segun parece, el convento
se termind de construir en 1572 y a pesar del gran esfuerzo que pusieron los frailes por

evangelizar a los otomies de la region, la nueva religion sélo fue aceptada en apariencia.

La religidn cristiana no gané el corazon de los indios quienes solo la profesaban en
apariencia, aceptandola como inevitable consecuencia de la dominacion. Los dogmas
y misterios resultaban incomprensibles a los indios, y era dificil traducirlos a las
lenguas nativas. Entonces, los misioneros recurrieron a todos los modos posibles de

representacion; oral, escrita y por imagenes para evangelizar.?

Para los frailes era indispensable aprender las lenguas locales, sin embargo, la mayoria
aprendio nahuatl y s6lo unos pocos se interesaron por aprender otomi. De este interés se
escribieron algunas gramaticas y diccionarios, un ejemplo de ello fue la “graméatica otomi”
de fray Gregorio Lopez que desempefié el cargo de prior en el convento de Ixmiquilpan en
el ultimo tercio del siglo XVI, después de fray Andrés de Mata. Cuando los espafioles
descubrieron plata en Zacatecas en 1556 iniciaron la conquista de la Gran Chichimeca
contando con la participacion de sus aliados indigenas, principalmente otomies, tlaxcaltecas

y tarascos. El enfrentamiento durd aproximadamente cuarenta afios, y en todo ese tiempo los

18 Arturo Vergara Hernandez, Las pinturas..., p. 58.
19 Cf. Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 127.
20'Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 117
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habitantes de Xilotepec, Tollan e Ixmiquilpan participaron en el enfrentamiento armado al
lado de sus aliados espafioles. Fueron muchos los que murieron, y otros mas nunca regresaron
a sus tierras de origen para formar pequefias comunidades otomies en lo que hoy es San Luis
potosi, Querétaro y Guanajuato. Al principio los caudillos otomies que habian formado parte
de la nobleza prehispanica gozaron de grandes privilegios, se les reconocié su apoyo en la
lucha contra los chichimecas y la fundacion de nuevos pueblos de la Corona espafiola. Sin
embargo, con el paso del tiempo los descendientes de los caudillos otomies terminaron
esclavizados trabajando en las minas y la alianza entre espafioles y otomies quedo6 en el

olvido.

Uno de los acontecimientos més significativos para el Valle del Mezquital y para Ixmiquilpan
en la época colonial fue la llegada del “Sefior de Jalpan™ en el afio 1770. La historia del
Sefior de Jalpan se remonta al afio 1545 cuando lleg6 de Espafia y fue colocado en la hacienda
de Xalpa en el Estado de México. En 1770 se pidi6 al arzobispo Francisco de Lorenzada que
la imagen del Cristo crucificado visitara la Iglesia de San Miguel Arcangel en Ixmiquilpan
para su veneracion publica. Después de los permisos necesarios, la imagen fue trasladada en
peregrinacion hacia Ixmiquilpan. A su llegada el 14 de agosto fue recibida con jabilo, alegria
y grandes muestras de devocion. Todos los dias que estuvo expuesto en la cabecera municipal
los diversos barrios y rancherias del Valle de Ixmiquilpan se organizaron para visitar la
imagen y presentar sus ofrendas. Al cumplir su tiempo de estadia, el 07 de septiembre, los
vecinos se organizaron para devolver la imagen a su lugar de origen; sin embargo, segun la
tradicion la imagen se volvié pesada y fue imposible cargarla. Este suceso se interpretd entre
el pueblo que la voluntad del Cristo era quedarse en Ixmiquilpan y desde entonces se
convirtié en la principal imagen religiosa y simbolo de identidad colectiva del Valle de

Ixmiquilpan y sus alrededores.?*

El movimiento de Independencia también tuvo un fuerte impacto y gran repercusion en la
historia del Valle del Mezquital. La labor pastoral que realizo el cura Miguel Hidalgo entre
los otomies que vivian cerca de Dolores Hidalgo le ofrecio la cercania y la confianza del

pueblo de tal manera que cuando decidio levantarse en armas, los otomies fueron uno de los

21 Cf. Annia Gonzalez Torres, El sefior de Jalpan: un simbolo de identidad colectiva en Ixmiquilpan, Hidalgo.
https://www.enah.edu.mx/publicaciones/documentos2/208.pdf (consultado en Junio de 2020)
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primeros grupos que lo siguieron. La noticia del levantamiento lleg6 hasta el Valle del
Mezquital y en muchos lugares como EIl Cardonal, Santuario, Ixmiquilpan, Tula, Alfajayucan
tenian el deseo de participar en ella al lado de Miguel Hidalgo o Ignacio Allende pero no fue
posible.?? Fue Julian Villagran en 1811 quien organiz6 los diversos pueblos otomies del
Valle para participar abiertamente en el movimiento independentista de Miguel Hidalgo. A
pesar de los intereses politicos de Villagran, la participacion de los pueblos otomies no
buscaba la independencia de la Nueva Espafia, su principal interés era el reparto de tierras y

la eliminacion del sistema de las haciendas en manos de espafioles y criollos.?

Después de haberse logrado la Independencia, la situacién de los otomies en Ixmiquilpan no
tuvo un cambio significativo, siguieron viviendo en condiciones de pobreza extrema. En el
periodo de 1821 a 1850 la region estuvo marcada por el bandidaje y por un sinfin de
levantamientos locales en oposicidn al pago de las contribuciones a las autoridades civiles.
Con la llegada de Benito Juarez a la presidencia de la Republica en 1858, se pensé que la
situacion de los pueblos otomies tendria un cambio favorable, sin embargo, se agudizé la
lucha de los pueblos por la recuperacion de sus tierras ante la amenaza de la desaparicion de
las tierras comunales. La ley Lerdo (Ley de Desamortizacion de las Fincas Rdsticas y
Urbanas de las Corporaciones Civiles y Religiosas de Meéxico) fue expedida el 25 de
junio de 1856, por el gobierno provisional de Ignacio Comonfort causando muchas protestas
y manifestaciones en la medida que los otomies fueron despojados de sus tierras comunales
que tenian en posesion desde antes de la Conquista. En este sentido, la politica liberal de
Juarez no trajo beneficios significativos para los pueblos otomies del Valle del Mezquital,

por el contrario los hizo mas dependientes de las haciendas y de los caciques locales.?

En la memoria de los méas ancianos del pueblo todavia se narran algunos episodios de la
Revolucion Mexicana y de la Guerra Cristera en la que participaron algunos de sus padres y
abuelos. Sus relatos estan marcados por la violencia y el miedo, pues mencionan que cuando
veian acercarse los contingentes militares de ambos bandos, huian a los montes con lo mas
indispensable para sobrevivir por un corto periodo de tiempo escondidos entre las barrancas

o0 las cuevas de la region para evitar la leva, es decir, el reclutamiento obligatorio de los

22 Cf. Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 254.
3 Cf. Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 259.
2 cf. Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 265.
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varones mas jovenes.?® Sin embargo, el acontecimiento que cambid la historia reciente de
Ixmiquilpan y del Valle del Mezquital fue la visita del presidente L&zaro Cérdenas del Rio
el 25 de septiembre de 1936 quien fue recibido por alrededor de quince mil campesinos, en
su mayoria otomies, entre emocion, aplausos, retoque de campanas, cuetes y masica de
viento. El recibimiento por parte de los otomies fue muy caluroso porque se trataba del primer
presidente que visitaba Ixmiquilpan con el proposito de atender las necesidades mas urgentes
de la poblacion como la educacidn, salud y trabajo. Después de dos dias intensos de
actividades se autorizd la construccion de una escuela-internado en la comunidad de
Remedios, se comprometio en la reparticion de tierras comunales para los mas necesitados,
la edificacion de hospitales y de lavaderos publicos para el aprovechamiento de los
manantiales de aguas termales. Las politicas publicas de Lazaro Cardenas en favor del pueblo
otomi de Ixmiquilpan poco a poco fueron implementadas en los afios siguientes empezando
por la por la construccion de sistema de riego y la ampliacion de la tierra cultivable. Estos
cambios positivos siguen grabados en la memoria de la gente mayor del barrio y en algunas
fotos que todavia cuelgan de las paredes de las casas de los vecinos del barrio de San

Nicolas.?®

1.1.3 La presencia del catolicismo en el barrio de San Nicolas

San Nicolas o el Dahmu, como se le conoce en lengua otomi hiidhfid, es uno de los barrios
mas antiguos de Ixmiquilpan muy cercano a la cabecera parroquial. Se trata de un poblado
cuya fundacién formal sucedio varios afios después de la llegada de los primeros espafioles
a Ixmiquilpan que bajo una politica de “agrupamiento forzado” hizo que los indigenas que
vivian en las montafias fueran forzados en poblar la “cabecera” municipal de Ixmiquilpan.
Fue el segundo virrey de la Nueva Espafia, Don Luis de Velasco, quien ordené el primer

desplazamiento en 1556, luego le siguieron otras dos en 1563 y 1590. Como consecuencia

% Cf. Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 274.
% Eddy Rodriguez Escamilla, Lucernario otomi, apuntes para una interpretacion histérica del Mezquital.
Fundacion Uemakii, Ciudad de México, 2017, p. 173-178.
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de esta politica de desplazamiento forzado existe la posibilidad que diera nacimiento a lo que

actualmente es el barrio de san Nicolas.?’

Otra posible explicacion sobre el origen del pueblo fue que a principios del siglo XVI
existiera en calidad de estancia sin contar con un nombre especifico habitado por unas
cuantas familias que aumentaron con la llegada de aquellos que fueron traidos por la fuerza
de las montafas cercanas. Sera a finales del siglo XV1y principios del XVII cuando el actual
barrio de San Nicolas fue llamado “Sitio de Estancia” por ser un lugar de descanso de arrieros
y mineros que provenian de las minas de El Cardonal. Segin Eddy Rodriguez Escamilla el
barrio se fundd como tal entre los afios de 1620 y 1643 por los frailes agustinos quienes
también le dieron su santo patrén, San Nicolas de Tolentino. En un principio pudo haberse
llamado; “Estancia San Nicolas” y con el paso tiempo solo se quedd con el nombre de San
Nicolas. En este sentido, cabe sefialar que segun informacion obtenida en los libros de
bautizos del convento de San Miguel Arcangel, aparece en el afio 1670 por primera vez los

nombres de las personas bautizadas procedentes del “barrio de San Nicolas.”

Sobre la Iglesia, al inicio solo contaba con una capilla sencilla y pequefia con todo lo
necesario para celebrar la misa. Afios mas tarde, en 1747 se decidio construir una Iglesia y
la pequena capilla que se convirtié en la antesacristia. Sin embargo, la Iglesia no se termind
de construir, fue hasta el 16 de septiembre de 1807 cuando los vecinos piden el permiso para
“concluir, perfeccionar y adornar” la Iglesia. E1 12 de marzo se autoriza continuar y dar fin
a la construccion del templo, que quedd terminado en uno o dos afios mas tarde, en 1810.28
Desde ese tiempo en adelante se han hechos pocos cambios como la ampliacion del atrio de
la Iglesia y el traslado del pantedn. A partir de la formacion de la parroquia de San Nicolas y
el incremento de asistentes a las celebraciones eucaristicas, se inicié en el afio de 1995 la
construccion de otro templo parroquial mucho mas grande y moderno; han pasado 25 afios y

la construccion no ha terminado.

La presencia de la religion catélica en Ixmiquilpan y en San Nicolas comenzo con la llegada
de los frailes agustinos, quienes estuvieron dos siglos evangelizando todo el Valle de

Ixmiquilpan. Ellos le dieron el nombre del pueblo, su santo patrén, la construccién de la

2! Cf. Eddy Rodriguez Escamilla, Lucernario..., p. 118.
28 Cf. Eddy Rodriguez Escamilla, Lucernario..., p. 117-123.
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primera capilla y su primera evangelizacion. Después de dos siglos, el 16 de noviembre de
1754, los frailes agustinos entregaron el convento de San Miguel Arcéngel a los sacerdotes
del clero secular bajo la administracion del Arzobispado de México, desde entonces el barrio
de San Nicolas fue atendido religiosamente por el clero secular. Fue hasta el 27 de febrero
de 1961, cuando el Papa Juan XXIII por medio de la Bula “Postulan Quandoque”, decreto
la ereccion de la diocesis de Tula, a la que pertenece Ixmiquilpan, con el objetivo de prestar
atencion especial a los habitantes otomies del Valle del Mezquital. Cuatro afios después, San
Nicolas empez6 a ser atendido religiosamente por las Hermanas Franciscanas de Penitencia
y Caridad Cristianas provenientes de Denver, Colorado, Estados Unidos. Después de su
partida, en agosto de 1977 comenzd a ser atendida juntamente entre la Fraternidad
Hermanitas de Jesus quienes fueron las iniciadoras del cultivo de hortalizas en san Nicolas,
y el Padre Arturo Arreguin Gonzalez MG. Sera hasta el 11 de septiembre de 1981 cuando
finalmente fue erigida la Parroquia atendida por los Misioneros de Guadalupe. Actualmente

es atendida por los sacerdotes de la diocesis de Tula.?®

Una de las principales caracteristicas del barrio es su gusto por las fiestas religiosas, entre las
que desacatan aquellas que tienen que ver con el calendario de las fiestas catdlicas. Sus fiestas
pueden ser divididas en tres; 1) Las fiestas mayores: Candelaria que se celebra el 02 de
febrero, Carnaval que se realiza un sabado antes del miércoles de ceniza, la fiesta del Sefior
de Jalpan que se celebra el 07 de septiembre, la fiesta patronal en honor a San Nicolas de
Tolentino el 10 de septiembre, la fiesta de los fieles difuntos el 02 de noviembre, la fiesta a
la Virgen de Guadalupe el 12 de diciembre, la fiesta de Navidad el 24 de diciembre y la fiesta
de fin del afio civil el 31 de diciembre. 2) Las fiestas menores de caracter mas devocional
pero altamente celebrativo son: Semana Santa, Santo Jubileo, el aniversario de la casa de
oracion y las posadas. 3) Las procesiones y peregrinaciones, anualmente son: la
peregrinaciones en bicicleta al Santuario del Sefior de Chalma y la Basilica de San Juan de
los Lagos, en auto a la Basilica de Guadalupe, a pie se va a la parroquia vecina del Cardonal
en donde se venera la Virgen de la Inmaculada Concepcion. Todas las fiestas, sean mayores,

menores, peregrinaciones o de devocion familiar, son acompafiadas por una comensalidad

29 Cf. Eddy Rodriguez Escamilla, Cronicas de la parroquia de san Nicolas de Tolentino sufraganea de la
didcesis de Tula en celebracidon de los 40 afios de su ereccién. Editorial en tramite, Ixmiquilpan, 2011, p. 15-
25.
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publica con la intencion de reforzar la identidad del pueblo, la convivialidad y la cercania

entre los vecinos.

Un acontecimiento relevante que considero importante mencionar sobre la vida religiosa del
barrio de San Nicolas fue el conflicto que se suscit6 entre catdlicos y protestantes. El 22 de
abril del 2001 se enfrentaron ambos grupos de forma violenta que derivo en la muerte de
varias personas en ambos bandos. Se tratd de un conflicto complejo en el que se entrelazaron
diversas cuestiones; una de ellas fue la cuestién religiosa, pues el cambio de religion
significo, en cierta manera, la ruptura de uno de los principales elementos integradores e
identitarios del pueblo. Sin embargo, el punto principal del conflicto fueron las cuestiones
relacionadas con la propiedad de la tierra, el acceso a los bienes y servicios comunitarios
como el agua y el pantedn asociados al sistema de cargos de la comunidad que los “otomies
evangélicos” no quisieron asumir.3® El conflicto se agravd cuando los dos partidos politicos
en pugna PRI (grupo catolico) Y PRD (grupo evangélico) abanderaron determinados
movimientos con intereses proselitistas. Para Sergio Sanchez Vazquez, quien estudié el
conflicto religioso en San Nicolas, afirma que el problema de fondo es el cambio cultural, es
decir, la comunidad tenia una disyuntiva; resistirse al cambio cultural o enfrentar la vida
desde una nueva perspectiva basada en el didlogo, la pluralidad, el respeto y el

replanteamiento de su identidad. Sanchez afirma lo siguiente;

El conflicto no solo es religioso, de hecho no se genera directamente por el hecho de
la conversion, sino por la negativa a seguir participando en la vida comunitaria. Por
eso, el conflicto deriva en un problema socioecondémico, que tiene mayor relacién con
lo ideologico y cultural. La verdadera problemaética que tiene que enfrentar la
comunidad ahora, es la pérdida de identidad que antes estaba basada en los lazos

comunitarios establecidos alrededor del sistema de cargos.*

Después de afios de negociacion entre ambos bandos guiados por la direccion de Asuntos
Religiosos de la Secretaria de Gobernacion del Gobierno Estatal y Nacional, la Comisidon

Nacional de los Derechos Humanos (CNDH), la Comision Nacional para el Desarrollo de

%0 Cf. Sergio Sanchez Vazquez, “Conflictos religiosos y crisis identitaria en el Valle del Mezquital” en
Miradas sobre la diversidad. Sergio Sanchez Vazquez (Coord). Universidad Auténoma del Estado de
Hidalgo, 2012, p. 71.

31 Sergio Sanchez Vazquez, “Conflictos religiosos™..., p. 78.
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los Pueblos Indigenas (CDI), y las autoridades religiosas de la Didcesis de Tula se firmd un
convenio en agosto del 2006 para promover la tolerancia religiosa en el barrio. EI grupo
evangélico obtuvo el permiso de la construccién de un local en el cual se pudieran llevar a
cabo sus celebraciones religiosas, siempre y cuando no perturbaran la paz y el descanso de
los vecinos. Por su parte, el grupo cat6lico pidié que todos los padres de familia evangélicos
no desatendieran sus cooperaciones anuales y trabajos comunitarios, de lo contrario se les
negaria el acceso a los servicios publicos. Han pasado catorce afios del acuerdo y parece que

el conflicto se ha superado.

Bajo una mirada en retrospectiva, algunos vecinos catdlicos reconocen que fueron los
factores econémicos, politicos y religiosos que originaron y mantuvieron encendido un
conflicto por varios afios por el cual termind sumergiendo al barrio en una dindmica de
violencia prolongada que termind desgastando la vida comunitaria del barrio. Para dar una
respuesta ante tal situacion, los vecinos optaron por potenciar su participacion en actividades
comunes como la fiesta patronal. Desde entonces, la fiesta ha tomado mayor vitalidad
aglutinando todo tipo de expresiones encaminadas en reconstruir la vida comunitaria del

barrio.

1.2 Cocina 'y comensalidad del pueblo otomi hfidhfd

Segun Jack Goody, para estudiar la cocina de algun pueblo es necesario analizarla como un
sistema en el que se llevan a cabo procesos de produccion, distribucion, preparacion y
consumo del alimento. De tal manera que entre mas elaborada sea una cocina se da mayor
importancia a la jerarquia social y el acceso de algunos alimentos destinados para el consumo
de las élites.®> En el caso de la cocina indigena prehispanica, Sadl Millan también habla de
un “sistema gastrondémico” compuesto por cuatro componentes esenciales; 1) los alimentos
se seleccionan de un medio ambiente situacional, 2) una forma de preparacion concreta, 3)
la cocina es guiada por el principio del sabor, y 4) las reglas sobre las que se consumen los
alimentos en determinadas circunstancias. Los tres primeros responden a condiciones

naturales, sujetas a las propiedades bioldgicas de los ingredientes y del medio ambiente

%2 Cf. Jack Goody; Cocina, cuisine y clase, estudios de sociologia comparada. Gedisa, Barcelona, edicién
conmemorativa 2017, p. 60.
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donde crecen, mientras que la Gltima es el resultado de consideraciones ideoldgicas que
otorgan a los alimentos un carécter cultural como la forma de cocinarlos, el ambiente de su
consumo dentro de una marco de ideas, creencias y representaciones acordes con las ideas

generales que un pueblo formula sobre el mundo y el cosmos que lo rodea.

De manera general intentaré describir estos cuatro componentes esenciales del sistema
gastronomico del pueblo otomi hiiahfil apoyado del término “cocina” con el que me siento
mas cercano Yy , sobre todo, porque es el término que se utiliza en el barrio de San Nicolas
cuando se habla de su tradicion gastronémica o sistema culinario. La cocina indigena al igual
que la cocina hiiahfu han logrado la elaboracion de una cocina compleja, completa, variada
y altamente nutritiva a partir de los saberes y sabores que han acumulado a lo largo de su
historia. Se trata de una cocina que nace del conocimiento de la biodiversidad de su entorno,
saberes y sabores locales, la vida doméstica, la relacion entre alimentacion-nutricion y salud-
enfermedad, las diversas historias culinarias locales, las relaciones de género, los procesos
identitarios y los dialogos entre saberes que dan paso a la interculturalidad. Es una cocina
que da cuenta de la profunda relacion que existe entre hombre-naturaleza-sociedad-
deidades.>* Son saberes y sabores que inicialmente emergieron por un sentido de
sobrevivencia al cocinar los elementos comestibles accesibles en su entorno natural, para
después incorporarlos creativamente en su alimentacion cotidiana hasta convertirlos en un
elemento identitario capaz de marcar un referente Unico ante los demas pueblos. La cocina
indigena y su consecuente comensalidad no fueron ni son actualmente actividades
individuales, siempre se han caracterizado por ser comidas comunitarias e incluso publicas
en favor de fortalecer la sociabilidad entre todos los miembros de la familia o del pueblo.*®
Bajo este sentido comunitario, las fiestas de caracter religioso siempre van unidas de una

intensa comensalidad, actualizando el principio del placer comensal.

33 Cf. Sadl Millan, Desde el punto de vista del comensal, cocina y ritual en el México indigena, INAH/ENAH,
Meéxico, 2019, p. 14.

3 Cf. Edith Yesenia Pefia Sanchez, Lilia Hernandez Albarran, Tradiciones de la cocina hiiahfiti del Valle del
Mezquital, CONACULTA, México, 2014, p. 22-23.

3 Cf. Alejando Arribas Jimeno, El laberinto del comensal, los oscuros simbolos de la comensalidad. Alianza
Editorial, Madrid, 2003, p. 18.
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1.2.1 Caracteristicas generales de la cocina otomi hfiahfi

Una de las primeras consideraciones que hay que tener en cuenta sobre la cocina hiidhfiu es
que para los otomies la tierra es un ser vivo, es quien alimenta, protege y otorga al ser humano
todo lo necesario para vivir (vestimenta, vivienda, alimento, recursos curativos). La tierra se
parece a una madre generosa que atentamente alimenta a todos los seres que la habitan desde
las plantas, los insectos, los animales y el ser humano. En este sentido, por ser la tierra la
fuente de todos los elementos comestibles merece veneracion y respeto reverencial, de sus
entrafas emana una “fuerza vital”, un caracter sagrado capaz de ser invocado mediante
rituales y ceremonias, sobre los cuales se teje una relacién de reciprocidad entre el otomi
hiighfiu quien se compromete en alimentar la tierra con abundantes ofrendas alimentarias y
ella corresponde con abundantes cosechas. Esta relacion de reciprocidad toma diferentes
expresiones, una de la mas ampliamente extendida en el Valle del Mezquital son las
procesiones anuales a las cimas de las montafas, en donde se lleva a cabo un complejo ritual
caracterizado por la abundancia de ofrendas alimentarias presentadas a las deidades del cerro,
de la naturaleza y de la tierra. Solo desde este espacio de comprension simbdlica, se puede
visualizar la profunda relacion que existe, hasta el tiempo presente, entre la cocina hiighfit y

la tierra quien es la primera madre nutricia que alimenta a todos los seres que la habitan.

La tierra 0 medio ambiente propio del Valle del Mezquital en el que nacio y se desarrollo la
cocina hfdhfill es principalmente semiarido. Se trata de una cocina que obtuvo sus
ingredientes principalmente de la caza y la recoleccidn, a la que se sumo la agricultura guiada
principalmente por las dos estaciones del afio; el tiempo de lluvia (mayo-junio), en el que se
sembraba el maiz, frijol, calabaza y chile, y el tiempo de la cosecha (noviembre- diciembre).
Es una cocina integrada por saberes y sabores milenarios que ha sabido conjugar
creativamente los elementos alimentarios propios de un entorno hostil en beneficio de una
comida completa, variada y altamente nutritiva. Un ejemplo de ellos son las recetas
recogidas por Edith Yesenia Pefia Sanchez y Lilia Hernandez Albarran en la Feria
Gastronomica de Santiago de Anaya. Para efecto de una mejor comprensidn de la creatividad
gastrondmica de la cocina hiidhfi cito algunas recetas que dan muestra del aprovechamiento
de los elementos alimentarios del entorno natural semidesértico que las cocineras otomies

han preparado desde tiempos milenario; “flor de mezquite con chicharras de nopal en chile
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guajillo, tamales de flor de garambullo con salsa de jumiles, xoconostles rellenos de
escamoles, nopales con escamoles, quintoniles en chile verde, pajaros silvestres en guajillo,

consomé de ardilla, etc”.®

Por ser una cocina que nace en un ambiente semiarido se pensd que era una cocina pobre,
arida, agreste y sin sabor. Sin embargo, la comida de los cazadores-recolectores siempre
estuvo en busqueda del placer alimentario a pesar de un medio natural hostil. EI ambiente
semidesértico obligd a las mujeres en convertirse en excelentes cocineras, puso a prueba su
creatividad, su sentido de supervivencia y del gusto haciendo de los cactus, matorrales,
plantas y animales del desierto alimentos sabrosamente comestibles.®” En ese sentido, existe
un sabor propio de la cocina hiahfil, un sabor que es mucho mas que la sola impresion o
respuesta sensorial gustativa de los alimentos en la lengua. El sabor también es una
construccion cultural por medio del cual se puede percibir la realidad, el entorno que nos
rodea. Segin Blanca Maria Céardenas Carrion; “el sabor es una experiencia corporal
sinestésica que incluye temperaturas, texturas, sonidos, aromas y colores”.% Por lo tanto, el
sabor como construccion cultural expresa una manera particular de conocer paladeando una

concepcion singular de la realidad.

El sabor tradicional de la cocina hiidhfii lo integran ingredientes que provienen de la
recoleccidn de flores, frutos, vainas de arbustos y cactaceas tales como el mezquite, huizache,
cardén, garambullo, nopal, 6rgano, maguey (uada), sabila, entre otras. También se suman
aquellos que provienen de la agricultura tales como el maiz, frijol, chile, calabaza. De la caza
provienen aves como el correcaminos, gavilan, palomas y coconitas; reptiles como vibora de
cascabel, lagartijas de escamas (tsa’thi) y pequefios mamiferos como liebre, ardilla, tuza,
tlacuache, zorrillo, metoro, cacomixtle, y una gran variedad de insectos como los escamoles
o huevos de hormiga, chinches de mezquite (xa"ue), chicharras de nopal, encino y maguey
(chinicuil). De los animales de corral traidos por los espafioles que encontraron buen
recibimiento en la cocina hfidhfiti son la cabra, el borrego, el pollo, y en menor escala el cerdo

y la res.® Pefia y Hernandez, a partir del trabajo de campo que hicieron en el Valle del

% Edith Yesenia Pefia Sanchez y Lilia Hernandez Albarran, Tradiciones de la cocina hfighiiii..., p. 69-320.

37 Cf. Alejandro Arribas Jimeno, El laberinto del comensal. .., p. 19.

3 Blanca Maria Cardenas Carrion, “Construcciones culturales del sabor; comida rardmuri” en Anales de
Antropologia, vol. 48-1, (enero 2014), p. 33-38

39 Cf. Edith Yesenia Pefia Sanchez y Lilia Hernandez Albarran, Tradiciones de la cocina hiighfi. .., p. 35-36.
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Mezquital en Santiago de Anaya recogen el testimonio de Manuel Reyes que sefiala la

profunda relacion que hay entre ser humano-naturaleza- sociedad en la cocina tradicional.

Mire... la cocina tradicional es la nuestra, que nos ensefid nuestra gente, que usa a lo
natural, a lo que nos rodea, por eso dicen de nosotros que “jtodo lo que corre y vuela

",

a la cazuela y a la mesa!” ;Ya se lo dijeron? ;Ya lo habia oido? Bueno, pues lo dicen
porque como hfidhfd nuestra herencia fue aprender a sobrevivir en la adversidad, el
hAahiil es fuerte, el hiidhfu es cazador y recolector, nuestros padres lo son y aunque
ahora ya no hacemos lo mismo ni vivimos igual es importante que sepamos y
reconozcamos nuestra tradicién de vivir, comer, sanar con la naturaleza, de saber
sobrevivir. Somos sobrevivientes y luchones. El hfidhfili es luchén y conoce su lugar

donde vive para poder salir adelante. jEsa es nuestra cultura y tradicion!*°

Sobre las tecnologias de la cocina tradicional otomi son basicamente tres; comal, metate y
molcajete, a los que se sumaron los guajes, el acocote y algunas ollas necesarios para
almacenar el agua y el pulgque. Tambien hubo algunos vasos, platos y canastas que pendian
del techo del espacio que fungia como cocina. El fogdn estaba ubicado en un rincén dentro
de la casa 0 en un espacio aparte con carbones siempre encendidos para ser usados en
cualquier momento. Sobre las principales técnicas de coccion, es importante mencionar que
los otomies hervian sus alimentos, los asaban sobre el comal o sobre las piedras de origen
volcanico que formaban el fogon, sin embargo, los otomies se distinguieron por cocinar sus
alimentos en hornos de tierra.*! Esta préactica ancestral todavia es muy comun, principalmente
en dias festivos con las barbacoas. El sabor de la cocina hAahfili esta lejos de ser un sabor
pobre e insipido, por el contario, se trata de una cocina completa, compleja, variada y
altamente nutritiva que por su naturaleza dindmica y creativa no ha dejado de experimentar

con otros ingredientes que han venido de fuera.

Como se observa, los pueblos hiidhfiu se han caracterizado por su capacidad de adaptacién a

entornos hostiles y se sienten orgullosos de esta capacidad hasta convertirla en un poderoso

40 Edith Yesenia Pefia Sanchez y Lilia Hernandez Albarran, Tradiciones de la cocina hiighiid.. ., p. 37.

41 Cf. Tradiciones de la cocina hfighiit del Valle del Mezquital, Canal de videos Youtube, Direccién General
de las Culturas Populares, Indigenas y Urbanas (DGCPIU), 15 de diciembre 2015,
https://www.youtube.com/watch?v=MVUGbR1niyM (Consultado en diciembre 2020)
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rasgo identitario, ser otomi hidhnii es hablar de alguien que “conoce la naturaleza, y que sabe
aprovecharla”. En este sentido, su vida en el pasado como en el tiempo presente es conducida
por una dinamica de adaptacion, subsistencia, creatividad, conocimiento, reproduccion y
recreacion cultural que abarca todas las dimensiones de su vida. La cocina tradicional y los
festines otomies guardan una relacidbn muy cercana con una espiritualidad popular que
potencian el saber y sabor de uno de los pueblos originarios mas antiguos del Valle del

México.

1.2.2. El principio del placer comensal en la cocina otomi hAidhfi

El presente estudio se centra en la comensalidad que acontece alrededor de la cocina hfidhfii
y, al igual que muchas otras cocinas indigenas, esta guiada por el principio de placer; es decir,
se trata de una comida que intencionalmente busca ser apetecible, buena, agradable,
aceptable, capaz de generar espacios de reconciliacion y de paz. El placer comensal es el
motor de los actos vitales de la nutricidn. Si no existiera placer en un acto tan vital como el
comer, no se comeria. Pero nuestra condicion dotada de un sistema heddnico, placentero y
afectivo busca desde la mas temprana historia humana los mejores sabores, aquellos que
resultan delectables y que ha dado origen a la domesticacion de algunas plantas y animales.*
El placer comensal va mas alla del deleite de los alimentos, también se complementa con la
satisfaccion de la compafiia del “otro” con quien lleva a cabo actos de donacion,
reconciliacion, apaciguamiento, sin otro con quien comer pierde mucho sentido. EIl placer
comensal presupone ganas de entrar en comunion con otros, de compartir no sélo lo grato,
sino también las responsabilidades, los “cargos”, las obligaciones que implica vivir en
comunidad. Por eso el comer humano vy, por lo tanto, la comensalidad, es un acto social de
compartir la vida.** El placer comensal, como bien lo menciona Arribas Jimeno, se trata de
un placer que tiene en cuenta a los demas y solo puede existir cuando el placer es

compartido.**

*2 Cf. Sophie D. Coe, American’s first cuisines, University of Texas Press, Austin, 1994, p. 5.
43 Cf. Alejandro Arribas Jimeno, El laberinto del comensal. .., p. 34.
44 Cf. Alejandro Arribas Jimeno, El laberinto del comensal. .., p. 40.
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Para los otomies del Valle del Mezquital la comensalidad comunitaria ha sido desde tiempos
prehispanicos una las principales actividades comunes que los han mantenido con vida en
medio de un ecosistema semidesértico donde los recursos alimentarios son escasos. En los
tiempos recientes, a pesar de la ampliacion de sistemas de riego, el desarrollo de la
agricultura industrial y los beneficios econdmicos de las remesas provenientes de Estados
Unidos, la comensalidad comunitaria no ha desaparecido de sus vidas, por el contrario, se
mantiene vigente principalmente en contextos de festividades religiosas dedicadas a algln
santo o divinidad tutelar de la comunidad para dar pie al consumo de diferentes manjares
dependiendo de la estacion del afio y del calendario ritual.*> Entre los otomies hfiahfii el
placer comensal acontece en tres escenarios principales; el primero de ellos es la
comensalidad cotidiana cuando los miembros de una familia se retnen en la intimidad de su
casa para conversar las vivencias mas importantes de cada dia y comer los alimentos
preparados por las mujeres que integran el hogar. También existe una comensalidad propia
del trabajo cuando a la mitad de la jornada los campesinos, pastores 0 artesanos se organizan
para comer juntos y comparten los alimentos que cada quien trae consigo. El placer comensal
también se expresa en reuniones de indole social como la clausura de afio escolar, la eleccion
de las autoridades de la comunidad, la finalizacion de trabajo comunitario “faena”. Sin
embargo, la comensalidad que se inscribe en el marco de las fiestas religiosas es de las mas
importantes. En estos casos, la comida se convierte en el principal vehiculo de intercambio
entre los vecinos y con los diversos seres divinos que acompafian el desarrollo de la vida

religiosa de la comunidad.

Los otomies dedican mucho tiempo, dinero y esfuerzo en preparar grandes fiestas en las que
se pone en marcha mecanismos de ayuda entre familiares, vecinos y amigos con la intencion
de ofrecer una fiesta capaz de romper con la vida cotidiana. La fiesta sumerge las pequefias
comunidades en un ambiente festivo total que privilegia el comer juntos, de tal manera que
“no solo son un medio de cohesidon, también son mecanismos de potenciacion del alma
colectiva”.*® El placer comensal incluye una dindmica de donacion que va mas alla del
intercambio; es decir, por medio de la comida, los anfitriones se entregan generosamente a

los comensales con la intencion de provocar la delectacion de los sentidos, pasar juntos un

4 Cf. Sadl Millan, Desde el punto de vista del comensal..., p. 41.
46 Alejandro Arribas Jimeno, El laberinto del comensal..., p. 75
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buen rato y ser agradecidos con aquellas personas que han sabido ser de ayuda en los
momentos mas importantes de la vida personal y comunitaria. Este es uno de los objetivos
principales de este estudio, demostrar que la religiosidad y comensalidad de los otomi hiigahfi
trasciende el mecanismo de reciprocidad e introduce tanto a comensales y anfitriones un una
dindmica de donacion capaz de visualizar una de las principales ensefianzas de la fe catdlica;

la donacion generosa de Jesucristo como alimento para el mundo a través de la Eucaristia.

Antes de la llegada de los primeros evangelizadores al Valle de Ixmiquilpan y de la fundacién
del barrio de San Nicolas por los frailes agustinos, la comensalidad del pueblo otomi hiighfi
ya era una practica ampliamente celebrada en la que interactuaban vivos, muertos, espiritus
y dioses guiados por el principio del placer comensal. Con la llegada de los primeros
evangelizadores quienes insistieron en la importancia de la Eucaristia, como el principal
sacramento de la nueva religion, nacieron devociones, celebraciones y festividades hibridas
en torno a una naciente Eucaristia sincrética e hibrida, en la que pudieron integrase de forma
creativa muchos elementos de la comensalidad y religiosidad otomi prehispanica en la
liturgia sacramental de la nueva religion. La Eucaristia sincrética permitio el dialogo y
encuentro entre la comensalidad otomi y la comensalidad cristiana, ambas guiadas por el

principio del placer comensal.

1.2.3 Pasado y presente de la cocina hiiahfit

Uno de los principales testimonios escritos de la vida y préactica alimentaria de los otomies
se encuentra en la obra del fraile franciscano Bernardino de Sahagun (1499-1590) llamada
“Historia general de las cosas de Nueva Espaiia” o “Codice Florentino”. El manuscrito es
una obra enciclopédica de 12 libros sobre la gente y la cultura del centro de México. Sahagun
comenzd su investigacion sobre las culturas indigenas en la década de 1540 con la ayuda de
dos grupos indigenas importantes: los ancianos (principales) de numerosas ciudades de
México central y los estudiantes nahuas y exalumnos del Colegio de la Santa Cruz de
Tlatelolco. Para efectos de este estudio centro mi atencion en el libro X, capitulo XXIX que

lleva por titulo; “se trata de todas las generaciones que ha esta tierra han venido a poblar”.
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Sahagun inicia este estudio sefialando que la mayoria de los otomies era cazadores-
recolectores y que habia un grupo reducido interesado por la agricultura; “la mayor parte de
ellos vivia en cuevas y pefiascos, algunos de ellos hacian chozas o casillas de paja”.*’ Los
primeros eran principalmente cazadores-recolectores y los segundos se interesaban un poco
por la agricultura pues tenian “sementeras y trojes” sin abandonar la caza y la recoleccion.
Su alimentacién incluia nopales, tunas, varias raices (cimatl), mezquites, palmitos y flores de
todo tipo, en especial, flor de palma y de maguey. Tenian un gusto por los sabores dulces,
como la miel de palma, miel de maguey, miel de abeja. También tenian un gran apetito por
todo tipo de carne como la de conejo, zorrillo, ratones, liebre, venado, perritos de campo,
topos, serpientes, lagartijas y muchas aves. De los productos provenientes de la milpa
incorporaron en su alimentacién el maiz, frijol, chile y tomates cocinados principalmente en
tamales colorados llamados “xocotamales”. Como resultado de su amplia y variada
alimentacioén, Sahagiin menciona que “vivian mucho y andaban sanos y recios; por maravilla

moria uno, y el que moria iba ya tan viejo y cano que de viejo moria.”*®

Desde el punto de vista de Sahagun, los otomies eran personas “torpes, toscas e inhabiles”.
Esta forma despectiva de hablar sobre los otomies fue usada primero por los mexicas y
continuada por los misioneros, mas aun, fue una expresion ampliamente usada cuando se
queria injuriar a alguien por torpe, se le decia; “jAh, que inhabil eres! Eres como otomite,
gue no se te alcanza lo que te dicen. ;Por ventura eres uno de los mismos otomites? Cierto,
no lo eres semejante, sino que eres del todo puro otomite, y mas que otomite”.*® También los
describe como personas “perezosas, holgazanes y borrachas” poco dispuestos a las labores

de labranza, pues preferian cazar conejos, liebres, codornices, venados y preparar pulgue.

Sahagun también sefiala que una de las caracteristicas alimentarias por la que se distinguieron

los otomies, fue el gusto por comer maiz tierno. Lo describe de la siguiente manera:

Cuando el maizal estaba crecido y empezaba a dar mazorca, comenzaban luego a

coger de las menores para comer y para comprar carne o pescado, y el vino de la tierra

47 Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de la Nueva Espafia, Tomo II. Linkgua Historia,
Barcelona, 2015, p. 209.

48 Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas..., p. 212

49 Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas..., p. 216.
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para beber. Y de los mismo servian las calabazas y los chiles verdes que se daban en

el tiempo de verano.®

De tal manera que cuando llegaba el tiempo de la cosecha en el invierno no tenian suficiente
para comer y con los pocos productos que les quedaban preparaban grandes banquetes; segun
lo sefialado por Sahagun, los otomies gustaban hacer banquetes cotidianos con la intencién
de pasar un buen momento comiendo, bebiendo y compartiendo la vida. De igual modo,

también hacian banquetes entorno a dioses principales; Otontecutli y Yocippa.

Y a este Yocippa celebraban mayor fiesta que al otro, y para hacerlla iban al campo
a dormir y a holgarse, y comian alli cuatro dias; y cada vez que la celebraban,
aparejaban para aquellos dias todo género de comida y bebida, y no se gastaban pocos
tamales colorados y tortillas hechas de masa mezcladas con miel. Y esta era la mayor

fiesta que celebraban los otomies.>!

Pedro Carrasco Pizafia (1921-2012) hizo un estudio sobre la historia y cultura de los otomies
prehispanicos y en lo referente a nuestro objeto de estudio que es la cocina y comensalidad
del pueblo otomi sefiala lo siguiente. “Los otomianos cultivaban maiz en sus milpas de
temporal, gustaban por comer maiz tierno y para usar el maiz maduro lo cocian con cal para
preparar el nixtamal. Después de molido, los principales alimentos que preparaban eran
tortillas, atole y tamales mezclados con miel que eran consumidos en la fiesta del dios
Yocippa”.®? Carrasco pone énfasis en el consumo de tamales agrios (xocotamalli) y el atole

agrio (xocoatolli) como los platos favoritos de los otomies.

Otros productos que comian eran frijoles, calabaza, pepitas de calabaza, chia, chile, tomate,
nopales, tunas, chayote, camote, hongos de arboles y una amplia variedad de bledos de varios
colores; colorados, azules, negros, cenizos, pardos, amarillos, blancos. Sus bebidas eran
principalmente aguamiel, pulque y vinos de frutas como el capulin, tunas, mezquite, cafia,
manzana. De manera especial, para efecto de esta investigacion, Carrasco habla del gusto

que tenian los otomies por beber cacao en varias formas: “bebian cacao con chile, cacao con

%0 Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas. .., p. 217.

> Bernardino de Sahagin, Historia general de las cosas..., p. 217.

°2 Pedro Carrasco Pizafia, Los otomies, cultura e historia prehispanica de los pueblos mesoamericanos de
habla otomiana, Biblioteca enciclopédica del Estado de México, Toluca, 1979, p. 51.
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maiz, cacao solo, cacao con flores molidas, cacao con espuma”.>® Este dato se retomara mas
adelante en la investigacién. También sefiala, al igual que Sahagun que la caza fue muy
importante para los antiguos otomies, la mayoria de los animales que vivian en el desierto
formaron parte de su alimentacién como el venado, liebre, conejo, armadillo, tuza, ardilla,
ratones. Entre las aves se encuentran pato de laguna, tértola, pajaro carpintero, pajaro
cardenal, golondrinas, cenzontle, codorniz y pavo montes. También se encuentran algunos
reptiles y gusanos como; sapos, culebras, langostas, lagartijas, gusanos de maguey, huevo de
hormiga. Solo aquellos que vivian cerca de los rios y lagunas se dedicaron a la pesca sin

olvidar la caza, la recoleccion y la agricultura.

El testimonio de Sahagun y Carrasco dejan ver que la cocina otomi estaba en profunda
relacion con un medio ambiente semidesértico que combinaba caza, recoleccion, agricultura
y en menor grado la pesca. Como resultado de la integracion de todos estos ingredientes, su
comida era balanceada y nutritiva a pesar de que algunos productos eran escasos. Otro rasgo
caracteristico es que el otomi privilegiaba el placer comensal por encima de la acumulacion
de sus cosechas, las cuales tenian el propdsito de fortalecer los lazos comunitarios a partir
del comer y beber juntos. En tercer lugar, la comensalidad incluia a los dioses, por medio de
las ofrendas alimentarias seres humanos y dioses entraron en contacto a través de una relacion
de reciprocidad. A pesar del paso del tiempo y la trasformacion de las formas de vida de los
otomies en el Valle del Mezquital, siguen vigentes muchas caracteristicas de la cocina y la
religiosidad otomi prehispanica que han sabido sobrevivir adaptandose creativamente con la

llegada de la cocina y la religion de los europeos.

Con la llegada de los conquistadores europeos en el siglo XV1 se introdujeron nuevas plantas
comestibles entre las mas importantes esta el trigo, arroz, citricos, hortalizas, ademas de
instrumentos agricolas de metal, el arado con traccion animal y distintas técnicas de
irrigacion. Los indigenas percibieron la utilidad de estas innovaciones y las adaptaron con
relativa rapidez. En un principio, el propdsito de los conquistadores era reproducir una
alimentacion semejante a la de Espafia, pero a finales del siglo XVI ocurrié que casi la
totalidad de los nuevos productos se incorporaron en mayor o menor grado en la dieta

indigena y mestiza. Simultdneamente, los productos indigenas se siguieron cultivando y

53 Pedro Carrasco Pizafia, Los otomies..., p. 57.
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muchos de ellos terminaron integrados en la dieta de los conquistadores.>* EI encuentro de
ambas cocinas dio lugar a un “proceso sincrético” entendido como una integracion selectiva
de diversos elementos culinarios que hasta entonces permanecian distantes. La integracion
no fue inmediata, pero entre mas cercana era la integracién de sabores y saberes de ambas
cocinas surgian nuevas expresiones culinarias que acentuaban el mestizaje culinario que poco

a poco tomaba forma.>®

En la época colonial, la cocina hiiahfiu se apropi6 de la cocina europea los platillos fritos, los
cocidos de carne y el pan. Con la manteca de puerco se pudo hacer todo tipo de fritos, en
especial, tortas fritas de flores del maguey, palma y sabila. Los cocidos eran principalmente
de res que incluyeron cebolla, jitomate, ajo y epazote. El pan ocupé la mesa de los mestizos
y también la mesa de los caciques indigenas. Para mediados del siglo XX, la cocina hiiahfi
volvio a sufrir otra gran transformacion empujada por la introduccion de nuevas tecnologias
que usan gas Y electricidad; desde entonces, la estufa fue sustituyendo poco a poco al fogon,
la licuadora al metate y con el refrigerador se pudo prolongar la preservacion de los
alimentos. Con la llegada de ingredientes procesados y técnicas contemporaneas, la cocina
hAdhfil estd experimentado una gran creatividad de nuevos alimentos como; gelatinas y
flanes de nopal, mermelada de xoconostle, vino de granada, pan de pulque, nieve de
garambullo, panque de gualumbos, pastel de chilitos de cactus, tunas silvestres en almibar.
Desgraciadamente, los recursos alimentarios procesados (embutidos, refresco, panes y
frituras), la fast food (hamburguesas y hot dogs) y los transgénicos son algunos de los factores
que estan provocado los altos indice de diabetes, anemia, sobrepeso, hipertension que padece

la poblacion del Valle del Mezquital.®®

A pesar de la integracion de nuevas tecnologias, ingredientes y técnicas, la cocina hiighfu
sigue conservando las practicas culinarias de los tiempos prehispanicos. En la historia
reciente de la cocina hfidahfu y del pueblo otomi esta naciendo un nuevo escenario que tiene

que ver con la migracién hacia Estados Unidos de Norteamérica. Este cambio esta poniendo

5% Cf. Luis Alberto Vargas y Leticia E. Casillas, “El encuentro de dos cocinas: México en el siglo XVI” en
Conquista y comida: consecuencias del encuentro de dos mundo, Janet Long (coord). IIH/UNAM, México,
2018, p. 157.

http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/323/323 06 12_encuentrococinas.pdf
* Cf. Satl Millan, Desde el punto de vista del comensal..., p. 36.

%6 Cf. Edith Yesenia Pefia Sanchez, Lilia Hernandez Albarran, Tradiciones de la cocina hiiahfii. . ., p. 46-47.
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a prueba, una vez més, la sobrevivencia de la cultura, de los saberes y sabores locales del
Valle de Ixmiquilpan en un pais caracterizado por la diversidad de cocinas provenientes del
todo el mundo. Ante tal escenario, la cocina hiiahfili muestra una vez mas que es capaz de
sobrevivir cuando creativamente toma ingredientes y técnicas nuevas para incluirlos en su
cocina tradicional. Una vez mas, el sincretismo alimentario de la cocina hiighfiu se actualiza,
ahora fuera del Valle del Ixmiquilpan en las cocinas de los migrantes que estan integrando

nuevos sabores y saberes en su cocina tradicional.

De entre todas las plantas comestibles de la cocina hihiil, el maguey (agave americana) es
de vital importancia. Sin el maguey la existencia de los otomies en tiempos pasados estaria
comprometida. Del maguey obtuvieron los recursos necesarios para construir sus casas
(pencas y quiote), la tela para sus vestidos (ayate), del ixtle se tejieron morrales, manteles,
costales, lazos y escobetillas. En lo que se refiere a productos alimentarios del maguey en
primer lugar esta su flor (ntembo o gualumbo) con la que se hacen varios guisos, salsas,
ensaladas. Pefia y Hernandez ofrecen algunas recetas de gualumbos; “gualumbos rellenos de
flores de xaxni, tortas de gualumbos en salsa de toritos, tortas de gualumbos con escamoles”.
Las pencas del maguey son indispensables para hornear cualquier tipo de carne por ejemplo;
“el guajolote con gualumbos al horno, palomas en mixiote, ardilla en mixiote, conejo en
penca, lagartija en mixiote con escamoles”. Del maguey también se obtienen los hongos
blancos (t"axjot’a) y rojos (thenjot’a), gusanos de maguey rojos (chinicuil) y gusanos de
maguey blancos (thenk’ue) que se comen principalmente asados, fritos o en diversas salsas,
algunas recetas son; ‘“chicharras de maguey con escamoles en horno de tierra, salsa de

chinicuiles, xd ue y chicharras”.

El maguey proporcioné dos bebidas muy significativas; una de ellas es el aguamiel, que
también fue usado como suplemento alimentario para las madres en lactancia y personas
enfermas. La otra bebida es el pulque, consumido principalmente en su forma “natural”, y
en “curados” (pulque acompanado de algunas frutas de la region como la tuna, el garambullo,
guayaba). Es importante sefialar que el curado es una bebida que se consume dentro de un
ambiente festivo y se ofrece de manera gratuita en las fiestas de caracter civil y religiosa. El
pulgue, ademas de ser una bebida que acompafia la alimentacion cotidiana, es también, una

bebida ritual, un don alimentario entregado por los dioses para anunciar tiempos de fiesta y
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alegria.®” Entre los otomies hfiahfiii, el pulque es principalmente una bebida social que se
toma en compafiia de otras personas, y en el caso concreto de la fiesta de patronal de San
Nicolas, se suma al chocolate. Ambas bebidas visualizan la intensa interaccion e
interdependencia que existe entre naturaleza-seres humanos-sociedad-dioses. Dentro de un
ambiente festivo religioso el consumo del pulque va acompariado de una barbacoa de cordero
en comunidén con los mayordomos que han traido sus santas y santos patrones para celebrar
juntos la fiesta patronal. Desgraciadamente el don divino del pulque esta en riesgo por el
avance de la agricultura mecanizada y las aguas negras, la explotacion de los montes por la

mineria, la alta demanda de pencas de maguey, y el pastoreo intensivo de cabras y ovejas.

Como conclusién de este apartado es importante sefialar que la cocina hiiahfit otomi es
resultado de una compleja interacciobn de condiciones ecoldgicas, bioculturales y
sociohistoricas que han permitido que la alimentacion del pueblo otomi en el Valle del
Mezquital sea un ejemplo de equilibrio e interaccion que conjuga el conocimiento del medio
ambiente, los ciclos de vida de las plantas, la interaccion entre los animales, los seres
humanos y los dioses.® Es una cocina creativa que supo integrar ingredientes, técnicas y
tecnologias venidos de Europa con los conquistadores, para dar origen a nuevas experiencias
culinarias que actualmente por la migracion de los otomies hacia Estados Unidos de
Norteamérica tiene el reto de seguir integrando nuevos sabores y saberes en la cocina

tradicional hAahAd.

1.3. La religiosidad del pueblo otomi hiidhft

En este apartado busco describir de forma general la religiosidad pasada y presente de los
otomies, para ellos acudo convenientemente a los estudios antropoldgicos que se han hecho
sobre el sincretismo en el Valle de Ixmiquilpan, y desde este campo tedrico analizo el
surgimiento de una Eucaristia sincrética que actualmente se celebra con gran intensidad en

las fiestas patronales de la region. Es importante sefialar que los pueblos indigenas actuales

> Cf. Edith Yesenia Pefia Sanchez, “Alimentacion, aprovechamiento del medio e interculturalidad en el Valle
del Mezquital, Hgo,” en Homenaje a Yolanda Lastra. X Coloquio sobre otopames. Ana Maria Salazar y
Veronica Kugel (coord), IIA/UNAM, ciudad de México, 2010, p. 297.

%8 Cf. Edith Yesenia Pefia Sanchez, “La cocina hfizhfiii, entre el arbol de las maravillas, insectos, pajaros y
tlacuaches”, Arqueologia Mexicana, Num 111 (septiembre 2011), p. 78-79.
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no tienen una continuidad directa e ininterrumpida con su pasado prehispénico, por el
contario, pasaron por un constante proceso de reelaboracion creativa, actualizando sus raices
muy remotas. Al respecto, Johanna Broda afirma lo siguiente; “La cultura indigena debe
estudiarse en un continuo proceso de cambio, en el cual antiguas estructuras y creencias se
han articulado de manera dindmica y creativa con nuevas formas y contenidos”.>® Desde esta

perspectiva me aproximo al estudio de la religion otomi hiidhfil pasada y presente.

1.3.1 La religion otomi antigua

La religiosidad del pueblo otomi, al igual que su alimentacion, estd dentro del marco mas
grande; la cosmovision mesoamericana que surgio gracias a la invencion de la agricultura en
los Valles de México aproximadamente hace 2500 afios a.C. La cosmovision mesoamericana
tienen dos caracteristicas, al parecer antitéticas: por una parte, la similitud de técnicas
productivas, formas de organizacion social y politica, concepciones similares acerca de la
estructura del cosmos, creencias e instituciones cuya semejanza derivan de una intensa y
milenaria interaccion; por otra parte, una rica diversidad en los campos anteriormente
sefialados, que dieron origen a una gran diversidad étnica y linguistica. Para Alfredo Lépez
Austin, la diversidad ambiental fue un factor que hizo posible el contacto entre los primeros

seres humanos sedentarios mesoamericanos y la construccion de una historia comun:

El intenso intercambio de productos que eran peculiares en los distintos medios fue
el catalizador de muchas otras formas de interrelacion, que propiciaron, desde tan
tempranos tiempos, la construccion conjunta de una historia y una tradicion cultural
comunes. Fue la transmisidn reciproca de técnicas productivas, entre ellas las de
caracter agricola, sobre las que formaron una vision del mundo a partir de necesidades

similares solventadas con recursos similares.°

% Johanna Broda, “La etnografia de la fiesta de la Santa Cruz: una perspectiva histérica”, en Cosmovision,
ritual e identidad de los pueblos indigenas de México. Johanna Broda y Félix Baez-Jorge (coord),
FCE/CONACULTA, México, 2001, p. 167.

80 Alfredo Lopez Austin, “el niicleo duro, la cosmovisién y la tradicién mesoamericana” en Cosmovision,
ritual e identidad de los pueblos indigenas de México. Johanna Broda y Felix Baez-Jorge (Coord),
FCE/CONACULTA, México, 2001, p. 48-49.
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Desde entonces, crecido la complejidad de las relaciones hasta crear una especie de
homogeneizacion de codigos, vehiculos y mecanismos con la finalidad mantener y reproducir
los vinculos entre las diversos pueblos. Sin embargo, nunca hubo una homogeneizacion total
de una cultura sobre las deméas, mas bien, hubo una integracién de los diferentes factores
culturales que le hicieron capaz de mantener una plataforma comun sobre la cual pudieron
interactuar. Para este estudio es importante sefialar que desde este gran marco general
llamado “cosmovision mesoamericana” se puede llevar a cabo el estudio sobre la religion
antigua de los otomies ya que no se cuenta con fuentes propias. Por esta razon, los
investigadores han tratado de reconstruir algo de lo antiguo basadndose en los rituales y
creencias de los cultos mexicas y de las cronicas de los primeros misioneros que llegaron con

la Conquista.5!

La reconstruccion hecha por Pedro Carrasco (1979) presenta el siguiente pantedn otomi. El
universo esta dividido en cuatro puntos cardinales con sus propias deidades; el Este es el
lugar donde sale el dios sol, el Sur le corresponde a la diosa de la luna, el Norte le corresponde
a la estrella polar y, por ultimo, el Oeste es el espacio donde se sumerge el sol. Todos los
rumbos del universo convergen en un punto comun donde se encuentra el corazén (ra
ximhai) u ombligo del mundo. Actualmente, los otomies del Valle del Mezquital, afirman
que el ombligo es Ixmiquilpan y, mas en concreto, el exconvento de San Miguel Arcangel.
Los dioses principales en la religion antigua otomi son el Padre Viejo y la Madre Vieja. De
manera particular, la Madre Vieja se identifica con la luna, la tierra y el maguey. El Padre
Viejo (Otonteuctli) es el dios del fuego, del sol, de la guerra y de los sefiores muertos. Los
otros dioses son Nohpytechd, diosa de la basura, Edahi dios del viento, que también tenia
forma de serpiente emplumada al igual que Quetzalcéatl. Hmu ye, dios de la lluvia, semejante
a Tlaloc. Yocippa (fuego antiguo) que los nahuas conocian como Mixcoatl o Xipe Totec.
Segun el codice Florentino escrito por Sahagun, el dia de la fiesta de Yocippa, los otomies
iban al campo para dormir y comer por cuatro dias en comunion con los elementos naturales,
habia oraciones, danzas, ofrendas y festines en los que se consumia bastantes tamales y se

bebia pulque y atole.

61 Cf. Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 315.
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Los principales santuarios otomies se ubicaban en las montafias donde se celebraban grandes
fiestas (mitotes) y llevaban ofrendas (vasijas uemd) al dios Hmu'ye, dios de la lluvia.
También subian a la montafia para celebrar a Edahi (Ehécatl) dios del aire cuyo dominio son
las cavernas donde también moran los pequefios tlaloques o “aires” quienes son los
encargados de almacenar las nubes, lluvia, relampagos y truenos en las cuevas y montafias. 5
Entre los otomies de Ixmiquilpan, dos fueron sus fiestas principales, una en invierno en honor
a Xipe Totec o Yoccipa al cual se le presentaban ofrendas alimenatrias para ayudar al sol en
recuperar sus fuerzas, y la otra en verano en honor a Otonteuctli para celebraba a los sefiores

muertos y pedir abundantes lluvia para el campo.

1.3.2 La Conquista y su proyecto evangelizador

La cosmovision mesoamericana comun entre otomies, nahuas y muchos otros pueblos del
Valle de México fue rota por la conquista armada por parte de los colonizadores. Una de las
primeras acciones de Hernan Cortés, movido por su fervor religioso, en tierras
mesoamericanas, fue escribir al rey de Espafa que enviara obispos Yy religiosos para iniciar
la evangelizacion y asi implantar la fe catdlica. Cabe sefialar que los misioneros no fueron
los primeros religiosos en llegar, los mismos conquistadores vinieron acompafados por
sacerdotes. En respuesta a la solicitud de Cortés, en 1524 tres afios después de la caida de
Tenochtitlan llegaron doce frailes franciscanos para poner los cimientos de la evangelizacion
en los pueblos conquistados.®® Su llegada no cambié la situacion de los pueblos indios
sometidos por los encomenderos; ahora se sumaba el sometimiento a los religiosos quienes
comenzaron su mision evangelizadora destruyendo la antigua religion, sus dioses,
documentos y costumbres. En este periodo trdgico hubo una intima complicidad entre
conquistadores y la mayoria de los evangelizadores, salvaguardando algunas excepciones
como Fray Bartolomé de las Casas (1474-1566), fray Bernardino de Sahagun (1499- 1590),

Vasco de Quiroga (1470-1565) entre otros. La Iglesia se convirtid en el aparato ideologico

62 Cf. Fernando Lopez Aguilar, Patricia Fournier, “Peregrinaciones otomies, vinculos locales y regionales en
el Valle del Mezquital”. En Peregrinaciones Ayer y Hoy. Arqueologia y Antropologia de las religiones,
coord. Patricia Fournier, Carlos Mondragdn, Walburga Wieshue. Colegio de México, 2012, p. 91-95.

83 Cf. Ana Luisa Prieto Valdez, Presencia hiiahiid..., p. 72.
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de los conquistadores, con su fuerza adoctrinadora hicieron posible la realizacion de lo que

las armas no pudieron lograr.

Para llevar a cabo este proceso de aculturacion, los frailes misioneros justificaron la
eliminacion de las religiones originarias tachdndolas de idolatria y supersticion. En este
sentido, fray Diego Durédn citado por Prieto afirma lo siguiente; “nunca acabaremos de
ensefiarles a conocer a Dios si primero no fueran raidas y borradas totalmente de su memoria
las supersticiosas ceremonias y cultos falsos a los falsos dioses.”®* Parece que la gran mayoria
de los religiosos aprobaron el uso de la fuerza para someter violentamente a los pueblos
indios. El primer obispo de México, fray Juan de Zumarraga aprobd la guerra con el fin de
desterrar la idolatria y aumentar los dominios del rey.®® Fray Reginaldo de Morales y fray
Vicente de Santa Maria afirmaron que la guerra contras los chichimecas era una causa justa

con el fin de erradicar la idolatria;

“son idolatras y sacrificadores, y viven contra nuestra fe como por ser muy nocivos y
violentos... No nos dexan libremente predicar el evangelio ni dilatan nuestra fe que
es lo principal, nos parece que por ninguna via debe cesar la guerra, pero que se envien
religiosos de buena vida, doctrina y ejemplo, para que prediquen y amonesten y
reprendan a los infieles y reprehendan a los cristianos que no hagan excesos ni

robos.”%6

Por su parte fray Alonso de la Veracruz (1507-1584) justifico el uso de la violencia armada
contra los “infieles del Nuevo Mundo” para vencer la injusta resistencia a la fe y al bautismo,
para desterrar la antropofagia y la amenaza de que algun principe infiel llevara a su pueblo a
la idolatria e infidelidad.” Para Prieto, fueron los misioneros los principalmente transmisores
de la cultura occidental a los pueblos conquistados. Gracias al fervor religioso de los
misioneros (conquista espiritual) se solidifico el poder espafiol y el catolicismo se levanto

como la Unica religion del Nuevo Mundo.%

84 Ana Luisa Prieto Valdez, Presencia hiiahii.. ., p. 73.

8 Cf. Arturo Vergara Hernandez, Las pinturas..., p. 110.
% Arturo Vergara Hernandez, Las pinturas..., p. 110.

67 Cf. Arturo Vergara Hernandez, Las pinturas..., p. 119.
8 Cf. Ana Luisa Prieto Valdez, Presencia hiicihiiii..., p. 76.
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Los frailes justificaron el sometimiento de los indigenas al afirmar que se trataba de personas
menores de edad con la necesidad de la tutoria de los espafioles y misioneros quienes
implantaron un proyecto evangelizador que se realizo a partir del modelo de la “tabula rasa”,
que trajo consigo la demolicién de las culturas nativas para poder edificar sobre ellas un
cristianismo sin estorbos. La tabula rasa es un claro ejemplo de evangelizacién colonial,
imposicidn etnocéntrica y un fervor religioso intolerante.%® Ante la crueldad del proyecto
evangelizador cualquier intencion indigena de preservar sus parametros culturales se
consider6 abierta rebeldia y razon suficiente para reprenderlos violentamente. Los frailes,
desde una mirada colonial, consideraron que las diversas expresiones religiosas de los
diversos pueblos prehispanicos eran ‘“cosa demoniaca” y sus dioses fueron llamados
“demonios”. Félix Baez-Jorge citado por Ramiro Alfonso Gémez lo expresa en los siguientes

términos:

Los dioses mexicanos fueron mostrados por los evangelizadores como entidades del

3

Mal que alejaba de la “verdadera religion” a los indigenas. Este malabarismo
ideologico se realiz6 al mismo tiempo que se imponian las nuevas devociones
centrada en los santos patrones. Al convertir en demonios (por obra y gracia de la
catequesis colonial) los dioses indigenas debieron enfrentar persecuciones

terrorificas, acciones que victimaron también a los creyentes.”

En el caso de Ixmiquilpan, la evangelizacion inicié en 1545 por los frailes agustinos quienes
encontraron franco rechazo por parte de los otomies quienes huyeron a las zonas montafiosas
y se opusieron al proyecto evangelizador de los frailes. A pesar del rechazo a la
evangelizacion, segun Gruzinski, citado por Yolanda Lastra, la pérdida de la religién otomi
antigua se debid a la persecucién que sufrieron los sacerdotes indigenas, de tal manera que
las ceremonias indigenas se llevaron a cabo de forma clandestina escondidos entre las grutas,
cuevas y la oscuridad de la noche.” En el afio de 1550 se inicio la construccion del templo-
convento de Ixmiquilpan en honor a San Miguel Arcangel por fray Andrés de Mata, para ese

tiempo la poblacion de la alcaldia mayor de Ixmiquilpan sumaba alrededor de 6,065 ’? o

89 Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes, Los otros modos de creer y celebrar; Una mirada
antropoldgica, Editorial académica espafiola, México, 2018, p. 34.

70 Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes, Los otros modos..., p. 33-34.

"1 Cf. Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 319.

2 Cf. Arturo Vergara Hernandez, Las pinturas..., p. 60.
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8,706 " habitantes quienes trabajaron alrededor de doce afios en la construccion del templo
bajo condiciones muy desfavorables. Muchos de ellos murieron exhaustos bajo las drdenes

de encomenderos y misioneros.

1.3.3 Sincretismo y Eucaristia en el Valle de Ixmiquilpan

Generalmente se ha expuesto que el sincretismo es una miscelanea incoherente e inoperativa
de “pedazos” provenientes de varias raices culturales que se hacen converger de manera
artificial. Por el contrario, el sincretismo es un proceso histérico-social conflictivo donde se
reconoce principalmente la participacién protagénica del dominado quien realiza
creativamente una reelaboracion simbolica tomando elementos de su propia tradicion y
aquellos otros elementos impuestos por la fuerza que da origen a una expresion unica y
diferente.”* Para comprender mejor lo que significa el sincretismo, Johanna Broda lo define

de la siguiente manera:

Propongo definir el sincretismo como la reelaboracion simbolica de creencias,
practicas y formas culturales, lo cual acontece por lo general en un contexto de
dominio y de la imposicion por la fuerza. No se trata de un intercambio libre, sin
embargo, por otra parte, hay que sefialar que la poblacion receptora, es decir el pueblo
y las comunidades indigenas han tenido una respuesta creativa y han desarrollado
formas y préacticas nuevas que integran muchos elementos de su antigua herencia

cultural a la nueva cultura que surge después de la Conquista.””

Ante la destruccion del cuerpo sacerdotal de la religion mesoamericana precolombina vy el
desmantelamiento de su organizacion ceremonial, los indigenas tomaron dos actitudes; en un
primer momento surgieron diversas manifestaciones de resistencia ante la catequesis
cristiana con el riesgo de ser agredidos e incluso de perder la vida. La segunda actitud fue
tomar de su religion mesoamericana ‘“la materia prima” para integrarla dentro de una nueva

experiencia religiosa construida a partir de la religién prehispanica y del cristianismo

3 Cf. Eddy Rodriguez Escamilla, Lucernario..., p. 33.

74 Cf. Ramiro Alfonso Gdmez Arzapalo Dorantes, Los otros modos..., p. 42.

75 Johanna Broda, “Ritualidad y cosmovision: proceso de transformacién de las comunidades mesoamericanas
hasta nuestros dias”, Diario de Campo, Ciudad de México, No. 93, 2007: p. 73.
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colonial.” Como bien lo ha mencionado Broda; el sincretismo religioso que surge a partir
del siglo XV1 no es una continuacion directa e ininterrumpida del pasado prehispanico, sino
un proceso creativo de reelaboracion constante que dio origen a una nueva experiencia

religiosa que no era netamente prehispanica, ni colonial, sino algo Gnico.”’

Entre todas las expresiones del sincretismo religioso que surgieron a partir del siglo XVI, la
mas importante se tejio alrededor del “ciclo agricola”, que tomé de la religion prehispanica
su intima relacion con las distintas manifestaciones de la naturaleza (el clima, las estaciones,
la lluvia, el viento, las fuentes, los cerros, las cuevas, etc) y del catolicismo, las devociones
eucaristicas y el culto publico de los santos. El papel protagénico de la creatividad sincrética
vino de los pueblos indios, quienes, a pesar de la dominacion, crearon espacios de
negociaciones, consensos Yy rupturas con la religion de los conquistadores. El sincretismo,
como mecanismo integrador creativo, seleccioné los elementos mas adecuados de la religion
mesoamericana para integrarlos en la nueva religion y de esa manera no rompio totalmente
con su tradicion ancestral. De igual manera, el paso de elementos religiosos del cristianismo
a la cosmovision indigena no fue una especie de transfusion o trasplante de lo foraneo a lo
autoctono, sino un proceso gradual de reinterpretacion y resignificacion de simbolos que con
el paso del tiempo se integraron creativamente hasta convertirse en una parte fundamental de

la vida religiosa de los pueblos indigenas colonizados.

Como resultado de este proceso sincrético, la religion de los pueblos mesoamericanos no es
completamente prehispanica ni catdlica romana, es una religion hibrida que creativamente
une algunos elementos de ambas tradiciones. En ese sentido, Baez y Gémez afirman que
ambas tradiciones religiosas tiene una cierta “correspondencia” o “paralelo” que les permite

entrar en dialogo. Lo expresan de la siguiente manera;

El proceso del sincretismo fue particularmente agudo con respecto aquellos simbolos,

instituciones y creencias gque, para comenzar, estaban en paralelo o guardaban cierta

76 Cf. Félix Baéz- Jorge, Arturo Glmez Martinez, “Tlacotecolotl, Sefior del bien y del mal (la dualidad en la
cosmovision de los nahuas de Chicontepec)”, en Cosmovision, ritual e identidad de los pueblos indigenas de
México, Johanna Broda y Félix Baez-Jorge (coord), FCE/CONACULTA, México, 2001, p. 391-392.

" Cf. Johanna Broda, “La etnologia de la fiesta de la Santa Cruz...., p. 167-169.
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correspondencia y homologia entre algunas concepciones prehispanicas y las

cristianas, en el ambito de lo sagrado.”®

El origen de la “Eucaristia sincrética” se ubica en la “correspondencia y homologia” que
guardan ciertas formas de culto agricola prehispanico y sus ofrendas alimentarias con las
celebraciones eucaristicas celebradas por los sacerdotes misioneros. Las ofrendas y la
comensalidad que acompafiaban los cultos a los dioses prehispanicos, ahora se integran de
forma creativa en las celebraciones eucaristicas de las fiestas patronales. En las crénicas
escritas por el fraile agustino Juan de Grijalva (1580-1638) menciona que la devocién al

Santisimo Sacramento del Altar era una de sus principales celebraciones religiosas:

Una vez que los otomies aprenden algo son muy sumisos y puntuales, por ejemplo
los que ayudan a misa. En sus casas, los que pueden, tienen oratorio con muchas
imagenes, petates de colores, flores y perfumes. Aveces no tienen ni para comer, pero
si gastan en imagenes. La vivienda puede ser de un solo cuarto, pero de todos modos
construyen un oratorio mejor hecho que la misma casa. Las devociones mas grandes
son las del Santisimo Sacramento del Altar y la de la Cruz porque fueron los dos

intrumentos principales de la conversion.”

En el caso de Ixmiquilpan, los frailes agustinos impulsaron el culto a la Eucaristia a través
de la fiesta de Corpus Christi (fiesta movible en el mes de junio) que supo integrar, por un
lado, una de las fiestas predilectas de la Espafia medieval y, por otro lado, el culto a Hmu"ye
(Tlaloc) con la peticion de la lluvia justamente en los meses de sequia.®’ En este sentido, los
estudios realizados por Annia Gonzalez sobre las “cofradias de la republica de indios” en
Ixmiquilpan, muestra que en 1705 existia una cofradia en honor del Santisimo Sacramento
quien organizaba y financiaba la fiesta de Corpus Christi, asi como el pago de 60 misas a los
largo de todo el afio.®! Por su dinamismo integrador, la Eucaristia sincrética y sus diversas

expresiones celebrativas giraban en torno a las fiestas patronales y se convirtio en la principal

78 Félix Baez- Jorge, Arturo Gémez Martinez, “tlacotecolotl, Sefior del bien y del mal...” p. 394

9 Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 226.

8 Cf. Satl Milldn, “El sincretismo a prueba. La matriz religiosa de los grupos indigenas en Mesoamérica”
Dimension antropoldgica, CONACULTA/ INAH, Afio 8, Vol, 23 (septiembre-diciembre 2001), p. 36- 40.

8. Cf. Annia Gonzalez Torres, “Entre tradicion y modernidad: cofradias y el Reglamento de bienes de
comunidad en Ixmiquilpan a fines del siglo XVIII”, Direccion de Estudios Histéricos. INAH, Vol, 96-97,
(enero-agosto 2017). p, 13-25
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celebracion pablica, sobre la cual se fue ordenando una nueva préctica religiosa hibrida en la
que el otomi hiidhft pudo presentar sus ofrendas agricolas y alimentarias a los nuevos dioses,

es decir, los santos catolicos.

Los frisos del templo de Ixmiquilpan pintados entre los afios 1571-1580 son una de las obras
plasticas mas interesantes del sincretismo religioso del siglo XVI en México.8? Se trata de
murales con un alto contenido polisémico que han dado origen a maltiples explicaciones
sobre su posible significado. En este sentido, Charles David Wright Carr propone una lectura
sincrética de la Eucaristia. Su principal argumento es que la sangre de los guerreros otomies
que presentaban a Zidada Hyadi (Venerado Padre Sol) para el desarrollo adecuado del ciclo
agricola, ahora se ofrenda por medio de la sangre de Zidada Hesu (Jesucristo) cada vez que

el sacerdote celebra la Eucaristia. Wright afirma lo siguiente;

Cada vez que el sacerdote celebra el sacramento de la eucaristia en la Iglesia de san
Miguel Arcangel eleva el caliz de la sangre de Cristo hacia el aguila solar, pintada en
la boveda sobre el presbiterio. El santo sacrificio de la misa, habia suplido,
sincréticamente, el sacrificio de los prisioneros de guerra para asegurar el
renacimiento ciclico del dios solar. La Iglesia de San Miguel en Ixmiquilpan, donde
se adoraba a Zidada Hesu (Jesucristo) fue trasnformada por el arte de los pintores

indigenas en un templo también dedicado a Ziddda Hyadji, el venerado padre sol.”%®

La propuesta de Wright puede ser aventurada, pero lo que si es un hecho constatable es el
nacimiento de una diversidad de expresiones celebrativas en torno a la Eucaristia como las
procesiones de Corpus Christi, las misas de fiesta patronal, la celebracion del Santo Jubileo,
y ultimamente, el surgimiento de muchas capillas de Adoracidn Perpetua. De entre todas
ellas, la Eucaristia de las fiestas patronales ha mantenido un dinamismo sincrético que

actualmente dialoga con el mundo postmoderno.

1.3.4. El catolicismo popular actual entre los otomies del Valle de Ixmiquilpan

82 Cf. Arturo Vergara Hernandez, Las pinturas..., p. 7
8 David Charles Wright Carr, “Zidida.. ., p. 45.
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Richard Ramsay (1974) citado por Lastra, realizd un estudio etnogréafico de la comunidad de
Gundhé ubicada a unos 20 kilémetros de distancia del barrio de San Nicolas y da cuenta del
sincretismo religioso que acontecié en el Valle de Ixmiquilpan. Afirma que los dioses
prehispanicos ligados al culto agricola terminaron integrandose creativamente en la liturgia
catolica y en el culto a los santos. Ramsay sefiala que la gente de Gundhé equipara al Padre
Viejo (Zid&da) con el sol y con Cristo y, a la Madre Vieja (Zinan&) con la lunay con la Virgen
Maria de Guadalupe o la Virgen de los Remedios. El dios cristiano sincretizado toma varios
nombres como Zidada Mehai (dios de la tierra) a quien se le presentan ofrendas alimentarias
depositadas en un agujero en la tierra cerca de la casa o la milpa. Zidada Dehe (dios del agua),
es a quien se le ofrece un pedazo de vela, flores y un poco de incienso cerca de los ojos de
agua. Zidada Toho (dios de la montafia). El dia de la Santa Cruz se organiza una fiesta en lo
alto de las montafias acompafiada de abundantes ofrendas de flores, incienso, velas, platos de
aceite, fuegos pirotécnicos y una comensalidad comunitaria organizada por los mayordomos
en peticion a Dios por la abundante lluvia para las milpas. Zidada Tsibi (dios del fuego) esta
relacionado con la celebracion del miercoles de ceniza en la que se hace un circulo de flores
alrededor del fogdn, se prende una vela y se quema un poco de incienso en el mismo fuego.
También se hacen ofrendas a Zidada Ndahi (viento), Zidada Tso (estrellas), Zidada Ndo
(granizo), Zidada Uada (maguey). La gente de Gundho realiza una peregrinacion entre los
meses de enero o febrero a las montafias cercanas para visitar el santuario de Zinifio Postehe

(Nifio Jesus) para pedirle una buena cosecha, salud y abundancia de ganado menor.®*

La vida religiosa de los actuales otomies del Valle del Mezquital gira alrededor de los “cinco
sefiores de los otomies”, son cinco imagenes antiguas de “Cristo Crucificado” que se han
convertido en signos de identidad de los pueblos, imagenes religiosas que sustentan la
espiritualidad popular de la region.®® Los “cinco hermanos” hijos del Padre Viejo (Zid4di)
y de la Madre Vieja (Zinand) estan dotados de atributos divinos especiales que los coloca por
encima de cualquier otro santo catolico. El principal, entre ellos, es el Sefior de Chalma
(1539). Parece ser, en opinion de Lépez y Fournier, que los otomies del Valle del Mezquital

antes de la conquista espafiola ya peregrinaban hacia el santuario de Oztotéolt, dios de las

8 Cf. Yolanda Lastra, Los otomies..., p. 413-414.

8 Cf. Maria Angélica Galicia Gordillo, “Tres cristos representativos en el Valle del Mezquital” En los
pueblos indigenas del Hidalgo. Atlas etnogréfico, coord. Lourdes Béez, INAH, Ciudad de México, 2012, p.
291.
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cuevas y el mundo nocturno.8® Después de un proceso sincrético Oztotéolt se integrd en la
imagen del Sefior de Chalma sustituyendo asi el culto de la antigua deidad. Actualmente, en
Ixmiquilpan se organizan peregrinaciones ciclistas dias antes del Miércoles de Ceniza para
visitar el santuario del Sefior de Chalma. Otra de las imagenes es el Sefior de Jalpan (1770)
principal simbolo religioso del Valle de Ixmiquilpan, su fiesta dura un mes y es considerado
el “Sefior del temporal”, su culto estd intimamente relacionado con la maduracion del maiz
(jilote). El Sefior de las Maravillas (1751) es venerado el quinto viernes de cuaresma en El
Arenal, Hidalgo. Su culto gira en torno a las peticiones por la salud de diversas
enfermedades. El Sefior del Buen Viaje (Siglo XVII), su fiesta es el sexto viernes de
Cuaresma en Orizabita, Ixmiquilpan, Hidalgo. Es el Santo Patron de los viajeros, los arrieros
y de los trabajadores sin hogar fijo, actualmente se ha convertido en el Santo Patron de los
migrantes otomies indocumentados que viajan a Estados Unidos de Norteamerica. El Sefior
del Santuario (1545) su fiesta se celebra el quinto viernes de Cuaresma en el pueblo del
Santuario, Cardonal, Hidalgo. Se trata de un “Cristo negro” que muy pronto los otomies lo
asociaron con el culto a Tezcaltlipoca, dios de la providencia, de lo invisible y de la

oscuridad.

Las cruces, son otro de los signos religiosos mas importantes del Valle del Mezquital pues
guardan una relacion muy estrecha con la milpa, la lluvia, el cultivo del maiz y los pozos de
agua. Su culto no se centra solamente en la fiesta del 3 de Mayo, también se celebra a lo largo
de todo el afio, segun la costumbre de cada comunidad. El dia de la fiesta, muy de temprano
los otomies catdlicos inician una peregrinacion llevando sus ofrendas florales, comida,
incienso, velas, cohetes con direccion a la cima de las montafias mas altas donde se lleva a
cabo una fiesta conducida por el placer comensal al que los otomies estan acostumbrados. En
ocasiones, dependiendo de las mayordomias, hay musica, misa y convivios comunitarios.
Las cruces también son usadas como marcas de linderos entre los pueblos y como un signo
de proteccién ante lo maligno. Como bien lo menciona Sergio Sanchez, entre los otomies, la

cruz no necesariamente se vincula con Cristo, también es un simbolo que hace referencia a

8 Cf. Fernando Lopez Aguilar y Patricia Fournier, “Peregrinaciones..., p. 100.
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los cuatro rumbos del universo que convergen en un punto comun, en el corazén del mundo
(Ré& Ximhai).®’

Otras iméagenes representativas de la religiosidad otomi cat6lica son los santos, las imagenes
mas importantes son: San Miguel Arcéngel, Santiago Apostol y la Virgen Maria en su
diversas advocaciones. La fiesta de cualquier Santo Patron de la regién es conducida por un
complejo sistema celebrativo sincrético que evidencia un largo camino de dialogo,
negociacion e integracion entre el culto agricola mesoamericano y las ensefianzas del
catolicismo. Se trata de un dialogo que no ha sido facil, pues la liturgia catolica tiende a
imponerse apelando el cumplimiento cabal de un ritual, como condicion necesaria sobre el
cual acontece el encuentro con Dios. Sin embargo, las comunidades otomies catdlicas se
conducen de manera diferente, buscan dialogar, convencer, negociar y si no logran un

acuerdo, realizan la fiesta apartada del control sacerdotal.

A partir de la evangelizacion llevada a cabo por los frailes agustinos desde el siglo XVI1 'y
continuada por el clero secular hasta nuestros dias, los sacramentos se convirtieron en “los
signos sensibles” por los cuales la gracia de Jesucristo se entrega generosamente a los
creyentes catélicos y al mundo. Segun la ensefianza oficial de la Iglesia, la Eucaristia es; “la
accion liturgica por excelencia, sacramento de piedad, signo de unidad, vinculo de caridad,
banquete pascual, en el cual se recibe como alimento a Cristo”.®8 La ensefianza de la Iglesia
ha sido tomada en cuenta, los cat6licos otomies del Valle de Ixmiquilpan tienen un alto
aprecio por la celebracién eucaristica, del tal modo, que es parte indispensable del complejo
ritual de las fiestas patronales. Sin embargo, también han integrado otros elementos religiosos
mesoamericanos que tienen que ver con el ciclo agricola, las fuerzas de la naturaleza, los
sacrificios, las ofrendas alimentarias, la musica, la danza y otros rituales que son muy
caracteristicos del Valle como el rito de la flor, las escamadas, y los arcos conmemorativos.
Sobre la Eucaristia otomi dedico el tercer capitulo de esta investigacion, en este momento
s6lo menciono que se convirtid desde tiempo de la primera evangelizacion en el espacio

celebrativo capaz de integrar y hacer converger dos tipos de ofrendas, los dones alimentarios

87 Cf. Sergio Sanchez Vazquez, Tradicion, practicas rituales y cosmovision en el Valle del Mezquital.
Universidad Auténoma del Estado de Hidalgo, Pachuca, 2009, p.6.
8 Concilio Vaticano 11, “Constitucion Sacrosanctum Concilium”. No, 47. BAC, Madrid, 1986, p. 154.
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provenientes de la cocina otomi y los dones eucaristicos de pan y de vino. La primera

conducida por el principio de la reciprocidad y la segunda por el principio de la donacion.

1.4. La comida sincrética en la fiesta de San Nicolas.

Después de la conquista espafiola, los pueblos indigenas llevaron a cabo diversos procesos
sincréticos guiados por la reelaboracion simbolica de creencias, practicas y formas culturales
en donde los pueblos dominados integraron creativamente elementos de su antigua herencia
en la nueva cultura que surgia. Asi como hubo un sincretismo religioso, también surgié un
sincretismo alimentario que implicé la integracion de nuevos ingredientes, estilos de cocina,
formas de guisar y nuevas bebidas. El proceso sincrético, de ninguna manera se hizo de forma
azarosa, mecanica o imitativa, los sabores y saberes de ambas cocinas sufrieron un cambio
trascendental. Aunque no se tratd de una substitucion inmediata, sino de un proceso
prolongado en el que ambas tradiciones culinarias terminaron por integrar gradualmente
parte de su alimentacion basica en atencion de la viabilidad de un modelo gastronomico que
buscaba satisfacer el apetito tanto de conquistadores y conquistados, criollos y mestizos,

africanos y europeos.

Los primeros conquistadores llegaron a Mesoamérica con recursos alimentarios
relativamente escasos y debieron consumir lo que la region les brindaba. Poco tiempo
después comenzaron a llegar naves cargadas con productos del Caribe y de Espafia pero
nunca resultaron suficientes y, como consecuencia, se aprovecho lo que estas tierras ofrecian,
con pocas adiciones. Segun Luis Alberto Vargas, para finales del siglo XVI la situacion
cambio, hubo mucha mayor integracion y sus principales efectos sobre la alimentacion
fueron las siguientes: a) la adaptacion de nuevos instrumentos y técnicas de cultivo por los
indigenas, b) la introduccidn de la ganaderia que llegé a los poblados indigenas, ¢) cambios
en el modo de preparar y consumir la comida, d) el inicio de la industrializacién de algunos
alimentos, e) la apertura de establecimientos publicos para la venta de alimentos, f) la
relajacion de las restricciones para el consumo de alcohol entre los indigenas, g) la inclusién

de algunos productos indigenas en la medicina europea, y h) la lenta difusion de los alimentos
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mesoamericanos en Europa.t® En un principio, el propdsito de los conquistadores fue recrear
en los territorios conquistados una alimentacién semejante a la de Espafia y cultivar plantas
para el mercado en el Viejo Mundo. Pero también ocurri6 que casi la totalidad de los nuevos
productos se incorporaron progresivamente en la dieta indigena y mestiza. Simultadneamente,
los productos indigenas se siguieron cultivando y se incorporaron a la dieta de los

conquistadores.

1.4.1. El cacao, su dimensién culinaria y religiosa entre los pueblos Mesoamericanos.

De todos los alimentos hibridos que se consumen en la fiesta patronal de San Nicolas, me
detengo en estudiar el caso del chocolate por el ser una de las bebidas, junto con el pulque,
que tienen una dimension religiosa importante, a tal grado que forman parte de las ofrendas
obligatorias que se presentan al Santo Patron. El consumo de chocolate en San Nicolas es
particularmente interesante porque que no es una region productora de cacao. Ademas, es el
unico pueblo otomi hidhfil en el Valle del Ixmiquilpan que tiene un gusto especial por

consumir chocolate “champurrado” en los dias de su fiesta patronal.

Segun las investigaciones que se han hecho sobre el origen de la planta de cacao la ubican
entre las cuencas de los rios Amazonas y Orinoco en América del Sur. No se sabe
estrictamente cuando el ser humano descubrié y comenzé a explotar la planta del cacao, pero
si se conoce que la domesticacion de los cacaoteros se realizo en la zona surefia del area
cultural conocida como Mesoamérica. Para Martin Gonzalez de la Vara, fueron los Mayas,
entre el siglo 11 y siglo 111 d.C quienes habian descubierto el cacao y tal vez fueron ellos
quienes inventaron la manera de preparar una bebida a partir de sus granos.®® Mientras que
Sophie D. Coe y Michael D. Coe afirman que fueron los Olmecas (1500- 400 d.C) los
primeros que domesticaron la planta y descubrieron el proceso del chocolate. % Sin embargo,
ambos autores estan de acuerdo que fue la cultura Maya, en especial, los Itzaes, (250 - 900

d.C) los primeros que usaron el cacao como moneda, y a partir de su intensa actividad

8 Cf. Luis Alberto Vargas y Leticia E. Casillas, “El encuentro de dos cocinas”..., p. 155-168.

% Cf. Martin Gonzalez de la Vara, Historia del chocolate en México, Maass Ediciones, México, 1992, p. 8.
% Cf. Sophie D. Coe and Michael D. Coe, The true history of chocolate, Thames & Hudson, Third edition,
2013, New York, p. 34-35.
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comercial, compartieron su uso gastronémico y ceremonial con el resto de Mesoamérica, las

costas del Caribe y el norte de Sudamérica.

Para el siglo X d.C un nuevo pueblo aparecié en Mesoamérica; los Toltecas, conocidos por
su gran capacidad en artes y poseedores de una alta civilizacion. Los Toltecas gobernaron
gran parte del centro de México, la costa del Golfo, Yucatan y posiblemente el area del
Soconusco. A partir de los vestigios arqueoldgicos se constata una extraordinaria presencia
tolteca en Chichen Itza. Fue a partir del encuentro entre ambas culturas que se potenci6 con
mayor fuerza en el Valle de México la importancia del cacao como moneda, ademés de su
uso gastrondémico reservado a las clases gobernantes. Investigaciones recientes afirman que
la influencia de los Toltecas se extendié més alla de la frontera norte de Mesoamérica, lleg6
hasta un lugar llamado “Pueblo Bonito”, uno de los pueblos de la cultura Anasazi, situada en
el Cafndn del Chaco en Nuevo México, Estados Unidos. Este dato es importante para nuestro
estudio, pues también se encontraron vasos de ceramica maya que contenian chocolate
liquido. Los investigadores llegaron a la conclusion que a partir del intercambio comercial
entre Toltecas y Anasazis, la élite del pueblo Anasazi aprendio a beber chocolate de forma

ritual.®?

Tenochtitlan se fundd a inicios del siglo X1V, y para 1375 habian elegido a su primer tlatoani,
Acamapichtli (pufiado de cafas) quien dio inicio al nacimiento del imperio Mexica. En lo
que respecta sobre nuestro estudio, el momento mas significante fue cuando Ahuizotl (1486-
1502) conquist6 la provincia del Soconusco, famosa por la produccion de cacao de alta
calidad. A partir del contacto con la cultura maya, los nuevos gobernantes aztecas
absorbieron el sistema mercantil maya centrado en el cacao. Fueron los “pochteca”
(comerciantes aztecas) quienes transportaron grandes cantidades de cacao para su consumo
en el Valle de México, principalmente abastecian a Tenochtitlan, la capital del imperio, y
otros mercados como el de Tlatelolco. Segun Sophie D. Coe y Michael D. Coe, en la corte
de Nezahualcoyotl (rey de Texcoco) se consumian anualmente 486 cargas de cacao, es decir;
2, 744, 000 granos de cacao. Mientras que en la corte de Motecuhzoma Xocoyotzin (rey de

Tenochtitlan) se consumia 40 000 cargas de cacao, es decir, 960, 000, 000 granos de cacao

%2 Cf. Sophie D. Coe and Michael D. Coe, The true history of chocolate. .., p. 54-55
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anualmente.®® Para los pueblos mesoamericanos, la bebida de chocolate estaba destinada a
las élites, la casa real, los sefiores, la nobleza, los comerciantes y los guerreros. El chocolate
se bebia al final de los banquetes como digestivo acompafiado de largos tubos para fumar
tabaco. Es decir, después de haberse saciado alimentariamente, los nobles aztecas bebian
chocolate aperturando un tiempo de encuentro dialogal placentero entre comensales. En este
sentido, el chocolate era principalmente una bebida social que se tomaba en compafiia de

otras personas.®

Los primeros espafioles que tuvieron contacto con los pueblos mesoamericanos se dieron
cuenta del gran valor econémico y simbdlico que tenia el cacao para los nativos. Sin embargo,
su primera impresion estuvo marcada por prejuicios, Girolamo Benzoni (1519-1570) escribi6
en su Historia del Nuevo Mundo que; “el chocolate se parecia mas a una bebida para cerdos,
que una bebida para seres humanos”. Gonzalo Fernandez de Oviedo consider6 que la bebida
de chocolate era aborrecible; “cuando se bebe con achiote, la boca, los labios y los bigotes
de los indios se ponen rojos como si hubieran estado bebiendo sangre”®®. La aversion inicial
de los europeos por el chocolate y por la cocina prehispanica pronto cambio, al menos no
tenian alternativa, fue la primera alimentacion que les dio sustento, tiempo después trajeron
sus propios saberes y sabores, generando una hibridacion y mestizaje entre ambas cocinas.
Para este tiempo nace un chocolate hibrido que después de haber superado la barrera del
gusto fue aceptada como una bebida normal para espafioles y mestizos quienes empezaron a
consumir el chocolate como una bebida caliente, ademas, le afiadieron azucar y algunas
especies traidas del Viejo Mundo como canela, anis y pimienta negra con la intencion de
sustituir “las flores y el chile”. Finalmente, los espafioles sustituyeron el metate por el

molinillo.

Los pueblos mesoamericanos bebian cacao en abundancia durante sus banquetes y rituales.
Fueron los Mayas, quienes ensefiaron a los demas pueblos de Mesoamérica la manera de
consumir chocolate como una bebida fria y espumosa. A esta forma de consumo se suman
otros modos como; atole, batido, en polvo y probablemente hacian una pasta de cacao que la

diluian en agua fria o caliente a la que le afiadian diversos ingredientes; chile, maiz, achiote,

% Cf. Sophie D. Coe and Michael D. Coe, The true history of chocolate..., p. 82
9 Cf. Martin Gonzélez de la Vara; Historia del Chocolate..., 17
% Sophie D Coe and Michael D. Coe, The true history of chocolate..., p. 112
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flores (vainilla), semillas de zapote, miel segln el gusto del comensal. El chocolate era
consumido principalmente por los nobles y comerciantes Mayas en la fiesta de Ek Chuah,
dios de los comerciantes y del cacao. Entre la élite Maya, el chocolate se convirti6 en el
principal signo de hospitalidad, comensalidad y reciprocidad. En el caso de los aztecas, el
método de preparacion del chocolate (cacahuatl) sigui6 siendo el método maya, con la Gnica
diferencia que lo preferian tomar frio. De acuerdo con los informantes de fray Bernardino de

Sahagun, el chocolate era llamado tlaquetzalli (cosa preciosa).

Para Mayas, Toltecas y Mexicas, el cacao no sélo tenia un valor econémico y gastronémico.
También poseia un profundo significado religioso que asociaba el chocolate con la sangre
humana y la vaina del cacao con el corazdn humano, ambos elementos era sumamente
necesarios para mantener el equilibrio cdsmico. En este sentido, el chocolate era la ofrenda
alimentaria més adecuada para los dioses y sobre la cual se podia crear un espacio de
comunicacion y reciprocidad. Entre los mayas, las ofrendas de cacao se usaban
especificamente en las ceremonias en las que se invocaba a los dioses proveedores de la
lluvia, principalmente se hacian ofrendas en honor de Ek Chuah. Para los toltecas, el cacao
era un regalo de Quetzalcoatl, dios de la vida, quien robo el arbol del cacao a los dioses para
regalarlo a los seres humanos con el fin de que al estar bien alimentados, los humanos solo
tendrian la ocupacion de mejorar sus habilidades en las ciencias y en el arte. Entre los aztecas,
las ofrendas que se presentaban a los dioses siempre iban acompafiadas de cacao,
principalmente a los dioses encargados de la lluvia (Tlaloc y Tlalogues), pero también a otras
deidades como Huitzilopochtli, Xiuhtecuthi, Yacatecuhtli, dioses de la guerra, el fuego y del
comercio.?® En la cosmovision mesoamericana, el cacao es un alimento divino capaz de
suscitar un tiempo y espacio de placer comensal con los dioses. Tal como afirma, Gonzélez
de la Vara; “el cacao en sus distintas manifestaciones simboliz6 muchas veces el ideal

humano de la felicidad.”®’

Tan pronto como se consumo la conquista de los principales sefiorios Mesoamericanos y los
conquistadores espafioles comenzaron a gobernar sus nuevos dominios, el chocolate se

convirtié en un alimento que nunca faltaba en sus comidas. A pesar de ser considerado un

% Cf. Martin Gonzalez de la Vara, Historia del Chocolate. .., p. 24.
9 Martin Gonzélez de la Vara, Historia del Chocolate..., p. 21.
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articulo de lujo, los espafioles levantaron la prohibicion sobre el consumo de cacao en las
clases bajas que en épocas anteriores les habia sido impuesta. Esto dio como resultado que a
mediados del siglo XVI creciera el consumo doméstico de cacao a niveles exagerados entre
la poblacion civil y en los conventos. Segln algunos testimonios de la época, los religiosos
consumian hasta ocho jicaras diariamente con la justificacion de que les ayudaba a
mantenerse en estudio y oracion por largo tiempo. Fuera de los conventos el consumo del
cacao era tan generalizado que en todas las reuniones oficiales y hasta en las ceremonias
religiosas se tomaba chocolate. Esta préctica causé en 1625 un conflicto en San Cristobal de
las Casas, cuando el obispo de Chiapas prohibi6é a las mujeres tomar chocolate durante la
misa.*® Sin embargo, la disputa mas fuerte fue cuando los Dominicos afirmaban que el
chocolate rompia con el ayuno cuaresmal, mientras que Jesuitas y Franciscanos sostenian
que el chocolate de ninguna forma quebraba el ayuno. La disputa llegd hasta el Vaticano y
fue el Papa Gregorio XIII quien dijo que el chocolate no quebrantaba el ayuno cuaresmal y
se podia tomar sin el peligro de cometer pecado. Segun Sophie D. Coe y Michael D. Coe, la
cuestion de fondo era que para algunos religiosos el chocolate era una bebida que provocaba
los apetitos venéreos y los deseos lascivos, capaz de conducir al comensal al pecado y atentar

contra la castidad.®®

1.4.2. El chocolate y su valor religioso en San Nicolas, Ixmiquilpan.

El barrio de San Nicolas es la unica comunidad en el Valle del Mezquital que el dia de su
fiesta patronal prepara grandes cantidades de “champurrado” (atole de cacao) como ofrenda
alimentaria para festejar a San Nicolas de Tolentino, su santo patron. El gusto por el chocolate
entre los otomies del Valle de Ixmiquilpan es un caso especial porque el arbol del cacao
(Theobrama cacao) no crece en las condiciones climaticas semidesérticas donde esta
asentada la comunidad. Una explicacidn posible del uso gastrondmico y religioso del cacao
entre los otomies hiidhfili de Ixmiquilpan tiene que ser ubicado dentro del intenso intercambio

comercial del periodo clasico y posclasico de los pueblos mesoamericanos.

% Martin Gonzalez de la Vara, Historia del Chocolate.. ., p. 46.
% Cf. Sophie D. Coe and Michael D. Coe, The true history of chocolate..., p.149-150.
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Cuando los Toltecas conquistaron la peninsula de Yucatan y entraron en contacto con los
Mayas, fueron estos ultimos, quienes les compartieron el valor econémico, el uso
gastronomico y ritual que tenia el cacao. A partir de este encuentro se inicié6 un fuerte
intercambio comercial en todo el Valle de México, principalmente en Tollan, la capital de la
civilizaciébn Tolteca que estaba habitada por una gran cantidad de otomies quienes
reconocieron el placer comensal que implica el consumo de la bebida del chocolate. Siglos
después, Ahuizotl, octavo tlatoani mexica conquisto la provincia del Soconusco teniendo en
mente el control del mercado del cacao. Sin embargo, fueron los pochtecas (comerciantes
aztecas del cacao) los que se encargaron de la transportacion y el comercio del cacao
proveniente de la provincia del Soconusco en todos los mercados del Valle de México con el
proposito de satisfacer el gusto de los mexicas por el chocolate. En el caso del Valle del
Mezquital, la presencia de los aztecas comenzo con la politica expansionista de Moctezuma
Ilhuicamina (1440- 1469) quien logré la rendicion de los diversos pueblos otomies de la
region. Para el tiempo del reinado de Ahuizotl (1486-1502), Ixmiquilpan estaba en completo
control de los aztecas y contaba con una guardia de guerreros aztecas encargados de vigilar

la frontera norte del imperio.1®

En este ambiente de amplio intercambio comercial entre los pueblos, el cacao fue traido al
Valle del Mezquital, primeramente por los toltecas, luego por los pochtecas (comerciantes
aztecas) para complacer el paladar de los guerreros, la nobleza y los gobernantes otomies.
Después de la Conquista y la llegada de los misioneros quienes traian la nueva religion, el
gusto por el chocolate no desaparecio, por el contrario, es muy probable que en el convento
agustino de Ixmiquilpan los frailes prepararan chocolate para su consumo cotidiano. Lo
interesante es que los otomies integraron de manera creativa en las ofrendas alimentarias del
chocolate en la Eucaristia y los frailes lo permitieron, pues tanto conquistados como
conquistadores tenian un gusto intenso por el chocolate. Actualmente, los vecinos mas viejos
del barrio recuerdan que el chocolate (champurrado) siempre ha sido una ofrenda que se

presenta al Santo Patrén y cada afio aumenta la cantidad de su consumo.

100 Cf. Arturo Vergara Herndndez, Las pinturas..., p. 57
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1.4.3. Los dones alimentarios de la Eucaristia sincrética.

Las ofrendas alimentarias que los pueblos mesoamericanos presentaban a sus dioses se
conducian por el principio de negociacion y reciprocidad. Es decir, la comida y la bebida
buscaban complacer los gustos alimentarios de los dioses y asi obtener de ellos su ayuda,
tutela y poder. Por ofrenda se entiende la entrega de algo que se corresponde reciprocamente,
segin Marcel Mauss, “el mecanismo del intercambio” implica dar, aceptar y devolver en
reciprocidad.®® En este sentido, las ofrendas alimentarias constituyen el espacio celebrativo
ideal para alcanzar lo que se pide a los dioses ya que guardan en si mismas una fuerza, un
espiritu, una fuente de riqueza que debe volver a su duefio originario. Para los pueblos
mesoamericanos, los dioses son entidades proximas a los seres humanos, funcionan como
gobernantes sagrados que controlan los recursos naturales y las riquezas, a los cuales se les
entrega “ofrendas” bajo la nocion de mantenimiento de la deidad. En este sentido, las
ofrendas alimentarias son un “pago” de parte de las personas hacia los dioses por los bienes
recibidos, principalmente aquellos que tienen que ver con el correcto desarrollo del ciclo
agricola. Segun Broda, las ofrendas alimentarias persiguen un proposito, pretenden obtener
un beneficio simbodlico o material de los dioses. No son un acto de agradecimiento y

sumision, sino que su rasgo fundamental es el intercambio y la reciprocidad. %2

Tal como lo sefialan fray Bernardino de Sahagun y Pedro Carrasco Pizafa, las fiestas de los
otomies eran conducidas por el principio del placer comensal y sus fiestas religiosas no eran
la excepcion, celebraban grandes fiestas en el campo, al aire libre, en honor a Otontecutli y
Yocippa, a quienes les presentaban sus ofrendas alimentarias integradas principalmente por
tamales colorados y atole de cacao, principal signo alimentario de la hospitalidad, la
comensalidad y la reciprocidad. Con la llegada de la nueva religion y el consecuente proceso
de evangelizacion llevado a cabo por los frailes, los otomies conocieron una nueva liturgia
en donde la Eucaristia ocupa el lugar central. Ademas, la Eucaristia se convirtio en el lugar
celebrativo en donde los misioneros presentaron sus dones alimentarios de pan y vino a Dios

Trinitario para convertirse en el principal “sacramento de comunion”. Bajo este punto de

101 Cf. Marcel Mauss, Ensayo sobre el don, forma y funcion del intercambio en las sociedades arcaicas. Katz
ediciones, Buenos Aires, 2001 (edicidn digital en Kindle) (2625).

102 Cf. Johanna Broda, “Ofrendas mesoamericanas en una perspectiva comparativa”, en Convocar a los dioses,
ofrendas mesoamericanas. Estudio antropoldgico, histérico y comparativo, Johanna Broda (coord), Instituto
Veracruzano de la Cultura, Xalapa, 2013, p. 641.
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vista, los misioneros predicaron la bondad del trigo como parte de su mensaje evangélico y
proyecto civilizatorio asegurando que era comida buena capaz de hacer de los comensales
buenas personas, fuertes, puras y sabias. Su intencién era eliminar los alimentos festivos
indigenas que, desde su perspectiva, fomentaban la idolatria, dificultaban la evangelizacion.
Sin embargo, bajo la légica del proceso sincrético, los pueblos otomies integraron
creativamente sus dones alimentarios dentro de una Eucaristia sincrética que poco a poco fue
tomando forma, hasta lograr una celebracion festiva que no se guia completamente bajo las
rubricas litdrgicas de la Iglesia cat6lica, ni por el ritual de las celebraciones religiosas
prehispanicas. El resultado es una celebracion singular que logra integrar por un lado, los
dones eucaristicos de pan y de vino y, por el otro, los dones alimentarios de ofrendas otomies

integradas por atole de chocolate, tamales, pulque, pan y mole.

La presencia del catolicismo empezé en 1548 con la llegada de los frailes agustinos, desde
entonces se ha desatado un largo proceso de evangelizacion y catequesis con el propdsito de
predicar al Dios de Jesucristo como un Dios que se entrega en exceso de amor. Para la
teologia catdlica, la perfeccion del don radica en el exceso sobreabundante de Dios de
prodigarse en amor por la humanidad. Segun Bayron Ledn Osorio, lo propio de la naturaleza

divina es donarse hasta el extremo:

En Jesus la realidad divina se ha revelado como donacion. Es propio de la naturaleza
divina el don, el gasto, la disponibilidad, el amor hasta el extremo, el vaciamiento. La
capacidad de gasto, estar desasido de si mismo, la donacion, el amor, no son s6lo
predicados o modos de Dios, como una adicion a su identidad, ellos parten de su
naturaleza divina. En Jesus, Dios se revela como un Dios para los demaés, un Dios

para sus creaturas, un Dios para nosotros, un Dios de la donacion.!%®

Uno de los lugares donde se puede visualizar el deseo divino de prodigarse abundantemente
por la humanidad es la Eucaristia. En ella, la gracia de Dios se derrama sobre los dones
alimentarios de pan y de vino para transformarlos en el cuerpo y sangre de Cristo, de tal
manera que se convierten un alimento divino capaz de satisfacer el deseo humano de

encuentro con lo divino. En este sentido, la teologia eucaristica que nace del Concilio

103 Bayron Leén Osorio Herrera, “Kénosis y donacién; la kénosis como atributo divino” Cuestiones
Teoldgicas, No, 96. Vol. 41, (Julio-Diciembre 2014), p. 364.
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Vaticano Il en Lumen Gentium (LG) y Sacrosanctum Concilium (SC) se refiere a la
Eucaristia de la siguiente manera; la Eucaristia es “la fuente y la cumbre” de toda la vida
cristiana (LG 11), la Eucaristia comunica y alimenta el amor a Dios (LG 33), de la Eucaristia
mana hacia nosotros la gracia, como de su fuente y se obtienen la santificacion de los hombres
en Cristo (SC, 10), la Eucaristia es sacramento de piedad, signo de unidad, vinculo de caridad,

banquete pascual, en donde se recibe a Cristo como alimento (SC 47).

Después de cuatro siglos de evangelizacién en el Valle de Ixmiquilpan, las ofrendas
alimentarias que los otomies catolicos presentan a Dios y su Santo Patron, San Nicolas de
Tolentino, no s6lo se guian por el principio del intercambio y la reciprocidad. También existe
una “dindmica de donacién” a partir de dones alimentarios perecederos y finitos. Por medio
de ellos, los otomies catolicos buscan agradecer el amor nutricio de Dios y la
sobreabundancia de su Gracia. En este sentido, las ofrendas alimentarias que se presentan
alrededor del festejo de las fiestas patronales y su consecuente comensalidad cumplen varios
propdsitos como la apertura de un tiempo festivo conducido por el placer comensal, el
fortalecimientos de los vinculos sociales de la comunidad, una delectacion comensal del amor
de Dios, el fortalecimiento de un imaginario de las comidas de Jesus con sus discipulos. Las
ofrendas alimentarias son un buen ejemplo de profunda interaccion entre hombre-naturaleza-
sociedad-dioses. Las ofrendas alimentarias son un rasgo distintivo del nacimiento de una
Eucaristia sincrética que supo integrar la cocina otomi y los dones eucaristicos de pan y de

vino necesarios para la Eucaristia.

Conclusion

La comensalidad abierta y comunitaria en los pueblos otomies hfighiu del Valle del
Mezquital ha sido una de las caracteristicas que ha permitido su supervivencia en un medio
ambiente hostil y poco favorable para el desarrollo de la vida humana. A partir del alto
conocimiento que los otomies tenian del medio natural donde vivian, lograron la elaboracién
de una cocina tradicional que supo integrar los productos alimentarios conseguidos por la
caza, la recoleccion y la agricultura. Desde entonces, el principio del placer comensal

condujo el desarrollo de las principales celebraciones festivas como objetivo de aperturar un
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tiempo para la degustacion agradable de los alimentos y, sobre todo, gozar de la compafiia

del otro.

El principio del placer comensal condujo el nacimiento y desarrollo de la cocina tradicional
otomi que visualiza creativamente la intima relacion que existe entre naturaleza-seres
humanos-sociedad y dioses. Actualmente, el principio del placer comensal, sigue presente y
se actualiza cada vez que cocineros y cocineras integran nuevos ingredientes en las recetas
tradicionales. A pesar del embate de las camparias publicitarias de los alimentos procesados,
la cocina hiidhfid resiste creativamente al mercado capitalista. En este sentido, la cocina y la
comensalidad que acompafan el desarrollo de las fiestas patronales se han convertido en un
espacio de resistencia gastrondmica, de reconstruccion de la identidad del pueblo otomi'y de

dialogo con el mundo postmoderno.

Los otomies del barrio de San Nicolas, en su mayoria, son catélicos y desde la llegada de los
frailes misioneros han sido evangelizados sobre el valor sacramental de la Eucaristia como
el lugar de comunion y donacion alimentaria de Dios Trinitario por la humanidad. Como
resultado de la integracion de algunos elementos de su antigua religion y de la catequesis
cristiana, los otomies han construido una Eucaristia hibrida que actualmente se ha convertido
en el principal espacio celebrativo que deja ver y sentir una espiritualidad catolica popular
que privilegia una manifestacion intensamente sensitiva y gustativa del amor de Dios sobre

una liturgia formal y ritualista.

El nacimiento de la Eucaristia otomi en el Valle de Ixmiquilpan es una respuesta creativa de
los catdlicos otomies en agradecimiento por el deseo divino de Dios Trinitario de donarse
sobreabundantemente en la vida vulnerable del pueblo otomi. A pesar de las divisiones
politicas, la violencia generalizada, la pobreza que viven muchos de ellos, la comensalidad
que acontece alrededor de sus fiestas patronales es una celebracion, un ritual que abre la
posibilidad de la degustacion de lo divino; “ven y saborea lo bueno que es el Sefor” (Sal.
34,8). En este sentido, el placer comensal y la degustacion de lo divino son dos caracteristicas
que tienen en comun la préctica alimentaria de JesUs y las fiestas patronales de los catélicos
otomies hidhfil del barrio de San Nicolas. Este es el principal objetivo que busco explicar

en el siguiente capitulo.
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CAPITULO II. La comensalidad de Jesus y la celebracion eucaristica lugar donde

acontece un imaginario y vivencia de la alimentacion de lo divino.

Introduccién

Después de platicar largo tiempo con los mayordomos y cocineras sobre los motivos de la
amplia comensalidad que acontece en la fiesta patronal de San Nicolas, afirman que no sélo
se trata de una fiesta conducida por la dinamica del intercambio y la l6gica de la retribucion
entre Dios 0 San Nicolas y los devotos catélicos. Es principalmente una “accion de gracias”,
una eucharistia (gvyoapietia) que el pueblo agradecido ofrece a Dios por el cuidado vy el
amor divino que se ha derramado en la vulnerabilidad de sus vidas. Otro aspecto importante
es que también se trata de una comensalidad que recrea un imaginario sobre las comidas
abiertas y generosas que Jesus celebrd con sus discipulos. En este sentido, las maestras
cocineras hacen referencia que la comensalidad de fiesta es una reproduccién mimética de
los relatos sobre la multiplicacién de los panes y los peces, principalmente cuando ocurre el
paso de la escasez alimentaria a la comensalidad sobreabundante. Por lo tanto, el milagro de

la multiplicacién de los panes se vuelve a actualizar el dia de la fiesta patronal.

A partir del didlogo con los catélicos otomies hidhfil del barrio de San Nicolas, propongo
en este capitulo un estudio sobre la comensalidad de JesUs que recoge creativamente la

herencia teoldgica del banquete hebreo, el banquete pascual y los valores religiosos del
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banquete grecorromano, para desarrollar desde esta practica alimentaria un imaginario del
reinado de Dios abierto a todos, en especial, con aquellos que se encuentran en el margen de
la religion oficial. En un segundo momento dirijo mi atencion al estudio de la comensalidad
de Jesus en el evangelio de Lucas, enfocAndome en el relato de la multiplicacion de los panes
y los peces (Lc 9, 10-17) que muestra una relacion muy estrecha entre hospitalidad, curacion,
anuncio del reinado de Dios y una comensalidad abundante. Siguiendo con los estudios
biblicos, el tercer apartado trata sobre la diversidad de comidas (dgape) que celebraron las
primeras comunidades cristianas como el principal escenario en donde los primeros
cristianos construyeron su identidad, su teologia, sus valores éticos, su liturgia y la profesion

de la fe en Jesucristo, el Sefior resucitado.

En el siguiente apartado me apoyo de la teologia posmoderna y, en concreto, la teologia de
la alimentacion para hacer una interpretacion de la Trinidad como una comunidad en la que
acontece un movimiento de “alimentacion divina”. Es decir, existe en la vida intratrinitaria
un apetito, (un impulso intenso, un movimiento) por el cual, el Padre tiene ansia del Hijo, y
el Hijo del Padre, y ambos tienen ansia del Espiritu Santo. Por lo tanto, dentro de la vida
trinitaria, el deseo es “la apetencia”, “el agente activo” que alimenta de amor en exceso de la
relacion entre las tres divinas personas. A continuacion, analizo el deseo kendtico de Dios
como origen de la encarnacion de Cristo (Logos) en la historia humana. De tal manera que
Jesucristo revela la dindmica dialéctica del deseo divino; el primer movimiento lo realiza el
deseo sobreabundante de Dios de alimentar al ser humano en todas las dimensiones de su
vida. El segundo movimiento lo realiza el ser humano que desea ser alimentado y saciado
por Dios. Ambos deseos se integran el Jesucristo, el maestro del deseo, que alrededor de la
mesa con sus discipulos celebrd una comida eucaristica como espacio de delectacién de lo

divino.

Finalmente, en el Gltimo apartado de este capitulo centro mi atencion en la Eucaristia como
un banquete en donde el sentido del gusto, la corporalidad y carnalidad pueden ser satisfechas
por el amor erdtico/agapéico de Dios. Cuando hablo del sentido del gusto, me refiero a la
capacidad que tiene el ser humano de definir el sabor delectable (la aceptabilidad) de los
alimentos o las cosas que persiguen nuestros apetitos. Por corporalidad, hablo de una realidad

humana subjetiva, histérica e individual, es decir, una construccion social (género, raza,
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clase, edad, entre otras). Por carnalidad me refiero a la condicion indispensable de seres
humanos (carne y hueso) como la extrema proximidad con las pasiones humana. En el relato
cristiano, la kénosis del Logos acontecio en la carne (sarx) de Jesus, es decir, en su flaqueza,
debilidad y pequefiez. En un segundo momento, analizo como la Eucaristia hibridas o
inculturadas que se celebran en las fiestas patronales del Valle del Mezquital son dirigidas

por el principio de donacidn, de la alegria festiva y del placer comensal.

Uno de los objetivos del segundo capitulo de la tesis es definir, desde los estudios biblicos y
teoldgicos, la comensalidad hebrea y grecorromana como el marco cultural sobre el que
aconteci6 la comensalidad de Jesus con sus discipulos. Otro de los objetivos es analizar el
nacimiento y la evolucion de las celebraciones eucaristicas en las primeras comunidades
cristianas. Por ultimo, apoyado en la teologia posmoderna analizo tres categorias teologicas;
Trinidad, Kénosis y Eucaristia para mostrar que la dindmica del amor de Dios tiene una
dimension alimentaria que ilumina creativamente la comensalidad que sucede en la fiesta
patronal de San Nicolas. Las preguntas que busco responder son las siguientes: ¢cuél es la
dimension teologica de la comensalidad?, ¢cuales son las principales caracteristicas de la
comensalidad de Jesus y de las primeras comunidades cristianas?, ¢como ha sido interpretado
el texto de la multiplicacion de los panes y los peces (Lc 9, 10-17) en el ambito festivo de las
fiestas patronales?, ¢qué relacion hay entre la comensalidad festivas de los pueblos otomies
y la teologia de la alimentaciéon?, ;cuando la comensalidad publica y la Eucaristia se

convierten en una degustacion de lo divino?

2.1 La comensalidad de Jesus y el reino de Dios.

Para comenzar el segundo capitulo de la tesis, expongo brevemente la comensalidad desde
el punto de vista de la teologia catélica, que de alguna manera guarda algunas similitudes
con la comensalidad que acontece entre los pueblos catdlicos otomies del Valle de
Ixmiquilpan. Inicio mencionado que a partir de la obra teoldgica de Leonardo Boff,
comensalidad significa comer, beber, comulgar y celebrar juntos en la misma Casa Comun
acompafiados de Dios y los demas seres de la creacion. La comunion alrededor de la mesa

es el lugar privilegiado de la familia, de la hospitalidad y de la fraternidad/sororidad. Sobre
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ella se comparte el alimento y, junto con €l, el comensal se entrega generosamente al otro.

Boff lo sefala de la siguiente manera;

Consumir “comensalmente” es comulgar con quien come conmigo. Es entrar en
comunion con las energias escondidas en los alimentos, con su sabor, su olor, su
belleza y su densidad. Es comulgar con las energias cosmicas que subyacen en los
alimentos, especialmente la fertilidad de la tierra, la radiacion solar, los bosques, el
agua, la lluvia y el viento. Debido a este cardcter numinoso del

comer/consumir/comulgar, toda comensalidad es, de algiin modo, sacramental. 1%

Para Norman Wirzba, comer es un ejercicio espiritual y la comensalidad es una “celebracion
consiente” en donde los comensales aprenden a estar mas atentos y presentes en el mundo,
agradecen la presencia del “otro” y descubren el amor de Dios. Comer juntos introduce al
comensal en una “comunidad afectiva” en la que se llevan a cabo dindmicas relacionales de
estrecha proximidad y profunda intimidad suscitando un espacio adecuado para la
conversacion, la reflexion y la gratitud. Por lo tanto, comer conscientemente es signo de
profundidad espiritual en donde el comensal pueda ver, entender, recibir y probar el mundo
como un don gratuito de Dios.2% Al igual que Boff, también Wirzba menciona que la
comensalidad es un “acto sacramental”, es decir, un signo sensible que devela el deseo de

Dios de alimentar al comensal con su gracia divina.

José M. Castillo sefiala que la comensalidad es; “comer compartiendo la misma comida en
la misma mesa en compaiiia de otras personas”.}%” El hecho de comer abarca la vida entera,
se come no soOlo para alimentar el estbmago sino también para alimentar el espiritu, la
necesidad que todos tenemos de compaiiia, de escucha y de ser escuchados. Y también de
algo mas profundo, la necesidad de una experiencia de sentido de totalidad que abarca
nuestras vidas y nuestras relaciones. Para Castillo, la comida compartida es principalmente

comunicacion:

104 | eonardo Boff, Virtudes para otro mundo posible 111, Comer y beber juntos, y vivir en paz. Sal Terrae,
Santander, 2007, p.22.

105 Cf. Norman Wizba, Food and Faith, A theology of eating. Second edition, Cambridge University Press,
United Kingdom, 2019, p.68-69.

106 Cf. Norman Wirzba, Food and Faith, A theology of eating... p .260

197 josé M. Castillo, La humanizacién de Dios. Ensayo de cristologia. Trotta, Madrid, 2009, p. 219.
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En la comida compartida con otros, nos comunicamos rompemos nuestro aislamiento
y nuestra soledad, y sin saber exactamente porqué ni cOmo, nos sentimos mas
cercanos unos de otros, de manera que, en la intimidad de la comida, caen muchas de

nuestras barreras de distancia e incomunicacion.%®

Angel F. Méndez Montoya también menciona que la comida y su consecuente comensalidad
tienen una dimension comunicativa. Sin embargo, puntualiza que se trata de una
“comunicacion sensual” capaz de conectar y compartir sentimientos, emociones, esperanza,
miedos, suefios y alegrias entre los comensales. Se trata de una comunicacion que va mas
alld de lo meramente “instrumental utilitario” para convertirse en un medio eficaz de
expresion de los deseos, el erotismo, la sensualidad y la transgresion de las fronteras. Por su
naturaleza de comunicacion dinamica, la comida y su consecuente ingesta comensal son un
lugar (locus) adecuado en el que cuerpo, mente, corazon y alma interactian en profunda

intimidad.1%®

Algo comun en los tres autores; Castillo, Méndez Montoya y Boff es que la comensalidad
celebrada en profunda intimidad y comunicacién se convierte en el lugar idéneo de
revelacion de los divino. Castillo menciona que la “mesa compartida” nos revela a Dios
mismo, al Dios de Jesus, en la medida en que lo mas entrafiablemente humano es vivido, en
el hecho de compartir el mismo alimento que sustenta nuestra condicion de seres de carne y
hueso. Fue en las comidas compartidas donde Jesus se nos dio a conocer y nos comunicé al
Padre.!® Méndez Montoya, desde una perspectiva eucaristica, menciona que comer y beber
juntos se convierte en un “lugar epifanico” donde se devela el deseo amoroso y gratuito de
Dios por compartir su vida divina con la humanidad.!!! Este punto es importante para nuestro
estudio que mas adelante profundizaré. Para Boff, la comensalidad que llevo a cabo Jesus de
Nazaret tenia como finalidad alimentar una idea, “construir un imaginario y hacer visible una
praxis” de apertura incondicional al que llamo “reino de Dios” representado por un banquete

abierto que privilegia la participacion de los pecadores publicos, los pobres, las mujeres, los

108 j0sé M. Castillo, La humanizacion de Dios...p. 222.

109 cf. Angel F. Méndez-Montoya, The Theology of Food. Eating and the Eucaristic. Wiley-Blackwell.
United Kingdom, 2012, p. 48-51.

10 ¢, José M. Castillo, La humanizacion de Dios...p. 224.

111 ¢f. Angel F. Méndez-Montoya, The Theology of food.. ., 58-60.
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enfermos, los paganos, los impuros y todos aquellos que vivian en los margenes de la vida
institucional (Mc 22, 2-10). La comensalidad de Jesus revela la presencia amorosa de Dios
en la mesa cuando los comensales parten, comparten y entregan generosamente los alimentos
entre si.1*2 De igual manera, para los otomies catdlicos de San Nicolas, la comida de fiesta
patronal es precisamente un espacio de revelacién y comunion con Dios en la que las
fronteras sociales se desvanecen para dar paso a una fraternidad étnica alrededor de la mesa

compartida.

2.1.1. Comensalidad en el mundo hebreo.

Toda la Biblia puede ser leida desde una perspectiva alimentaria. Sin embargo, para efecto
de este estudio solo tomaré los dos primeros libros del Antiguo Testamento (Génesis y
Exodo) para exponer la comensalidad en el mundo hebreo y la intima relacion que guarda
con la creacion, el ser humano, y con Dios creador. Principalmente analizaré los relatos

biblicos de la Cena de Pascua y el Mana en el desierto como comidas de liberacion.

Al leer el primer capitulo de la Biblia (Gn 1, 20-27), el lector se encuentra con un relato que
describe la armonia y belleza de la creacion, que culmina cuando Dios (Elohim) crea al ser
humano (varon y mujer) a su imagen y semejanza. En un principio, su alimentacion era a
partir de hierbas, semillas y frutos de los arboles, comian en paz, gratuidad y comunidn junto
con los animales sin violencia ni muerte. Segiin Xabier Pikaza se trataba de una “comida
vegetariana” que ilumina el deseo de vivir una vida pacifica que no se alimenta de muerte.
113 Sin embargo, en Gn 2, 4b-3,24 se pinta un cuadro diferente que intenta explicar el
caracter dramatico de la existencia humana a partir de simbolos alimentarios. Adan y Eva
inician una historia de transgresiones y desencuentros. Por un lado, estd Dios creador que
habia ofrecido a los seres humanos su alimento para vivir y compartir en gratuidad con la
condicion de no comer del “arbol de la ciencia del bien y del mal” (Gn 2,17), por otro lado,
estd Adan y Eva quienes azuzados por la serpiente “deseo de someterlo todo” han celebrado

una comida posesiva, sin comunidn ni vida compartida. EI banquete de la vida propuesto por

112 ¢f. Leonardo Boff, Virtudes para otro mundo posible...p. 67.
113 Cf. Xabier Pikaza, Para celebrar, Fiesta del pan, Fiesta del vino. Mesa comin y eucaristia. Editorial
Verbo Divino, Navarra, 2000, p. 36.
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Dios en un principio, fue sustituido por la comida egoista de Adan y Eva, termin6 conducido
por una violencia posesiva con mentiras y falta de responsabilidad. Este hecho es lo que
origino su expulsién del jardin y la sentencia divina de labrar el campo y comer el pan con el

sudor de su frente, hasta volver a la tierra de la que fueron tomados.

La violencia de la comida posesiva no se detiene, va en aumento. En el relato de los dos
hermanos (Gn 4, 1-12), Cain es el agricultor que ofrece a Dios los dones de la tierra. Por su
parte, Abel representa “el sacrificio de los pastores” que ofrecen a Yahvé los primogénitos
del rebafio en holocausto. De esta forma expresan e inauguran los dos tipos de culto: uno
vegetal y otro animal, uno de agricultores y otro de pastores. El texto afirma que Dios acept6
la ofrenda de Abel, no la de Cain. Sobre la predileccion de Dios por la ofrenda de Abel,
Pikaza afirma que debe ser entendida desde la perspectiva del “sacrificio” en las religiones
orientales como lo indica Gn 8, 15-32. También, porque se convirtié en el momento
celebrativo mas importante de la teologia oficial israelita.}'* La dieta vegetariana se ha roto,
la vida que Dios habia creado para alabanza y gratitud, se ha convertido en una comida

sacrificial que termina arrancando la vida de un hermano sobre el otro.

Sin embargo, en el relato de Noé y el diluvio se menciona un proceso de salvacion desde una
perspectiva alimentaria (Gn 8-9). Después del diluvio Noé y su familia llevan a cabo un
sacrificio (holocausto) que busca restaurar las relaciones rotas entre el ser humano, la
creacion y Dios. Anteriormente los sacrificios no eran necesarios, pero después del diluvio
los sacrificios ofrendados a Yahve emergen como un gesto paraddjico, ya no son pura accion

de gracias, ni comida gratuita, ahora son también una comida sacrificial.

La historia de los patriarcas hebreos y su paso por el desierto, también puede ser leida desde
una perspectiva alimentaria. Ahora me detengo en sefialar algunos elementos de la
comensalidad de los patriarcas y el gran suefio de la tierra prometida, “una tierra que mana
leche y miel”, como imaginario de una patria de paz, fraternidad y abundancia alimentaria.
Los patriarcas (Abraham, Isaac, Jacob) eran pastores, peregrinos provenientes de la estepa
con rebafios de ovejas y cabras que establecian relaciones comerciales con los agricultores

sedentarios quienes les permitian pastorear sus rebafios sobre los campos de cereal segado.

114 Cf. Xabier Pikaza, Para celebrar, Fiesta del pan, Fiesta del vino...p. 45.
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En Gn 18, 1-8 se narra la hospitalidad y la comida que Abraham ofrece a Dios cuando viene
a visitarle en la forma de tres peregrinos. El banquete de Mambré es uno de los relatos més
significativos de la religiosidad israelita porque en el fondo del relato, segin Pikaza, se
comunica una experiencia universal de hospitalidad; acoger y alimentar al peregrino es
alimentar a Dios. La comida compartida es un signo de la presencia de Dios entre los

comensales.

El hambre llevo al pueblo hebreo que vivia en el desierto a convertirse en un pueblo esclavo
en Egipto (Ex 3, 8-10). En medio de la opresion Yahvé “vio y escuchd” la afliccion del su
pueblo, para salvarlo le confi6 a Moisés la mision de liberarlos del poder del Faraon y
llevarlos a una tierra “buena y ancha”, una tierra que “mana leche y miel”. A partir de este
deseo salvifico de Yahvé, el Dios de los patriarcas pastores de Israel, desciende para liberar
a los israelitas que bajo el poder imperial egipcio estaban condenados a sobrevivir en una
tierra de esclavitud y hambre. La libertad que ofrece Yahvé tiene una lectura alimentaria,
pues su meta es conducirlos a la tierra prometida abundante en dones alimentarios
principalmente conformada por trigo, cebada, vid, higuera, olivo, granos, miel (Dt 8,7-10).
Sin embargo, sera la Cena de Pascual (Pesaj), el ritual por el que Yahvé actua como
libertador del pueblo Israelita (Ex 12, 1-14.21-23).

La comida de liberacion comienza con el sacrificio de los corderos, y con su sangre se realiza
un ritual de proteccion contra una fuerza hostil (angel exterminador). Para Hugues Cousin,
la Pascua “es ante todo un rito llevado a cabo con la ayuda de la sangre de cordero desde una
perspectiva de proteccion con la funcidn de instituir la Pascua como celebracion perpetua,
llevada a cabo como reconocimiento de la liberacion de Egipto”.11® En un segundo momento,
la Pascua es una comida de liberacion a partir de la ingesta de panes 4zimos, cordero asado
y hierbas amargas, consumida por la familia o pequefios grupos. Esta cena festejar la
presencia actuante de Dios en la historia a partir de la ingesta del cordero que trae libertad.

En un tercer momento, la Pascua es un acontecimiento salvifico, por el cual Yahve libero al

115 Cf. Xabier Pikaza, Para celebrar, Fiesta del pan, Fiesta del vino...p. 58.
116 Hugues Cousin, Gilbert Dahan, Paul de Clerck, Jean-Noel Guinot, Los relatos fundacionales de la
eucaristia. Editorial Verbo Divino, Navarra, 2008, p. 7.
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pueblo de Israel de la esclavitud con el propdsito de hacer de €l “su pueblo” y llevarlo a la

tierra prometida donde “mana leche y miel”.

Después de la salida triunfal de Egipto, el pueblo experimenta la dura travesia del desierto.
Es un tiempo de crisis en el que los Israelitas liberados piensan regresar a la tierra de
esclavitud, sabiendo que encontraran alimento a expensas de su libertad. EI hambre y la falta
de fe provocaron la rebelion en el desierto contra Yahvé, quien los sacé de Egipto con la
promesa de una tierra prometida. En este contexto de crisis alimentaria y de fe religiosa se
encuentra el relato biblico del Man4, pan de Dios, vinculado con la tradicion de las codornices
y el milagro del agua en el desierto (Ex 15,22- 17,7). Estos dones alimentarios, son un don
divino en medio de la crisis, es un pan de gozo que devuelve la alegria, la libertad, la
esperanza y la fuerza necesaria para continuar con el peregrinaje en el desierto. Frente al pan
del faradn, pan de esclavitud, emerge el pan del cielo, un don alimentario que viene de Dios.
Segun Pikaza, el Mana es “mas que pura realidad material es signo fuerte de la presencia de
Dios”'*" Desde la lectura teoldgica que hace Angel F. Méndez Montoya de este texto biblico,
sefiala que es el Mana expresa el deseo de Dios de cuidar y acompafiar a su pueblo
satisfaciendo la necesidad diaria del alimento. Sin embargo, también es una advertencia para
evitar la tentacion de vivir falsamente sin ninguna relacion con Dios y con los demas. ! En
este sentido, el propoésito ultimo del Mana es ser un signo de la bondad, misericordia y

compasion de Dios en el desierto.

Siguiendo con el significado teologico del Mana, Méndez Montoya, expresa que no solo se
trata de un ordinario entendimiento sobre la comida, como un alimento fisico, también se
mueve en el campo de lo simbdlico, lo ritual y litargico. El Mana es un “espacio imaginado”
de interseccién entre humanidad y divinidad a partir de un movimiento vertical y otro
horizontal. Con un movimiento vertical Dios se dona a su pueblo y el pueblo agradecido
presenta sus ofrendas en gratitud. Con el movimiento horizontal se construye una dimension
de reciprocidad, e interdependencia entre los comensales. EI Mana evoca la presencia

salvifica de Dios que acomparia a su pueblo, en especial, cuando tiene hambre.!°

117 X abier Pikaza, Para celebrar, Fiesta del pan, Fiesta del vino...p. 75.
118 cf. Angel F. Méndez-Montoya, The Theology of food..., 124.
119 cf. Angel F. Méndez-Montoya, The Theology of food..., 127.
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A partir de los textos biblicos analizados, comer no es una actividad meramente nutricional,
hace referencia principalmente a la condicion contingente del ser humano, su ser creatural y
dependiente. La tentacion esta en creerse autonomo, pensar que el ser humano poseé la vida
por si mismo y no reconocer su dependencia con el mundo que le rodea, los demés seres
humanos y con Dios. En el mundo biblico, el alimento que proviene de la tierra no es
producto del azar y de la casualidad de la naturaleza. Es principalmente, un don de Dios.?°
Las comidas sagradas en el Antiguo Testamento, segin Hernando Barrios Tao son
principalmente “una accion de gracias”, una categoria teoldgica que mas adelante analizare,

Barrios Tao lo sefiala de la siguiente manera:

Los textos del Antiguo Testamento nos permiten constatar que el pueblo de Israel
tiene comidas sagradas como los demas pueblos de su época. Las fiestas israelitas,
ademas de ser conmemoraciones historicas, se celebran en ambiente de comida, mesa,
banquete y fiesta. La comida sagrada es aquella que retne a toda la comunidad en
presencia de YHWH, para conmemorar con accion de gracias, sus bendiciones y
dones, asi como para recordar sus acciones en favor del pueblo. Esta celebracion

hablada, cantada o danzada se ubica por encima de la materialidad del alimento.'?!

A pesar de las distancias temporales, geograficas y religiosas entre hebreos y otomies, es
importante sefialar que guardan un punto en comun. En la comensalidad de ambas culturas
existe una profunda relacion entre naturaleza/ser humano/sociedad/dioses locales amantes
del banquete y la alegria festiva. Ambos banquetes son comidas sagradas que celebran

festivamente la presencia salvifica de Dios entre los pobres y vulnerables.

2.1.2 El banquete grecorromano

Después de sefialar brevemente algunos puntos de la comensalidad hebrea, es importante
considerar la influencia que tuvo el banquete grecorromano en la comensalidad de Jesus y de
las primeras comunidades cristianas. En primer lugar, el término “grecorromano” hace

referencia a la cultura mixta del mundo mediterraneo que va del afio 300 a.C (Alejandro

120 Cf. Hernando Barrios Tao, “Comida, mesa y banquete: de la Primera a la Segunda Alianza”, Theologica
Xaveriana, Vol, 58, nim 166, julio-septiembre 2008, p 350-352.
121 Hernando Barrios Tao, “Comida, mesa y banquete...” p. 362.
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Magno) hasta el 300, d.C (Constantino) y cuando se habla del “banquete grecorromano” se
hace referencia a las comidas formales en la cultura mediterrdnea de los periodos helenistico
y romano, tiempo que incluye el origen y primer desarrollo del cristianismo. Hugues Cousin,
también habla de las comidas grecorromanas como un gran marco cultural y alimentario que
influyé en la forma y contenido de la comensalidad de los primeros cristianos.?? A pesar de
que el banquete grecorromano se convirtié en un “modelo” para las culturas mediterraneas
nunca anulé las distintas variaciones que existieron entre ellas. Es importante mencionar que
el “nucleo” del banquete grecorromano mantuvo unida toda una serie de costumbres,

simbolos y c6digos comunes para todo el mundo mediterraneo.

El banquete se convirtid en el escenario de una importante variedad de funciones culturales
y religiosas que iban desde la iniciacion de un joven en la sociedad masculina adulta hasta la
comunidén con los dioses.*?® Al igual que Hugues Cousin, Dennis E. Smith y Rafael Aguirre
afirman que el banquete grecorromano fue el “modelo” sobre el cual los primeros cristianos
se reunieron como Iglesia para celebrar juntos una comida en la que recordaron los gestos,

obras y palabras de Jesus, su maestro.*?* Aguirre lo afirma de la siguiente manera;

Jests y los primeros cristianos se reunieron para celebrar juntos la “fraccion del pan”
o la “altima Cena” bajo el modelo del banquete grecorromano. Por su medio se formé
una comunidad, una naciente liturgia, y sobre todo un rito de pertenencia para las

primeras comunidades cristianas en sus origenes.?°

Sin embargo, no hay que olvidar que anteriormente al banquete grecorromano, los Israelitas
ya habian formulado una teologia alimentaria en la que Yahvé se revelé como libertador del
pueblo esclavo y hambriento, a partir de la Cena de Pascua y del milagro del Mana en el
desierto. En este sentido, la comensalidad de los primeros cristianos supo integrar

creativamente la tradicion del Banquete pascual y el banquete grecorromano para dar forma

122 Cf. Hugues Cousin, Gilbert Dahan, Paul de Clerck, Jean-Noel Guinot, Los relatos fundacionales de la
eucaristia...p. 13

123 Cf. Dennis E. Smith, Del simposio a la eucaristia. El banquete en el mundo cristiano antiguo. Editorial
Verbo Divino, Navarra, 2009, p.41

124 Cf. Dennis E. Smith, Del Simposio a la eucaristia....p 20

125 Rafael Aguirre Monasterio, “Ritos de pertenencia: comidas eucaristicas” en Asi vivian los primeros
cristianos; evolucion de las practicas y de las creencias en el cristianismo de los origenes, Rafael Aguirre
Monasterio (ed), Verbo Divino, Navarra, 2017, p. 158.
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a una naciente comensalidad cristiana centrada en el 4gape. Este punto sera ampliado méas

adelante en el desarrollo de este capitulo.

Algunas caracteristicas del banquete grecorromano que vale la pena sefalar son las
siguientes; en primer lugar se diferencia de las comidas cotidianas por su carécter festivo, era
una comida abundante que se realizaba al atardecer, normalmente se comia reclinado sobre
divanes en un comedor (triclinium) que permitia la reunién de cinco o hasta once personas.
El orden de la comida estaba dividido en dos momentos muy bien definidos; el aperitivo
(propoma en griego y gustatio en latin) era una introduccion para la comida del atardecer
(deipnon en griego y fercula en latin) y el segundo momento era el simposio (symposion en
griego 0 comvivium en latin). Este segundo momento era un tiempo dedicado al
entretenimiento o reservado especialmente para la conversacion. EIl paso de la comida
principal (deipnon) y al segundo momento (symposion) era precedido por las libaciones de
vino, un ritual en el que los comensales ofrecian vino a los dioses. La costumbre era ofrecer
tres copas de vino; la primera estaba dedicada a los dioses del olimpo; la segunda, a los
héroes; la tercera, a Zeus salvador. Es dificil imaginar que una comida formal no acabase con
algo de vino, una conversacion o entretenimiento, puesto que estos eran los ingredientes

basicos del symposion.

Dentro del banquete se tenian varias actividades de entretenimiento que iban desde los juegos
festivos, pasando por la presentacion artistica de las flautistas, acrobatas y bailarines, hasta
las conversaciones filosoficas. Este dltimo dio origen a un género literario llamado
“simposio” en donde las diversas escuelas filosdficas mantenian una conversacion elevada
sobre un tema adecuado entre los comensales. 1% Segun el filésofo griego Plutarco (50-120
d.C) los principios centrales que guiaban el desarrollo del banquete eran tres; koinonia, la
accion de compartir los alimentos y tener un mismo sentir comunitario; philia o la amistad,
para Plutarco la comida comunitaria es una ocasién mas adecuada para hacer amigos; hedone
o el placer, la comida proporciona placer a todos los comensales y, por lo tanto, las
actividades y el comportamiento deben ser conducidos de modo que el placer sea compartido

por todos.*?’

126 Cf. Dennis E. Smith, Del Simposio a la eucaristia...p 95.
127 Cf. Dennis E. Smith, Del simposio a la eucaristia. .., p. 100-102.
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Sobre la dimension religiosa del banquete grecorromano, Smith habla que al ser el
“sacrificio” el principal ritual religioso del Mediterraneo, habia dos tipos de sacrificios de
sangre; 1) El primero implicaba que una porcion del animal sacrificado se quemaba en el
altar y el resto era comido por los asistentes, 2) El otro sacrificio era una matanza sin
cremacion; en este caso, se ofrecia el animal completo a la divinidad. EI primer sacrificio
siempre iba precedido por una “comida sagrada” o “comida de culto” en la que se combinaba
lo secular y lo sagrado. EI sacrificio y el banquete son dos aspectos del mismo

acontecimiento. Smith lo afirma de la siguiente manera:

En consecuencia si el acontecimiento religioso que representaba el sacrificio solia
siempre incluir un festin, entonces el banquete tiene que estar de alguna manera

asociado con algun significado religioso.!?

Sobre la presencia de la divinidad en el banquete, Smith afirma que el animal en el altar
simbolizaba un don presentado a dios y la incineracion de una parte sobre el altar tenia la
funcién de ser una invitacion, una convocacion de dios (principal invitado) para consumir la
ofrenda presentada en su honor. Los banquetes religiosos se caracterizaban por ser festines
guiados por el regocijo y la alegria festiva (euphrosyne) asociada por la buena animacion

aportada por el vino.

La comensalidad hebrea y la comensalidad grecorromana guardan algunos puntos en comun.
Ambas son celebraciones festivas que tiene como finalidad crear y fortalecer la identidad del
pueblo, guiados por los valores éticos de la fraternidad, la hospitalidad y la comunion.
También se trata de una comensalidad muy cercana a las fiestas religiosas, hacen dificil
imaginar que exista una sin la otra, pues ambas son parte del mismo ritual. El culto a la
divinidad a partir del “sacrificio” y su consecuente comensalidad tienen la capacidad de
alimentar un “imaginario” en el que acontece el encuentro gozoso entre la humanidad y la
divinidad. Ademas, son festines conducidos por el principio del placer comensal y la alegria
festiva (euphrosyne) que tiene el propdsito de celebrar, de manera especial, un
acontecimiento salvifico o la presencia comensal de Dios entre los asistentes. Es importante

mencionar que la dindmica alimentaria del banquete israelita y del banquete grecorromano

128 Dennis E. Smith, Del simposio a la eucaristia..., p. 124.
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lograron una sintesis creativa en la comensalidad de Jesus y de los primeros cristianos cuando

se reunian para celebrar la “cena del Sefior”.

2.1.3 El Reino de Dios desde una perspectiva alimentaria

El anuncio e inauguracion del reinado de Dios constituye sin duda alguna el nicleo de la vida
y predicacién de Jesus. Sin embargo, la idea del reino de Dios ya estaba presente en el
Antiguo Testamento en donde se subray6 la presencia del sefiorio de Yahvé en medio de su
pueblo, quien a raiz del acontecimiento salvifico de liberacion del pueblo en Egipto y la
alianza en el Sinali, Yahvé se presentd como “rey de Israel”. Esta idea condujo la vida politica
y religiosa del pueblo israelita y tomé dimensiones universales despues del cautiverio en
Babilonia, en donde los textos del Antiguo Testamento lo presentan como un reinado que no
se limita s6lo al pueblo elegido; ahora se proyecta como un futuro reino universal y
escatologico. A pesar de que Yahve es el rey, su reinado en este mundo sera llevado a cabo
por su siervo, “el Mesias”, un futuro rey que regira sobre “todos los pueblos, naciones y
lenguas”. El mesianico Rey, Profeta e Hijo del hombre participa como instrumento salvifico

de Dios o “siervo suyo” en la instauracion de aquel reinado escatologico y universal.

El reino de Dios fue el concepto central de la predicacion de Jesus pero nunca lo definid.
Para explicar la presencia del reinado de Dios, Jesus utilizé las pardbolas como un recurso
popular y pedagogico que parten de episodios de la vida cotidiana e interpelan al oyente para
reflexionar y sacar sus propias conclusiones. Las parabolas no quieren transmitir doctrina,
pretenden transformar la vida. En este sentido, JesUs es el maestro de las parédbolas,
caracterizadas por su sencillez, su penetracion y, sobre todo, porque no estan al servicio de
la interpretacion de la Tord, su finalidad es suscitar una peculiar experiencia de Dios.'?® Jesls
al hablar del reino en las parabolas hizo uso de elementos alimentarios como la semilla que
germina, la cosecha abundante, el gran banquete y la fiesta real. De entre todas las imagenes
biblicas, el banquete y la mesa compartida se convirtieron en el corazén de temas

trascendentales como; la salvacion, el perddn, la cena del Sefior, el reino.**

129 cf. Rafael Aguirre, Carmen Bernabé, Carlos Gil, Qué se sabe de Jess de Nazaret. Verbo Divino, Navarra,

2009, p. 71.
130 Cf. Hernando Barrios, “Comida, mesa, banquete...” p. 350.
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Por “reino” de Dios, no se hace referencia a un “territorio” o algin tipo “de gobierno
monarquico”, sino a la causa sobre la cual Dios ejerce su soberania.’*! Para Rafael Aguirre
la predicacion de Jesus sobre el reinado de Dios fue un hecho histérico indudable ya que se
trataba de una expresion no muy utilizada en el tiempo de Jesus, lo explica de la siguiente

manera.

El reinado de Dios tuvo que ser proclamacion de Jesus, porque en el judaismo de ese
tiempo no era una expresion muy usada. Jesus no explicé lo que entendia por reino
de Dios, consideraba que su auditorio “campesinado judio” lo podia entender sin
dificultad. EI término reino de Dios, se puede entender como soberania o poder de
Dios que irrumpe en la historia de una forma nueva, escondida y misteriosa, como

oferta de gracia y de vida.!3?

La predicacion sobre el reinado de Dios se desarrollo principalmente en la baja Galilea, lugar
donde aparecio Jesus como un predicador itinerante sanando, ensefiando y comiendo con sus
seguidores y causando escandalo por ocuparse de los enfermos, tullidos, leprosos y posesos.
Esta actitud causd molestia en los farisecos “intérpretes de la ley y guardianes de la pureza
moral”. Sin embargo, lo imperdonable, segin Hans Kung, fue que Jests intim6 con los
fracasados morales; “gente moral, religiosa y politicamente reprobable, de existencias
dudosas, equivocadas y perdidas que estaban al margen de la vida social”.*®® Galilea era una
zona mediterranea pobre y siempre escasa de comida, en donde el anuncio de la llegada del
reino se imaginaba como un banquete caracterizado por una abundancia alimentaria que

permitia a los pueblos hambrientos fijar un futuro esperanzador.3*

Gerd Theissen, en su estudio sobre el movimiento de Jesus, considera que el reino de Dios
en clave alimentaria no era un suefio o anhelo de sacerdotes, doctores de la ley y poderosos
que tenian asegurado su alimento, sino de personas sencillas que veian en la comensalidad
de JesUs la firme esperanza de comer y beber cada dia (Lc 6, 20ss; Mc 14, 25).1% De tal

manera que el reinado de Dios no sélo es un simbolo, o un imaginario solipsista que habitaba

181 Cf. Hans Kiing. Jesus, Trotta, Madrid, 2014, p. 76.

132 Rafael Aguirre, Carmen Bernabé, Carlos Gil, Qué se..., p. 67.

133 Hans Kiing, Jestis..., p. 122.

134 Cf. Isabel Gémez Acebo, Lucas, Verbo Divino, Navarra, 2008, p. 251.

135 Cf. Gerd Theissen, El movimiento de JesUs. Historia social de una revolucion de los valores. Sigueme,
Salamanca, 2005, p. 254.

76



en el interior del oyente de la palabra de Jesus, por el contrario, era un simbolo dindmico y
poderoso desde el cual Jesus realizaba una critica del mundo en el que vivia. Para Jesus, el
reinado de Dios es palpable y visible, no s6lo existe en el interior del ser humano ni se oculta
en el mas alla de la historia. Se le puede ver, tocar, conseguir, degustar en el tiempo presente.
En este sentido, como bien afirmd Leonardo Boff anteriormente, el reino de Dios y su
consecuente comensalidad tienen la finalidad de construir un imaginario y hacer visible una

praxis de comunién con la otredad.

Los estudios teoldgicos de Gerhard Lohfink, proponen una lectura del reinado de Dios como
superabundancia y plenitud desbordante.’*® Lohfink afirma que las parabolas del Reino
muestran un movimiento que parte de la pequefiez o la escasez y después de la intervencién
de Yahvé se convierten en un signo de superabundancia. En este sentido, el paso de la escasez
a la abundancia es muy significativo para la espiritualidad de los pueblos otomies catélicos,
en ello se hace visible la presencia de Dios y revela una dindmica de donacion intensa que
hace posible la presencia creciente del reino de Dios en el Valle del Mezquital, a la manera
de la parabola del minusculo grano de mostaza que se convierte en un gran arbusto capaz de
dar cobijo a las aves (Mc 4, 30-32), y la parabola de la levadura que a pesar de ser pequefia
es capaz de fermentar una enorme cantidad de masa de harina (Mt 13, 33). Para Lohfink, la
sobreabundancia recorre los evangelios y encuentra su punto culminante en dos relatos; La
boda de Cana (Jn 2, 1-11) y en la llamada “multiplicacién de los panes” (Lc 9, 10-17). Son
dos narraciones que, a pesar de una cuestionada realidad histérica, condensan e interpretan

la sobreabundancia del reino de Dios tal como JesUs lo anuncié vy lo vivié.**’

Entre los especialistas biblicos, cada dia se reafirma el consenso de que Jesus presentaba el
reino de Dios a los marginados, o como los llama Rafael Aguirre; “los estigmatizados
sociales”*3® a través de una mesa de fraternidad. La comensalidad que llevo a cabo Jests no
solo atendié una dimension alimentaria importante para la mayoria de las personas pobres,
enfermas y hambrientas; también alimento la construccion de espacios de inclusién alrededor
de la mesa para aquellos que se encontraban excluidos y al margen de la vida social y

religiosa del judaismo. La comensalidad de JesUs fue Unica, llegd a simbolizar la relacién

136 Cf. Gerhard Lohfink, Jesus de Nazareth; qué quiso, quien fue. Herder, Barcelona, 2013, p. 394.
137 Cf. Gerhard Lohfink, Jesus de Nazareth..., p. 396.
138 Rafael Aguirre, Carmen Bernabé, Carlos Gil, Qué se..., p 118.
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mas profunda de la comunidad con Dios. En este sentido, Jesus de Nazaret se valid de la
comunidn de la mesa para visualizar que el reinado de Dios es una accién salvifica en el
tiempo presente y una figura esperanzadora para los tiempos futuros (banquete
escatolégico).t% Para Xavier Pikaza, JesUs es el hombre del banquete, quien entendié que la
comensalidad generosa y fraterna entre amigos es el espacio idéneo para construir un
imaginario sobre el reino de Dios como “comida y bebida en abundancia”. Ademas, se trata
de una comensalidad antisistémica en la que los impuros, pobres y excluidos toman asiento

para convivir con JesUs, anfitrion del banquete (Lc 14. 21).14°

2.2. La comensalidad de Jesus en el Evangelio de Lucas

Al participar por primera vez de la fiesta patronal de san Nicolas, en el afio 2016 quedé
sorprendido, sin palabras, sobre la intensidad y abundancia de las ofrendas alimentarias que
los otomies catolicos presentaban a Dios y a su Santo Patrén, San Nicolas. Los afios
siguientes volvi para participar de la fiesta con la intencion de comprender con mayor
profundidad la relacién que existe entre comensalidad y religiosidad en el barrio. Después de
platicar con la mayoria de los mayordomos de la fiesta y las maestras cocineras afirmaban
que la comida es una ofrenda para Dios y para San Nicolas, es una “accioén de gracias”, un
agradecimiento por la vida, la salud, y toda la bondad que viene de Dios. Fueron ellos quienes
me sefialaron que la comensalidad de fiesta es parecida al relato biblico de la multiplicacion
de los panes. En este sentido, la comensalidad abierta, generosa y abundante de la fiesta busca
“actualizar” en el tiempo presente la comensalidad que tuvo Jests con sus discipulos, una
comensalidad que logra integrar creativamente la herencia teoldgica del banquete israelita,
el banquete grecorromano, la “cena del Sefior” de los primeros cristianos y la comensalidad
del pueblo otomi. A partir de esta experiencia de vida analizo la comensalidad de Jesus en el

evangelio de Lucas.

2.2.1 Aspectos generales de la comensalidad de Jesus en los Evangelios.

139 Cf. Hernando Barrios, “Comida, mesa, banquete...,” p. 364.
140 Cf. Xabier Pikaza, Fiesta del pan, fiesta del vino...p 185.
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Una lectura atenta de los Evangelios pronto hace notar la importancia que Jesus dedicé a las
comidas. En los Evangelios existen alrededor de 173 referencias a la comida; 28 en Mateo,
22 en Marcos, 56 en Lucas y 31 en Juan. Segin José M Castillo, la comensalidad fue un
asunto al que la Iglesia primitiva le dio mucha importancia, mas que a las curaciones de
enfermos y los milagros.!*! La préctica de Jesus historico de comer en compafia, en
comensalidad, es una de las caracteristicas mas contundentes e importantes de su mision. A
partir de los relatos evangélicos se puede suponer que Jesus pasé largos ratos en la mesa
conversando, comiendo y ensefiando.'*? Mientras que los fariseos aparecen como los
principales opositores de la comensalidad abierta y generosa de Jesus, fueron ellos los que
lanzaron cuatro acusaciones condenando la forma en como Jesus llevaba a cabo su
comensalidad; come con personas inadmisibles desde el punto de vista religioso (Mc, 2, 15-
16), banquetea en vez de ayunar (Mc 2, 18), arranca espigas en sabado (Mc 2, 23), y come

con las manos impuras (Mc 2, 23).

La frecuente comensalidad de Jesus quedé evidenciada cuando se afirma categoricamente
que Jesus es “un comildén y un borracho, amigo de cobradores de impuestos y pecadores” (Mt
11, 19; Lc 7, 34). A pesar de las acusaciones lanzadas por los fariseos, el hecho de compartir
la mesa con gente que vivia en los margenes de la vida institucional se convirtié en un signo
muy sensible de critica al sistema religioso en los tiempos de Jesus. Comer con “otro”
significaba aceptarlo y comenzar una experiencia de intimidad, por el cual el “otro” se
convierte en hermano. En el caso de Jesus, segiin James Dunn; “fue quien tomaba la iniciativa
para incluir en la mesa a los excluidos (Lc 19,5) con la intencidn de realizar una critica a las
leyes de pureza que sostenian el sistema de justicia legal de los fariseos”.!*® Hasta el
momento se ha mencionado las personas que comieron con JesUs; sin embargo, Castillo
descubre que existe otro grupo social con el que Jests nunca comio, se trata de los dirigentes
de la religion oficial, “el sumo sacerdote y miembros del sanedrin”. Tampoco compartio la

mesa con los gobernantes romanos, ni con los representantes del poder politico.** Queda

141 Cf. José Maria Castillo, La humanidad de Dios; ensayo de cristologia. Trotta, Madrid, 2012. p. 221.

142 Cf. James Dunn, El cristianismo en sus comienzos. Jests recordado Tomo I, Verbo Divino, Navarra, 2013,
p. 680.

143 James Dunn, El cristianismo.. ., p. 682.

144 Cf. José Maria Castillo, La humanidad. .., p. 225.
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claro que Jesus tuvo una opcidn preferencial por compartir la mesa con las personas de los

margenes, con aquellas que vivian fuera del sistema social y religioso judio.

La comensalidad de JesUs también toma distancia de dos grupos religiosos de su tiempo, de
los fariseos y los esenios. Los fariseos, “especialistas de la ley”, era un grupo que le gustaba
llamarse “los piadosos”, “los justos”, “los temerosos de Dios”, preocupados principalmente
por la pureza moral y religiosa que se tenia una dimension sobre cuestiones relativas a la
mesa. Muchos fariseos entendian que su propio comportamiento debia reflejar la condicién
de Israel como pueblo elegido por Yahvé y requeria, por tanto, tomar distancia de todo cuanto
pudiera poner en peligro la pureza de Dios; por tal motivo declararon impuros algunos
alimentos y se apartaron de compartir la mesa con aquellas personas que consideraban
impuras. El caso de los esenios de Qumran fue mas extremo, era una comunidad mas estricta
que el grupo de los fariseos en el cuidado de la pureza alrededor de la mesa. La comida diaria
se conducia por un riguroso ritual de purificacion y de oracion. Solo a los miembros que
habian pasado algunos afios de iniciacion les estaba permitido sentarse a la mesa para comer
juntos, mientras que los novicios comian aparte. La comunidad de Qumran excluia de su
mesa a todos los moralmente impuros, pero también a todos aquellos que estaban afectados
por paralisis de pies 0 manos, cojos, ciegos, sordos, mudos, aquellos que tenian una visible
imperfeccion en su cuerpo. Jesus, por el contrario, quiso formar una comunidad abierta,
centrada en una comensalidad fraterna/sororal, abundante, amorosa y profundamente
dispuesta al encuentro con Dios.'* Estos valores fueron lo distintivo de la comensalidad de
Jesus, que dieron paso de un imaginario predicado sobre el reino de Dios a una préactica

comunitaria constructora de nuevas alternativas de vida humana.

Para Dennis E Smith algunas de las comidas de Jesus, segun los Evangelios, se llevaron a
cabo bajo el modelo del banquete grecorromano y la tradicion del simposio. Algunas
caracteristicas dejan entrever esta afirmacion, como son el lavatorio de los pies antes de
reclinarse (Lc 7, 44; Jn 13. 3-5), reclinarse en divanes (Mc 2, 15; 6, 39; 8, 6; 14, 3), la uncion
con perfume (Mc 14,3), recitar plegarias antes del deipnon (Mc 6, 41; 8, 6-7; 14,22), el
simposio (Mc 14, 23), compartir una libacién de vino en torno a la mesa (Lc 14, 7-24), acabar

la comida con un himno (Mc 14, 26). Ademas, también plantea que algunos dichos de Jesus

145 Cf. James Dunn, El cristianismo..., p. 682-685.
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pudieron haberse originado en el simposio como por ejemplo; el festin (Mt 22, 2, 2-13. Lc
14, 16-23), la bendicion del hambriento (Mt 5,6. Lc 6, 21), la importancia de la sal (Mt 5, 13;
Mc 9,50; Lc 14, 34-35), los remiendos y los odres de vino (Mt 9, 16-17; Mc 2, 21-22; Lc 5,
36-38), el servidor de la mesa (Mt 20, 25-28; Mc 10, 42-45; Lc 9, 48; Jn 13, 14).146

2.2.2 Lucas, el Evangelio del placer comensal

Los exégetas, al estudiar el evangelio de Lucas, han clasificado con cierto orden las comidas
de Jesus y hacen notar que inician en la baja Galilea y terminan en Jerusalén. Para Barrios
Tao, Lucas presenta a Jesus como el profeta, un caminante, un huésped que come en las casas
de sus amigos y de los fariseos. El final de su recorrido serd en Jerusalén donde la
confrontacion con las autoridades religiosas y politicas es mas profunda provocando su
muerte en la cruz.**’ El camino de Galilea a Jerusalén esta compuesto por el relato de diez
comidas; tres ocurren en el llamado ministerio de Galilea (Lc 5, 27- 39; 7, 36-50; 9, 10-17);
cuatro son de camino a Jerusalén (10, 42; 11; 37-54; 14, 1-35; 19, 1-10); una, en los ultimos
dias en Jerusalén (22, 7-38); y dos comidas de postrresurreccion (24, 13-35; 24, 36-49).148
Mientras que Aguirre presenta nueve relatos de las comidas de Jesus divididos en tres grupos;
a) con pecadores y publicanos, b) con fariseos, c¢) con sus discipulos, cada uno de ellos muy
elaborados literariamente y de enorme profundidad teologica.'*® Para efecto de este estudio
me apoyo en la division que ofrece Rafael Aguirre, y presento los puntos mas relevantes de

la comensalidad de Jesus en Lucas.
a) Comida con publicanos y pecadores

La comida de Jesus con pecadores y publicanos provoco un escandalo entre los fariseos. Y
es que, esta participacion en la mesa cuestiona el sistema de pureza sobre el que se asienta la
coherencia interna del pueblo y su delimitacién hacia afuera. Jesus responde a las criticas

reivindicando una nueva experiencia de Dios. En el nombre de Dios, no legitima el orden

146 Cf. Dennis E. Smith, Del simposio a la eucaristia.., p 342-345.

147 Cf. Rafael Aguirre, La mesa compartida. Estudios del Nuevo Testamento desde las ciencias sociales. Sal
Terrae, Santander, 1994, p. 58.

148 Cf. Hernando Barrios, “Comida, mesa y banquete...,” p. 371.

149 Cf. Rafael Aguirre, La mesa compartida... p. 59.
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social establecido, sino que impulsa una comunidad que busca la reintegracién de los
excluidos y marginados del sistema. En este sentido, hay tres textos que iluminan la opcion
de Jesus por comer con pecadores y publicanos; el primero de ellos es el banquete en la casa
de Levi (5, 27-39), Lucas quiere dejar claro que la comensalidad de Jesus transgrede las
normas de pureza y honor e invita a la comunidad cristiana que haga lo mismo, que sea capaz
de tener un carécter inclusivo. La parabola del hijo prédigo (15, 11-32), en esta parabola
queda claro el deseo de Dios por buscar a los perdidos y cuando lo encuentra prepara un
banquete de amor y perdon. La comida en la casa de Zaqueo (19, 1-10), JesUs toma la
iniciativa de hospedarse en la casa de un pecador (jefe de publicanos) con la intencién de
lograr su conversién y asi lograr reintegrarlo en la comunidad. El propésito de Lucas es poner
de manifiesto que la comensalidad de JesUs tiene “un dinamismo de conversion” que mueve

al comensal pecador a reparar las injusticias cometidas.
b) Lacomensalidad con fariseos

En este tipo de comidas, Jesus se muestra enormemente polémico con la logica legalista de
los fariseos, quienes conducen su comensalidad bajo el principio de la pureza ritual. Al
mismo tiempo, el banquete con los fariseos, fue para Jesus el lugar idoneo para exponer “los
valores alternativos” de su comensalidad. Al igual que el apartado anterior, son tres textos
claves, el primero de ellos narra el encuentro de Jesus y la pecadora en casa del fariseo Simén
(7, 36-50). La pericopa es uno de los textos tipicos de Lucas y uno de los méas bellos del
Evangelio. En este texto se contrapone la actitud egoista del fariseo y la entrega amorosa de
la mujer pecadora. Mientras que el fariseo no se presenta como un buen anfitrion del
banquete, la mujer pecadora acoge a Jesus de manera efusiva provocando un episodio
escandaloso entre los comensales. Para Aguirre, en este texto, Jesus rompe en el nombre de
Dios con las convenciones establecidas sobre el honor y la pureza del judaismo para proponer

los valores alternativos de la misericordia, el perdon y la fraternidad.

El segundo texto trata del paso de la pureza ritual a la solidaridad social (11, 37-54). En esta
pericopa Jesus omite las abluciones antes de comer y de inmediato suscita una discusion entre
los asistentes del banquete sobre la cuestion de la pureza en la vida cotidiana, la comida y la
mesa. Jesus toma el espacio del banquete para discutir con los fariseos sobre el interior y lo

exterior, mientras que los fariseos se quedan en el cumplimiento del ritual (exterior), Jesus
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los invita a pasar a cuestiones mas profunda en donde la verdadera impureza es la codicia, el
robo y la injusticia, mientras que la pureza esté en la solidaridad afectiva con los excluidos y
necesitados. El tercer texto nos habla sobre la hospitalidad y la comunidad abierta (14, 1-24),
Jesus cuestiona el deseo de fariseos y publicanos de ocupar “los primeros puestos” en el
banquete. Por el contrario, Jesus pide a sus discipulos celebrar un banquete conducido por la
apertura y la solidaridad con todos los miembros de la comunidad y, principalmente, con
aquellos que viven en los margenes institucionales; “los pobres, los lisiados, los cojos, los

ciegos”, es decir, los impuros segun la religion judia.
c) Comida de Jesus con sus discipulos

Las comidas de Jesus con sus discipulos estan ubicadas en la parte final del evangelio, en
los relatos de la Pasion y de las apariciones pascuales, donde se revela con claridad el sentido
de la vida y de la muerte de Jesus. El primer texto es la cena de despedida (22, 14-22), en ella
Jesus aparece como el anfitrion de una Cena Pascual con sus apostoles, en ella expresa
explicitamente su conciencia de que es la ultima vez que come y bebe con sus discipulos
antes de su muerte. Acto seguido, “tomo pan, dio gracias, lo partio y lo dio” a sus discipulos
afirmando que es su cuerpo que se entrega por todos. También tomo6 una copa de vino y la
paso entre los comensales afirmando que es su sangre que se derrama por todos. Ambas
acciones acenttan un caracter ritual de donacion radical que los apostoles van a prolongar en
las futuras comidas eucaristicas cumpliendo el mandato de Jestus de hacerlo en “memoria
suya” hasta que vuelva. Otro elemento importante de este texto, es que Jesus se presente
como el anfitrién “que sirve a la mesa” y pide a sus discipulos que superen la comensalidad
farisea conducida por el honor y el reconocimiento para dar paso a la entrega generosa. Sin
embargo, la ensefianza es mas radical de JesUs esta cuando les pide a sus discipulos no solo
elegir el altimo puesto de la mesa, sino de ocupar el lugar del servidor, el que se entrega por

lo demas, por la comunidad.

La comida de Emaus (24, 13-35). En este texto Jesus resucitado ocupa el papel del extrafio y
forastero que en el camino hacia Emads dialoga con dos discipulos sobre la muerte del
Mesias, anunciada por las Escrituras desde Moisés y los profetas. Después de esta primera
parte, Jesus resucitado en la figura del forastero es acogido como huésped en la casa de los

discipulos, una vez reunidos alrededor de la mesa, JesUs se manifiesta como el “Cristo

83



resucitado” a partir del rito de partir el pan. En ese momento, los discipulos lo reconocer
presidiendo una comensalidad de resurreccion. Para Lucas, la expresion “partir el pan” o
“fraccion del pan” hace referencia a la comida eucaristica que los primeros cristianos
celebrarén en recuerdo de la comensalidad de Jesus. Sin embargo, el punto decisivo de la
comida de Emaus es la revelacion de Jests como el Cristo resucitado, presente en medio de

la comunidad creyente cuando se reune para “partir el pan”.

El tltimo texto trata sobre la comensalidad de Jesus como Sefior resucitado acompafiado de
sus once discipulos (24, 36-52). JesUs se presente ante sus apostoles y para despejar sus
dudas legitimas pide de comer, acto seguido les muestra las manos y los pies con las huellas
de los clavos para dejar en claro que el crucificado ha resucitado. Al final de todo este proceso
de revelacion, los apostoles reconocen a Jesus resucitado como su Sefior. Segun Aguirre, la
intencién de Lucas es subrayar la continuidad entre las comidas de Jesus y las comidas

eucaristicas que celebrd la comunidad después de su muerte, ahora como Sefior resucitado.*>

2.2.3 La multiplicacion de los panes y los peces (Lc 9, 10-17).

La comensalidad abierta y comunitaria que acontece alrededor de la fiesta patronal, ha sido
influenciada por los relatos evangélicos, especialmente, aquellos que narran la comensalidad
que Jesus celebr6 con sus discipulos. A esto se suma la catequesis para recibir los
sacramentos Yy la asistencia regular a la celebracion eucaristica dominical han terminado por
fortalecer una préactica y un imaginario en la comunidad catélica de San Nicolas sobre una
alimentacion divina a partir de la ingesta sacramental del Cuerpo y Sangre de Jesucristo. De
manera especial, para mayordomos y cocineras, el texto biblico de Lc 9, 10-17 es muy
importante porque hace visible una praxis alimentaria parecida a la “multiplicacion de los
panes y los peces” que narra el evangelio de Lucas actualizado en los dias de la fiesta patronal

de la comunidad.

A partir de la importancia de este texto en la vida espiritual de la comunidad, lo retomo para
realizar un ejercicio de interpretacion en clave alimentaria. Ademas, su importancia también

radica en que es el texto biblico mas repetido en todo el Nuevo Testamento (Mc 6, 30-44; 8,

150 Cf. Rafael Aguirre, La mesa compartida...p. 101.
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1-10; Mt 14, 13-21; 15, 32-38; Lc 9, 10-17; Jn 6, 1-14) y uno de los mas leidos por las

comunidades cristianas, principalmente el Domingo XVIII del tiempo ordinario.

El texto biblico (Lc 9, 10-17).

10 Cuando los apdstoles regresaron, le contaron cuanto habian hecho. El,
tomandolos consigo, se retird aparte a una poblacion llamada Betsaida. 11 Pero la
gente lo supo y le siguieron. El los acogia, les hablada del reino de Dios y curaba a
los que tenian necesidad de ser curados. 12 Como el dia habia comenzado a declinar,
se le acercaron los Doce y le dijeron; “Despide a la gente para que vayan a [0S
pueblos y aldeas del contorno y busquen alojamiento y comida, porque aqui estamos
en un lugar deshabitado.” 13 El les dijo; “Denles ustedes de comer.” Pero ellos
respondieron: “No tenemos mds que cinco panes y dos peces, a no ser que vayamos
nosotros a comprar alimento para toda esta gente” 14 (Es que habia como cinco mil
hombres). Jesus dijo entonces a sus discipulos; “Hagan que se acomoden por grupos
de cincuenta”. 15 Lo hicieron asi y acomodaron a todos. 16 Tomé entonces los cinco
panes y los dos peces, y, levantando los ojos al cielo, pronuncio sobre ellos la
bendicion, los partié y se los fue dando a sus discipulos para que, a su vez, se los
sirviera a la gente. 17 Comieron todos hasta saciarse, y se recogieron doce canastos

con los trozos que les habia sobrado.®!
El género literario

La mayoria de los exégetas afirman que este pasaje de Lucas se apoya en el relato de Marcos.
Frangois Bovon afirma que el texto fuente proviene del primer relato de Marcos (6, 31-44),
con el cual conserva el mismo orden y deja traslucir una profunda influencia a nivel de
contenido.? Lucas omite algunas cosas importantes para el evangelio de Marcos como la
llegada en barco, la invitacidn a retirarse a algun lugar lejano para descansar, la compasion
al ver la muchedumbre como ovejas sin pastor y el reparto de los peces.'®® Para Bovon, se

trata de un relato de “regalos extraordinarios”. Segun este género literario, el taumaturgo

151 Biblia de Jerusalén, Nueva edicion totalmente revisada. Descleé de Brouwer, Bilbao, 2009, p. 1437.
152 Cf. Frangois Bovon, El evangelio seglin San Lucas, Vol I. Sigueme, Salamanca, 1995, p. 657.
153 Cf. Isabel Gémez Acebo, Lucas..., p. 252.
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ofrece, mediante un milagro, ciertos bienes naturales que suelen ser alimentos. No es el acto
milagroso lo que cuenta, sino su resultado. Los relatos de este género insisten en la
abundancia del don y tienen la intencion de activar la imaginacion del creyente e incitan a la
fe, es decir, en reconocer el bien verdadero detras del bien material.*>* Parece que el texto
(Lc 9, 10-17) fue usado en las catequesis eucaristicas de las primitivas comunidades
cristianas, evocando las comidas en campo abierto que Jesus historico celebré con sus
seguidores. Es importante sefialar que la tradicién lucana también introdujo algunos

elementos del banquete grecorromano en este relato.’>®
La division del texto
El texto se puede dividir de la siguiente manera:

1) La introduccion (v. 10-11a). Se menciona de forma breve el retorno de los apostoles

después de un tiempo de mision y la apertura de un tiempo para orar.

2) Al comienzo (v. 11b). Lucas sustituye la compasion de Marcos por la hospitalidad y
anuncio del reino de Dios acompariado por obras de curacion. Jesus aparece como un

profeta taumaturgo semejante a los antiguos profetas.

3) La intervencion de los discipulos (v 12). Los ap6stoles ahora son llamados “los doce” y
ante la inminencia de la noche le piden a Jesus dos cosas; 1) que despida la gente para
que busquen albergue para pasar la noche; 2) que busquen comida. Sin embargo, entre el
hambre de la gente y la peticion de despedirlos, Jesus opta por ocuparse del hambre de

las personas y los hace participes de esta responsabilidad.

4) Dialogo entre Jesus y los doce (v 13-15). Jesus les dice a los doce que son ellos quienes
les tienen que dar de comer. Ante tal mandato, la respuesta de los doce es que s6lo cuentan
con cinco panes y dos peces para una multitud de cinco mil hombres. El dialogo esta
literariamente compuesto para visualizar la escasez de alimento y la gran multitud a la
que se pretende alimentar. Jesus no ve problema en ello e instruye a los doce para formar

grupos de cincuenta personas dispuestos a comer.

154 Francois Bovon, El evangelio..., p. 661.
155 Cf. Santiago Garcia, Evangelio de Lucas, Descleé de Brouwer, Bilbao, 2012, p.177.
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5) El episodio central (v. 16). JesUs se dispone a actuar a partir de cuatro acciones verbales
(tomar, bendecir, partir y dar) sobre las cuales sucede el “milagro” de la abundancia
alimentaria. Estas cuatro acciones verbales sobre el pan (tomar, bendecir, partir y dar)
son las mismas que también se encuentran en el relato de la ultima Cena; ambos textos
guardan una profunda relacién en cuanto que JesUs se presenta como anfitrion del
banquete. En la liturgia de las primeras comunidades cristianas, las cuatro acciones
verbales sobre el pan se convirtieron poco a poco en el nicleo de un rito eucaristico que

mas tarde se institucionalizo.

6) La conclusion (v. 17). A Lucas le interesa subrayar dos cosas; 1) el hambre fue saciada,
y 2) la sobreabundancia de pan hasta llenar doce canastos. Los trozos sobrantes no deben
perderse, son cuidadosamente recogidos, pues ellos son testigos de una comensalidad

sobreabundante.
Vision de conjunto

Jesus historico llevd a cabo muchas comidas con sus discipulos a campo abierto que quedaron
grabadas en la memoria de muchos de ellos; sin embargo, los exégetas afirman que el relato
de la “multiplicacion de los panes” (Lc 9.10-17) no cuenta con un sélido caracter histérico.
Lucas inicia el relato hablando de la vuelta de los doce y la basqueda de un sitio privado para
compartir sus experiencias de mision. Se dirigen hacia Betsaida, lugar de origen de los
primeros discipulos de Jesus (Andrés, Pedro, Santiago y Juan). De camino son abordados por
una multitud enferma y hambrienta a la que Jesus acoge, sana y les habla del reino de Dios,

dos caracteristicas principales de su mision.

Al caer la tarde, Jesus sigue hablando y no parece darse cuenta de que no hay comida ni
hospedaje. Son los Doce quienes desde una posicion flexible, razonable y pragmatica piden
a JesUs que despida a la multitud, pero Jesus sorprende a su auditorio con una demanda
mucho mas extravagante que va a utilizar como ensefianza para sus discipulos; “denles
ustedes de comer”. Jesus no hace caso a la sugerencia de sus discipulos, sino que les ordena
que sean ellos quienes alimenten a la multitud de cinco mil hombres, méas las mujeres y los
nifios. Por su puesto que la cantidad de personas responde a un estilo literario que pretende

impactar al lector sobre la distancia entre los cinco panes y dos pescados, y el hambre de una
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gran multitud.®™® El binomio alimentario de “pan y peces” habla, por un lado, de la
alimentacion cotidiana de las personas que vivian cerca del lago de Galilea y, por otro, del
significado cristoldgico que las primeras comunidades de cristianos le dieron al pan y los

peces.

Las posibilidades que tienen los discipulos para ejecutar lo encomendado por Jesus son
minimas; o reparten lo que tienen que claramente es insuficiente, 0 compran comida, que
también es una opcion poco realista, no hay suficiente dinero para ello. La respuesta de Jesus
ante esta problemética alimentaria lo sitda dentro de otros relatos en los cuales también se
narra como Dios libra a su pueblo de la esclavitud (Ex 12, 1-14) y lo alimenta con el mana
en el desierto (Ex 16, 13-16). Para la iglesia primitiva, la comensalidad de Jesus en el desierto
0 en campo abierto estaba dentro de la tradicion profética destacando la caracteristica del

“milagro”.t®’

Jesus pide a sus discipulos formar grupos de cincuenta personas con la intencién de introducir
algun tipo de orden entre los comensales y calcular lo necesario. El sustantivo acomodar
“klisia” designa el triclinio que se usaba en las comidas grecorromanas sobre el cual los
comensales comian reclinados. Una vez sentados, Jesus se dispone a actuar bajo las cuatro
acciones verbales que también estan presentes en el relato de la ultima Cena “Tomé los panes
y los peces, levantd los ojos al cielo, pronunci6 sobre ellos la bendicion, los partié y los dio

a sus discipulos para que los repartieran a la gente”. (v. 16)

En las manos de Jesus acontece el “milagro” de una comida sobreabundante cuando lo poco
que se posee se comparte. El hecho prodigioso no solo esta en los trozos de pan que sobraron
y con los cuales llenan doce canastos, sino también en los comensales que quedaron
satisfechos. Este relato esta intimamente unido con las bienaventuranzas; “Bienaventurados
los que tienen hambre, pues serdan saciados” (Lc 6, 21). Ambos textos ponen de manifiesto
que la comensalidad de Jesus hace que las personas pasen del hambre a la saciedad, es decir,
ofrece una satisfaccion generosa de los deseos mas profundos del ser humano. Finalmente,
sobre los doce canatos y la indicacion de que el pan sobrante no se desperdicie, se hace

referencia al namero simbdlico de las doce tribus de Israel 0 a los doce apostoles que tienen

156 Cf. Isabel Gémez Acebo, Lucas..., p. 254.
157 Xabier Pikaza, Fiesta del pan..., p. 171.
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la mision de seguir alimentando al pueblo, la naciente comunidad de los discipulos de

Jes(is. 158
2.2.4 Una comida de panes y peces

Pan y peces, hasta la actualidad, integran la dieta alimentaria basica y cotidiana de los pueblos
que viven alrededor del Lago de Tiberiades o Mar de Galilea. Segun el relato de Lc 9, 10-17,
la ingesta de los panes y peces sucede en un lugar descampado, en un lugar desértico
superando asi el ambito exclusivista de los banquetes que se celebraban en espacios cerrados
y en ambientes urbanos. Se trata de un banquete que no sigue las normas de pureza
alimentaria dictada por los fariseos o esenios; no hay mencion de abluciones ni separacién
en la mesa entre gente moralmente puray los pecadores. Los peces representan un alimento
natural comestible no cultivado, mientras que los panes son un alimento preparado que esta
en intima relacion con los agricultores y panaderos de la region. La comensalidad de Jesus,
en este contexto, nos muestra la profunda conexién que existe entre el medio ambiente, un
grupo humano hambriento, la cultura alimentaria local y una espiritualidad que enfatiza la
donacion generosa de Dios a partir de los dones alimentarios.’® En este sentido, la
comensalidad judia guarda una cierta similitud con la comensalidad de los pueblos otomies
hAahiii del Valle de Mezquital. Ambas expresan una conexion muy profunda entre
naturaleza/ser humano/sociedad/divinidad. En un sentido teoldgico, pan y peces son
alimentos locales que se convierten en signos de salvacion para un pueblo hambriento que
busca saciar su deseo de Dios. Por medio de los peces y los panes, JesUs se revela como
anfitrion del banquete divino capaz de subvertir el hambre de una multitud que busca la

delectacion corporal, espiritual y cognitiva de Dios.

Otro elemento importante a destacar de la comensalidad de Jesus en el desierto es que se
desarrolla a campo abierto, similar al relato del Mana del que ya he hecho mencidn. Se trata
de una comida sagrada sin la necesidad del servicio sacerdotal judio, del templo y su
complicado ritual. Es una comida laical comunitaria que logra superar las principales barreras
politicas, sociales, religiosas y econdmicas que delimitaban la vida de las personas en ese

momento. A pesar de que se trata de un relato literariamente construido en su base, se

158 Cf. 1sabel Gémez Acebo, Lucas..., p. 255.
159 Xabier Pikaza, Fiesta del pan..., p. 170.
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encuentra un nucleo histérico que recuerda las comidas que Jesus compartié con sus
discipulos en campo abierto. La libertad de la comensalidad de Jesus en el desierto visualiza
el reinado de Dios abierto para todos, en especial, para los hambrientos, los enfermos y los

excluidos.

Segun Pikaza, la union alimentaria de pan y peces tiene una dimension eclesioldgica,
representa la comensalidad de la Iglesia de Galilea, que después fue relegada por la tradicion
de la Iglesia de Jerusalén cuando esta Gltima se centrd en el pan y el vino. A partir de este
dato, muchos historiadores han hablado de dos eucaristias; una de origen galileo, centrada en
el pany el pescado, y otra de origen jerosolimitana y luego misionera, centrada de pan y vino
muy ligada a la celebracion de la ultima Cena. Al final, esta dltima fue la que tom6é mucha
mas relevancia para la Iglesia a tal grado que terminé institucionalizandose, dejando en el
olvido la eucaristia de origen galileo. Pikaza habla de la necesidad de integrar ambas

tradiciones alimentarias, de lo contrario corren el peligro de perder su sentido:

La tradicion eclesial ha perdido el sentido de los peces, fijandose en el pan, como
muestran los textos de Mateo y Lucas. EI mismo Marcos tiende centrarse solo en el
pan (cf. 6, 38, 44; 8, 17-21). Ese proceso culmina alli donde la iglesia posterior
destacando la eucaristia mas sacral del pan y vino (Ultima Cena), deja a un lado los
panes y peces. Para entender al Jesus de Marcos debemos volver a vincular
Multiplicaciones y Ultima Cena... Los panes de la Cena sin los peces de la

Multiplicacion pierden su sentido.*®°

En resumen, desde una perspectiva cristologica, Jesus aparece en Lc 9, 10-17 como un
profeta, al estilo de Moisés, que por medio de la predicacion del reino de Dios, de las
curaciones y la comensalidad sobreabundante se presenta como salvador de una multitud
enferma y hambrienta. Desde el punto de vista eclesioldgico, Jesus alecciona a sus discipulos
sobre la atencion de las necesidades de los demas, en especial, de los enfermos y hambrientos.
Jesls mueve a sus discipulos hacia una praxis de atencion de las necesidades humanas
anticipando su futuro ministerio y sus futuras responsabilidades después de la Pascua.'®!

Desde una perspectiva alimentaria, Jesus se presenta como el anfitrién de una comensalidad

160 Xabier Pikaza, Fiesta del pan..., p. 174.
181 Cf. Francois Bovon, El evangelio..., p. 669.
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comunitaria abierta capaz de saciar y satisfacer a todos aquellos que le siguen. La cantidad
de comida que se multiplica también aporta un significado escatoldgico que supone la llegada

del tiempo de la abundancia, un momento tan afiorado por un pueblo pobre y hambriento.?

2.3 El 4gape en las primeras comunidades cristianas

Entre los historiadores del cristianismo primitivo hay un consenso sobre el gran pluralismo
que hubo en el “cristianismo de los origenes” y sobre la diversidad de comidas eucaristicas,
conocida como &gape, que dieron forma al surgimiento de las diversas comunidades de los
seguidores de Jesus, el Cristo. Los primeros grupos de seguidores de JesUs eran pequefios,
pobres y muy diferentes unos de otros, sin embargo, pronto atribuyeron algunas de sus
comidas habituales un sentido especial, “un rito de pertenencia” por medio del cual
afirmaban, haciendo memoria y alabando a Dios, su identidad como creyentes de Cristo. La
diversidad de comunidades cristianas también hizo visible una diversidad de “comidas
eucaristicas” que dialogaron creativamente entre la herencia del banquete hebreo y el
banquete grecorromano que era la principal institucion social que permeaba la comensalidad

en todo el Mediterraneo.%?

La teologia eucaristica anterior al Concilio Vaticano Il afirmaba que Gnicamente los ritos de
las comidas judias (Pascua) eran los antecedentes de las eucaristias cristianas, pero los
estudios actuales estan descubriendo que también el modelo del banquete grecorromano tuvo
mucha influencia en las comidas de los primeros cristianos. Para Smith el banquete
grecorromano hizo posible continuar con las ensefianzas y con la practica de Jesus. Fue el
lugar adecuado para crear la teologia, la comunidad, los valores éticos y la relacién con lo
divino del cristianismo mas primitivo. Se trata de un banquete hibrido, que poco a poco fue
sintetizando su herencia hebrea, griega, romana hasta convertirse en la base de la liturgia

cristiana mas primitiva.t64

162 Cf. Isabel Gémez Acebo, Lucas..., p. 252.
183 Cf. Rafael Aguirre, “Rito de pertenencia...,” p.159.
164 Cf. Dennis E. Smith, Del simposio..., p. 421-422.
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2.3.1 La diversidad de comidas eucaristicas en el origen del cristianismo

Como ya mencioné, existe un consenso sobre la diversidad de “comidas eucaristicas” en el
cristianismo primitivo, pero en lo que no hay consenso es sobre la forma en como se dio la
diversidad. A continuacion expongo tres hipétesis que dan cuenta de ello. Hans Lietzmann
en su obra “Mass and Lord’s Supper” (1979) fue un pionero en proponer dos trayectorias de
las comidas eucaristicas en los dos primeros siglos del cristianismo. La primera parte de la
interpretacion de Pablo de la “Cena del Sefior”, centrada en la muerte de Jesus con un fuerte
caracter sacrificial que finalmente desemboca en la Tradicion Apostdlica de Hipélito de
Roma. La segunda se relaciona con las comidas del Resucitado, apoyado por el testimonio
de Hechos de los Apostoles y la practica de “partir el pan”, también atestiguada por la Didajé.
Segun Aguirre, la propuesta de Lietzmann es muy discutible, pero su mérito esta en afirmar

la diversidad de comidas eucaristicas en los origenes.*®

La propuesta de John Dominic Crossan afirma que hubo dos tradiciones de comidas rituales
separadas, una conocida como “Eucaristia” y otra como “Cena del Sefior”. La primera
tradicion proviene de la fuente Q, tal como aparece en la Didajé 9-10. La segunda deriva de
la tradicion de Jerusalén, tal como la presenta Pablo en la Primera Carta a los Corintios 10-
11. Sin embargo, ambas tradiciones hacen referencia a una comida basica historica, la

comensalidad de Jesus, a la que Crossan llama; “tradicion de la comida comun”. 68

La propuesta de Rafael Aguirre habla de que hay datos de diversas Eucaristias que no
responden al orden de los dones alimentarios de pan y vino, sino de una diversidad de
comunidades que celebraban de forma diferente. En algunas, primero se daba gracias sobre
la copa de vino y despues sobre el pan (1 Cor 11, 22-23), en otras, habia &gape con pan sin
vino (Rom 14), y en otras mas, parece que no habia cena y el pan era el Gnico alimento. (Hch
2, 42.46; 20,7.11)%

A pesar de las divergencias entre los estudiosos del cristianismo primitivo sobre la forma de
clasificar la pluralidad de las comidas eucaristicas, existe unanimidad en considerar que estas

celebraciones o “rito de pertenencia”, como las llama Aguirre, se convirtieron en el lugar de

185 Cf. Rafael Aguirre, “Rito de pertenencia...,” p.158.

166 John Dominic Crossan, El nacimiento del cristianismo. Qué sucedid en los afios inmediatamente
posteriores a la ejecucion de Jesus. Sal Terrae, Santander, 2002, p. 420.

167 Cf. Rafael Aguirre, “Ritos de pertenencia...” p. 179-180.
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grandes experiencias espirituales, donde se profetizaba, “habla en lenguas”, se daba un
encuentro privilegiado de la comunidad con el Sefior, se fortalecia la identidad del grupo y

se cultivaba la fraternidad entre los comensales. 168

Cuando la comunidad crecio, la estructura de la comida cambid. EI mas grande cambio fue
trasladar la comensalidad que se llevaba a cabo en la sala de las casas hacia una sala de
reuniones o una basilica, entonces el culto ya no tuvo lugar en la mesa y la liturgia se traslad6
al orden eclesial. La comunidad que se formé en hogares alrededor de la mesa de banquete,
se convirtié en una iglesia que se reunia ante un altar. EI cambio de lugar hizo que la
estructura de las comidas conocida como “4gape” o “fiesta del amor” fue modificada, para
dar lugar a una naciente institucionalizacion de un rito eucaristico que poco a poco se separo
del &gape. Segun Smith, no esté claro cuando se dio la separacion, pues en los tiempos de
Pablo, la Cena del Sefior y la comida comunitaria era una y la misma. Sin embargo, a finales
del siglo 1 se empezd a notar la tension entre el 4gape y una celebracion simbdlica regida

cada vez mas por un orden eclesiastico.

Michael White, citada por Smith sefiala que en torno al siglo 111, el tiempo de transicion se
habia completado; la tradicion apostdlica de Hipolito de Roma (217-235 d.C) habla de dos
comidas; una por la mafiana realizada durante el culto, que por entonces era una eucaristia
ritual y estilizada, y otra por la tarde, ain denominada “Cena del Sefior”, pero que carecia
del significado religioso de la comida matinal. En este mismo periodo, Clemente de
Alejandria en su obra el Pedagogo (200 d.C) alude a la separacion entre la Eucaristia y la
comida comunitaria o 4gape. Para este momento, la eucaristia y el agape se habian convertido
en comidas separadas. Para White, la separacion de la eucaristia y el agape respondié a un

cambio de lugar y de un modelo social;

La separacion de la eucaristia del agape (comida comunitaria) coincidié con el cambio
de lugar y del modelo social de la asamblea cristiana cuando la renovacion de los

edificios de la Iglesia empez6 a convertirlos en salas de la asamblea.'®®

La distancia continué profundizandose a tal grado que en el siglo 1V, slo quedo la eucaristia

ritualizada que comprende, hasta la actualidad, la ingesta de un “pedazo de pany un poco de

188 Cf. Rafael Aguirre, “Ritos de pertenencia...” p. 188.
169 Dennis E Smith, Del simposio...., p. 430.
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vino”. Para este tiempo la teologia hablaba ya de “relatos de institucién” de la Eucaristia.
Hans Kiing, en este sentido, afirma que Jesus no instituyd celebraciones eucaristicas como
las que actualmente se celebran, lo que JesUs hizo fue celebrar una comensalidad signo

presente y creible de que el reino de Dios estéa presente.1®

En este punto de la investigacion quiero hacer eco del posicionamiento de Dominic Crossan
sobre como han cambiado el &gape de los primeros cristianos para convertirse actualmente
en una comida simbdlica que se ha reducido a un bocado y un sorbo, ha dejado de ser una
comida real, a pesar de que se diga que en un trozo de pan y en un sorbo de vino es suficiente
para simbolizar la presencia sacramental de Jesucristo en la comunidad de fe.!’* Las comidas
simbdlicas (celebraciones eucaristicas altamente ritualizadas) tienen que ser acomparfiadas de
comidas reales para volver a resignificar la comensalidad de Jesus con sus discipulos como

un signo presente y creible del reino de Dios.

Comparto la postura de Crossan. Estoy de acuerdo que las comunidades catolicas actuales
necesitan celebrar la Eucaristia (comida sacramental) y el agape (comidas reales) en profunda
comunion, pues ambas celebraciones son parte de una misma comensalidad. Solo en algunas
comunidades religiosas o grupos eclesiales mantienen unida la comunion de ambas mesas,
sin embargo, la mayoria de las comunidades cristianas que asisten a la Eucaristia dominical
solo se quedan con una celebracion simbdlica y ritualizada sin suficiente relacion con la
comensalidad que se lleva a cabo en el interior de sus hogares. A partir de una relectura de
la comensalidad de Jesis y de los primeros cristianos, la Iglesia necesita proponer
creativamente tiempos y espacios en los que se pueda llevar a cabo una comensalidad
profunda, fraterna y generosa entre los feligreses, capaz de visualizar la presencia de Dios en
el compartir comunitario. En este sentido, las fiestas religiosas de los otomies catélicos que
viven en el valle del Mezquital, pueden ser un referente, un ejemplo de como una comunidad
cristiana puede creativamente unir ambas mesas en una sola comensalidad generosa e intensa,

capaz de recrear un imaginario donde Dios comparte la mesa con su pueblo.

170 Cf. Hans Kung, Jesus ..., p. 151.
111 Cf. John Dominc Crossan, El nacimiento del cristianismo..., p. 424.

94



2.3.2 Los diversos nombres de la Eucaristia

Son bésicamente tres los nombres que se le dan a la comida eucaristica en el Nuevo

Testamento, cada uno de ellos expresa diversos aspectos, asi como el tipo de comunidad y la

teologia que subyace en cada una de ellas. De forma breve menciono cada una de ellas para

después centrar mi atencion el estudio de la “Eucaristia” que sera de gran importancia en el

tercer capitulo.

1)

2)

3)

Cena del Sefior (1 Cor 11, 20) o Mesa del Sefior (1 Cor 10,21); esta tradicidn indica que
la Eucaristia (accidn de gracias) depende y esta en continuidad con la Ultima Cena que
JesUs celebré con sus discipulos la vispera de su pasion. Pablo utiliza este término para
referirse a las comidas eucaristicas que se celebraban en Corinto dentro de un ambiente

domestico

Fraccion del pan (Hch 2, 42.46; 20, 7.11); el nombre remite a la costumbre judia de
bendecir y partir el pan, signo que fue usado por Jesus en sus comidas y después por la
comunidad cristiana (Mt 14, 19; 15,36; Mc 8,6.19; Lc 9, 16). Con el tiempo se convirtié
en el nombre para designar la totalidad del rito eucaristico. Lucas nos ha dejado un
Evangelio en dos volimenes; en ambos hace referencia a la “fraccion del pan” como la
comida agapéica que construye la comunidad cristiana. En Lucas, “partir el pan” se
emplea muy a menudo, esta en el relato de la multiplicacion de los panes (9, 16), la tltima
Cena (22,19) y en el relato de los discipulos de Emaus (24,35). En el caso de los Hechos
de los Apostoles, aparece en la descripcion de la comunidad primitiva (2, 42-46), la
celebracidn liturgica de Pablo en Tréade (20,7-12), el relato del naufragio de Pablo hacia
Roma (27,35). En definitiva, para Lucas la expresion “fraccion del pan” se identifica con

la Gltima Cena. 172

Eucaristia. (Lc 22, 19; 1 Cor 11, 24; Mt 26, 26; Mc 14,22), significa agradecer, dar
gracias. Recuerda las bendiciones que los judios pronunciaban sobre la comida
(berakah), en ella se agradece a Dios por su bondad (Gen 27, 27-28; 2 Mac 1, 11; Sab
16,28). EI Nuevo Testamento la emplea para indicar una actitud agradecida permanente

hacia Dios, una accion de gracias antes de la comida (Mc 8, 6; Hch 27, 35; 1 Cor 10;30)

172 Cf. Bernard Trémel, “La fraccion del pan en los Hechos de los apostoles”, Selecciones de Teologia, Vol
09, Nim 34 (abril-junio 1970), p 174-178.
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y, finalmente para referirse al ritual que Jesus empleo en la Gltima Cena (Lc 22, 17.19; 1
Cor 11,24). Pasé lo mismo que en el caso de la “fraccion del pan”, poco a poco se amplio

su uso hasta convertirse en término para designar la celebracion eucaristica total.1™

De los diversos nombres que recibi6 el &gape cristiano, tomo este Gltimo para referirme a las
celebraciones eucaristicas que se realizan actualmente en el Valle del Mezquital, a pesar de
que entre los otomies el nombre mas comin es “Misa” para referirse a la celebracion

eucaristica que se celebra dominicalmente en los templos locales y en las fiestas patronales.

2.4 Jesus, el Cristo Resucitado. Kénosis alimentaria de Dios.

La palabra Kénosis tiene su origen en uno de los pasajes de la Carta a los Filipenses,
especificamente en el “Himno Cristologico” (2, 6-11). Este himno se ha entendido
tradicionalmente como un himno que canta el abajamiento de Cristo en la tierra y su
exaltacion. En el v.7 aparece la expresion “se vacid de si mismo” (savrov ekevwoev) de
donde deriva en concepto “kénosis” (kevwoid); pero esta palabra no aparece en ningun lugar
del Nuevo Testamento. Comenzé a utilizarse como un término teoldgico para referirse al
“abajamiento” o “vaciamiento” del que se habla en Filipenses 2,7. A partir de ahi se han
desprendido innumerables interpretaciones sobre lo que significa eavrov exevwoev
“vaciamiento de si mismo”, haciendo de la Kénosis uno de los conceptos mas estudiados en
la exégesis cristiana, pero también uno de los mas complejos debido a la multiplicidad de

posibilidades en su significado.*"

Desde una interpretacion cristologica, Kenosis se describe como autovaciamiento,
anonadamiento, abajamiento o humillacion del Hijo de Dios en el contexto de su relacion
singular con Dios Padre. La Kénosis esta referida a la encarnacion del Hijo preexistente de
Dios (Logos) en la carne y naturaleza humana de JesUs. Se trata de un movimiento de
abajamiento para entrar en la historia humana, Dios no se hace ajeno a la vulnerabilidad
humana, por el contrario, toma una vida singular con sus limitaciones y penalidades para

redimir y hacer participes a todos los hombres del amor de Dios. Olegario Gonzalez, lo dice

173 Cf. Dionisio Borobio Garcia, Eucaristia, Series de manuales de Teologia. BAC, Madrid, 2000, p. 45.
174 Cf. Bayron Leon Osorio Herrera, “Kénosis y donacion”. .., p. 347-376.
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de la siguiente manera; “la encarnacién, como acto y como estado, es el resultado historico
del envio del Hijo (\Verbo) por el Padre al mundo para hacer a los hombres participes de su
filiacion y rescatarlos de la muerte”.!”® La kénosis en su interpretacion cristoldgica insiste en
la existencia del Verbo en la carne de Jesis como un autodespojarse, autovaciarse de las
propiedades esenciales de la divinidad para tomar un estado de igualdad de naturaleza y
solidaridad con los seres humanos. Por lo tanto, el anonadamiento del Verbo en la carnalidad
de JesUs y en la historia humana no deriva en pérdida, agresion o violacion del ser humano,
sino que, por el contrario, es capaz de plenificar abundantemente los deseos mas profundos
del ser humano.!’® La kénosis de Jests también puede ser interpretada desde una perspectiva
alimentaria. En este sentido, Angel F. Mendez Montoya y Norman Wirzba, afirman que la
kénosis de la Trinidad tiene una dimension alimentaria, una “pre-vision” del amor de Dios
hecho alimento nutritivo y delectable.'’” A partir de esta mirada teoldgica alimentaria

profundizo en este apartado de la Kénosis alimentaria de Dios Trinitario.

2.4.1 En Jesus, Dios se revela en continua donacion

Dios es amor (1 Jn 4,16), y el amor es donacion, gasto, entrega (Jn 3,16; 15,13). Una lectura
somera de los Evangelios confirma esta afirmacion. El deseo de Dios es donarse, entregarse
sin medida. Jests manifiesta a Dios como donacion y misericordia. Joseph Moingt dice lo

siguiente:

La perfeccién del don es pura negatividad, total desprendimiento de si mismo en
provecho de otros, eclipse y retirada para acogerlo sin apropiarselo, exceso
sobreabundante de prodigarse. El amor perfecto de Dios no conoce los limites del ser
ni del tiempo, no mide lo que da y mira quien lo da. Hemos aprendido meditando la
preexistencia de Cristo que Dios nos amo cuando nosotros no éramos; su amor por
nosotros cred el mundo al que queria dar a Cristo, su amor por él nos predestinaba

participar en la vida de este Hijo.!"®

175 Olegario Gonzalez de Cardedal, Cristologia, serie de manuales de teologia. BAC, Madrid, 2001, p. 385.
176 Cf. Olegario Gonzalez de Cardedal, Cristologia..., p. 393.

77 Cf. Norman Wirzba, Food and Faith. .., p. 46.

178 Joseph Moingt, Dios que viene al hombre, De la aparicion, al nacimiento de Dios I, Sigueme, Salamanca,
2010, p. 101-102.
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En la Kénosis de Dios hay deleite, por la co-implicacion del desprendimiento o movimiento
en exceso de si en Dios y el deleite y situacionalidad del don, se vislumbra con la paradoja
de un deleite kendtico, no como auto-anulacion, sino plenificacion en 'y desde los otros, como
en Babette (EI Festin de Babette) quien decidi6 gastar todos sus bienes econdmicos en
beneficio de un banquete comunitario. La donacion de su riqueza en beneficio de otros y su
intensa caridad fue capaz de transformar la vida de una comunidad religiosa conservadora
cuando a partir de un banquete sumergi6é a los comensales en una delectacion del amor
divino. La donacion de Babette no la empobrecen, por el contrario, revela que el don siempre
retorna, Babette nunca se queda vacia.*”® De igual manera, entre los mayordomos y cocineras
de la fiesta patronal en San Nicolas esta presente un “deleite”, “una satisfaccion generosa”
de donarse caritativamente a los comensales a partir de los alimentos cocinados. La donacion
de su arte culinario no los deja vacios, por el contrario, saben que seran recompensados por
el amor de Dios y por la estima de los vecinos. En este sentido, el mayordomo que ha hecho
su servicio con “gratitud” es reconocido por la comunidad como una persona que sabe
“servir” porque ha alimentado a Dios y al Santo Patron. Este deleite kenotico puede ser una
de las razones que explican porque en San Nicolas, la mayordomia de la fiesta patronal es

muy solicitada.

Desde la teologia catolica, la iniciativa del don siempre viene de Dios. Su deseo es darlo
todo, donarse sin medida. En Jesucristo, Dios se revela como amor encarnado hasta el
extremo, un Dios para los deméas, un Dios para sus creaturas, un Dios-con-nosotros. La
naturaleza donante de Dios consiste en entregarse de manera gratuita y con
sobreabundancia.'® Por lo tanto, la encarnacion del Hijo Eterno (Verbo) en Jesus tiene
sentido en cuanto que Dios quiere y decide vincularse en la historia humana para hacerse
comprensible y accesible a la humanidad. La historia de Dios con la humanidad tiene su
nudo, o punto de union, en la humanidad de Jesus; un ser humano concreto, histérico, libre,
misericordioso, con gran pasion por la justicia y con un tragico final. La vida entera de Jesus
es revelacion de Dios, entre el obrar de Jesus y el obrar de Dios no hay ninguna diferencia

(In 4, 19; 5, 19-21; 7,16).18 La humanidad de Jestis no es pretexto para ocultar el ser mas

179 Cf. Angel F. Méndez-Montoya, The Theology of Food...p. 121.
180 Cf. Bayron Leén Osorio Herrera, “Kénosis y donacion...,”p. 364.
181 Cf. Bayron Leon Osorio Herrera, “Kénosis y donacion...,”p. 367.
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intimo de Dios, al contrario, es la manera que ha escogido manifestar quién es 'y cdémo es su
realidad mas profunda. Y asi, el obrar de Jesus no es un obrar al margen de la divinidad como

un acontecimiento fugaz, sino una simbiosis arménica entre humanidad y divinidad.

Dios se hace presente en Jesucristo no anulando su humanidad sino reconociéndola y
asumiéndola. El problema ha radicado en contraponer “humanidad” y “divinidad” como si
una anulara la otra; en distanciar lo humano de lo divino para ser pensado como dos
realidades contrapuestas y antagonicas. En Jesucristo lo invisible de Dios se hace visible y la
fuerza de Dios acttia en la flaqueza del hombre.'82 La Kénosis del Verbo significa exceso de
amor divino manifestado en la vida entregada hasta las tltimas consecuencias. El despojo de
JesUs el Cristo, su autovaciamiento y su entrega total se ha convertido en el testimonio
fundante que ha motivado a muchas personas cristianas y no cristianas para entregarse de
forma desinteresada y sin medida por el bien de los demas, en especial, por los vulnerables,
marginados, pobres y excluidos aquellos que viven en los margenes de la vida humana

haciendo posible una visibilizacién del amor donante de Dios.

2.4.2 Jesucristo, una kénosis alimentaria desde la perspectiva de la teologia de la

alimentacion.

Para llevar a cabo esta reflexion es necesario sefialar que parto de la teologia posmoderna
que surgio a finales del siglo XX con una variedad de experiencias y lenguajes que buscan
balbucear el Misterio Divino a partir de una diversidad de expresiones, experiencias y
contextos donde las subjetividades buscan vivenciar la presencia amorosa de Dios en sus
microhistorias.'® La experiencia religiosa posmoderna ha rebasado las fronteras de las
religiones institucionalizadas, mostrando, por una parte, el agotamiento de ciertos sistemas
de creencias y de moral edificados en los cimientos de las tradiciones religiosas milenarias,
pero indicando también, de manera incipiente nuevas formas de religacion con la
trascendencia a partir del reconocimiento de la vulnerabilidad de los creyentes. El amor de

Dios en la microhistoria de las subjetividades vulnerables ha dado paso al surgimiento de un

182 Cf. Bayron Leén Osorio Herrera, “Kénosis y donacion...,”p. 370.
183 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, Deus ineffabilis. Una teologia posmoderna de la revelacion del fin de los
tiempos. Herder- Universidad Iberoamericana, México, 2015, p. 311.
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nuevo escenario religioso, en este sentido, la teologia posmoderna tiene la intencidn de seguir
profundizando y balbuceando el mensaje cristiano a través de nuevos contextos marcados

por la modernidad tardia.

Para comprender mejor la teologia posmoderna, es necesario situarla como una respuesta
cristiana creativa ante el suefio cartesiano de la modernidad que buscé erigir sobre la razon
instrumental un edificio sélido de saber objetivo y verdadero. Segun José Maria Mardones,
en el fondo, la modernidad buscaba estar en posesion de la certeza y dar con la clave del
sentido de la vida que va de la mano con la pretensién de poseer la clave de lectura de la
historia. La razon moderna ilustra el suefio de una humanidad liberada de toda supersticién
y de toda ignorancia en donde Dios, la religion y lo sacro aparecen cada vez menos. La
intencién de la modernidad era conducir al ser humano hacia la emancipacion de la religion
y todas las instituciones que la representan.'® Sin embargo, la luz de la razon humana
comenzd a brillar cada vez menos hasta llegar al colapso del sujeto moderno. Para Carlos
Mendoza Alvarez, el suefio de la modernidad esta derrumbado por el deseo de omnipotencia
infantil expresada a través de la “técnica voraz”, la “ciencia soberbia” o como “revolucion
violenta” que ha dejado a su paso un nimero incalculable de victimas. La razon instrumental

ha mostrado con creces su talante destructor e idolatrico.8°

Después del colapso de las visiones globales del mundo (metarrelatos) basados en la razén
instrumental se acentud la incertidumbre, el naufragio del ego moderno, el vacio de sentido
de individuos y colectividades. En medio de tal incertidumbre, lo religioso esta de vuelta con
nuevos dinamismos y bajo nuevas expresiones caracterizadas por el rechazo de la vida
institucional de las religiones historicas y una exaltacion de lo “emocional”, propia de lo
divino. La sed de religacion en la posmodernidad se vivencia como un culto introyectado
hacia diversas esferas de la subjetividad moderna; el cuerpo, la sexualidad, la salud holistica,
la armonia biopsicosocial, la experiencia religiosa pluralista muy cercana a lo emocional
espiritual. En este sentido, la religiosidad posmoderna, lejos de ser una amenaza, es el espacio

cultural que posibilita la visualizacion de nuevas espiritualidades y de una teologia que

184 Cf. José Maria Mardones, ¢ Adénde va la religién? Cristianismo y religiosidad en nuestro tiempo. Sal
Terrae, Santander, 1996, p. 173.

185 Cf. Carlos Mendoza Alvarez (Coord), ¢ Cristianismo posmoderno o postsecular? Para una interpretacion
teoldgica desde la modernidad tardia. Universidad Iberoamericana, México, 2008, p. 31.
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actualiza su tradicion catolica milenaria con los microrelatos de los sujetos débiles
posmodernos, generando nuevas narrativas hibridas teologicas y espirituales en los tiempos

de la aldea global.

A partir de este contexto, la teologia posmoderna ha vuelto la mirada hacia lo débil de la
subjetividad moderno-tardia y sus microrrelatos marcados por la conciencia de su fragilidad,
finitud y vulnerabilidad. Se trata de sujetos negados por los megarrelatos religiosos que
creativamente estan aperturando espacios de encuentro y dialogo entre el Misterio Divino
con su condicion étnica, sexual o cultural. La teologia posmoderna propone una asuncion de
la negacion y fragilidad humana por el amor sobreabundante de Dios para convertirse en el
espacio de revelacién de la presencia liberadora de Dios en el mundo y la trasformacién de
las estructuras de muerte por aquellas que dan muestra de vida digna, “vida vivible”, para

todos los seres vivos de la creacion.®® Como bien afirma Mendoza Alvarez;

En esta ldgica, el acceso a lo divino en tiempos posmodernos es susceptible de ser
aprendido, lo sera en cuanto gratitud extrema, libertad de un amor sin condiciones ni
reciprocidad, mas alla de la légica de la retribucion que con frecuencia determind el

rigor de los sistemas de creencias y de moral religiosa.*®’

Una de las caracteristicas de la teologia posmoderna es que se trata de una propuesta teologica
ludica, gozosa y festiva de la vida recibida y dada por el amor sobreabundante de Dios que
permite vivir la historia desde una memoria dichosa y creadora de esperanza. Una de las
expresiones de la teologia posmoderna es la teologia de la alimentacion que a partir de la
cocina, el cuerpo, los sentidos, el deseo, la actividad humana de comer se inspira para hacer
una reflexion teoldgica hibrida en la que los diversos sabores y saberes dialogan sobre la
presencia y revelacion de Dios en la vida humana. La teologia de la alimentacién toma el
hambre o la vulnerabilidad de los sujetos negados y el nutriente sobreabundante del mensaje
cristiano catolico anunciado por Jesus y la tradicion de la Iglesia para preparar un festin en
el cual el comensal pueda degustar el amor sobreabundante de Dios. La teologia de la
alimentacion nutre imaginarios y una praxis humana y cristiana con el proposito de revertir

las situaciones de hambre, muerte, exclusién que sufren un sinfin de sujetos y pueblos

186 Cf. Carlos Mendoza Alvarez, ¢ Cristianismo posmoderno o postsecular? ..., p. 22-23.
187 Carlos Mendoza Alvarez, ¢ Cristianismo posmoderno o postsecular?..., p. 36.
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vulnerables como los pueblos otomies del Valle del Mezquital. Por otro lado, es una
visualizacion creativa del amor generoso de Dios que se hace alimento, alegria festiva,

esperanza, comensalidad fraterna, en definitiva, vida buena.

A partir de la propuesta filosofico-teologica de Angel Francisco Méndez Montoya, tomo
algunos aspectos de su investigacion interdisciplinar que considero importantes, para
desarrollar mi investigacion sobre la Kénosis de Dios Trinitario en la persona de Jesus y en
la Eucaristia. Para Méndez Montoya, la Trinidad es una comunidad en exceso de amor
compartido. La dindmica interna de la vida trinitaria es el deseo, un apetito divino con el que
el Padre tiene ansia del Hijo, y el Hijo del Padre, y ambos tienen un deseo del Espiritu, este
dinamismo mantiene un deseo eternamente abierto hacia el mundo que Dios cred por exceso
de amor. Desde la perspectiva del relato cristiano, la dinamica interna del deseo de Dios es
donarse extravagantemente al exterior, al mundo y al ser humano con el propdsito de formar
una comunion perfecta en el amor.®® La donacidn kendtica de Dios no empobrece o evacua
su divinidad, su autodonacion superabundante nunca lo deja vacio, pues dentro de la Trinidad

acontece una dindmica alimentaria en la que Dios alimenta a Dios de forma plena.

Dios no sélo es quien pone en acto el dinamismo de donacidn, también es sujeto de deleite
en la medida que el don “retorna” a través de la accion de gracias que la comunidad creyente
le ofrece a partir de sus ofrendas. Asi como Babette sintié gozo al donarse a su comunidad a
partir de un banquete, asi mismo ocurre con los mayordomos y cocinaras de San Nicolas. En
definitiva, su donacion gozosa y el retorno agradecido a partir de la accion de gracias buscar
visualizar un deleite divino primigenio que acontecio en el origen de la creacion y que se

actualiza en cada mesa cuando los comensales dan gracias a Dios por los alimentos.

La dinamica de la comunidad intratrinitaria puede imaginarse como una danza, una
celebracién perijorética del amor de Dios en donde no hay lugar para la rivalidad, la
competencia y la subordinacion. La Trinidad tiene un movimiento interno de reciprocidad
que remite, en el fondo, un movimiento intratrinitario de deseo (del Hijo por el Padre, del
Padre por el Hijo, por el Espiritu, la union del Hijo en el seno del Padre). Desde una lectura

alimentaria, se puede contemplar que dentro de la Trinidad sucede una dinamica de

188 Cf. Angel Francisco Méndez Montoya, “Alimentacién divina; gastroerotismo y deseo eucaristico”
Concilium, no 310, (Abril 2005), p. 17-22.
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alimentacidn; “autoalimentacion intratrinitaria” en donde “Dios ama a Dios, Dios desea a

Dios, Dios alimenta a Dios”.18°

En el misterio trinitario el Padre es origen y fuente de la divinidad porque su ser consiste en
ser Padre, es decir, ser pura ofrenda y radical donacion. EI amor verdadero no puede tener
otro fundamento que el amor mismo. Y esto en la Trinidad recibe el nombre de Padre.
Entonces, el Hijo es, dentro de esta dindmica trinitaria, comprendido como acogida y
recepcion. El Padre es entregandose y el Hijo es recibiendo y acogiendo el amor de Padre
para después donarse a los demas. Sin embargo, la kénosis de la Trinidad y la Encarnacion
del Verbo no pueden realizarse sin la accion del Espiritu Santo quien ha derramado el amor
de Dios Trinitario en toda la creacién, es amor en libertad, don abierto que trasciende todo
tipo de fronteras con el proposito de derramarse kenoticamente en los ambientes y sujetos

vulnerables para manifestar el amor sobreabundante de Dios. %

Desde la teologia alimentaria, el Espiritu Santo, puede ser comprendido como “deleite”, “un
placer gozoso gustativo” que invade el cuerpo y termina ofreciendo un estado de satisfaccion
del intelecto y los sentidos. La presencia Kenotica del Espiritu también afecta a la comunidad
creyente que se reune alrededor de la mesa eucaristica. A partir de la “epiclesis” realizada
dentro de la Eucaristia, el Espiritu de Dios se derrama sobre la comunidad y los dones
alimentarios de pan y de vino para convertirse en “pan de vida y el caliz de la salvacion”
(Plegaria eucaristica I1). La degustacion del alimento divino sumerge a la comunidad
creyente en una alegria festiva (euphrosyne) que celebra la presencia sensible Dios Trinitario
en medio de la comunidad y al mismo tiempo le suscita acciones politicas de donacion

generosa en bien de la creacion y de los demas seres humanos, en especial, de los vulnerables.

La Trinidad, es una comunidad erdtica/agapéica, (donacién infinita en el amor) en la que no
hay carencia, sino exceso radical que comparte con toda la creacion. En este sentido, la
creacion puede ser imaginada como un banquete césmico acompafiado por una multitud de
signos comestibles sabrosos que saben a Dios, “ven y gusta la bondad del Sefior” (Sal 34,8).

Wirzba también habla de la creacién como el lugar de la divina creatividad, como la mesa

189 Angel F. Méndez Montoya, The theology of food..., p. 67.
190 ¢f. Angel Cordovilla, El misterio de Dios Trinitario, Serie de manuales de Teologia, BAC, Madrid, 2012,
p. 481-503.
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coésmica en la que el objetivo principal es celebrar la “sagrada comuniéon” entre todos los
comensales.'®! Continuando con el imaginario teoldgico, Dios aparece como una especie de
cocinero por excelencia que nutre al mundo donandose generosamente. Su kénosis se dirige
especialmente en atender el hambre de las subjetividades vulnerables, sujetos negados por el
poder de las instituciones y del mercado neoliberal. En medio de esta realidad, Dios se dona
sobreabundantemente alimentando todas las dimensiones de la vida humana, en especial el

sentido de la vida y de la esperanza.

La creatividad de la teologia alimentaria es capaz de revelarnos a Jesucristo como el maestro
del deseo, un deseo hibrido en el que lo carnal se encuentra divinizado y lo divino se
encuentra encarnado. El representa el deseo interno de Dios de alimentar al ser humano de
todas sus hambres, pero tambien, representa el deseo humano de ser alimentado y saciado
por Dios.1% Jesus, el Cristo, encarna la donacidn sobreabundante de Dios que siguiendo la
dinamica de la Trinidad se entrega de forma extravagante al mundo en forma de alimento.
En este sentido, la comensalidad de Jesus narrada por los Evangelios tiene un momento
crucial en la noche de la ultima Cena, cuando reunidos para la Cena de Pascua, JesUs se
entrega kenoticamente en el pan y el vino, haciendo de ellos un banquete extravagante de
alimentacion divina. Desde entonces, los cristianos han celebrado la Eucaristia o Cena del
Sefior como una “accion de gracias” (edyapiotia) que intenta agradecer a Dios su delicada y
sobreabundante kénosis en los momentos mas importantes de su vida, en especial, en los

momentos de profunda vulnerabilidad.

Para muchos catdlicos posmodernos, la celebracion eucaristica dominical ha dejado de ser
un banquete festivo, una mesa nutritiva y delectable. Por el contario, es presa de un rigido
ritual litdrgico y de normas juridicas que apelan a la pureza moral como lo hicieron los
fariseos en el tiempo de Jesus. De tal manera que en muchas parroquias la Eucaristia se
celebra desde la sobriedad, el recato, la serenidad sin espacios para la alegria festiva y
limitando en lo posible una delectacion sensible de lo divino. En este sentido, el estudio

tedrico de la Kénosis desde la teologia de la alimentacion puede introducir al creyente en una

131 Cf. Norman Wirzba, Food and Faith. .., p 51.

192 Cf. Angel Francisco Méndez Montoya, “Hacer molli, una teologia alimentaria en el hacer” en Pan, hambre
y trascendencia; dialogo interdisciplinario sobre la construccion simbdlica del comer. Carlos Mendoza
Alvarez y Angel Francisco Méndez Montoya (coord), Universidad Iberoamericana, México, 2009, p. 270-
271
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degustacion intelectual y somética de lo divino que termina alimentando una espiritualidad
eucaristica ludica, festiva y altamente delectable.’®® La teologia de la alimentacién también
ilumina que la Kénosis sobreabundante de Dios no solo acontece dentro de las celebraciones
eucaristicas dominicales que se celebran dentro de las iglesias, también sucede en las
celebraciones festivas de los pueblos cuando la generosidad, la donacién, el desprendimiento,

el servicio, la atencion hacia los mas vulnerables guian la comensalidad de los participantes.

Después de haber realizado un acercamiento teoldgico sobre Jesis como una Kénosis
alimentaria, me animo en proponer que la comensalidad de las fiestas patronales entre los
otomies del Valle del Mezquital es guiada por la dindmica Kendtica de Dios. En un primer
momento, Dios Trinitaria ha tenido la iniciativa de donarse sobreabundantemente en la vida
vulnerable de los pueblos otomies, les ha acompafiado desde tiempos inmemoriales hasta
nuestros dias, les ha alimentado su deseo de lo divino y ha comido con ellos en sus fiestas a
partir de los dones alimentarios de la cocina tradicional otomi. EIl segundo movimiento lo
realiza la comunidad creyente catdlica que también le mueve el deseo de agradecer a Dios en
“accion de gracias” su donacion sobreabundante. Sabe que la multiplicidad de sus ofrendas
no puede retribuir el exceso del amor de Dios, sin embargo, desde el espacio creativo de la
cocina otomi hAahfil agradece el amor Kenotico de Dios. La fiesta patronal de los catolicos
otomies va mas alli de la logica de la reciprocidad y de la retribucion, es una “accion de
gracias” que apertura un tiempo de alegria festiva (euphrosyne) en la que la vulnerabilidad
de los sujetos negados, comparten comensalmente los dones alimentarios de la cocina otomi

hiiahfiu.

2.5 La Eucaristia, un banquete para los sentidos.

Considero que para iniciar este apartado, es importante exponer brevemente la posicion
general que tuvieron la filosofia y la teologia clasica sobre los sentidos, el cuerpo y la relacion
intrinseca que guardan con los alimentos, la comida y la experiencia de Dios en la celebracion
eucaristica. El sentido del gusto, es aquel que esta encargado de definir el sabor, determinar

el sentido de aceptabilidad, aquel que esta ubicado principalmente en la boca. Sin embargo,

193 Cf. Angel Francisco Méndez Montoya, “Alimentacion divina...,” p. 21.
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el gusto siempre va acompafiado de otras sensaciones que modifican, trasmutan, corrigen,
innovan un saber que ha procurado al ser humano supervivencia y conservacion. Para
Alejandro Arribas Jimeno, el gusto esta fuera de nosotros, esta en las cosas, aquello que
afecta a los sentidos como apetitoso, mientras que el sabor esta en nosotros, en la boca o el
intelecto que desenmascara su tonalidad gustativa. Sin embrago, ambos, gusto y sabor, se

mezclan en una actividad voluptuosa, en un juego placentero que a menudo causa recelo.®*

2.5.1 El cuerpo y los sentidos en la filosofia y teologia clasica.

Generalmente los fildsofos y tedlogos han coincidido, en que la busqueda del sabor por la
mera satisfaccion del placer, parece un objetivo poco digno para el ser humano racional. Es
maés, parece un anhelo frivolo, pues el gusto y la comida estan tan unidos a las necesidades
vitales que fueron clasificados como una de las funciones inferiores de la percepcion
sensorial y suelen creer que operan solo desde un nivel primitivo y casi instintivo.'® El
placer, en la literatura cristiana suena a libertinaje, decadencia, y relajamiento de

costumbres.1%

Los filésofos de la antigliedad, a pesar de ser amantes del banquete grecorromano, dieron
poco interés al estudio tedrico del sentido del gusto y formularon una clasificacion de los
sentidos segun su importancia; en primer lugar pusieron el sentido de la vista acompafado
del oido, ambos son indispensables para lograr una percepcion del mundo y la construccion
del conocimiento. Los tres sentidos restantes, olfato, gusto y tacto actian de forma
subordinada al sentido de la vista. En esta jerarquia, el tacto y el gusto son aquellos que
requieren un mayor control, puesto que ambos hacen posible el disfrute de los apetitos de la
comida, la bebida y el sexo. Para la filosofia occidental, segiin Carolyn Korsmeyer, “la
naturaleza heddnica del tacto, el olfato, y el gusto, fueron motivo de preocupacion a causa de

los goces seductores que representan”. %’

194 Cf. Alejandro Arribas Jimeno, El laberinto del comensal..., p. 138.

195 Cf. Carolyn Korsmeyer, El sentido del gusto. Comida, estética y filosofia, Paidés, Barcelona, 2002, p. 13.
19 Cf. Alejandro Arribas Jimeno, El laberinto del comensal. .., p. 35.

197 Carolyn Korsmeyer, El sentido del gusto..., p. 15.
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La filosofia clasica llamd a la vista y al oido sentidos “cognitivos” o “intelectuales”, o
simplemente sentidos “superiores” por proveer una mayor cantidad de informacion sensorial
y permitir el desarrollo y la transmision del conocimiento humano sin estar directamente
implicados en la experiencia del placer. La distancia permite que la informacion y el
conocimiento que se obtienen por medio de estos sentidos estan libre de la contaminacién de
los deseos, apetitos y sensaciones corporales. Por el contrario, el sentido del gusto requiere
de una comunién més intima con el objeto de la percepcién o con los alimentos que se

ingieren contaminando la informacion recibida. %

Para Korsmeyer, la filosofia actual esta superando la divisidn jerarquica de los sentidos de la
filosofia clasica. Ademas, reconoce que el estudio del gusto, la comida, la bebida, el acto de
comer son demasiado complejos para ser estudiados desde una Unica perspectiva, de tal
manera que su estudio tiene que ser interdisciplinar. El sentido del gusto hace referencia casi
instintiva de un apetito alimentario nutricional, sin embargo, también es capaz de revelar
otras dimensiones del deseo como lo visual, lo estético, lo intelectual y lo espiritual. El
sentido del gusto en su dimension espiritual es capaz de sumergir al espectador o comensal
en una sensualidad apasionada hasta conducir al comensal ante Dios, sujeto de un apetito
por lo divino. En este sentido Méndez Montoya afirma que el acto de comer es una
experiencia de extrema cercania, e incluso de gran intimidad que desencadena

transformaciones fisiologicas, psicoldgicas y una experiencia espiritual del amor de Dios;

El acto de comer también despierta pasiones y deseos eroticos. Los alimentos no sélo
se pueden considerar como un carburante que aviva el eros, también se les puede
apreciar como un medio para llegar a la mas elevada experiencia espiritual del amor

de Dios y del amor humano expresado en respuesta al amor de Dios.*

La teologia cristiana cato6lica clasica ha tenido una actitud ambigua hacia el cuerpo y los
sentidos, actitud que ha sufrido una transformacion y matizacion a lo largo del tiempo.2%°
Esta actitud ambigua propicio que, por un lado, el cuerpo fuera considerado como algo bueno,

como instrumento para alcanzar la gloria, pero al mismo tiempo fuera visto como causa de

198 Cf. Carolyn Korsmeyer, El sentido del gusto..., p. 16.

1% Angel Francisco Méndez Montoya, Festin del deseo..., p. 26.

200 Cf. Antonio Rubial Garcia, Doris Bienko de Peralta (coord), “Los cinco sentidos en la experiencia mistica
femenina novohispana” en Cuerpo y religion en el México barroco, INAH/ENAH, México, 2011, p. 146.

107



la condenacién del alma. Los sentidos participaron de ese mismo caracter dual pues eran las
“ventanas” por donde entraban tanto las ensefianzas que guiaban al ser humano hacia la
virtud, como los placeres que lo llevaban a la perdicion. Esta teologia tradicionalmente
expuso que el cuerpo y los sentidos podian ser instrumentos de salvacion siempre y cuando
fueran forjados por el crisol de las practicas ascéticas y conducidos por los principios morales
con la intencién de la domesticacion del deseo. A estas disposiciones morales se sumaron

diversos aspectos litargicos con la intencién de dar buen uso de los sentidos.

Segtiin Rubial Garcia y Bienko de Peralta; “el ideal mistico de este tiempo aspiraba de
continuo la aniquilacion de las sensaciones placenteras que entraban por los sentidos”.2%t Al
igual que en la filosofia clésica, en teologia novohispana también existié una jerarquizacion
de los sentidos; mientras que la vista y el oido se referian a menudo al ambiente de lo divino;
el olfato, el gusto y el tacto tenian connotaciones mas cercanas a lo animal y lo salvaje. El
sentido del gusto estaba fuertemente vinculado con el pecado de la gula, al desordenado
apetito de comida y bebida. En este sentido, se entiende la condena que hizo la iglesia
novohispana del chocolate y el pulque por considerarlos bebidas que llevaban al libertinaje
y a los deseos eroticos. Pero, lo paradojico es que el chocolate fue una bebida consumida
abundantemente entre religiosos y monjas. Desde esta postura teologica es claro ver que la
introduccion del chocolate y el pulque en las ofrendas alimentarias dedicada a los Santos
Patrones y en la Eucaristia otomi fue un “atrevimiento” de parte de los pueblos otomies que

poco a poco fue aceptado por los frailes misioneros.

La ambiguedad de la teologia novohispana sobre el sentido del gusto se nota cuando, por un
lado, se refiere al gusto como la puerta de entrada para el pecado de la gula, por tal motivo,
el gusto debe ser limitado por la virtud de la templanza, las practicas ascéticas, el ayuno y la
abstinencia. Por otro lado, la teologia catélica tuvo acercamientos al sentido del gusto en
temas sobre la comida y el banquete para simbolizar el perddn, la alegria y la reconciliacion.
El banquete es el principal referente de la Eucaristia, comida en la que Cristo ofrece su
Cuerpo y Sangre a través del pan y del vino a sus discipulos. Es importante sefialar que en

este tiempo el pan eucaristico fue llamado “pan angélico”, “pan celestial”, “manjar divino”

y “dulce pan”.

201 Antonio Rubial Garcia y Doris Bienko de Peralta, “Los cinco sentidos...,” p. 148.
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2.5.2 Elcuerpoy los sentidos en la liturgia a partir del Concilio Vaticano II.

El Concilio Vaticano Il fue el Concilio Ecuménico de la Iglesia Cat6lica convocado por el
Papa Juan XXIII, quien lo anuncié el 25 de enero de 1959. Fue uno de los eventos histéricos
que marcaron el siglo XX. EI Concilio constd de cuatro sesiones: la primera de ellas fue
presidida por el mismo Papa Juan XXIII, en el otofio de 1962. El no pudo concluir este
Concilio, ya que falleci6 un afio después (el 3 de junio de 1963). Las otras tres etapas fueron
convocadas y presididas por su sucesor, el Papa Pablo VI, hasta su clausura el 8 de diciembre
de 1965.

El Concilio fue, desde su comienzo, un lugar de confrontacion entre dos tendencias
teologicas; una conservadora y, otra progresista. La tendencia conservadora ve a la iglesia
como una sociedad perfecta, predominantemente jerarquica, fuertemente asentada sobre lo
cultual, y repitiendo el modelo unico (romano, latino, occidental), en donde el Papa (Sumo
Pontifice) posee la plenitud legislativa, litdrgica, doctrinal y moral. Mientras que la tendencia
progresista era impulsada por una renovacién biblica y patristica (vuelta a las fuentes), un
movimiento liturgico (participacion activa del pueblo), un despertar del laicado
(movimientos apostolicos), una decidida accién misionera (clero indigena) y un incipiente
ecumenismo (blsqueda de la unidad).?°? De entre los documentos mas importantes del
Concilio estan las cuatro constituciones; Dei Verbum (DV), Lumen Gentium (LG),
Sacrosanctum Concilium (SC), y Gaudium et Spes (GS). La constitucion que traté el asunto
de la liturgia y la celebracién eucaristica fue Sacrosanctum Concilium, en ella se puede
observar algunos indicios de la doctrina cristiana sobre la participacion de los sentidos en las

celebraciones litdrgicas que son importantes para este estudio.

La doctrina del Concilio considera que la liturgia es el ejercicio del sacerdocio de Jesucristo.
En ella los signos sensibles asumen a su manera la santificacion del ser humano. En
consecuencia, toda celebracion litdrgica y de manera especial, la Eucaristia es la accion
sagrada por excelencia. La liturgia es; “la cumbre, a la cual tiende la actividad de la iglesia

y, al mismo tiempo, la fuente de donde mana toda su fuerza” (n. 10).2%® EI Concilio busco

202 Cf. Casiano Floristan, Vaticano II, un Concilio Pastoral. Sigueme, Salamanca, 1990, pp. 107-122.
203 Documentos del Vaticano 11, Sacrosantum Concilium, BAC, Madrid, 1986, p. 137-176.
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promover la participacion activa de los fieles, pidié que las celebraciones se fomenten; “las
aclamaciones del pueblo, las respuestas, la salmodia, las antifonas, los cantos, las acciones o
gestos, y las posturas corporales, ademas pidid que se dé bastante tiempo para el silencio
sagrado” (n.30). Los ritos deben resplandecer con una “noble sencillez” sin extravagancias,
se pide que sean breves, claros, sin repeticiones indtiles, adaptados a la capacidad de los fieles
(n.34). Es importante sefialar que el Concilio abrid la puerta para el uso de la lengua vernacula
en las celebraciones litdrgicas, las lecturas de textos biblicos, las peticiones u oracion comun,
los cantos y la masica. EI cambio litdrgico quiso involucrar a los asistentes de la celebracion
eucaristica en una participacion mas consciente, piadosa y activa en la accion sagrada (n.48).
Un ejemplo pequefio de la apertura, pero muy significativo, fue la posibilidad de la comunién

bajo las dos especies “pan y vino” (n.55).

El Concilio marco una gran diferencia en doctrina y liturgia con la teologia clasica, dejé atras
la cuestion de la ambigliedad y la condenacion de los sentidos, supero la idea dualista del
cuerpo. Su propuesta litirgica fue mucho mas abierta, participativa y audaz sobre la
participacion de los sentidos en las celebraciones litargicas. Cuarenta afios después de
Sacrosantum Concilium, Juan Pablo Il escribio la instruccion Redemptionis Sacramentum;
sobre algunas cosas que se deben observar o evitar de la Santisima Eucaristia (2004).2%4 Es
una instruccion altamente disciplinar que busca poner alto a los abusos que, segun la
instruccion, oscurecen la recta fe y la doctrina catdlica sobre la Eucaristia. Parece que
pretende frenar el espiritu creativo de Vaticano |1 sobre las nuevas formas de vivir, celebrar
y participar en la liturgia. En la instruccion sobresalen algunos puntos importantes para
nuestro estudio como los siguientes; sobre la participacion de los fieles repite lo que el
Concilio ya habia sefialado; “ha de favorecerse las aclamaciones del pueblo, las respuestas,
salmos, antifonas, canticos, asi como acciones, gestos y posturas corporales, y el sagrado
silencio”. Y afade que su participacion también esta en la eleccion de los cantos, melodias,
oraciones y lecturas biblicas, en la preparacion de la oracién de los fieles, en las moniciones

gue a veces se pronuncian, y en adornar la iglesia segun los tiempos litargicos (n. 39).

204 Intruccion, Redentionis Sacramentum, “la celebracion correcta de la santa misa”
https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccdds/documents/rc_con ccdds doc 20040423 redempti
onis-sacramentum_sp.html (Consultado en Mayo del 2020).
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Sobre el pan que se emplea para la Eucaristia pide que debe ser &zimo, sélo de trigo y hecho
recientemente sin otras sustancias diversas al trigo. La introduccién de otras sustancias como
frutas, azucar o miel es un abuso grave (n. 48). Sobre el vino, pide que sea natural del fruto
de la vid, puro y sin corromper, sin mezcla de sustancias extranas; “Esta totalmente prohibido
utilizar un vino del que se tiene duda en cuanto a su caracter genuino o a su procedencia,
pues la Iglesia exige certeza sobre las condiciones necesarias para la validez de los
sacramentos”. No se debe admitir bajo ningin pretexto otras bebidas de cualquier género,
que no constituyen una materia valida (n.50). Sobre las diversas ofrendas que acompafian la
celebracion eucaristica afirma lo siguiente; “otras ofrendas que suelen presentarse en la
celebracion deben ponerse en un lugar oportuno fuera de la mesa eucaristica y es preferible

que estas ofrendas sean presentadas fuera de la celebracion de la Misa (n. 70).

La instruccion continda con otras indicaciones que hacen ver la rigidez de la liturgia
eucaristica y el alto control eclesiastico a la que se ha sometido. Conviene que el signo de
la paz se realice de forma ordenada; “que cada uno dé la paz, sobriamente, s6lo a los mas
cercanos a €1” (n.72). Los fieles pueden comulgan de rodillas o de pie, segun lo deseen (n.90),
y principalmente que reciba la comunion en la boca, sélo se puede comulgar en la mano
donde la Conferencia de Obispos lo permita (n.92). La administracion de la comunion es
principalmente de “pan consagrado” y la comunion con el caliz se llevara a cabo en dias
especiales (n. 102). Los vasos sagrados, asi como la diversidad de colores en las vestiduras
sagradas tienen como fin expresar con mas eficacia las caracteristicas de los misterios de la
fe y deben contribuir al decoro de la misma accion sagrada (n. 121). La homilia esta reservada
al sacerdote o diacono y solo excepcionalmente puede ser proclamada por un laico

debidamente preparado (n.161).

Vaticano |1 busco superar la ambigliedad sobre el cuerpo y los sentidos de la teologia clésica,
dejo de lado el dualismo antagdnico entre alma y cuerpo. Pero, sobre todo, se aparté del
discurso moralizante y la condena de los sentidos, la corporalidad, y los deseos dentro de las
celebraciones litargicas. La apertura del Concilio hizo posible el surgimiento de una infinidad
de iniciativas liturgicas con la intencidn de potenciar la participacion activa de los fieles, y
por lo tanto, una mayor participacion de la corporalidad de las subjetividades negadas en las

celebraciones eucaristicas. En este sentido, la Eucaristia hibrida y sincrética que se lleva a

111



cabo en la fiesta patronal de San Nicolds de Tolentino en el corazon del Valle del
Ixmiquilpan, es un ejemplo de la apertura que trajo el Concilio. Sin embargo, la apertura, el
dinamismo y su creatividad fue limitada por Instruccion Redemtionis Sacramentum que bajo
una epistemologia teoldgica eurocéntrica, hegemdnica y patriarcal, intenta controlar la
diversidad de liturgias eucaristicas que han surgido a partir de un proceso sincrético en el que
creativamente acontece un dialogo entre la fe cristiana y la espiritualidad de los pueblos
originarios, que han dado origen a expresiones religiosas y litlrgicas en las que buscan evocar

imaginarios y acciones concretas de las palabras, gestos y acciones de Jesus de Nazaret.

Redemptionis Sacramentum es una instruccion que contintia con la ambiguiedad de la teologia
novohispana, por un lado, reafirma la apertura del Vaticano 1l e impulsa la celebracion de la
eucaristia con la participacion activa de la comunidad en sus cantos, muasica, lecturas,
ofrendas, gestos y posturas corporales. Pero, por otro lado, es una instruccion que niega las
diversas expresiones religiosas que acontecen en el cuerpo y los sentidos. Dos ejemplos que
iluminan lo sefialado son lo referente al saludo sobrio del signo de la paz que interrumpe un
momento de encuentro calido entre los asistentes de la celebracion, y la comunidn
sacramental reducida a la ingesta de un trozo “pan consagrado” recibido en la boca y de
rodillas. El agape de las primeras comunidades cristianas era una comida real que buscaba
actualizar la presencia de Jesucristo, el “Sefor resucitado”, se ha convertido en una comida
simbdlica en la que participan unos cuantos, aquellos que han recibido la catequesis y viven
la moral cristiana. La mayoria de los catolicos queda excluido de la mesa eucaristica, en
especial, aquellos llamados “fracasados morales” (Hans Kiing), “los estigmatizados sociales”
(Rafael Aguirre), “las subjetividades vulnerables” (Carlos Mendoza) con quienes Jests
historico compartié una comensalidad fraterna, generosa y abierta, signo visible del reinado
de Dios.

Muchas comunidades catolicas creativamente estan subvirtiendo la liturgia eurocéntrica y
hegemonica que representa Redemptionis Sacramentum. Estan proponiendo liturgias locales
que dialogan con la espiritualidad de los pueblos originarios. En este sentido, la eucaristia de
fiesta patronal que celebran los pueblos catélicos otomies hiiahfidi en el Valle del Ixmiquilpan
es una celebracidn conducida por el principio de la donacion y de la alegria festiva, construida

creativamente para delectar el cuerpo, el gusto y los demas sentidos con la intencion de
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aperturar untiempo de comunion sensual y apasionada con Dios. En la eucaristia, los sentidos
interactuan en conjunto, la vista contempla la belleza de los adornos en la iglesia y los trajes
tipicos de fiesta; el oido capta la masica de viento, la abundancia de fuegos pirotécnicos, las
campanas anunciando los tiempos de la fiesta; el olfato huele la intensidad del incienso, el
agradable aroma de los arreglos florales y las ofrendas alimentarias; el tacto siente la calidez
del saludo de los vecinos y la cercania de los cuerpos reunidos en el mismo espacio
celebrativo. Finalmente, el gusto se deleita por la ingesta del pan eucaristico y los alimentos
de la cocina otomi. Todo el conjunto celebrativo, es un banquete para los sentidos que

provoca un deleite corporal y espiritual de los asistentes.

A partir de la hibridacion y el sincretismo entre la fe cristiana y la espiritualidad del pueblo
otomi hiahfil se esta subvirtiendo una “Eucaristia anémica” por otra mucho mas nutricia,
participativa y delectable. En el tercer capitulo abordaré con mayor profundidad sobre la
Eucaristia otomi, como una celebracion inculturada que dialoga con la cultura y la

espiritualidad del pueblo otomi.

2.5.3. La Eucaristia, una celebracion de degustacion de lo divino.

La teologia de la alimentacion ha propuesto una nueva comprension de la Eucaristia en donde
se expresa el amor erdtico/agapéico de Dios, es decir, el deseo de “tener hambre de entrar en
comunién con lo otro”.2% Benedicto XVI en su Carta Enciclica Deus Caritas est (2005)
escribe sobre el amor cristiano y menciona que el amor de Dios es eros y dgape.?®® Eros es
ante todo un “arrebato”, una “locura divina” que se vacia en la historia del ser humano y, éste
al ser afectado por el eros de Dios queda estremecido por la potencia divina. El eros quiere
conducirnos “en éxtasis” de lo divino, llevarnos mas alla de nosotros mismos (n.5). EIl 4gape
es el amor que ha llegado a superar su caracter egoista que predomina en el eros. El 4gape es
ocuparse del otro y preocuparse por el otro. El &gape no se busca asi mismo, ansia el bien del

amado, es renuncia y esta dispuesto al sacrificio. EI 4&gape es éxtasis como el eros, pero no

205 Angel Francisco Méndez Montoya, “Alimentacion divina...,”p. 18.

206 Benedicto XVI, Carta Enciclica Deus Caritas est http://www.vatican.va/content/benedict-
xvi/es/encyclicals/documents/hf _ben-xvi_enc 20051225 deus-caritas-est.html (consultado en Octubre 2020)
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en el sentido de arrebato momentaneo, sino como camino permanente de descubrimiento de

Dios.

Para Benedicto XVI, 4gape es el amor descendente y oblativo, mientras que eros es un amor
ascendente vehemente y posesivo. Sin embargo, eros y 4gape nunca se separan, se contienen
uno en el otro, mientras mas se encuentran mejor se realiza la verdadera esencia del amor. El
eros de Dios es a la vez agape por el que se dona gratuitamente al ser humano sin ningun
mérito anteriormente requerido (10). El deseo erético/agapéico de Dios se ha vaciado
kendticamente en la asamblea cristiana que participa de la celebracion eucaristica, en
especial, sobre los dones alimentarios por la accion de Espiritu Santo sumergiendo al
comensal en un “éxtasis” o degustacion de lo divino afectando intensamente al cuerpo y los

sentidos.

Los estudios teoldgicos que ha realizado Angel Francisco Méndez Montoya sefialan que en
la eucaristia acontece la dinamica del deseo por la cual Dios Trinitario desea al ser humano
y el ser humano desea a Dios. En ella, Dios se hace alimento aperturando un tiempo intenso

de comensalidad generosa;

Dios desea compartir la divinidad con la humanidad y ésta desea a Dios. En la
eucaristia, el deseo es el agente activo de nuestra relacion con Dios y de uno con otros.
Y en esta realidad eucaristica el deseo no es algo abstracto, sino que esté encarnado.
En ella nuestro alimento es el cuerpo de Cristo y nuestra bebida es su sangre, a través
de la materialidad del pan y del vino. Al comer este alimento divino, la sensualidad —
en particular el sentido del gusto- se intensifica paradojicamente en su materialidad

de un modo tal que no se olvida nada material.?%’

El banquete eucaristico es una concretizacion celebrativa de la Kénosis erética/agapéica del
Dios Trinitario. En ella, el deseo divino y humano dialoga creativamente para convertirse en
un alimento altamente delectable para los comensales. En la mesa eucaristica, el amor
sobreabundante de Dios toma las ofrendas alimentarias de “pan y de vino” para hacer de ellas
“el Cuerpo y Sangre de Cristo”, es decir, el alimento més extravagante de alimentacion

divina.

207 Angel Francisco Méndez Montoya, “Alimentacién divina...,” p. 16.
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La degustacion de lo divino en la eucaristia subvierte la clasica jerarquia de los sentidos, no
intenta privilegiar un sentido o una “experiencia sensorial” sobre los demas. Por el contrario,
el cuerpo y el espiritu en unidad experimentan el amor sobreabundante de Dios acompafiados
de la vida celebrativa de una comunidad. En este sentido, es un error suponer que la
delectacién de lo divino sélo ocurre por la ingesta de trozo de pan azimo y ocasionalmente
un sorbo de vino. Por lo tanto, existen otras dimensiones de la celebracion eucaristica que
también proporcionan una “experiencia sensorial” de lo divino, como la musica y el canto
litdrgico, la danza y la animacion, la audible lectura biblica y una homilia preparada, las
diversas ofrendas, destacando de entre ellas las ofrendas alimentarias, los diversos
movimientos y gestos litirgicos. Todo el “conjunto celebrativo” o ritual busca introducir al
asistente de la Eucaristia al encuentro con el Misterio.?®® Sin embargo, para la doctrina
catdlica, la ingesta sacramental de pan y vino, cuerpo y sangre de Jesucristo son el culmen

de la comunién mas profunda con Dios.

Para Francesc Grang, la eucaristia es una comida existencial en donde la vida humana se
alimenta de la vida de Dios. Sefiala que la alimentacion eucaristica tiene tres dimensiones;

afectiva, intelectual y mistica;

La Eucaristia es el lugar de alimentacion de los creyentes, no una alimentacion
biologica. Una alimentacion que tiene muchas dimensiones, porque la vida espiritual
se constituye a partir de muchas dimensiones: la dimensién afectiva, la Eucaristia es
el encuentro con personas con las que compartimos una profunda vida comin. La
dimension intelectual, la Eucaristia nos da instrumentos intelectuales para reformular
nuestra vision de las cosas y de nosotros mismos, y para cuidar nuestra relacién con
Dios. La dimensidn mistica experiencial, es el espacio por excelencia para escuchar

y ponernos en las manos de Dios.2%

La propuesta de Grané no tiene en cuenta la dimension mas basica de la alimentacion y de la
comensalidad, el “placer comensal” o “la alegria festiva” sobre la cual, Jests y los primeros

cristianos celebraron una comida (&4gape) en la que acontecié una delectacion, no solo

208 Cf. Ivaca Zizic, “Liturgia y corporalidad. Consideraciones antropo-teoldgicas”, Phase, afio 55, No 326,
(Marzo 2015), p 85-90.
209 Francesc Grané. Alimento del deseo infinito. Desclée de Brower, Bilbao, 2014. p. 34.
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espiritual o intelectual, de lo divino. La propuesta teolégica de Méndez Montoya es mas
atrevida que la propuesta de Grané, pues pone atencion en el deseo erotico/agapeico de Dios
que se dona kendticamente, por la accion del Espiritu Santo, en los cuerpos de las
subjetividades vulnerables que participan de la celebracién y en los dones alimentarios del

pan y del vino haciendo de ambos un lugar de revelacion de la presencia de Dios.

Desde la teologia de la alimentacion se puede hacer una “critica nutricia” a las “celebraciones
eucaristicas anémicas” que se realizan actualmente en muchas capillas y templos catolicos.
Puede ayudar en la construccion de una liturgia creativa, dindmica, sentida y gozosa ante el
cumplimiento rigorista de las rubricas litdrgicas que muy pocas veces son significativas para
la vida celebrativa de los pueblos y comunidades cristianas cat6licas. También ayuda en
potenciar la inclusion y participacion de muchas personas que han sido marginadas de la
celebracion eucaristica, en especial, aquellos que se les ha negado el acceso a la comunion
como; los divorciados vueltos a casar, las parejas que viven juntas sin el sacramento del
matrimonio y las comunidades de la diversidad sexual. La teologia de la alimentacion
descubre diversas acciones alimentarias que la comunidad puede organizar para favorecer
una comensalidad dominical entre los asistentes de la eucaristica y la atencion del hambre de
las subjetividades negadas. Finalmente, la teologia de la alimentacién como teologia hibrida
puede iluminar el didlogo que acontece entre la espiritualidad de los pueblos originarios y la
ensefianza del catolicismo, construyendo creativamente eucaristias inculturadas conducidas
por los principios de la donacion, el placer comensal y la alegria festiva con el fin de que

acontezca un tiempo y espacio de delectacion de lo divino.

Conclusion

Uno de los aspectos donde se nota la crisis de la Iglesia actualmente, es en la asistencia de
los catdlicos a las celebraciones eucaristicas dominicales. Para muchas personas, en especial
jovenes, la eucaristia dejo de ser una celebracidn significativa que pueda alimentar un deseo
de comunidn con Dios. En un ambiente religioso posmoderno, la eucaristia sigue siendo el
centro y el culmen de una liturgia que celebra la doctrina de los “megarrelatos” cristianos
catdlicos, altamente controlada por un orden eclesiastico que excluye un alto nimero de

comensales del alimento eucaristico; sin embargo, se estd construyendo creativamente otra
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comensalidad eucaristica que celebra los “microrelatos” de los sujetos negados. Considero
que es de vital importancia volver sobre los textos evangélicos y redescubrir la comensalidad
de JesUs y de las primeras comunidades cristianas para alimentar un imaginario y una préactica
alimentaria que se celebra dominicalmente. Es importante que la eucaristia se redescubra
como un espacio de degustacion de lo divino y una visibilizacion del amor sobreabundante

de Dios.

La Kénosis de Dios Trinitario se desborda abundantemente sobre toda la creacion. En la
dinamica del deseo erdtico/agapéico de Dios no hay escasez, s6lo donacion en exceso que se
entrega sin medida. La dindmica del amor divino es contraria a la lo6gica del mercado
capitalista que considera al ser humano un bien de consumo, un deseo encarnado que necesita
ser satisfecho a partir de su accesibilidad al dinero. Sin el dinero, el ser humano se vuelve
“descartable”, el Papa Francisco en su exhortacion apostolica Evangelii Gaudium hace una
critica al sistema econdmico capitalista, pues sin dinero, el ser humano se vuelve “desechable
y sobrante” (EV.53). Mientras la dinamica del deseo de Dios es donacidén abundantemente,
la l6gica del mercado es escasez y control de los cuerpos vulnerables. Desgraciadamente,
muchas celebraciones eucaristicas se estan celebrando bajo la I6gica del mercado dejando de
lado la construccion de la comunidad, la comensalidad, la fraternidad y la degustacion de lo

divino entre los asistentes de la eucaristia.

La eucaristia necesita recuperar su alegria festiva comunitaria y trasformar creativamente la
liturgia oficial del catolicismo de caracter eurocéntrico, hegemonico y patriarcal en una
liturgia eucaristica que dialoga con su entorno cultural, con las diversas expresiones
religiosas y espirituales de los pueblos vulnerables. En este sentido, la eucaristia hibrida que
celebran los pueblos originarios, como es el caso de los catdlicos otomies hiahfil, puede
iluminar un proceso de inculturacién en donde se visualiza un imaginario y una praxis
alimentaria por el que Dios entra en comunidn con su pueblo, y el pueblo creyente gusta
delectablemente de la presencia de Dios en la mesa eucaristica y en la mesa de la
comensalidad comunitaria. La unidén de ambas mesas, como parte de una misma celebracion
eucaristica, son conducidas por el principio de la donacién, el placer comensal y la alegria

festiva capaces de alimentar todas las dimensiones de la vida humana, principalmente, un
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imaginario que recrea no sélo las comidas de Jesus con sus discipulos, sino también actualiza

la comensalidad de Jesus con el pueblo otomi hiighfii que vive en el Valle del Mezquital.

En el siguiente capitulo de la tesis realizaré un estudio antropoldgico y teoldgico sobre la
dimensidn religiosa de las fiestas patronales, centrandome en el caso concreto de la fiesta
patronal en San Nicolas. En un segundo momento analizaré los mecanismos de organizacién
comunitaria y los principios evangélicos que hacen posible una comensalidad
sobreabundante, que hace posible una degustacion de lo divino. En tercer lugar propondré un
analisis teoldgico de la eucaristia inculturada que han logrado construir creativamente los
catolicos otomies hfidhfili como respuesta ante una eucaristia eurocéntrica, hegemonica y

patriarcal.

CAPITULO IIl. Fiesta, Comensalidad y Eucaristia inculturada en San Nicolas,

Ixmiquilpan. Hgo.

Introduccién

Mi interés personal por el estudio teoldgico y antropolégico de la fiesta, la comensalidad y
la espiritualidad eucaristica del pueblo otomi hidhfil surgié después de vivir en el barrio de
San Nicolas por tres afios durante los cuales pude participar de la mayoria de sus fiestas. Se
trata de una celebracion comunitaria muy intensa a partir de la sobreabundancia de colores,
sabores, olores, sonidos que terminaron sumergiéndome dentro de un ambiente festivo Gnico
que no habia experimentado hasta ese momento. La fiesta termind desbordandome vy
conduciéndome, junto con toda la comunidad, a la delectaciéon de lo divino a partir de la
interconexion entre el placer comensal, la alegria festiva y la espiritualidad eucaristica que
creativamente la comunidad catolica de San Nicolas ha logrado integrar con mucha sabiduria
desde la época de la primera evangelizacion. El desarrollo de este capitulo se basa
principalmente en mi observacion, participacion y analisis de la interconexidén que existe

entre estos tres elementos en el conjunto celebrativo de la fiesta patronal.

El desarrollo de este capitulo se lleva a cabo en tres apartados que tienen relacion con los dos
capitulos anteriores de la tesis. En el primer apartado analizo la fiesta patronal como el

principal evento festivo de las comunidades otomies. Se trata de una fiesta corta pero intensa,
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conducida por el placer comensal, la alegria festiva y una espiritualidad eucaristica que hacen
de las fiestas patronales en el Valle del Ixmiquilpan el evento festivo mas importante sobre
el cual se construye la vida celebrativa de la comunidad. La fiesta otomi, es el resultado de
un largo proceso de integracion entre las fiestas prehispénicas dedicadas a sus dioses regentes
del orden césmico Yy las fiestas cristianas dedicadas a los santos (as) patrones. La fiesta hace
posible la convivencia, el didlogo y la integracion del “principio del intercambio” propio de
las religiones prehispénicas y el “principio de la donacion” cuando el sacerdote celebra la
Eucaristia. En este sentido, la fiesta en su conjunto adquiere un significado especial, se
convierte en una ofrenda de “accion de gracias” que la comunidad unida ofrece a Dios en
agradecimiento por el amor Kenético de Dios, que de forma alimentaria se ha desbordado

sobreabundantemente en la fiesta patronal.

En el segundo apartado de este capitulo, me interesa exponer la ensefianza de la Iglesia sobre
la inculturacion y, de manera especial, la inculturacion eucaristica promovida por el Concilio
Vaticano Il. También analizo la postura del Papa Juan Pablo 11 con la Enciclica Redemptoris
Missio y la Instruccidn Varietates Legitimae, para después detenerme en el pensamiento
teologico latinoamericano emanado en la V Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano en Aparecida, Brasil. Para finalizar este apartado concluyo es estudio de la
inculturacién con la Exhortacion Apostolica Postsinodal Querida Amazonia del Papa
Francisco. En este apartado también incluyo un breve analisis de las diversas dinamicas
culturales (aculturacion, inculturacion, enculturacion, interculturalidad), que entran en juego
en el desarrollo de la fiesta patronal con el proposito de actualizar una espiritualidad popular
muy ligada a lo corpdreo, lo sensible, lo simbdlico, lo alimentario, y las necesidades mas
sentidas de las personas. Como resultado de este proceso de inculturacién ha surgido una

Eucaristia hibrida, una Eucaristia otomi que cada afio se encultura con mayor profundidad.

En el tercer apartado centro mi atencion en la Eucaristia otomi. En un primer momento,
analizo los aspectos concretos (la forma ritual) sobre los cuales se lleva a cabo la
inculturacién de la Eucaristia, como el lenguaje, la musica, los gestos, el arte. En un segundo
momento, realizo una descripcidn de la celebracion eucaristica dentro del ambiente festivo
de la fiesta patronal del barrio de San Nicolas. Finalmente, termino con un analisis sobre las

caracteristicas mas sobresalientes de la Eucaristia otomi y su dimension alimentaria que
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intencionalmente busca aperturar un tiempo de comunion intensa entre Dios y la comunidad

a partir del placer comensal.

El objetivo de este capitulo, es analizar la interconexién entre fiesta patronal, comensalidad
y Eucaristia inculturada, como el escenario sobre el cual se alimenta un intenso deseo de
encuentro entre Dios y la comunidad. Las preguntas a responder son: ;Como se lleva a cabo
la interconexion entre la fiesta patronal, la comensalidad y la Eucaristia en el barrio de San
Nicolas?, ;Cual es la postura de la Iglesia Catélica sobre la inculturacién eucaristica?, ;Cual
es el origen y las caracteristicas de la Eucaristia Otomi?, ¢Cuales son los aportes méas

importantes de la Eucaristia Otomi a la teologia catélica?.

3.1. Fiesta y comensalidad en el barrio San Nicolés.

A pesar de que en México se experimenta una tendencia al cambio religioso y una creciente
disminucion de la hegemonia del catolicismo, la fiesta patronal en los pueblos indigenas
sigue teniendo una gran importancia, es el principal “evento festivo” sobre el cual se
manifiestan y convergen todas las actividades comunitarias. Para Enrique Florescano y
Barbara Santana Rocha, la fiesta patronal es un tiempo especial, que abre un tiempo

vinculado con lo sagrado:

La fiesta es una forma de recrear el tiempo, revivir el pasado y renovar lo cotidiano.
Es una renovacion profunda del mundo. Lo festivo, al romper con lo cotidiano, da
paso a un tiempo especial, vinculado con el principio original y lo sagrado. La fiesta
comunitaria propicia el intercambio entre distintos pueblos, reafirma los valores
colectivos y fortalece los pactos entre los individuos, las comunidades y sus santos

patrones y deidades protectoras.?t°

La fiesta irrumpe en el curso de la vida cotidiana y crea otro espacio social, temporal y ladico.

Sobre esta ultima caracteristica, Florescano y Santana sefialan que la fiesta no sélo es

210 Enrique Florescano, Barbara Santana Rocha, “Presentacion”, en La fiesta mexicana. Tomo I. Coord.
Enrique Florescano, Barbara Santana Rocha. FCE, Ciudad de México, 2016, p. 12.
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participacion, es también creacién y recreacion. Se renuevan pactos, costumbres y
compromisos con la sociedad, se fortalece la identidad de la comunidad y la transporta al
espacio de la fantasia y el jolgorio comunitario. Al transgredir el orden cotidiano, “la fiesta
nos mueve a un mundo diferente, a una realidad que festeja, juega, rie, recuerda, entrelaza el
pasado con el presente, tranforma el espacio fisico y espiritual y nos lleva a la comunién con
el otro”.!! En este sentido, las principales caracteristicas de la fiesta patronal entre los
pueblos otomies es la apertura, la vinculacion y la comunién con el otro, con Dios. Pablo
Escalante Gonzalbo afirma que desde los tiempos prehispanicos, la fiesta ha tenido un

caracter religioso de apertura a lo sagrado.

Las fiestas del México antiguo eran en su gran mayoria fiestas religiosas. Habia
muchas a lo largo de todo el afio y en ellas se rendia culto a los dioses, se presentaban
ofrendas y se hacian sacrificios. Incluso las celebraciones domésticas y las

celebraciones politicas tenian un carécter religioso.?*2

En el caso de los pueblos otomies del Valle de Ixmiquilpan, como en la mayoria de los
pueblos originarios de Meéxico, la fiesta patronal es la principal celebracion festiva
comunitaria que rompe con la vida cotidiana, y apertura un tiempo propicio para las diversas
actividades ludicas que también tienen que ver con la comunién con lo sagrado. Segun la
cantidad de habitantes y la fortaleza de su organizacién comunitaria, las fiestas tienen una
duracion de tres a cinco dias, con excepcion de la fiesta del Sefior de Jalpan (Zidada Njalpa)
que se prolonga por mas de mes y medio, inicia el 31 de Julio a medio dia y termina el 20 de

septiembre a medio dia.

La fiesta patronal forma parte de un catolicismo popular que se ha mantenido en
constantemente trasformacion, adecuandose al cambio de los tiempos. La fiesta patronal, es
también el principal acontecimiento que dinamiza la vida de los pueblos otomies, es un
espacio donde se recrea la tradicion, acontece la reinvencion cultural y visualiza las diversas
practicas ludicas de los pueblos. En este sentido, las ofrendas de color, comida, luz y sonido

son muy importantes, dejan ver que la fiesta es conducida por el principio del placer comensal

2 Enrique Florescano, Barbara Santana Rocha, “Presentacion”...p. 15.
212 pablo Escalante Gonzalbo, “Antiguas fiestas indigenas”, en La fiesta mexicana. Tomo I. Coord. Enrique
Florescano, Barbara Santana Rocha. FCE, Ciudad de México, 2016, p. 182.
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y la alegria festiva. Desde la perspectiva de las ciencias sociales, las fiestas patronales son
fiestas sincréticas herederas del mitote prehispénico y la verbena ibérica, en donde no todo
es sumision, ni todo es resistencia, sino negociacion que va transformando creativamente la

hegemonia del catolicismo.?3

Otra de las principales caracteristicas de la fiesta patronal, es su caracter de “reproductora de
la comunidad.” Es decir, las fiestas patronales son contenedores de una abundante socialidad
entre los habitantes de la comunidad y los pueblos vecinos que le rodean. Entre ellos se gestan
intercambios y compromisos mutuos, que establecen relaciones duraderas y compadrazgos
rituales de larga duracion o de por vida con un gran sentido de reciprocidad.?** Un ejemplo
de lo anteriormente sefialado, es la “visita de imagenes”, cuando una comunidad prepara su
fiesta patronal envia invitaciones formales a nombre de su santo patrén o santa patrona a las
comunidades vecinas para participar juntos en la fiesta patronal. Los pueblos invitados
responden congregando una gran cantidad de vecinos y de imaganes religiosas, con las que
se fortalece una relacion especial de profunda cercania. En el caso del barrio de San Nicolas,
por ser cabecera parroquial, asisten alrededor de treinta imagenes religiosas que representan
treinta pueblos vecinos con los cuales el barrio de San Nicolas guarda un vinculo social y

religioso particular.

En el Valle del Mezquital, la fiesta patronal interrumpe la vida cotidiana de los pueblos,
inaugura un tiempo de festejo a partir de la presentacion de abundantes ofrendas de todo tipo
con el propdsito de “dar gracias” a Dios (Ziddda Hyadi), o a algin santo o santa de su
devocién. De entre las diversas ofrendas que se presentan aquellas de caracter alimentario
son las mas importantes, seguidas de las ofrendas de luz (luminosidad) y de sonido
(sonoridad). Seglin Renée de la Torre, las ofrendas de luminosidad y sonoridad: “rompen con
el ruido habitual y sugieren un campo de fantasia, son ruidos celebratorios que pretenden
sacralizar un momento, como fuentes luminosas que intentan arribar a los cielos para acceder
a lo divino”.?*® Por lo regular, estas tres ofrendas nunca faltan y se complementan

mutuamente, con la intencion de dar paso a la construccion de un espacio ludico y epifanico

213 Cf. Renée de la Torre, “Los mexicanos amantes de la fiesta religiosa” en La fiesta mexicana. Tomo I.
Coord. Enrique Florescano, Barbara Santana Rocha. FCE, Ciudad de México, 2016 p. 256.

214 Cf Renée de la Torre, “Los mexicanos amantes...,” p. 245.

215 Reneé de la Torre, “Los mexicanos amantes....,”p. 254.
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que intencionalmente busca suscitar un deleite de los sentidos y, sobre todo, crear un
imaginario capaz de conducir al creyente a la revelacion de lo divino.?® A pesar de la
existencia de algunos aspectos profanos como los juegos de tiro al blanco con resorteras,
carrera de motos, torneos de ciclismo de montafia, torneos de fultbol masculino y femenino,
las fiestas patronales en el Valle de Ixmiquilpan, son principalmente fiestas religiosas

celebradas con alta solemnidad.

La fiesta patronal como “complejo ritual” visibiliza muchas otras celebraciones religiosas
publicas y privadas que la comunidad realiza con la finalidad de introducirse a un tiempo
especial, algunas de ellas son los novenarios, el rosario, la molienda, el rito de la flor, la visita
de imagenes, las celebraciones eucaristicas y las procesiones, siendo estas dos Ultimas las
mas solemnes. Para los catolicos otomies highfit del Valle de Ixmiquilpan, la Eucaristia o
Santa Misa, es el momento celebrativo mas importante capaz de reunir todos los elementos
celebrativos dispersos, con la intencion de honrrar y venerar al Santo Patron.?!’ En el caso
del barrio de San Nicolas, la Eucaristia estd organizada de tal manera que se ha convertido
en el principal escenario para visualizar un proceso de inculturacion o de integracion creativa

entre el Evangelio y las diversas expresiones culturales de la comunidad otomi.

La fiesta puede ser estudiada desde varios angulos como el econdémico, politico, social. Sin
embargo, mi estudio se centra en la relacion intrinseca que existe entre la cocina tradicional
otomi (comensalidad), la alegria festiva y la espiritualidad eucaristica que acontece alrededor
de la fiesta patronal. Desde tiempos prehispanicos, los otomies han privilegiado el compartir
comunitario y el placer comensal sobre la acumulacién de bienes econdmicos. Fray
Bernardino de Sahagun menciona que los otomies gustaban hacer banquetes cotidianos con
la intencion de pasar un buen momento comiendo, bebiendo y compartiendo la vida, en
especial, cuando celebraban la fiesta de sus dos deidades principales; Otontecutli y
Yocippa.?'® Este animo festivo continlia hasta el tiempo presente en las fiestas patronales,
recreando su cocina tradicional y presentando sus ofrendas alimentarias en honor a sus santos

patronos cristianos.

216 Cf. Reneé de la Torre, “Los mexicanos amantes...,” p. 254.
217 Cf. Reneé de la Torre, “Los mexicanos amantes...,” p. 249.
218 Cf. Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas..., p. 216.
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Entre los alimentos que integran la ofrenda se destaca la abundancia de los tamales (thedi),?*°
el atole de chocolate, las tortillas (hme), la barbacoa de cordero y pollo (thumngo), el mole
verde y rojo, el pulque (sei), el charape. Otros alimentos y bebidas que actualmente se han
integrado son la cerveza, los refrescos, el pan (thuhme), la carne de cerdo. Los otomies tienen
un gusto muy arraigado desde tiempos prehispanicos por consumir carne, por tal motivo, la
comida de fiesta debe incluir abundancia de platillos con carne sea de pollo, guajolote, cerdo,
cabra, res y cordero. Esta Ultima es la mas apreciada por los comensales porque actualiza una
de las técnicas de cocina otomi mas antiguas, las barbacoas en hornos de tierra y también
porque tiene un gran sentido religioso ya que hace alusion a Jesucristo el cordero de Dios

que se entrega para ser comido.

A pesar de sus altos costos econdmicos y su meticulosa organizacion, la fiesta ofrece grandes

beneficios sociales. Renée de la Torre sefiala los siguientes:

Regenera la confianza, teje solidaridades, establece intercambios, religa el territorio
y la comunidad, y construye solidaridades. La fiesta esta cargada de emociones y con

ella regenera lazos sociales entre los participantes con el territorio y con el mas all.??°

Ademas, desde la perspetiva teoldgica, la fiesta es una mediacidn sacramental por la que Dios
vivo Y resucitado es conocido y adorado como fuente de gozo, esperanza, vida, alegria y
comunién.??* Segdn Silvano Maggiani la celebracion de la fiesta cristiana es principalmente
la actualizacion del memorial (anamnesis) de la intervencidn salvifica de Dios en la historia

humana. Lo explica de la siguiente manera:

Queda en pie como un dato fundamental, que el objeto de la fiesta, ya desde sus
origenes es siempre la Pascua de Cristo y de la celebracion de su memorial nacen y
se desarrollan las fiestas cristianas. En este proceso han intervenido numerosos

factores de orden teoldgico, ascético, psicologico y politico, sin deber excluir la

219 Felipino Bernal Pérez, Diccionario Hfahfii-Espafiol del Valle del Mezquital. Centro de documentacién y
asesoria Hfiahfit (Hmunts'a Hem"i), Ixmiquilpan, Hgo, 1996.

220 Renée de la Torre, “Los mexicanos amantes. ..,”p. 265.

221 Cf. Diego Irarrazabal, Inculturacién, Amanecer eclesial en América Latina. Abya-Yala. Quito, 2000, p.
164.
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situacion existencial de la comunidad cristiana y su relacién con el ritmo de las

estaciones y con los fendmenos cosmicos.???

El centro de la fiesta cristiana es la Eucaristia, principal espacio celebrativo que actualiza el
memorial de la Pascua de Cristo. En este sentido, los otomies de Ixmiquilpan, han logrado
integrar creativamente en la Eucaristia varios elementos como la alegria festiva, el placer
comensal, la cocina tradicional y una espiritualidad popular que anuncian y celebran de forma
gozosa, creativa y delectable el memorial de la accién salvifica de Dios en la historia del
pueblo otomi hAdhfl cuando comparte publicamente en fraternidad y comunion la mesa

eucaristica y la mesa de la cocina tradicional.

3.1.1 Los santos y la fiesta en las comunidades indigenas contemporaneas.

En América Latina, la fiesta patronal tiene su origen en la época colonial cuando los
evangelizadores asignaron un santo o santa patrona a los pueblos originarios que fungia no
solo como una imagen de devocion sino tambien como un instrumento de regularizacion de
un tiempo festivo reconocido. Patricia Arias afirma que “alrededor del santo patrono se
reorganizo el calendario civico-ritual de cada comunidad”.??® Para entender la importancia
de la fiesta patronal hay que analizar el lugar que ocuparon y siguen ocupando las imagenes
de las santas, santos, virgenes, crucifijos, en el desarrollo festivo de la fiesta, pues juegan un

papel de primer orden, son los principales festejados a los que se ofrece la fiesta patronal.

La conquista espafiola desmembro la religiosidad de los pueblos prehispéanicos con la
intencién de desaparecerla y levantar otra en continuidad con la que se vivia en Espafia. Sin
embargo, esta intencion nunca se logrd, muchos elementos de la cultura indigena
sobrevivieron al articularse de forma creativa dentro de la nueva religion. Mientras en la
época prehispanica los ritos agricolas formaban parte del culto estatal, después de la
Conquista se transformaron en expresiones de cultos campesinos locales alrededor de los

santos. El culto catolico y la celebracion eucaristica se afianzaba en las ciudades y cabeceras

222 gilvano Maggiani, “La fiesta cristiana y su celebracion” en Nuevo Diccionario de Liturgia. Domenico
Sartore, Achille M Triacca, Juan Maria Canals (Coord). Ediciones San Pablo, Madrid, 1987, p. 873.

223 Patricia Arias, “La fiesta patronal en el mundo rural. Escenarios de ayer, dilemas de hoy”. En la Fiesta
Mexicana, Tomo I. Enrique Florescano, Bérbara Santana Rocha (coord). FCE, Ciudad de México, 2016, p
278.
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municipales, mientras los ritos agricolas que guardaban una continuidad con la religiosidad
ancestral se trasladaron fuera de las ciudades, a los cerros, las cuervas, las milpas, lejos de la

presencia de los sacerdotes catdlicos.?*

Para Arias, la asignacion colonial de un santo o una santa no sélo fue una imagen que
reemplazé a las deidades prehispénicas a las cuales dirigié la devocion y festejo de los
pueblos nativos, también fue un mecanismo de dominio colonial que retomd, reforzé y
diversificd la tradicion milenaria de las fiestas.??® A pesar de este mecanismo de dominio, la
fiesta patronal ha persistido al apropiarse el culto a los santos junto con sus danzas, musica,
comida y muchas otras expresiones religiosas autoctonas como una forma de “subversion
silenciosa”. Renée de la Torre afirma que no se busca el rechazo de la religion oficial, sino
una apropiacion original que no siempre corresponde de forma general con las ensefianzas
de la Iglesia catolica.?®® En este sentido, Ramiro Alfonso Gdmez Arzapalo también esta de

acuerdo con Renee de la Torre, afirma lo siguiente:

Para los pueblos indios, los santos se apartan de las ensefianzas de la Iglesia Catolica.
El santo o santa, como entidad divina en si mismo, es un habitante del mundo, un
vecino del hombre, una entidad personal con la que se puede pactar, con quien se
puede hablar, y a la que se puede convencer de que otorgue algo que al ser humano

por si sdlo no podria realizar.??’

El santo o santa, al ser una persona, tiene voluntad propia, puede ser influenciado a través de
regalos, o puede ser presionado por medio de castigos. Es principalmente un sujeto de deseos,
gustos y disgustos, tiene una faceta dadivosa y otra que castiga. Por lo tanto, hay que tratarlos
con cierta reverencia y precauciones rituales dado que tienen personalidad, humor, deseos,
amistades y enemistades, buenos y malos ratos.??® En el caso del barrio de San Nicolas, el

Santo Patrdn, es un hibrido, un ser humano y divino con poder para hacer milagros, un sujeto

224 Cf. Johanna Broda, “La ritualidad mesoamericana y los procesos de sincretismo y reelaboracion simbélica
después de la conquista”, Grafflylia, No. 2 (2013), p. 16.

225 Cf. Patricia Arias, “La fiesta patronal en el mundo rural...,” p. 279.

226 Cf. Renée de la Torre, “Peregrinaciones: modos populares de trazar el territorio y escribir la memoria” en
La fiesta mexicana, Tomo |. Enrique Florescano, Barbara Santana Rocha (coord). FCE, Ciudad de México,
2016, p 352.

22! Ramiro Alfonso Gémez Arzépalo Dorantes, Los otros modos..., p. 50

228 Cf. Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes, Los otros modos..., p 51.
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de deseos, gustos y disgustos que castiga y premia. Pero también, es un testigo creible de la
presencia calida de Dios en la vida de los pueblos otomies, un intermediario que conduce al
creyente ante Dios, un ejemplo de donacion y radical desprendimiento en atencién de las
necesidades mas basicas del pueblo creyente. La fiesta en honor a San Nicolasito ha logrado
integrar sabiamente la doctrina catolica sobre los santos y la herencia prehispanica de los
dioses antiguos, a partir de un largo proceso de resignificacién que ha logrado proponer la

visualizacién de un culto hibrido. Gdmez Arzépalo lo sefiala de la siguiente manera:

La religiosidad popular y su culto a los santos son totalmente permeable y se da en
contextos sociales de diversidad y fecundidad de matrices culturales. Es hibridacion
cultural, proceso intencional de mezcla de dos 0 mas lenguajes sociales, mundos
simbolicos, estructuras logicas, anudadas en el sujeto religioso que posibilita la

vivencia concreta de esa particular expresion religiosa. 22°

Continuando con la importancia de los santos para la vida celebrativa de los pueblos
originarios, Edwin David Aponte sefiala que para las comunidades latinas que viven en
Estados Unidos, muchos de ellos catdlicos de raices campesinas o indigenas, los santos y la
celebracion de la fiesta patronal los conecta con sus comunidades de origen. EIl vinculo va
mas alla de los importantes apoyos econdémicos que donan los migrantes, los que se fueron
para “el otro lado”, para llevar a cabo el festejo de la fiesta patronal. Su importancia
celebrativa radica en que los migrantes han logrado integrar en la mayoria de las parroquias
catdlicas en Estados Unidos sus fiestas locales junto con sus novenas, rosarios, danzas,
procesiones, musica y convivios comunitarios. Un ejemplo de ello es la fiesta en honor a la
Virgen de Guadalupe, tiene la capacidad de convocar una comunidad dispersa y marginal,
con el propdsito de fortalecer los lazos identitarios de los migrantes que a menudo se
encuentran oprimidos y perseguidos por las autoridades migratorias. Aponte, también sefiala
que la fiesta construye espacios de interioridad, de conexion con lo sagrado y de sentido de
pertenencia. De tal manera que cuando las diversas comunidades migrantes celebran sus

fiestas patronales fortalecen su espiritu, curan sus heridas causadas por el racismo, la

229 Ramiro Alfonso Gémez Arzépalo Dorantes, Los otros modos..., p.78.
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violencia y la marginacion, fortalecen los vinculos sociales de una comunidad en diaspora

que de forma festiva y comensal reafirma su identidad mexicana.?3°

Para los otomies catélicos de San Nicolas, la fiesta es el tiempo por excelencia, un tiempo
propicio para la préctica sagrada. Todas las actividades como cocinar, adornar la iglesia,
preparar la ropa de los santos, tejer las cuelgas de flores se realizan con gran solemnidad.
Saben que todos estos dones buscan propiciar una comuniéon muy cercana con Dios, en este
caso con San Nicolasito, su santo protector. De tal manera que la fiesta se convierte en el
espacio celebrativo por el cual la trascendencia e inmanencia se integran de forma creativa,
humanidad y divinidad se funden en un misma realidad, el pasado se entrelaza con el presente
y finalmente, el espacio fisico se transforma en un espacio espiritual. Por tal motivo, la fiesta
rompe con la vida cotidiana de la comunidad para dar paso a la sobreabundancia de simbolos,
ofrendas y celebraciones de gratitud lejos del dominio de la l6gica del mercado. Maggiani lo

expresa de la siguiente manera:

La fiesta estd cargada de simbolismos, de juego, de risa y sobre todo de regalo
liberado de connotaciones comerciales y calificado como gratitud absoluta, el regalo
a cambio de nada es una manifestacion de una subversion al sistema econdémico

actual.?3!

El barrio de San Nicolas es conocido en la region como un pueblo aguerrido que responde
violentamente ante cualquier forma de agresion. Uno de los episodios mas violentos de la
vida de la comunidad, fue el conflicto con los miembros de la comunidad evangélica que
radicaba en el pueblo, la expulsion de algunos de ellos derivo en una ruptura del alma
colectiva de la comunidad hasta llegar al derramamiento de sangre de ambos lados. De parte
del grupo mayoritario, el grupo catolico, justificd la violencia en aras de la defensa de la
religion catdlica, el culto a los santos y el respeto de los usos y costumbres del barrio.?*? Para
sanar las heridas del alma colectiva del pueblo, se fortalecieron todas las actividades
celebrativas empezando por la fiesta patronal. En este sentido, el banquete junto con la

comensalidad comunitaria y la espiritualidad eucaristica han jugado un papel muy

230 Cf. Edwin David Aponte, jSanto! Varieties of latina/o spirituality. Mariknoll, New York, 2012, p. 22-23.
2L Silvio Maggiani, “la fiesta cristiana...,” p. 860.
282 Cf. Sergio Sanchez Vazquez, “conflictos religiosos...,” p. 72-73.
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importante; tienen el poder de subvertir la violencia, dar paso a la reconciliacion, traer
regocijo y crear paz. Sobre la comida comunitaria y su funcién pacificadora, Alejandro

Arribas Jimeno afirma lo siguiente:

La comida comunitaria era ya, pues, desde muy antiguo creadora de paz y no solo
una simbolizacion de la misma. Este poder apaciguador no se puede explicar sino por

la existencia de un placer compartido y redistribuido de los bienes apropiados.?®

Considero que el gusto por el placer comensal y la alegria festiva en el barrio de San Nicolas
cumple la funcién de un mecanismo para contener o canalizar su marginacién y sus
violencias por una forma mucho mas creativa a partir del efecto apaciguador que tiene el

placer comensal.

3.1.2 La relacion entre el ciclo agricola y las fiestas religiosas en San Nicolas

A partir de los estudios realizados por Johanna Broda sobre el culto agricola mesoamericano
y su relacion con las fiestas patronales, alcanzo a descubrir que las fiestas del barrio de San
Nicolas se celebran dentro del calendario agricola mesoamericano vinculado principalmente
con el cultivo del maiz. A continuacién expongo las principales fiestas del barrio segun el

calendario de las fiestas catolicas y su relacion con el cultivo del maiz.

La fiesta de la Candelaria se celebra el dos de febrero, corresponde con el inicio del ciclo
agricola, la bendicion de las semillas y la primera limpia de la milpa.?3* Esta devocion es
muy fuerte y extendida en el Valle del Ixmiquilpan, muchos pueblos de alrededor celebran
su fiesta patronal en honor al Nifio Jesus. De acuerdo con los estudios realizados por Broda
sobre el origen de la devocion sobre el Nifio Jesus, expone que se trata de un culto con raices
prehispanicas que logro integrarse creativamente en la liturgia cat6lica como un ejemplo méas

del culto sincrético a los santos.

Los nifios tenian similitud con los tlaloques, los pequefios servidores del dios de la

lluvia, Tlaloc; pero también con los “aires” los ayudantes del dios del viento, Ehecatl.

23 Alejandro Arribas Jimeno, el laberinto del comensal..., p. 76.
23 Cf. Johanna Broda, “La ritualidad mesoamericana...,”p. 18.
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Los nifios tenian una intima relacion con las lluvias, pero también con el maiz. En

cierta forma, los nifios eran el maiz.?3®

Ese dia en San Nicolas, los “papds y padrinos” del Nifio Jesus (Zinifio Hesu) lo visten para
llevarlo a Misa junto con canastas llenas de semillas de maiz, frijol, calabaza, chile y velas
para ser bendecidos por el sacerdote. Después de la Eucaristia todos estan invitados al
banquete en la casa de los “padrinos” del Nifio Jests. La siguiente fiesta es Carnaval
“asociada con la fertilidad de la tierra y la planta sagrada del maiz”?%®. La fiesta en el barrio
se lleva a cabo el sdbado antes de miércoles de Ceniza con musica de mariachi, un desayuno
publico con tamales y atole. A medio dia se celebra la Eucaristia, al finalizar todos los
asistentes pueden ir a casa del mayordomo para el banquete de fiesta. Por la tarde, “los
cargadores” sacan la imagen de San Nicolas del templo para realizar una procesion alrededor

del pueblo que termina con el encendido del castillo y los fuegos pirotécnicos.

La siguiente fiesta es la Semana Santa que corresponde con el inicio de la siembra del maiz
y, en los afios mas recientes, con la siembra de las hortalizas. La Semana Santa es organizada
principalmente por un grupo de jovenes de la comunidad que se encuentran en comunidn con
las actividades pastorales de la parroquia. Ellos son los encargados de preparar la
representacion de la ultima Cena, el Viacrucis, y la Vigilia Pascual. Otra fiesta muy
significativa y de reciente formacion es la celebracion del Santisimo Sacramento el sdbado
después de la fiesta de Corpus Christi que corresponde con las peticiones de lluvia para el
crecimiento del maiz.?®” Para esta fiesta se congrega un gran nimero de “adoradores” que
preparan la fiesta con mafianitas y un abundante desayuno. A medio dia se lleva a cabo una
comida en la casa del mayordomo, y por la tarde se celebra la Eucaristia seguida por una

procesion por las cinco manzanas del barrio. La fiesta termina con fuegos pirotécnicos.

La siguiente fiesta que celebra el barrio con gran entusiasmo es la fiesta en honor al Sefior de
Jalpan (Zidada Njalpa) principal Santo Patron del Valle de Ixmiquilpan. Su fiesta
corresponde con la maduracion de la planta del maiz.?® El dia siete de septiembre a las cinco

de la mafiana, la comunidad de San Nicolas ofrece mafianitas con mariachi al Sefior de Jalpan

%% Johanna Broda, “La ritualidad mesoamericana. . ,7p-23.
2% johanna Broda, “La ritualidad mesoamericana...,”p. 19.
37 Cf. Johanna Broda, “La ritualidad mesoamericana...,”p. 20.
28 Cf. Johanna Broda, “La ritualidad mesoamericana...,”p. 21.
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en la Iglesia del centro de Ixmiquilpan. Cuando termina la Eucaristia, todos los asistentes
estan invitados al desayuno en la casa del mayordomo con tamales, atole de chocolate
(champurrado), barbacoa y su consomé. A mediodia, de nuevo, las diversas mayordomias
(entrantes y salientes) se organizan para salir en procesion hacia el centro de Ixmiquilpan
llevando sus ofrendas de luz (escamadas), las ofrendas alimentarias (cuelgas de pan y frutas,
tamales, chocolate) y las ofrendas de sonido (musica de banda de viento). Después de un
largo ritual que implica incensaciones y oraciones, se celebra la Eucaristia en otomi highfu
con gran solemnidad. Al terminar la celebracion, la comunidad regresa caminando al barrio
para celebrar en la casa del mayordomo una comensalidad amplia y festiva que transcurre a

lo largo de todo el dia y gran parte de la noche.

La descripcion y anélisis de la fiesta patronal de San Nicolas sera en el siguiente apartado.
Continuando con las fiestas del barrio de San Nicolas, la siguiente es el dos de Noviembre
con la fiesta de los fieles difuntos que corresponde con el tiempo de la cosecha.?® Unos dias
antes, los vecinos van al mercado de Ixmiquilpan para comprar todo lo necesario para
celebrar a sus difuntos. Por su parte, las autoridades locales convocan a los vecinos para
realizar una faena comunitaria en el pantedn con el propdsito de limpiarlo y dejarlo
presentable para ese dia. El treinta y uno de octubre en la noche se empiezan a hacer los
tamales y las familias se reinen para rezar un rosario en recuerdo de sus seres difuntos.
Después del rezo, los cantos litargicos, y las incensaciones, se inicia la cena con tamales,
pan, atole y enchiladas. EIl dos de noviembre, muy temprano, se va al pantedn para colocar
las ofrendas florales y encender las velas en recuerdo a los familiares difuntos. A mediodia
se celebra la Eucaristia en el pantedn en memoria de los familiares, padres, madres y abuelos
y abuelas que en tiempos pasados dieron vida a la comunidad. Después de la Eucaristia, las

familias se retnen para convivir comensalmente en la casa de algun familiar.

Otra fiesta muy significativa es el festejo de la Virgen de Guadalupe (Zinanéd Lupe). Los
novenarios inician el dia tres de diciembre con algunas familias que voluntariamente reciben
la Imagen de la Virgen en sus casas. Cuando la imagen llega a la casa indicada se recibe con
incensaciones, cantos liturgicos y alabanzas, después todos los asistentes rezan el rosario

dirigido por algun rezandero o rezandera del pueblo. Al finalizar se lleva a cabo la cena con

% cf. Johanna Broda, “La ritualidad mesoamericana...,”p. 21.
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tamales, atole, pozole, bufiuelos, café de olla que sumerge a los vecinos en un tiempo para
platicar sobre la vida de la comunidad y planear el festejo de la Virgen. El dia doce en la
mafiana se realizan las tradicionales mafanitas con musica de mariachi, se celebra la
Eucaristia y después hay un desayuno comunitario en el atrio del templo. A medio dia se
realiza una procesion por las principales calles del pueblo con la Imagen de la Virgen de
Guadalupe transportada en un carro alegorico, cuando se llega al templo parroquial se celebra
otra Eucaristia y al finalizar el sacerdote bendice todas las iméagenes de la Virgen de
Guadalupe que fueron traidas de los altares de cada hogar. Cuando la celebracion termina,

todos regresan a sus casas para comer juntos en familia.

La siguiente fiesta en el barrio son las “posadas” que inician el dia dieciséis de diciembre.
Para llevar a cabo esta actividad, cada calle tiene un comité vecinal que con antelacion visita
las casas de los vecinos para pedir una cooperacidbn monetaria voluntaria e invitar a los
vecinos para donar algun alimento, adornos navidefios, fuegos pirotécnicos o pifiatas.
Alrededor de las siete de la noche inicia el recorrido con los peregrinos (Maria y José) hacia
la calle donde se va a llevar a cabo la posada. El rosario se reza por el camino acompafado
de sus cantos tradicionales, al final se pide posada y se colocan los peregrinos en un nicho
preparado para ellos. La Eucaristia es preparada con gran solemnidad entre los vecinos de la
calle junto con el sacerdote de la parroquia. Cuando la celebracion finaliza, la mayoria de los
vecinos comparten sus tamales, atole, pozole, ponche, tortas con todos los asistentes.
También se organiza con cierto desorden el reparto de “aguinaldos” y se quiebran las pifiatas.

Dependiendo del comité de la calle, en ocasiones, se organiza un baile popular.

El veinticuatro de diciembre, alrededor de las diez de la noche se realiza una pastorela en el
templo parroquial llevada a cabo por nifias y nifios del barrio ataviados con sus trajes
tradicionales. Ellos representan a los pastores que van al encuentro del Nifio Jesus (Zinifio
Hesu). Después de la pastorela se lleva a cabo la Eucaristia conforme a la liturgia catélica.
Al final se bendice una multitud de imagenes del Nifio Jesus y los asistentes se preparan para
el “arrullo” entre cantos, alabanzas, confeti y serpentinas. Esta noche el templo parroquial
es insuficiente para la gran cantidad de asistentes, después del arrullo, “los papas y padrinos”
del Nifio Jesus reparten aguinaldos, café, tamales en el atrio de la Iglesia. Para finalizar este

dia, todos regresan a sus casas para continuar con la cena de Navidad.
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Después de haber hecho una descripcion escueta sobre las fiestas que se llevan a cabo en el
barrio de San Nicolas, es oportuno sefialar algunas caracteristicas que nos ayudan para el
desarrollo de esta investigacion. En primer lugar, las fiestas méas antiguas guardan una
relacion muy estrecha entre el ciclo agricola del cultivo del maiz y la vida celebrativa de la
comunidad conforme al calendario de las fiestas catolicas. Otra caracteristica muy importante
es que cada fiesta cuenta con su “mayordomia” que funciona como un “sistema de cargos”
por el cual se lleva adelante la fiesta. Patricia Arias menciona que la mayordomia “es el
mecanismo responsable de organizar y financiar la fiesta patronal en las comunidades
indigenas y campesinas en México”.?*? En el caso de San Nicolas, la mayordomia es un cargo
que se asume de manera voluntaria con el cardcter de “ofrenda” por la cual el mayordomo

agradece los dones recibidos de parte de Dios o de San Nicolasito.

La fiesta en el barrio de San Nicolas, es una fiesta religiosa que se lleva a cabo dentro de un
catolicismo popular que ha logrado integrar creativamente la doctrina sobre la Eucaristia y
la comensalidad de pueblo otomi, de tal manera que se han convertido en dos partes
importantes e inseparables de una misma celebracion. Es decir, es tan importante la mesa
eucaristica como la mesa de la cocina tradicional otomi hiidhfid. Todas sus fiestas religiosas
incluyen una amplia comensalidad en donde los alimentos no sélo son bienes de consumo,
también adquieren un caracter teologico de “ofrenda”, de “accion de gracias” por medio del
cual el alimento se convierte en un signo del amor de Dios, Norman Wirzba menciona lo

siguiente;

Nosotros no entendemos la comida hasta que la percibimos, recibimos y probamos
como origen y fin en Dios quien nos las provee. La comida es el amor de Dios hecho
nutrimento delicioso, dado para el bien de todos. ElI acto mundano de comer es
ademas una diaria invitacion de moverse a la responsabilidad y la gratitud con la vida
entregada. Es una llamada a la comunién con la vida divina que se presupone y se

manifiesta en cada bocado.?*

240 Patricia Arias, “La fiesta patronal en el mundo rural...,”p. 279.
241 Norman Wirzba, Food and Faith. .., p. 12.

133



Para los cat6licos otomies de San Nicolas, la Eucaristia es fundamental, continda siendo la
ceremonia que enmarca los momentos mas importantes de la vida religiosa del barrio.*?
Ademas, se ha convertido en el principal escenario publico que visibiliza las diversas
ofrendas que el pueblo agradecido presenta a Dios. En un primer momento se pensaria que
la fiesta es conducida solo por el “principio del intercambio” de las ofrendas prehispanicas,
pero con un poco de mas atencion se nota que la fiesta también es guiada por el “principio
de la donacion”, al que hace referencia la teologia de la alimentacion, en el sentido que busca
actualizar la entrega amorosa de Jesus, el Mesias, Hijo de Dios, cuando se comparte

generosamente los alimentos.

3.1.3. El desarrollo de la fiesta patronal en San Nicolas y su dimension alimentaria.

La fiesta, desde una perspectiva de la teologia alimentaria, como se mencioné en el apartado
anterior, es una celebracion de gratitud por la reiterada intervencion salvifica de Dios en la
vida lastimada por la pobreza, la enfermedad, el hambre y el olvido de las politicas publicas
de los distintos gobiernos en turno. En este sentido, la fiesta es una ofrenda, una accion de
gracias en reconocimiento por el amor salvifico de Dios del cual emana un espiritu de
resiliencia que conduce a la subversion de las situaciones de marginalidad que vive el pueblo
otomi. Es importante hacer notar que el gusto por la fiesta y la comensalidad publica apuntan
hacia un mecanismo de resiliencia por el cual un pueblo supera sus adversidades con el fin

de pensar un futuro mejor.

La fiesta inicia en el mes de julio y agosto con las “moliendas”.?*® La “mayordomia saliente”,
compuesta por siete familias, escoge un dia del mes para invitar al grupo de las molenderas
a su casa y moler juntos el cacao que se ofrecera el dia de la fiesta patronal. Conforme al dia
acordado, muy temprano se juntan una gran cantidad de personas en la casa del mayordomo
para tostar una gran cantidad de cacao, dirigidos por una “maestra cocinera” quien es
principalmente una mujer de avanzada edad. Mientras el grupo de mujeres preparan el cacao,

otras mas preparan el desayuno, y los varones preparan el lugar donde se va a llevar a cabo

242 Cf. Renée de la Torre, “Los mexicanos amantes...”p. 249.
243 Cf. San Nicolas. Ixmiquilpan, 02. Preparacién del Chocolate.
https://www.youtube.com/watch?v=45ceEeltoLM
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la molienda. Después del desayuno, la familia del mayordomo se dirige a la Iglesia para traer
en procesion una imagen pequefia de San Nicolas de Tolentino (San Nicolasito) entre cantos
y rezos. Cuando la imagen del Santo Patron llega a la casa del mayordomo todos los presentes
le saludan, lo inciensan, oran y comienza la molienda en su honor. La molienda puede durar
alrededor de cinco o seis horas, dependiendo la cantidad de cacao que la familia ha dispuesto

para este propdsito.

Un dato interesante es que la molida se hace de forma tradicional, es decir, en el metate y de
rodillas. Se trata de una actividad que implica un gran esfuerzo fisico y que las molenderas
lo consideran como un sacrificio fisico con el propdésito de que el cacao se pueda moler con
facilidad. Cuando finaliza la molienda todos los presentes dan gracias a San Nicolas, se
vuelve a rezar, se inciensa de nuevo y se bendicen los alimentos que se va a compartir con
todos los que ayudaron en la molienda. Después de haber compartido los alimentos, los
mayordomos regresan la imagen de San Nicolasito al templo parroquial entre rezos,
alabanzas, canticos, incienso, y muchos cohetes. El cacao que se ha molido se queda en la
casa del mayordomo hasta el dia nueve de septiembre cuando los vecinos se reinen en la
noche para preparar los tamales y el atole de chocolate (champurrado). La molienda es una
anticipacion de la fiesta patronal que centra su atencion en el chocolate como una ofrenda

apetecible capaz de satisfacer los gustos de humanos y de los santos.

El dia treinta de agosto inicia el novenario de la fiesta patronal. La parroquia organiza los
diversos gremios del barrio para realizar una pequefia peregrinacion portando la imagen de
San Nicolas por las principales calles de la comunidad. En la tarde, alrededor de las siete de
la noche, llegan los diferentes gremios al templo parroquial para celebrar la Eucaristia con el
propdsito de dar gracias al Santo Patron por el trabajo, las buenas cosechas, la salud o alguna
peticion individual. Después de la Eucaristia, los gremios invitados organizan un convivio

general en el atrio del templo parroquial.

El dia ocho de septiembre, a medio dia, llegan las mayordomias invitadas de los pueblos
VECINos con sus santos patrones y santas patronas para la fiesta. La mayordomia anfitriona es
quien los recibe de forma solemne con musica de viento, incensaciones, cuelgas, cohetes y
algo de alimento ligero como fruta, agua o una torta. Cuando todas las imagenes han llegado,

el grupo de los “cargadores” de San Nicolas inician la procesion hacia el templo parroquial
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seguido por todas las deméas imagenes religiosas de las comunidades invitadas. La fiesta ha
comenzado, la musica y los cuetes anuncian un tiempo festivo propicio para cocinar de
manera abundante y compartir “un taco y un jarro de pulque” con los vecinos. Después de
arribar al templo parroquial, los cargadores acomodan la imagen de San Nicolas como el
anfitrion de la fiesta rodeado de sus “hermanos y hermanas”, es decir, de las diversas
imagenes de los santos y santas de los pueblos vecinos que han venido para acompafiarlo en

su fiesta.

Al finalizar el acomodo de las diversas imagenes religiosas se lleva a cabo una Eucaristia
especial, que no se repite a lo largo del afio. Se trata de la Eucaristia inculturada que en el
siguiente apartado la expondré con mayor detenimiento. Después de la celebracion
eucaristica, el sacerdote bendice los alimentos de fiesta que los vecinos han traido de sus
casas para compartir con todos los invitados. Al ser San Nicolas el festejado, los
mayordomos le preparan una mesa con diversos platos de comida, invitdndolo a consumir

los mismos alimentos que los comensales estan consumiendo.

El dia nueve de septiembre en la noche, cada mayordomo en su casa se dispone para preparar
el atole de chocolate y los tamales. Para llevar a cabo esta “ofrenda alimentaria” el
mayordomo es apoyado por su familia, vecinos, amigos y principalmente por una “maestra
cocinera” quien guia a todos los asistentes en la elaboracion de los alimentos. Esa noche, el
barrio se sumerge en un ambiente festivo de grandes proporciones, la alegria'y el compartir
comunitario hacen posible que se reafirmen amistades, se tejan nuevas relaciones sociales.
Alrededor de las tres de la mafiana del dia diez de septiembre, los mayordomos junto con sus
vecinos comienzan a colocar en canastas los tamales y en toneles el atole de chocolate para
llevarlos a la Misa de las seis de la mafiana. En esa celebracion eucaristica, la mayordomia
compuesta por siete familias presenta su ofrenda que consiste en una canasta con tamales y
una jarra de chocolate a San Nicolas. Al finalizar la Eucaristia, el sacerdote bendice los
tamales y el atole que se va a compartir con toda la gente. Ese dia en la mafiana se reparten,

aproximadamente, veinte mil tamales y seis mil litros de atole.

La fiesta continua, a las diez de mafiana, las cuatro mayordomias se organizan para salir en
procesion hacia el templo parroquial con sus ofrendas. La mayordomia entrante lleva

ofrendas de pan y de fruta, la mayordomia saliente lleva un pan especial de fiesta conocido
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como “mestiza” junto con sus ofrendas alimentarias de mole. La mayordomia del castillo
Ileva su ofrenda de luz representada por una réplica de un pequefio castillo, y la mayordomia
de cera lleva su ofrenda de luz con sus velas escamadas que ese dia van a ser presentadas. A
continuacion, se celebra la Eucaristia con gran solemnidad, bajo un ambiente festivo Gnico
en donde los cat6licos otomies pueden recrear un imaginario de la presencia de Dios en medio
del pueblo creyente que se ha reunido para festejar agradecidamente el amor kenotico de
Dios. Al término de la celebracién, todos los asistentes se dirigen a las casas de los

mayordomos para continuar con la comida de fiesta.

Por la tarde, alrededor de las siete de la noche, los cargadores se reinen para iniciar la
procesion por las principales calles del barrio con la imagen de san Nicolas y de las demas
imagenes de los santos patrones y santas patronas que han venido para festejar juntos la fiesta.
En el transcurso de la procesion, los rezanderos y el sacerdote conducen el orden de las
diversas oraciones, alabanzas y cantos en las que se hace mencion de algunos pasajes de la
vida del Santo Patrén. Los vecinos, por su parte, se organizan para colocar arcos decorativos
y tapetes de colores en el suelo con imagenes religiosas como un signo de bienvenida y de
agradecimiento por los bienes recibidos. La procesion termina alrededor de las doce de la

noche, de inmediatamente se da paso al encendido del Castillo, y el baile popular.

El dia once de septiembre por la mafana “los mayordomos entrantes” preparan el charape.
Al igual que en las moliendas, la maestra cocinera dirige la preparacion del charape delante
de la imagen de San Nicolasito, iniciando con la oracion, la incensacion y el ofrecimiento de
esta ofrenda alimentaria al Santo Patron para que adquiera un sabor especial. EI charape es
una bebida hecha a base de pulque acompafiada de diversas frutas molidas en metate
principalmente por las mujeres del barrio. Cada afio se nota la participacion de nifias y
jovenes en la molienda con el interés de continuar con la cocina tradicional hfiahfd. Los
varones también participan, algunos moliendo la fruta en el metate, otros en tareas que
implican mayor esfuerzo fisico. Las principales frutas que se muelen para el charape son
guayaba, tuna, fresa, platano, ademas de algunos granos como arroz, nuez y pifion. Cada afio

las molenderas integran nuevas frutas.

Después de haber terminado el charape, se lleva a cabo una comida comunitaria en la que se

agradece a las molenderas su ayuda y participacion, mientras que los varones van colocando
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el charape en toneles para llevarlos al atrio de la iglesia. En la Misa, en el momento de la
presentacion de ofrendas, los mayordomos entrantes presentan sus jarras de charape al Santo
Patron, y después de la celebracién reparten a todos los convidados su ofrenda de charape.
Ese dia, aproximadamente cada mayordomo reparte quinientos litros de charape. La
mayordomia entrante en su conjunto ofrece una cantidad de cuatro mil litros de charape. La

fiesta termina con una borrachera generalizada amenizada con musica tradicional.

La fiesta patronal en su dimension alimentaria es una actualizacion dinamica de la cocina
tradicional otomi, pero también, desde la perspectiva de la teologia alimentaria, es la
visualizacién del amor kenotico de Dios que se encarna en los alimentos consumidos de
forma generosa y agradecida con la intencién de alimentar imaginarios de comunion y
también préacticas sociales y eclesiales de alimentacion que satisfacen el hambre de pueblos
marginados que creativamente siguen dinamizando sus comidas comunitarias como un factor

de resistencia ante la pobreza generalizada de la region.

3.1.4 Analisis de las caracteristicas mas importantes de la fiesta

Algunas caracteristicas de la fiesta que vale la pena resaltar son las siguientes. No hay fiesta
patronal sin cacao ni pulque. Como ya mencioné en el primer capitulo, en el Valle de
Ixmiquilpan, sélo en el barrio de San Nicolas se bebe atole de cacao (champurrado) y pulque
preparado con frutas (charape) de forma ritual. Su consumo se remonta hasta los tiempos
prehispanicos cuando estas dos bebidas acompafiaban las ofrendas que se presentaban a los
dioses otomies Otontecuhtli y Yocippa. Ambas bebidas anunciaban un tiempo de alegria
festiva reservada para el banquete de los guerreros y las élites gobernantes, solo en ocasiones
especiales se permitia a la poblacidn en general degustar estas bebidas rituales.?** En el caso
del chocolate, Martin Gonzalez de la Vara resalta su caracter de bebida social; “era
principalmente una bebida social que se tomaba en compafia de otras personas y en
ocasiones especiales”.?*> Ademas de tener un valor econémico y gastrondmico, el cacao

también era el “medio de intercambio mas confiable”?*® que aseguraba el cumplimiento de

244 Cf. Sophie D. Coe, Michael D. Coe, The true history...., p. 95.
2 Martin Gonzalez de la Vara, Historia del Chocolate..., p. 17.
8 Martin Gonzalez de la Vara, Historia del Chocolate..., p. 12.
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los pactos entre los seres humanos y sus deidades. Actualmente, en la fiesta patronal de san
Nicolés la bebida ritual del pulque y el chocolate actualizan la memoria de las fiestas otomies
prehispanicas y, al mismo tiempo, recrean la integracion de estas ofrendas en la liturgia
eucaristica de tal manera que el cacao y el pulgue no sélo significaron intercambio, sino

también donacion.

El cacao era parte importante de las ofrendas otomies prehispéanicas que a la llegada de los
conquistadores y la primera evangelizacion, continu6 presente en las ofrendas alimentarias
dedicadas a los santos, siempre bajo el escrutinio riguroso de los frailes agustinos quienes
permitieron la inclusion del chocolate, pues ellos mismos eran fervientes consumidores de
esta bebida.?*’ En este sentido, el chocolate y el pulque, a pesar de ser bebidas sospechosas,
que segun los frailes “daban cabida a los apetitos veneros y a los deseos lascivos”, 24
terminaron integrados creativamente en las ofrendas eucaristicas hasta el grado de convertirse
en ofrendas alimentarias, indispensables para el desarrollo de la fiesta patronal. Actualmente,
las mayordomias se organizan para comprar el cacao en grandes cantidades en la central de

abastos de Tulancingo, Puebla o Ciudad de México.

La fiesta en el barrio sigue celebrandose bajo el sistema de cargos, “un sistema de
reciprocidad con fuerte obligacién comunitaria”.?*® Sin embargo, en San Nicolas esta
transitando hacia una mayordomia voluntariamente aceptada sin convertirse en un requisito
indispensable para tener acceso a la tierra comunal. A pesar de este cambio, la mayordomia
sigue siendo el mecanismo responsable de organizar y llevar a cabo la fiesta patronal. Son
varios los motivos para asumir la mayordomia, a algunos de ellos los mueve una “manda”,
es decir, un pago por haber recibido un “milagro” de parte de San Nicolasito. A otros mas,
los mueve un sentido de agradecimiento o accion de gracias a Dios. Otros la toman la como
un espacio de proyeccién politica y de reconocimiento social. Finalmente, también hay
vecinos que aceptan la mayordomia como un medio para alcanzar “ciudadania” y, por lo
tanto, tener acceso a los servicios publicos del pueblo como los servicios del agua potable, la

luz eléctrica, el pantedn, el acceso a los servicios religiosos en la Iglesia.?*® En muchos casos

247 Cf. Sophie D. Coe, Michael D. Coe, The true history...., p. 147.
8 Sophie D. Coe, Michael D. Coe, The true history...., p. 149.

249 Renée de la Torre, “Los mexicanos amantes de la fiesta...,” p.245.
250 Cf. Patricia Arias, “La fiesta patronal en el mundo rural....,”p. 282.

139



se puede observar la coexistencia de mas de un solo motivo por el cual los vecinos de la

comunidad eligen ser mayordomos.

La fiesta es precedida por una profunda y delicada organizacidn entre todos los actores que
toman parte en ella. Renée de la Torre menciona que las fiestas religiosas son “contenedores
de una tupida socialidad donde se gestan intercambios y compromisos mutuos”.?! En el caso
de San Nicolas, los actores mas importantes son las diversas mayordomias, las autoridades
de la delegacion municipal, el sacerdote y los agentes de pastoral, los encargados del templo
parroquial, los cargadores de la imagen de San Nicolas, quienes en conjunto cada afio deciden
el desarrollo de la fiesta y las responsabilidades de cada uno. A pesar de los puntos de vista
distintos y algunos conflictos, el consenso es lo que marca el desarrollo de las diversas
actividades, pues existe una “conviccion” de que la fiesta no es un evento particular de alguna
familia, sino una ofrenda que el pueblo en conjunto presenta solemnemente al Santo Patron
del pueblo. Por lo tanto, la fiesta exige un complejo y delicado sistema de organizacion entre
los vecinos que pone a prueba afio con afio la profundidad de sus relaciones sociales. En este
sentido, segun el grado de consenso, negociacion, dialogo, y solucién de las divergencias

depende en gran medida el futuro de la fiesta.

Siguiendo con las caracteristicas mas sobresalientes, considero que se trata de una fiesta
netamente religiosa, no hay mucho espacio para la feria y los juegos mecanicos. El pueblo
ha decidido que todas las actividades festivas giren alrededor de un nucleo celebrativo
integrado principalmente por las peregrinaciones, las moliendas, las ofrendas alimentarias,
los fuegos pirotécnicos y, sobre todo, la Eucaristia como principal escenario que visibiliza
las diversas expresiones culturales de la comunidad otomi hiighfiti. A partir de la primera
evangelizacion, los frailes agustinos insistieron en la importancia de la Eucaristia como el
principal sacramento de la vida cristiana, por el cual se puede alcanzar una comunidn intensa
con Dios a partir de la ingesta de los dones eucaristicos del pan y del vino transformados por
el Espiritu Santo en alimento divino.?*? Desde entonces, los cristianos catélicos otomies han
unido la mesa eucaristica y la mesa de la cocina tradicional otomi como dos partes

indispensables de una sola celebracion que festeja comensalmente el amor kenoético de Dios.

251 Renée de la Torre, “Los mexicanos amantes de la fiesta...,”p. 245.
%2 Cf. David Charles Wright Carr, “Zidada Hyadi, el venerado padre sol...,” p. 40.
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La fiesta y su complejo festivo no pueden llevarse a cabo sin la participacion activa de las
mujeres. Sobre su condicién de género recae la responsabilidad de cocinar en abundancia
hasta llevar sus cuerpos al agotamiento extremo. Su participacion puede ser vista desde varios
escenarios. En primer lugar, las molenderas y cocineras son un grupo organizado y con fuerte
presencia social en el pueblo que al mando de varias maestras cocineras deciden
colectivamente su participacion en la fiesta patronal. Hasta hace pocos afios, la mujer estaba
excluida y al margen de puestos de poder, por lo tanto, al margen de la mayordomia.?* Pero
actualmente son un grupo fuertemente organizado que ha dejado de ser solo “apoyo” de sus
maridos y parientes para tomar por si mismas el cargo de la mayordomia. En un segundo
escenario estan aquellas que su servicio las enclaustra en la cocina y las priva de las diversas
actividades de las fiesta. Sin embargo, saben que su participacion es muy importante, muchas
de ellas hacen referencia a la satisfaccion de haber hecho su mejor esfuerzo cocinado para
los demaés, donando su fuerza, su sazén y su habilidad culinaria. Un tercer escenario subvierte
el enclaustramiento de la cocina por un espacio de sororidad, donde las mujeres comparten
su vida, alegrias y dolores lejos de la mirada de los varones. Entre las cazuelas y el fogon, las
mujeres encuentran amigas, confidentes, “comadres” con quienes comparten desde recetas,
consejos sobre la maternidad, hasta opiniones sobre la construccion social del pueblo. Es
importante sefialar que cada afio crece la participacion de los varones en las actividades
relacionadas con la cocina y la molienda, este hecho se mira como un signo en favor de la

igualdad entre hombres y mujeres.

Otra caracteristica muy importante es que las fiestas patronales en el Valle de Ixmiquilpan
son la principal celebracion ludica de los pueblos. Al ser comunidades pequefias y pobres, la
fiesta patronal “es en buena medida la principal fuente de placer comun”.?* Carlos Ruiz

Rodriguez lo dice de la siguiente manera:

La fiesta estd cargada de significados y es una experiencia emotiva multisensorial;

imagenes, movimiento, sabores, olores, sentimientos y sonidos que tejen y destejen

23 Cf. Patricia Arias, “La fiesta patronal en el mundo rural...,” p. 283.
24 Silvano Maggiani, “La fiesta cristiana...,” p. 867.
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historias e identidades de individuos y colectivos. La fiesta es algo que se desea y es

lugar de vividas emociones, goces o devociones.?>®

La fiesta en San Nicolas esta construida de tal manera que puede conducir a todos los
asistentes hacia un placer corporal y espiritual. No cabe duda que se trata de una fiesta
altamente sensitiva, erética, y hasta orgasmica que busca intencionalmente afectar la
carnalidad de sujetos vulnerables como un preambulo de un encuentro “sensual de lo divino”.
Un ejemplo de ello es el consumo del pulque y el chocolate, dos bebidas que aperturan una
experiencia de placer, deleite y excitacion de los sentidos. La fiesta en su conjunto puede ser
descrita como un banquete para los sentidos, un tiempo comunitario para el gozo y lugar de
expresiones hedonicas con la intension de sumergir al asistente en una dindmica de placer
que se apodera de los espacios publicos. Por su naturaleza festiva, excitante y atrevida, la
fiesta levanta sospechas, continuamente las instituciones religiosas y sociales de la
comunidad buscan mantenerla bajo control con el propdsito de evitar excesos y desenfrenos

que pueden ofender al Santo Patron.

No hay fiesta sin el mecanismo de la donacién y el préstamo. No hay mayordomo que cuente
con el capital econdmico suficiente para llevar a cabo su “cargo”, puesto que la mayoria de
los habitantes del barrio son horticultores, otros mas se dedican al comercio, y muchas
familias dependen de las remesas de los migrantes en Estados Unidos. A pesar de que la
calidad de vida ha mejorado en los afios recientes, el barrio tiene profundas carencias
econdmicas y nadie cuenta con los recursos econémicos para solventar por si mismo los
gastos de la fiesta patronal. Por tal motivo, se ha desarrollado la “costumbre” del préstamo y
la donacion. El préstamo exige que la cosa dada regrese a su duefio originario en la misma
proporcion que se entregd, mientras que la donacion no exige su devolucion. Sin embargo,
quien recibe la donacion siempre entrega algun bien o alimento como signo de gratitud al
donador. En este sentido, la donacidn de las cosas materiales no exige devolucion, pero si un

sentido profundo de gratitud hacia el donador.

Estos dos mecanismos hacen que la fiesta sea sobreabundante en todos los sentidos, ademas,

también hacen posible el paso de la escasez a la abundancia cuando el compartir comunitario

25 Carlos Ruiz Rodriguez, “Introduccion” en la fiesta mexicana, Tomo I. Enrique Florescano, Barbara
Santana Rocha (coord). FCE, Ciudad de México, 2016, p. 413.
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se sobrepone a la légica del mercado capitalista. Por lo tanto, es posible reconocer una
dimension agapéica en la fiesta cuando el principal interés es ocuparse y preocuparse por el
bien del otro. Cuando el deseo agapéico de los cristianos no consiste en buscarse a si mismos,
por el contrario, ansia el bien de toda la comunidad en la medida que se dona libre y
generosamente.?® Para la mayoria de los mayordomos y molenderas, el milagro de la
multiplicacion de los dones alimentarios de pan y de peces narrado en el Evangelio se vuelve
a actualizar el dia de la fiesta patronal, cuando lo poco que se tiene se entrega generosamente
en las manos de Jesus o de San Nicolas para que se multiplique abundantemente en beneficio
de todos los asistentes. La alegria festiva y el placer comensal del pueblo otomi, encontré en
los relatos biblicos de las comidas de Jesus un lugar de conexion que hizo posible el
surgimiento de una Eucaristia otomi como la principal celebracion publica que hace posible

la actualizacion de una mistica indigena de donacion evangélica.

La fiesta patronal de San Nicolas es una celebracion hibrida que después de un largo proceso
de integracion, ha logrado establecer un didlogo creativo entre su herencia religiosa otomi en
conexidn profunda con el ciclo agricola del maiz, y una espiritualidad cristiana popular como
resultado de casi cinco siglos de evangelizacion. La fiesta expresa, desde la teologia
alimentaria, el deseo profundo de comunion erético/agapéico entre lo humano y lo divino,
su dinamismo es capaz de transgredir la rigidez de las liturgias oficiales por una fe sensual
que invade todo el cuerpo individual y colectivo de la comunidad con el fin de degustar el
amor kendtico de Dios. La fiesta empodera cuerpos vulnerables, mancillados, heridos y
olvidados por los poderes hegemonicos que desde tiempos prehispanicos han violentado la
vida del pueblo otomi. En este sentido, la fiesta con su alegria festiva y el placer comensal
son un mecanismo adecuado para subvertir las l6gicas de violencias pasadas y presentes en
orden a restaurar y redignificar cuerpos negados. La fiesta es un banquete abierto, preparado
con mucho cuidado con un efecto reparador a partir del placer, el deleite y, sobre todo, es
una evocacion del banquete mesianico anunciado por Jesus en los Evangelios.?®’ Por lo tanto,
la fiesta es un signo de tension escatologica entre el presente y futuro del reino de Dios que

se actualiza cada vez que los pueblos otomies celebran comensalmente su fiesta patronal.

26 Cf. Benedicto X VI, Deus caritas est. http://www.vatican.va/content/benedict-
xvi/es/encyclicals/documents/hf ben-xvi_enc 20051225 deus-caritas-est.html. No. 7.

#T Cf. Gilton Ferreira, “La tensién escatologica; caracter futuro y presente del Reino de Dios”, Reflexiones
Teoldgicas, nim. 7 (enero-junio 2011), p. 50.
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Como afirma Paulo Suess, “la celebracion festiva de los pueblos conmemora el pasado,

festeja el presente y anticipa la utopia de la tierra sin males”.?®

Para continuar con el estudio de la fiesta y la centralidad que tiene la Eucaristia dentro del
conjunto celebrativo, considero conveniente tomar de la teologia catdlica el concepto
“inculturacién” como el proceso por el cual la Iglesia busca enraizar el Evangelio de
Jesucristo en una cultura concreta.?®® De tal manera, que la fiesta patronal de San Nicolas
ademas de ser una fiesta popular, es una expresion viva y creativa del proceso de
inculturacion que ha llevado a cabo la comunidad eclesial con la intencion de realizar una
apropiacion del Evangelio y de la liturgia catélica segun la cultura del pueblo otomi. Este
didlogo ha dado paso al nacimiento de una Eucaristia local con rostro indigena que cada dia

logra mayor visualizacion y reconocimiento por la comunidad y el clero catolico.

3.2. Inculturacion, Fiesta y Eucaristia.

Para comenzar este apartado definiré de forma escueta algunos términos que tienen que ver
con el intercambio cultural que ocurre cuando dos culturas entran en contacto. Inicio
mencionado que las culturas no son cotos cerrados, enclaves estancados, realidades
impenetrables. Clodomiro Siller afirma que las culturas se desarrollan y establecen

complicadas dinamicas de relacion:

Las culturas estan siempre en movimiento, en desarrollo, en situaciones de relacion
con otras culturas, interactGan unas sobre otras y reciprocamente. Las culturas viven;
nacen, crecen, se mantienen, maduran, se desarrollan, cambian, se relacionan. Cuando
esto no sucede, la cultura estancada decae y muere junto con el grupo y el sistema
social que le dio origen. Las culturas son procesos vitales que se influencian

mutuamente estableciendo entre si una complicada dinamica de relaciones.?®

Algunas de estas dindmicas de relacion culturales son la aculturacion, enculturacion,

inculturacién e interculturalidad. Para efecto de este estudio inicio con la definicion de

28 paulo Suess, “Desafios de la inculturacion. Reflexiones teoldgicas y pistas pastorales”, Diakonia, niim.
105 (2003), p. 43.

29 paulo Suess, “Desafios de la inculturacion. ..,” p. 46.
280 Clodomiro Siller, “Antropologia e Inculturacion”, CENAMI, https:/studylib.es/doc/267907/antropologia-
e-inculturacion (consultado en febrero de 2021)
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aculturacion que sefiala la aproximacion y el intercambio de dos culturas diferentes, no se
trata de un encuentro inocente, tal aproximacion no sucede en condiciones simétricas de

igualdad sino de asimetrias. Suess afirma lo siguiente:

Lo que sucede en la aculturacion es que la cultura de los dominantes politicos se
impone a los deméas haciendo concesiones periféricas o folkléricas en campos
secundarios (comida, ropa, danzas). La aculturacion no es la meta de la

evangelizacion inculturada.?!

Luis Mujica Bermudez insiste en que la aculturacion, “es una accion intervencionista que ha
creido tener la prerrogativa de autoconcebirse como poseedor de la cultura y que debe
emprender la conquista con la finalidad de civilizar a los otros, es decir, dotar de cultura a
los que no la tienen”.?%2 Sin embargo, los dominados, violentados o conquistados hacen frente
a la intervencion de los dominantes mediante la resistencia social, valiéndose de multiples
recursos de subsistencia, pues nunca se logra una eliminacion total, ni una pérdida total de

sus patrones culturales que dan origen al nacimiento de las culturas mestizas. 2

La enculturacion, por el contrario, es un proceso antropoldgico que se realiza al interior de

cada cultura. Siller lo describe de la siguiente manera;

En que, espontaneamente, mediante procedimientos de aprendizaje, de manera
inconsciente, gradual, y con experiencias practicas y vitales los miembros de cada
cultura se van posicionando del sentido que ese grupo humano le da a la vida. La
principal caracteristica de la enculturacion es que los sujetos espontaneamente
reproducen su cultura vitalizando y asegurando la permanencia historica de ese

sentido de la vida.?%*

Para Suess se trata de un proceso que se desarrolla desde la nifiez hasta la vida adulta en el
que el sujeto aprende su propia cultura de forma consciente e inconsciente. En el caso de

Jesus afirma que segln su naturaleza humana, naci6 en Belén, donde se enculturd y socializo

%! paulo Suess, “Desafios de la inculturacion. . .,p. 40.

%62 1 nis Mujica Bermiidez, “Aculturacion, inculturacion, e interculturalidad. Los supuestos en las relaciones
entre “unos” y “otros”, Fénix, Revista de la Biblioteca Nacional del Perd, No.43, (2001), p. 56.

263 Cf. Clodomiro Siller, “Antropologia e Inculturacion...,” p. 4.

264 Clodomiro Siller, “Antropologia e Inculturacion...,” p. 2-3.
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con su propia cultura. Como persona divina, salid de su “patria divina” y se incultur6 en una

“patria extrafia”, la patria humana.?®®

Por inculturacion, Siller afirma que no se trata de un término antropoldgico, sino de un
proceso eclesiolégico y pastoral de encarnacion del Evangelio (enraizamiento) en las culturas
autdctonas, y al mismo tiempo, es la introduccion de estas culturas en la vida de la Iglesia.?%®
Eleazar Lopez Hernandez también tiene la misma opinidn, pues afirma que “la inculturacion
es un término pastoral y misionero que nace de una seria preocupacion pastoral sobre la
relacion de la fe con las culturas de los pueblos”.?®” El proceso inculturador implica el
reconocimiento de la diversidad cultural y, a su vez, un esfuerzo de la Iglesia por replantearse
la articulacion entre la cultura y la fe. Jorge Valtierra Zamudio y Felipe Gaytan Alcala
afirman que “la inculturacidon es un proceso por el cual la cultura se fecunda desde el interior
y no desde el exterior. Por su medio, el cristianismo impregna y se asimila en la cultura, es
decir, se encarna”.?%® La inculturacion es una apuesta por una teologia y praxis religiosa
menos eurocéntrica, y mas policéntrica y vernacula. En palabras de Suess, la inculturacion
“es un aprendizaje siempre precario que intenta revertir practicas de una evangelizacion

colonizadora”.?5°

Por altimo, la interculturalidad es el escenario dialdgico entre un “yo” y un “otro”, donde se
lleva a cabo un intercambio de codigos y simbolos entre grupos e individuos culturalmente
distintos, para generar una comunicacion efectiva, lo que significa modificar la perspectiva
que un grupo tiene del otro con el propdsito de suscitar encuentros bajo la l6gica del respeto
reciproco a pesar de la diferencia cultural e ideoldgica entre los actores. En este sentido,
afirman Valtierra Zamudio y Gaitan Alcala que “la praxis misionera en contextos indigenas
ha intentado llevar a cabo un proceso de inculturacién de la teologia, con base en un contexto
que requiere idealmente del establecimiento de relaciones interculturales”.?’® El dialogo

intercultural avanza poco a poco entre los pueblos otomies, con ciertas desconfianzas, pues

%8 paulo Suess, “Desafios de la inculturacion. . Lp-47.

%66 Cf. Clodomiro Siller, “Antropologia e inculturacion...,” p. 6.

267 Eleazar Lopez Hernandez, ¢Qué es la inculturacion?, una mirada desde la pastoral indigena. CENAMI,
Ciudad de México, 2010, p. 12.

28§ orge Valtierra Zamudio, Felipe Gaytan Alcal4, “Interculturalidad e inculturacién de la teologia en México
y Guatemala”. Perseitias, vol 8. (2020), p. 404.

269 Paulos Suess, “Desafios de la inculturacion...,”p. 38.

210 Jorge Valtierra Zamudio, Felipe Gaytan Alcald, “Interculturalidad e inculturacion...,”p. 400.
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han sido victimas histdricas de innumerables abusos de parte de personas e intereses ajenos

a la comunidad.

Las diversas dindamicas de relacion cultural que he descrito estan presentes en el conjunto
celebrativo de la fiesta patronal y en la Eucaristia otomi. Sin embargo, centraré mi analisis
en la inculturacion y su aplicacion en la Eucaristia como uno de los principales escenarios
que actualmente estan actualizando con mucha fuerza el proceso de encarnacion del
Evangelio en el Valle de Ixmiquilpan. Para ello, recurriré a la ensefianza del Magisterio
eclesial y el analisis que algunos tedlogos destacados han hecho en este campo del estudio

teoldgico.

3.2.1 Vaticano Il y la inculturacion eucaristica.

La incorporacion del término “inculturacion” en el Magisterio de la Iglesia Catolica 'y, por lo
tanto, en el proceso de reforma y renovacion de la liturgia ha sido progresivo. Se trata de un
término sin raiz biblica que proviene de las ciencias sociales contemporaneas, se escucho por
primera vez a finales de los afios sesenta y a principios de los setenta, fue usado por el P.
Pedro Arrupe S.J. Sin embargo, fue introducido principalmente en la década de los afios
ochenta. Desde su incorporacion se volvié un término familiar en el vocabulario de los
estudios teoldgicos hasta convertirse en un término usado por la Iglesia en sus documentos

oficiales.?"

El Concilio Vaticano II no us6 el término inculturacion, sino el de “adaptacion”, el cual no
solo estd en la Constitucién Sacrosanctum Concilium (37-40), sino también en Lumen
Gentium (13, 16, 17); Ad Gentes (19, 24) y Gaudium et Spes (42, 44, 58, 91). De manera
especial, cuando Sacrosanctum Concilium hace referencia a la “adaptacion de la liturgia”
expone las normas para adaptar la liturgia a la mentalidad y tradiciones de los pueblos. En el
articulo 37 declara que la Iglesia respeta y favorece la cultura de los diversos pueblos y en
ciertos casos puede aceptar algunos de sus elementos en la misma liturgia; “mientras puedan
armonizarse con los aspectos del verdadero y auténtico espiritu de la liturgia”. En el articulo

38 pide que la adaptacién no afecte la unidad sustancial del rito romano. El articulo 39 trata

271 Diego Irarrazabal. Inculturacion..., p. 63.
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de la legitima diversidad en el interior de la liturgia romana, mientras sea aprobada por
autoridad eclesiastica. El articulo 40 habla de la “urgencia de una adaptacion mas profunda
de la liturgia”, y para llevar a cabo las adaptaciones locales se debe pedir la aprobacion de
Roma. La renovacidn litdrgica que trajo el Concilio Vaticano Il en Sacrosanctum Concilium
fue calificada por José Aldazabal como un “avance teologico” por establecer el principio de
pluralismo contra la uniformidad rigida de una liturgia de cristiandad, y también por
establecer el principio del respeto a las diversas cualidades de cada pueblo y cultura con la
intencion de conservar las costumbres que pudieran ser asumibles por la liturgia cristiana sin

perder su propia riqueza e identidad.2"?

En lo que se refiere a la liturgia y, en concreto, sobre la Eucaristia, los principales cambios
con referencia a la liturgia tridentina fueron los siguientes; la invitacion a una participacion
consciente, piadosa y activa de la comunidad (n. 48), una mayor claridad y simplificacion en
los ritos conservando lo sustancial (n.50), abrirse con mayor amplitud a los tesoros de la
Biblia (n. 51), se recomienda encarecidamente la homilia (n. 52), la utilizacion de la lengua
vernacula en toda la celebracion (n.54), se recomienda la comunion bajo ambas especies
eucaristicas (n. 55), la introduccion del canto en lengua vernacula y el fomento de canto
religioso popular (n. 118), el fomento de la musica tradicional local (n. 119), y la invitacion
a nuevas composiciones de acuerdo con la doctrina catélica (n. 121). A pesar del avance
teologico que significo la reforma de Vaticano Il no pudo despojarse de su “eurocentrismo”,
al insistir que los cambios introducidos no afectaran la “unidad sustancial del rito romano”.
En este sentido, Paulo Suess afirma que sin un proceso inculturador honesto se sigue

celebrando la Eucaristia dentro de un esquema de aculturacion.

La cultura de los dominantes se impone a los demas haciendo concesiones periféricas
o folkléricas en campos secundarios. Una misa con adornos de cultura indigena, no

es una misa inculturada. Es una misa culturalmente folklérica.?”

El espiritu de reforma que impulsé Vaticano Il ha tenido diversos niveles de aceptacion. En
el ambito de la inculturacion el proceso es lento, y poco significativo para la jerarquia

eclesiastica de la Iglesia catdlica que se resiste en revertir practicas de una evangelizacion

272 Cf. José Aldazabal. “Lecciones de la historia sobre la inculturacién”, en Phase 206 (1995), p. 101.
213 paulo Suess, “Desafios de la inculturacion...,” p. 40.
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colonizadora. Siller afirma que se trata de un proceso “pausado, lento e historico”.?™ Sin
embargo, el pueblo creyente se ha encargado de llevar a cabo procesos de inculturacion
profundos y delicados, con el proposito de integrar en el catolicismo su vision particular del
mundo, del hombre y de Dios. Un caso concreto de inculturacion es la Eucaristia otomi que
se celebra dentro de un catolicismo popular en donde el pueblo creyente celebra el amor
kendtico, calido y generoso de Dios. Como bien afirma Diego Irarrazabal, “La inculturacion
es una reivindicacién de culturas postergadas, a fin de acoger el don de la vida desde los
pueblos marginados que cuentan con grandes energias espirituales, cotidianas y gozosas”.?"
Cada dia crece en medio del pueblo creyente la conviccién que un cristianismo altamente
ritualista, homogéneo y uniforme, no puede ser fundamento para la inculturacion. Por el
contrario, la espiritualidad festiva del cristianismo popular impulsa con gran dinamismo el
proceso de inculturacion, pues ha hecho de la fiesta (el banquete, la danza, la musica) la

médula de su fe cristiana.?’®

3.2.2. La ensefianza posconciliar sobre la inculturacion.

El estudio de la Inculturacion es muy amplio, de tal manera que me centraré solo en algunos
textos representativos del magisterio eclesiastico como la Carta Enciclica Redemptoris
Missio y la Instruccion Varietates Legitimae escritos en el pontificado de Juan Pablo I1. En
un segundo momento, detengo la mirada en el contexto latinoamericano con el documento
de la V Conferencia del Episcopado Latinoamericano en Aparecida Yy, finalmente, en un
tercer momento analizo la Exhortacion apostolica postsinodal Querida Amazonia del Papa

Francisco.

La Carta Enciclica Redemptoris Missio fue publicada en el afio 1990 y firmada por el Papa
Juan Pablo I1. La Enciclica expone tres puntos importantes sobre la inculturacion. En primer
lugar, afirma que la inculturacion es un proceso de largo tiempo de insercién de la Iglesia en
las culturas de los pueblos, no se trata de una mera adaptacion externa, ya que la inculturacion

“significa una intima transformacion de los auténticos valores culturales mediante su

2™ Clodomiro Siller, “Antropologia e Inculturacion...,” p. 6.
%> Diego Irarrazabal. Inculturacién. Amanecer eclesial..., p. 14.
2% Cf. Diego Irarrézabal. Inculturacién. Amanecer eclesial..., p. 149.
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integracion en el cristianismo”. En segundo lugar, menciona que “por medio de la
inculturacion la Iglesia encarna el Evangelio en las diversas culturas y, al mismo tiempo,
asume lo que hay de bueno en ellas para renovarlas desde dentro”. En tercer lugar, afirma
que la Iglesia universal se enriquece con las expresiones y valores de las Iglesias locales en

los ambitos de la evangelizacion, el culto, la teologia y la caridad (n. 52).2"

La Carta Enciclica también pide que los misioneros deben insertarse en el mundo
sociocultural de aquellos a quienes son enviados, con el deber de aprender la lengua y las
expresiones culturales mas significativas de la cultura a la que son enviados (n. 53). También
sefiala que la inculturacion es una tarea de todo el pueblo de Dios, no sélo de un grupo de
expertos, ya que se sabe que el pueblo reflexiona sobre el genuino sentido de su fe.
Finalmente, expresa que la inculturacion debe ser dirigida y estimulada, pero no forzada;
“debe ser expresion de la vida comunitaria, es decir, debe madurar en el seno de la

comunidad, y no ser fruto exclusivo de investigaciones eruditas” (n. 54).

Cuatro afios despues de Redemptoris Missio, la Congregacion para el Culto Divino y la
Disciplina de los Sacramentos publicé en el afio de 1994 la Instruccion Varietates Legitimae
(VL), sobre la liturgia romana y la inculturacion. EI documento establece los principios
doctrinales y los criterios practicos para la adecuada inculturacion con el fin de favorecer la
participacion “consciente, activa y fructuosa” de los fieles en las celebraciones liturgicas. La
instruccion inicia sefialando que; “la Iglesia no pretende imponer una rigida uniformidad en
aquello que no afecta a la fe o al bien de toda la comunidad, ni siquiera en la liturgia. Por el
contrario, considera que la diversidad no perjudica su unidad sino que la enriquece” (n.1).
Ademas, afiade que la tarea de la inculturacion es enraizar la liturgia de la Iglesia en las
diversas culturas “asumiendo donde sea necesario, los valores culturales que puedan
armonizarse con el verdadero y auténtico espiritu liturgico, respetando la unidad substancial

del rito romano” (n.2).

Esta Instruccion define la inculturacion de la siguiente manera:

2 Juan Pablo 11. Carta Apostélica Redemptoris Missio.http://www.vatican.va/content/john-paul-
ii/es/encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 07121990 redemptoris-missio.html (Consultado en Noviembre
2020)
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El magisterio de la Iglesia ha utilizado el término «inculturacion» para designar de
una forma mas precisa «la encarnacion del Evangelio en las culturas autoctonas y al
mismo tiempo la introduccion de estas culturas en la vida de la Iglesia». «La
"inculturacion™ significa una intima transformacion de los auténticos valores
culturales por su integracion en el cristianismo y el enraizamiento del cristianismo en

las diversas culturas humanas» (n. 4).2"
La instruccion también sefiala la finalidad de la inculturacion en el &mbito liturgico:

La finalidad que debe guiar la inculturacion del rito romano es la misma que el
Concilio Vaticano Il ha puesto como fundamento de la restauracion general de la
liturgia: «ordenar los textos y los ritos de manera que expresen con mayor claridad
las cosas santas que significan y, en lo posible, el pueblo cristiano pueda
comprenderlas facilmente y participar en ellas por medio de una celebracion plena,

activa y comunitaria» (n.35).

Ambos textos del magisterio de Juan Pablo Il alientan el proceso de Inculturacion utilizando
una narrativa conciliadora y novedosa, la describen como; integracion, encarnacion,
asuncion, enraizamiento y enriquecimiento mutuo entre la Iglesia y la cultura local. También
insiste en que su finalidad es expresar con mayor claridad la luz del Evangelio para que el
pueblo creyente pueda participar de forma plena, activa y comunitaria en las celebraciones
liturgicas. Sin embargo, se afirma que el proceso inculturador esta sujeto al discernimiento y
control de la Jerarquia eclesiastica quien regularmente vive alejada de la religiosidad popular
del pueblo. Mientras la inculturacion no sea un proceso libre, creativo y subversivo de una
teologia euroceéntrica, patriarcal y colonialista, la inculturacion no seréd posible. Desde mi
parecer, el Magisterio de Juan Pablo Il con una mano abre la puerta a los procesos de
inculturacién y, con la otra, la cierra cuando cree que los valores culturales amenazan lo

“substancial del rito romano”.

Sobre la recepcién que tuvo la ensefianza papal en la Iglesia Latinoamericana, s6lo voy a
mencionar los rasgos mas importantes de la V Conferencia General del Episcopado

Latinoamericano celebrado en Aparecida, Brasil en el afio 2007. ElI Documento comienza

278 Juan Pablo Il. Instruccion Varietates Legitimae. https://adoremus.org/1994/03/instruction-inculturation-
and-the-roman-liturgy (Consultado en Noviembre 2020)
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reconociendo que el Evangelio lleg6 a Latinoamérica en medio de un “dramatico y desigual
encuentro de pueblos y culturas” (n. 4). Ademads, reconoce que la primera evangelizacion se
realizo entre luces y sombras, en ocasiones la actuacion de la Iglesia desdibujé la luminosidad

del Evangelio.

Desde la primera evangelizacion hasta los tiempos recientes, la Iglesia ha
experimentado luces y sombras. Escribié paginas de nuestra historia de gran sabiduria
y santidad. Sufrié también tiempos dificiles, tanto por acoso y persecuciones, como
por las debilidades, compromisos mundanos e incoherencias, en otras palabras, por el
pecado de sus hijos, que desdibujaron la novedad del Evangelio, la luminosidad de la
verdad y la préctica de la justicia y de la caridad. Sin embargo, lo méas decisivo en la

Iglesia es siempre la accion santa de su Sefior (n. 5).2"°

El texto afirma que la principal riqueza que aporto la primera evangelizacion fue el anuncio

de Jesucristo como;

La plenitud de la Revelacion de Dios, un tesoro incalculable, la perla preciosa (cf.
Mt 13, 45-46), el Verbo de Dios hecho carne, Camino, Verdad y Vida... quien revela
el amor misericordioso del Padre (n.6), en la vida y cultura de los pueblos
latinoamericanos que actualmente celebran de forma intensa en la piedad popular la
esperanza contra toda esperanza y la alegria de vivir ain en condiciones muy dificiles
(n.7).

Sobre los pueblos indigenas, el documento de Aparecida reconoce que son poseedores de
innumerables riquezas culturales, son la base de nuestra identidad actual, y desde la
perspectiva de la fe, “estos valores y convicciones son fruto de “las semillas del Verbo”, que
estaban ya presentes y obraban en sus antepasados”. Algunos de los valores mas importantes
son los siguientes: el reconocimiento de la accion de Dios en medio de la naturaleza, el
caracter sagrado de la vida humana, la valoracion de la familia, el sentido de solidaridad y la
corresponsabilidad en el trabajo coman, la importancia de lo cultual, la creencia en una vida
ultra terrena. Estos valores se han enriquecido ampliamente por la evangelizacion originando

multiples formas de auténtica espiritualidad popular cristiana que creativamente han sabido

279/ Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (CELAM) en Aparecida, Brasil.
https://www.celam.org/aparecida/Espanol.pdf (Consultado en Noviembre 2020)
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integrar “lo corporeo, lo sensible, lo simbdlico y las necesidades mas concretas de las
personas. Se trata de una espiritualidad encarnada en la cultura de los sencillos” (n. 263).
Algunas de las manifestaciones de espiritualidad popular mas importantes son; las fiestas
patronales, las novenas, los rosarios, el viacrucis, las procesiones, las danzas y los cantos
religioso, el carifio a los santos y a los angeles, las promesas y las oraciones en familia (n.
259).

Para la V Conferencia en Aparecida la inculturacion enriquece la Iglesia:

Con la inculturacion de la fe, la Iglesia se enriquece con nuevas expresiones y valores,
manifestando y celebrando cada vez mejor el misterio de Cristo, logrando unir mas la
fe con la vida y contribuyendo asi a una catolicidad méas plena, no solo geogréfica,

sino también cultural (n.479).

El desarrollo teologico sobre la inculturacion en la V Conferencia en Aparecida retoma en
grandes lineas la ensefianza del Concilio Vaticano Il y el Magisterio de Juan Pablo Il. Sin
embargo, es mucho mas contextual con la realidad latinoamericana y realiza una critica sana
de la primera evangelizacion, reconoce que el anuncio del Evangelio llegoé en medio de un
encuentro dramatico y desigual entre pueblos y culturas. Al mismo tiempo reconoce que la
religiosidad popular surgié entre los pueblos vencidos como respuesta creativa ante la
imposicion de un catolicismo colonialista. Los vencidos construyeron espacios subversivos
con el propésito de conmemorar el pasado, festejan el presente y anticipar la utopia del futuro
como la “tierra sin males”.2%° Es importante destacar que la reflexion teoldgica y pastoral de
Aparecida sobre la fiesta patronal, la ubica como una expresidn de la espiritualidad popular
donde “el creyente celebra el gozo de sentirse inmerso de la ternura y cercania de Dios™ (n.

259).

Considero que uno de los factores que van a decidir el futuro de la Iglesia Catélica en
Latinoamérica, como en el mundo entero, radica en su capacidad para llevar a cabo procesos
de inculturacion cada vez mas profundos, a partir del didlogo con los diversos pueblos del
mundo, esforzandose por desterrar el espiritu milenario de superioridad que ha caracterizado

la accion misionera de la Iglesia por el reconocimiento de la otredad. Es decir, el proceso de

280 paulo Suess, “Desafios de la inculturacion...,” p. 43.
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inculturacién no debe buscar colocar al catolicismo en una posicién de superioridad como
quien viene a “iluminar” o “civilizar” a los “menores de edad”, sino como quien camina junto
con la cultura local para celebrar en comunion un Evangelio culturalmente situado.?8! Por lo
tanto, la Iglesia necesita volver la mirada al catolicismo popular con rostro indigena que
celebra su fe en Jesucristo de forma intensamente sensible, corporea, simbolica, festiva y

comunitaria.

El Gltimo documento al que hago mencion es la Exhortacién Apostélica Postsinodal
“Querida Amazonia” escrita por el Papa Francisco en el afio 2020. El objetivo de este
documento es identificar nuevos caminos para la evangelizacion del pueblo de Dios en esta
region del mundo. El documento inicia mencionando que el hilo conductor de la Exhortacion
es la Encarnacion, es decir, un proceso original de inculturacion del Evangelio en la

Amazonia.

Todo lo que la Iglesia ofrece debe encarnarse de modo original en cada lugar del
mundo de manera que la Esposa de Cristo adquiera multiples rostros que manifiesten
mejor la inagotable riqueza de la gracia. La predicacion debe encarnarse, la

espiritualidad debe encarnarse, las estructuras de la Iglesia deben encarnarse (n.6).2?

Hay un cambio en la narrativa, mientras el documento de Aparecida habla de pueblos
indigenas, la Exhortacion Querida Amazonia habla de “pueblos originarios” quienes han
sufrido “graves excesos y desgarramientos por una mentalidad de colonizacion que se
mantiene vigente hasta el tiempo actual” (n. 13). Sefiala que los misioneros quienes trajeron
el Evangelio se guiaron bajo la mentalidad de colonizacién, muchos de ellos llevaron vidas
ejemplares y, otros mas, se convirtieron en protectores de salteadores y abusadores. Por tal

motivo el Papa Francisco pide perddn.

Al mismo tiempo, ya que no podemos negar que el trigo se mezclé con la cizafia y
que no siempre los misioneros estuvieron del lado de los oprimidos, me avergienzo

y una vez mas “pido perdon”, no sélo por las ofensas de la propia Iglesia sino por los

281 Cf. Paulo Suess, “Desafios de la inculturacion...,” p. 46.
%82 Francisco. Exhortacion Apostélica Postsinodal; Querida Amazonia. Buena Prensa, México, 2020, p. 5.
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crimenes contra los pueblos originarios durante la Ilamada conquista de América (n.
19) 283

Sobre la inculturacion, repite la ensefianza oficial de la Iglesia en lo que se refiera al doble
movimiento. El primero lo realiza la Iglesia que tiene el mandato evangélico de anunciar el
Evangelio a todos los pueblos de la tierra. El segundo movimiento corresponde a la cultura
que escucha, interpela, dialoga y aplica en su realidad el Evangelio anunciado, tomando las
caracteristicas propias de la cultura asumida. “Se trata, en definitiva, de permitir y de alentar
que el anuncio del Evangelio inagotable, comunicado con categorias propias de cada cultura
donde es anunciado, provoque una nueva sintesis con esa cultura” (n.68). Afirma
contundentemente que no busca inculturar un “cristianismo monocultural y monocorde”.

Pero, al mismo tiempo insiste que el Evangelio plenifica las culturas locales (n.69).

A través de este documento el papa Francisco pide a la Iglesia mundial, y en concreto, a la
Iglesia Latinoamericana “valorar la mistica indigena, una mistica de la interconexion e
interdependencia de todo lo creado, mistica de gratitud que ama la vida como don, mistica
de admiracion sagrada ante la naturaleza que nos rodea con tanta vida” (n. 73). Al mismo
tiempo, pide que esta mistica de los pueblos pobres pueda integrar creativamente lo social
con lo espiritual. Es decir, pide que la vida religiosas de los pueblo se aparte de un ambiente
alienante e individualista y que ambas realidades (social y espiritual) se conecten
intimamente para poder mostrar con mayor intensidad “la verdadera hermosura del
Evangelio, que es plenamente humanizadora, que dignifica integramente a las personas y a

los pueblos, que colma el corazén y la vida entera”. (n.76)

Sobre la piedad popular, el posicionamiento de Francisco es mas abierto que el de Juan Pablo
I1, reconoce el sentido espiritual de algunos simbolos, mitos y fiestas indigenas, a pesar de

que se tenga la sospecha de algun error pagano:

Es posible recoger de alguna manera un simbolo indigena sin calificarlo
necesariamente de idolatria. Un mito cargado de sentido espiritual puede ser

aprovechado, y no siempre considerado un error pagano. Algunas fiestas religiosas

28 Francisco. Querida Amazonia, n.19
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contienen un significado sagrado y son espacios de reencuentro y de fraternidad,

aunque se requiera un lento proceso de purificacion o de maduracion (n. 79).284

Sobre la inculturacién de los sacramentos y, en concreto de la Eucaristia, afirma que es “un
camino de especial valor”, une lo divino y lo cdsmico, la gracia y la creacion. Por medio de
la Eucaristia; “Dios quiso llegar a nuestra intimidad a través de un pedazo de materia” (n.
82). El Papa insiste en retomar el Concilio Vaticano Il, y sobre la inculturacion de la
Eucaristia afirma que se trata de un espacio celebrativo en donde se puede integrar “muchos
elementos propios de la experiencia de los indigenas en su intimo contacto con la naturaleza
y estimular expresiones autdctonas en cantos, danzas, gestos y simbolos” (n. 82). También

reconoce que ya han pasado mas de cincuenta afios y se ha avanzado muy poco en esta linea.

La exhortacion “Querida Amazonia” ha sido recibida con ambigiiedad dentro de los circulos
de reflexion teoldgica porque el objetivo principal no acabé de concretarse. Segun Leonardo
Boff, los primeros tres capitulos (suefio social, cultural y ecoldgico) fueron muy
iluminadores, sin embargo, al tratar el suefio eclesial, el documento no logré superar el
pensamiento teoldgico eurocéntrico y patriarcal.?® Para el fildsofo Raul Fornet Becancourt,
la hegemonia del cristianismo como religion dominante sigue imponiéndose a pesar de la

narrativa en favor de la inculturacion. Afirma lo siguiente:

Su programa (de inculturacién) refleja todavia una légica agresiva de la tradicional
militancia misionera occidental y se presenta en consecuencia, como un proyecto de
accion interlocutora en las culturas en el que éstas son mas objetos de transformacion

que sujetos en igualdad de condiciones y derechos de interaccion. 2

El proyecto misionero de la Iglesia sigue manteniendo un espiritu de superioridad del
Evangelio sobre los pueblos y culturas del mundo. En este mismo sentido, Juan José Tamayo
afirma que la Iglesia se siente con el derecho de imponen los criterios para llevar a cabo el

proceso inculturador conforme a la tradicién cristiana, actualizando un “sutil imperialismo

284 Erancisco. Querida Amazonia, n. 79.

%8 Cf. https://www.religiondigital.org/leonardo_boff-_la_fuerza_de_los_pequenos/Leonardo-Boff-Negar-
recolonizacion-lglesia-viri-probati-querida-amazonia-mujeres-indigenas_7_2209649023.html (Consultado en
diciembre de 2020)

286 Ratil Fornet Betancourt; “De la inculturacion a la Interculturalidad” en Interculturalidad, didlogo
interreligioso y liberacidn. | simposio Internacional de Teologia Intercultural e Interreligiosa de la
Liberacion. Verbo Divino, Navarra, 2004, p. 46.
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teolégico que no acepta la ciudadania de las teologias asidticas, africanas vy
latinoamericanas”.?8” Un ejemplo de este imperialismo es la contante negacion del sacerdocio
uxorado entre los pueblos indigenas, y en la Iglesia catdlica en general, alegando que el

sacerdocio célibe es la mejor forma para vivir el sacerdocio.

Como conclusién de esta revision somera sobre la ensefianza de la inculturacion del
Evangelio en las culturas, considero que el objetivo de la inculturacion es enraizar el
Evangelio y, asi lograr, consecuentemente un sintesis entre la liturgia de la Iglesia y las
rituales de las diversas culturas del mundo a partir del didlogo, el respeto y sobre todo
despojandose de su espiritu colonizador por una préctica pastoral que toma y recrea la
espiritualidad popular de los pueblos originarios que desde la primera evangelizacion ha
integrado lo corpodreo, lo sensible y lo simbolico. En el caso de San Nicolas, surgioé una
liturgia eucaristica particular que integra lo substancial del rito romano y los ritos de la
religion otomi prehispanica en torno a la celebracion de las fiestas patronales, en donde la
comunidad creyente puede vivenciar la ternuray la cercania de Dios. A partir de la invitacion
del papa Francisco en Querida Amazonia por impulsar el proceso inculturador de la
Eucaristia en los pueblos originarios, dedico el siguiente apartado al analisis de la Eucaristia

Otomi.

3.3. La Eucaristia inculturada en San Nicolas, Ixmiquilpan, Hidalgo.

En este dltimo apartado de la tesis describo y analizo la “forma ritual” de la Eucaristia
inculturada que se celebra en la fiesta patronal en el barrio de San Nicolas. Es decir, los
aspectos litargicos sobre los cuales se lleva a cabo la inculturacion como los signos, simbolos,
gestos, palabras, movimientos corporales, que creativamente la sabiduria religiosa del pueblo
otomi hidhiii ha integrado en el principal sacramento de la fe catdlica, la Eucaristia, “fuente
y culmen de toda vida cristiana” (LG 11). De manera especial, fijo la mirada en la
interconexion que existe entre la mesa eucaristica y la mesa de la cocina tradicional otomi

hiiahfiu.

7juan José Tamayo Acosta. Otra teologia es posible. Pluralismo religioso, intercultural y feminismo.
Herder, Barcelona, 2014, p. 134.
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3.3.1. La forma ritual de la Eucaristia inculturada.

Ha pasado el tiempo, medio siglo, desde que el sacerdote dejo de celebrar la Eucaristia de
espaldas al pueblo. Pero, a pesar de la renovacion y apertura que trajo el Concilio Vaticano
I1, sigue celebrando la Eucaristia de espaldas a los valores, tradiciones y cultura de los
pueblos.?® La falta de dialogo e inculturacion del sacerdote en la vida del pueblo creyente
ha convertido a la Eucaristia en una celebracion sin sabor, anémica y poco significativa para
las nuevas generaciones. La renovacion de la liturgia y de la Eucaristia impulsada por el
Concilio buscaba aumentar la participacion activa, consciente y comprometida de la
comunidad, con el propdsito de dejar atras una celebracion altamente ritualista e introducir
al asistente en una dindmica de encuentro con el amor desbordante de Dios. Sin embargo,
han pasado mas de cincuenta afios y los organismos eclesiales han avanzado muy poco, por
el contrario, muchas comunidades cristianas creativamente estan integrando en sus
celebraciones eucaristicas algunos de sus valores, tradiciones, simbolos, musica, lengua, que
provienen de su cultura originaria haciendo de la Eucaristia una celebracion de esperanza,

fraternidad, comunidén y encuentro con Dios.

Parte de la lentitud del proceso inculturador es que la Iglesia promueve un proceso de
inculturacion de la Eucaristia en las culturas locales manteniendo intacto lo “substancial del
rito romano”. Es decir, la inculturacidon no busca cambiar la doctrina milenaria del misterio
eucaristico, “el deposito de la fe”” (SC. 47). Lo que incultura es su forma litdrgica, es decir,
su ritualidad (signos, simbolos, palabras, gestos, movimientos, posturas corporales,
cantos).?®° A continuacion analizo los elementos de la forma litrgica en los cuales se lleva

a cabo el proceso inculturador.

En primer lugar tenemos el lenguaje. No basta con el paso de la liturgia romana en latin a las
lenguas vivas de cada pueblo. Es verdad que hoy se celebra la Eucaristia en la lengua nativa
de cada pueblo, pero en el desarrollo de la liturgia se sigue hablando un lenguaje de
cristiandad incomprensible para la mayoria de los participantes; “Nuestro lenguaje litirgico

y teoldgico es a menudo abstracto y altamente moralizante. Se habla de Dios de una forma

288 Cf. Benoit Fortin. “Inculturar la Eucaristia para evangelizar” Préte et Pasteur. 96, (1993), p. 218.
289 Cf. Roberto Russo. “Inculturacion de la Eucaristia” Cuestiones Teolégicas. 97, (2015), p. 13.
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que a la mayoria no le dice nada”.?®® En especial, los jovenes sienten que la liturgia no tiene
nada que ver con ellos, con su vida, sus alegrias y dolores. Por tal motivo, es importante que
en la celebracion eucaristica prevalezca el lenguaje de los simbolos, un lenguaje mas intuitivo
y afectivo, mas poético y de gratitud, que pueda expresar por medio de las oraciones,
salmodias, aclamaciones, responsorios, himnos, textos biblicos y oraciones letanicas, una
alabanza comun de parte de toda la asamblea eclesial. También es necesario transformar el
lenguaje teoldgico, que sea mas incluyente, que se resista a las colonizaciones discursivas,
que nutra y promueva transformaciones positivas a todos niveles. El cambio de lenguaje

también implica un cambio en la forma de comunicacién entre la asamblea y el celebrante.

Un ejemplo de oracion eucaristica recitada con regularidad en los templos en donde prevalece
un lenguaje poético, pero al mismo tiempo no logra conectar con las nuevas generaciones, es

la siguiente:

Alma de Cristo, santificame. Cuerpo de Cristo, salvame. Sangre de Cristo,
embridgame. Agua del costado de Cristo, lavame. Pasion de Cristo, confortame. jOh,
buen Jesus!, 6yeme. Dentro de tus llagas, escondeme. No permitas que me aparte de
Ti. Del maligno enemigo, defiéndeme. En la hora de mi muerte, llamame. Y mandame

ir a Ti. Para que con tus santos te alabe. Por los siglos de los siglos. Amén

El siguiente campo de inculturacién eucaristica es la musica y el canto. Se pide que, junto
con la introduccion de las lenguas vivas, cada pueblo incremente la produccion de cantos
populares que ayuden al pueblo creyente a expresar su fe en Dios. La instruccion Varietates
Legitimae (VL), menciona que para el culto divino se puede admitir las formas musicales, las
melodias, los instrumentos locales ‘“siempre que sean aptos para el uso sagrado, que
convengan a la dignidad del templo y contribuyan realmente a la edificacion de los fieles”
(VL. 40). En este campo se ha avanzado bastante, se ha pasado del érgano como unico
instrumento litargico al uso de diversos instrumentos musicales, sobre todo de la guitarra; se
ha pasado del canto gregoriano al canto popular y la admision de diversos géneros de musica
méas modernos y ritmicos.?%! Estos cambios se han introducido para potenciar la participacion

activa de la comunidad en la celebracién eucaristica. En el caso de la didcesis de Tula se

290 Benoit Fortin. “Inculturar la Eucaristia...” p. 220.
21 Cf. Roberto Russo, “Inculturacion de la Eucaristia”...,p. 17
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editd un libro de cantos e himnos llamado “comunidad y juventud que canta” que ayudo con
creses en el desarrollo de las celebraciones eucaristicas. Uno de los himnos eucaristicos que

la comunidad cantar con bastante &nimo es el siguiente:

No podemos caminar con hambre y bajo el sol,
danos siempre el mismo pan: tu cuerpo y sangre Sefior.

Comamos todos de este Pan, el pan de la unidad.
En un cuerpo nos unid el Sefor por medio de su amor.

Sefior, yo tengo sed de Ti, sediento estoy de Dios;
Pero pronto llegaré a ver el rostro del Sefior.

Por el desierto el pueblo va cantando su dolor;
En la noche brillara tu luz nos guia la verdad.??

Sin embargo, ultimamente se nota el incremento de cantos e himnos eucaristicos con una
tendencia hacia las letras débiles, y pobreza de contenidos biblicos, liturgicos y teoldgicos.
Lo anterior es sustituido por una exaltacion de las emociones hasta llegar a situaciones fuera
de control. El sentimentalismo es lo que predomina y desgraciadamente no hay espacio para
cantos que insistan en una toma de conciencia en favor de la trasformacion social de los

pueblos.

Sobre la importancia de la inculturacion de los “gestos y actitudes”, Varietates Legitimae
afirma que se deben tomar aquellos que favorecen la participacion activa de todos los
participantes en la celebracion eucaristica; “se debera elegir, en la cultura del pais, los gestos
y actitudes corporales que expresen la situacion del hombre ante Dios, dandoles una
significacion cristiana, en correspondencia, si es posible, con los gestos y actitudes de origen
biblico” (VL. 41). El canto se puede acompanar con el batir de manos, balanceos ritmicos, o
movimientos de danza o pequefias representaciones teatrales siempre y cuando “sean siempre
la expresion de una verdadera y comun oracién de adoracién, de alabanza, de ofrendas o de
suplicas y no un simple espectaculo” (VL. 42). A partir de la llegada de grupos carismaticos

catdlicos y del Sistema Integral de Nueva Evangelizacién (SINE) al Valle de Ixmiquilpan,

22 Di6cesis de Tula, Comunidad y juventud que canta, Tula de Allende, Hidalgo. 1992, p. 69.
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se convirtieron en una propuesta de evangelizacion muy ligada al sentimentalismo.?*® Ellos
introdujeron el batir de palmas y la danza dentro de las celebraciones eucaristicas. Estas
expresiones religiosas causan mucha desconfianza y rechazo en otra parte de la misma
comunidad cat6lica por sentirlas muy cercas al culto de las iglesias evangélicas pentecostales.

Sin embargo, poco a poco estdn tomando mayor relevancia y participacion.

El Gltimo campo de inculturacion de la Eucaristia es aquel que se refiere al arte. La

Instruccion afirma lo siguiente:

La celebracion liturgica se enriquece por la aportacién del arte, que ayuda a los fieles
a celebrar, a encontrarse con Dios, a orar. Por tanto, también el arte debe tener libertad
para expresarse en las iglesias de todos los pueblos y naciones, siempre que
contribuya a la belleza de los edificios y de los ritos litdrgicos con el honor y el respeto
que le son debidos y que sean verdaderamente significativos en la vida y tradicion de
los pueblos. (n.43)

En el caso concreto de la celebracion eucaristica, afirma que el arte se debe inculturar en la
decoracion del altar, el bautisterio, el mobiliario, los vasos sagrados, los ornamentos que viste
el sacerdote y los colores liturgicos. Que el arte y su belleza conduzcan a quienes la

contemplan a la alabanza y la glorificacién de Dios.

La inculturacion eucaristica tiene como objetivo “vivificar” la participacidon consciente y
piadosa de la comunidad. Sin embargo, como ya lo he mencionado, el proceso inculturador
avanza con lentitud y demasiada prudencia por no atentar contra “lo substancial del rito
romano”. La pretendida prudencia no es una actitud inocente, también representa “un sutil
imperialismo teologico™?** que se encuentra en tension, por un lado, quiere abrirse al dialogo
intercultural como lo exige el mundo postmoderno, pero al mismo tiempo, se retrae
celosamente protegiendo “un depdsito de fe milenario”. Esta tension es una buena
oportunidad para seguir actualizando en mensaje cristiano en los tiempos actuales, también

para realizar creativas interpretaciones teoldgicas del dogma eucaristico, con la finalidad de

293 Cf. Alianza de Amor. Cristo vive, “para poder alabar” https://www.youtube.com/watch?v=HFf kUmK6gs
(consultado en junio 2021)
%% Juan José Tamayo Acosta. Otra teologia es posible, p. 134.
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seguir proponiendo la mesa eucaristica como un lugar privilegiado de alimentacién divina,

tal como lo sugiere la teologia alimentaria.

Algunas de estas tensiones que acontecen alrededor de la eucaristia otomi son las siguientes;
todavia se mira con sospecha la introduccién de los dones alimentarios de la cocina
tradicional junto con los dones de pan y vino en la Eucaristia, crecen voces en favor de la
promocion de un clero indigena uxorado, se fomenta la participacion de las ministras
extraordinarias de la Eucaristia, pero siempre bajo el control del sacerdote, la comunion (la
ingesta del cuerpo y la sangre de Cristo) carece de una participacion general, se excluye a
muchos participantes por tener formas de “vida irregulares”, segln las leyes de la Iglesia,
como los divorciados vueltos a casar, las parejas que viven en unidn libre, las diferentes

comunidades de la diversidad sexual.

El proceso de encarnacion (enraizamiento) del Evangelio en el pueblo otomi que vive en el
Valle de Ixmiquilpan, ha dado origen a multiples expresiones de acciones inculturadas, una
de ellas es la Eucaristia Otomi que poco a poco ha alcanzado reconocimiento y aceptacion
de parte de la jerarquia eclesiastica y de la comunidad catdlica. Actualmente, se ha convertido
en el escenario que puede visualizar las diversas dindmicas culturales mencionadas
anteriormente. La fiesta en general y, la Eucaristia en particular, son celebraciones vivas que
tienen el dinamismo necesario para subvertir las précticas de aculturacion que dejé la primera
evangelizacion y que la colonizacidn acentud hasta el tiempo presente. Un ejemplo de esta
subversion es la integracion en la Eucaristia de algunos rituales de la religion otomi
prehispanica, en conexion profunda con los ciclos de la naturaleza y el medio ambiente
semiarido del Valle de Ixmiquilpan actualizados por “el rito de la flor” que en el siguiente
apartado lo explicaré con mayor amplitud. La fiesta patronal y la Eucaristia Otomi no son
concesiones periféricas o folkldricas otorgadas por la cultura dominante, cada afio se recrean
como auténticos espacios celebrativos inculturados con la finalidad de llegar hasta la raiz de

la cultura, y alimentar “el sentido que ese grupo humano le da a la vida”.?%®

Cuando el proceso inculturador llega a la raiz misma de la cultura, a las fuentes inspiradoras

de ese grupo cultural, se lleva a cabo la enculturacion como espacio en donde el sujeto

2% Clodomiro Siller, “Antropologia e Inculturacion...,” p. 2-3.
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aprende de forma inconsciente y consciente su propia cultura. Segun Siller, la inculturacion

es un paso previo de la enculturacion.

Cuando la inculturacion llega a la raiz misma de la cultura, se hace vivencia cultural,
puesto que por la inculturacion pasa a ser ya parte del cuerpo de sentido que se
adquiere en la enculturacién ya que desde alli proporciona temperamento e identidad
a los individuos y a los pueblos. El destino de la inculturacién es convertirse en

enculturacion.?®

La integracion que ha ocurrido entre la fiesta patronal y la Eucaristia Otomi, a la vez que
dinamizan el proceso inculturador entre los pueblos otomies, también fortalecen el proceso
enculturador por el cual los pueblos reafirman su identidad y el sentido de la vida marcado
por la alegria festiva y el placer comensal. Al tratarse de una fiesta que se lleva a cabo en los
tiempos postmodernos, también es un escenario de dialogo intercultural entre grupos e
individuos de culturas distintas con el propésito de generar una comunicacion mas efectiva
a partir del respeto mutuo a pesar de las diferencias culturales. El dialogo intercultural poco

a poco esta fortaleciéndose en la comunidad de San Nicolas.

3.3.2 La Eucaristia Otomi en San Nicolas.

Sobre la inculturacion de la Eucaristia en los pueblos originarios conozco la propuesta de la
diocesis de San Cristobal de las Casas en México entre los pueblos Tseltal, Tsotsil y Ch’01.2%7
También otras experiencias del continente africano como la celebracidn eucaristica con el
rito zairefio que nacié en la Arquididcesis de Kinshasa, en la Republica Democratica del
Congo.?®® Y la propuesta de la didcesis de Mutare en Zimbabwe para el pueblo Shona.?®
Estoy seguro que existen otras propuestas de inculturacién que las comunidades cristianas

han construido de forma creativa, pero se encuentran invisibilizadas por la hegemonia del

2% Clodomiro Siller, “Antropologia e Inculturacién...,” p. 6.

27 cf, Felipe Arismendi Esquivel. “Experiencias de inculturacion en la didcesis de San Cristobal de las
Casas”, Medellin, 169, (2017), p 785-813.

298 Cf.
http://www.vatican.va/content/francesco/es/events/event.dir.html/content/vaticanevents/es/2019/12/1/messa-
comunita-congolese.html (Consultado en Noviembre 2020)

29 Cf. Anthony Igbokwe Amadi; Inculturating the Eucharist in the Catholic Diocese of Mutare, Zimbabwe.
Thesis in Systematic Theology, University of South Africa, 2008.
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rito latino. En este sentido, quiero visualizar la Eucaristia otomi como una celebracion que
teol6gicamente integra la inculturacion y la alimentacion a partir de la interconexion entre la

mesa eucaristica y la mesa de la cocina tradicional otomi.

Los otomies highfiu del Valle del Ixmiquilpan iniciaron procesos creativos de sintesis e
integracion de su espiritualidad indigena en las fiestas cat6licas, sobre todo en la Eucaristia,
desde los tiempos de la primera evangelizacion. La Eucaristia se convirtié en el principal
espacio celebrativo oficial en el que los otomies enraizaron sus valores, arte, musica,
tradiciones y ofrendas alimentarias resistiendo a una evangelizacion eurocéntrica y
colonialista que pretendia borrar de forma violenta las précticas religiosas populares del
pueblo otomi. EIl mérito del proceso de inculturacion estad en un pueblo vulnerable que
inteligentemente ha protegido por siglos su particular forma de encuentro con Jesucristo, “el
pan vivo que ha bajado del cielo” (Jn 6.51). En este sentido, el Concilio Vaticano II vino a
confirmar la inculturacion que los catolicos otomies ya celebraran timidamente en el Valle
del Mezquital, y al mismo tiempo, fue un impulso para fortalecer la visibilidad de una
Eucaristia inculturada que guarda una profunda relacién con el medio ambiente semiarido

del Valle y el ciclo de la agricultura centrada en el maiz.

Cada pueblo en el Valle del Ixmiquilpan tiene diferentes grados de inculturacion
(enraizamiento), algunos procesos destacan por ser mas creativos que otros, pero todos
comparten un esquema general que cada afio se reinventa y fortalece. Después de haber
vivido por tres afios en el Valle de Ixmiquilpan, en los cuales pude participar en varias fiestas
patronales reconozco el interés que tienen los otomies por continuar integrando elementos de
la cultura otomi hiighfit en la celebracion eucaristica con la intencion de hacerla mas viva,
participativa y que pueda alimentar un imaginario de comunién divina. A continuacion
realizo una descripcién de la Eucaristia inculturada que se celebra en el barrio de San Nicolas

de Tolentino, Ixmiquilpan, Hidalgo.

El dia diez de septiembre, alrededor de las diez de la mafiana, las diferentes mayordomias
salen de su casa para concentrarse en un punto anteriormente acordado, desde el cual inicia
la procesion hacia el templo parroquial. Es una procesion muy concurrida, en la que se traen
algunas ofrendas alimentarias (cuelgas de pan y frutas) y la ofrenda de luz (escamada)

acompafiada de la ofrenda de sonido (musica de viento), las flores, el incienso, los estandartes
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con la imagen de San Nicolas, una bandera de México y otra del Vaticano. Como es dia de
fiesta, todos portan su traje tradicional, principalmente los mayordomos con sus familias. Se
trata de una procesion de ofrendas que hace referencia a las procesiones de las fiestas
prehispanica cuando visitaban a los dioses en la cima de las montafias. Sin embargo,
considero que la ofrenda de luz (escamadas) es la que actualmente guarda mayor simbolismo
y lenguaje prehispanico en esta procesion. Cuando llegan al templo, los mayordomos
acomodan las diversas ofrendas y los cargadores sacan del templo parroquial la imagen de
San Nicolas para presidir, junto con la imagen de Jesus crucificado, la celebracion

eucaristica.

A medio dia inicia la celebracion con el “rito de la flor”. Una integrante del equipo vestida
con su ropa tradicional de fiesta toma el micr6fono para conducir el saludo ritual en otomi
hAahfid a los cuatro rumbos del mundo. Los demas integrantes, hombres y mujeres, cargan
una bandeja en las que se encuentran las cuelgas (collares de flores amarillas de
cempaxuchitl) dedicadas a los santos, las autoridades civiles y eclesiasticas. El rito de la flor
es principalmente un saludo solemne de bienvenida a toda la comunidad y al mismo tiempo
es una oracion preparatoria a la celebracion eucaristica que se dedica a los santos quienes
habitan en los cuatro rumbos del mundo. Al término de la oracién, se coloca una cuelga del
flores de cempaxuchitl al santo patron, al sacerdote, a los mayordomos y responsables de la
fiesta en reconocimiento de su servicio y la responsabilidad que tienen en el desarrollo de la
celebracion. El sacerdote bendice con agua bendita e incienso las demas cuelgas destinadas
a los santos de los pueblos vecinos invitados a la fiesta patronal. Cuando se termina de
adornar a las imagenes con su respectiva cuelga, inicia la procesion del sacerdote
acompafiado de los acolitos, ministros y mayordomos hacia el altar principal. La Eucaristia
inicia entre cantos religiosos populares de guitarras, mandolinas y tambores, 0 musica de

mariachis.

Es importante mencionar que el “rito de la flor” tiene algunos elementos que remiten a la
religion otomi prehispanica, principalmente su interconexion muy cercana con la naturaleza
y el medio ambiente semiarido de la region, a partir de la presencia indispensable de la flor
del cempaxdchitl y el romero con los que se tejen las cuelgas. Otro elemento es la oracion a

los santos que viven en los cuatro rumbos del universo, que hacen del rito de la flor y de la
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Eucaristia una celebracién cosmica que recuerda la presencia de los dioses antiguos ahora
presentes en los santos y santas a quienes dedica la fiesta patronal. El rito de la flor también
cumple una funcién social de reconocimiento y visualizacién de sus autoridades civiles o
eclesidsticas, o de aquellas personas que han realizado algin servicio importante para la

comunidad.

Los ritos iniciales y el desarrollo de la Eucaristia son dirigidos por el sacerdote, pero en todo
momento es auxiliado por las personas del equipo del “rito de la flor” quienes realizan todas
las introducciones (moniciones) de cada uno de los ritos de la Eucaristia como; la bienvenida,
la invitacion al acto penitencial, la introduccion a la liturgia de la palabra. Por lo regular, son
ellas quienes leen las tres lectura biblica en otomi hfidhfili. Es importante mencionar que la
diocesis de Tula, en donde se ubica el Valle del Mezquital, no cuenta con una traduccion
biblica propia y aprobada por las autoridades eclesiasticas romanas, se apoya de las
traducciones que ha hecho el Instituto Linguistico de Verano (ILV) que comenzo una labor
de traduccion en Ixmiquilpan a partir de 1958.3%° Este instituto pertenece al Wycliffe Bible
Translators. Sobre la lectura del Evangelio, dependiendo de las circunstancias, hay una doble
lectura, inicia el sacerdote y luego algun integrante del rito de la flor lo proclama en otomi
hAahfid.

La liturgia de la Palabra inicia con la “entronizacion de la Biblia”. Después de la oracion
colecta, una mujer camina solemnemente por en medio de la asamblea con la Biblia abierta
en alto acompafada del sahumerio y las velas, mientras el coro canta una alabanza. Cuando
llega al altar es recibida por el sacerdote que besa la Biblia, bendice a la asamblea para
después colocarla en el ambon. La homilia la realiza el sacerdote que dependiendo de su
conocimiento de la cultura otomi ofrece algun tipo de sintesis entre los valores locales y los
valores del Evangelio anunciado por Jesus de Nazaret. Después de la homilia, el equipo del
“rito de la flor” realiza las peticiones a Dios por medio de la intercesion de San Nicolas en
otomi hiidhfd.

Después de la liturgia de la palabra y como preparacién a la liturgia eucaristica, las cuatro

mayordomias (entrante, saliente, castillo y cera) se acomodan para presentar sus ofrendas a

30 cf. Sergio Sanchez Vazquez, Miradas sobre la diversidad...., p. 57.
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San Nicolas. Es posible que las cuatro ofrendas (comida, pulque, castillo y cera) sean un
signo mas de integracién entre las ofrendas mesoamericanas y la tradicion judeocristiana que
hace referencia a la totalidad del mundo creado; “el nimero cuatro, el niimero de las cosas
que tienen un comienzo, de las cosas que son hechas, de las cosas materiales y de la propia

materia. El nimero cuatro es signo de la creacion, del universo visible”. 3%

Los mayordomos entrantes ofrecen un pan de fiesta llamado “mestiza” junto con sus cuelgas
de fruta que se reparten a todos los asistentes. Ese dia se reparte un aproximado de mil
quinientas cuelgas. Los mayordomos salientes presentan pequefias canastas con mole, arroz,
pollo y tortilla. En los Gltimos afios también ofrecen arreglos frutales, cajas con hortalizas y
despensas para el sostenimiento de la parroquia. Los mayordomos de castillo presentan un
castillo en miniatura que va a ser quemado a media noche, y los mayordomos de cera
encienden las escamadas que han traido desde sus casas. El sacerdote recibe las ofrendas, da
las gracias a los mayordomos y las colocan en el altar dispuesto para ello. Después continta
la celebracion eucaristica conforme al ritual establecido. A través de la abundancia de las
ofrendas se recrea un ambiente festivo, rompe con la rigidez de la liturgia eucaristica y da

paso a una celebracion mucho méas dinamica, local y delectable.

En el momento de la consagracion, el sacerdote invoca la presencia del Espiritu Santo sobre
los dones alimentarios del pan y del vino. Este momento es vivido con profunda solemnidad
y los signos que lo acomparian son la incensacion del altar y los dones eucaristicos por parte
de las esposas de los mayordomos, el repique de campanas y una abundante salva de cohetes.
Después de este momento, la celebracion continia conforme al ritual establecido, hasta el
momento de la comunion en donde se forman grandes filas de personas para tomar el “pan
bendito”. Al final de la celebracion, el sacerdote reconoce el servicio de los mayordomos por
el cumplimiento de su “cargo”, por su parte, los mayordomos invitan a todos los asistentes
para visitar algunas de las siete casas en donde todo esta dispuesto para llevar a cabo una

comensalidad de fiesta en honor a San Nicolas de Tolentino, el Santo Patrén del barrio.

Cuando se ha terminado la celebracidn eucaristica, la gente se forma en fila delante de San

Nicolas para la “limpia” con romero, manzanilla y otras plantas aromaticas que crecen en la

%01 José M. Martinez, Hermenéutica Biblica (como interpretar las Sagradas Escrituras). Ediciones Clie,
Barcelona, 1984, p. 189.
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region. La limpia la realiza algin mayordomo del templo, mientras los feligreses de rodillas
oran en su interior. Después de este corto ritual, el penitente se pone de pie y besa de forma
reverencial la capa del Santo Patrén. La limpia cumple varias funciones, una es econémica,
pues por su medio se obtienen ingresos para el mantenimiento del templo, otra es espiritual,
del santo emana una fuerza sagrada que se transmite al devoto con la intension de protegerlo
de los malos aires, o alejar algun mal espiritu. Por ultimo, la limpia cumple una funcion
medicinal, algunas personas hacen infusiones, bafios con la reliquia o simplemente la queman

en el sahumerio para atender dolores de la cabeza, estbmago, o algln susto.

3.3.3 Principales caracteristicas de la Eucaristia otomi

Después de haber realizado una descripcion breve sobre la forma ritual de la Eucaristia otomi,
analizo las caracteristicas mas importantes de esta celebracion eucaristica inculturada en el
Valle de Ixmiquilpan, principalmente aquellas que tienen que ver con su dimension
alimentaria. Inicio mencionando que ha sido la comunidad cat6lica quien ha iniciado un
proceso creativo de inculturacion desde hace mucho tiempo atrés, desde el tiempo de la
primera evangelizacion, con el proposito de ver integrados algunos rasgos de su religion
prehispanica en la celebracion de los sacramentos, dando origen a un catolicismo popular
con rostro indigena. Algunos de los grupos mas representativos de la comunidad eclesial, que
han empujado este proceso de inculturacion de forma silenciosa pero efectiva, han sido las
catequistas  (principalmente son mujeres, hay pocos hombres), los rezanderos
(principalmente hombres, hay pocas mujeres), algunos sacerdotes, las mayordomias, las

molenderas y los cargadores.

En el caso de la Eucaristia inculturada que se celebra en San Nicolas, el equipo del “rito de
la flor” es uno de los principales actores que destacan por su valiosa participacion, ellas y
ellos son quienes en su lengua originaria comparten su fe cristiana, su vision de Dios e
introducen a la asamblea en la dinamica celebrativa intensa y festiva de la Eucaristia. Su
participacion es muy importante porgue se trata de un grupo integrado principalmente por
mujeres laicas, vecinas de la comunidad, que visibilizan la participacion activa de la mujer

en la celebracion eucaristica dentro de una sociedad indigena machista y un clero patriarcal.
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En muchas ocasiones ha sido el equipo del “rito de la flor”, quien introduce al sacerdote

foraneo en la dindmica celebrativa inculturada de la region.

El equipo del rito de la flor es un grupo especializado que ha surgido por vocacion propia.
Pero, también es el resultado de un proceso creativo que el pueblo creyente ha impulsado
desde el tiempo de la primera evangelizacion hasta nuestros dias. Son un testimonio creativo
de haber recogido sabiamente la herencia religiosa de sus antepasados, y haber logrado
integrarla inteligentemente en su fe cristiana catolica, especialmente, su devocion a los
Santos y la Eucaristia. A lo largo de este proceso ha recibido poco apoyo del clero catélico y
en muchas ocasiones rechazo por considerar que su participacién es un elemento folclérico,
ajeno a la liturgia eucaristica. Sin embargo, saben que el sacerdote va de paso por sus
comunidades, y son ellos quienes mantienen viva la espiritualidad de sus pueblos. Por cierto,
en su lenguaje o narrativa no existen los términos sincretismo, inculturacién o enculturacion,
estos conceptos estan alejados de su lenguaje cotidiano, simplemente los mueve una préactica

de integracion entre su religiosidad otomi hiiahft en la liturgia oficial de la Iglesia catolica.

Para el catolicismo popular otomi existe un vinculo muy estrecho entre fiesta patronal y
Eucaristia. La fiesta impulsa el proceso de inculturacion en los pueblos otomies, su fuerza
festiva es capaz crear y recrear la vida espiritual del pueblo creyente a partir de una fe
cristiana altamente simbdlica, festiva, sensible y comensal. La fiesta, también actualiza el
proceso enculturador, por su medio la comunidad se vuelca hacia su cultura, la internaliza,
la aprende y la celebra de forma gozosa. Sin la fiesta patronal, desaparece el principal
escenario de sintesis y dialogo entre la espiritualidad cristiana, la religiosidad otomi y el
pensamiento posmoderno. Por tal motivo, a pesar del alto costo econdmico y organizativo
que implica la realizacion de la fiesta patronal, el barrio ha privilegiado el compartir
comunitario, la donacidn, la alegria festiva y el gusto comensal (caracteristicas de la teologia
de la alimentacion) sobre la hegemonia del neoliberalismo econdmico. Sin la celebracion
anual de la fiesta patronal se detiene el complejo sistema de relaciones sociales, econdmicas,
politicas, religiosas que sostiene el desarrollo de la vida del pueblo. Por lo tanto, la fiesta es
vital para llevar a cabo las diversas dinamicas de relacion cultural aqui descritas como la

inculturacién, enculturacion y el dialogo intercultural.
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La Eucaristia de fiesta patronal es Unica. Se trata de una celebracion muy dinamica y
desbhordante en sonidos, olores, colores, sabores y movimiento que la convierten en un
banquete altamente delectable. La finalidad de la celebracion es provocar la sensibilidad de
los asistentes, y conducirlos hacia un gozoso encuentro entre los deseos humanos y divinos
alrededor de la mesa eucaristica, para alimentar satisfactoriamente los imaginarios y la
sensibilidad de una comunidad vulnerable que, agradecida por el amor kenético de Dios,
agradece su carifio de forma sobreabundantemente. Desde esta perspectiva, la celebracion
eucaristica inculturada es altamente sensual, erética y agapéica que subvierte un tipo de
celebraciones altamente ritualizadas. Este modo de celebracion eucaristica puede iluminar y
hasta nutrir la anemia de muchas celebraciones eucaristicas dominicales altamente

controladas por un estricto ordenamiento litdrgico, el clericalismo y el interés econdmico.

Finalmente quiero sefialar que la Eucaristia otomi guarda una profunda conexion con el
medio ambiente semiarido del Valle de Ixmiquilpan a partir de la inclusion de flores, frutas
y plantas. Un ejemplo de ello es la flor de cempaxuchitl que adorna a los santos, el altar, al
sacerdote y los organizadores de la fiesta, “es una flor sagrada que hace referencia a la luz,
la vida, la fuerza de Dios y la vida de los humanos”. 32 Otras plantas que son incluidas son
el hinojo, romero y laurel con las que se hacen las limpias y las cuelgas. Las frutas que
integran las ofrendas son las manzanas, platanos, nueces, cacahuates. La Eucaristia otomi
estd en proceso, ha logrado un gran avance, sin embargo, falta mucho por inculturar
(enraizarse). En este sentido, Suess se refiere al proceso inculturador como “un aprendizaje

siempre precario frente a los misterios de Dios”.3%

La fiesta de San Nicolas en general, y la Eucaristia otomi en particular, se celebran bajo el
principio de la donacion. En un sentido teoldgico, la donacion remite al ser mismo de Dios
quien toma la iniciativa de vaciarse de forma erética y agapéica en la historia de un pueblo
vulnerable para rescatarlo, redimirlo y dignificarlo de forma festiva. EIl pueblo responde
agradecido a Dios, con una sobreabundancia de dones, buscando imitar el mismo gesto
kenotico que Dios ha tenido con el pueblo otomi, aperturando un tiempo intensamente

festivo, con la intension de alimentar un imaginario de comunién con Dios y una praxis

%2 Domingo Espaiia Soto, “La historia de la flor en “el costumbre” otomi”, Anales de Antropologia, 52-2
(2018), p. 124.
303 paulo Suess, “Desafios de la inculturacion...,” p. 51.
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alimentaria conforme a los relatos evangélicos de las comidas de Jesus. La fiesta solo es
posible a partir de la interconexion de dones (naturales, humanos, econémicos, religiosos,
sociales), que han hecho de la mesa eucaristica y de la mesa de la cocina tradicional otomi
un escenario de visualizacion y reconocimiento del amor kenotico de Dios en forma de
alimento. La Eucaristia otomi, al igual que la cocina tradicional otomi, es un ejemplo claro

de la sintesis entre naturaleza, seres humanos, sociedad y Dios (Zidada Hyadi).

Conclusién

Quiero terminar este capitulo con las palabras del Papa Francisco en la Exhortacion Querida
Amazonia, en el que reconoce que la inculturacion es un proceso lento, demasiado
controlado, temeroso de emprender nuevos caminos de dialogo con las diversas culturas del
mundo; “Hace falta aceptar con valentia la novedad del Espiritu capaz de crear siempre algo
nuevo con el tesoro inagotable del Jesucristo porque la inculturacion coloca a la Iglesia en
un camino dificil, pero necesario. Es verdad que aunque estos procesos son lentos, a veces el
miedo nos paraliza demasiado y terminamos como espectadores de un estancamiento

infecundo de la Iglesia. No temamos, no le cortemos las alas al Espiritu Santo” (n.69).

La fiesta patronal de San Nicolas es un ejemplo auténtico de inculturacion que después de un
largo proceso de integracion ha logrado reunir de forma creativa la alegria festiva de los
pueblos otomies, el placer comensal, el anuncio del Evangelio, de manera especial, la liturgia
eucaristica. No se trata de un proceso acabado, completamente enculturado, sino de un
esfuerzo (enraizamiento) que poco a poco va integrando sabiamente la sabiduria de los
pueblos otomies y el anuncio de la Buena Noticia de Jesus traida desde los tiempos de la
primera evangelizacion. A pesar de que el proceso avanza, siempre hay la tentacion de
algunos grupos eclesiales de volver a los tiempos de cristiandad, como bien lo menciona el
Papa Francisco, falta valentia, “el miedo nos ha hecho espectadores de un estancamiento”
teoldgico, litargico, catequético, demasiado infecundo ante nuevas propuestas que buscan
colocar el anuncio del Evangelio y el mandamiento de caridad fraterna en dialogo con las

diversas culturas del mundo.
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Iglesia diocesana de Tula ha realizado pocos esfuerzos por la inculturacion del Evangelio.
No existe un plan diocesano, lo que existen son iniciativa personales de algunos agentes de
pastoral (laicos y sacerdotes). A pesar de su falta de interés se ha mantenido una apertura que
ha logrado visualizar nuevos escenarios sobre los cuales se esta llevando a cabo un didlogo
luminoso entre la cultura otomi y el mensaje evangélico. Sin embargo, necesita ser una accién
eclesial mas decidida, valiente, organizada y, sobre todo, despojarse del “espiritu de
superioridad” para escuchar, discernir, dialogar y acompafar a las comunidades que siguen
celebrando su fe cristiana dentro de una espiritualidad popular que es mas viva y festiva que

las celebraciones solemnes marcadas por el rigorismo litdrgico.

La Eucaristia otomi guarda una relacién muy profunda con las comidas de Jesus, es la
actualizacion del memorial de la accion salvifica de Dios en la historia de la humanidad y
del pueblo otomi. A través de la Eucaristia otomi y su extensa comensalidad se puede recrear
la practica del agape de las primeras comunidades cristianas en donde la mesa no solo
alimentaba personas, también construia relaciones, historias, memorias, y celebraba
agradecidamente la presencia de Jesus resucitado como Salvador y Mesias en medio de la
comunidad. Por tal motivo, considero que la Eucaristia otomi es un buen ejemplo de dialogo
con la cultura local, que puede aportar luces y acciones pastorales concretas, para dinamizar
las celebraciones eucaristicas dominicales que han caido en la repeticion, la improvisacion,
el convencionalismo, el discurso predecible. Algunas propuestas concretas son las siguientes:
la introduccion de un lenguaje de inclusion, poético y profético, simbdlico y festivo,
misericordioso y agradecido, apartandose del lenguaje farisaico centrado en la pureza ritual,
y en la exclusion del banquete eucaristico de todas aquellas personas que no viven segun la
moral sexual cat6lica. Otro elemento que es importante alentar, es el caracter publico de las
celebraciones ya que ultimamente se realizan bajo el espiritu del individualismo, lo privado,

lo econdmico, hasta convertirse en celebraciones de élites y clasistas.

La Eucaristia otomi hace posible una “practica comensal” entre los miembros de la
comunidad cristiana con el objetivo de fortalecer la fraternidad, la comunion y la alegria
festiva. Esta misma “practica” puede ser alentada de forma creativa, segun las posibilidades,
en las parroquias después de la celebracion eucaristica, con el propésito de atender el hambre

de muchas personas que carecen de lo necesario para alimentarse cotidianamente. Por lo

172



tanto, la celebracion eucaristica no debe quedarse encerrada en la predicacion, debe busca
convertirse en una mesa que convoca a todos los hambrientos para degustar los alimentos,
como un signo del amor de Dios. En este sentido, la comensalidad publica de las fiestas
patronales del valle de Ixmiquilpan se ha convertido en espacios abiertos que congrega a

muchas personas que carecen de alimentos y pueden comer con libertad en esos dias.

Detrés de una sobreabundante comensalidad comunitaria en el marco de una fiesta patronal
existe un delicado sistema de organizacion, la participacion de muchos actores, un
mecanismo de donacion y préstamo Yy, sobre todo, una espiritualidad que celebra la presencia

de Dios cuando la comunidad se retine a comer de forma generosa y agradecida.

Conclusion General

La hipdtesis que condujo este trabajo de investigacion fue, si la comensalidad festiva en torno
a la fiesta patronal de San Nicolas puede revelar el amor kendtico de Dios, y después de un
estudio hibrido entre teologia, antropologia e historia concluyo que el amor de Dios se revela
gustativamente a partir de una comensalidad festiva alrededor de la mesa eucaristica y de la
mesa de la cocina tradicional otomi. Este estudio también muestra que la comensalidad
comunitaria tiene un doble caracter, es una “ofrenda” y una “accién de gracias”, la primera
se conduce por el principio de intercambio de la religion prehispanica y el segundo se
conduce por el principio de la donacion anunciado por el cristianismo y celebrado

eucaristicamente.

Es importante sefialar que este estudio tratd de explicar el vinculo que hay entre fiesta,
comensalidad y Eucaristia, a partir del campo tedrico de la teologia de la alimentacion. Su
origen se remonta hasta los tiempos prehispanicos y esta dindmica festiva no desaparecié con
la llegada del cristianismo, por el contrario, los otomies lograron integrar su gusto comensal

en la “nueva religion” y el culto a los santos, dando origen al surgimiento de expresiones
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religiosas hibridas, que nacieron alrededor del sacramento de la Eucaristia. La integracion de
las ofrendas alimentarias dedicadas a los santos poco a poco llegaron hasta el altar, de tal
manera que surgié una Eucaristia Otomi, es decir, una celebracion eucaristica en donde

pueden convivir las ofrendas alimentarias locales y los dones eucaristicos del pan y del vino.

Otro objetivo que se logré responder, tienen que ver con la asimilacion entre los textos
evangélicos sobre las comidas de Jesus, la doctrina de la Iglesia sobre la Eucaristia y la
practica alimentaria del pueblo otomi. Después de cuatro siglos y medio de evangelizacion,
se ha logrado construir un imaginario que busca actualizar el relato de la multiplicacion de
los panes y los peces cuando el pueblo cristiano reunido comparte generosamente sus
alimentos comensalmente, principalmente cuando los dones alimentarios son escasos. No
cabe duda de que la celebracion de la Eucaristia dentro del contexto cultural otomi ha logrado
integrar el principio del intercambio de las religiones prehispanicas y el principio de la
donacion predicado por el cristianismo. Sin embargo, la integracion de ambos principios va
maés alla de la mesa eucaristica, tambien esta presente en todo el complejo festivo de la fiesta
patronal. La integracion de estos dos principios ha hecho de la Eucaristia otomi un escenario
performativo capaz de revelar el deseo de Dios por donarse sobreabundantemente de forma
alimentaria y satisfacer el hambre de un pueblo vulnerable que histéricamente ha sido
olvidado, negado y oprimido por los poderes hegemdnicos. En este sentido, para los pueblos

otomies, la accion salvifica de Dios tiene una dimensién alimentaria.

La Eucaristia otomi es una celebracion subversiva que esta modificando a partir de lo festivo,
lo sensual, lo simbdlico, lo agapéico, una accion pastoral colonialista, una teologia
eurocéntrica, una liturgia altamente ritualista y una espiritualidad desencarnada de la vida de
los pueblos, por una accion pastoral inculturada, una teologia contextual, una liturgia festiva,
y una espiritualidad popular. La subversidon comenzd desde los tiempos de la primera
evangelizacion al integrar el legado religioso y culinario de la religion prehispanica en la
nueva religion, sin embargo, ha sido el Concilio Vaticano I, que ha empujado un proceso
inculturador a partir del didlogo y el reconocimiento de la diversidad cultural. La puesta en
marcha del Concilio en el Valle de Ixmiquilpan ha dinamizado un proceso de inculturacién
que ha hecho posible la visibilizacion y el reconocimiento de una celebracion eucaristica

local que cada afio se actualiza cuando los pueblos otomies celebran su fiesta patronal.
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La Eucaristia otomi, como expresion religiosa local, es una celebracion altamente delectable,
esta construida de tal manera que introduce al asistente en una degustacion de lo divino que
recorre todo el cuerpo personal y social. Su fuerza festiva puede ofrecer algunas pistas para
nutrir las “celebraciones eucaristicas anémicas” que se estan celebrando dominicalmente en
muchas Iglesias. No se trata de trasplantar el ritual de la Eucaristia otomi de San Nicolas en
la vida celebrativa de otros pueblos, sino de alentar el dialogo entre la religiosidad popular
local y su espiritualidad eucaristica para descubrir cuales pueden ser algunos ritos, simbolos
que pueden ser integrados en las celebraciones eucaristicas. En este sentido, la danza es el
siguiente rito que puede ser integrado a las celebraciones eucaristicas en el Valle de

Ixmiquilpan.

El vinculo entre fiesta, comensalidad y Eucaristia, recoge la herencia prehispanica y cristiana
del pasado, actualiza la identidad del pueblo otomi en el presente y celebra con esperanza el
futuro. Este vinculo no es ajeno a las transformaciones culturales que ha traido la
posmodernidad. Ante el cambio de la vida tradicional surgen logicas de resistencia que
buscan proteger la identidad cultural otomi, sin embargo, también crece una sensibilidad de
apertura al mundo globalizado, actualizando un proceso de integracion entre la vida
tradicional del pueblo y las nuevas transformaciones culturales globales. Algunas de las
transformaciones mas significativas en el Valle de Ixmiquilpan son las siguientes; el cambio
religioso del catolicismo al evangelismo pentecostal, este cambio pone en riesgo el sistema
de cargos que por mucho tiempo ha sostenido las celebraciones festivas de las comunidades;
la fuerte influencia de la vida americana (American way of life) que contrasta con la siempre
precaria organizacion comunitaria de los pueblos; el turismo ha creado fuentes de trabajo y
ha mejorado las condiciones de vida de las personas a cambio de una folklorizacion de la
cultura otomi; la l6gica del mercado que privilegia los beneficios econdmico individuales y
la propiedad privada se estan posicionando por encima de los valores comunitarios; la
agricultura tradicional esta desapareciendo para dar lugar a otra altamente mecanizada; la
transformacion de las practicas tradicionales de alimentacion por la invasion de alimentos
procesados causando graves problemas de salud; las fiestas patronales cada afio se alejan de

la conexidn con la espiritualidad popular local.
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Ante los retos mencionados, algunas preguntas que quedan abiertas para continuar con esta
investigacion son las siguientes; ¢cudles son las nuevas formas de organizacion comunitaria
que estan supliendo el antiguo sistema de cargos?, ¢;qué otras actividades festivas
comunitarias pueden actualizar la cocina tradicional otomi?, ¢por qué no se ha propuesto una
catequesis mas inculturada, ecolégica, comensal y festiva?, ¢cual podria ser el siguiente
sacramento inculturado en el Valle de Ixmiquilpan?, ;qué otro rito de herencia prehispanica,
aparte del rito de la flor, puede integrase en la celebracion eucaristica?, ;como fortalecer el
mecanismo del préstamo y la donacién ante el creciente del individualismo?, ;de qué manera
se puede impulsar la participacion de la mujer como sujeto de cambio en la mayordomia, la
delegacion, la Iglesia?, ¢cudl es la propuesta de la Iglesia catélica por acompafar la

espiritualidad de los pueblos originarios?.

A pesar de los grandes retos que trae el cambio de época, los otomies del Valle de
Ixmiquilpan estan llevando a cabo, otra vez, procesos de dialogo intercultural inteligente,
creativo, delicado y paciente con el fin de actualizar la identidad otomi en los tiempos de la
modernidad liquida. No son solo observadores del cambio, son principalmente actores que
continuamente estan proponiendo, evaluando e impulsando nuevas formas de integracion a
partir del consenso comunitario. Su vida religiosa altamente simbdlica, corporal y
comunitaria tiene mucho que ofrecer a la teologia catdlica puesto que han aceptado y
madurado su fe en Jesus, hijo de Dios y Mesias de forma creativa, proponiendo un
acercamiento a la fe cristiana desde una perspectiva festiva, comensal, kendtica, sensual y
agapeéica. Es importante mencionar que el dialogo intercultural estd siendo empujado
principalmente por las y los jovenes otomies quienes a partir de las redes sociodigitales ha
proyectado su cultura en una dimension global, en didlogo con el mundo posmoderno,

integrando otros saberes que pueden enriquecer la identidad del pueblo otomi.

Esta investigacion hibrida entre teologia, antropologia e historia apunta hacia un quehacer
intelectual encarnado en la realidad, que iluminen y acompafien aquellos procesos que estan
encaminados hacia el empoderamiento de los pueblos invisibilizados por los poderes
hegemonicos. En este sentido, esta investigacion teoldgica es un reconocimiento al barrio de
San Nicolas por introducirme a la delectacion de lo divino a partir de la fiesta, la

comensalidad y la Eucaristia. También es una invitacion a la comunidad para que siga
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potenciando el proceso de enraizamiento del Evangelio hasta lograr enculturarlo. Considero
que sin procesos delicados de inculturacion el futuro de la Iglesia catélica se encuentra
comprometido, de antemano, las autoridades eclesidsticas saben que es un imperativo
avanzar hacia el diadlogo intercultural pero son temerosos de perder poder, influencia y su

presencia de autoridad en el mundo.

Quiero terminar con el poema a la Eucaristia de Pedro Casaldaliga que de forma poética dice

lo que busqué argumentar en esta investigacion.

Mis manos, esas manos y Tus manos
hacemos este gesto, compartida
la mesa y el destino, como hermanos

las vidas en Tu muerte y en Tu vida.

Unidos en el pan los muchos granos,
iremos aprendiendo a ser la unida
Ciudad de Dios, Ciudad de los humanos.

comiéndote sabremos ser comida.

El vino de sus venas nos provoca.
El pan que ellos no tienen nos convoca

a ser Contigo el pan de cada dia.

Llamados por la luz de Tu memoria,
marchamos hacia el Reino haciendo historia,

fraterna y subversiva Eucaristia.
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