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COMER EL CIELO

Juan Villoro

En 1929, el escritor y periodista espafiol Julio Camba publicé La casa de Liiculo
o El arte del buen comer, donde se define como gloton de calidad y revisa los
mends de Europa. Ahi comenta: “En realidad, todas las cocinas han tenido un
origen religioso, y el mds modesto matarife de los que, aqui o en Chicago,
directa o indirectamente abaten reses para nuestro consumo, descienden en
linea recta de aquellos grandes sacerdotes que se las sacrificaban a la divini-
dad”. Camba aspiraba a que sus paginas suculentas convirtieran la lectura en
una forma de la comunién.

Su plural apetito dependia del ajo, la pimienta y otros condimentos, pero
también de la gastrosofia de Jean Anthelme Brillat-Savarin, jurista que en
tiempos de la Ilustracion demostrd que la cocina no sélo es una experiencia
fisica, sino mental. Autor de Fisiologia del gusto o Meditaciones de gastronomia
trascendente, Brillat-Savarin entendié que se come por necesidad (ningtin co-
cinero sazona mejor que el hambre), pero también que uno de los mayores
privilegios de la especie humana consiste en beber sin tener sed.

El jurista que decidi6 legislar el gusto redefini6 la gastronomia y hacia
1930 fue homenajeado de una manera que podria parecer pedestre pero tiene
profunda significacién: un queso fue bautizado con su nombre. En Francia,
el queso ha representado la identidad en la diversidad. Si no, recordemos
la célebre pregunta del general De Gaulle: “;Cémo se puede gobernar una
nacién que tiene 246 variedades de quesos?”

Brillat-Savarin fue primo del utopista Charles Fourier y no es exagerado
pensar que algunas ideas sobre el Nuevo Mundo Amoroso surgieron de los
convivios familiares donde los guisos se interiorizaban: cada rebanada pro-
ducia una conjetura; la sociedad sofiada por el utopista ya se anunciaba en el
sabor de los platillos.

Equipado con la Fisiologia del gusto y su voraz apetito, Julio Camba supo
que algunas ingestas surgen por desesperacién (“el primer francés que se



comid un caracol no era, ciertamente, un epictireo, sino un hambriento”)
y otras dependen de sistemas de creencias (“En Espafia, pais de moros, de
judios y de cristianos, el cerdo ha tenido, durante mucho tiempo, un cardcter
tan simbdlico como real. [Se prohibia o] se lo comia no sélo para saborearlo
sino para hacer una profesién de fe”). Como el cerdo es apetecible, el pecado
ha sido tan degustable como la devocion.

En la mesa confluyen los requisitos de la supervivencia y de la cultura.
Al comer, el ser humano piensa, comulga. En este sentido, todo banquete es
religioso.

Sin embargo, en los albores del siglo XX Camba desconfié del futuro
culinario. Su libro apareci6 entre dos guerras mundiales, en un idmbito de
deshumanizacién que lo llevé a decir: “Preveo que en el transcurso de muy
pocas generaciones el arte de comer habré sido enteramente sustituido por la
ciencia de nutrirse”.

Por fortuna, el defensor de la glotoneria literaria se equivocé de cabo a
rabo. Es cierto que la comida ripida vulgariza lo que nos llevamos a la boca
y que los alimentos chatarra atentan contra la salud, pero la gastronomia per-
dura de muy distintos modos, desde los comales verniculos que reproducen
recetas ancestrales hasta las espumas de los chefs moleculares. Ademds, se da
mayor importancia al origen de los productos y al efecto que tienen en el
cuerpo. La demanda de vegetales orgénicos, libres de pesticidas y fertilizan-
tes; de carne sin hormonas ni antibiéticos, o de pescados sin mercurio; asi
como las dietas alternas de la gastronomia vegetariana o vegana, y los ali-
mentos que prescinden de gluten, reflejan la progresiva conciencia respecto
al arte de comer.

Nada de esto serfa posible sin la conversacién publica. Desde hace un par
de décadas, los chefs se han convertido en lideres de opinién que debaten en
los més diversos foros. Lo que antes era tema exclusivo de la guia Gault Millau
o los restaurantes con estrellas Michelin, hoy es de interés general. En la Feria
Internacional del Libro de Guadalajara pocas conferencias rivalizan con las que
se refieren al impacto cultural de los fogones, y, de manera emblemaitica, el
encuentro Mesomérica, convocado por el chef Enrique Olvera, se celebré en
el Auditorio Blackberry, que antes s6lo llenaban las potestades del rock.

La relevancia actual de la cocina depende del insaciable paladar del ser
humano, que se topé con América cuando buscaba una ruta para conseguir
especias, y de la comercializacién que domina la sociedad de mercado. Pero
también estamos ante un triunfo intelectual, fraguado por nutridlogos, coci-
neros, periodistas y artistas como el catalin Antoni Miralda, creador de piezas
comestibles, o su paisano Ferran Adria, gurti de la cocina molecular que se ha
presentado en Documenta, santuario del arte contemporéneo.



La comida siempre ha importado, pero la discusién sobre la comida im-
porta mds que nunca. En este estimulante marco aparece Festin del deseo.
Hacia una teologia alimentaria, excepcional libro de Angel Méndez Montoya.

La formacién interdisciplinaria del autor resulta ideal para estudiar un
tema que es, en si mismo, ejemplo de mezclas y combinaciones. En su ca-
lidad de bailarin y coredgrafo, Méndez Montoya domina la gramitica del
cuerpo; como doctor en Teologia Filoséfica por la Universidad de Virginia y
habiendo escrito este libro en calidad de académico en residencia en la Uni-
versidad de Cambridge, entiende el significado profundo de la comunién, y
en su condicién de hermano laico de la Orden de Predicadores, comunica los
hallazgos del espiritu. Festin del deseo es digno de su titulo. Una celebraciéon
del intelecto y los sentidos, que analiza y despierta el gozo.

En esta obra transdisciplinaria, los saberes se mezclan al modo de los
ingredientes que contagian su esencia a fuego lento. Escrita originalmente
en inglés, bajo el titulo de Theology of Food: Eating and the Eucharist, se con-
centra en el momento decisivo de la liturgia catdlica, la eucaristia, banquete
compartido con los fieles, donde el cuerpo de Cristo une simbdlicamente a
la comunidad.

En Festin del deseo, las historias sirven de preimbulo a las reflexiones
metodolégicas. Quien comparte una receta ejerce la forma mds apetitosa del
proselitismo. Como buen cocinero, Méndez Montoya ofrece consejos pric-
ticos para preparar platillos y luego se adentra en la teologia, que, al igual que
la cocina, depende de fases, clasificaciones, divisiones y subdivisiones. Lo que
se guisa y lo que se cree tienen un antes, un durante y un después.

De acuerdo con el autor, los ingredientes fundamentales de la teologia
alimentaria son dos: “El deseo de Dios de compartir la divinidad con la hu-
manidad” y “El deseo del creyente de unirse a Dios en, y a través, de relacio-
nes en la comunidad”.

La Creacién merece ser vista como un banquete césmico. En el “in-
concebible universo”, como lo llamé Borges, la degustacién representa un
vinculo entre lo divino y lo encarnado. Conocemos a través del gusto. Por
ello, el tedlogo alimentario recuerda que las palabras “sabor” y “saber” tienen
un origen etimoldgico comdn. Quien mastica, piensa. No es causal que ha-
blemos de “rumiar ideas”.

Ludwig Feuerbach se sirvi6 de un juego de palabras en aleman para apo-
yar su filosofia materialista: “Der Mensch ist was er isst” (“El hombre es lo que
come”). El refrin resulta atractivo por dos palabras que suenan igual, pero
se escriben diferente. Sin embargo, la relevancia de la comida no se puede
limitar a las vitaminas y proteinas que proporciona. De ser asi, no habria otra
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literatura sobre el tema que la Informacién Nutrimental en el empaque de
los alimentos.

“No s6lo de pan vive el hombre”, dijo Jests, estableciendo la doble gra-
tificacién que requiere el ser humano, la material y la espiritual. Durante la
pandemia del coronavirus esto se volvié mis evidente que nunca. Estar sano
no bastaba para estar bien; el encierro y el aislamiento se soportaron gracias a
satisfactores simbolicos. “Necesito una libra de arroz para vivir, y flores para
saber que vivir vale la pena”, decfa Confucio. Vivir en el mundo es insepa-
rable de representar el mundo. La cultura es un vasto proceso de digestion,
segtin confirma el aforismo con el que Paul Valéry resumid la relacién entre
el individuo y la tradicién: “Originalidad: cuestién de estémago”. Ninguna
obra surge al margen de otras. Somos tan peculiares y genuinos como lo que
sabemos asimilar. Lo propio se alimenta de lo ajeno.

En la mesa confluyen las costumbres, la moral, las tentaciones, la tradi-
cién y los discursos de una época. Recordando a Roland Barthes, Méndez
Montoya sefiala que la comida es un sistema de comunicacién. Los distintos
platillos (también llamados “tiempos”) conforman un relato que relaciona a
los comensales. Al compartir el pan y la sal se sella un pacto. Baste pensar
en los acuerdos politicos, econémicos o matrimoniales que se han logrado
gracias a un almuerzo.

“;Qué signiﬁca exactamente ser cuerpo?”, pregunta el teélogo. Su in-
terrogante es tan profunda que, por fortuna, no encontrard jamds una sola
respuesta. El pensamiento complejo y transdisciplinario desplegado por
Méndez Montoya conduce a un territorio donde la indagacién racional roza
lo inefable. Nuestro autor interroga el mundo en busca de certezas, pero
también de mis preguntas.

Esta operacion intelectual es tan infinita como el proceso que describe.
La comunién vincula lo interior con lo exterior, lo terreno y lo ultraterreno;
tiende un puente del ser, entre lo decible y lo indecible. En el camino del in-
dividuo hacia Dios hay un “espacio de indeterminacién”. La eucaristia busca
llenar ese espacio para que la sustancia dialogue con aquello que es al margen
de toda sustancia.

De manera convincente, Festin del deseo asocia la comunién con la gas-
tronomia, pero en modo alguno se trata de un libro doctrinario. Sus re-
flexiones son de alto interés para cualquier persona interesada en los efectos
culturales de la comida.

La vida interior activada por los sabores no necesariamente conduce a la
fe. Un ejemplo son los afrodisfacos, que convierten la ingesta en el prélogo
del erotismo; en este caso, la comida es un medio para otro fin, que se sacia
corporalmente. Italo Calvino estudia el tema en su relato “Bajo el sol jaguar”
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y le da un sesgo diferente: la comida también puede provocar un placer que
se satisface a s mismo, como sugiere el titulo de este libro.

La historia de Calvino se ubica en un convento de Oaxaca que ha sido
transformado en hotel y donde una pared ostenta sugerentes retratos de una
monja y de un sacerdote. El narrador viaja con su esposa. Llevan bastante
tiempo juntos y pasan por un creptisculo del deseo; los placeres que obtie-
nen durante la estancia no derivan de la piel sino de la exuberante comida
oaxaquefia: “Los primeros dias esperé que el ardor creciente del paladar no
tardaria en transmitirse a todos nuestros sentidos. Me equivocaba: esta cocina
era sin duda afrodisfaca, pero en si y por si”. No era necesario pedir més: el
estimulo llevaba a la saciedad. Esa experiencia permite que el narrador ima-
gine una historia amorosa, estrictamente gastrondmica, entre la monja y el
sacerdote retratados en el hotel: ella prepara guisos de una “carnalidad sin
limites” que €l devora en estado de éxtasis. El afrodisiaco deja de ser un medio
y se convierte en un fin, es decir, en un “festin del deseo”.

En su ensayo “La mesa y el lecho: Charles Fourier”, Octavio Paz aborda
el legado del utopista que, como vimos, fue pariente de Brillant-Savarin. Ahi
sefiala: “El erotismo es la pasién mis intensa y la gastronomia la mds extensa”.
De manera significativa, ambas pasiones se funden “en una experiencia en la
que el deseo simultineamente nos revela lo que somos y nos invita a ir mas
all de nosotros mismos para ser ofros”.

La teologia alimentaria se ocupa, precisamente, de ese “ir mis alld” y
registra las escalas que llevan de la degustacion a la espiritualidad: “Desde la
perspectiva eucaristica, el sentido del gusto reina por encima de los demds
sentidos, y también tiene primacia sobre el intelecto, llegando a ser una pre-
gustacion de la vision beatifica; el sentido del gusto revela la naturaleza pro-
fundamente erdtico/agapéica de la cognicién”, escribe Méndez Montoya.
Como sefialé antes, no exige que el lector profese la fe cat6lica ni ve su libro
como un camino de Damasco para crear CONversos. También los agnosticos
los ateos y los feles de otras religiones son convidados a la fiesta. No esta-
mos ante un texto pastoral, sino de conocimiento (eso si, fundado en firmes
creencias religiosas). En su incluyente concepcién del saber, el ensayista no
vacila en comparar la teologia con el mole, que incluye 33 ingredientes y es
ejemplo de lo uno y lo multiple: “una gota de molli contiene al mundo en
su conjunto”.

Festin del deseo ofrece divertidas anécdotas sobre el origen mitico del
mole, protagonizadas por sor Andrea de la Asuncién y fray Pascual Bailén
en distintos conventos poblanos, analiza la novela Como agua para chocolate y
establece significativos enlaces entre los alimentos terrestres y la conciencia
humana.
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Desde siempre, la cocina ha apostado por lo hibrido, por la fusién y la di-
versidad. Desde el punto de vista cultural, sumar lo diverso es un gesto ético.
Esa conviccién se demuestra de manera doméstica al combinar ingredientes
en cualquier cocina. El proceso es tan insaciable que Ferran Adria suele de-
cir: “El mejor sabor es que todavia no existe”. Degustamos para saber, pero
también para imaginar.

Al igual que las recetas, la alimentacion es asunto de medida. El hambre
desnutre y la gula enferma. La abundancia buscada por la comunién no es
la del exceso, sino la de la plenitud. Quien ha estudiado los fogones sabe
que el fuego puede entibiar, pero también calcinar, del mismo modo en que
las convicciones desprovistas de razén pueden cegar. La gastronomia y la
teologia conocen la relevancia de los equilibrios y las dosis. La vasta cultura
de Angel Méndez Montoya no lo lleva al empacho y su prosa jamis pierde
sazén. La forma de este libro es fiel a su contenido.

Comer y comulgar, un vinculo entre lo profano y lo sagrado, zona de
encuentro donde el placer es, en si mismo, alimento, y donde se ejerce un
peculiar misterio de la condicién humana: hechos de polvo de estrellas, de-
gustamos el cielo.



PREFACIO

Los alimentos, como todos sabemos, son de gran importancia. Muestran una
compleja interrelacién entre uno mismo y el otro; entre sujeto y objeto;
entre apetito y digestién; entre estética, ética y politica; entre naturaleza y
cultura; entre la creacién y la divinidad. Esta lectura de los alimentos, en
particular, puede arrojar luz sobre lo que significa la prictica teolégica, so-
bre por qué es tan relevante que la teologia enfoque su atencién tanto sobre
cuestiones referentes a los alimentos como a la carencia de los mismos. Este
libro, escrito desde una perspectiva catdlica, ve a Dios como superabundan-
cia y como una instancia del compartir intratrinitario de amor, verdad, bon-
dad y belleza que nutren. Dios, ademds, comparte sus dones con la creacién
y con la humanidad. La creacién es un banquete césmico, una red interde-
pendiente de signos comestibles que participan del compartir nutricio de
Dios. La encarnacién es una continuacién del compartir kenético de Dios,
que —en el banquete eucaristico— realiza una forma mis radical de darse a
través de transformarse en alimento con el fin de incorporar a la humanidad
en el cuerpo de Cristo, el cual ya de por si participa en la vida del cosmos y
de la comunidad trinitaria. Debido a que los alimentos si importan, la voca-
cién de la teologia es, por ende, ser “alimentaria”, con lo cual se reorienta la
interdependencia de las comunidades humanas entre si y la interdependencia
entre la humanidad y la ecologia, entre la creacién en su conjunto y Dios.

A través de una mirada tanto a algunas pricticas culturales y materiales
como a narrativas centradas en los alimentos, este libro crea un didlogo que
construye un discurso eucaristico multifacético, argumentando que los ali-
mentos no son “sélo comida”. Sin embargo, considerando que esta investi-
gacién ve a Dios como la fuente suprema que nutre la prictica teolégica en
su conjunto, y que este mismo Dios existe como superabundancia de signi-
ficados, al final, este trabajo termina rodeado de misterio. Es por este motivo
que es tan s6lo los prolegémenos de un discurso eucaristico: eternamente
abierto a una mayor elaboracién, que responde al contacto, sabor y nutricién
del superabundante dar de si mismo de Dios.
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de este libro, y por haber contribuido a producir una versién mds acabada
de esta obra.

Esta segunda edicién en espafiol es publicada por Aliosventos Ediciones.
Estoy muy agradecido por la confianza y generosidad de Bernardo Domin-
guez, director de Jus, y de la asistencia de Juan Manuel Escamilla, editor del
sello Conspiratio, donde vio aparecié por primera vez. También me siento
profundamente honrado por las generosas y bellas palabras que Juan Villoro
ha compartido en el prélogo de esta publicacion. Estoy muy satistecho por la
version de esta obra en espafiol, que ha sido bella, fiel y muy cuidadosamente
traducida por Leslie Pascoe Chalke, a quien deseo también agradecer de todo
corazon.

Finalmente, deseo expresar mi mis profunda gratitud a los principales
proveedores en mi vida que son fuente inagotable de inspiracién en mi tra-
bajo: mi padre, Vicente Méndez Dominguez, y mi madre, Ofelia Montoya
de Méndez. Aunque no llegaron a ver esta publicacién en vida, de alguna
manera siempre estuvieron presentes en la materializacién de este libro, ya
que ambos fueron excelentes cocineros y un extraordinario ejemplo de amor
y hospitalidad. Del inolvidable ejemplo de mis padres, aprendi el gozo de co-
cinar para otros, que —en mi experiencia personal— es una forma de regocijo
teoldgico. Desde el fondo del corazén, les dedico este libro.






NOTA DEL TRADUCTOR

El libro Festin del deseo: Hacia una teologia alimentaria, escrito originalmente
en inglés por Angel Meéndez y publicado bajo el titulo The Theology of Food:
Eating and the Eucharist, por la casa editorial WileyBlackwell, fue traducido
al espafiol por Leslie Pascoe Chalke, en intima colaboracién con el autor en
un esfuerzo mancomunado de mantener y transmitir el espiritu del texto
original.

Uno de los desafios que enfrenté en el proceso de traduccién de esta obra
de teologia filosofica, fue traducir fielmente el significado de dos conceptos
diferentes (being y self), cada uno con dos permutaciones de sentido (expre-
sadas por el uso de maytiscula o mindscula) que en espafiol corresponden a
una sola palabra: ser. Después de ir y venir con este dilema, opté por traducir
Being y being como Ser o ser, mientras que los términos Self y self, los traduje
como “el uno mismo” o “uno mismo” seglin como se prestara el contexto
semantico.

Otro de los desafios que enfrenté en la traduccién de este libro, es el
término filosofico y teoldgico de “gift”, que es uno de los conceptos clave
de esta obra. En espafiol, la palabra “gift” se traduce como regalo, obsequio.
También se puede traducir como “don” en el sentido de dadiva, presente o
regalo, que le atribuye el diccionario de la Real Academia Espafiola. Sin em-
bargo, en espafiol, un significado dominante de la palabra “don” es otra de las
acepciones del mismo diccionario: “un bien natural o sobrenatural que tiene
el cristiano respecto a Dios, de quien lo recibe” o como “una gracia especial
o habilidad para hacer algo”, por lo cual a veces no resulta claro el uso de la
palabra don. En el discurso de Angel Méndez, muchas veces me parecié mis
atinado usar el verbo dar y hablar de lo que Dios da en vez de intentar tradu-
cir la palabra “gift”, de manera que pudiera terminar empafiando la lumino-
sidad del texto. Usar el verbo dar y hablar de lo que Dios da, ademas de estar
en resonancia con la dialéctica del dar y el recibir, que es parte de la trama y
la urdimbre de la obra, va mis alld de la nocién cotidiana de regalo material
concreto para abarcar una gama mas amplia y mas profunda de significados.



20

Como se daré cuenta el lector, la mayoria de las referencias y citas pro-
vienen de obras escritas en la lengua inglesa. En la medida de lo posible
procuré ocupar traducciones publicadas en espafiol, como la novela de Isak
Dinesen, El festin de Babette, la novela de Laura Esquivel, Como agua para
chocolate y el libro de Carolyn Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética
y filosofia. Cuando no encontré traducciones al espafiol, ya sea por que no
existen o no estuvieron disponibles, procedi a traducir las citas directamente.

Leslie Pascoe Chalke



INTRODUCCION

Discurso alimentario: superposicién de temas

“Comer: nada mds vital, nada mds intimo”, nos dice Claude Fischler en L’'Hom-
nivore.! Comer es vital, ya que si nos llegaran a faltar nuestros alimentos, mo-
rirfamos. De una forma u otra, todos los Organismos vivos necesitan comer
o ingerir una sustancia determinada para poder crecer y sobrevivir. Comer
—en sus multiples formas y modalidades, incluyendo beber, absorber una
sustancia, y actos semejantes— es una forma de ser ya de por si incorporada
en los ciclos orgdnicos de la vida, tanto a nivel micro como a nivel macro.
Comer es acto y sefia primordial de la vida que evoca el cosmos como un
gran banquete cosmico. A la vez que es un acto tan vital, el comer —como
lo plantea Fischler— también es una experiencia de extrema cercania, incluso
de gran intimidad. Cuando comemos, de hecho literalmente ‘intimamos’
con los alimentos al acercarlos fisicamente al cuerpo, a los labios, a la boca.
Las sustancias ingeridas rompen la frontera convencional entre lo interno
y lo externo, entre el uno mismo vy la alteridad, e impregnan el cuerpo con
una mirfada de aromas, texturas, sabores y sustancias, hasta que los alimentos
ingeridos se incorporan al cuerpo a través de un complejo proceso de meta-
bolizacién que transforma —transfigura— su consistencia inicial en calorfas,
vitaminas, proteinas, y demais. Deane W. Curtin atinadamente comenta que:
“nuestro cuerpo literalmente es alimento transformado en musculos, tendo-
nes, sangre y huesos”.”

El acto de comer transforma los alimentos para que se conviertan en
parte vital de nuestro cuerpo y, simultineamente, el individuo encarnado
también se transforma a través del acto de comer. A través de alimentarse
o abstenerse de comer, el cuerpo se puede volver fuerte y sano, débil o en-
fermo. Comer puede energetizar al cuerpo; también lo puede enfermar e
incluso causar la muerte. Sin embargo, comer no sélo desencadena transfor-
maciones fisiolégicas o biolégicas, también es un medio de transformacion
psicolégica, afectiva e incluso espiritual. Comer y beber ciertos productos y
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sustancias desencadena estados de 4nimo especificos, enciende diversos ma-
tices de emoci6én y despierta recuerdos. Un platillo o una bebida pueden
traer a colacién recuerdos de la familia, el hogar, el pais de origen o de una
experiencia del pasado. Algunas comunidades cuentan con alimentos para
celebrar ocasiones especiales, como banquetes de boda o una fiesta de cum-
pleafios. También hay alimentos que en algunas culturas sélo se sirven en los
funerales por las asociaciones culturales que tienen con el duelo y el lamento.

Se puede considerar que el acto de comer también despierta pasiones y
deseos erdticos. En Afrodita: cuentos, recetas y otros afrodisiacos, Isabel Allende
nos dice que los alimentos literalmente despiertan el erotismo més profun-
do y sentimientos apasionados.” Los alimentos no solo se pueden considerar
como un carburante que aviva el eros, también se les puede apreciar como un
medio para llegar a la mis elevada experiencia espiritual del amor de Dios y
del amor humano expresado en respuesta al amor de Dios o a la voluntad de
Dios. Para los judios que siguen las reglas de la religién hebraica, la prictica
de las normas dietéticas, tanto prescriptivas como proscriptivas, es andloga
a la realidad transformadora del Sabbat: lo que se ha de comer o lo que no
se ha de comer contribuye a una sensacién de vivir conscientes del tiempo
y del espacio de la Tor4, la ley de Dios como ley a la cual amar. En el Islam
también se puede ver una relacién aniloga entre el acto de comer y la con-
ciencia del amor o de la voluntad de Dios, como en el ayuno de Ramadin
y los banquetes que le siguen.* Para los cristianos, los alimentos se pueden
considerar como una expresién del dgape. Comer puede ser un medio no
solo de efectuar un cambio fisico y emocional, sino también de realizar una
transformacion espiritual. Aunque la Eucaristia es el ejemplo paradigmitico,
se extiende a la totalidad del calendario de las fechas de las fiestas religiosas.
Veremos cémo para estas tradiciones, y sobre todo para los cristianos caté-
licos y ortodoxos (de rito oriental), la narrativa de comer el fruto prohibido
en el Libro del Génesis relata los origenes de una gran transformacién que
lanzé a la humanidad hacia una era poslapsariana, una vida fuera del Edén;
mientras que para otras comunidades cristianas, el acto de tomar parte del
banquete Eucaristico es una representaciéon de redencién, de discipulado e
incluso de deificacion a través de la ingesta del cuerpo resurrecto de Cristo
Dios hecho carne.

Este libro se refiere al hecho de que la cuestion alimentaria es un tema
que si es importante y que las cuestiones relativas a los alimentos, como el co-
mer y beber, el compartir la mesa, las tradiciones culinarias, la relacién entre
sabor y saber, la dimensidn estética, ética y politica de los alimentos y la rela-
cién entre la humanidad y la divinidad por medio de los alimentos, son —de
hecho— cuestiones vitales e intimas que muestran complejas interrelaciones
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que se han desarrollado con el paso del tiempo y entre maltiples localidades.
Los alimentos se pueden considerar como un locus theologicus. Segtin la tesis
que sustenta este libro, estas cuestiones interrelacionadas en torno a los ali-
mentos arrojan luz sobre lo que significa vislumbrar una prictica teoldgica
que ‘alimente’ y que sacie el hambre que la humanidad tiene de Dios, quien,
segtin las narrativas cristianas, le ofrece a la Creacién una fuente material y
espiritual de nutrimento. Desde una perspectiva cristiana —principalmente
catdlica— la cuestién alimentaria tiene una importancia tal que Dios se con-
vierte en alimento para la humanidad: Dios es el pan nuestro de cada dia.

Este libro propone una visién de Dios como superabundancia y —a la
vez— como el autocompartir intratrinitario de amor, verdad, bondad y be-
lleza que nutren. También sugiere que Dios, al dar de si mismo, se comparte
de manera generosa con la Creacién y la humanidad. Desde esta perspectiva,
la Creacién es un banquete césmico —una red interdependiente de signos
comestibles— que participa del compartir nutriente de Dios. Con base en la
16gica del autoderramamiento de amor de Dios o el compartir kendtico del
amor de Dios, se puede ver la encarnacién como una continuacién mate-
rial de este banquete Eucaristico csmico. En otras palabras, Dios mismo, al
volverse alimento, al incorporar —y, por ende, transhgurar— la humanidad
en el cuerpo de Cristo, inicia un proceso radical de donacién de si mismo.
Mis atin, a través de este dar de si mismo, Dios introduce a la humanidad al
dmbito de la comunidad trinitaria de la divinidad. Debido a que la cuestién
alimentaria si importa, la vocacién de la teologia es transformarse en ali-
mento: en una teologia que no sélo se ocupa de las cuestiones relativas a los
alimentos, sino en una teologia que en si misma se construya y se vislumbre
como alimento. A esta prictica dual, la he denominado teologia alimentaria. Al
volverse ‘alimentaria’, la teologfa puede profundizar la conciencia de cues-
tiones referentes a los alimentos, y —a la vez— reorientar la dimensién de
la interdependencia entre las comunidades humanas, entre la humanidad y
la ecologia y entre la creacién en su totalidad y Dios. “Compartir el pan
es compartir a Dios” es el mensaje que proclama la mirfada de voces que
conforman el “Proyecto Cero Hambre”, y es también el principal mensaje
teoldgico de este libro.

Si fuera cierta la afirmacién de Ludwig Feuerbach de que: “somos lo que
comemos”, un tedlogo se podria preguntar cudl es exactamente la relacién
entre la ontologfa y la alimentacién. Con respecto a la investigacién de esta
nocién de la alimentacién, Donato Alarcén Segovia marca una Util diferen-
ciacién entre la nocién de nutricién y la nocién de alimentacién. Alarcén
Segovia explica que —a pesar de ser nociones interdependientes— la nutri-
cién “se refiere tanto a los procesos por los que se incorporan los nutrientes
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contenidos en los alimentos como a lo adecuado de éstos tanto cuantitati-
va como proporcionalmente para la funcién de un organismo a través del
tiempo”.® Alarcén Segovia sefiala que, en contraposicién a la nutricién, “La
alimentacién, [...] es un acto volitivo y consciente que en el hombre no sélo
depende del instinto sino también de factores geogrificos, econdémicos y
fisioldgicos™.% Agrega que la nocién de la alimentacién en si misma implica
transformacion, un cierto aspecto de constructividad o creatividad; seme-
jante al acto de crear una obra de arte o a cualquier acto creativo en el cual
la imaginacién desempefia un papel esencial. Implica tanto la conservacién
de una tradicién como la experimentacién vy la creatividad. Sin embargo,
el ser nutrido sobre todo implica estar bajo los cuidados del cosmos, de la
tierra, de la familia, de los seres queridos y —segtin algunas tradiciones re-
ligiosas— también implica estar bajo los cuidados de la divinidad. Si, somos
lo que comemos. Esta afirmacién nos habla de la realidad ontoldgica de ‘ser
nutrido’. En didlogo con Santo Tomds de Aquino, Sergei Bulgakov, Alexan-
der Schmemann, William Desmond (y otros), en esta obra propongo que
se entienda la ontologia como la convivencia entre la superabundancia y el
compartir, sin caer en posturas absolutistas ni en exigir total apropiacion.
Desde una perspectiva cristiano-catélica, esta “ontologia alimentaria” tam-
bién implica el compartir universal de la divinidad, considerando a la céritas
como principal fuente de sustento individual y colectivo. Desde esta misma
perspectiva, se trata de una cuestiéon profundamente teoldgica. En su raiz mds
profunda, la ontologia expresa la superabundancia de Dios que nutre todo lo
que “es” con una vitalidad alimentaria para manifestar su “ser”. Es desde este
territorio que espero persuadir al lector de que una de las principales tareas
que enfrenta el discurso teolégico contemporineo es ser lo que come; es
decir que al hacer teologia, que es un verdadero “arte culinario”, se nutra de
la cdritas divina y asi se transforme en una forma de alimento para los demis.
Reflexionar sobre los alimentos nos confronta con una gran complejidad.
Revela nuestras concepciones individuales y grupales de lo que es o no es
comestible, por ejemplo; cuando se recomienda o incluso se ordena lo que
se puede y lo que no se puede comer, cuindo se deben evitar los alimentos;
cuéles son los principios para considerar que un alimento es sano o poco sano.
La alimentacién implica un discernimiento tanto individual como colectivo
sobre los alimentos, y esto implica un cierto grado de negociacién social.
Existe una relacion entre las “expresiones alimentarias” (o “foodways” como
las denomina Carole M. Couninhan)’y cémo se entiende el uno mismo y el
otro: un entendimiento que es —a la vez— histérico, contextual y diacréni-
co. Aunque la alimentacién es una experiencia de gran inmediatez, también
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es un acto de mediacidn; ya que media entre uno mismo y el otro, entre el
ser interno y el ser externo, entre el signo, el significador, y el significado.

La mediacidn que se realiza en la nutricién se relaciona intimamente con
la dindmica de construir significados, que ademds es analoga a estudios de lin-
giifstica y semidtica. Siguiendo tanto a Claude Lévi-Strauss como a Roland
Barthes, esta investigacion ve los alimentos como un sistema de significaciéon
y de comunicacién. Tanto para Lévi-Strauss como para Barthes, hablar de
alimentos requiere ver los alimentos como red y sistema de significados. La
comida, nos dice Barthes, “no sélo es una coleccién de productos, merece-
dores de estudios estadisticos o dietéticos, es también y al mismo tiempo un
sistema de comunicacién, un cuerpo de imdgenes, un protocolo de usos,
de situaciones y de conductas™.® Los alimentos, en si mismos, ya presentan
una gramitica compleja, “un rico alfabeto simbdlico a través de la diversidad
de sus colores, texturas, aromas y sabores; su capacidad de ser elaborados y
combinados de maneras infinitas; y su inmersién en normas que rigen tanto
los modales como su preparacién culinaria”.? Cuando Massimo Montanari
se refiere al arte culinario, por ejemplo, sugiere una cercana analogia con
el lenguaje. Montanari explica que la gastronomia, como el lenguaje, po-
see “vocablos (los productos, los ingredientes) que se organizan segin reglas
gramaticales (las recetas, que dan sentido a los ingredientes transformandolos
en platos), sintdcticas (los mends, o sea, el orden de los platos) y retdricas (los
comportamientos sociales)”.!’

Asimismo, para Lévi-Strauss, ver los patrones de alimentacién y de pre-
paracién culinaria de los alimentos, en tltima instancia, nos puede permitir
llegar a saber quiénes somos, ya que hablan de la estructura bésica de nues-
tros sistemas de significacion. Esto es andlogo a un anilisis del lenguaje que
revela una estructura bésica de significado, la cual —segtin Lévi-Strauss— en
ultima instancia nos habla sobre la estructura de la mente humana.!! Sin em-
bargo, y haciendo eco de las inquietudes de los posestructuralistas, se podria
cuestionar si el enfoque estructuralista de Lévi-Strauss realmente revela una
estructura “universal” que se aplica a toda especificidad y todo lugar, en to-
dos los contextos y todas las épocas. Mas alla de esta discusién y, sin ninguna
intencién de universalizar, este libro sustenta el principio bésico de que los
alimentos y ‘lo que nutre’ son expresiéon de complejos sistemas de significa-
cién. Nuevamente se trata de una especie de mediacién que es aniloga a la
mediacién del lenguaje, aunque no necesariamente se aplica u observa en
todos los contextos. Y si carga significado, prefiero considerarlo méds como
un significador mévil que incluso va més alld de lo significado. En este libro,
argumento que tal es el caso de los signos eucaristicos. Quizis la analogia con
el didlogo y el discurso funciona aqui para articular en qué medida importa
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la cuestién alimentaria. Con base en lo que plantea Graham Ward, didlogo
y discurso se entienden aqui como actos de expresién que no se basan ex-
clusivamente en la expresion verbal o escrita, sino en otras formas de comu-
nicacién compuesta, como “la musica, la pintura, la arquitectura, la liturgia,
la expresion dancistica, y de hecho cualquier accién social™.!* Por supuesto
que debemos incluir la alimentacién en la lista. Como discurso y como acto
expresivo, la alimentacién es inseparable de simbolos, narrativas y practicas
concretas, tanto materiales como culturales.

Se pueden ver nuestras expresiones alimentarias como narrativas de
cémo la sociedad construye las nociones del uno mismo y de comunidad, y
la relacién que tienen con el mundo; estas nociones pueden incluir la creen-
cia en entidades o realidades espirituales, invisibles y transcendentes. La an-
tropéloga cultural Mary Douglas atinadamente sefiala que nuestras formas
de clasificar los alimentos no deben ser vistas tan sélo de manera aislada,
separadas de otras categorias, ya que todas las categorfas —de una forma u
otra— reflejan otras categorias precedentes o ya combinadas.”> Cuando se
habla sobre los alimentos, se encuentra una realidad de categorias y nociones
superpuestas. Douglas tiene un interés particular en los simbolos que se re-
flejan en las expresiones alimentarias y que son como un microcosmos de la
sociedad en general. Lo que sucede en una comida en familia, por ejemplo,
es reflejo de una mirfada de discursos y narrativas en interaccién, como la
preparacién de los alimentos, la presentacién de los mismos, los patrones,
protocolos y normas para comer, los roles sociales y de género, las creencias
religiosas, etcétera. Para Douglas, la familia refleja y escenifica los valores de
la cultura y de la sociedad a nivel microcésmico. Douglas explora el territorio
de los tabties de la sociedad, los cuales, a su parecer, muestran este tipo de
compleja red de codificacion y control, a menudo relaciondndose intima-
mente con la reglamentacién del cuerpo, como lo socialmente convenido en
torno a la alimentacién, la sexualidad y la excrecién.'*

Haciendo eco de los hallazgos de Douglas, esta investigacién también
sugiere que cuando se habla de cuestiones alimentarias, inevitablemente se
encuentran categorias y nociones que no solo se relacionan entre si, sino que
ademis estdn superpuestas. Si vemos expresiones alimentarias especificas y la
relacién que guardan con categorias como “naturaleza”y “cultura”, por ejem-
plo, no tardamos en descubrir que el ver cada categoria de manera aislada tan
solo ofrece un entendimiento minimo de cémo se representan y practican
estas categorias. De hecho, esta forma de clasificar en categorias tan diferen-
ciadas —aunque es ttil para fines heuristicos— podria también obstaculizar
el reconocimiento del grado de interconexion existente entre las categorias.
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Hemos encontrado que las categorias “naturaleza” y “cultura” se relacio-
nan directamente con una dimensién de “expresién somética”. La experien-
cia y concepcion del cuerpo y el enmarcamiento de las experiencias soma-
ticas también estin implicitas en categorias como “naturaleza” y “cultura”,
aunque no se limitan a estas dos categorias. De hecho, esta dimensién soma-
tica también se relaciona con nociones clasificadoras de la sociedad, como la
sexualidad y el género, y otros aspectos como la edad y la ubicacién geogra-
fica. Mis atin, estos tltimos también podrian implicar concepciones de raza,
etnicidad, identidad nacional o de grupo, que ademds implican cuestiones
de poder, clase social y distribucién de la riqueza. Ademds, muchas de estas
cuestiones pueden implicar —de manera directa o indirecta— una creencia
religiosa y una tradicion de fe. Cuando hablamos de alimentos, nos encon-
tramos entonces en medio de un tapiz intrincado y complejo de lenguajes,
gramiticas, narrativas, discursos y tradiciones, todos los cuales estin intima-
mente entretejidos; como parte de la trama y la urdimbre, se superponen e
incluso se “contradicen” entre si.

De manera deliberada, he optado por discutir temas y nociones super-
puestos con el propésito central de mostrar la complejidad de la cuestion
alimentaria. Sin embargo, esta superposicion de temas también sirve como
un mecanismo heuristico para reflexionar sobre la teologia desde diferentes
perspectivas y contextos. Espero que esta superposicidén consistente de te-
mas genere diferentes resultados “alquimicos”, que dependerin del contexto
especifico en los que se planteen. Se podria comparar el efecto que estoy
buscando al usar este enfoque con el uso de ciertas especias en una ensalada
que crea un sabor distinto cuando se usa la misma cantidad de las mismas
especias en una sopa o en un guisado. Presento esta retérica, en particular,
en el capitulo uno, en el cual exploro el significado teoldgico de un platillo
mexicano tradicional —de raices prehispanicas— que se llama molli, que es
paradigmitico de esta superposicion de temas y categorias en el territorio de
la alimentacién. Mds atin, sostengo que el molli puede llegar a ser un mo-
delo para el arte de hacer teologfa. En su conjunto, esta investigacién desea
estimular a que se produzca en el lector un efecto anilogo al de degustar y
consumir un platillo tan extravagante como el molli.

Asi como los alimentos son la manifestacion de una diversidad de ingre-
dientes —tanto materiales como tematicos— superpuestos entre si, asimismo
este libro se dirige a una diversidad de puablicos. Una de las principales in-
tenciones de la investigacién es interactuar con una diversidad de discursos,
practicas y disciplinas colectivas. Por su énfasis en la Eucaristia, mi com-
promiso primordial es —antes que nada— con la teologia catélica y con los
lectores de esta fe. Exploro formas de conservar la tradicién y ensayo nuevas
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formas de articular la teologia doctrinaria; me adhiero de manera persistente
a un proceso de metanoia (en primera instancia desde el interior mismo de
una tradicién catdlica). Espero que este libro esté en resonancia con otras
tradiciones de fe: tanto dentro del cristianismo mismo como de otras tra-
diciones religiosas no cristianas. Considerando que la alimentacién es una
materia tan elemental, es mi esperanza que este escrito también les hable a los
lectores que no profesan ninguna fe en particular. Me dirijo a mis lectores
como a quienes comparten una misma mesa: primero hablo como cocinero
dirigiéndome a otros cocineros (es decir, colegas teSlogos dentro de mi propia
tradicién o cercanos a ella, y también colegas telogos en otras tradiciones,
a quienes aliento a crear diferentes tipos de teologias alimentarias); también
como cocinero me dirijo a los que participan de este banquete (es decir, a lectores
de esta teologfa alimentaria, participen o no de la tradicién catdlica); y tam-
bién como anfitridn que se dirige a sus invitados (es decir, como maestro y fraile
dominico que ofrece esta teologia alimentaria a quienes la puedan recibir y
disfrutar de manera compartida en una especie de fraternidad Eucaristica, en
donde el papel que desempefio se transmuta de ser discipulo o incluso maes-
tro, a llegar a ser un hermano que comparte alimentos en la misma mesa).
En otras palabras, espero y deseo que se vea de manera consistente el proceso
de hacer teologia como un acto de partir, repartir y compartir pan, como un
discurso interdisciplinario que nutre.

También estoy consciente de que esta retdrica de la superposicién de
realidades bien puede ser producto de mi particular ubicacién teolégica y
cultural. Como mexicano que nacié en una ciudad fronteriza en Baja Cali-
fornia, México, y que vivié unos afios en los Estados Unidos y en el Reino
Unido, mi teologia es un hibrido de diferentes escenarios culturales. Como
latinoamericano, he heredado preocupaciones semejantes a las de comunida-
des de tedlogas y tedlogos latinos en los Estados Unidos quienes —siguiendo
algunas tendencias de la teologfa de la liberacién en Latinoamérica— acen-
tiian la dimensién de la prictica inmanente y la bisqueda de nuevas formas
de desencadenar una transformacién individual y social. A la vez, mi trabajo
teologico refleja la influencia del debate de John Milbank sobre la trascen-
dencia. Se incluyen aqui algunas de las voces de la plataforma de la ‘ortodoxia
radical’, plataforma que busca recuperar la riqueza de temas doctrinales que
conforman el tema —ya de por si mezclado— de la teologia filos6fica. Es una
decision deliberada mezclar ingredientes de manera tan ‘extravagante’, cual
molli hibrido. Ya que, sin negar ni afirmar la victoria de un ingrediente sobre
otro, esta investigacién explora formas creativas de evocar la intermediacién
entre trascendencia e inmanencia. El lector podré, con justa razén, observar
que este trabajo no se enfoca en un tedlogo en particular o en una escuela es-
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pecifica de pensamiento teoldgico. En vez de esto, al hibridizar una diversi-
dad de teSlogos y de enfoques teoldgicos, el principal enfoque de este trabajo
es la alimentacién y la Eucaristia. Con este hibrido espero demostrar que las
cuestiones que tienen que ver con la alimentacién son reflejo de un aspec-
to del compartir trascendental de Dios que lejos de anular la inmanencia,
la intensifica. Més atin, esta superposicién de diferentes dngulos teoldgicos
también es reflejo del hecho de que soy fraile dominico, “hermano coopera-
dor”, como se nos llama. Como miembro de la Orden de los Predicadores,
mi trabajo es un hibrido de contemplacién y prictica tal que las cuestiones
tanto intelectuales como pastorales se constituyen y se desafian entre si. El
lector también observard que mi trabajo mezcla diversos textos de teologia
filoséfica con un profundo compromiso con las Sagradas Escrituras —una
tradicion tanto hermenéutica como homilética que se encuentra en el cora-
z6n de la Orden de los Predicadores. Con base en Santo Tomis de Aquino,
hago eco de una tradicién dominica en la cual la fe y la razén, la teorfa y la
prictica, se nutren entre si.

Como metodologfa general, empiezo cada capitulo con una explora-
cién de pricticas y narrativas concretas referentes a la alimentacion, que
llevan a una reflexién floséfica-teolégica. En el capitulo uno, uso el molli
como paradigma de la riqueza de complejidades del arte de hacer teologia,
que se puede comparar con el arte culinario. En el capitulo dos, parto con
una narrativa erética de la novela Como agua para chocolate de Laura Esqui-
vel y exploro formas en las que esta novela evoca la relacién entre saber y
sabor; una relacién que habla sobre una dimensién de participacién en lo
conocido. Considerando que uno de los ingredientes més importantes de la
teologia alimentaria es tomar conciencia de la unién entre el deseo divino y
el deseo humano, en el capitulo tres, proporciono una pregustacién de una
contraontologia de la alimentacién que esti en resonancia con un previo
gesto culinario eucaristico y “sofidnico”, que se podria encontrar sugerida
en una lectura de tanto la narrativa del Génesis de la ingesta del fruto pro-
hibido, como de la representacién de Sofia como anfitriona de un banquete,
quien a su vez se transforma en alimento (por ejemplo, en los Salmos, Pro-
verbios, el Cantar de los Cantares, o en el Libro de la Sabiduria). Por tltimo,
en el capitulo cuatro argumento que el cuerpo de Cristo como simbolo
del acto de compartir, nos habla sobre la intrinseca dimensién politica del
mani de Dios que nutre a su pueblo; un “don” divino paralelo al del Festin
de Babette de Isaak Dinesen. Todos los capitulos llevan a reflexionar sobre la
Eucaristia y evocan esta reflexién. Sin embargo, un discurso eucaristico de
manera consistente regresa, una y otra vez, a estas practicas concretas para
‘nutrirlas teoldgicamente’. En otras palabras, tanto las pricticas culturales y
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materiales como las narrativas alimentarias crean un didlogo que construye
un discurso eucaristico multifacético.

Debido a las complejidades de la alimentacion, en este libro argumento
que la alimentacién no es “s6lo comida”. Espero que esto quede mas claro
cuando reflexionemos sobre la superposicién de discurrir sobre cémo los
alimentos pueden proporcionar mayor consciencia de ser parte del banquete
Eucaristico, y cémo un discurso sobre la Eucaristia —desde una perspectiva
de la teologia ‘alimentaria’— nos puede disciplinar y guiar en nuestras pric-
ticas alimentarias cotidianas, que, a su vez, nos desafian a mejorar la forma
en que nos nutrimos los unos a los otros. Sin embargo, considerando que en
este libro vislumbramos a Dios como la fuente tltima que nutre cualquier
préctica teoldgica, y que Dios mismo existe como superabundancia de signi-
ficados, esta obra termina rodeada de misterio. Los capitulos que siguen son
sélo los prolegémenos de un discurso eucaristico, eternamente abierto a una
mayor elaboracién, que responde al contacto, sabor y nutricién del supera-
bundante dar de si mismo de Dios.









CAPITULO 1

La elaboracion del 'molli' y el proceso de creacidon de una teologia alimentaria

La receta de dofia Soledad para preparar mole poblano —un platillo mexica-
no tradicional— contiene un total de 33 ingredientes. Después de preparar
los ingredientes, estos se muelen finamente hasta quedar como café molido;
el mole en polvo se puede conservar en el congelador por mucho tiempo. De
hecho, como en un buen vino tinto, el sabor es mejor cuanto mds afiejo sea
el mole. Fue dofia Soledad misma, una abuela de 60 afios de edad que vive
en la Ciudad de México, quien me ensefié a preparar este complejo platillo.
Fue su madre quien le ensefi6 a dofia Soledad a hacer mole, y esta —a su
vez— habia aprendido de su madre, remontindose esta cadena muchas ge-
neraciones hasta la época de los mexicas, antes de la invasién europea. El hijo
de dofia Soledad, Israel, que es chef profesional, también fue mi mentor en
el aprendizaje de cdmo preparar esta receta. Ademds de tener la intencién de
aprender c6mo hacer mole, yo también deseaba compartir el mole con mis
amistades en un gran festejo o banquete. Inicialmente, planeidbamos hacer
mole para unas 20 personas. Sin embargo, terminamos preparando mole en
polvo para 100 personas, por lo que decidimos dividir el mole en polvo en
partes iguales para guardarlo y usarlo para futuras fiestas.

El proceso de preparacion de este platillo nos llevé unas 12 horas, desde
la compra los ingredientes hasta la obtencién del producto final. Después de
un largo dia de trabajo, colocamos todos los ingredientes preparados en un
molino industrial hasta que quedd un polvo fino. Posteriormente, pusimos
el mole en polvo a “reposar” en el congelador. Dos semanas después, com-
partimos por primera vez el mole preparado con la receta de dofia Soledad
con amistades en una cena de despedida realizada antes de que yo partiera
para Cambridge, Inglaterra. El mole en polvo que quedd, posteriormente,
lo preparé en Inglaterra para compartirlo con los frailes dominicos de mi
comunidad en Blackfriars en Cambridge, y —seis meses después— con una
comunidad de dominicos en Berlin. Cada vez que preparé mole, fui refinan-
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do mi capacidad para encontrar el equilibrio perfecto entre todos los ingre-
dientes, cuya interaccién crea un verdadero placer gastronémico. A través de
la experiencia de preparar y compartir mole con mis amistades, me di cuenta
de la analogia que se podria sugerir entre preparar y compartir este platillo
y el arte de hacer teologfa, que también es una especie de cocreacién de un
“producto culinario” (que involucra tanto a Dios como a la humanidad).

Al tomar el mole como metifora, y como una prictica cultural, mate-
rial y concreta, el principal propésito de este primer capitulo es explorar lo
que significa la prictica teoldgica, en general, y el comulgar en el banquete
Eucaristico, en particular, ya que ambos son hibridos alimentarios excéntri-
cos que sacian nuestra hambre. En este capitulo se sientan los cimientos del
argumento central de este libro: la vocacién de la teologia es llegar a ser una
forma de nutrir al pueblo. Al hacerlo imita el gesto nutriente del compartir
de Dios.

Por lo tanto, aqui veo la preparacién de los alimentos (en este caso, del
mole) como un paradigma del involucramiento en el acto de hacer teologia;
asimismo, diserto sobre la teologfa en tanto alimento a compartir.

Al territorio de la interrelacién entre los alimentos y la teologia, ele-
mentos que, ademds de interactuar entre si, se constituyen el uno al otro, le
llamo “teologia alimentaria”. Hablo desde mi propia experiencia como caté-
lico, y como una persona que ha transitado en tres culturas (México, EUA e
Inglaterra). Espero que mi perspectiva especifica alimente las reflexiones de
individuos de diversas pricticas religiosas y culturales, y las de aquellos que
reflexionan sobre cémo la imaginacién religiosa puede ser transformadora y
nutriente.

Es evidente que el mole y la teologfa no son idénticos, por lo que puede
que esta comparacion suene algo forzada. No es mi intencion colapsar las
diferencias y las distinciones claras que existen entre ellos. Tan solo deseo
ampliar la imaginaci6n teoldgica con respecto a pensar y hablar de Dios, asi
como a practicar la Eucaristia, la cual —creo firmemente— tiene que ver no
sélo con la razén, la fe, y la doctrina, sino que también es resultado de con-
juntar elementos o ingredientes complejos, como el cuerpo y los sentidos,
la materialidad y el Espiritu, la cultura, la construccion de significado, y una
mezcla divina-humana de deseos.
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1. Elmole de doiia Soledad
Iizgr(’r/imtvs

100 g. ajo picado

150 g. cebolla picada

250 g. almendras

250 g. avellanas

125 g. pifiones

125 g. pistaches

250 g. cacahuates pelados
250 g. nueces de la India
250 g. ciruela pasa picada

250 g. calabaza cruda, pelada 'y
picada

250 g. pasitas

8 cucharadas de semillas de anis
50 g. canela molida

500 g. ajonjoli

2 cucharadas de clavo de olor

4 cucharadas de comino molido
250 g. semillas de cilantro

2 cucharadas de pimienta negra en
grano

2 cucharadas de pimienta negra
molida

50 g. jengibre fresco, peladoy

500 g. chile ancho
1.25 kg. chile mulato
1.25 kg. chile pasilla

80 g. semillas de las tres especies
de chile

50 g. hojas de aguacate

20 g. hojas de laurel

20 g. mejorana

50 g. raiz fuerte o rdbano picante
180 g. chocolate amargo picado
200 g. azlcar morena

400 g. mole en polvo (como el que
se describe arriba)

250 g. jitomates pelados y picados
2.5 litros de caldo de pollo

140 g. chocolate amargo en trozos
sal, pimienta y azlicar morena al
gusto aceite para freir

20 g. tomillo fresco picado
100 g. pan molido
100 g. tortillas de maiz

Aceite de girasol o de maiz para
freir

Sal al gusto
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OOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOOVOOOOCOOOOOOOIOOOOOVOIOOCOOIOIOOOVOIOICOOIOIOOOVOIOOOOOIOOOOOOOOOOr

Como preparar el mole en polvo
* Retire las venas y la mayor cantidad posible de semillas de
los chiles.

* Cologue los chiles en una charola, rocie ligeramente con
aceite y coléquelos en el horno durante10 minutos a 150° C.

* Coloque las avellanas, los cacahuates, las nueces de la India
y las semillas de los chiles en una charola, rocie con un poco
de aceite y hornee 10 minutos para que suelten su sabor.

* Usando una pequefia cantidad de aceite, fria las especias (el
anis, la canela, el ajonjoli, el clavo de olor, el cilantro, la pimien-
ta negra y el jengibre con el ajo y la cebolla picados) hasta
que se doren.

* Unavez que los ingredientes estén tostados y fritos, agregue
sal al gusto y muélalos junto con el resto de los ingredientes
en un molino manual o industrial hasta obtener un polvo fino
y bien mezclado.

Coémo cocinar el mole (para 10 personas)

* Saltee los jitomates en un sartén y agregue parte del caldo
de pollo. Cuando rompa en hervor, reduzca la llama y cueza
a fuego lento durante 5 minutos (o hasta que desaparezca la
acidez de los jitomates).

* Agregue el resto del caldo y vaya agregando el mole en polvo
gradualmente, hasta que se disuelva por completo. Agregue
el chocolatey, por ultimo, la sal, la pimienta y el aztcar al gus-
to. Debe adoptar la consistencia de una salsa espesa.

» Para obtener un mejor sabor, prepare el mole un dia antes de
servirlo para que repose y aflore el sabor.

» Para servir, deje que el mole rompa en hervor y sirva caliente
sobre pollo cocido, pasta, arroz o verduras.

OOOOOOOOOOOOOBOOOOIOOOOOIOOOOOOOIOOOOOIOIOOOOOOOO
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Un viernes, muy temprano, alrededor de las 6 por la mafiana, me encon-
tré con Israel (el hijo menor de dofia Soledad, quien, como ya mencioné, es
chef profesional) en la frenética Ciudad de México —una ciudad con unos 20
millones de habitantes. Nos dirigimos hacia la Central de Abastos, un merca-
do de 304 hectéreas en la periferia de la ciudad, donde se vende todo tipo de
abastos al mayoreo, incluyendo alimentos, muebles, ropa, plantas, etcétera.'
La mayoria de los comerciantes en la Ciudad de México y poblaciones ve-
cinas obtienen sus productos ahi porque los precios son considerablemente
bajos. Como Israel deseaba encontrar los mejores ingredientes para el mole,
nos tomé cerca de dos horas comprar todo lo que necesitamos y cargarlo al
auto. Decidimos hacer suficiente mole para unas 100 personas (ya que su
sabor mejora con el tiempo), asi que algunas de las bolsas de mandado que
tuvimos que cargar eran muy grandes y pesadas.

Sin embargo, la fase de trabajo mds ardua fue abrir cada uno de los chi-
les de las tres especies diferentes para retirarles todas las venas y semillas (el
primer paso del proceso de preparacién). jEran cientos de chiles! Para reali-
zar esta tarea, tuvimos que ponernos guantes de hule para proteger nuestras
manos del picor y la acidez de los chiles. Entre cuatro realizamos esta tarea:
dofia Soledad, Israel, Rodney —un amigo de los Estados Unidos que estaba
de visita y se ofrecié a ayudarnos— y yo. Solo preparar los chiles nos tomé
unas dos horas. Una vez concluida esta tarea, pasamos al segundo paso de la
receta (freir, tostar y sazonar los ingredientes). En el proceso de realizar este
segundo paso, resultd fascinante observar el cambio de textura y color de los
ingredientes: algunos se oscurecieron, mientras otros adquirieron un color
pélido; unhos ingredientes se suavizaron, mientras otros se endurecieron. Este
paso del proceso resulté verdaderamente “coreogrifico™ mientras se frefan y
se tostaban, los ingredientes danzaban al compis de una especie de musica.
Sin embargo, resulté mds fascinante atin tomar conciencia de cémo —poco
a poco— se iba intensificando el aroma conforme las muiltiples especias e
ingredientes comenzaban a soltar sus aromas. El aroma que inundo la casa se
volvié demasiado fuerte, llegando a ser pricticamente insoportable. Cuando
pusimos los chiles en el horno, tuvimos que abrir todas las ventanas y puertas;
hubo momentos en los que tuvimos que salir, ya que el olor de los cientos de
chiles en proceso de tostarse no sélo penetraba nuestras fosas nasales, sino que
lo sentiamos en la piel y en los ojos también.

Una vez listos los ingredientes, colocados en grandes cazuelas, proce-
dimos a pasarlos por el molino. Como Israel insistia en molerlos muy fina-
mente para que se integraran bien, molimos los ingredientes siete veces. Ya
eran casi las siete de la noche cuando finalmente obtuvimos nuestro preciado
mole en polvo. Procedimos a empacarlo en bolsas de plastico que colocamos
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en el congelador para que el mole reposara y los sabores se mezclaran entre
si. A esta altura, lo que yo mis anhelaba era un buen descanso.

Dos semanas después, el mole estaba listo para ser preparado por pri-
mera vez. Israel también me gui6 en la realizacién de este tercer paso. Nos
reunimos un dfa antes de la fiesta para preparar el mole y dejarlo reposar un
dia completo antes de servirlo. A esa altura, la tarea mis agotadora era disol-
ver el mole en polvo en el caldo de pollo hirviendo (previamente mezclado
con jitomates y otros ingredientes para sazonar). Hay que verter el mole en
polvo en el caldo muy lentamente hasta que se disuelva por completo. Gra-
dualmente, el caldo va tomando un color café rojizo oscuro. Conforme se va
vertiendo el mole en polvo en el caldo y se va meneando la mezcla, el mole se
va espesando y poniendo mds oscuro. Conforme se va calentando el mole, el
aroma de todas las especias e ingredientes penetra primero la cocina, y, des-
pués, toda la casa. Realizar esta tarea fue una experiencia corporal parecida a
repetir un mantra: verter el mole en polvo de manera constante, dejar que se
disuelva, y menear el mole. Inclui también la repeticion de una oracién a San
Pascual Bailén —parecida al rezo del rosario— (posteriormente hablaré mas
sobre él) para pedirle su ayuda espiritual para hacer un mole verdaderamente
exquisito. Después de preparar suficiente mole para veinte comensales, el
mole finalmente estaba listo y tenfa un aroma exquisito. Apagamos el fuego
de la estufa y, después de dejarlo reposar unas cuantas horas hasta enfriarse,
lo refrigeramos.

Al dia siguiente, preparamos la fiesta de despedida en la casa de un ami-
go. Varios amigos llegaron temprano por la tarde para ayudar con los prepa-
rativos. Israel y yo cocinamos piernas y muslos de pollo. Una vez listos, colo-
camos las piezas de pollo en el mole, y lo dejamos calentar muy lentamente.
Habiamos preparado una sopa de hongos como primer plato. El mole fue el
segundo plato, el plato principal, y lo servimos con arroz blanco y tortillas de
maiz hechas en casa. De postre, servimos helado de vainilla bafiado en licor
de menta irlandés (como veremos més adelante, servir mole te permite jugar
con el sincretismo, por lo que incluir crema irlandesa en el postre le dio un
cierto toque internacional a la cena). También decidimos acompafiar la cena
con un muy buen tequila, servido en vasos pequefios.

Todo estaba listo cuando los invitados comenzaron a llegar alrededor de
las siete de la noche. La gran mesa — con espacio para 20 comensales— estaba
puesta, decorada con flores y velas. Como el clima era muy agradable —es-
tibamos a mediados de primavera— habiamos decidido poner la mesa en el
jardin. Nos sentamos a cenar alrededor de las ocho y media de la noche, dén-
doles tiempo a los invitados para llegar, socializar y tomarse unas copas antes
de cenar. Como todos los invitados eran amigos cercanos —la mayoria eran
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bailarines y coredgrafos profesionales de mis afios mozos cuando yo bailaba
profesionalmente en la Ciudad de México, algunos de los cuales yo no habia
visto en afios, el grupo de amigos era amigable, relajado y feliz de encontrar-
se con otros amigos. Una vez reunidos en torno a la mesa, un amigo propuso
un brindis y una oracién pidiendo bendiciones para mi, ya que me iba a
Inglaterra a escribir mi tesis doctoral. Después de ésto, comenzamos a cenar.

Citando el cuento de Isak Dinesen, El festin de Babette, de lo que ocurrid
en la cena, sélo puedo decir que “nada puede consignarse aqui”.? Sélo puedo
decir que los comensales se deleitaron cada vez mds en comer y beber, sobre
todo al probar el mole, que resulté verdaderamente exquisito con su equi-
librio arménico de sabores. Y digo ésto con cierto orgullo y modestia a la
vez. Hacer mole es una tarea laboriosa que exige mucho tiempo y energfa.
El excelente resultado no se debe solo a mi propio trabajo, ya que tuve la
bendicién de contar con dofia Soledad misma y con su hijo Israel quienes
me guiaron en la elaboracién de este platillo tan complejo. Ver el placer de
los comensales (expresado tanto en los gestos que hacian como en los soni-
dos que emitfan) conforme inhaldbamos el aroma del mole preparado segtin
la receta de dofia Soledad y consumiamos el mole mismo, me llené de una
singular alegria.

Incluso se podria decir que esta experiencia de comer mole entre amigos
fue una “religiosa” o “divina”. Esta afirmacién, aunque pueda sonar exagera-
da, contiene una profunda verdad. Después de todo, muchas culturas y tradi-
ciones, a lo largo de los siglos, han expresado la conexién entre comer, beber
y experimentar lo sagrado.* El mole, en particular, tiene una larga tradicién
de estar asociado con las fuerzas divinas y ultramundanas. Voy a pasar ahora
a explorar las multiples capas de lo “divino”, asi como de lo humano, en la
preparacién y elaboracién del mole.

2. Un milagro gastronémico

Sor Andrea de la Asunci6én, una monja que vivia en el convento dominico
de Santa Rosa de Lima, tenfa mucha prisa. Estaban a fines del siglo XVII
(alrededor del afio 1680) en la ciudad de Puebla de los Angeles, México, en
ese entonces Nueva Espafia. Sor Andrea de la Asuncién andaba a las carreras
y se sentia muy ansiosa, ya que, en tanto cocinera del convento, se le habia
encomendado la dificil tarea de preparar un esplendido banquete en honor
a la visita de “don Tomis Antonio de la Cerda y Aragén, marqués de la
Laguna y conde de Paredes, virrey de México y esposo de dofia Maria Lui-
sa Manrique de Lara, novia espiritual de sor Juana Inés de la Cruz”.* En su
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apuro y ansiedad de tener un invitado tan distinguido, Sor Andrea tuvo una
visién gastronémica: mezclar todo tipo de ingredientes y especias, incluso
combinar elementos contrastantes como una variedad de chiles y chocolate,
para crear una suculenta y extravagante salsa que habria de cocinar con carne
de guajolote (pavo). Al resultado de la providencial y excéntrica creacién
culinaria de Sor Andrea se le bautiz6 como mole, ya que, segtin cuenta la
historia, Sor Andrea se la pasé muele y muele una variedad de especias para
lograr el sabor y la consistencia del platillo que le proporcioné un verdadero
éxtasis gastronémico a todos los comensales que se sentaron a su mesa y a
todos los que habrian de degustar este platillo a partir de entonces.

Paco Ignacio Taibo I sefiala que los origenes de esta historia yacen en la
lirica popular.® Sin embargo, hay otra historia popular, igualmente ubicada
en la ciudad de Puebla de los Angeles. Una vez mas, nos adentramos en el
mundo mondstico del México barroco colonial. Al igual que Sor Andrea,
Fray Pascual Bailén era también el cocinero principal de su monasterio.®
Fray Pascual también tenia prisa, ansioso por la inminente visita al monaste-
rio de un arzobispo muy importante. En el México colonial, los conventos
y monasterios (que abundaban, sobre todo en Puebla) eran conocidos por
su sofisticada cocina y sus inventos gastronémicos —una especie de nouve-
lle cuisine del llamado “Nuevo Mundo”. Preparar y comer un banquete era,
como en la mayoria de las fiestas mexicanas, un acontecimiento de central
importancia. El éxito o fracaso de un festejo dependia de lo gastronémica-
mente impresionante (0 no) que hubieran sido los alimentos ofrecidos en la
reunién. Estd de mis decir que el fraile cocinero de nuestra historia cargaba
una gran responsabilidad sobre los hombros.

La historia narra que mientras Fray Pascual Bailén preparaba el plati-
llo principal, por la prisa y ansiedad que tenfa, accidentalmente tir6 un gran
pedazo de jabén en la cazuela donde estaba cocinando, echando a perder la
comida de manera irreversible. Fray Pascual Bailén se molest6 tanto consigo
mismo por tan catastrofica distracciéon que, en un estado de furia, comenzé
a echar en la cazuela donde estaba cocinando el guajolote, ingredientes y
especias de todo tipo, incluyendo chocolate y una variedad de chiles. Sin em-
bargo, inmediatamente después de su ataque de furia, le invadié un repentino
arrepentimiento. Cayé de rodillas y —con todo el corazén— le rogé a Dios
que lo perdonara y le ayudara. La historia narra que se le concedié un mila-
gro. Este milagro dio a luz al mole poblano, un extravagante adobo preparado
con una sinfonfa de sabores que deleit6 no sélo al huésped honorable de esa
ocasién en el monasterio, sino también —como dice la leyenda— llegé a ser
uno de los logros culinarios mas gloriosos en Puebla, en México en su con-
junto, y en el mundo entero. El éxito del mole fue tal que la iglesia beatificé
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a Fray Pascual Bailén, a quien ahora se le conoce como el santo patrén de
los cocineros: un santo que, en vez de encontrarse en las nubes de los cielos
mis elevados, se encuentra en las cazuelas, el fuego, las especias, los aromas y
sabores de la cocina. Cuando llega el momento de ponerse a cocinar, muchos
en México (incluyéndome) le seguimos rezando la siguiente plegaria al santo
chef, para lograr preparar una comida deliciosa: “Pascualito muy querido / mi
santo Pascual Bailén / yo te ofrezco mi guisito / y td pones la sazén”.”*

Uno de los “origenes” del mole se encuentra, entonces, en la imagina-
cién popular: cuentos alegéricos que se transmiten oralmente de una co-
munidad a otra. Estas historias también incluyen recetas que son parte de la
tradicién culinaria de conventos y monasterios, familias, pueblos, regiones
geogrificas, que posteriormente fueran transformadas por otros, cada una de
las cuales le da un toque individual al mole. La cantidad de ingredientes de un
mole varfa segtin la regién y el gusto personal. Algunos moles tan sélo llevan
cinco ingredientes, mientras otros, como la receta de dofia Soledad, llevan
mis de treinta. Hay un nimero infinito de moles, ya que el mole, en si mis-
mo, es un hibrido que cambia, se transforma, y se adapta segtin la tradicién,
el gusto y el antojo de la persona que lo prepara. A algunos, les gusta mis
condimentado y picante; otros, prefieren saborear la dulzura del chocolate,
de la canela o del anis; puede que otros se sientan inclinados a intensificar el
sabor de las almendras, las nueces o los pistaches. Sin embargo, la hibridez del
mole no es meramente resultado de la combinacién de las especias y demis
ingredientes, también lleva un toque personal. El mole es ademas un hibrido
cultural, una mezcla de maltiples perspectivas y cosmovisiones culinarias.

3. Molli: el alimento de los dioses

Recientes investigaciones histdricas y antropolégicas sefialan el hecho de que
el mole ya era parte importante de la cocina prehispénica.” Para propdsitos de
este capitulo, me voy a concentrar en las tradiciones alimentarias y culinarias
en la regién mesoamericana.'’ Con lo que respecta al término “cocina”, aqui
lo uso en un sentido amplio: como el desarrollo de técnicas culinarias, la
combinacién de productos alimenticios e ingredientes, una serie de tradicio-
nes y précticas relacionada con los alimentos y la alimentacién que difieren
de una region a otra, segiin el sentido del gusto, la construccién social espe-
cifica en torno a los alimentos, las précticas rituales centradas en los alimen-
tos, etcétera. La cocina es una categoria que se relaciona con lo que Carole
M. Counihan llama “expresiones alimentarias” (foodways, en inglés), a las
cuales define como “las creencias y comportamientos que rodean la produc-
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cién, la distribucion, y el consumo de los alimentos™.!! En otras palabras, se
entiende el término “cocina” como una forma de comunicacién alimentaria,
lingiiistico-discursiva y simbdlica que le da forma a las comunidades y a las
culturas, y que ademds va cambiando segtin el lugar y el tiempo.

El sistema mesoamericano de produccion alimentaria era extremada-
mente complejo. Héctor Bourges Rodriguez argumenta que la cocina me-
soamericana gozaba de una gran reputacién como resultado de “su gran de-
sarrollo, complejidad y sabiduria, ya que tenia raices milenarias”.'* También
sugiere que la cocina mesoamericana tenia una “excepcional sensibilidad
estética y un buen equilibrio nutricional, lo cual sugiere la existencia de un
conocimiento nutricional especializado™.!” Bourges Rodriguez no esti de
acuerdo con la manera en la que comtinmente se describen las pricticas nu-
tricionales mesoamericanas como desequilibradas y, especificamente, caren-
tes de proteina animal. Muestra que la cocina prehispdnica —de hecho— era
rica en proteinas tanto de origen animal como no animal, que se obtenifan
principalmente a través de la caza tanto de animales como de aves y de la
pesca, asi como de la recoleccién de una variedad de insectos, reptiles, frijoles
y semillas. Ademds de las proteinas, la dieta de los pueblos mesoamericanos
“en gran medida se basaba en vegetales, frutas, fibras en abundancia, una
pequefia cantidad de grasas y grandes cantidades de energfa”.'*

Las técnicas de preparacién de alimentos también eran importantes para
conseguir un equilibrio nutricional adecuado e inclufan moler, hervir, ahu-
mar, asar y cocinar los alimentos al carbén o bien en hoyos cavados en la
tierra. No se frefan los alimentos, ya que freir fue una importacién posterior
de los espafioles. Es probable que una de las técnicas de preparacion de los
alimentos mis innovadoras utilizadas en Mesoamérica haya sido el uso de
tenextli o cal, que permitia la preparacién del nixtamal: cocer maiz en agua
con cal. Esta técnica le da una textura al maiz cocido que permite hacer las
tortillas, las cuales se usan “simultdneamente como plato, envoltura, cuchara
y alimento”."” Bourges Rodriguez sefiala que esta técnica permite una absor-
cién mis efectiva de los nutrientes, en particular de la niacina y el calcio y, a
la vez, conserva la fibra del maiz.' Los banquetes preparados para Moctezu-
ma, el emperador mexica, son reflejo ejemplar del rico sentido de variedad
estética de la cocina mesoamericana.'” Los primeros historiadores espafioles
reportaron estupefactos que en los banquetes de Moctezuma todos los dias
se preparaba una esplendida presentacién de alrededor de 300 platillos di-
ferentes de los que €l podia escoger.' La belleza, la variedad y el equilibrio
nutricional son los elementos constitutivos de esta cocina milenaria.

Las expresiones alimentarias en Mesoamérica también tenfan un profun-
do significado religioso. En su libro, Gracias a Dios que comi, Maximiliano
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Salinas Campos analiza el papel central que desempefiaban los alimentos en
las tradiciones prehispdnicas y muestra cémo estas tradiciones estaban ligadas
a simbolos y rituales religiosos. La vida y la muerte, las relaciones comunita-
rias, asi como las relaciones de los pueblos con sus deidades estaban profun-
damente entretejidas con pricticas y simbolos alimentarios.'” En esta misma
linea de pensamiento, David Carrasco argumenta que la cosmologia mesoa-
mericana —particularmente en el mundo mexica— estaba profundamente
enraizada en la simbologia de los alimentos y de la alimentacién. Carrasco
comenta:

[Los mexicas] desarrollaron una cosmologia sofisticada del acto de co-
mer en la cual los dioses se comian a los dioses, los humanos se comian
a los dioses, los dioses se comian a los humanos y a sus pecados sexuales;
en el inframundo, un 4rbol divino amamantaba a los infantes, los dioses
en el inframundo se comian los restos de los humanos, y los adultos en
el inframundo, jcomian tamales podridos! También es importante notar
que en determinados momentos de su historia sagrada, los mexicas con-
cebian a los seres celestiales como bocas devoradoras y a la tierra como
fauces abiertas. 2

Segtin Carrasco, la cosmovisién mexica considera el acto de comer como
parte importante de una economia sagrada que transforma todo en alimento,
y que tal transformacién es un medio de divinizacién tanto césmica como
humana.”! Esta cosmovisién mexica concibe la tierra y el cuerpo humano
como alimento; como reza una de sus cantos miticos: “nosotros nos come-
mos la tierra y la tierra nos come a nosotros”.** Representa a la tierra como
una gran boca y al cosmos como un sistema digestivo sagrado. Los dioses
crearon a la humanidad del maiz; y, cuando mueren, los humanos nutren
a los dioses. La muerte no se ve como un final, sino como una transforma-
cién en una fuente de energfa cosmica hasta convertirse en nutrimento para
satisfacer el hambre de los dioses. El corazén y la sangre de los humanos se
consideran fuentes importantes de combustible para el reciclaje de la energia
césmica. En este contexto, el sacrificio humano —y la dramitica extraccion
del corazén— no se conciben como un mero acto de crueldad, sino mis bien
como un ritual, un acto litiirgico altamente venerado que contribuye al reci-
claje de la energia y a la conservacién del sustento césmico.

El mole llegé a ser un arquetipo de este alimento césmico-divino. El
mole no fue creado, como se ha planteado comtinmente, como parte de la
tradicién culinaria mondstica o conventual del siglo XVII, una receta que su-
puestamente se tomé prestada de Espafia (que, como veremos més adelante,
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es —de por si— una mezcla hibrida de culturas y tradiciones culinarias). La
invencién original del mole se remonta al mundo mexica, a la cocina de los
llamados mexicas de la ciudad de Tenochtitlan (ubicada en el centro de Mé-
xico).?* De hecho, la palabra mole viene del ndhuatl, molli, que significa salsa,
mezcla o guiso.”” Por lo menos, esto es lo que los conquistadores espafioles
pensaron que significaba la palabra. Sin embargo, antes de este significado,
que evidentemente tiene que ver con la interpretacién de los espafioles, molli
de hecho significa alimento: alimentacién o nutrimento.?® El molli de los
mexicas era una salsa espesa hecha con una gran variedad de chiles y espe-
cias, a la que, por lo comtin, se le agregaban diferentes tipos de carne, sobre
todo de huexolotl, lo que conocemos en espafiol como guajolote o pavo.”’
Se le atribuia un gran valor a los chiles y al chocolate (como cacao) ya que
simbolizaban, al igual que el huexolotl, deidades mexicas. Por lo tanto, comer
molli cuyos ingredientes simbolizaban diversas deidades, era una forma de
alimentarse de los dioses, quienes a su vez —como lo sefiala Carrasco— se
comian a los humanos en el momento de su muerte.

Como uno de los platillos mds populares en la civilizacién prehispénica,
el molli principalmente se servia en fiestas importantes y se consumia en
rituales religiosos. El molli también era un deleite gastronémico en los ban-
quetes del emperador Moctezuma y de los dirigentes sociales y religiosos de
Tenochtitlan. Los mexicas preferfan servir el molli con frijoles y tortillas de
maiz. Los frijoles y el maiz eran altamente valorados ya que se les vefa como
diferentes representaciones de deidades mexicas que simbolizan el sustento
divino. Este es sobre todo el caso del maiz, al que se le reverenciaba como
una de las deidades mds importantes dentro de la mitologfa olmeca, maya
y mexica, y al que también se le consideraba como el ingrediente material
esencial de la creacién de la humanidad.?® Debido a sus principales ingre-
dientes, chiles y chocolate, ademds de los elementos del maiz y los frijoles, y
el hecho de ser preparado con guajolote, el molli mexica no era tan s6lo un
platillo comtin y corriente, sino que mis bien era un alimento de los dioses,
una alimentacién divina.?

4. La hibridacion alimentaria y el insaciable deseo de consumir especias

Debido al profundo significado religioso, social, y cultural del molli, no es
sorprendente observar que haya sobrevivido el exterminio sistemético del
encubrimiento europeo de América —para usar el término de Enrique Dus-
sel.?* De hecho, una de las practicas culturales y socioreligiosas que les costd
mis trabajo erradicar a los conquistadores espafioles fueron las costumbres
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alimentarias de los equivocadamente llamados “indios”.*' Sin embargo, du-
rante los afios de la colonia, fue inevitable que se intercambiaran y transfor-
maran los hibitos alimenticios. Esta transformacién, ademais, se dio tanto
en el Mundo Nuevo como en el Viejo. Lo interesante del periodo colonial
barroco en México es la hibridacién resultante, el mestizaje no sélo de razas,
sino también de las costumbres y pricticas culturales, sociales, politicas y
religiosas heredadas. Los constructos culinarios de los habitantes originales
tanto del continente americano como de Europa, no son una excepcién de
esta hibridacién de visiones del mundo que muchas veces chocan entre si.
Desde la perspectiva de la alimentacidn, esta compleja mezcla constituye lo
que José N. Iturriaga llama “hibridacién alimentaria”. Esta “hibridacién ali-
mentaria” es la forma en la que los continentes y las culturas “mestizaron
sus comidas”.*> No debemos olvidar que ademds de este mestizaje, también
hubo un mulataje alimentario, resultado de la presencia africana tanto en las
Américas como en el Caribe.

Si examinamos ésto de cerca, podriamos decir, con Iturriaga, que el
mestizaje alimentario del periodo colonial de alguna manera incluyé a fodos
los continentes. Antes del arribo de los espafioles al continente americano, la
cocina medieval espafiola ya disfrutaba de una impresionante tradicién cu-
linaria internacional. Las cosmopolitas expresiones culinarias espafiolas eran
producto de la influencia cristiana romana y de la influencia drabe musul-
mana. Xavier Domingo explica que las cosmovisiones culinarias cristiana y
musulmana ansiaban una rica variedad de especias y aromas.” Este exceso de
especias constituye lo que Domingo llama “el sabor de la Edad Media”.** La
ocupacién islimica de Espafia del siglo VIII al siglo XV intensificé esta tra-
dicién culinaria sincrética y su gran apertura tanto a la comida como al pla-
cer gastrondémico.” Era tanto sincrética como hibrida, ya que las tradiciones
culinarias cristiano romana y drabe musulmana eran, a su vez, resultado de
anteriores exploraciones e intercambios histéricos con los continentes asid-
tico y africano.

La elaboracién compleja de alimentos y el gusto por las especias ya eran
aspectos centrales de la cocina espafiola antes del arribo de los espafioles al
continente americano. De hecho, como lo muestra la investigacion interdis-
ciplinaria, uno de las razones principales que motivaron las exploraciones de
Cristobal Colén —que finalmente lo trajeron al continente americano— fue
el apetito europeo por las especias “exdticas™.*® George Armelagos también
muestra que el deseo insaciable de los europeos por las especias los impul-
s6 a realizar su exploracion transatlantica. Este apetito, argumenta, era in-
cluso mucho mayor que su codicia por “bienes suntuarios, como el oro”.”’
Efectivamente, en el continente americano hallaron un verdadero paraiso de
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delicias gastrondmicas, particularmente con productos como chiles, choco-
late, maiz, jitomates, papas, frijoles, etcétera. La exportacién de productos del
continente americano al Viejo Mundo tuvo una influencia sobre la cocina y
las costumbres alimentarias de los europeos.”

5. El molli subversivo

Es significativo que las historias de la “primera” creacién del mole se ubi-
quen en las cocinas de conventos y monasterios. Estas narrativas muchas
veces adoptaban una forma colonizadora, arrasando con toda la historia de
las culturas y sistemas de creencia prehispdnicos, incluyendo las tradiciones
alimentarias y gastrondmicas indigenas. Desde el barroco hasta la fecha, la
narrativa que conocen la mayoria de los mexicanos sobre los origenes del
mole fue la que se construyé durante la Colonia. El recuerdo de los antiguos
origenes prehispénicos fue borrado de la memoria y de los conocimientos de
los mexicanos. Sin embargo, de manera subversiva, persistieron las tradicio-
nes alimentarias de los habitantes originales. Con tenacidad, las tradiciones
culinarias de los ancestros se volvieron pricticas de resistencia a la coloniza-
cién.* Aunque en la prictica de hacer mole hay un proceso de trasgresion y
transformacién, también hay un poderoso sentido de continuidad y deter-
minacién, a pesar de la subyugacién. Fue precisamente en los monasterios y
conventos, con la reinvencién de ese hibrido gastronémico que es el mole,
que el encuentro y el choque, la subyugacién y la subversién adoptaron su
forma mis extravagante. En el mole no sélo se retinen una pluralidad de cul-
turas y de tradiciones culinarias, especias e ingredientes alimenticios (muchas
veces en conflicto entre si), sino también dioses y diosas prehispanicos. Si
bien, en los tiempos prehispanicos, el molli era expresion material de la ali-
mentacién divina, en el periodo colonial y postcolonial se intensifica su pre-
sencia divinizadora de manera mis excéntrica. De una forma u otra, el molli,
a lo largo de los siglos, logré seguir siendo una “alimentacién espiritual”,
pero de manera mis estridente, incluso més condimentada, mis picante.
Durante la época barroca en México, la mayoria de las invenciones cu-
linarias fueron creadas por mujeres, con muy pocas excepciones, como Fray
Pascual Bailén. En una sociedad dominada por hombres, en la cual a las
mujeres no se les permitia adoptar roles de liderazgo en espacios publicos, los
esfuerzos de las mujeres por empoderarse y expresarse a menudo surgian en
la cocina (tanto en conventos y monasterios como en hogares).* En la época
colonial, un fuerte sentido de jerarquia, incluyendo el control de las clase,
las razas, y los géneros, delimitaba y manipulaba el espacio, tanto geogrifico
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como arquitecténico.* En un mundo colonial patriarcal, como el de México
en esa época, la cocina y el refectorio eran pricticamente los tnicos espacios
donde las mujeres se podian expresar.®

Tal es el caso, por ejemplo, de Sor Juana Inés de la Cruz (1651-1695),
la famosa y erudita monja mexicana.® Desde la més tierna infancia (por ahi
de los tres afios de edad), Sor Juana aprendi6 a leer y escribir.* Durante la
infancia e inicios de la adolescencia, Sor Juana logr6 “engafiar” al sistema de
su época, dominado por hombres: vestida de nifio, se infiltré en la escuela
para obtener una educacidn, en ese entonces exclusivamente disefiada por
y para hombres. A los 18 afios, ingresé en el convento de San Jerénimo en
la Ciudad de México donde inici6 una prolifera carrera de escritora, lo cual
generd gran controversia y escandalo publico. La jerarquia eclesistica le
llegé a prohibir escribir y visitar la biblioteca y las salas de lectura, que tanto
adoraba. Posteriormente, se le envid a la cocina de castigo, ya que era el lugar
donde se suponia que “debian estar las mujeres”.

Sin embargo, de una forma u otra, Sor Juana sobrevivi6 la experiencia
y transformé la cocina en un espacio de creatividad y liberacién. Hay un
libro de cocina mexicana que se le atribuye a Sor Juana, quien consideraba
que las artes culinarias son una forma de conocimiento y sabiduria superior
ala filosofia y a la teologia tradicionales. En una ocasién, Sor Juana coment6
que si Aristteles hubiera cocinado, hubiera escrito mucho més.* En su libro
de cocina, Sor Juana incluyé su propia receta de un mole llamado clemole
de Oaxaca. La percepcidn que tenia Sor Juana de la correspondencia entre
los alimentos y el conocimiento sugiere —como veremos en el siguiente
capitulo— que hay una relacion entre el sabor y el saber. Quizés la cocina
y la biblioteca estin, de hecho, unidos por el mismo deseo espléndido —el
deseo tanto de saborear como de saber. Sor Juana, en verdad, encarna lo
que Roberto Goizueta describe como una cosmovision religiosa del barroco
mexicano: una experiencia “sensualmente rica”, una experiencia de cercania
con lo divino como algo profundamente encarnado. En este mundo orgi-
nico y simbélico, tanto el intelecto como el afecto, tanto lo racional como
lo sensual, tanto lo humano como lo divino, estin intimamente conectados
entre si. Ada Maria Isasi-Dfaz atinadamente sefiala que el empoderamiento
de las mujeres en medio del desempoderamiento ha sido posible debido a que
“transforman su encierro / los espacios que se les asigha [a las mujeres] en
espacios de creatividad / de liberacién”.*” El ejemplo de Sor Juana demuestra
cémo en el molli no s6lo encontramos una armonia que sugiere una realidad
festiva, sino también lucha y subversién. Estd condimentado, jpical Gracias
a las mujeres, se ha conservado y recreado el arte culinario que es el mole
mexicano, aunque a costa de dolor, sufrimiento y lucha.
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6. La elaboracion del molli y el proceso de creacion de una teologia alimentaria

Como vimos en las secciones anteriores, el molli es resultado de multiples
interacciones de ingredientes, narrativas y tradiciones que coexisten en un
solo platillo. Usando el molli como paradigma, me gustaria acufiar el término
de teologia alimentaria, una teologia abierta a las maltiples capas contenidas
e implicadas en el acto de hacer teologia. Esta es una teologia que no sélo se
acerca mis a cuestiones relacionadas con los alimentos y el nutrimento, sino
que también aborda las multiples formas en las que éstas pueden relacionar,
inspirar e informar la reflexién teolégica. Mds importante atin es ver la teolo-
gia como nutrimento: ver la alimentacién como teologia y la teologfa como
alimentacion. La teologia alimentaria vista como alimento para la reflexion,
se dirige a algunas de las necesidades espirituales y fisicas no satisfechas en el
mundo, y busca formas de nutrir.

Por esta misma razon, la teologia alimentaria ve la teologia como un arte
culinario que no es sélo estético, sino que ademis sefiala la necesidad de inte-
grar una ética y una politica que cuestionen nuestros sistemas de intercambio
global. La teologfa como alimento para la reflexiéon no es una abstraccién
desencarnada, sino una experiencia que aumenta la conciencia del cuerpo,
permitiendo que la experiencia corporal y material sea fuente primordial de
reflexion. La teologia alimentaria encarnada se enraiza en una visién multi-
dimensional del cuerpo, que incorpora al cuerpo individual, al cuerpo social,
al cuerpo politico, al cuerpo humano, al cuerpo ecolégico, al cuerpo césmi-
co, y al cuerpo divino. Asi como finalmente se aprende a hacer un buen molli
después de horas, dias, afios de preparacién y prictica, asi también la teolo-
gia practicada como arte culinario solamente se aprende en la preparacién
misma, en un constante proceso de refinamiento. Al igual que cocinar, la
teologia alimentaria es una teologia en proceso de creacién, una experiencia
que involucra tanto contemplacién como accién. La teologfa alimentaria,
sin embargo, como el buen molli, no se trata tan sélo de la habil creacién de
un don, de un regalo, de una poiesis. El molli y la teologia alimentaria son
regalos a compartir bajo la forma de nutrimento entre comunidades concre-
tas. Al igual que la elaboracién de un platillo complejo, se puede decir que la
teologia alimentaria es un “arte culinario” complejo: una vocacién teolégica
que es, a la vez, dar y recibir, preparar y compartir, contemplar y consumir,
materialidad y trascendencia, humano y divino.

A continuacién (tanto en lo que resta de este capitulo como en el resto
del libro), voy a explorar lo que significa la teologia alimentaria, los ingre-
dientes que la constituyen, las implicaciones que tiene y por qué considero
que el molli es paradigmitico de ver la teologia como alimentacion.
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Como ya hice notar, el molli es el resultado de la confluencia de muchos
ingredientes, elementos y realidades. Si vemos la teologia como un arte culi-
nario, también podemos estar conscientes de la analogfa con la extravagancia
culinaria del molli. La teologia vista como nutrimento trae una mayor aten-
ci6n a la multiplicidad de ingredientes que convergen y de procesos involu-
crados en hacer teologfa: la revelacion, la tradicidn, la fe, la historia, el trasfon-
do cultural, las pricticas, devocionales populares, etcétera. Ademds, y al igual
como se hace el molli, esta forma de entender la teologia alimentaria también
tiene conciencia del contexto situacional o la localidad (el locus) inherente que
contribuye al proceso de hacer teologia; o para ser mds precisos, la teologia
alimentaria estd consciente de las muchas situaciones y diferentes localidades
que desempefian un papel significativo en el proceso de hacer teologia.

Aunque sean muchos los ingredientes que se necesitan para hacer tan-
to molli como teologia, unos ingredientes predominan sobre otros. Tanto
cuando se hace molli como cuando se hace teologia alimentaria, no es que
se pueda incluir cualquier ingrediente. En el molli, por ejemplo, los chiles y
el chocolate son indispensables. Desde una perspectiva catdlica, la articula-
cién especifica que hago de la teologia alimentaria contiene dos elementos
indispensables: el deseo de Dios de compartir la divinidad con la humanidad
(a través de la creacién, el tiempo vy el espacio, la encarnacién, la cruz y la
resurreccion, la Eucaristia, el don del Espiritu Santo, etcétera), y el deseo del
creyente de unirse a Dios en, y a través de, relaciones en la comunidad.*
La confluencia de estos dos deseos (el divino y el humano) desempefia un
papel importante en el proceso de hacer teologia alimentaria: son “los chiles
y el chocolate” de la prictica teolégica. Esta mezcla de deseos, al igual que
en el molli, no crea meramente homogeneidad, sino que més bien crea un
ambiente de unidad heterogénea. Esta unidad crea amor entre Dios y la hu-
manidad, en la cual —en palabras del Papa Benedicto XVI— ambos “siguen
siendo ellos mismos y, sin embargo, se convierten en una sola cosa”.*

Asi como el molli es un punto de contacto entre diferentes elementos,
asimismo la teologia alimentaria comunica esta realidad de intermediacion,
un discurso hibrido del encuentro entre lo divino y lo humano. Es discursivo
ya que es un acto de comunicacién entre Dios y la creacién, y la comunica-
cién expresada entre individuos. Sin embargo, estoy de acuerdo con Graham
Ward, quien comenta que la “discursividad” significa mucho més que la ex-
presion escrita y verbal. Parafraseando la reflexién de Ward sobre la dimen-
sién discursiva de la teologfa, la teologia alimentaria que estoy articulando es
un discurso hibrido que también incluye una gran variedad de expresiones
(actos de expresi(')n) que comunican, por ejemplo, “muasica, pintura, arqui-
tectura, liturgia, gestos, danza, de hecho, cualquier accién social”.** Y cier-
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tamente estas diferentes formas de comunicacién deben incluir la comida, la
preparacién y consumo de alimentos, y la digestién de los mismos. Como en
el caso del molli, los maltiples elementos en estos actos de expresién pueden
ser reflejo de una lucha mis que de una conjugacién o fusién arménica. ;De
qué se trata exactamente este deseo entre Dios y la humanidad? ;De quién es
esta voz? ;Estamos hablando de la autoridad de quién? ;Quién estd incluido
o excluido en este discurso hibrido? Mis que ofrecer soluciones ficiles, esta
forma de entender la teologia puede —en vez— abrir otras preguntas, criticas
y un espacio de discursos inacabados e irresueltos que estén en conflicto en-
tre si. La teologia alimentaria nos expone a un espacio de indeterminacién,
fragmentacién y ambigiiedad. Estas cuestiones no resueltas a menudo crean
una experiencia de frustracién. Para mi, esta experiencia de irresolucién en
la teologia, por lo general, trae una sensaciéon de perplejidad, similar a la
experiencia de probar un molli en el cual no queda claro qué ingrediente se
estd saboreando. ;Qué es lo que estamos “saboreando” en un trabajo teolé-
gico? Al igual que comer molli, esta experiencia de degustar en la teologia
frecuentemente es una experiencia plural, una red compleja de ingredientes
que interactian entre si sin un punto final semiético.

Debido a la enorme complejidad del molli, resulta dificil clasificarlo en
una categoria clara. ;Acaso es un platillo, una expresion intercultural, una
mezcla de cosmovisiones, una cacofonia interreligiosa o la manifestacién
gastronémica de una lucha de poder basada en la raza, el género, y la clase
social? Incluso a nivel del sabor y del gusto, jamds depende por completo de
la identificacién de un ingrediente especifico por parte del paladar. No tarda
el paladar en detectar el sabor de un ingrediente, cuando de repente se le
presenta otro sabor, y luego otro, y asi sucesivamente. Sin llegar a una sintesis
final, siempre hay mds sabores que identificar, més sabores que descubrir y
experimentar. Es como si el molli actuara como un significador mévil que se
mueve mis all de lo significado. Es como si fuera un sistema de signos con-
tinuamente desplazados, ya que apuntan a otros sighos sin una estasis semid-
tica final. En el molli, hay una experiencia no tanto de exclusién (tipo “esto
versus aquello”), sino mds bien de la esfera de la inclusién (tipo “tanto esto
como aquello”). Mejor atin, en el molli hay un sentido dindmico de interme-
diacién en una multiplicidad de niveles. El molli, en su continua recreacién,
se vuelve un ejemplo paradigmatico del término “hibridacién alimentaria”
de José N. Iturriaga. Tal excentricidad gastronémica (de dimensiones in-
cluso miticas) es lo que hace que el molli sea tan asombrosamente ludico,
generando perplejidad y placer a la vez.

Cuando se habla de Dios, parece inevitable llegar a esta experiencia de
perplejidad, pues, en dltima instancia, Dios es exceso, es superabundancia.
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Dios va mis alld de cualquier discurso (incluyendo los discursos “oficiales”).
El significado no alcanza las dimensiones de los signos significados, ya que
Dios —de manera perpetua y dindmica— desplaza la esencia divina de cual-
quier signo. Al igual que la semidtica no esttica del molli, las significaciones
de Dios son igualmente un exceso 'y uha extravagancia. Sin embargo, ésto no
quiere decir que la significacién de Dios sea una perpetua postergacion del
significado que —en dltima instancia— nos deja insatisfechos o con hambre.
La plenitud de Dios y la superabundancia de sus dones alimentan los signos
de Dios.” Aqui, sobre todo desde la esfera de accién tanto de la encarnacion
como de la Eucaristia, el signo y el cuerpo coemergen de manera dindmica
en un gesto que alimenta.

El molli es, a la vez, producto de la creatividad humana, y un platillo
cuyo propdsito central es no ser fetichizado, sino nutrir y ser compartido en
comidas comunitarias. La teologfa, en general, y la teologia alimentaria, en
particular, son también algo encarnado, hecho por humanos, y, en tanto tal,
no sdlo se esfuerza por evitar ser un fetiche que convertiria a Dios en un idolo
estitico, sino también por ser el resultado de una dindmica busqueda de Dios
por parte de los humanos, una respuesta humana al deseo inicial de Dios de
acercarse a la humanidad. La teologia como alimentacién es un discurso que
expresa y esperemos que también satisfaga el hambre que tiene la humanidad
de bondad, verdad, justicia, y belleza. En esta forma de teologizar también
resalta una dimensién comunitaria, ya que inicia un complejo fropos comu-
nitario, que es para ser compartido en el espacio ptiblico, evitando siempre la
tentacion de tener propositos demasiado exclusivistas e individualistas.

Para que un banquete teolégico exprese el propio exceso de Dios (una
inefabilidad divina que va mis alld de tanto la apéfasis como la catafasis) se
necesitan discursos tanto apoféticos como catafiticos. Mientras que, por un
lado, el exceso de Dios jamds se podri reducir a lenguaje, simbolos, concep-
tos, etcétera, por el otro, Dios también es encarnativo, y se encuentra en las
relaciones amorosas, al igual que en el lenguaje, la liturgia, y las practicas co-
tidianas —a pesar de los limites y las parcialidades con los que inevitablemen-
te nos encontramos. Tanto el silencio como la palabra, nutren la vocacién
teolgica.” Sencillamente, hablar sobre el molli no equivale a la auténtica
experiencia de consumirlo. Hablar de Dios desde una distancia segura con
tal de conservar la “pureza” de Dios debido a que Dios estd “mds alld” de las
situacionalidad, en realidad sélo nos deja vacios y desnutridos. Dios también
es personal, amoroso y compartido, y recorre junto con la humanidad la
peregrinacion de la historia, lo que la fe cree y espera que sea la orientacién
de Dios hacia un futuro escatolégico. La extravagancia de la teologia es con-
vertirse en alimentacién —en teologfa alimentaria. Debe satisfacer el hambre
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de los humanos, tanto el hambre fisica como espiritual. Por esta razén, la
teologia alimentaria también se ocupa y se involucra de manera intima con
lo concreto de la vida cotidiana, asi como con las mediaciones analdgicas: el
lenguaje, el cuerpo, la materialidad, etcétera. Sin embargo, esta situaciona-
lidad no es toda la historia. Aunque no llega a trascender la situacionalidad,
debido a su participacion en el exceso del deseo divino, la teologia alimen-
taria estd también perpetuamente abierta e inacabada. Siempre hay més que
degustar, mis sabores atin por descubrir.

Hacer molli no es tarea ficil y le pido al lector que recuerde la descrip-
cién de este proceso laborioso que ofreci a inicios de este capitulo. Hacer
molli toma tiempo, disciplina y compromiso personal. Es mds que tan s6lo
seguir una receta, aunque las recetas son muy dtiles en tanto que nos gufan y
conservan las tradiciones. Sin embargo, mas que una receta, es una creaciéon
meticulosa que se podria comparar con una forma de arte, un arte culinario.”
Como cuando se hace arte, hacer molli involucra el compartirse a si mismo:
quien hace molli pone su esencia misma en el platillo, la cual comparte pos-
teriormente en el banquete comunitario. La teologia alimentaria asimismo
toma tiempo y esfuerzo; a menudo toma también gran disciplina y sacrifi-
cio.> Mientras que, por un lado, la teologfa alimentaria busca conservar las
tradiciones e instituciones (y aqui se podria hacer una cierta analogia con
las recetas), por otro lado, también estd abierta a ser transformada por los
ingredientes frescos (diferentes formas de retroalimentacién), tales como los
didlogos interreligiosos e interdisciplinarios, por ejemplo. Mis atin, al igual
que la experiencia de preparar molli, la teologia alimentaria exige un autoin-
volucramiento, y produce una sensacién de autosatisfaccién. Compartir el
producto genera un gran jabilo (por lo menos en mi propia experiencia). Se
trata de un “deleite kenético”, un regocijo desapegado que surge al alimentar
al otro concreto —en contraposicién al otro abstracto.

7. Cuerpo y carne: encarnacién y alimentacion

Anteriormente propuse que la teologia es un discurso hibrido de deseos di-
vinos y humanos. Aunque esta fusién de deseos activa el intelecto y el espi-
ritu —al igual que cocinar y comer— no deja de ser una experiencia y una
practica enraizada profundamente en el cuerpo.

Cultivar alimentos, cocinarlos y consumirlos son experiencias somaticas
o corporales intensas que generan conocimiento. Lisa M. Heldke plantea que
este conocimiento somitico, a diferencia de las categorias epistemoldgicas
modernas que colocan a la mente por encima y en contra del cuerpo, de he-
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cho constituye un “conocimiento corporal” mds amplio y no dualista que se
realiza en las pricticas alimentarias.”® Espero que esta reflexién sobre el molli
pueda aumentar la conciencia de la necesidad de que la teologia le ponga
mis atencidn a la realidad del cuerpo, tanto a nivel individual como comu-
nitario.> El cuerpo es parte constitutiva de nuestro ser. Estamos en el mundo
en tanto seres materializados en un cuerpo. El hecho de estar encarnados en
un cuerpo es un elemento importante que subraya la experiencia que tene-
mos de nuestro ser interno y externo. Como argumentan, con justa razn,
George Lakoft y Mark Johnson, jamis nos divorciamos por completo de la
realidad de nuestra materializacién en un cuerpo.”” Sin cuerpo es imposible
tener ningtin tipo de experiencia; ningtin proceso de pensamiento humano
se realiza en una mente sin cuerpo.

Sin embargo, ;qué significa exactamente ser cuerpo? ;Acaso todos so-
mos semejantes ontolégicamente debido a esta realidad de la encarnacién
en cuerpo? El cuerpo no es una mera entidad bioldgica presocial o abso-
lutamente determinada, sino —como el molli— es una entidad construida,
configurada e incluso “inventada” por la sociedad. El cuerpo se “socializa”
a través de una serie de constructos sociales como género, raza, clase, edad,
etcétera. Corporalmente nos comportamos seguin estos constructos sociales,
que son relativos a localidades especificas; por ende, el cuerpo no tiene un
caricter universal o esencial. En tanto constructo social, también se podria
ver al cuerpo como un simbolo de la sociedad, el cual actiia como un mi-
crocosmos de esta. Comunidades y grupos sociales especificos construyen
simbolos y conceptos que se refieren de manera explicita al cuerpo: con
nociones como masculino/femenino, sagrado/profano, naturaleza/cultura,
sano/discapacitado, etcétera. De ahi que teologizar a la luz de la nocién de
la alimentaci6n significa hablar desde esta compleja realidad del cuerpo: yo
encarno mi propia teologia en mi cuerpo y la teologia también le da forma
a mi propio cuerpo.

En la teologia cristiana, se vincula la realidad de por si compleja del cuer-
po con la nocién de “carne”, tal cual aparece en San Juan 1:14, que pregona
que “el Verbo se hizo carne”. Este texto es tanto la esencia de la teologia de San
Juan como la base de la teologia cristiana. La carne es el sentido mas primor-
dial de la encarnacién del ser mismo en cuerpo. Se encuentra dentro de la
esfera de la experiencia de extrema cercania al parhos de la humanidad, el cual
—como lo describe Michel Henry— es “afectividad pura, impresién pura,
aquello que de manera radicalmente inmanente es afecto por si mismo”.> La
encarnacién de Dios adopta esta carne humana en su materialidad primordial
para divinizarla, desde adentro y no desde afuera. En este acto, lo divino-hu-
mano conjuga lo que parece ser una ontologia reciprocamente excluyente de



54 FESTIN DEL DESEO * HACIA UNA TEOLOGIA ALIMENTARIA

la divinidad y de la humanidad y maximiza una nueva ontologia que siendo
no dualista, es participativa y se relaciona de manera reciproca. Es una nueva
ontologia que se revela como relacionalidad.* En tanto organismo viviente,
la carne realiza en el cuerpo un compartir con la vida mismaj; la carne ya es
de por si divinizada, aunque de manera tal que no violenta ni trasciende la
propia condicién humana, sino que mds bien intensifica y celebra su huma-
nidad. Esta realidad de la carne deleitindose en un abrazo divino plantea la
diferencia no como indiferencia, sino como compartir y practicar la gratitud
reciproca. Mis atn, desde una perspectiva cristiana, debido a que la carne de
Cristo no es indiferente a la carne como tal, se podria conjeturar que este
abrazo divino (la encarnacién) nos deja ver una dimension de afectividad y
afinidad como algo previo a la diferencia misma.

La carne de Cristo se alinea con el cuerpo humano. En la carne, Cristo
fusiona los deseos de Dios con los deseos de la humanidad. Como el molli,
la carne de Cristo muestra una dimensién del mestizaje entre lo divino y
lo humano, un mestizaje profundamente incorporado en la cultura. Nace,
crece, tiene sed y hambre, ama y llora, se cansa, sufre, y muere —dentro de la
realidad de la carne y dentro de una particular cosmovisién simbélico— cul-
tural.® Dios no es indiferente, sino que comparte la divinidad en el interior
y en la esencia de la carne de los humanos. Desde el interior, Dios continua-
mente anda el pathos histérico de la humanidad y més adn lo transforma en
una historia presente y futura de resurreccién y deificacion. En virtud de la
encarnacion de Cristo, la carne estd en un fluir perpetuo; es intermediario
de la relacionalidad entre lo divino y lo humano. En esta vision, se invita a la
humanidad a transformarse en cocreador de esta poiesis humano-divina (una
creacién que es también una accidén, una prctica creativa)."1

La dimensi6n estética de la carne genera una exigencia ética, ya que re-
presenta lo bello como bueno (aquello que es amado y deseado). Es totalmen-
te incluyente. Sin embargo, el hecho doloroso es que en la sociedad humana
(y los grupos sociales catdlicos y cristianos no son una excepcién) se rechazan
y segregan algunos cuerpos debido a que su corporeidad es considerada por
aquellos en el poder como “imperfecta” y/o “impura” cuerpos negros y mo-
renos, cuerpos de mujer, cuerpos discapacitados, etcétera.”? A pesar de este
rechazo humano, Cristo se identifica con los excluidos (Mateo, 25): a los que
Dios desea y acoge con amor y sin rechazo alguno. Cristo transforma un ciclo
social de violencia y revela que el uno mismo y el otro se constituyen el uno
al otro en virtud de la kenosis divina. Cristo revierte este ciclo y habla de paz y
reconciliacién en un mundo de violencia, exclusién y destruccion.

La narrativa catdlica pregona que en la “encarnacién” de Cristo, el
mundo alcanza su climax y se representa en la Eucaristia en la cual Dios se
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transforma en alimento y bebida en, y a través de, la materialidad. Como ex-
ploraremos en el siguiente capitulo, al comer este alimento divino, la sensua-
lidad —sobre todo los sentidos del tacto y del gusto— se intensifica de forma
tal que lo material jamis es totalmente eliminado. La teologia catdlica ve la
Eucaristia como el cuerpo de Cristo que, en el acto de compartirse, ofren-
dindose como alimentacién, transforma a los comulgantes de la Eucaristia
en el cuerpo mismo de Cristo, y los invita a satisfacer el hambre, tanto fisica
como espiritual.

La Eucaristia, como el molli, es un hibrido alimentario, una interaccién
compleja de narrativas multiples.” El cuerpo eucaristico (hibrido de la hu-
manidad y de Dios, de la materialidad y de la divinidad) muestra su propia
corporalidad como un compartir de diferencias a través del cual no se elimi-
na la diferencia, sino que se le celebra: individuos de todas las razas, clases,
géneros y orientaciones sexuales, sanos y enfermos, se unen todos a través
del perpetuo amor divino tnico y excesivo que nutre cuerpo y alma.** Ante-
riormente comenté que una gota de molli contiene al mundo en su conjun-
to, ya que unifica diferentes naciones, culturas y razas. De igual manera, el
cuerpo eucaristico nutre a través de compartir y celebrar las diferencias. La
catolicidad del cuerpo celebra una realidad corporal al unir tanto los cuerpos
locales como los universales que coinciden en el cuerpo singular de Cristo.
Bajo esta construccion eucaristica, ya no se rechaza el “otro ajeno”, sino que
se le incluye. De manera atin més desafante, el otro deja de ser ajeno. En la
Eucaristia, no se yuxtaponen el uno mismo y el otro, tampoco se colapsan el
uno en el otro. La diferencia, sin embargo, se conserva en una etapa de cons-
titucidn reciproca. Este es el desafio que presenta la Eucaristia, sobre todo a
aquellos que pertenecen a la Iglesia catélica. Con dolor me doy cuenta de
que ain hay mucho que aprender en este territorio.

8. El pan nuestro de cada dia y el hambre nuestra de cada dia

A través de sus palabras y de sus obras, Jesucristo —a quien le gusta comer y
beber con los excluidos— nos ensefia sobre un Dios que nutre y celebra el
amor y la solidaridad con la humanidad en el contexto de una mesa com-
partida.> Nos ensefia a llamarle a Dios Abba con ternura, y en tanto hijos de
Dios, a pedirle a nuestro Padre amoroso que nos dé nuestro pan comunitario
de todos los dias, pan para todos.” Jesucristo (el Dios-humano) es el “maes-
tro del deseo”, que encarna el propio deseo de Dios de saciar toda hambre
fisica y espiritual, y que promete que el reino de los cielos serd un esplén-
dido banquete, una gran fiesta.”” Sin embargo, este festejo no esperaré hasta
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que llegue el escatoldgico dia final prometido. La narrativa cristiana pregona
que, después de la ascensién de Jests al cielo, Dios envi6 al Espiritu Santo
como donum, la procesién de un don divino que es un deseo de practicar la
reciprocidad dentro de un festejo comunitario incluyente (una prictica ya
anticipada en la comunidad intratrinitaria). En y con el Espiritu Santo, el
cristianismo aprende que imitatio Dei es, de hecho, imitatio Trinitatis. En y
con el Espiritu Santo, la comunidad ya se realiza aqui en la tierra, en el locus
de una mesa colectiva que ofrece solidaridad a todos, sobre todo a aquellos
que sufren mds hambre en el mundo, tanto fisica como espiritualmente.

La teologia, en general, y la teologia alimentaria, en particular, no pue-
den permanecer indiferentes ante el hecho de que hay tantas personas en
el mundo que sufren desnutricién e incluso mueren de hambre. Frei Betto
atinadamente insiste en recordarnos el gran nimero de cuerpos humanos
que mueren de hambre y desnutricién. Y este horrendo hecho es reflejo de
la indiferencia y del egoismo que existen en el mundo:

Segtin la FAO, 831 millones de personas actualmente viven en un estado
crénico de desnutricién. Cada dia, 24,000 personas mueren de hambre;
esta cifra incluye la muerte de un nifio o nifia de menos de 5 afios cada
minuto. ;Por qué es que hay tantas campafias en torno a otras causas de
muerte prematura, como cancer, accidentes, guerra y terrorismo, sin que
se haga lo mismo en torno al hambre, que produce un nimero mucho
mayor de victimas? Sélo se me ocurre una explicacién, y es una expli-
cacion cinica: que, a diferencia de estas otras causas, el hambre respeta a
las clases sociales. Es como si nosotros, los que estamos bien alimentados,

dijésemos: ‘Que los miserables se mueran de hambre; no nos afecta’.%*

Como se explora en el capitulo 4, el hambre tiene una dimension fisica y
existencial, asi como una dimensién ético-politica. Los humanos somos seres
con hambre, ya que si no comemos nos morimos de hambre. Sin embargo, el
hambre también es reflejo de la ética y la politica, ya que involucra relaciones
de poder, y el compartir (o no compartir) los dones de Dios.

Desde esta dimensién ético-politica, el hambre es reflejo de la prictica
de la sociedad de desempoderar a ciertos grupos y de la falta de una visién
comunitaria, de virtud y de cdritas.?” ;Por qué es que el hambre se relaciona
predominantemente a cuestiones de etnicidad, raza, género, sexualidad, y
clase social? Patricia Hill Collins aboga por ponerle una mayor atencién a
las posiciones de las feministas negras como un ejemplo de un pensamiento
que tiene presente a estos factores que estin correlacionados. Hill Collins
también argumenta que el pensamiento feminista de las negras contribuye
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al desarrollo de lo que ella llama una “politica del empoderamiento”, pre-
cisamente porque cuestiona el pensar desde la perspectiva de las relaciones
de poder justas e injustas, con vistas a desarrollar una epistemologia.” Este
cuestionamiento debe ir mis alld de la epistemologia para integrar una visién
teoldgica de la alimentacién y del compartir comunitario como locus de la
autoexpresion divina.

El pan y la falta de pan tienen que ver con el poder de compartir y con la
potencial negativa de compartir. Se trata, por ende, de una cuestién profun-
damente teoldgica, ya que —en dltima instancia— tiene que ver con el don
de Dios y con compartir este don entre si (o con rehusarse a compartirlo).
Por eso el proyecto “Cero Hambre” es un acto de compromiso que expresa la
voz de docenas de denominaciones religiosas (cristianas y no cristianas) bajo
la conviccién compartida de que “el hambre resulta de la injusticia y repre-
senta una ofensa en contra del Creador, ya que la vida es el mayor regalo de
Dios”. También expresa la creencia de que “compartir el pan es compartir
a Dios™"' ya que, como veremos de manera mis detallada en el capitulo 3,
la creacidn no estd desprovista del compartir de Dios. Esto implica que, sin
Dios, no existe posibilidad alguna de vencer el hambre. Intrinseco —mas no
extrinseco— a la creacioén estd Dios cuyo compartir (escenificado en comu-
nidades humanas concretas) nutre. Esta es otra razén por la cual la teologia
alimentaria podria ser una prictica contrasecular en medio de un mundo
desprovisto de Dios que sufre hambre.

Mis atin, asi como el molli estd compuesto por el toque personal de
numerosos individuos, comunidades y tradiciones, asi también la teologia
alimentaria nos invita a incluir nuestro propio ser entre los ingredientes,
nos invita a agregar nuestras propias “especias” para asi hacer que esté mis
“condimentado”. Los tedlogos deberian ofrecer su propia contextualidad, su
género, orientacién sexual, raza, etnicidad, cultura y clase social. La pre-
paracién de este molli teolégico también debe incluir testimonios de espe-
ranza, sufrimiento y lucha. La condimentacién con especias es un tipo de
subversién: su agudeza es picante: hace que nos pique la lengua y la boca;
nos despierta. Los alimentos condimentados nos ponen en estado de alerta,
de atencién, nos permiten la capacidad de responder, de ser responsables.
De ahi que incluir nuestras propias especias en el molli teolégico también
implica la adquisicién de una voz picante o profética. Esta “teologia profética
condimentada” nos impulsa a levantar la voz para sefialar los casos concretos
en los que la comunidad no logra satistacer el hambre de su gente, en donde
se rehdsan a aceptar la otredad (tanto humana como divina) en el festejo
comunitario.
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Hacer molli y hacer teologfa alimentaria no es un esfuerzo por colapsar
todas las diferencias y fronteras bajo la categoria homogenizante de la nou-
velle cousine.” En el molli, y en el acto de hacer teologia alimentaria, se acoge
y celebra la diferencia arménica. Esta nocién de la diferencia arménica es
semejante al argumento de John Milbank a favor de la construccién de un
“complejo espacio gético” que permita la interseccion e incluso la super-
posicién de vinculos, formas de vida, e identidades.”” Ademis del espacio
complejo, la teologia alimentaria integra la nocién de Talal Asad del tiempo
heterogéneo, que incluye:

...practicas encarnadas enraizadas en multiples tradiciones, de las di-
ferencias entre los horizontes de las expectativas y los espacios de ex-
periencia —diferencias que continuamente desarticulan el presente del
pasado, el mundo como se vive del mundo como se anticipa, diferencias
a las que invita a revisar y reconectar. Estas temporalidades simultineas
abarcan tanto a los individuos como a los grupos en complejidades que
implican més que un simple proceso de tiempo secular.”*

En vez de construir un medio de absoluta diferencia con una tendencia
o potencial para desarrollarse en indiferencia total, antagonismo extremo e
incluso violencia, una perspectiva cristiano-catélica visualiza el cuerpo euca-
ristico eclesial como un locus comunitario concreto, una compleja interac-
cién de tiempo y espacio que permite que coexistan las diferencias en paz y
armonia continua (parecido a la forma en que interacttian los ingredientes en
el molli). Como veremos en los capitulos que siguen (sobre todo los capitulos
3y 4), el cuerpo eucaristico visualiza a todos los seres humanos y a la creacién
no como entidades auténomas aisladas entre si —e incluso antagénicas entre
si— sino mds bien como expresiones diversas de un heterogéneo banquete
divino y césmico.

Esta nocién de espacio y tiempo heterogéneos no implica que la teolo-
gia alimentaria sea un nuevo tipo de religién hecha de todas las religiones.
Tampoco es una teologia hecha de todas las teologias guisadas en una misma
cazuela. En vez, es un intento por pensar la complejidad de los alimentos y
de la falta de los mismos en el mundo. Y los alimentos no son “sélo comida”,
sino que son expresién de una multiplicidad de conexiones en el interior de
nuestro cuerpo, de la tierra, de las economias locales y globales, y, finalmen-
te, de Dios. Los alimentos también son una construccién de las identidades
de los individuos: de identidades nacionales, politicas, econdmicas, sociales,
culturales, religiosas, somiticas, sexuales, etcétera. La teologia alimentaria,
por lo tanto, ve la teologfa como alimento y el alimento como teologia: ya
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que tanto la teologia como los alimentos ejemplifican la necesidad de una
prictica comunitaria del deleite y de compartir.” Como ya lo sefialé, no es de
sorprender que los alimentos hayan sido uno de los simbolos mds paradigma-
ticos en muchas précticas religiosas tanto antiguas (el molli entre los mexicas,
por ejemplo) como actuales.” Mds importante adn, la teologia alimentaria es
una invitacién a unir el deseo de los individuos de erradicar la desnutricién,
tanto material como espiritual, que una vez mds tiene que ver con el cuerpo:
individual, comunitario, ecolégico.

Esta es una cuestion profundamente enraizada en las pricticas cotidianas
de compartir y rehusarse a compartir. Atender y cuidar del otro no sélo nos
exige reflexionar sobre la relacionalidad y la reciprocidad entre individuos
y sociedades; también nos exige tomar conciencia de la relacionalidad de la
humanidad con los animales, las plantas y los recursos del planeta, en gene-
ral.” La teologfa alimentaria tiene una postura critica ante cualquier forma
de poder que se ejerza como subordinacién violenta de los otros y también
ante el poder ecolégico a través del cual la humanidad explota el resto del
orden creado. Al decir esto, no estoy implicando que la humanidad no tenga
un lugar especial en la creacién, incluso por encima de los dngeles, como nos
ensefian las narrativas biblicas y la tradicion cristiana. Mi intencién al decir
esto es mis bien denunciar el ejercicio del poder como coercién y aniquila-
miento y, por ende, como la traicidén de la vocacién de la humanidad de ser
buenos guardianes de la reacién y de promover relaciones arménicas y pa-
cificas, incluyendo relaciones respetuosas de la ecologfa. La humanidad debe
de ser parte de un cuerpo ecolégico més amplio, ya que no es un “otro” para
nosotros. Estoy consciente de que a lo largo de la historia, los catélicos y los
cristianos han recurrido a este poder coercitivo.” Debido a esta realidad, la
teologia alimentaria insiste en la metanoia, un proceso continuo de conver-
sién encarnado en pricticas cotidianas de cdritas que debe empezar desde el
interior mismo de la iglesia.

Veo la teologia alimentaria como una practica de poder que no es coer-
citiva, sino comunitaria, enraizada en cuidar los unos a los otros de manera
nutriente y amorosa, imitando el propio gesto radical de amor de Dios. Es-
pero que esto nos lleve mis alld de una prictica social de mera “tolerancia”
reciproca para abrirnos a una materializacién ecolégica de la comunién —si-
multineamente local y global— expresada como hospitalidad y nutrimento
reciproco. El nutrir a otros materializa la cdritas para todos. Esperemos que
el hacer teologia alimentaria puede llegar a ser un verdadero compartir de
alimentos para la reflexion, para el alma y el cuerpo: el regocijo humano en
el autocompartirse de Dios.
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Al igual que para hacer molli, para hacer teologfa alimentaria se requiere
de fe, creatividad, imaginacién, y de la inspiracién de Dios, como la que
llevé a Sor Andrea y a San Pascual Bailén a crear el mole barroco. La teolo-
gia alimentaria integra el don de Dios que rebasa el cédlculo, y se abre para
siempre a la trascendencia, la materializacién de Dios en la superabundan-
cia, en el exceso. La teologia alimentaria, al igual que la preparacién de un
exquisito molli, no es para nada pasiva, sino que es un COmMpromiso activo y
una apertura a la inspiracién divina. Ademds es interesante notar que tanto a
Sor Andrea como a San Pascual Bailén se les ocurrié la idea del molli en un
contexto de gran presién y ansiedad, incluso de caos. La teologia alimenta-
ria, asimismo, muchas veces resulta de acciones no calculadas, un “evento”
repentino que surge de un donante divino (el abundante compartir de Dios);
y a veces incluso hasta de contextos cadticos, como nos recuerdan los histo-
riadores de la Iglesia. Con la recepcién de la inspiracién divina, no sabemos
la plena implicacién de lo que ha sido inspirado. Esto, sin embargo, requiere
de un profundo discernimiento en la fe, y también de una continua préctica
de caridad, situada dentro del territorio de la esperanza.

En el proceso de elaboracién del mole, siguiendo la receta de dofia So-
ledad, nada resulté mis satisfactorio que el momento en el que finalmente
compartimos el mole en un gran convivio entre amigos. Como les consto a
muchos de los comensales en mi fiesta de despedida, la experiencia de sabo-
rear este antiguo platillo conduce a un verdadero estado de éxtasis. Me gus-
taria agregar que para mi, en particular, la experiencia de preparar, compartir
y comer molli aument6 mi conciencia del sentido comunitario del éxtasis, ya
que realmente abre el horizonte a nuevas formas de entenderse uno mismo
y de entender al otro.

Desde la perspectiva de la teologia alimentaria, me gustaria explorar mis
esta nocién del entendimiento y argumentar que hay una conexién especial
entre el saborear y el saber. Esta conexién se vuelve mis evidente a través
del acto de comer. Si esto es asi, se podria argumentar que el conocimiento
explaya una dimensién de participacion en lo conocido a través de los sen-
tidos, sobre todo del tacto y del gusto, en el momento de comer y beber. Y
¢qué hay con crecer en el entendimiento de Dios? ;Se podria también decir
que conocer a Dios implica una dimensién de “degustar”, que podria en-
tonces también implicar un aspecto de participacién en Dios? Esta forma de
conocer se podria parecer a las experiencias misticas de Dios que a menudo
han resultado ser intensamente somdticas, incluso “erdticas”. Esta alquimia de
entendimiento divino, este “eros cognitivo™ es, entonces, un aspecto que la
teologia alimentaria explora en el capitulo que sigue.



CAPITULO 2

Saber/sabor: el sentido del gusto y el eros cognitivo'

Pedro la escuchaba [a Tita] desde la sala experimentando una nueva sen-
sacién para él. El sonido de las ollas al chocar unas contra otras, el olor
de las almendras doréndose en el comal, la melodiosa voz de Tita, que
cantaba mientras cocinaba, habian despertado su instinto sexual. Y asi
como los amantes saben que se aproxima el momento de una relacién
intima, ante la cercanta, el olor del ser amado, o las caricias reciprocas
en un previo juego amoroso; asi estos sonidos y olores, sobre todo el del
ajonjoli dorado, le anunciaban a Pedro la proximidad de un verdadero
placer culinario.

Tita, la heroina de la novela de Laura Esquivel, Como agua para chocolate,
tiene un don Ginico: conocimientos y sabiduria en cuestiones que tienen que
ver con los alimentos. Los conocimientos de Tita son encarnados y de una
profunda sensualidad; se transforman en un poderoso medio lingiiistico de
comunicacion, particularmente con Pedro, el amor de su vida. En esta narra-
tiva, los amantes crecen en el conocimiento del amor que se tienen a través
de ver, oler, tocar y saborear los placeres culinarios que prepara Tita. Los
alimentos son el medio a través del cual se da la cognicién erdtica del amado.
Este conocimiento estd intimamente relacionado con la cocina:

Tita supo en carne propia por qué el contacto con el fuego altera los
elementos, por qué un pedazo de masa se convierte en tortilla, por qué
un pecho sin haber pasado por el fuego del amor es un pecho inerte, una
bola de masa sin ninguna utilidad.

El don de Tita evoca la relacién entre el saber y el sabor, o el saber
como una forma de saborear. Es por eso que en este capitulo presento una
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reflexion sobre las diferentes maneras en las que la novela de Esquivel evoca
esta relacion entre saber y sabor, que se encuentra intimamente ligada con el
cuerpo, en general, y con los sentidos, en particular. La relacién entre saber
y sabor, es una relacién paradigmitica de los actos de comer y beber (aunque
no exclusiva de estos dos actos). Con esto sefialo que la Eucaristia también
es paradigma tanto de una epistemologia culinaria como de una ontologfa
culinaria.

Etimoldgicamente, las palabras saber y sabor provienen de la raiz latina
sapio o sapere, que significa tanto degustar, saborear, como entender. Sapien-
tia, posteriormente traducida como sabiduria, significa tener conocimientos
o sabiduria del mundo, pero también significa degustar cosas en el mundo.
De igual manera, la palabra sapiens significa ser sabio, y también se deriva
de sapere, saborear y/o saber.* Mientras que los actos de comer y beber invo-
lucran otros sentidos, como el olfato, el tacto, la vista e incluso la escucha,
pero es el sentido del gusto el que predomina. Comer y beber, por ende,
proporcionan un medio culinario para la cognicién que esti conectado con
el cuerpo y los constructos del mundo. De ahi que a través de mis reflexiones
sobre la novela de Esquivel, procuro demostrar que conocer algo es preci-
samente saborear lo que se sabe y, de igual manera, saborear es crecer en
conocimientos y en sabiduria. “Saber” algo es también tomarle el sabor; la
cognicién de un objeto es intensamente erdtica: una participacién intima y
sensorial en el objeto conocido.

Para Sor Juana Inés de la Cruz, la filosofia y la cocina no son incom-
patibles.” La cocina puede ser un complemento de la filosofia; como escribe
Sor Juana, “Si Aristételes hubiera guisado, mucho més hubiera escrito”.¢ La
reflexién de Sor Juana puede sonar también como un lamento por la falta de
interés del fildsofo griego en los alimentos, los sentidos, y el cuerpo. Sin em-
bargo, si vemos el curso que ha tomado la filosofia en los tiltimos veinte afios,
es probable que ya no sea necesario lamentar esta aparente falta de interés.”
Después del surgimiento de la fenomenologia y de su influencia sobre pen-
sadores de diversas disciplinas —como la sociologia, la antropologia, la teorfa
cultural, y la teologia— se ha volcado una mayor atencién a la percepcién
corporal y a los medios sométicos de cognicién y de construccién de signifi-
cado. Sin embargo, aunque los pensadores actuales parecen inclinarse mds a
incluir el cuerpo y los alimentos en sus investigaciones, también hay filésofos
y tedlogos que no consideran que este tipo de filosofia o teologfa sea sufi-
cientemente “serio”.* En este capitulo, hago eco de la visién de Sor Juana y
busco demostrar que hay mucho por explorar y aprender de la relacién entre
los alimentos y el cuerpo, y su impacto sobre la cognicién, la hermenéutica,
la experiencia de existir en el mundo y la interaccion de Dios con la creacién.
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Al explorar la relacion entre el saber y el sabor, en contraposicién a una
perspectiva de la cognicién como meramente desencarnada y apitica, el ob-
jetivo principal de este capitulo es demostrar cé6mo la cognicion es un medio
de comunicacién fuertemente ligado a los sentidos. También es un paradig-
ma del conocimiento en tanto participacion. Esto nos lleva a una discusiéon
sobre la Eucaristia, el banquete divino de los cristianos. Desde una pers-
pectiva eucaristica, se podria argumentar ma4s enfiticamente que saber no
significa meramente lanzar una mirada distante desde “fuera” del territorio
de lo que se sabe, sino que mds bien significa participar a través de saborear
de manera intima lo que se sabe, de lo conocido. En la seccién final de este
capitulo, la nocién de participacién nos lleva a una reflexién sobre la Eu-
caristia. Planteo que, desde una perspectiva eucaristica, el sentido del gusto
reina por encima de los demis sentidos, y también tiene primacia sobre el
intelecto, llegando a ser una pregustacion de la vision beatifica; el sentido del
gusto revela la naturaleza profundamente erético/agapéica de la cognicién.’

La perspectiva de lo que llamo teologfa alimentaria (ver el capitulo 1), a
la luz de esta narrativa eucaristica de la cognicién, ve el conocimiento como
participacién del deseo divino: Dios se comparte a si mismo kendticamente
(déndose sin posesividad) como pan (cuerpo) y vino (sangre) para ser co-
nocido; pero también para amar y ser amado, para integrar al ser amado al
dindmico intercambio de recibir, consumir y participar del acto de Dios de
darse. Asi como Tita y Pedro se deleitan en conocer su amor reciproco a
través de degustar esplendidos manjares, asi también, en el banquete euca-
ristico, crecer en el conocimiento signiﬁca crecer en el amor a Dios quien
comparte su divinidad con la humanidad. A través de comer y beber en el
banquete eucaristico, ya no vemos el conocimiento como algo abismalmente
distante, sino como unién intima. Oliver Davies nos dice que en el banquete
eucaristico, los comulgantes “ya no son meros observadores externos... sino
que son parte intrinseca de la comunicacién [de Dios]”.'* Saber es tomar
conciencia (a través de saborear) del ser como participe del acto de Dios de
comunicarse y compartirse. Tal es el aspecto ontolégico dela epistemologia
(enraizado en la teologia).

1. Los alimentos como medio sensual de comunicacion

Como agua para chocolate narra c6mo, para Tita, cocinar es la vocacién de su
vida. Habiendo nacido en la cocina, Tita desarrolla “un inmenso amor por
la cocina... la mayor parte de su vida la pasard en ella, pricticamente desde
que naci6”.!' La cocina es el territorio donde reina Tita, y aunque no fue a
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la escuela ni aprendi6 a leer ni a escribir, tiene conocimientos avanzados en
las artes culinarias: “se las sabia de todas todas respecto a la cocina”.">Es tal
su conocimiento y amor por las artes culinarias que Tita desarrolla “un sexto
sentido en todo lo que a comida se refiere”.”® Tita ve la vida a través de la
experiencia en la cocina, incluso “confundia el gozo del vivir con el de co-
mer”."* A cada una de las comidas que tan meticulosamente prepara, le afiade,
como parte de los ingredientes, sus sentimientos, emociones, esperanzas, te-
mores, suefios, gozos, y sufrimientos. Las comidas que prepara son infusién
de sus propios sentimientos, y tienen un poderoso efecto sobre las emociones
de los comensales.

A pesar de su arte, Tita no logra encontrar la felicidad. Pedro es el amor
de su vida, el hombre que ella desea tomar como esposo. El obsticulo es su
propia madre, llamada Elena, que ya enviudé y le impide casarse por ser la
menor de sus hijas y por su exigencia de que Tita continde con la tradicién
mexicana de la familia; siendo la menor de tres hermanas, su deber de hija
menor es permanecer soltera, con el fin de cuidar de la madre en su vejez
hasta su muerte. La historia se ubica en el contexto histérico de la revolucién
mexicana, que estall6 a inicios del siglo XX. La novela muestra este periodo
como un momento de vertiginosos cambios sociales, politicos, morales, y
econdmicos. Por temor a que se debilite la tradicidn, tanto la vida en familia
como, sobre todo, la vida de las mujeres, cada vez mas se sujetan a restriccio-
nes espaciales. De hecho, es tan compulsivo el temor de su madre a romper la
tradicién familiar que hace los arreglos para que Pedro se case con Rosaura,
la hermana mayor de Tita. Sorprendentemente, Pedro, que le corresponde
afectivamente a Tita, acepta este acuerdo, pero solo porque quiere estar cerca
de Tita, su verdadero amor.

Imposibilitada para comunicarse con su amado a través de los medios
convencionales, la comida que prepara Tita se vuelve lo que Carole M. Cou-
nihan llama “un medio sensual de comunicacién”.’> En sus reflexiones sobre
la novela de Esquivel, Counihan argumenta que la gran contribucién de esta
historia es su vision de los alimentos como “poderosos, ya que estin intima-
mente conectados con nuestro ser fisico, con nuestro ser sensual, con nues-
tras sensaciones mds intensas de hambre, deseo, ambicién, deleite, placer,
satisfaccion”.!® También hay que agregarle frustracién y congoja a la lista, ya
que cuando la madre obliga a Tita a preparar el pastel para la boda de Pedro
y su hermana Rosaura, inconscientemente le infunde melancolia y frustra-
cién al pastel de bodas. Tita pasa horas preparando el pastel en las visperas de
la boda. Estd desecha y, como llora sin parar, derrama sus copiosas ligrimas
en la masa del pastel. Cuando los invitados empiezan a comer el pastel en la
fiesta de bodas, “una inmensa nostalgia se aduefiaba de todos los presentes”,
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y no pueden dejar de llorar por los ataques tan agudos de melancolia y frus-
tracion... “afiorando cada uno el amor de su vida”.'” Esto echa a perder la
fiesta de bodas, ya que todos terminan llorando y vomitando por la poderosa
e “intoxicante” congoja generada por las propias ligrimas de Tita.

La cocina de Tita no sélo tiene el poder de comunicar frustracién, sino
también amor e incluso erotismo. En una ocasién en que Pedro le regala
unas rosas a Tita, la madre de Tita le ordena tirarlas a la basura. En un arran-
que de desobediencia, Tita decide, en vez, usar los pétalos para cocinar un
aromitico y extravagante platillo: “codornices en salsa de pétalos de rosa”. La
narrativa de la novela nos anuncia que se trata de una “receta prehispdnica”
que Tita “parecia haber 0ido” de una voz proveniente de Nacha, su adorada
y —a esa altura de la historia— difunta maestra de arte culinario.'* Las diestras
manos de Tita se vuelven una extension de los conocimientos y experien-
cia de Nacha. Tita sacrifica las codornices criadas en su propia granja y las
prepara como si Nacha le estuviera dictando a su cuerpo con gran precisioén
cémo “desplumar las aves en seco, sacarles las visceras y ponerlas a freir”."
Tita sigue cada uno de los pasos con impecabilidad: les ata las patas a las
aves “para que conserven una posicién graciosa” que permite dorarlas en
mantequilla, sal, y pimienta; aplica uno de “los innumerables secretos de la
cocina que sélo se adquieren con la prictica” que recomienda desplumar las
aves en seco en vez de ponerlas en agua hirviendo, para que la carne tenga
mejor sabor;? finalmente, deshoja los pétalos de las rosas.?" Es al realizar este
tltimo paso que Tita, en un torbellino de emocién y ansiedad, se pica los
dedos con las espinas de las rosas y mezcla su propia sangre con el platillo,
sin notar la advertencia en la receta que “aparte de alterar el sabor del platillo,
puede provocar reacciones quimicas, por demds peligrosas”.?? De hecho, el
haberle afiadido sangre de Tita result6 ser una combinacién de lo mas explo-
siva, haciendo que el platillo fuera una experiencia afrodisfaca potente.> La
narradora le dice al lector:

Tal parecia que en un extrafio fenémeno de alquimia su ser se habia di-
suelto en la salsa de las rosas, en el cuerpo de las codornices, en el vino, y
en cada uno de los olores de la comida. De esta manera penetraba en el
cuerpo de Pedro, voluptuosa, aromitica, calurosa, completamente sen-
sual.... Pedro no opuso resistencia, la dejé entrar hasta el dltimo rincén
de su ser sin poder quitarse la vista el uno del otro.>*

Los platillos que prepara Tita no s6lo nutren el cuerpo de quienes los
come, también comunican sentimientos muy poderosos, volviéndose un
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medio sensual de comunicacién que reduce cualquier brecha que la separe
de su Pedro amado.

Roland Barthes atinadamente sefiala que “la comida no es sélo una co-
leccién de productos que se puede usar para estudios estadisticos y nutri-
cionales, es también, y al mismo tiempo, un sistema de comunicacién, un
cuerpo de imdgenes, un protocolo de usos, situaciones y comportamien-
tos”.2* Siguiendo la linea de pensamiento de Barthes, los alimentos, como
un lenguaje de comunicacién creado entre Tita y Pedro, van mis alli de un
simple uso instrumental utilitario y se transforman en un medio, un puente
migico que reduce la brecha impuesta en la relacién entre ellos. A través de
los alimentos y de la cocina, Esquivel ofrece un rico cuerpo de imigenes que
expresan deseo, erotismo, sensualidad, y la trasgresion de limites.

El deseo no consumado de Tita y de Pedro de realizar su amor en el
plano fisico, encuentra una oportunidad para materializarse. Al degustar y
consumir las codornices en salsa de pétalos de rosa, Tita no sélo reduce la
brecha fisica existente entre ella y Pedro, sino que evocativamente “entra”
en el cuerpo de Pedro, hasta penetrar “las esquinas mas recénditas de su ser”.
Observamos el choque de las estructuras ya establecidas que rigen la comu-
nicaci6n entre ellos, ya que el protocolo de comunicacién que se espera entre
ellos como cufiados es saboteado por una nueva posibilidad de “contacto” e
intercambio entre ellos (tan sensual como subversiva). Paradéjicamente, se
trasciende la intimidad evadida, llevindose la totalidad del otro al “interior”
del propio cuerpo, corazédn, y alma. Es como si los alimentos proporcionaran
un locus para una intimidad més profunda en medio de una represién del
contacto corporal impuesta desde el exterior.

Asi es como los alimentos se transforman en un lenguaje de intimidad
entre los dos; un lenguaje no sélo de los sentidos, sino también del alma y
el corazén. Este texto evoca el comer como un acto a través del cual uno
mismo pierde su centro y avanza hacia el otro sélo para volver a uno mismo,
ya transhgurado por ese encuentro extatico. El comer se transforma en un
medio para que uno habite en el interior del otro. Sin embargo, en este acto
de éxtasis, el “yo” conserva algtin tipo de testimonio propio, ya que el “yo”
se deleita en este intercambio sensual. La paradoja aqui es que el deleitarse
en uno mismo requiere que uno vaya mds alli de uno mismo, para experi-
mentar una pérdida de identidad. Es el éxodo de uno mismo el que lleva al
conocimiento del otro, asi como a un conocimiento transhgurado, de un
nuevo “yo”.

Es asi como la novela evoca la conexién entre saber y sabor. La expe-
riencia de degustar alimentos proporciona un conocimiento mis profundo
del amor entre Pedro y Tita. Sabor es saber, y saber es sabor. Pedro no s6lo
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conceptualiza el amor de Tita a nivel racional, sino que también lo siente y lo
degusta conforme va penetrando su cuerpo. Aqui, el conocimiento o la cog-
nicién se ve como algo holistico, ya que involucra la totalidad de uno mismo:
el cuerpo, la mente, el alma, el corazén y el espiritu.? Es una experiencia de
conocimiento tanto corporal como intelectual y afectiva; conocimiento no
como distancia, sino como intimidad. Y los alimentos son el medio. Tanto
Pedro como Tita experimentan el amor del otro en la materialidad concreta
de los alimentos, en su apariencia, textura, olor, y sabor. Cada uno de los
ingredientes y elementos en las codornices en salsa de pétalos de rosa es un
signo que apunta mis alld de si mismo, ya que estos signos apuntan hacia la
realidad del amor del otro. Y este ir mis alld de si mismo de la significacién,
lleva a2 una toma de conciencia de la divinidad, de la trascendencia: “Pedro...
sin poderse contener, al saborear el primer bocado del platillo, exclamo, ce-
rrando los ojos con verdadera lujuria: Este es un placer de los dioses!”.”?” Al
comer este exquisito platillo, la cognicién se vuelve un juego hermenéuti-
camente erdtico de interpretar los signos del amor y del deseo a través de
ingerirlos; los signos se transforman en alimento. El llegar a conocer es un
proceso erdtico/agapéico de llegar a amar a través de signos comestibles.

2. La cognicion corporal y la construccion de significado

Hay un conocimiento que se adquiere en el acto de preparar y comer alimen-
tos. La novela de Esquivel explora este conocimiento corporal y su relaciéon
intima con los alimentos, el amor, y el deseo en un estilo narrativo evocador.
Mis adelante, en este mismo capitulo, me refiero a estos temas que estin
conectados entre si. Antes, sin embargo, voy a reflexionar brevemente sobre
la importancia del conocimiento corporal en relacién con los alimentos y las
pricticas alimentarias. La atencidn a los sentidos, en general, y al sentido del
gusto, en particular, es uno de los aspectos de esta discusion. También per-
mite entender cémo es que el acto de Pedro de comer la comida que Tita le
cocina es —de hecho— un poderoso encuentro erdtico entre los dos.

La filosofa Lisa M. Heldke muestra un mayor aprecio por el conoci-
miento corporal que se adquiere cuando se cocinan alimentos. Como vimos
en el capitulo 1:

El conocimiento involucrado en la elaboracion de un pastel estd “con-
tenido” no sélo “en la cabeza” sino en las manos, las mufiecas, los ojos y
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la nariz, también. La frase “conocimiento corporal” no es una metéfora.
Es un reconocimiento del hecho de que yo conozco literalmente con el
cuerpo, de que yo, “en tanto” mis manos, sé cuando la masa del pan ya
ha sido amasada suficientemente y de que yo, “en tanto” nariz, sé cuando
ya est lista la tarta. 28

Heldke critica la separacién cartesiana entre cuerpo y mente a través
de la cual la experiencia corporal se considera como un dato somitico me-
ramente externo que necesita la conduccion de la funcién cognitiva de la
mente interna que produce “objetos de conocimiento”.?” Heldke explica que
la cognicién que se efectda al preparar y comer alimentos es conocimiento
encarnado, ya que el cuerpo y los sentidos, lejos de ser algo externo a la cog-
nicién, son parte integral de ella, el medio a través del cual se adquieren co-
nocimientos antes del control de la razén, y muchas veces mds alld del con-
trol de la misma. Esto no presupone que la cognicién corporal sea irracional;
Heldke mis bien va mds alli de la separacién dualista entre cuerpo y mente
(una posicién que, por lo general, hace caso omiso del cuerpo a favor de la
funcién intelectual “superior” usada por la razén), y —en vez— argumenta a
favor de un tipo de conocimiento que no descarta el cuerpo.

Ademais de integrar el cuerpo como un medio de cognicién, Heldke
también plantea que la elaboracién de los alimentos contiene un conoci-
miento emocional y erdtico que puede servir como una alternativa a la no-
cién tradicional del conocimiento como “objetividad neutra”. Heldke sugie-
re que en la preparacion de los alimentos:

...la objetividad neutra, que es la norma en la investigacién cientifica,
no es lo ideal en la cocina; la buena cocina es buena en parte debido al
apego emocional que se tiene con aquellos para quienes se cocina, con
los instrumentos que se usan y con los alimentos que se cocinan.30

La cocina no es solamente una préctica cognitiva que ofrece informacién
sobre la experiencia subjetiva de cocinar y comer, sino que, como argumenta
Heldke, también se conecta con objetos y personas en el mundo y lleva la
atencién hacia la construccién de significados tanto sociales como comu-
nitarios. Heldke también sefiala que la tradicion filosofica no le ha puesto
mucha atencién a los sentidos, en particular a los sentidos relacionados con el
acto de comer (el olfato, el tacto, y el gusto), en gran medida por una actitud
que considera que el cuerpo es una forma “inferior” de conocimiento.

Carolyn Korsmeyer, en su libro El sentido del gusto: comida, estética y
filosofia, explora el posicionamiento de la percepcién corporal en una jerar-
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quizacién del conocimiento. Desarrolla un argumento que explora la im-
portancia cognitiva y simbdlica de los sentidos, en particular, del sentido del
gusto, que es el sentido mis directamente involucrado en los actos de comer
y beber.* Korsmeyer coincide con la lectura que hace Heldke de la tradicion
filosofica occidental (iniciada por Platén y Aristoteles) que considera a los
sentidos del tacto, del olfato, y del gusto como formas inferiores de conoci-
miento, mientras que ubica el sentido de la vista y de la escucha en la cuspide
de esta jerarquia.*? Esto no quiere decir que desde la antigiiedad, la filosofia
griega cldsica no le ponia atencién al cuerpo ni lo apreciaba. Korsmeyer es
consciente de que los fildsofos griegos, como Platén y Aristoteles, si aprecia-
ban a los sentidos ya que pensaban que arrojaban luz sobre el “deseo natural”
de los humanos de conocer. Sin embargo, sefiala que también se sospechaba
de los sentidos, ya que se consideraba que distorsionaban el conocimiento
de la “verdad de las cosas”.**Y los sentidos del olfato, del tacto y del gusto se
consideraban los sentidos con una mayor propensién a producir distorsiones
que los sentidos “superiores” de la vista y la escucha.

Korsmeyer sefiala que una de las razones que explican esta jerarquizacién
epistemoldgica es el entendimiento tradicional de que la vista y la escucha,
en tanto sentidos, guardan “distancia” con respecto al objeto percibido.** Esta
perspectiva mantiene que esa distancia permite una construccién més objeti-
vadora y cientifica de los objetos percibidos, ya que llevan la atencién exter-
namente hacia los objetos percibidos, més que internamente hacia la experien-
cia sensorial o corporal. La tradicién filoséfica considera que el olfato, el tacto
y el gusto son sentidos mas “intimos”, incluso més “corporales” (que la vista y
la escucha) en su relacién con el objeto sentido, de ahi que sea mis probable
que proporcionen una perspectiva subjetiva que una perspectiva objetiva.
Segtin Korsmeyer, este punto de vista tradicional considera el sentido del
gusto como “un sentido subjetivo que dirige la atencién al estado corporal de
uno miés que al mundo circundante; que s6lo proporciona informacién sobre
el que percibe: las preferencias por el que percibe no se pueden debatir de
manera contundente”.® Korsmeyer argumenta que la razén mas fuerte por
la que se sospecha que el sentido del gusto es el sentido “inferior a todos” es
que se considera que estd mis intimamente conectado con la tendencia de
la humanidad a orientarse hacia los vicios, y —por lo tanto— tiene una gran
necesidad de escrutinio y control, ya que “puede dar placeres que nos tientan
a entregarnos a los apetitos de comer, beber y tener sexo”.* La equiparacién
del gusto con los placeres sexuales carnales alcanza su punto culminante en
los intentos de Kant de elevar la estética a nivel de categoria universal, y asi
excluir la sexualidad de su esquema. En esta equiparacién kantiana: “sélo la
vista y la escucha califican como sentidos estéticos” y el tacto y el gusto son
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consideradas categorias inferiores.” Incluso hoy en dia, este legado de lo que
se ha llamado “visualismo occidental” es resultado del papel primordial que
juega la “mirada” en la cultura occidental (particularmente en relacién con
las imdgenes visuales en las sociedades de consumo modernas), que, en ge-
neral, descuida o ignora a los “otros” sentidos.*

Ademis de la lectura deconstructiva que realiza Korsmeyer de una tradi-
cién filosofica que se muestra intensamente sospechosa del sentido del gusto,
también presenta una perspectiva alternativa que considera que el gusto es
un elemento cognitivo importante para el conocimiento, tanto del mundo
como del cuerpo, y también para una mayor comprensién de las compleji-
dades de la construccion del significado.

Para sustentar su argumentacién, Korsmeyer primeramente se basaen la
investigacion cientifica que considera que tanto el olfato como el gusto son
“sentidos quimicos”. La importancia de estas investigaciones radica en que
permiten comprender los complejos mecanismos y operaciones involucrados
en la relacién entre los 6rganos de los sentidos (como el sentido del gusto)
y las sustancias, que echa a andar una serie de reacciones quimicas que esti-
mulan a los neurotransmisores a enviarle “mensajes al cerebro y a producir
sensaciones”.® Si esta condicién es prelingﬁistica, pareceria ser una realidad
fija que se puede aplicar universalmente a todos los seres humanos. A veces
parece como si Korsmeyer quisiera defender tal fijeza fisiologica con el fin de
anclar la experiencia gustativa en lo que ella explica como los “factores fisio-
16gicos que suministran y restringen la capacidad del gusto”. Afiade que, “es-
tos factores son, por asi decir, parte de la estructura misma del individuo y no
estdn sujetos a modificaciones. Consisten en ciertas disposiciones universales
bésicas al gusto asi como diferencias individuales inmutables”.* Korsmeyer,
por lo tanto, estd tratando de trascender una tradicion filoséfica que ve el
sentido del gusto como una experiencia “interna” o meramente “subjetiva”,
y —en vez— argumenta a favor de una versién mds objetiva y universal.

Un problema potencial con esta postura es que puede intensificar la
subjetividad en vez de revertirla, ya que apunta a la mecanica o estructura
fisica de todos los individuos, y asi nos habla mis de la constitucién misma
del cuerpo que del objeto percibido. Sin embargo, Korsmeyer insiste que
también hay una experiencia “externa” cuando degustamos un objeto. Una
cocinera que prueba un guisado que estd cocinando o un catador que prue-
ba un vino, los dos prueban las propiedades del producto, mis que tan solo
examinar el estado de su lengua o de su sentido del gusto. La constitucién
fisica del sentido del gusto, por ende, nos expone a una realidad dual: tanto
la realidad del cuerpo como la de las propiedades de los objetos percibidos.
Tanto el sentido del olfato como el del gusto, plantea Korsmeyer, nos hablan
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de la constitucién quimica de los objetos, aunque los elementos constituti-
vos sean “digeridos” o filtrados a través de los drganos del cuerpo, y, por lo
tanto, nunca se transmitan plenamente en forma no mediada. Es importante
tomar conciencia de la funcién vital que tienen los érganos de los sentidos
del cuerpo en el contexto de un mayor entendimiento de los objetos que se
perciben con los sentidos.

El conocimiento que se adquiere a través de oler, tocar, degustar, y
digerir alimentos no es sélo un conocimiento del mundo quimico y de la
mecinica de los drganos corporales del sentido; también nos proporciona
conocimientos sobre la construccién del significado. Korsmeyer, por lo tan-
to, no estd defendiendo un entendimiento “mecanico” del sentido del gusto,
también tiene conciencia de las multiples complejidades, como los habitos
alimenticios y los factores culturales, que desempefian un papel crucial en las
diversas formas de cognicién relacionadas con los alimentos y los sentidos.
Korsmeyer explica que “el gusto por alimentos especificos en gran medida
lo inculca la cultura; se aprende a través de la experiencia, y se escoge segin
la predileccién individual”.* La nocién de lo que es o no es comestible, por
ejemplo, no es una mera reaccién biolégica y/o fisioldgica que se pueda apli-
car universalmente, sino que esta enraizada en interpretaciones culturales es-
pecificas y en regulaciones sociales e incluso religiosas. Esto también se aplica
al desarrollo de nociones como “buen gusto y mal gusto”, y “alta cocina y
cocina popular”.“3 Es, por lo tanto, importante incorporar las investigaciones
académicas en el campo de lo étnico, lo cultural, lo social, y lo antropolégico
—entre otras disciplinas— para poder entender mejor las complejidades de la
construccion de significado y la relacién entre el cuerpo, los sentidos, y la
cognicién.*

Con el fin de sustentar su visién de los alimentos y la construccién del
significado, Korsmeyer integra el discurso de Nelson Goodman de lo que él
llama “tipologias simbélicas”.* Mientras que Goodman desarrolla una her-
menéutica del arte y de la estética, en general, el objetivo principal de Kor-
smeyer es aplicar estas categorias a los alimentos para mostrar las funciones
cognitivas y simbdlicas asociadas con el acto de comer. Es decir, el proyec-
to de Korsmeyer es explicar cémo es que los alimentos pueden apuntar a
algo que estd mids alld de los alimentos mismos, mientras que, paralelamente,
muestran una red compleja de construccién de significados. No puedo aqui
hacerle justicia a la amplitud de los ejemplos que da Korsmeyer; en vez,
ofrezco un breve resumen que resalta algunas de las formas en las que tipo-
logiza los alimentos.

1. Los alimentos y la representacion: los alimentos apuntan a algo que estd

mds alld de si mismos y simbolizan o representan otra cosa. Las cala-
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veras de azicar en la fiesta mexicana del Dia de Muertos, representan
mds que un objeto de consumo, ya que cada calavera tiene el nombre
del difunto inscrito sobre la frente como recuerdo del difunto (por lo
general, un miembro de la familia o un ser querido).

. Los alimentos también ejemplifican las cualidades o propiedades con-

tenidas en el objeto, asi como algunas estructuras de la construccion
cultural del significado. Para algunos grupos o culturas, por ejemplo,
la avena es un ejemplo de un alimento que se come en el desayuno.
El enfoque estructuralista (siguiendo bdsicamente la obra antropolé-
gica de Lévi-Strauss) defiende fuertemente la ejemplificacién. Con
una perspectiva menos universalista que Lévi-Strauss, la antropdloga
cultural Mary Douglas ve los alimentos como un “sistema de comu-
nicacién”. El valor de la investigacién de Mary Douglas radica en que
crea una mayor conciencia de las pricticas alimentarias como ejem-
plos o ilustraciones de las codificaciones y relaciones sociales, como
los conceptos de clase y barreras sociales. En tanto tal, las pricticas
alimentarias cargan significado. ¥

. Los alimentos también pueden ser expresivos. Con esto, Korsmeyer

alude al aspecto metaférico de los alimentos. En el cuento de Blan-
ca Nieves, por ejemplo, se puede hacer una lectura de la manzana
como algo “siniestro”, por el veneno que contiene y por el papel que
desempefia en la historia. En palabras de Korsmeyer, “hay nume-
rosos casos en los cuales ciertas propiedades expresivas del contexto
especifico de la historia se incrustan en los alimentos, pero también
hay casos més ordinarios en los cuales los alimentos llegan a expresar
ciertas propiedades debido a las circunstancias tradicionales o rutina-
rias de su preparacién”. Con respecto a este dltimo “caso ordinario”
de la expresividad de los alimentos, Korsmeyer da el ejemplo del cal-
do de pollo (como se prepara popularmente en los Estados Unidos),
un caldo cuyas propiedades implicitas en algunas culturas se asocian
con adjetivos como “calmante” y “reconfortante” y que se usa como
remedio casero para curar enfermedades menores como un resfriado.

. Los alimentos y el papel que desempefian en ceremonias y rituales

proporciona otra ilustracién importante de las pricticas alimentarias
como construccién de significado. Aqui nuevamente los alimentos
apuntan a algo que estd mis alla de ellos, y sirven a un propédsito mis
amplio que tan sélo nutrir. Por ejemplo, la Eucaristia, para muchos
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catdlicos, es un elemento de la prictica sacramental ritual-litirgica
regida por la creencia que —con el propésito de compartir divini-
dad con la humanidad— Dios se transforma en alimento (pan que
representa el cuerpo de Cristo y vino que representa su sangre). Otro
ejemplo es la ceremonia del té, descrita por el maestro Takuan, del
budismo zen, como la encarnacién de toda una flosofia y de toda una
tradicién en la cultura japonesa. Las pricticas alimentarias en cere-
monias y rituales, tienen algo de “epifinico”, ya que buscan expresar
lo inexpresable: el misterio, y alcanzar una experiencia de trascen-
dencia, activada de alguna manera en la ceremonia que se realiza en
torno a los alimentos.

A esta lista, se le podrian agregar muchas més tipologfas. Lo importante
a subrayar en estas tipologias es que los alimentos y las pricticas alimentarias
pueden ser sistemas lingiiisticos de comunicacién que arrojan luz sobre la
experiencia corpdrea del conocimiento, la construccién de significado, los
sistemas de valoracidn, etcétera.

Las recetas son otro ejemplo importante de la construccién de signifi-
cado ya que se transmiten de un individuo a otro, de una familia a otra y de
una tradicién cultural a otra, a través del tiempo y el espacio. A veces, estas
tradiciones se transmiten en forma escrita por medio de notas, o incluso de
libros.>® Como agua para chocolate es un ejemplo de una novela construida en
torno a recetas y remedios caseros transmitidos de una generacion a otra.
En otros tiempos, estas tradiciones culinarias no se transmitian por escrito,
sino verbalmente, e iban acompaadas de historias. Este es el caso del mole
barroco mencionado en el capitulo 1, que fue una tradicién que primero se
transmitié oralmente al interior de las comunidades religiosas y después fue
parte de las tradiciones culinarias del pueblo, generalmente acompafiadas de
historias de la lirica popular sobre cémo se inventd. En estos conocimientos
heredados, el tiempo y el espacio son elementos muy importantes, como se
ve en el caso del molli. Durante la época del barroco en el México colonial,
monjas y monjes incorporaron la sabiduria culinaria de los tiempos prehis-
pénicos, y asi fue como posteriormente se adapté el molli original, el cual se
volvio a crear y se sincretizé en un tiempo diferente y un espacio también
diferente.

Ademis, hay recetas que involucran muy pocas instrucciones e incluso
instrucciones no verbales. Muchas recetas se aprenden “preparéndolas”. Se
tienen que “realizar” las acciones corporales una y otra vez para lograr una
destreza refinada, asi como para obtener el producto final que se desea.’!
Nuevamente, esta forma de aprender a través de la implementacion practica,
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se relaciona con el cuerpo. Por cuerpo no sélo nos estamos refiriendo a una
serie de movimientos mecénicos del cuerpo, sino (entre otras cosas) tam-
bién a un sentido desarrollado del olfato, una conciencia de la textura que se
aprende a través de tocar y manipular los productos alimenticios, y un sen-
tido del gusto que se adquiere a través de degustar alimentos y platillos. Las
practicas alimentarias, como el acto de cocinar, demuestran el papel que des-
empefia la realizacion (que es intrinsecamente corpérea) en la construccién
de los conocimientos, lo que implica, como atinadamente sefiala Graham
Ward, que el conocimiento es “inseparable de la experiencia y de la sociali-
zacién”. Ward explica que el conocimiento es siempre “interactivo”, ya que
echa a andar toda una red de relaciones sociales “transcorpdreas™

El conocimiento se vuelve una escenificacién que demuestra que uno
sabe el cémo de las cosas, pero también es s6lo relacional. Es decir, esa
escenificacién se realiza dentro del contexto de otras escenificaciones. El
conocer, entonces, estd implicado en la economia o en los movimien-
tos de respuesta, de intercambio y de declaracién. Esti continuamente
atrapado en comunicar y en la comunicacién de otros. Incluso cuando
duerme, el cuerpo con alma comunica a través de como estd acostado, da
vueltas, gime, ronca o sencillamente permanece quieto. Comunica con
respecto al otro, en respuesta al otro, como declaracién al otro. No soy
un centro monddico de mi conocer y de mi conocimiento; estoy inmer-
so en un intercambio transcorpéreo de conocimiento en el cual sentir
es siempre simultineamente sensibilidad. Estoy atrapado en un conocer
interactivo que surge de micro actos de interpretacién concernientes a
aquello con lo que el cuerpo estd en contacto y que se vuelven necesa-
rios, inevitables, ya que estoy colocado dentro de intrincadas redes de
comunicacion. >

A través de pricticas alimentarias, el cuerpo representa y desarrolla in-
formacién de manera interactiva, y también nos da acceso a redes de co-
nocimiento, a experiencias estéticas, y a una sabiduria que complementa la
mente y la razén, mientras que también “acelera la conciencia del ser fisico
mismo”, en el cual el sentido del gusto —subraya Korsmeyer— “nos lleva
a las regiones mids intimas de estos fenémenos”.> El sentido del gusto y la
intimidad son, entonces, el siguiente aspecto de los alimentos que voy a ex-
plorar; un aspecto central en la construccién que hace Esquivel de la relaciéon
gastro-erética de Tita y Pedro.
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3. La cognicidn como relacionalidad, intimidad y participacion

...desde ese dfa [poco después de nacer Tita], Tita se mudé a la cocina
y entre atoles y té crecid de lo mis sana y rozagante. Es de explicarse
entonces el que se le haya desarrollado un sexto sentido en todo lo que
a comida se refiere. Por ejemplo, sus habitos alimenticios estaban con-
dicionados al horario de la cocina: cuando en la mafiana Tita olia que
los frijoles ya estaban cocidos, o cuando a mediodia sentia que el agua
ya estaba lista para desplumar a las gallinas; o cuando en la tarde, se hor-
neaba el pan para la cena, ella sabia que habia llegado la hora de pedir
sus alimentos. 5

La Cognicién tiene que ver con la relacién entre sujeto 'y objeto, entre el
perceptor y lo percibido, entre el individuo y el mundo en el que vive. En
estas redes de relacionalidad, el cuerpo desempefia un papel muy importante.
El problema, como lo lamentan George Lakoff y Mark Johnson, es que las
nociones desencarnadas de la cognicién, por lo general, sufren “un abismo
ontolégico infranqueable entre ‘los objetos’ que estin ‘alld fuera’, y la subjeti-
vidad, que estd ‘aqui adentro™.% Las versiones extremas del objetivismo (una
perspectiva que escinde mis atin el esquema de objeto-sujeto) y del subje-
tivismo (y la intersubjetividad, que sélo se refieren a los constructos sociales
del mundo; y dejan el mundo intacto) son resultado de este tipo de perspecti-
vas dicotdmicas. Para trascender esta dicotomia, Lakoff'y Johnson proponen
el “realismo encarnado”, el cual, segtin explican, “se basa en el hecho de que
estamos asociados al mundo a través de nuestras interacciones encarnadas.
Nuestros conceptos directamente encarnados (por ejemplo, los conceptos
basicos, los conceptos aspectuales, y los conceptos espaciales-relacionales)
pueden corresponder con toda confiabilidad a aquellas interacciones encar-
nadas y a las interpretaciones del mundo que surgen de ellas”.> Esta postura
también hace eco de la atencion que le dedica Korsmeyer al cuerpo y a los
sentidos, en general, y al sentido del gusto, en particular, como estrategia
para resolver la crisis de una epistemologia desencarnada (y no sensualizada).
También estd en una posicién que evita el error de crear una brecha abismal
entre el “mundo externo” y la esfera de lo interno. La encarnacién insiste en
la intermediacién, mediada siempre por el cuerpo, y que también conec-
ta con los constructos sociales y lingiiisticos. Incluso las expresiones de lo
que en un primer momento pudiera sugerir una nocién de “desencarnacién
pura” (como el alma, el espiritu, o la trascendencia), en el contexto humano,
también se relacionan intimamente con el cuerpo.
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El sentido del gusto, precisamente por su cercania corpérea y su relacién
con el mundo (incluso, se podria decir, su intimidad con el mundo), puede
llegar a ser un paradigma de la cognicién encarnada en tanto una instancia
de la intermediacién o del aspecto relacional del conocimiento. El acto de
degustar —realizado a través de comer y beber— es una experiencia sensorial
y sensualmente rica que literalmente requiere llevar el objeto a la boca y al
cuerpo. Constance Classen explica que el sentido del gusto es una forma de
tocar, s6lo que es més intenso. De hecho, como sefiala Classen, el origen de
la palabra que se usa en inglés para expresar el acto de degustar, raste, es “la
palabra del inglés medio tasten, que quiere decir sentir, y se deriva del latin
taxare, que quiere decir sentir, tocar con dureza, juzgar”.’ Classen explica
que fue alrededor del siglo XIV en el que la palabra taste (degustar con el pa-
ladar) se asoci6 con la palabra savoring (degustar el sabor). En consecuencia,
el sentido del gusto describe el conocimiento como algo “saboreable”, por lo
que conocer algo, en cierta medida, significa paladear, degustar, sentir, tocar,
y establecer una relacién con el objeto de conocimiento.

La etimologia de taste, la palabra inglesa que se refiere al uso del sentido
de gusto, tiene una dimension afectiva que hasta muy recientemente estaba
perdida. La novela de Laura Esquivel es tan evocadora precisamente porque
reintegra el sentido del gusto a la afectividad, la sensualidad, y el erotismo. Al
mismo tiempo, la etimologia también indica que se tiene discernimiento de
correcto orden, la capacidad de juzgar de qué se trata el degustar. El sentido
del gusto, por lo tanto, no esti totalmente desconectado del discernimien-
to intelectual, estético e incluso ético. Nuevamente esto trae a colacién lo
que dije anteriormente con respecto a la relacién entre las palabras saber y
sabor, ya que saber es haber probado y discernido la verdad de lo que se
sabe, de manera tal que no ignora al cuerpo, sino que mds bien intensifica
la sensualidad encarnada. El conocimiento no es un acontecimiento mera-
mente “interiorista” o puramente “exteriorista”, sino que es, mas bien, un
acto compartible, a través del cual la interioridad se constituye a través de la
exterioridad, y viceversa.

Mientras que el sentido del gusto implica alguna forma de correspon-
dencia, no es un reflejo perfecto a través del cual el cuerpo y el intelecto son
meros registros epistemoldgicos pasivos. De alguna manera, el acto de de-
gustar toca y construye. Por un lado, como lo ha demostrado Merleau-Pon-
ty, tocar es también ser tocado por lo que uno toca.”* En el acto de tocar, uno
puede resultar herido o incluso morir (con un cuchillo filoso que penetra la
piel y los 6rganos, por ejemplo). Esto significa que el sentido del gusto, como
una forma intensa de tocar, de hacer contacto, también implica ser tocado,
afectado, transformado, e incluso destruido por el acto de degustar. Por otro
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lado, lo que tocamos también puede experimentar una transformacién. Los
constructos lingiiisticos, culturales y sociales del mundo, los impulsos fisicos,
quimicos, y bioneurolégicos, todos entran en contacto e interactdan con el
sentido del gusto de forma tal que estas interacciones también arrojan luz
sobre el mundo. Es como si a través de degustar, se hace el mundo, se recrea
o reelabora.

Se podria comparar esta accién con un hecho estético, una accién crea-
tiva, un sentido de poiesis, que crea y arroja luz nueva sobre la verdad de lo
que es existir en el mundo. Graham Ward explica la etimologia de la palabra
poiesis, y también proporciona una versién aristotélica de la poiesis que se re-
laciona {intimamente con la praxis, aunque también se relaciona intimamente
con la visién cristiana de un poder humano para transformar o recrear. Vale
la pena citar a Ward extensamente:

La palabra griega significa “hacer”, en el sentido de“crear”, y se rela-
ciona directamente con el verbo poieo, que significa producir, realizar,
ejecutar, componer o, mas generalmente, estar activo. En términos es-
tructuralistas, la “poética” es un mapa explicativo ahistérico y sincrénico,
mientras que poiesis es una operacion histérica diacrénica que se ocupa
de la accidn creativa. En ese sentido, la poiesis constituiria uno de los as-
pectos de una teoria de la accidn, la accién cultural, y de esta manera se
asocia con la praxis, palabra que viene del verbo griego prasso que signi-
fica actuar, manejar, hacer o lograr. Para Arist6teles, parece haber habido
una diferenciacion entre una forma especifica de hacer en el sentido de
producir (poiesis) y la nocién mas general de hacer en el sentido de in-
volucrarse en una actividad (praxis o pragma). La praxis, por ejemplo, se
relacionaria con la ética y la politica. Deseo ver la poiesis en un sentido
complejo que no exagere la diferencia entre la produccién estética y la
actividad politica y ética... [Desde una perspectiva cristiana] la poiesis
difiere mis generalmente del comportamiento social, con respecto a su
poder para crear de nuevo, para transformar; alude a una produccién
consciente, no a un reproduccién mecanica.*

Es probable que esta dimensién de la poiesis en la experiencia del sentido
del gusto sea una de las razones por las cuales algunas culturas consideran que
la cocina es un arte.” A través del gusto se incorporan al cuerpo y al intelecto
no sélo datos y sustancias, sino también toda una dimensién de emociones,
sentimientos, recuerdos y reminiscencias. El gusto tiene un aspecto evoca-
dor. Como ilustra Como agua para chocolate, esta dimensién evocadora se
intensifica atin mis cuando se come y se bebe dentro de un contexto personal
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y comunitario especifico. Hay la sensacién de que estas experiencias nos dan
forma, pero también de que las sociedades crean y le dan forma a recuerdos,
historias, limites, y reglas que rodean la experiencia de degustar alimentos y
bebidas. Al degustar a través del acto de comer y de beber, el mundo entra
en nosotros, pero nosotros también entramos en el mundo. Estamos hechos
de lo que comemos y bebemos, pero nosotros también “hacemos” el mundo.
Somos lo que comemos, pero también comemos lo que somos. Saber es,
por lo tanto, experimentar el sabor, y asi entrar en una relacién intima con
un otro que nos da forma, a la vez que nosotros también le damos forma. El
conocimiento es interaccién, una forma de participacién con una gran di-
versidad de contextos. El encuentro de Tita con los alimentos es inseparable
de su ubicacién en el México de inicios del siglo XX, con su pasado colonial
y sus tiempos revolucionarios. De igual manera, los mismos constructos de
Esquivel son inseparables de su propio contexto.

Fergus Kerr hace eco de Santo Tomis de Aquino en su afirmacién de
que saber es participar de lo que se sabe. Kerr explica que, en contraposicién
a una versién pasiva de lo que es el conocimiento (es decir, que la mente y
el cuerpo solo estdn abiertos pasivamente a la realidad del mundo), desde la
perspectiva tomista, el conocimiento es colaboracién y participacién activas.
Kerr lo explica de la siguiente manera:

El tomista quiere decir que el conocimiento es el producto de la cola-
boracién entre el objeto conocido y el sujeto que conoce: el conocedor
permite que lo conocido se vuelva inteligible, con lo cual entra en la
esfera del significado, mientras que el hecho de que el objeto se haga
inteligible activa las capacidades de la mente. El conocer es una nueva
forma de ser del objeto conocido. Para Santo Tomis, el significado es
la perfeccion de la mente, la realizacion de los poderes intelectuales del
ser humano; es, simultineamente, la realizacién de la inteligibilidad del
mundo. ®!

En la forma tomista en que Kerr aborda el conocimiento como partici-
pacién, hay la sensacién de que tanto el objeto como el sujeto se constituyen
el uno al otro.2Si, como he estado planteando en este capitulo, el gusto es
una forma de conocimiento, entonces es una forma de conocimiento tan
profundamente intima que requiere tanto confianza como riesgo. Como
mencioné anteriormente, comer y beber dan fuerza y vida, aunque también
pueden producir enfermedades, e incluso la muerte. Lo que consumimos,
nos afecta ya que se vuelve parte de nuestro cuerpo, mente, y alma. Mds atin,
para Santo Tomds de Aquino, el intelecto, ademds de verse afectado por lo
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que se sabe o conoce, también tiene un deseo, impulso, o “apetito” de cono-
cer: “el intelecto mueve todo sélo en virtud del apetito”.* A través del sentido
del gusto, nuestro apetito de acceder al mundo se vuelve totalmente directo
e intimo, a tal grado que de algtin modo lo digerimos, y se vuelve parte de
nosotros en la misma medida en que nosotros también nos volvemos parte
de lo conocido. Degustar algo es también hacerlo inteligible, agregar nuevas
dimensiones del “ser por parte del objeto conocido”, como tan atinadamente
plantea Kerr.

4. El deseo eucaristico y el eros cognitivo

La novela Como agua para chocolate ilustra claramente cémo el conocimiento
es participacién a través del sentido del gusto en el acto de comer y beber.
A través de la comida que le prepara Tita, Pedro se vuelve parte de ella en la
misma medida en que ella se vuelve parte de €. El deseo que tiene el uno por
el otro, de alguna manera se consuma en el acto sensual y erdtico de comer
y beber. Paraddjicamente, en esta narrativa, los alimentos y bebidas signifi-
can mucho mis que el acto de comer y beber: son la realizacién de la unién
espiritual a través de la cual el amante participa del amado, en y a través de la
materialidad de los alimentos y bebidas. La materia y el espiritu se constitu-
yen entre si e iluminan el intelecto, pero s6lo en la medida en que el intelecto
permite que los sentidos, particularmente el sentido del gusto, le instruyan
y guien. Aqui se da una reversion: los sentidos supuestamente “inferiores” se
vuelven primordiales en esta peregrinacion erética de otras dimensiones del
conocimiento. Lo erdtico tiene que ver con el movimiento del deseo para
satisfacer el apetito de relacién con el otro: las codornices en salsa de pétalos
de rosa nutren directamente el cuerpo, al igual que el otro (el amante) nutre
el cuerpo, la mente, el alma, y el corazén del amado.**

De manera afin a las alusiones de Octavio Paz, me gustarfa sugerir que
la novela de Esquivel muestra que —de hecho— el erotismo y la gastronomia
se relacionan intimamente en el eros cognitivo. Llevo esta reflexién un paso
mis alld para incorporar la nocién de la Eucaristia, entretejiendo los puntos
principales que se discuten en este capitulo. En este proceso, reflexiono sobre
las nociones de conocimiento, encarnacién, y la construccién de significados
a través de la experiencia de degustar que se realiza en el acto de comer y
beber, en general, y en la Eucaristia, en particular.

En 1972, la revista Daedalus public6 un articulo de Octavio Paz titulado
“Eroticism and Gastro-sophy”.> En este ensayo, Paz hace eco de la idea cen-
tral de Charles Fourier en El nuevo mundo amoroso: que el erotismo y la gas-
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trosofia (es decir, el amor a los alimentos y a la gastronomia) son los placeres
mis fundamentales de la vida humana: el erotismo es el placer mis intenso,
mientras que la gastrosofia es el mas extendido. Para Paz, estas dos formas de
placer se relacionan —en dltima instancia— con la realidad del deseo mismo,
un deseo que “simultineamente nos revela lo que somos y nos llama a tras-
cendernos para llegar a ser los otros”.* Paz describe el deseo como “el agente
activo, el productor secreto de cambios, ya sea el pasar de un sabor a otro, o
el contraste entre sabores y texturas. El deseo, tanto en la gastronomia como
en la erdtica, inicia un movimiento entre sustancias, Cuerpos, y sensaciones.
Es la fuerza que regula las conexiones, las mezclas, y las transmutaciones”.’
Paz plantea que el erotismo no es transgresién (como lo es para Georges
Bataille), sino representacién. El erotismo es invencién y visién en el deseo
por el otro. La conexién que hace Paz entre el erotismo y la gastrosofia en el
acto de desear se encarna en la realidad del cuerpo y de los sentidos, a través
de los cuales los humanos se reinventan a si mismos una y otra vez sin cesar.
Se puede hacer una lectura de la forma en que Paz liga el erotismo y la gas-
trosofia en el acto de desear, como la encarnacién de la realidad del deseo en
la sensualidad del cuerpo, en donde los cuerpos humanos se reinventan a s
mismos espiritualmente unay otra vez, sin cesar, en un tacto y un gusto que
también van mis alld del acto de tocar y degustar. En esta unién de lo eré-
tico y los alimentos, se reimagina y se reescenifica el amor; ya que el amor,
como la gastrosofia y el erotismo, es comunién que eleva los sentidos hacia
la perfeccién espiritual.

Lo mis extraordinario del ensayo de Paz es la conexidn que establece
entre erotismo y gastronomia, entre cuerpo y sentidos, entre amor y co-
munidn. El andlisis de Paz se presta para describir el amor que existe entre
Tita y Pedro, en donde el deseo de cada uno se encuentra a través del festejo
culinario, el cual, en 'y a través de los cuerpos y de lo material, abre un cami-
no de éxtasis hacia la trascendencia. Me parece que estas conexiones pueden
parecer mucho mas claras cuando se ve la Eucaristia. De hecho, desde la pers-
pectiva de la narrativa catdlica, la Eucaristia armoniza estos elementos com-
plejos en su sentido mas poligéusico. El significado de la palabra griega poly
(muchos o multiplicidad) no se relaciona exclusivamente con la desarrollada
perspectiva tradicional del sonido, phoné (como en polifonia o polifénico).**
En vez de este término auditivo, prefiero usar aqui una palabra que describe
mejor la realidad eucaristica en el sentido de estar intimamente relacionada
con el sentido del gusto (geusis).”” Usando aqui la imaginacién eucaristica, lo
que se visualiza es la multiplicidad dindmica de degustar relacionada intima-
mente con una gastronomia erdtico/agapéica, con un esplendido banquete,
un gustus eternamente divino-humano.
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En dltima instancia, lo que se da en la Eucaristia es una dindmica de
deseo: tanto el deseo que tiene Dios de compartir divinidad con la huma-
nidad como el deseo de la humanidad de estar en comunién con Dios. En
términos teoldgicos, el deseo es una realidad igualmente humana que divina.
En resonancia con San Agustin, Graham Ward sugiere que hay un apperitus
fundamental, un hambre radical en el corazén de la humanidad. La humani-
dad tiene un hambre perpetuo de otro; sea este otro un pedazo de pan u otra
persona. Appetitus es un hambre que es deseo, y en términos agustinianos, es
el deseo més elevado de estar en comunién con Dios. El deseo también existe
dentro de un Dios relacional: como anhelo (apetito) reciproco del Padre por
el Hijo y del Hijo por el Padre, asi como el eterno anhelo (apetito) mante-
nido y unido a través del Espiritu Santo.” En esta comunidad trinitaria, en
ultima instancia, el deseo se decreta no desde la realidad de la carencia fun-
damental, sino mds bien desde la realidad de la plenitud. Debido a que Dios
ama a Dios, Dios desea a Dios, y el deseo de Dios no se queda insatisfecho.
Dios alimenta a Dios con su amor excesivo. Algo se estd cocinando dentro de
esta comunidad trinitaria festiva. Al igual que Tita, Dios cocina esplendidos
banquetes infundidos de esencia de Dios: una especie de molli, una mezcla,
una “hipostatizacién” del uno Mismo vy el otro sin aniquilar la diversidad,
sino m4s bien celebrandola.

Defender que el nutrimiento divino trinitario es una especie de molli
suena mas atrevido de lo que en verdad es. Recordemos lo planteado en el
capitulo 1: que la palabra molli del ndhuatl de hecho significa alimentacién,”
lo cual implica interdependencia, relacionalidad, y conectividad. El ser de
Dios es la comunidad: el deseo y la realizacién entre personas relacionadas
intimamente entre si. Desde una perspectiva trinitaria, el deseo es la reali-
dad erdtico/agapéica del divino dar y recibir de la plenitud del amor que se
comparte ampliamente con toda la creacién (como acto de kenosis o despo-
seimiento de uno mismo). La creacién es un banquete césmico servido por
Dios, quien, como Tita, es el cocinero perfecto.”? Asi como Tita infunde su
esencia misma en cada platillo que prepara, Dios imprime su propia divini-
dad en ese banquete césmico que es la creacién.

El compartirse a si mismo de Dios realiza un gesto mis radical de kenosis
en la Eucaristia, a través de la cual Dios se transforma en alimento; la forma
mas excesiva de presentarse a si mismo como nutrimiento. Asi como Tita se
hace presente para Pedro al alimentarlo con su propio deseo encarnado en los
alimentos que le prepara, el deseo de Dios se hace presente como alimento.
En la Eucaristia, el deseo como alimentacién se transforma en agente activo
para una relacién entre los humanos y Dios y entre los humanos mismos. Al
igual que el amor entre Tita y Pedro, el hibrido deseo divino-humano en la
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FEucaristia no es un deseo abstracto, sino mas bien es un deseo intensamente
encarnado, un deseo encarnado ya precedido o anticipado en el intercambio
trinitario de amor, el acto de la creacidn, asi como en la encarnacién de Dios
en Cristo, la palabra hecha carne. En la Eucaristia, el alimento es el cuerpo de
Cristo, y la bebida es su sangre, y ésto se da a través de la materialidad y de
los elementos de la creacién: el pan y el vino.

La Eucaristia es un banquete de los sentidos. En un nivel més intimo, es
un festejo del sentido del tacto ya que el degustar, el comer y el beber son
formas de intimar a través del sentido del tacto. De ahi el intenso deseo de
Santo Tomés de Aquino de ver el sentido del tacto no sélo como la base de
la sensibilidad como un todo, sino también como una destreza que —al irse
refinando— incrementa las capacidades intelectuales:

Sin embargo, podria parecer que la capacidad mental se debe mais bien
a la excelencia de la vista que a la del tacto, ya que la vista, al ser el mis
espiritual de todos los sentidos, revela ms claramente las diferencias entre
las cosas. Aun asi, hay dos razones para sostener que la excelencia de la
mente es proporcional a la excelencia del tacto. En primer lugar, el tacto
es la base de la sensibilidad como un todo; es evidente que el 6rgano del
tacto permea la totalidad del cuerpo a tal grado que el 6rgano de cada uno
de los otros sentidos, y el sentido del tacto por si mismo constituye al ser
como ser sensible. Por lo tanto, quien tiene mejor sentido del tacto, tiene
también una naturaleza més perfecta en lo sensible como un todo, y, por
consiguiente, tiene una capacidad intelectual mais elevada; pues la facul-
tad del sentido del tacto es la base de la capacidad del entendimiento. ™

Si tocar es también ser tocado, como sefialé anteriormente, entonces
quien comulga en la Eucaristia también es de alguna manera tocado por
Dios.” De ahi que en la Eucaristia sea sobre todo el sentido del gusto (a través
de los labios, la boca, y la lengua) el que nos lleva a unirnos en el éxtasis ms
intimo con Dios. ;Qué podria ser mis intimo que “ingerir” a Dios?”

Al consumir este alimento divino, paraddjicamente se intensifica la sen-
sualidad, sobre todo el sentido del gusto, a tal punto que se vuelve una pode-
rosa experiencia mistica, de forma tal que no violenta lo material ni lo soma-
tico.”En la Eucaristia, el sentido del gusto, el gustus, se vuelve un medio que
gufa al alma y al intelecto (en vez de ser al revés) y asi los lleva a participar de
Dios. No sélo se trata de un acontecimiento exclusivamente epistemolégi—
co, también incluye un componente ontolégico: es una deificacién de tanto
los comulgantes en la Eucaristia, como de los elementos eucaristicos. Como
planteo en el siguiente capitulo, en esta version teolégica de la ontologia,
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se ve la deificacién como un banquete eterno. En este sacrum convivium (en
este convivio o banquete sagrado), el sentido del gusto —que es preexistente
a cualquier dato sensorial, e incluso es preexistente al intelecto— se transfor-
ma —como se diera cuenta Santo Tomds— en una pregustacion de la visién
beatifica.”” Conocer a Dios es degustar a Dios. Esto no quiere decir que el
sentido del gusto venza al intelecto, sino mis bien que el intelecto se hace
mads transparente o se sintoniza mejor con ese exquisito sabor divino. Consi-
derando —como ya argumenté— que la tendencia del intelecto de conocer a
Dios se construye con el deseo de conocer, y que, igualmente, este deseo de
conocer a Dios estd enmarcado por la curiosidad del intelecto, en este caso,
tanto el intelecto como el deseo se encuentran y se dan forma el uno al otro,
en el hecho sensual y erético de degustar el propio deseo de Dios de ser co-
nocido, que es preexistente a la voluntad humana.

En la visién beatifica, la epistemologia se vuelve predominantemente
ontologia, ya que la cognicién realiza un intenso ekstasis erdtico (un deseo
que va del “yo” al otro) y participa de manera més intima del “objeto” cono-
cido, tan s6lo para descubrir una verdad mas profunda del ser como mas alla
de la objectualidad.” Octavio Paz plantea que el deseo es representacion; sin
embargo, aqui, en la experiencia beatifica, el deseo —en su expresién sen-
sual més intensa— va de la representacién a la participacién. Esta transicién
hacia la participacién no anula la representacién, sino que mis bien la lleva
a un espacio de mayor transparencia debido a la intimidad compartida y a la
afinidad con Dios, quien nos toca en el acto humano de tocar y degustar. La
transparencia que adquiere la representacion también incluye la creatividad,
ya que en el acontecimiento participativo de la vision beatifica se activa y se
pone en movimiento el acto de la imaginacién. Con razén los pensadores
patristicos y medievales hacen una lectura del texto biblico del Cantar de los
Cantares como una alegoria de esta “exquisita” unién del deseo divino y el
deseo humano, y lo representan como un festin para los sentidos en general,
pero —mis particularmente— como un festin para el sentido del gusto.”

La vision beatifica reorienta la jerarquia de los sentidos asi como la tra-
dicional primacia de lo universal sobre lo particular. El sentido del gusto
se vuelve guia del intelecto y revela lo particular como ya divinizado (el
pan, el vino, la materia, el cuerpo, etcétera). Sin embargo, seguir llamandole
“visién” (beatifica) ya no expresa plenamente la importancia de tal beati-
tud alimentaria. En la Eucaristia, la visién beatifica no es primordialmente
una experiencia visual, sino mis bien, una realidad que tiene que ver con
el sentido del gusto y con el acto de comer y beber.* Tiene que ver con la
sensualidad de ser alimentado: una participacién celebratoria de degustar el
banquete divino de Dios que hace que el comulgante sea participe del amor
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nutriente de Dios (que es el ser mismo de Dios). Para ser ms precisos, es una
“degustacion beatifica” en éxtasis. Nuevamente, reafirmamos aqui la relaciéon
entre saber y sabor, aunque ahora de manera ontolégica.

Saber —a través de un acontecimiento gastroerdtico— es tomar con-
ciencia del ser en tanto participe de la divinidad. Este saber es un conoci-
miento de uno mismo y del otro que participan de la superabundancia de
la divinidad —la plena conciencia del ser— que es lo que William Desmond
llama el locus de la “intimidad ontoldgica” que une los polos del sujeto y del
objeto, y revela el metaxu o el “acontecer dinimico de estar en lo interme-
dio”.% Aqui, el conocimiento es un proceso dindmico y abierto de llegar a ser
en el llegar a saber, en tanto llegar a amar. En este viaje de amor, la cognicién
no se queda atris, ya que la experiencia de la beatificacion es una experiencia
en la cual el saber y el amar ocurren al mismo tiempo y se constituyen el uno
al otro. Este es muy particularmente el caso en la Eucaristia, en donde saber
es degustar a Dios como nutrimento, lo cual, mds que incorporar a Dios al
cuerpo humano (aunque este es tan sélo uno de los niveles de ser nutridos
que jamds se cancela), es una alimentacién que incorpora a la humanidad
en el ser mismo de Dios, y hace del que sabe (el amado) parte de lo sabido
(el amante). La Eucaristia evoca la dimensién extatica de la beatificacién en
tanto acontecimiento gastrondmico (gastroerdtico).

Al final de la novela de Esquivel, Tita y Pedro finalmente se unen para
hacer el amor. Sin embargo, la intensidad de su amor es tal que Pedro muere
en el éxtasis del acto, como si el fuego interior de Tita hubiese consumido la
vida misma de Pedro. Tita procede entonces a comerse cada uno de los ceri-
llos de la caja que ella misma trae para también ser consumida por su propio
fuego interior y el fuego de su amado:

Se empez6 a comer uno a uno los cerillos que contenia la caja. Al mas-
ticar cada fosforo, cerraba los ojos fuertemente e intentaba reproducir
los recuerdos més emocionantes entre Pedro y ella. La primera mirada
que recibié de él, el primer roce de sus manos, el primer ramo de rosas,
el primer beso, la primera relacién intima. Y logré lo que se proponia.
Cuando el fésforo que masticaba hacia contacto con la luminosa imagen
que evocaba, el cerillo se encendia. Poco a poco su visién se fue aclaran-
do hasta que ante sus ojos aparecié nuevamente el tiinel. Ahi a la entrada,
estaba la luminosa figura de Pedro, esperindola. Tita no dudé. Se dejé ir
a su encuentro y ambos se fundieron en un largo abrazo y experimen-
tando nuevamente un climax amoroso partieron juntos hacia el edén
perdido. Ya nunca mis se separarfan. *?
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Es tal el fuego que producen los amantes que se enciende todo el rancho,
dejando sélo cenizas y el recetario de Tita con su historia de amor, que asi
se transmitié a la siguiente generacion. La vida y la fertilidad surgen de las
cenizas: “dicen que bajo las cenizas florecié todo tipo de vida, convirtiendo
ese terreno en el més fértil de la region”. > El deseo de Tita y Pedro se une en
la eternidad, y Dios y sus criaturas también estamos eternamente unidos en
el banquete eucaristico.

5. El gastroerotismo y la semi6tica eucaristica del exceso

Para mi, el “gastroerotismo” es la conectividad de elementos unidos por el
deseo-amor a través de la gastronomia. Sin embargo, aqui construyo el tér-
mino gastroerotismo desde el angulo de una teologia de la alimentacién que
estd primordialmente fundada en la realidad extravagante de la intermedia-
cién entre lo divino y lo humano que se da en la prictica eucaristica, y que
imita un acontecimiento gastroerdtico previo efectuado en la alimentacién
intratrinitaria. Méds adn, en virtud del deseo de Dios, la Eucaristia permite
que el comulgante entre en una unidad mis profunda entre lo humano y
lo divino, entre lo inmanente y lo trascendente. La materia se diviniza, mas
sélo a través de su propia materialidad. La humanidad se deifica, mis solo
entre su propia situacionalidad. El pan y el vino se convierten en el cuerpo
y la sangre de Cristo, pero sin hacer a un lado la naturaleza ingerible del pan
y el vino. En este sentido, la transubstanciacién no es un mero acto extrin-
seco, sino también un acto intrinseco, una expresion radical de intimidad y
amor divinos realizada por el Espiritu Santo desde el interior de la creacién
y en la esencia misma del cuerpo humano. El gastroerotismo que se realiza
en la Eucaristia es este deseo/amor divino ya nutrido desde el interior de la
situacionalidad de la especificidad de la creacién y de las comunidades que
participan del mismo pan, el cuerpo mistico de Cristo.

Las codornices en salsa de pétalos de rosa preparadas por Tita, tienen un
significado que va mis alld de ellas mismas. No es “s6lo comida”; es también
la significacion del deseo y del amor entre los amantes. Lo que es invisible e
imposible en el amor que se tienen Tita y Pedro, se hace visible e incluso de-
gustable a través de los alimentos. Es a través del acto de comer y beber que la
imposibilidad de consumar su amor se hace posible. Al comer las codornices
en salsa de pétalos de rosa, cada uno va mis alla del “yo” para dirigirse hacia
el otro, y en este movimiento, el otro se hace mis presente y “penetrante”
(como lo plantea Esquivel). Es realmente una experiencia gastroerdtica. En
la Eucaristia, también hay un juego erético de signos que van mis alla de su
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propia significacién para dirigirse hacia la otredad. En un movimiento de
reciprocidad, lo visible avanza hacia lo invisible. El pan y el vino apuntan
mds alli de si mismos al cuerpo y a la sangre de Cristo. Y al mismo tiempo,
la significacién del cuerpo y de la sangre de Cristo de manera similar se
desplaza hacia los elementos de la naturaleza. El cuerpo y la sangre de Cristo
estdn en los elementos de la creacién (el pan y el vino), pero también los
simbolizan el sacerdote y la comunidad de creyentes que comulgan en este
banquete erético/agapéico. En este movimiento festivo entre un signo y el
otro, nunca llega a haber un estancamiento semiético final, nunca se reivin-
dica su propiedad absoluta. La Eucaristia revela que la cualidad de ser implica
relacionalidad, una intermediacién dinimica. Ademas, la comunidad local
simboliza la comunidad eclesial global, la cual a su vez simboliza mis all4 de
si misma a Cristo, asi como Cristo simboliza al Padre.

Como ya sefialé con respecto al molli, en la Eucaristia, el cuerpo desplie-
ga una serie infinita de movimientos de significacién. Desde la perspectiva
eucaristica, el cuerpo estd en estado de cambio, constantemente se recrea, se
reinventa. La Bucaristia presenta el Cuerpo como un cuerpo de deseo: avanza
hacia la otredad, hacia otras inmediaciones corporales. En la Eucaristia, el
cuerpo individual fisico y sensual es trazado o configurado por otras reali-
dades mis complejas de la corporalidad: el cuerpo comunitario, el cuerpo
eclesial y el cuerpo divino. En todos estos signos, nunca hay un descanso
semidtico porque los sighos exceden a su propia significacién en virtud de su
participacién en la superabundante alimentacién de Dios. Aunque siempre
es excesivo, no se trata de un estado de cambio inquieto y melancélico, ya
que hay un punto de encuentro que hace que sea posible la cognicién, que
en la Eucaristia implica un acto de tocar, una especie de alimentacién. En
este banquete, la cognicién se escenifica en la ingesta de signos. Conocer ya
es participar en este festejo erdtico de signos comestibles. A través de comer
el pan/cuerpo de Cristo y de beber su vino/sangre, signos del amor nutriente
de Cristo que se entrega totalmente, se obtiene saber y entendimiento. Asi
como Tita y Pedro experimentan el amor a través de los alimentos, llegar a
saber es llegar a amar a través de signos comestibles. El gastroerotismo que se
realiza en la Eucaristia, como el acto de comer codornices en salsa de pétalos
de rosa, despliega una suculenta semidtica del exceso que hace que el cono-
cimiento sea un acto de amor.

En cierta medida (como describe Paz) a través del acto gastroerético
de la Eucaristia, cada uno se vuelve el otro. Sin embargo, en el banquete
eucaristico, hay un movimiento que va mis allé de favorecer la alteridad y la
trascendencia del uno mismo, como dice Paz. En la Eucaristia, aunque uno
es transfigurado por el otro, nunca se enajena totalmente de si mismo, ya que
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redescubre niveles mds profundos de la realidad de quién es. A través de ese
redescubrimiento, toma conciencia de que el otro es intrinseco a su propia
conﬁguracién y autoconstitucién. En la Eucaristia, uno y el otro ya no se
yuxtaponen, mds bien se constituyen entre si. La Eucaristia es comunién:
comunién con Dios y comunién entre los comulgantes. Este acto de parti-
cipacién en la Eucaristia transforma a los comulgantes en individuos eucaris-
ticos: el cuerpo de Cristo, una comunidad erdtico/agapéica que es llamada a
satisfacer el hambre tanto fisica como espiritual. Por ende, como lo planteo
en el capitulo 1, la Eucaristia no es s6lo una realizacién estética, no es s6lo
una préctica estética; en esencia, es una radical expresion ética de un “por ti”
de Dios que no es indiferente al otro, de un Dios cuyos cuidados y entrega
nos nhutren. En este banquete eucaristico, Dios se transforma en el cocinero
de los alimentos, el anfitrién, y los alimentos mismos. Este “por ti” divino
no se agota en la mesa. Asi como Dios alimenta a la humanidad, llama a los
comulgantes a alimentar al préjimo y desafia a la humanidad a transformar
el mundo de hambre, exclusién, y violencia. Aqui, el sentido del gusto pasa
de ser una experiencia solipsistica a un acontecer colectivo, ya que la Euca-
ristia invita a comer juntos, lo cual implica que transforma la intimidad de la
degustacién compartida en la “para-ti-idad” de esta degustacién comunitaria
o colectiva en la cual todos son alimentados.

6. Conclusion

En este capitulo, vimos la relacion entre saber y sabor. Primero exploramos la
relacién entre saber y sabor tal cual se expresa en la novela de Laura Esquivel.
En esta evocativa historia de amor, el saber se realiza a través del sabor y de
la ingesta de alimentos, de forma tal que el llegar a conocer es llegar a amar
en 'y a través de la prictica sensual de comer y beber (un acontecimiento
cognitivo producto de esta prictica). La cognicién que se logra al degustar
y paladear alimentos y bebidas es extremadamente compleja. Exploré es-
tas complejidades a través de diferentes aspectos de la intrincada relacion
entre el sujeto y el objeto de la cognicién, y defendi la nocién no dualista
del conocimiento encarnado, que se vuelve paradigmitica en la experiencia
sensualmente intima del sentido del gusto. No obstante, también argumenté
que no s6lo el cuerpo y los sentidos, sino también las estructuras culturales/
lingiiisticas median el gusto y la cognicién. Argumenté que la cognicién
ilumina tanto al mundo como al individuo que degusta. Ms adn, la expe-
riencia de degustar a través de los actos de comer y beber, no sélo configura
al individuo, sino que también es un constructo del mundo. El mundo y él se



88 FESTIN DEL DESEO * HACIA UNA TEOLOGIA ALIMENTARIA

reconﬁguran entre si en el conocimiento performativo84 que es la experiencia
de degustar.

La intermediatividad entre el uno mismo y el otro, entre el sujeto y el
objeto, me lleva a conjeturar sobre la dimension relacional del saber. Para
poder avanzar hacia un argumento del saber como participacién, integro
una perspectiva de la Eucaristia como aquel punto en el que el uno mismo
y el otro, lo divino y lo humano, lo material y lo espiritual entran en un
espacio de encuentro intimo, de constituirse entre si. Aqui se encuentra una
instancia del eros cognitivo, en donde el conocedor s6lo conoce a través de
recibir el amor del otro que es dado kendticamente en y a través de signos
ingeribles como el pan/alimento y el vino/bebida. A esta experiencia la de-
nominé “gastroerdtica” ya que evoca la unificacion del deseo divino y del
deseo humano en el contexto del banquete que no sélo nutre, sino también
incorpora al comulgante en el cuerpo de Dios, a saber, el cuerpo de Cristo
quien ya de por si participa de la corporalidad erético/agapéica intratrinita-
ria. Desde esta perspectiva, el saber no es s6lo racional o intelectual, sino que
es primero sensual; simultdneamente integra la afectividad y reconfigura el
intelecto. Se revierte la perspectiva tradicional de la primacia del intelecto so-
bre los sentidos corporales (sobre todo el sentido del gusto), ya que el sabor/
la degustacion se vuelve una guia para el intelecto, y una pregustacion de la
vision beatifica, una degustacién beatifica. Nuevamente, ya no se ve el saber
como distanciamiento, sino, por el contrario, como intimidad intensa con lo
conocido. Por esta razon, la cognicién que se escenifica en la Eucaristia no
es solo estética, sino también profundamente ética. Lo bello es también lo
bueno, y tiene lugar en el contexto de una mesa compartida, el pan nuestro de
cada dia, para compartido con aquellos que tienen hambre, tanto fisica como
espiritual.

En un escrito tan breve es imposible ver todas las formas de la cognicién.
Me concentré en la cognicién que se da al degustar alimentos y bebidas,
esperando asi ofrecer una pregustacion de lo que es el saber como participa-
cién. Uno sabe a través de entrar en contacto con lo que se sabe, es decir, a
través de degustar el saber, dado como signos comestibles, que es reelaborado
en el acto digestivo de interpretar estos signos que nutren. Sin embargo,
cuando estos signos insintian la presencia de lo divino, uno enfrenta la supe-
rabundancia y la infinita plenitud del significado que siempre supera lo que
es posible saber. Dios es acto en exceso, y la humanidad sélo puede entender
esto como un misterio infinitamente dindmico. Ese misterio es una forma de
saber, pero no meramente como correspondencia, ya que no hay un sistema
de significacién que pudiera ser equivalente al infinito excedente de signi-
ficado que es Dios. Sin embargo, frente al misterio, la humanidad no queda
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desnutrida, en silencio absoluto, incapaz de hablar y de conocer a Dios. Dios
dota a la creacién con signos comestibles que nutren el habla y la cognicién.
La creacion, el ser, la revelacidn, etcétera, son signos que apuntan a la inti-
midad de Dios y al deseo de Dios de comunicar. Dios también es Logos, la
“palabra erética” hecha carne con el propésito de intensificar la comunica-
cién; es una forma de encuentro, de entrar en relacién, de ser transformado
por medio de este conocimiento intimo de Dios.* Mds alld de la correspon-
dencia, la cognicién se ve aqui como relacionalidad: un conocimiento que
es también compartir la sapientia (sabiduria o Sofia) de Dios, como veremos
en el siguiente capitulo. Al compartir signos comestibles, Dios realiza una
ofrenda kenética en la Eucaristia, en donde se vuelve nutrimento en si mis-
mo. En la Eucaristia, se ofrece la palabra erdtica como alimento y bebida para
satisfacer nuestro apetito e incorporar a la humanidad al cuerpo de Cristo,
haciendo que los comulgantes sean parte de la comunidad trinitaria y sean
miembros también de una comunién social que es la Iglesia (ecclesia).

Desde esta perspectiva eucaristica, se puede decir que hay una intencio-
nalidad revertida de la cognicion, ya que el punto de partida no es el “yo”
que usa la intencién para crear objetos, sino mis bien un gesto previo de la
dotacién de Dios de signos que exceden toda significacién, y hacen que la
significacién no sea vacia, sino que nutra por provenir de la fuente supera-
bundante. El “yo” se construye con base en el ofro que nutre, y promete mds
satisfaccion. Al igual que con el molli que exploramos en el capitulo anterior,
siempre hay mds que degustar, nuevos sabores atin por descubrir; mas no
desde el horizonte de imaginar lo imposible con melancolia, sino de degus-
tar la capacidad de dar del otro, a pesar de la parcialidad de degustar signos
comestibles. El otro, al volcarse sobre uno, cautiva y enamora, como Pedro se
enamora de Tita al degustar y comer las espléndidas comidas que prepara. En
esta peregrinacion erdtico/agapéica del sabor como saber y del saber como
sabor, hay un perpetuo redescubrimiento de que, finalmente, el conocerse a
uno mismo es tomar conciencia de Ser en tanto participe de la sabiduria del
otro que se da como alimento.

En el siguiente capitulo, voy a explorar la dimensién ontolégica (partici-
pativa, la cual es profundamente teolégica) del dar y de la invitacion a recibir
—que es también un llamado a compartir el don de la superabundancia.






CAPITULO 3

Ser alimentado: la importancia de la cuestion alimentaria

En su Teoria de la religion, Georges Bataille comenta que “el mundo de las co-
sas es un mundo caido”.! Sin embargo, Bataille argumenta que, en el mundo
prelapsariano, todas las criaturas se encuentran en una relacién de diferencia,
pero sin trascendencia, y —por ende— se encuentran en el reino de la inma-
nencia pura. En la visién prelapsariana de Bataille, tanto el que come como lo
que es comido, aunque diferentes, son parte de la misma realidad inmanente.
No obstante, en el mundo que sigue a la caida, hay subyugacién, por lo que
comer algo es postular la “coseidad” de aquello que se come. Segtin Bataille,
este proceso de objetificacion se intensifica con el uso de herramientas por
parte del hombre, ya que son instrumentos para la subyugacion de la natu-
raleza. La historia humana de guerra y violencia es resultado de esta larga
genealogia de subyugacién. Para Bataille, la economia y la religion van de la
mano; ya que ambas implican la bisqueda de la humanidad de la intimidad
perdida, en la cual la violencia y el sacrificio sirven como pricticas para la
recuperacion de la misma. Bataille, asi, sugiere que la economia y las religio-
nes promueven la violencia y la destruccion mds que la paz y la comunién.

En este capitulo planteo —con Bataille— que el mundo caido inicia una
separacion no sélo entre lo creado y la creacion, sino también entre lo creado
y el Creador. Ofrezco un breve ejercicio “digestivo” en torno a la narrativa
de la caida en el libro del Génesis 2-3 de las Escrituras hebreas, y enfatizo
c6émo los alimentos y el acto de comer ocupan un lugar central en la historia
de la separacién de Dios. Mds atin, en resonancia con Bataille, comer sugiere
consumir al otro, implica una cierta destruccién y trasgresiéon. Desde esta
perspectiva, comer es sefial de transitoriedad: sefial de finalidad y de mortali-
dad. Mikhail Bajtin sefiala que, en cada acto de comer:

...el cuerpo se evade de sus limites: traga, engulle, desgarra el mundo,
lo hace entrar en si, se enriquece y crece a sus expensas. El encuentro
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del hombre con el mundo, que se opera en la boca abierta que tritura,
desgarra y masca es uno de los temas ms antiguos y notables del pen-
samiento humano. 2

Sin embargo, no sélo estin destinados los alimentos a ser consumidos por
el acto trasgresor de comer: la muerte es también el destino de quien come.
Aunque el comer sustenta la vida, el que come —al igual que los productos
que come— perecerd. Desde la perspectiva de lo efimero y de la trasgresion,
los alimentos significan muerte. De ahi que una lectura convencional de la
narrativa de la caida, podria hacer eco de esta misma linea de pensamiento: la
muerte y la trasgresién son inevitables, y es significativo que ambas llegan a
través de una boca que come.

Sin embargo, mis alld de Bataille, me pronuncio a favor de una lectura
mis positiva de la creacidn, de los alimentos y del acto de comer, que simul-
taineamente contempla los origenes y el destino de la creacion. Esta lectura
“alimentaria” alternativa, presenta a Dios como un banquete superabundante
que se le ofrece a la creacién tanto en su origen como en su destino final. El
acto de Dios de dar a la creacién no presupone la existencia del pecado. En
esta “teologia alimentaria” catdlica, el comer no es sélo signo y simbolo de
la comunién de los humanos entre si y con Dios, sino también es un medio
de deificacién que abre un espacio para construir una comunidad enraizada
en la paz. Invitaré a dos tedlogos ortodoxos, Alexander Schmemann y Sergei
Bulgakov, a sentarse a esta mesa de reflexion, para que nos ayuden a encon-
trar una lectura teoldgica més positiva de los alimentos y del acto de comer.
Mais atin, veremos la creacién misma como simbolo de deificacién, en donde
la Eucaristia se vuelve el platillo principal de este ment teolégico, ya que esta
participacién de Dios-como-alimento es un paradigma cristiano-catélico de
ser nutrido.

En este entendimiento teolégico del banquete superabundante de Dios,
también invocamos la figura femenina de Sofia: la sabiduria de Dios. En los
libros sapienciales de las Escrituras, se representa a Sofia como la iigura feme-
nina que asesora a Dios antes de la creacién del mundo, y es tanto anfitriona
como cocinera del espléndido banquete. Soffa nutre a la creacién, aunque lo
mds extraordinario es que ella misma es alimento. Después de ver algunos
textos biblicos sobre Soffa, reviso la explicacién sofiolégica que da Sergei
Bulgakov. Bulgakov explica a Soffa cémo la esencia divina de Dios compar-
tida dentro de la Trinidad, colmando a la creacién con un acto kenético de
nutrimento. El compartir eucaristico de Dios en y a través de los elementos
materiales del pan y el vino, es una continuacion del gesto de Sofia de darse ella
misma al otro, con lo cual se intensifica la deificacion. Desde esta perspec-
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tiva, el Ser es “sofidnico” ya que participa del propio compartir de Dios (un
Dios cuya esencia es “ser” perpetuamente). Bataille atinadamente encuentra
un vinculo entre la economia y la religion, ya que, segin Bulgakov, toda la
economia ya es de por si sofidnica en virtud de que participa de la economia
trinitaria preexistente. La creacién en su conjunto es la propia economia
sofidnica de Dios, un banquete césmico nutrido por Dios, en tanto generosa
fuente eterna de vida y amor. La creacién no es slo expresién de la coseidad
multiplicada, una suma de “cosas” o de elementos auténomos unificados en
el mundo. Dentro de la economia sofidnica de Bulgakov, el mundo —mis
bien— de por si ya es el “hogar de Dios”.

En vez de construir un mundo prelapsariano de inmanencia pura, como
hace Bataille, mi planteamiento teoldgico considera que los alimentos, el
acto de comer, y la creacién de por si ya participan del propio banquete
supernatural de Dios. En este banquete divino, no se supera por completo
la trascendencia. Mientras que hay una condicién “colectiva” de la totalidad
del Ser creado que comparte el mismo banquete divino, esa condicién no
es un espacio de inmanencia pura, ya que eso anularfa cualquier nocién de
compartir transcendental, dejando asi a la realidad 6ntica dvida de satisfac-
cién. Sin embargo, lo inmanente tampoco es superado por una nueva etapa
de trascendencia pura. En este festin divino, lo inmanente y lo trascendente
se constituyen entre si, y esta construccidn reciproca nos invita a reflexionar
sobre por qué la cuestion alimentaria si importa. Los indicios del compartir
divino, esta economia sofidnica que es un banquete cosmico, nos desafian a
cuestionar los intercambios econémicos mismos del mundo.

1. Comer el fruto prohibido

En los inicios del segundo relato de la creacién en el libro del Génesis, la na-
rrativa describe el Edén como un jardin de abundancia que contiene: “todo
arbol delicioso a la vista y bueno para comer, también el arbol de la vida
en medio del huerto, y el arbol del conocimiento del bien y el mal” (Gn
2:9).> Dios le dice al primer humano que ha de cultivar y cuidar el Jardin del
Edén. A esa altura de la narrativa, da la impresién que comer en el Jardin del
Edén, ademis de ser placentero y bueno, es una cuestion abierta y libre. Sin
embargo, posteriormente, Dios decreta una advertencia explicita: “De todo
arbol del huerto comerés. Mas del drbol del conocimiento del bien y el mal
no comeris de él; porque el dia que comas de él, morirds” (Gn 2:16-17). Esta
es la primera vez que se introduce la nocién de la muerte en la narrativa, y
estd conectada con un alimento: el fruto de un 4rbol.* Esta versién para nada
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menciona una exhortacién a no comer del drbol de la vida. Sin embargo,
una vez que Eva y Adin comen del arbol del conocimiento del bien y el
mal, la narrativa relata que a Dios le preocupa que puedan alcanzar el drbol
de la vida, y —por ende— decide expulsar a la humanidad del Edén, y co-
loca querubines con espadas de llamas girando en todas direcciones “para
cuidar el camino al 4rbol de la vida” (Gn 3:24). Por lo tanto, aunque no hay
una advertencia explicita en la primera admonicién de Dios, posteriormente
queda claro que también estd prohibido comer del drbol del conocimiento
de la vida.

Después de estas prohibiciones, viene una descripcioén de Dios creando
todo tipo de compaiiia para el primer humano, ya que, desde el punto de
vista de Dios: “No es bueno que el hombre esté solo”. Aunque el primer hu-
mano disfruta de la compaiifa de animales, y Dios también le otorga el poder
de nombrar a todas las criaturas, sin embargo, “el hombre no hallé ayuda que
le fuera idénea” (Gn 2:21). Con el fin de manifestar la compafiera idénea,
Dios induce al hombre a un suefio profundo y crea una mujer de una de
las costillas que le toma de un costado. Carne de la misma carne, hueso del
mismo hueso, tanto el hombre como la mujer viven desnudos y sin conflicto
aparente en este jardin divino. Hasta aqui, la narrativa describe una gran
armonia, incluyendo el acto de comer, como parte de la vida ordenada y
placentera del Edén.

Las cosas se comenzaron a echar a perder cuando la serpiente, “la mds
astuta de todas las bestias”, de repente aparece para hablar con la mujer, y le
pregunta si Dios en verdad les dijo que no comieran de ninguno de los drboles
del jardin” (Gn 3:1; el énfasis es mio). Aqui la narrativa sefiala la astucia de
la serpiente, ya que queda claro que Dios no decreté esa advertencia, lo cual
lleva al interlocutor a resaltar lo que se ha prohibido. La mujer parafrasea la
advertencia de Dios con las siguientes palabras: “No comeris de €, ni lo to-
cards, no sea que mueras” (Gn 3:3). Inicialmente no queda claro a cual de los
arboles en medio del jardin se estd refiriendo, aunque después, en la respuesta
de la serpiente, queda claro que se trata del drbol del conocimiento del bien
y el mal. Es interesante que la narrativa de la mujer sobre la advertencia de
Dios afiade un mandamiento en contra de “tocar”, que no se menciona en la
primera narrativa.

Sobre este punto, por ejemplo, Katherine Doob Sakenfeld, en su breve
ensayo llamado Eva, sugiere que el hecho de que la mujer le agregue la pro-
hibicién en contra de tocar a la advertencia de Dios no es tanto una mentira
como una exageracion hecha con el propésito de enfatizar el deseo de guar-
dar este mandamiento divino.> Doob también sugiere que el hecho de que
la serpiente se dirija directamente a la mujer, en vez de dirigirse al hombre,
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convierte a Eva en “la primera pensadora teoldgica, en vez de Adin, el mis
incauto de la pareja”.® Al igual que Doob interpreta las acciones de Eva de
manera més positiva que la teologia convencional, Vanessa Ochs también
sugiere que hay una mayor sabiduria de parte de Eva. Ochs comenta que,
“para Eva, la bisqueda de la sabidurfa tiene que ver con notar, registrar, y
encontrar el sentido”.” La conversacién de Eva con la serpiente muestra que
estd abierta al didlogo, que tiene deseo de aprender, y que estd dispuesta a
preguntarse sobre el mundo y sobre Dios, caracteristicas que —segtin mi
parecer— son cualidades esenciales para teologizar. Esta conexion entre el
pensamiento teoldgico y los alimentos sugiere que los alimentos, y la pricti-
ca de comer son, de hecho, una de las formas primordiales del pensamiento
teologico.

En este didlogo entre la serpiente y la mujer, la narrativa le pone parti-
cular atencién a los sentidos, a los cuales —a su vez— conecta con la nocién
de hacer juicios. La serpiente de inmediato niega que la muerte provenga de
comer el fruto prohibido, con lo cual estd implicando que Dios de hecho les
mintié a Adén y Eva. Més atin, sugiere que detris de la advertencia de Dios,
pueda haber una renuencia a elevar a los humanos a la condicion de seres di-
vinos: “Es que Dios sabe que el dia que coman de él, sus 0jos serdn abiertos, y
serdn como dioses, conociendo el bien y el mal” (Gn 3:5). Asi como la mujer
le agrega a la advertencia de Dios el edicto de que estd prohibido tocar, la
serpiente afiade tres efectos que produce el comer este fruto: abre los ojos;
conduce a ser como dioses y a obtener el conocimiento del bien y el mal.* Las
palabras de la serpiente tuvieron el efecto de despertar la curiosidad de Eva.

Primero voltea a ver el drbol. Antes de percibir a través del sentido del
tacto y del gusto, es la vista la que estimula los sentidos. La vista estd co-
nectada con el deseo, y lleva a Eva a juzgar si el fruto es comestible o no:
“Entonces la mujer vio que el drbol era bueno para comer, que era atractivo
ala vista” (Gn 3:6). No olvidemos que la advertencia de Dios no menciona la
vista; es solo la serpiente la que lleva la atencion a los ojos, al decir que “seran
abiertos”. Quizds la afirmacién de la serpiente implica que la vista es como
juicio o conciencia de si mismo, ya que el que se nos abran los ojos, promete
la realizacién de llegar a ser “como dioses”, ademas de la adquisicién del co-
nocimiento del bien y el mal. Posteriormente nos enteramos que la serpiente
no mintié con respecto a la vista: después de comer el fruto prohibido, los
ojos de la mujer y del hombre si se abrieron y ellos tomaron conciencia
de que estaban desnudos, una toma de conciencia que los incomod6. Mis
atin, como es un didlogo, implica un grado de escucha y verbalizacién. La
escucha, por ende, también estd involucrada en este conjunto de acciones.
Al escuchar, también hay un juicio, es decir, una capacidad para discernir la
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credibilidad y la verosimilitud de los contenidos del discurso a través de la
capacidad de tomar decisiones.

También se menciona el sentido del tacto: primero, cuando la mujer se
refiere a la prohibicién de tocar el drbol, y posteriormente, como parte de
una accién, cuando ella foma el fruto antes de comerlo. La narrativa, por lo
tanto, involucra todos los sentidos (excepto el sentido del olfato). Sin embar-
go, es el sentido del gusto el que intensifica la proximidad del fruto prohibi-
do, y subsecuentemente conjuga todos los sentidos en la consumacién final
de la trasgresion de la advertencia de Dios.”

Al lector no se le informa de inmediato sobre el efecto que tiene comer
el fruto prohibido. El narrador primero relata que, después de haber comido
“parte del fruto” la mujer le da “del fruto a su marido que estaba con ella” (Gn
3:6). El no se rehusd; en vez, sin preguntar ni responder, comié. Los Padres
de la Iglesia, tanto patristicos como medievales, representan a la mujer como
la tentadora; es ella quien inicia la desobediencia y, por lo tanto, es la que
tienta al hombre para que caiga en el pecado.!”Sin embargo, el hecho de que
él esté con la mujer mientras se estd dando el didlogo entre ella y la serpien-
te, también lo implica a él (ésto, por supuesto, si el lector presupone que el
hombre, al estar con la mujer, estd escuchando y observando sus acciones;
nada en la narrativa indica lo contrario). En primer lugar, el hombre —con
su silencio— otorga su aprobacién a lo que sucede durante este intercambio
verbal. O, si desaprueba, no dice palabra alguna ni toma ninguna accién para
detener el desencadenamiento de acontecimientos. Por ende, indirectamen-
te, es complice. En segundo lugar, parece preocuparle su propia seguridad,
ya que escoge comer solo después de que su mujer hubo optado por comer.
S6lo después de cerciorarse de que no hubo un efecto negativo inmediato, el
hombre también come del fruto prohibido.

La narrativa describe cémo —una vez que los dos hubieran comido del
fruto— se les abrieron los ojos. Al menos sobre esto no mintié la serpiente.
No tardaron en darse cuenta de que estaban desnudos (un efecto que no ha-
bia mencionado la serpiente) y procedieron a cubrir sus cuerpos con hojas de
higo. En un primer momento, no queda claro por qué hacen eso, pero pos-
teriormente, cuando escuchan a Dios caminar en el jardin, el narrador relata
cédmo se esconden ya que tienen “miedo”, como si sintieran vergiienza de ser
vistos en este nuevo estado recién manifestado. Cuando Dios le pregunta al
hombre si ha comido del fruto prohibido, el hombre de inmediato culpa a
la mujer, y comenta que fue Dios quien la creé (con lo cual indirectamente
culpa a Dios también): “La mujer que me diste por compafiera; ella me dio
del 4rbol, y yo comi” (Gn 3:12; énfasis mio). Entonces, cuando Dios le pre-
gunta, la mujer culpa a la serpiente, diciendo que la hizo caer en tentacién y
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que, por eso, ella comi6 del fruto. Noten que, a diferencia del comentario del
hombre, la respuesta de la mujer no hace alusién directa a la responsabilidad
de Dios. Sin embargo, ni el hombre ni la mujer se responsabilizan directa-
mente de sus acciones, mas bien culpan a un tercero. Mis atn, esta actitud
de culpar a otro también representa los origenes de la construccién de uno
mismo como dividido o separado del otro. El “yo” permanece solo frente
al “otro” (la mujer, la creacién, y el Creador) que es antagénico, e incluso
se encuentra en conflicto potencial con si mismo. Después de la caida, el
mundo se vuelve un espacio dividido, en vez de ser un espacio comunitario.

Las consecuencias de esta ingesta son irreversibles, y tienen un impacto
sobre la relacién con los alimentos y el acto de comer en la era posedénica. La
serpiente es maldecida y se le ordena comer “polvo todos los dias” de su vida.
La mujer ha de experimentar gran sufrimiento en el embarazo y con dolor
dard a luz; su “deseo” no se dirigird explicitamente a los alimentos, sino a su
marido quien la “ensefioreard”. Al hombre se le comunica que sufrird conse-
cuencias que afectan de manera explicita su relacién con los alimentos y con
el acto de comer (puede que también incluya consecuencias para la relacién
de la mujer con los alimentos y el acto de comer): los alimentos provendrin
de la tierra, el hombre debera trabajar duro para con gran sufrimiento obte-
ner alimentos de la tierra, comeri las hierbas del campo, y con el sudor de su
frente comerd el pan. En la narrativa se usa el termino “pan” para referirse a
lo que alimenta o nutre en general, sugiriendo que lo que nutre proviene del
esfuerzo y de la lucha, un rasgo que caracteriza a las civilizaciones agricolas.!!
Esta condicién es de por vida. Solo termina con la muerte, o, como lo plantea
Dios: “hasta que vuelvas a la tierra, pues de ella fuiste tomado. Porque polvo
eres y en polvo te convertirds” (Gn 3:19). Aunque ni el hombre ni la mujer
fueron maldecidos como la serpiente, el acto de haber comido del 4rbol del
conocimiento es también una de las causas de su expulsion del Edén para
evitar que coman del fruto del drbol de la vida.

En parte, la serpiente estd en lo justo: comer del fruto prohibido si pro-
duce una nueva visién. Més atin, aqui parece que el sentido de la vista estd
directamente conectado al conocimiento del bien y del mal, el cual —nos
dice la narrativa— es una cualidad divina. Esta idea del conocimiento divino
en tanto anilogo a la similitud con Dios se hace explicito en las palabras de
Dios mismo: “He aqui el hombre es como uno de nosotros, sabiendo el bien
y el mal” (Gn. 3:22). La serpiente parece estar en lo justo aqui: los humanos
se vuelven “como Dios”. Sin embargo, John Milbank atinadamente invoca
el andlisis de la caida que hace San Agustin para argumentar que sélo desem-
boca en una “visién falsa” que —en tltima instancia— separa la creacién del
Creador. En el mundo prelapsariano, la voluntad siempre se orienta hacia el
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bien, “bajo la compulsién de la vision del bien, y sin poder escoger entre el
bien y el mal”.”? La “ficticia” visioén postlapsariana inventa la realidad como
algo independiente de la bondad de Dios, y erige una autogobernabilidad de
la voluntad con el potencial de desear un deseo distorsionado: “La realidad
de la eleccién de Adén se revela antes que nada como pérdida de la visién
de Dios y como muerte fisica e incapacidad del cuerpo. Como resultado
de esta doble incapacitacién, a la voluntad —en tanto deseo— le falta tanto
visién como capacidad, y degenera en concupiscencia: el pecado original de
Adin que, por ignorancia y debilidad, tendemos a repetir”.!* Este sentido de
similitud al que se refiere la serpiente, podria ser una analogfa “ficticia” que
en realidad es una pérdida del Ser que participa de Dios. Mds atin, la serpiente
también declaré que la muerte no seguiria a la ruptura de los limites que Dios
le puso a lo que se puede o no se puede comer. Ciertamente, el hombre y la
mujer no mueren inmediatamente después de ingerir el fruto prohibido. Sin
embargo, la muerte si llega como resultado de esa ingesta prohibida. De ahi
viene la larga tradicion (particularmente cristiana) de asociar directamente la
muerte con los alimentos y el acto de comer.™

Sin embargo, desde una perspectiva teolégica cristiana, la muerte que
proviene de la ingesta del fruto prohibido no consuma ni la historia ni la on-
tologfa. La narrativa del libro del Génesis 2:3 dice que la mortalidad no fue ni
el origen ni el destino final de la historia del acto de ingerir alimentos.'> Antes
de la caida, s6lo hay vida —o por lo menos— la muerte no parece ocurrir en
esta etapa. El Jardin del Edén que Dios disefi6 con tanto cuidado es un sim-
bolo de vida abundante, en la cual la muerte no domina y ni siquiera estipula
un orden ontoldgico. Dios hace a la humanidad con el polvo de la tierra y le
infunde vida a través de las fosas nasales del primer ser humano. El aliento del
Creador no proviene de una boca que consume, que mastica, como Bajtin
observo en el texto citado al inicio de este capitulo, sino que es mas bien una
apertura divina que da vida, y comparte la divinidad de Dios.

Me gustaria sugerir que en la ingesta del fruto prohibido se establecen
dos movimientos. El primer movimiento apunta a una autorealizacién desde
la perspectiva del pasado, de los origenes de la creacién, como participe ya de
por si en la divinidad, una economia edénica. El segundo movimiento es una
autorealizacién orientada hacia el futuro, es decir, se trata de un movimiento
hacia el telos: una realizacién futura o promesa de total restauracién de la
caida a través de la cual la encarnacién de Cristo asume un papel crucial. Es,
por lo tanto, en este movimiento doble que me gustaria plantear una visién
de los alimentos y del acto de comer como algo centrado en la vida, mis que
enraizado en la muerte.
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En otras palabras, se considera a los alimentos como vida que trasciende
la muerte, y simultdneamente, como simbolo de deificacién. En el capitulo
anterior, argumenté que llegar a saber es llegar a amar a través de degustar
o saborear aquello que se recibe para ser conocido. Sin embargo, si saber es
participar de lo que se sabe, planteo que esta forma de conocimiento pre-
senta el Ser como participe de la divinidad, en donde los alimentos no son
irrelevantes o periféricos, sino que —en vez— son centrales. Nos volvemos
Dios a través de que Dios constantemente se vuelve nosotros a través de la
prictica de comer. En las siguientes dos secciones voy a explorar cémo es
que Alexander Schmemann y Sergei Bulgakov entienden los alimentos y el
acto de comer desde la perspectiva de la vida méis que de la muerte, asi como
el hecho de que los alimentos y el acto de comer simbolizan deificacién. En
estas dos versiones, se ve la creacién como un “banquete cHsmico” que ma-
nifiesta c6mo Dios se comparte a si mismo.

2. Schmemann: los alimentos y el sacramento cdsmico

En la lectura que hace Alexander Schmemann, en su libro For the Life of the
Waorld (que se podria traducir como Por la vida del mundo), de la narrativa de
la Creacién del libro del Génesis (1:3), reivindica la afirmacién de Feuerbach
que “el hombre es lo que come”.!* Schmemann explica que esta afirmacion es
un intento de Feuerbach de “ponerle fin a todas las especulaciones ‘idealistas’
sobre la naturaleza”.'” Para Feuerbach, la existencialidad del que come (el
comensal humano) apunta hacia la materia misma, un mundo de realismo
material 6ntico puro, a través del cual el acto de comer es un fin en si mis-
mo. Schmemann plantea que la afirmacién de Feuerbach inconscientemente
expresa “la idea mds religiosa del hombre”." En contraposicién a la versién
desespiritualizada de Feuerbach, Schmemann afirma que desde los inicios de
la creacién, la humanidad se presenta como “un ser con hambre” dentro de
un mundo que Dios ofrece como un banquete divino. Creado por Dios, el
cosmos en su totalidad lleva la estampa de su creador, pero en forma tal que
expresa un banquete césmico: “todo lo que existe vive a través de ‘comer’. La
creacién en su totalidad depende de los alimentos”.!” Para Schmemann, esa
dependencia es expresion de participar de la vida: el regalo divino de Dios.
La existencialidad de la humanidad apunta a la practica de comer, que —a su
vez— apunta a la centralidad de la vida, y esto més atin simboliza la vocacién
humana de participar en la vida eterna de Dios (el reino de Dios):

El hombre debe comer para vivir; debe llevar el mundo a su cuerpo y
transformarlo en si mismo, en carne y sangre. De hecho, el hombre es lo
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que come, y se le presenta el mundo en su totalidad como una mesa de
banquete que todo lo abarca. Y —a lo largo de la Biblia en su conjun-
to— esta imagen del banquete permanece como la imagen central de la
vida. Es la imagen de la vida en su creacién y también es la imagen de
la vida en su final y en su realizacién: “...que coman y beban en torno a

mi mesa en mi reino”. %

Segiin Schmemann, todo lo que existe estd lleno del amor y bondad de
Dios, haciendo que todo sea “excesivamente bueno” (Gn 1:31). El regocijo
de Dios en la creacion es la bendicién de Dios, que hace que el cosmos sea
“sefial y medio de su presencia y sabiduria, de su amor y revelacion: ‘Gusten,
y vean qué bueno es el Sefior’.”?' Las bendiciones de Dios (la bondad de Dios)
implican que la materialidad del mundo es una expresién doxolégica de lo
que Dios nos da: la creacién es eucaristica (un signo de agradecimiento). En
esta narrativa biblica de la Creacién, no hay dicotomia alguna entre la esfera
de lo espiritual y la esfera de lo material ya que la materia es lo que Dios da
a la humanidad, “y todo existe para que el hombre conozca a Dios, para que
la vida del hombre esté en comunién con Dios. Es amor divino hecho ali-
mento, hecho vida para el hombre”.?? Somos lo que comemos, pero nuestra
hambre no es meramente apetito material ni es tampoco puramente afioran-
za espiritual; es, en vez, deseo de intimar con Dios, deseo que se satisface en
la materialidad de un mundo bendecido por Dios.

La lectura que hace Schmemann del libro del Génesis 1 interpreta el
mundo material como una Eucaristia que abarca la totalidad y coloca a la
humanidad como sacerdote en este banquete sacramental césmico. Es en
este sentido ontolégico (que es profundamente teoldgico), que los alimentos
son materia de gran importancia: “el mundo fue creado como ‘materia’, el
aspecto material de una Eucaristia que todo lo abarca, y el hombre fue creado
como sacerdote de este sacramento césmico”.? Para Schmemann, a diferen-
cia de Feuerbach, comer no es sencillamente una funcién utilitaria, sino que
es mas bien —en dltima instancia— un acto sacramental que sustenta, da
sentido, y transforma la vida de la humanidad en una mayor comunién con
Dios. Schmemann sefiala que aunque tanto el universo como la humanidad
dependen del nutrimento divino, la humanidad ocupa un lugar privilegiado
en la creacién: los humanos somos los nicos que bendecimos y nombramos
la creacién por y en la bondad de la creaciéon que Dios nos da. Bendecir es
“la_forma misma de vivir”. Sin embargo, lo que hace que la bendicién de los
hombres sea tan singular es que es un acto doxoldgico que expresa “grati-
tud y veneracién”, y al hacerlo le regresa a Dios, de manera no-idéntica, lo
que El nos ha dado bendiciendo a Dios por lo que nos da y en lo que nos
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da. Nombrar es también un acto humano que simboliza la conciencia del
mundo no como un fin en si mismo, sino como participe del don divino de
Dios. La gratitud y la veneracién son formas de ver, de degustar, de conocer
a Dios, y —por ende— de nombrar la materia en su relacién intrinseca con
Dios. En esta relacidon material, la humanidad es:

Homo sapiens, homo faber ... si, pero antes que nada, homo adorans. La pri-
mera definicién bésica del hombre es la de sacerdote. Se encuentra en el
centro del mundo, al que unifica en su acto de bendecir a Dios, de tanto
recibir el mundo de Dios y ofrecérselo a Dios —y al satisfacer al mundo
con esta Eucaristia, transforma su vida, la vida que recibe del mundo, en
vida en Dios, en comunién con EL 24

Es dentro de esta nocién de los alimentos y del acto de comer como
comunién sacramental con Dios que Schmemann lee la historia de la cai-
da no como una desobediencia de los mandamientos de Dios, sino como
un fracaso al no ver a Dios como la fuente tltima de alimento divino. La
caida inaugura el espacio “secular”, a través del cual la visién distorsionada
del mundo como fin en si mismo coloca a la creacién aparte de la presencia
sacramental de Dios. De manera parecida a la reflexién de Bataille, en la
versién de Schmemann, el espacio secular construiria a la materia como una
mera “cosa”, escindida de la comunién con la divinidad. Aqui yace el origen
de la construccién de la dicotomia entre lo sagrado y lo profano. El mundo
se reduce —de manera equivocada— a la esfera de lo profano, mientras que
Dios ocupa el espacio exclusivo de lo “sagrado”. Schmemann argumenta que,
después de la caida, la humanidad perdi6 su dinamismo eucaristico, y en vez,
entré en un mundo enajenado de “materialidad pura” que posee su propia
significacion fuera de Dios; ahi yace la marca de su propia agonia, y —de
hecho— su propia muerte. En palabras del mismo Schmemann:

El mundo de la naturaleza, separado de la fuente de la vida, es un mundo
agonizante. Para quienes piensan que los alimentos en si mismos son
fuente de vida, el acto de comer es comunién con el mundo que ago-
niza, es comunién con la muerte. Los alimentos mismos son muerte,
son la vida que ha muerto, y, por ende, deben ser refrigerados como un
cadiver.

El pecado no es desobediencia, sino es dejar de sentir apetito por Dios. El
mundo material meramente entendido en y por si mismo, es invento de una
visién distorsionada del mundo: bajo esta economia pecaminosa de lo me-
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ramente material en tanto intercambio cuantificable de productos y calculos
nominales, ya no se entiende la vida dentro del superabundante orden de la
comunién sacramental con Dios. En un mundo pecaminoso, la religién (del
latin religare, que significa volver a ligar o volver a tender un puente hacia el
otro lado) acttia de mediacién entre Dios y la humanidad que se encuentran
separados por un muro; actda de mediacién entre lo sagrado y lo profano,
entre la naturaleza y lo sobrenatural. En esta nocién escindida de la realidad,
la religién es una economia de intercambio que administra de manera co-
rrecta el intercambio adecuado que obtendria los favores de Dios, con actos
cuantificables de sacrificio y con cultos. De esta manera, se puede comparar
la versién de Schmemann con la presentacién que hace Bataille tanto de la
religién como de la economia como fuente de sacrificio y de violencia.

Sin embargo, a diferencia de Bataille, Schmemann plantea que, a pesar
de esta visién de la caida, la humanidad y el mundo no estaban original-
mente distorsionados, en vez, contaban originalmente con la gracia divina.
Schmemann sostiene que mediante la encarnacién de Dios, la humanidad
asume su condicién divina a través de Cristo, quien vuelve a fundar el mun-
do en su comunién original con Dios. Desde una perspectiva cristiana, no
obstante, esta comunién no es un retorno al paraiso perdido, sino que es
volver a fundar una nueva comunidad: la Iglesia cuya cabeza es Cristo. La
Iglesia se nutre primordialmente del cuerpo y sangre de Cristo —el banquete
eucaristico— a través del cual cobra existencia, y practica, dia con dia, la ver-
dadera comunién con Dios. Para Schmemann, el cristianismo es el locus de
la posreligion que reorienta la economia del mundo dentro del don de toda
préctica eucaristica.

3. Bulgakov: los alimentos y el comunismo del Ser

Mientras que Schmemann contrasta el planteamiento de Feuerbach de la
economia secular de la alienacién de Dios con su nocién de la economia
eucaristica dentro del espacio del sacramento césmico y de la prictica euca-
ristica de la Iglesia, Sergei Bulgakov, en su obra Philosophy of Economy: The
World as a Household (que se podria traducir como Filosofia de la economia:
el mundo como hogar), contrasta el marxismo vy el positivismo con la nocién
biblica de la figura de Sofia divina: la sabiduria de Dios. Sofia desempefia un
papel importante en el andlisis econémico de Bulgakov. En la siguiente sec-
cién de este capitulo, exploro esta nocién a una mayor profundidad. Por lo
pronto, me gustaria sefialar que Bulgakov retoma algunos aspectos relevan-
tes de la figura femenina de las escrituras de Soffa (particularmente en el libro
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de Proverbios 8-9:1-6), que la caracterizan en una relacién intima con Dios
desde los inicios de la creacién, con quien ademds comparte la eternidad.
Soffa no sélo establece un vinculo intimo con Dios (siendo el disfrute mismo
de Dios), sino también con la creacién, y —en particular— con la humanidad
(Pr 8:30-1). En este sentido, entonces, Soffa es expresién de la unién entre lo
divino y lo humano: la sabiduria de Dios compartida desde los inicios de la
creacion, y para toda la eternidad. El elemento de lo que nutre es vital para la
nocién que tiene Bulgakov de Soffa y para su filosofia de la economia. Es en
el sentido del aspecto nutriente de Dios que Bulgakov hace eco del pasaje de
Proverbios 9:1-6, en donde Sofia comparte un banquete, y alude a su identi-
ficacion metafdrica con la carne, el pan y el vino. Los alimentos apuntan a la
raiz del ser en tanto algo, en dltima instancia, relacional: el caricter mismo
de Sofia. Sofia es, para Bulgakov, la verdadera expresion de la vida metafisica,
social, y econémica. Se podria hacer una analogia similar con los alimentos.
A nivel metafisico, el ser es el alimento: la sustancia que Dios nos ofrece y,
por ende, estd intimamente relacionado con Dios, participa de Dios. A nivel
social, los alimentos expresan la interdependencia entre los individuos y las
sociedades. Y, a nivel econémico, los alimentos son expresién de intercam-
bio en si mismo.

Los alimentos son cruciales para la sobrevivencia, y, sin embargo, tam-
bién anticipan un movimiento hacia la finitud y la mortalidad; de ahi la lucha
existencial para ir mis alld de la sobrevivencia. Bulgakov sefiala que tanto
el mundo animal como el humano se parecen entre si en tanto que ambos
“luchan por la vida”, lucha que “es —por ende— una lucha por los alimen-
tos”.2 Segtin Bulgakov, la economia humana, en su conjunto, se funda en
esta condicién caracterizada como “la lucha biolégica por la existencia”.?’
Para Bulgakov, el término “economia” significa, en un sentido amplio, “la
administracién del hogar”, un término que fundamentalmente proviene de
las raices griegas, oikonomia (oikos = casa; nemein = manejar, administrar).
Para Bulgakov, la economia es el proceso de administrar o dominar la vida
en el contexto de la lucha por la sobrevivencia, y aqui los alimentos asumen
un papel crucial.

Bulgakov ve el mundo en su conjunto como un hogar que le ha sido
confiado a la humanidad con el propésito de realizar “la palabra de Dios”
—con el sudor de tu rostro comerds el pan— y eso incluye todo tipo de pan, es
decir, todo tipo de alimento tanto espiritual como material: es a través del
trabajo econdmico, con el sudor de nuestro rostro, que no sélo producimos
bienes materiales sino también creamos la cultura en su conjunto”.* El mun-
do es un hogar, ya que es producto y objeto del trabajo humano. El trabajo
es una actividad intrinseca a esa economia. Mis alli de la definicién material
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que hace Karl Marx del trabajo como “desgaste de energfa nerviosa-muscu-
lar”, Bulgakov busca integrar una nocién contraria que también pueda ex-
presar el ser viviente y la vida en general: “La capacidad para trabajar es una
de las caracteristicas de un ser vivo; expresa la llama y la agudeza de la vida.
Sélo vive plenamente quien es capaz de trabajar y quien en verdad se com-
promete con el trabajo”.” La necesidad del trabajo para generar nutrimento
fisico y espiritual es otra caracteristica divina de la humanidad, la cual, como
comentara anteriormente, también hace eco de las palabras de la serpiente
con respecto a comer el fruto del drbol del conocimiento del bien y del mal,
asi como de las propias palabras de Dios. En el mismo gesto creativo de Dios
que crea al universo en la narrativa de la Creacion, en el libro del Génesis,
el trabajo humano es también una recreacién del mundo, incluyendo la na-
turaleza. Aqui Bulgakov diferencia entre economia y naturaleza, explicando
que mientras que la economia tiene que ver con la “recreacién y expansién
de la vida a través del trabajo”, la naturaleza es “la totalidad de lo que le es
dado (al hombre), las fuerzas ‘naturales’ de la vida y su crecimiento”.* En este
sentido, la actividad econémica —que de por si involucra trabajo— es “parte
de la vida del universo, un momento en su crecimiento”.*! Bulgakov afirma
que la economia es un momento necesario en el universo, ya que la huma-
nidad lee e interpreta tanto la naturaleza como el universo en un gesto de
recreacién constante, una reelaboracién del don de Dios. La recreacién, sin
embargo, no es tan s6lo un acto unidireccional: la naturaleza —y Dios tam-
bién— constantemente reconfiguran a la humanidad. Y en esta constitucién
reciproca entre la naturaleza y el sujeto, la economia le sigue dando forma al
camino de la historia.

Sin embargo, esta economia de la constitucién reciproca de la humani-
dad y la creacién, del pueblo y Dios, se ha visto interrumpida. Bulgakov hace
notar c6mo el positivismo cientifico ha reducido a la naturaleza y a la materia
ameros objetos observables que s6lo se pueden describir y cuantificar bajo los
célculos realizados por las leyes positivas de la correspondencia. La naturaleza
y la materia quedan entonces reducidas a la calidad de objetos totalmente
separados de la humanidad, cuya subjetividad, no obstante, las controla de
manera absoluta (recordemos un anilisis similar en la narrativa de Bataille
de la coseidad y de las herramientas como forma de subyugar a la naturaleza
que imponen los humanos). Esta brecha abismal entre sujeto y objeto, entre
naturaleza y humanidad, también ha creado un mundo desencantado, sin di-
vinidad, es decir, un “mundo caido”. De manera similar a la lectura que hace
Schmemann de la narrativa de la caida en el Génesis, Bulgakov plantea que la
caida abre una era de separacion radical entre lo natural y lo espiritual, entre
el objeto y el sujeto, entre Dios y la humanidad. El pecado original es la pér-
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dida de esta interrelacion orginica que existia en la etapa edénica. Bulgakov
arguye que Marx sigui6 este “estado caido” de la humanidad y del mundo
material y construy6 toda su doctrina del materialismo econémico sobre él,
en donde la historia marcha en una lucha constante hacia el establecimiento
de la teleologia utépica de la justa distribucién de bienes.

Parecida a la lectura que hace Schmemann del Génesis, la respuesta de
Bulgakov al marxismo y al positivismo no toma el mundo del pecado origi-
nal como punto de partida, sino que toma como punto de partida el mundo
en el Edén que significa una totalidad orgdnica en existencia arménica. Bul-
gakov supone que, en el corazén de esa “totalidad orgénica” hay, en tltima
instancia, una unidad viviente entre la materia y el espiritu, entre el objeto y
el sujeto. Como hubo sido en el Edén, Bulgakov cree que en el corazén de
la realidad, mas que muerte, hay una dimensién unificadora de vida. Sin em-
bargo —al igual que Schmemann—, Bulgakov es consciente de la condicién
caida del mundo que rompe con su estado original de armonia y produce
muerte. A pesar de este estado caido, Bulgakov cree que el cristianismo pue-
de proporcionar los medios para establecer una “economia sofidnica” que no
necesariamente implicaria uha regresién al paraiso, sino que —en vez— crea-
rfa una disciplina para ayudar constantemente a la humanidad a discernir su
naturaleza restaurada en y a través de Cristo, que es Dios hecho carne. Bul-
gakov sostiene que la encarnacién de Dios diviniza la carne, y asi reintegra
y reorienta a la humanidad hacia su unidad inicial con Dios. También cree
que la resurreccion de Cristo derrota a la muerte, y asf anticipa una futura
promesa de unién divina.”* Para sustentar su argumento de la identidad di-
vina, Bulgakov lee la versién de Schelling de la identidad a contraluz de la
interpretacién egocéntrica de Kant.

En esencia, en su libro Filosofia de la economia, Bulgakov busca contestar
las siguientes preguntas: “;cémo es posible la economia? ;cudles son las con-
diciones y presuposiciones, el a priori de la accidn objetiva?™? Bulgakov cree
que Schelling —mids que Kant— fue el fundador de la nocién de la filosofia
de la economia, porque fue Schelling quien respondi6 la pregunta sobre la
posibilidad de la economia de manera adecuada. Segtin Bulgakov, Schelling
demuestra que la divisién kantiana entre sujeto y objeto, que subsecuente-
mente determina la hegemonia del sujeto, en dltima instancia, encierra a la
naturaleza y el mundo dentro de los confines de lo racional: la naturaleza
se vuelve el “objeto sublime” que el sujeto contempla como existente mas
alla de las fronteras del pensamiento, siendo inmanente a la conciencia. Este
egocentrismo kantiano no describe de manera correcta la naturaleza a priori
de la accién objetiva, ya que el esquema racional de Kant no describe la
dindmica de intercambio e interaccién implicita en la realidad. Bulgakov
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afirma que, para Schelling, la condicién y la presuposicién de todo inter-
cambio y de toda economia se enraizan en una intrarelacionalidad dindmica
entre sujeto y objeto, entre espiritu y naturaleza. La filosofia de la identidad
de Schelling describe la dinimica de un intercambio a través del cual la hu-
manidad estd en la naturaleza en la misma medida que la naturaleza estd en
la humanidad:

“La naturaleza debe ser espiritu visible, y el espiritu debe ser naturaleza
invisible. Asi es como se resuelve el problema de cémo es que la natu-
raleza es posible afuera de nosotros, en la identidad absoluta del espiritu
en nuestro interior y de la naturaleza en nuestro exterior”. Alaluz de la
filosofia de la identidad, el universo parece una escalera con travesafios o
“potenciales”, como un desarrollo evolutivo cuyos contenidos generales
son expresién del espiritu. >

Ni el materialismo (que ve la materia como un mecanismo independien-
te capaz de coaccionar al sujeto), ni el idealismo (que “niega la naturaleza
reduciéndola a una mera imagen [subjetiva]”®) logran dar una explicacién
satisfactoria de esta “unidad viviente” entre sujeto y objeto. Para Bulgakov,
la nocién schellingiana de una unidad superior entre objeto y sujeto describe
la resolucién cristiana de las dicotomias a través de su ensefianza de la unidad
viviente entre cuerpo y espiritu, que —en tltima instancia— sefiala el hecho
de que la muerte no puede conquistar la vida.

La filosofia de la economia se basa en esta accién objetiva: un principio
de unidad que conecta y hace que todos los intercambios sean posibles. Para
Bulgakov, la vida en su conjunto es una economia, “un proceso metabdli-
co”, al que compara con el curso de accién de “la circulacién o alternacién
de inhalar y exhalar”.** La economia es un ciclo perpetuo que consiste de dos
actos o funciones esenciales: la produccién y el consumo. Para propdsitos
de este capitulo, me voy a concentrar primordialmente en el aspecto del
consumo, ya que es esta fase la que ilumina la comprensién de la relevancia
teoldgica del nutrimento; es decir, la teologia alimentaria a la que refiere
este libro.

Bulgakov considera que todos los organismos vivos existen en inte-
raccién perpetua entre si. El universo es un todo orginico que expresa la
realidad de que nada existe separado del todo, que nada existe de manera
totalmente independiente del todo, “ya que el universo es un sistema de fuer-
zas conectadas entre si, que se penetran entre si”.”’ La esencia del ser es una
mutualidad més que una desconexién:
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La unidad del universo, el comunismo fisico del ser, implica que, fisica-
mente, todo se encuentra en todo lo demis, cada 4tomo estid conectado
con el universo en su conjunto; o, si comparamos el universo con un
organismo, podemos decir que todo entra en la constitucién del cuerpo
del mundo. 3

Al final, incluso la muerte y la vida no estin totalmente desconectadas la
una de la otra, sino que la una implica a la otra a través de una “identidad mis-
teriosa” que expresa el pilar més fundamental del ser, su capacidad de vida. El
universo estd en movimiento perpetuo, un intercambio perpetuo sustentado
por “el desarrollo de infinitos potenciales de vida”. En este sentido, el cosmos
es un organismo vivo nutrido por un principio dador de vida que conecta a
todos los organismos, tanto vivientes como inanimados. Para Bulgakov, el
nutrimento es precisamente aquello que expresa esta identidad y principio
primordiales.

Es importante citar a Bulgakov ampliamente, para entender mejor lo
que quiere decir con esta nocién de nutrimento:

Por nutrimento, en el sentido mas amplio de la palabra, queremos decir el
intercambio metabélico mis general entre el organismo vivo y su medio
ambiente, incluyendo no sélo los alimentos, sino también la respiracién y
los efectos de la atmosfera, la luz, la electricidad, las sustancias quimicas, y
demds fuerzas que actiian sobre nuestro organismo, en tanto que susten-
tan la vida. El nutrimento —entendido mds ampliamente todavia puede
incluir no sélo el metabolismo en el sentido ya indicado, sino el conjunto
de nuestra “sensualidad” (en el sentido kantiano), es decir, la capacidad de
vernos afectados por el mundo externo, para recibir impresiones o sufrir
irritaciones del sentido. Nos comemos el mundo, compartimos el cuerpo
del mundo, no sélo con nuestra boca u érganos digestivos, no sélo con
nuestros pulmones y piel en el proceso de respiracién, sino también a
través de ver, oler, escuchar, sentir y la sensacién muscular en general. El
mundo nos penetra a través de todas las ventanas y puertas de nuestros
sentidos y, habiendo entrado, lo captamos y lo asimilamos. En su tota-
lidad, este consumo del mundo, esta comunicacién ontolégica con el
mundo, este comunismo del ser, se encuentra en los cimientos de nuestro
proceso de vida en su conjunto. La vida es, en este sentido, la capaci-
dad de consumir el mundo, mientras que la muerte es un éxodo de este
mundo, la pérdida de la capacidad para comunicarse con él; por tltimo,
la resurreccién es un retorno al mundo con una restauracién de esta ca-
pacidad, aunque en un grado infinitamente expandido. *
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El mundo se transforma en los alimentos que consumimos e integramos
en nuestro propio cuerpo, en nuestro ser mismo. A través del acto de comer,
nos comunicamos y entramos en comunién con el mundo, y al hacerlo,
eliminamos todos los limites entre interioridad y exterioridad. El proceso de
comer manifiesta la esencia de cada uno de los intercambios econémicos.

Bulgakov ve los alimentos a nivel fisico y biolégico. Aunque mis radi-
calmente, los alimentos también tienen un componente metafisico:

:Cémo puede la materia, que es ajena a mi organismo, transformarse
en mi carne, entrar en mi cuerpo? O para plantear la misma pregunta al
revés: ;Como es que mi carne, cuerpo viviente, se vuelve materia muer-
ta, en su totalidad después de la muerte, aunque también parcialmente
en el transcurso de toda mi vida, bajo la forma de excremento, pérdida
de cabello, ufias, evaporaciones, etcétera? Aqui tenemos la mds vivida
expresion del comunismo césmico... En los alimentos, de hecho, desa-
parece la barrera entre lo viviente y lo noviviente. Los alimentos son una
comunién natural: participan de la carne del mundo. Cuando ingiero
alimentos, estoy comiendo la materia de la que estd hecho el mundo,
en general, y al hacerlo, en verdad y en realidad encuentro el mundo en
mi interior y me encuentro a mi mismo en el mundo, me vuelvo parte
de 1.4

Para Bulgakov, al igual que para Schmemann, la cuestién alimentaria
es materia de gran importancia. Los alimentos son un acto de compartir, de
estar en comunién con el mundo-materia, que se transforma en pan para la
humanidad. Los alimentos son conexién con el pan del mundo hecho carne,
que ya de por si contiene una historia de constantes transformaciones de
dtomos en particulas y en materia, y que se transforma mds atin en el acto
mismo de comer: “Y no sélo este pan, sino también cada una de las particulas
de los alimentos que comemos (y cada 4tomo del aire que respiramos) es —en
principio— carne del mundo”.* El mundo es carne que nutre; es aquello que
sustenta vida, y se conecta con la historia del universo en su conjunto. “Los
alimentos, en este sentido, develan nuestra unidad metafisica esencial con el
mundo”.”? Comer es mis que asimilar, ya que es “un momento del proce-
so universal de nutrir, encarnar, crear Cuerpo, en contraposiciéon al proceso
igualmente universal de destruccion del cuerpo™.® Debido a que los huma-
nos somos seres encarnados, los alimentos se vuelven este punto de intersec-
cién con el universo; son un medio de comunién con el mundo.

De manera parecida a Schmemann, Bulgakov se refiere al mensaje radi-
cal de la encarnacion de Dios y de su presencia en el banquete eucaristico. En
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Cristo, Dios se transforma en carne —“carne divinizada del mundo™— que
mds atin se transforma en pan para la humanidad.* El banquete eucaristico es
un medio de recibir la vida eterna que nos da Dios, ya que ésta es precedida
por el acto ordinario de comer:

El banquete eucaristico significa compartir vida inmortal, en donde se
conquista la muerte de una vez por todas, y se trasciende la impenetrabi-
lidad mortecina de la materia... La encarnacién de Dios crea una nueva
carne espiritual: la carne del mundo se eleva a un potencial inmortal su-
perior, y anticipamos su inminente transﬁguracién en el sacramento. En
este sentido, podemos decir que los sagrados alimentos de la Eucaristia,
la “medicina de la inmortalidad”... son alimento, pero alimento poten-
cializado; nutre la vida inmortal, separada de nuestra vida por el umbral
de la muerte y la resurreccién... En este sentido, podemos decir que un
acto tan sencillo de la vida cotidiana como es el acto de comer anticipa
el sacramento cristiano mds importante. **

Para Bulgakov, el alimento sagrado de la Eucaristia es una comunién sa-
nadora anticipada por el consumo natural de carne en un mundo ya de por s
bendecido por Dios, y que —asi como la Eucaristia activa una incorporacién
humana mis profunda en la comunién con Dios— incorpora a la humani-
dad a una vida de comunién con el universo: un “comunismo metafisico”.
Y, para Bulgakov, en el centro de esta comunién, estd Sofia, la sabidurfa de
Dios, que invita y nutre el deseo humano de entablar una mayor unidad con
Dios.

4. El banquete sofianico

La nocién de Sofia no sélo es de crucial importancia para entender la filosofia
general de la economia de Bulgakov, sino también para articular la relacién
entre una comprensién cristiana de la creacién y la alimentacién, sobre todo
desde una perspectiva del nutrimento eucaristico. En esta seccién, primero
doy un breve perfil de la figura de Sofia tomado de una seleccién de textos
sapienciales.* Considerando que Sofia es una nocién biblica compleja, no
ofrezco aqui un anilisis minucioso, sino més bien me concentro en la rela-
cién biblica entre Sofia y la creacién de Dios, de manera tal que en mayor
medida se relaciona con los alimentos.”” Posteriormente, me vuelvo a referir
a la manera en que Bulgakov articula la figura de Soffa con la esperanza de
explicar por qué el nutrimento ocupa un lugar central en el discurso eucaris-
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tico cristiano, y también en la construccién de un territorio teoldgico para
una interpretacién no dualista del Ser y la materialidad.

En las Escrituras hebreas, Sofia es la personificacion de la sabiduria, o
hokhmah. A veces, sabiduria significa “destreza”, “capacidad” u “oficio” en
general; otras veces, es el logro de una destreza para la penetracion intelec-
tual y la elocuencia discursiva en particular. Relacionada con el intelecto y
el discurso, la sabiduria también puede querer decir conocimiento, despertar
interno, y aprendizaje (la capacidad de vivir una vida disciplinada). Ademis,
la sabiduria es un don divino que sienta las bases del “temor de Dios”.* Sin
embargo, en la Biblia, la sabiduria, més que un sustantivo (sobre todo en el
contexto de la literatura de la sabiduria) se personifica como una mujer. Entre
sus multiples papeles publicos, se representa a Sofia como una hermana, una
profetiza, esposa, consejera, y maestra de sabidurfa.*” En el libro de los Pro-
verbios, por ejemplo, primero aparece como mensajera que se hace escuchar
en las calles, cruceros, plazas publicas, y las entradas de la ciudad.* Mayra Ri-
vera atinadamente sefiala que la figura de Sofia tiene un aspecto ambiguo que
causa perplejidad. Es una mujer que adopta una postura piiblica, lo cual, por
lo general, es dominio exclusivo de los hombres en las sociedades patriarcales.
Como nadie sabe exactamente de dénde viene, es probable que esta extrafia
mujer no sea nativa de Israel, sino que sea extranjera. Rivera también hace
notar que algunos investigadores han sefialado que Sofia perece ser “la hija de
la diosa de otro pueblo, sea ‘Maat, la diosa cananita del amor, la madre diosa
semita... la forma helenizada de Isis, una diosa egipcia™.’! Para agregarle a
la lista de inquietantes caracteristicas de Sofia, también aparece cruzando de
manera arriesgada la frontera entre ser un ser creado y ser Dios. En el libro
del Eclesidstico, Sofia surge de la boca de Dios.”? En el libro de la Sabiduria,
se le representa con Dios, una fuente de espiritu divino, y la “emanacién de
la gloria del Todopoderoso... es reflejo de la luz eterna, inmaculado espejo
del poder activo de Dios, imagen de Su bondad”.> Soffa se encuentra en los
cruces de caminos, en la frontera entre lo masculino y lo femenino, entre lo
nativo y lo extranjero, entre lo creado y el Creador, entre dios y diosa.

Se afirma que el papel que Sofia desempefia en los inicios de la creacion
es crucial. Entre los textos de la literatura sapiencial, el discurso de Soffa en el
libro de los Proverbios 8:22-31 es quizas el pasaje que estd en mayor resonan-
cia con el papel central que juega en la creacién. Como lo “mis antiguo de la
creacién”, Sofia “estd presente” en la creaciéon del mundo creado. Colocada
al lado de la creatividad de Dios, Sofia es una artista, la suprema creadora de
la creacion.* Al desempeniar este papel “ladico”, Sofia deleita a Dios: “dia tras
dia, recreindome delante de €l en todo tiempo, recredndome sobre la faz de
la tierra”.%® Como la vida que surge de la boca de Dios en la creacion de la
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humanidad, el libro del Eclesidstico representa a Sofia saliendo “de la boca del
Altisimo” y abarcando toda la creacién tanto en el tiempo como en el espacio
(ya que Soffa es eterna).” Asi como en los inicios de la creacién, Soffa deleita
a Dios con su placer lidico y su visién, también es, y muy en particular, el
placer de la humanidad desde el instante mismo de su creacion: “y mi delicia
era estar con los hijos de los hombres”.?” Para los hombres y mujeres que “la
abrazan”, Soffa es el “drbol de la vida”, por lo que nos recuerda el drbol de la
vida en el Edén.’® Mds ain, la vida que da es superabundante, ya que es una
fuente vital de “felicidad” y de tesoros invaluables.”® En este sentido, enton-
ces, Soffa nos puede ayudar a recuperar parte del gozo supremo y de la vida
fructificadora del Edén perdido.

Soffa no s6lo acompatia (e, incluso, quizés asesora) a Dios en la creacién
del mundo y en su transformacién en fuente de vida, sino ademds, su natura-
leza artistica y su superabundancia también participan tanto en la construc-
cién de la casa con “siete columnas”, como en la preparacién de un banquete:

La sabiduria ha edificado su casa, ha labrado sus siete columnas, ha hecho
matanza de sus bestias, ha mezclado su vino, ha aderezado también su
mesa. Ha mandado a sus criadas y ha anunciado desde las alturas de la
ciudad: “Si alguien es simple, véngase acd”. Y al falto de juicio le dice:
“Venid y comed de mi pan, bebed del vino que he mezclado; dejaos de
absurdos y viviréis, y dirigios por los caminos de la inteligencia”. ¢

Aitken sugiere que el hecho que Sofia haya edificado una “casa de siete
columnas” puede simbolizar “el mundo disefiado por la sabiduria; el templo
césmico de la sabiduria”; y su esplendida casa sugiere un gesto de hospita-
lidad al “alojar a todos aquellos que acepten su invitacién”.' En este pasaje,
el menti de Soffa incluye vino, carne y pan. Como mencioné, la nocién de
“pan” es usualmente un término general que muy probablemente significa
alimentacién en general (tanto alimento como bebida).”? Con respecto al
ment de Soffa, John Pilch también sefiala la importancia que tienen el ali-
mento y la bebida en la Biblia; la importancia de productos como el vino, la
carne, y el trigo para hacer pan (la Biblia también menciona frecuentemente
la leche, la miel, y el aceite de olivo). El alto valor dado a estos productos
tiene que ver con su disponibilidad y a las variedades de usos que tienen.
La tierra de Palestina, por ejemplo, favorece el cultivo de la vid. El vino se
consideraba “sangre de uvas”, una bebida alcohélica que ayuda a saciar la
sed, sobre todo en una zona donde escasea el agua, y tiene la ventaja de no
amargarse, como la leche, por falta de refrigeracién. Es muy probable que la
carne que se sirva en el banquete de Soffa sea cordero o carnero (o ambos),
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ya que son animales domesticados de la Antigiiedad, comunes en el Medio
Oriente. Sacrificar un animal también se consideraba un gesto de hospita-
lidad y un simbolo de la realizacién de un banquete. Finalmente, el trigo se
usaba con gran frecuencia, ya que es “el cereal mis importante en Israel”.®®
El trigo es un grano que se usaba para multiples fines: “se come como trigo
fresco, y como pan. La paja del trigo sirve de forraje, para lecho de animales,
de acobijo, composta y abono. Con la paja también se hacen sombreros,
cestos, sillas, asientos, y panales”.**

Arquitecta y cocinera, Soffa es también el ama de llaves que manda a
los sirvientes a distribuir invitaciones, en especial a aquellos que tienen mis
hambre o que estdn méas necesitados (el loco y el ignorante), invitandoles a
cenar en su mesa bien preparada. Sin embargo, Sofia no es la tnica que se
mantiene ocupada con la preparacién del banquete para sus invitados. El li-
bro de los Proverbios contrasta el banquete de Nuestra Sefiora Sabidurfa con
el banquete de la mujer necia e insensata:

La sefiora Necedad es turbulenta, es estiipida y no sabe nada. Ella se
sienta a la puerta de su casa, en una silla, sobre las alturas de la ciudad,
para gritar a los transetintes que van derecho por el camino: “El que sea
incauto, que venga aqui”. Y al falto de entendimiento, le dice: “{Las
aguas robadas son dulces y el pan quitado a escondidas, delicioso!”. Pero
él no sabe que alli estin las Sombras, y sus invitados, en las profundidades
del Abismo. %

Como ya sugiriera, es probable que se haya creado la figura femenina
negativa de la insensatez en contraste con la figura “positiva” de Sofia para
criticar el culto a la diosa de los pueblos que habitaban los territorios veci-
nos que representaban una amenaza a la conservacion del patriarcado de la
deidad monoteista de Israel. Sin embargo, esta posicién debe lidiar con el
hecho de que Sofia e, a pesar de la figura predominantemente masculina del
Dios de Israel, una figura femenina que tiene una relacién intima con Dios,
llegando incluso a parecer ser una manifestacién de Dios mismo. Aunque
también podria ser, como dice Rivera, que la figura de la mujer insensata
sea el resultado de una sociedad dominada por los hombres que construye la
tipologia femenina, tanto positiva como negativa, para mantener un estricto
control de los géneros, y asi promover las expectativas morales y sociales de
lo que es lo “ideal” en una mujer (la personificacién de Soffa) en contraposi-
cién a lo que es censurable (la personificacién de la insensata). Aparte de estas
interpretaciones, la comparacidn entre estas dos mujeres y sus banquetes re-
sulta ilustrativa. La mujer insensata no es sabia: es impulsiva, infantil, falta de
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conocimientos. A diferencia de los protocolos formales de Sofia para invitar
a sus convidados, a la mujer insensata le falta decoro, tan solo les ordena a los
convidados a asistir. Imitando la invitacién que les hace Soffa a los ignorantes
y faltos de juicio, la mujer insensata también los invita a comer, pero el ment
de la mujer insensata es de pan y agua y para nada de carne ni vino.

Sin embargo, es probable que las diferencias entre los mentis de estos dos
banquetes no sean tan relevantes. Después de todo, las provisiones que con-
tribuye la mujer insensata también son fuente de nutrimento. Aitken —de
hecho— sugiere que puede que el atractivo de los banquetes de la mujer in-
sensata sea el hecho de que reflejan “el poder magnético del fruto prohibido”
en el Edén.® Nuevamente, puede que tengamos una lectura convencional de
la ingesta del fruto prohibido relacionada con la igura de la tentadora (Eva/
la mujer insensata): un simbolo que también refuerza la construccién ne-
gativa del género femenino desde una perspectiva masculina. Sin embargo,
mds importante que el mend mismo, es el hecho de que las dos actitudes ante
alimentar al otro contrastan tajantemente entre si. Soffa es la que cocina, la
que prepara los alimentos, y los alimentos que prepara dan vida, crean co-
munidad, y proporcionan una percepcién de correcto orden. En contraste, la
mujer insensata no prepara el mend, ya que sirve agua robada, la cual se dice
que es “dulce”, quizds en referencia al atractivo fruto prohibido del Edén, que
—de una manera u otra— también fue “robado”. Ademds, la mujer insensata
dice que el pan sabe mejor cuando se come en secreto, que también estd en
contraste con la reunién comunitaria de Soffa. Por tltimo, mientras que co-
mer los alimentos de Soffa “promueve y celebra la vida, cenar con la mujer
insensata es festejar con los ‘muertos’ del Abismo”."”

Sofia no sélo nutre; ella misma es alimento. A veces, se compara la sa-
biduria con la dulzura de la miel: “Come, hijo mio, de la miel, porque es
buena; y del panal dulce a tu paladar: Tal serd el conocimiento a tu alma”.®*
En el libro del Eclesidstico, por ejemplo, no sélo se compara la sabiduria con
la miel, sino que también exhala perfume y aromas de flores; y como la vid,
la sabiduria da frutos “de gloria y riqueza™

Yo exhalé perfume como la canela, como el aspélato y la mirra selecta,
como el gélbano, la ufia aromitica y el estacte, y como el humo del in-
cienso en el taberniculo. Extendi mis ramas como un terebinto, y ellas
son ramas de gloria y de gracia. Yo, como una vid, hice germinar la gra-
cia, y mis flores son un fruto de gloria y riqueza. Vengan a mi, los que
me deseen, y siciense de mis frutos! Porque mi recuerdo es mds dulce
que la miel y mi herencia mis dulce que un panal. ®
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Nuevamente, la imagen del fruto recuerda el fruto prohibido en el Edén;
sin embargo, el fruto de la sabiduria produce placer y satisfaccién mis que
castigo. La sabiduria es alimento y bebida superabundantes que explicita-
mente nos invitan a ingerirlos, a abrir el deseo de desgustar mads:

Los que me coman, tendrdn hambre todavia, los que me beban, tendrin
mis sed. El que me obedezca no se avergonzard, y los que me sirvan, no
pecaran.”

Sofia es la sabiduria de Dios. Ella estid con Dios en los inicios de la crea-
cién, y desde el principio se da a si misma como aquello que nutre y, en su
acto de nutrir, acerca a los individuos a Dios. Mientras que el fruto prohibido
en la narrativa de la Caida sugiere una separacién entre Dios y lo que ha
creado, entre la divinidad y la materia, el fruto de Sofia insintia la recupera-
cién de la conexién interna con Dios. Y esta nocién de unidad mds profunda
—una reconexion con la dimensién edénica— es quizis lo que més fascind
a Bulgakov en su construccién de la déddiva de Soffa que produce la unidad
arménica de la economia del ser.

5. Ser sofianico: ser alimentado

Fascinado por la personificacién de Soffa, Bulgakov le da un papel central en
su pensamiento en general, y en su libro Filosofia de la economia, en particu-
lar.”! Bulgakov cree que todo ser humano contiene en si mismo la conexién
organica interna de la humanidad con Dios, y que esta conexién procede de
la belleza arménica del aspecto sofidnico de la divinidad. “La humanidad es y
siempre serd el centro unificador del mundo en la armonia y belleza eternas
del cosmos creado por Dios”.”? Sin embargo, no sélo la humanidad, “sino
también el mundo en su conjunto es en verdad la recreacién artistica de las
ideas eternas que juntas constituyen el organismo ideal, el aspecto sohinico
de la divinidad, la sabiduria que existia con Dios antes de la creacién y cuyo
goz0 es ‘con los hijos del hombre”.””* El mismo gesto, lo que Dios mismo da,
se recrea, es decir, se repite de manera no idéntica en maltiples intercambios
del mismo regalo, la misma fuerza que acttia en el mundo como principio
arménico unificador.

Como ya hemos explorado, la obra sofioldgica de Bulgakov hace una
lectura positiva de los alimentos. Para Bulgakov, la unidad original de toda
la humanidad, una esencia humana dinimica o “Adanidad”, comparte esta
misma fuerza sofidnica inagotable. Asi como la humanidad en su totalidad
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hereda el mismo pecado original de Adin, en virtud de esta unidad pri-
mordial, también es posible que la humanidad recupere parte de la unidad
original que existia en el mundo prelapsariano. En este acto de recuperacién,
Bulgakov ve la figura de la encarnacién de Cristo como continuacién y
manifestacion del trabajo mismo de Soffa, que pronuncia con mayor trans-
parencia la propia palabra de Dios, el Logos de Dios que se vuelve carne,
y que mds atin —en la Eucaristia— se transforma en pan (alimento) y vino
(bebida), con lo que se hace extensién de la invitacién de Soffa a su banque-
te.”*Y este principio unificador entre Dios y el Logos se manifiesta mas atin
en la prictica de la unidad colectiva que es la Iglesia, deificada a través del
alimento y la bebida en el compartir eucaristico: “Cristo, a través de la Iglesia,
como nuevo centro unificador; la humanidad se transforma en el cuerpo de
Cristo para que Cristo, como persona, pueda volver a crear la naturaleza hu-
mana, convirtiéndose asi en un nuevo Adan, cuya carne y sangre comparte
la humanidad”.”> En la lectura que hace Bulgakov del banquete de Sofia, su
gesto de hospitalidad y generosidad estd sefialando un compartir metafisico
del propio ser de Dios, que finalmente sefiala la deificacion de la humanidad:
una nueva Adanidad. Esta nocién de “compartir” como forma de recrear
la naturaleza humana (e incluso de deificarla) es, por lo tanto, central en la
construccion metafisica de Bulgakov, y puede proporcionar una lectura mis
positiva de la creacién, en general, y de los alimentos, en particular. Los seres
humanos son parte de Soffa, quien comparte el Logos, y quien —a su vez— es
participe de la relacion intratrinitaria de Dios. Lo que permite esta mediacién
o intermediacién (entre la humanidad y la divinidad, entre las personas de la
Trinidad, etcétera) es, segtin Bulgakov, la figura de Soffa. La unidad del ser
es la participacién en tanto tal, un banquete metafisico unificado a través del
compartir divino preparado por Soffa. Bulgakov sefiala que esa unidad no
es mecénica, sino que es “un proceso dindmico a lo largo del tiempo que se
manifiesta en la historia, en el conocimiento, y en la economia”.”

La unidad que describe Bulgakov no es un monismo impersonal que,
como ya sefialard el filésofo irlandés William Desmond, sélo resultaria en
una mera predicaciéon univoca del ser auténomo, sin diferenciacién ni de-
pendencia de Dios.”” Esta relacion, sin embargo, tampoco es mera diferen-
ciacion, mera equivocidad sin comunién. En vez de esto, y afin a la descrip-
cién que hace Desmond de la compleja unidad del ser, Bulgakov ve a Sofia
como la “intermediacién” de la comunién: Sofia en tanto la que genera la
comunién. No obstante, como dice John Milbank en su comentario sobre el
anilisis de Desmond, este sentido de comunién supera la versién dialéctica,
que es una automediacién que, por lo general, termina favoreciendo ya sea la
univocidad o la equivocidad. Més bien, y en palabras de Milbank:
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Soffa nombra un metaxu que no yace entre dos polos, sino que se en-
cuentra simultineamente en los dos polos a la vez. En tanto tal, no sub-
siste antes de los dos polos, sino que coemerge con ellos de forma tal que
sélo pueden existir a través de una comunicacién mediada que permane-
ce escondida, una cuestién de afinidad totalmente inescrutable. 78

El metaxu de Sofia (metaxu quiere decir “en medio”, “intermedio” en
griego) es la comunicacién mediada del Ser. Lo metaxoldgico es el entendi-
miento del Ser como relacionalidad sin una resolucién dialéctica final me-
diada por lo humano, ya que es una apertura al “exceso de plenitud del ser
que nunca logramos mediar exhaustivamente”.” Incluye la individualidad,
el autodiscernimiento, y la determinacién, sin embargo, en el fondo no esti
enraizado en el sujeto —ya que tanto el sujeto como la singularidad no son
autocreaciones— sino en un intercambio de dones. Por ende, ni la indivi-
dualidad ni la singularidad se median a si mismas, ya que las abre la otredad
inefable que no es indiferente a la mismeidad, sino que comunica y crea un
espacio de afinidad reciproca. Desde una perspectiva sofiolégica, tanto la
individualidad como la diferencia permiten que se dé el intercambio eco-
némico en virtud de la receptividad hacia la otredad de la superabundancia
y hospitalidad de Soffa: “la unidad de la humanidad no estd vacia, sino que
consiste en la multiplicidad coordinada y unificada, ya que la individualidad,
como un rayo especifico en el pleroma de Soffa, para nada contradice la
nocién de la totalidad, que permite que se desarrolle su parte”.® Sofia es la
sabiduria divina que gufa y crea conciencia de la unién o afinidad primordial
con el otro, y de la comunién y afinidad original de la humanidad con Dios.
Este tipo de afinidad y comunién no implica un momento dialéctico final,
sino que de hecho es el espacio intermedio perpetuamente abierto que lleva a
un viaje de perplejidad o misterio que enciende el deseo de probar cantidades
cada vez mayores de la incognoscibilidad de la Sabiduria de Dios.

Sofia provoca el deseo —un appetitus— por la otredad, sélo para revelar
que el otro no es extrinseco, sino mas bien intrinseco a la constitucién de si
mismo, ya que el uno mismo es un don, algo que nos da el “grandioso arte
de Dios”.* Desde los inicios de la creacién, todo lo que es se transforma en
signo de la bondad de Dios, ya que Dios explicitamente declara que lo crea-
do es “bueno”. Y Sofia también esta ahi, deleitindose en la creacién de Dios
y deleitando también a Dios. El movimiento hacia la bondad del otro, que
es hambre de otro, es una marca del ser que nunca esta solo, sino que siem-
pre estd en relacién al otro. “Ser” es entrar en la dindmica misma del amor
como se manifiesta en la reciprocidad que se da al interior de la comunidad
Trinitaria:
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Disolverse en lo supraindividual, encontrarse en los otros, amar y ser
amado, reflejarse el uno al otro, ver la posibilidad de volver a nacer como
persona: ésto es realizar el ideal dado a la humanidad y expresado en las
palabras de Cristo: “Que todos sean uno; como t, Padre, estis en mi, y
yo en ti” (Juan 17:21).%

“Ser” es entonces entrar en una comunidad erdtica/agapéica que hace
eco de una relacién trinitaria preexistente.

Desmond plantea que la consumacién del ser es el estadio agapéico (el
asombro ante la bondad del Ser) que supera al eros (el inquieto anhelo por
aquello de lo que se carece). Yo afirmo que —en tltima instancia— el Ser es
simultdneamente erdtico y agapéico (erético/agapéico). Si el Ser es expre-
sién y pregustacion del exceso, siempre hay mucho més que degustar en el
estadio agapéico, y —por ende— no se elimina totalmente lo erético, sino
que se transfigura e incluso se intensifica conforme va ascendiendo hacia
dimensiones mds elevadas de la comunicacién entre dgape y eros: es eros y
dgape al mismo tiempo. El Papa Benedicto XVI, en su carta enciclica Deus
Caritas Est, atinadamente sefiala que “eros y dgape... nunca llegan a separarse
completamente” ya que ambos se nutren en la misma y tnica fuente divina
de Amor.? Lo erdtico no estd meramente sefialando la carencia del otro, sino
que es también un movimiento del deseo hacia la infinita plenitud agapéica
que es la participacién en el banquete divino del amor.

El pecado es lo que ciega a la humanidad ante la verdad de este estado
original de armonia colectiva erético/agapéica. El pecado también evita la
autoconciencia de una naturaleza redimida y restaurada que nos abre a un
futuro destino escatolégico. Como resultado de esta distorsion, los seres hu-
manos luchamos por amarnos y solidarizarnos, y esta lucha perpetua, este
discernimiento y decisién perpetuos —que a veces se expresan como “ideales
sociales”— son la puesta en prictica de una “formulacién hipotética de la
unidad y armonia superiores que de hecho existe en el mundo metafisico™.*
Toda actividad econémica es seguramente expresion de esta vocacién inter-
na de participar en la perpetua actividad creativa de Dios mismo.

Bulgakov afirma que el mundo es “plistico”.* Con esto quiere decir que
la humanidad ha sido dotada con el poder para transformarlo, para “constan-
temente crear una realidad cultural —bienes nuevos, sentimientos nuevos,
belleza nueva— paralela al mundo ‘natural’ que le es dado”.* Sin embargo,
la fuente de este poder y de esta creatividad no es meramente humano, sino
que es sofidnico: Sofia comparte “la actividad césmica del Logos™” —aquello
que es en virtud de su propia comunién intratrinitaria dentro de Dios. Co-
crear con la capacidad de la sabiduria sofidnica significa descubrir el mundo



118 FESTIN DEL DESEO * HACIA UNA TEOLOGIA ALIMENTARIA

como algo que no es fijo ni estitico, sino todo lo contrario, que es fluido, y
se encuentra en un constante proceso de manifestaciéon en nuevas y multiples
expresiones de su belleza interna y su bondad.

Bulgakov cree que la humanidad es capaz de ver su propio reflejo en el
florecimiento perpetuo de Soffa: es “a través de ella” que la humanidad “ab-
sorbe y refleja los rayos sabios del Logos divino en la naturaleza”.** Bulgakov
construye su metafisica del Ser en este principio unificador, una “interaccién
viviente, paralela a la forma en que se nutre una planta a través de sus rai-
ces”.* En las imdgenes que Bulgakov mismo crea del aspecto nutriente de la
figura de Sofia, observamos una continuidad con la literatura sapiencial en la
Biblia en la que la figura de Sofia también se representa como nutrimento.
En este sentido, la representacion que hace Bulgakov del ser se conecta in-
timamente con la insinuacién que el Ser ya participa del nutrimento divino.

Como todo proceso econdémico es producto de la creatividad, Bulgakov
insiste que esa creatividad es —de hecho— un acto de recreacién. S6lo Dios
crea de la nada, y hace que todo lo que es sea en si un don. Subsiguiente-
mente, la creatividad (incluyendo la economia) es una recreacién de un gesto
preexistente de lo que Dios nos da.

La creatividad humana es, en verdad, una recreacién de lo preexistente
en el mundo metafisico; no es creacién de la nada, sino un replicacién de lo
ya dado, y es creativo s6lo en tanto que es una recreacion libre a través del
trabajo. No hay nada metafisicamente nuevo en la creatividad humana; s6lo
podemos reproducir una semejanza con las imégenes que se nos dan por via
divina.*®

Para Bulgakov, construir un sentido de la creatividad fuera del Creador
—y de manera mis explicita, fuera del aspecto soffanico de Dios, es construir
un “mundo parasitario” sobre el “no ser”.*''Y, desde mi punto de vista, esto
serfa equivalente a repetir el gesto de la mujer insensata, quien en dltima ins-
tancia produce muerte y desnutricion, en vez de seguir a la figura de Sofia,
que nos invita a su banquete de superabundancia.

Para Bulgakov, la economia humana, en su base metafisica, es “sohini-
ca” precisamente porque participa tanto del aspecto sofianico de Dios como
de la realidad empirica. Finalmente, y sin embargo, todo lo que es (la vida en
su totalidad), “procede de la fuente de la vida fuera de este mundo, el Dios
viviente, que desconoce la envidia y que crea vida a través del amor divi-
no”.*? Para ampliar esta imagen, se puede decir que, mientras la humanidad se
nutra libremente de la sabiduria de Dios (que es vida y amor) como un bebé
se nutre del seno de su madre, la humanidad se nutre y sustenta, logra crecer
y madurar, se recrea y se reinventa, participando de la misma comunidad
divina: el banquete divino.



SER ALIMENTADO: LA IMPORTANCIA DE LA CUESTION ALIMENTARIA 119

Sofia, més atn, es expresion de un festejo materno, que recuerda a Ma-
ria amamantando a Jests, Dios encarnado.”? Nuevamente encontramos una
lectura més positiva del acto de comer el fruto prohibido: que fue el primer
momento teolégico iniciado por la sabiduria de una mujer. Con respecto a la
sabiduria de Eva, Vanessa Ochs, al estilo midrashico, comenta:

Eva nos ensefia que la vida, poco a poco, nos hace sabios y que necesita-
mos notar, apreciar, y festejar cada paso del camino conforme lo vamos
labrando para nosotros mismos, independientemente de los desatinos.
Eva celebra el camino que hay que seguir para llegar all, por complejo
o tortuoso que sea. En la obra Women’s Ways of Knowing (Las formas de
saber de las mujeres), una colaboracién de cuatro autoras, aprendemos
que las mujeres “ven la realidad y sacan conclusiones sobre la verdad, el
conocimiento, y la autoridad de maneras particulares” —incluyendo el
acceder al entendimiento a través de compartir experiencias, de la em-
patia, del didlogo, y de cuestionar la autoridad y las verdades aceptadas. **

Sofia se reapropia de la sabiduria de Eva, al transformarse en alimento
como un medio de deificacién. La deificacién a través de la alimentacién
es también evocada tanto en la imagen de la concepcién en Maria del hijo
divino de Dios como en la imagen del amamantamiento de Dios. Lo ma-
terno alimenta a Dios, quien nos redime por medio de volverse también
alimentacién materna, bajo la forma de alimento y bebida en la Eucaristia.
La redencién asegura una forma de alimentacién materna, ya que ofrece que
el cuerpo y la sangre de Cristo mismo nos nutran. Sin embargo, la alimen-
tacién de Marfa no contiene sangre, lo cual sugiere una alimentacién sin
sacrificio, una recuperacién de la deificacién mis allé del sacrificio. De ahi la
personificacién premoderna de la figura de Cristo “como madre” (como en
Anselmo de Canterbury y Juliana de Norwich, por e_jemplo).95 Cristo debe
ser alimentado por su madre primero, y al salvarnos, contintia con la accién
nutridora de su madre. La Iglesia ademds se transforma en una nueva figura
femenina, la esposa de Cristo, nutrida por Jestis como madre, mientras que
simultdineamente se vuelve alimentacién materna de toda una comunidad
eclesial. Al transmitir nutrimento, signos comestibles, esta alimentacién ma-
terna eucaristica es reflejo del gesto nutriente de Soffa (que hace eco de la
ingesta inicial de Eva). Desde la perspectiva de la teologfa alimentaria cristia-
no-catdlica, todas estas formas de alimentacién materna sustentan el avance
eclesial en su peregrinacién hacia el banquete escatolégico.
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Conclusion

Desde la perspectiva de una interpretacién teolégica cristiana tradicional,
el acto de comer el fruto prohibido del Edén marca tanto la separacion en-
tre uno y otro, como la separacién de Dios. Crea una visién “hcticia” de la
autogobernabilidad por encima y en contra de la voluntad y del deseo de
Dios. En el mundo postlapsariano, se entiende el pecado como la pérdida de
la participacion del Ser en Dios. Esta separacién y pérdida de visién también
inician una condicién de comer como una lucha por la vida (y por ende
de entender la vida como inherentemente “carente”), y también plantean
la coseidad de lo comido que debe ser destruida para que sea posible la so-
brevivencia individual. En este sentido, siguiendo la teorfa de la religién de
Bataille, el mundo que sigue a la caida, construye el acto de comer como un
acto de subyugacion del otro, y deja atrés el reino edénico de la comunidad
armoénica del mundo creado con Dios. Desde esta perspectiva, se podria ha-
cer un constructo negativo de los alimentos y del acto de comer, apuntando
siempre hacia la carencia (un estado de hambre recurrente), la muerte (la
naturaleza finita tanto del que come como de lo que come), y la destruccién
o la violencia (la necesidad de destruir al otro para poder sobrevivir).

Sin embargo, como lo planteo en este capitulo, desde la perspectiva de
un entendimiento catélico de la teologia alimentaria de la Eucaristia, se pue-
de interpretar el acto de comer de otra manera. Aunque la muerte proviene
del acto de comer, no obstante no es la tltima etapa de la historia del consu-
mo. Otra lectura catolica del acto de comer afirma que, a través del acto de
comer en la Eucaristia, se reestablece la unidad con Dios, y se abre la promesa
de una vida de resurreccién. Desde esta perspectiva eucaristica, el acto de
comer no es una condicién de carencia, sino una pregustacion de lo que es
la plenitud de Dios: una degustacion fisica y espiritual que aviva el deseo de
consumir méds, ya que en ese magnifico exceso siempre hay més que degus-
tar.* En la celebracion de la Eucaristia, por lo tanto, la muerte no es el final
del comensal, sino que es una promesa de reintegrarlo a la vida resurrecta
de Cristo: ante la muerte del hijo, el padre le ofrenda resurreccién, la cual
comparte en 'y a través del Espiritu Santo con los que comparten el banquete
eucaristico pascual.

El gesto trinitario de hospitalidad de Dios y el acto kenético de compar-
tir en la Eucaristia nutren a la comunidad erético/agapéica que es la Iglesia.
Dios se transforma en alimento (pan) y bebida (vino), para que pueda ser
parte del cuerpo del comulgante, y, mds atin, para que la humanidad sea parte
del propio cuerpo de Dios. De esta manera, la proclamacién de las liturgias
catdlicas de ;O felix culpa! sefiala el acto de comer el fruto prohibido, no
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como una maldicién, sino mas bien como un momento proléptico bendito
de una futura ingesta del cuerpo mismo de Dios y de su sangre que es tanto
un regalo como una promesa de alcanzar la deificacién. En retrospectiva, y
parafraseando a John Milbank, desde la perspectiva de la alimentacién euca-
ristica, es en Jests que se desenmascara el pecado del primer Adén, a partir de
la crucifixién del segundo Adén para que, a través de finalmente conocer el
pecado como un rechazo al amor de Dios en tanto nutrimento, de tal manera
que quien comulga en la Eucaristia, transhgurado en el cuerpo resurrecto
de Cristo, pueda sanar de manera radical. Mds atin, como veremos en el
siguiente capitulo, la ofrenda sacrificial de la Iglesia en la mesa eucaristica es
un “lenguaje” que la Iglesia aprende e imita de un una comunicacién previa
del lenguaje de autooblacién del Logos (quien, al identificarse con la victima,
ensefia el perdén y la paz).”

Esta vision eucaristica de un cuerpo colectivo divino-humano nutrido
por el gesto de autooblacién de Dios tiene sus precedentes. La sabiduria de
Eva da inicio a este gesto teoldgico siendo, intrinsicamente, “nutrimento
para la reflexién”. Més atin, Soffa también anticipa y prepara un banquete
divino. Sofia permite entender lo que es el acto de comer tanto desde el polo
protoldgico como desde el polo escatoldgico. Sofia nutre desde los inicios de
la creacién, y seguird ofreciendo nutrimento al final de la creacién, ya que
es, eternamente, el disfrute del compartirse a si mismo de Dios. La invitacién
de Sofia, “;Venid a comer mi pan y a tomar del vino que he preparado!”,
anticipa el pan y el vino que Jests identifica como su propio cuerpo y san-
gre. Entender el Ser tanto desde una perspectiva eucaristica como desde una
perspectiva sohanica sugiere que el Ser es inherentemente la recepcion de
una dadiva que nutre y, simultineamente, es expresién de gratitud por lo
recibido (a través de la cual se regresa —de manera diferente, como accién
de gracias— lo que se ha recibido). Haciendo eco de cémo articula Milbank
el Ser, y desde una perspectiva tanto eucaristica como sofidnica, se podria
construir el Ser en tanto:

...vida dindmica autoexpresiva, pero —en tanto tal— es también la otre-
dad de la recepcién activa de este dinamismo. De hecho es, de manera
stiper-eminente, tanto espermatozoide como ttero, para siempre unidos
y para siempre separados. Sin embargo, la vida eminente es también
intelecto eminente, o mis precisamente “sabiduria”, ya que, en nuestra
experiencia, recibirse a uno mismo como dadiva, o recibir una didiva
tal que uno no esté excluido de la recepcion de la misma, es... mis que
nada, caracteristico de la vida consciente, capaz de gratitud.
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Esta “vida consciente” a la que se refiere Milbank es una sefial de consti-
tucién reciproca del uno mismo y del otro. Es un signo de la vida colectiva
sustentada por la recepcién de aquello que da el otro y la reciprocacién con
gratitud por tal dadivosidad.” En medio de esta gratitud (eucharistein) por la
dddiva que nutre, el Ser se plantea como inherentemente eucaristico.

El Ser no es sinénimo de carencia ya que lo nutre la superabundancia
de Dios, la cual es también una didiva del acto mismo de ser. El Ser no se
enraiza en si mismo, sino que es el generoso compartir del perpetuo “acto
de ser” de Dios. El Ser, como Dios, es relacional. Por eso la analogia ayuda a
aclarar la relacién lingiiistica y ontoldgica con Dios —una relacién enraizada
primordialmente en dar, recibir, y reciprocar. La analogia articula la “seme-
janza” inherente del Ser con Dios, que es la relacién siempre dindmica de la
afinidad que configura y reconfigura el Ser en la imagen de Dios como ex-
ceso. En este sentido analdgico, el Ser es un proyecto o proceso “inacabado”;
es un proceso continuo de “devenir”, ya que estd perpetuamente abierto al
misterio infinito y a la superabundancia del compartirse a si mismo de Dios.
La identidad del Ser siempre excede a su propia existencialidad, ya que estd
perpetuamente abierto a la infinitud de Dios. Esta analogfa sélo insintia una
compleja relacién armoénica que permite tanto la diferencia como la afinidad,
tanto la distancia como la comunién, para coemerger misteriosamente aun-
que sin alcanzar una estasis final o etapa de inercia.

Mis atin, la nocién de alimentacién eucaristica contribuye a evocar este
aspecto de relacionalidad en el Ser: Dios desciende convirtiéndose en los ele-
mentos materiales de la creacion, y asi eleva la creacidn a un estado de divi-
nidad y permite la realizacién de una analogia (aunque limitada). La creacién
es el autoexcederse extitico de Dios: es una expresion de la superabundancia
y del compartir de Dios. Aunque el descenso de Dios, como el descenso del
mand, es un gesto que nutre, no logra la total satisfaccion o saturacion, ya
que, al ser infinito, siempre hay mucho mis por degustar, mucho més con lo
cual nutrirse; tampoco es tan s6lo una promesa de que habrd alimentacién en
un futuro, pues nos dejarfa pasando hambre en el presente, ya que en el aqui
y el ahora ya existe una forma de alimentacién. Esta realidad de “Ser nutrido”
sugiere el aspecto relacional y la interdependencia del Ser. Ademas, este tipo
de ontologia cristiana no tiene la intencién de abolir la ontologia tradicional,
sino mds bien es una contraontologia de esas articulaciones del Ser como
la base univoca suprema de todo ser (y una vision erronea desprovista de la
participacién de Dios).

Sofia es el propio compartir de Dios que le da a la creacién alimento y
bebida que son Dios mismo, el amor de Dios: “El amor de Dios por lo que
crea implica que la creacién se genera dentro de un orden arménico intrin-
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seco al ser mismo de Dios”.!® Dios ofrendado como alimento (pan) y bebida
(vino) se radicaliza atin mis en el compartir eucaristico en donde los elemen-
tos del pan y el vino se vuelven fuente del mismo compartir divino-sofidni-
co. jEste es el aspecto mis fisico y material de la deificacién! Por lo tanto, en
vez de tan s6lo construir una ontologia o una metafisica con base en un mapa
abstracto, “aplanado”, de un solo nivel y con base en hipdtesis no corpéreas,
una ontologia sofidnica y eucaristica de manera intrinseca intensifica la ma-
terialidad, la corporealidad, y la contingencia de Ser, y muestra una compleja
dimensién metaxoldgica, para usar las palabras de Desmond. La divinidad va
mis alld de la humanidad para alcanzar los reinos de lo material (el pan vy el
vino), sélo para reconstituir el misterio de la materialidad como eucaristico:
una expresion de gratitud, es decir, recibir y reciprocar el regalo de Dios. Asi
es como lo sobrenatural transhgura la materialidad y el mundo natural. La
materia y la naturaleza se orientan hacia un fin sobrenatural, pero de manera
tal que no violenta lo material y lo contingente. La materialidad y la contin-
gencia se reintensifican, o incluso se recuperan o reorientan de manera que
ofrece al mismo tiempo una degustacién de lo que fue el Edén (desde una
perspectiva teoldgica del pasado) y una pregustacion de lo que va a ser el
Escat6n (desde una perspectiva teoldgica del futuro). Las insinuaciones de la
existencia de una etapa edénica no son, como plantea Bataille, una afioranza
de un mundo de inmanencia pura. En vez, en esta visién de Ser nutrido, lo
inmanente se nutre de la alimentacién materna transcendente, mas no de
manera meramente extrinseca, sino desde el interior, en el corazén de la
inmanencia y de la contingencia.

Desde esta perspectiva, entonces, la cuestién alimentaria si es impor-
tante. Es decir que la materialidad de los alimentos, lejos de dejar que el
mundo fisico (y la contingencia, la inmanencia, el Ser, etcétera) se desnutra
o pase hambre, recuerda un previo compartir materno de la materialidad
nutriente de Dios con su propia divinidad. La cuestién alimentaria si es im-
portante y no debiera estar tan marginada del pensamiento teolégico como
lo estd actualmente. Desde una perspectiva teologica, y desde la narrativa de
la creacién, los alimentos son un tema central del superabundante compartir
de Dios.

Este didlogo entre la mujer y la serpiente sobre el tema del fruto prohibi-
do, también sugiere que una de las formas mds primordiales del pensamiento
teoldgico es de hecho los alimentos y el acto de comer. El acto de comer el
fruto prohibido identifica el pecado no tanto como desobediencia sino como
rechazo, negacion, el dejar de tener apetito de Dios. Sin embargo, Dios no
permite que la humanidad muera de hambre. En este capitulo, he examinado
la figura de Soffa como una instancia del gesto de la magnanima hospitalidad
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y del generoso compartir de Dios: Sofia prepara e invita a todos al banquete,
y, mids atn, ella en si misma es alimento. En resonancia con el capitulo pre-
vio, reitero que la sabiduria es conocimiento en tanto saborear lo conocido
(sapientia-sapere). Como ya argumenté, saborear lo conocido conlleva una
participacién més profunda con lo conocido. Conocer a Dios es saborear
a Dios, y mds atin, conocer a Dios es ser divinizado. Este tema biblico del
nutrir de Dios se intensifica en el gesto autokendtico de Dios en la Eucaristia
en el cual Dios se transforma en alimento (pan) y bebida (vino), lo cual no
sélo promete vida eterna, sino también nos da una anticipacion de lo que es
la deificacién. Aqui, el cuerpo de Cristo se transforma en una interseccién de
participacién del cuerpo de Dios en la humanidad, y del cuerpo de la huma-
nidad en Dios. La teologfa, entonces, no debe ser indiferente a la realidad de
que la cuestion alimentaria si es importante. Sin embargo, no se debe separar
el pensar a través tanto de los alimentos como del acto de comer, del cuerpo
concreto, tanto individual como colectivo.

La Eucaristia no sélo contempla una ontologia de la participacion y de la
deificacién, también es modelo de discipulado; de ahi que sea un fenémeno
profundamente ético y politico. Si Dios es compartir superabundancia, enton-
ces los tedlogos deben contemplar como se repite —o no— este compartir di-
vino en el intercambio diario de alimentos en el mundo. Si la Bucaristia es una
expresion del cuerpo mismo de Dios ofrendado a la humanidad con el pro-
posito de constituir la comunién desde el interior de las esferas encarnadas de
la materialidad y la sacramentalidad (“Este es mi cuerpo que es entregado para

ustedes”!")

, entonces ;qué sentido tiene el que exista una multitud de cuerpos
que sufren hambre en el mundo? Pareceria que Sofia, esa mujer marginada, se
sigue lamentando en los cruces de camino, protestando ptiblicamente y desa-
fiando los negligentes intercambios que realizamos. Sin embargo, es en esta
divina figura ajena a nosotros que los hombres y las mujeres mejor descubren
quiénes son. Este es el territorio en donde la teologia se encuentra con la poli-
tica, ya que es cuestion de la identidad colectiva y del compartir del generoso
dar de Dios que constituye la prictica de las comunidades.

En el siguiente capitulo, el dltimo del libro, entraré en el territorio de
esta dimension “teopolitica” de los alimentos.



CAPITULO 4

Compartir el cuerpo de Cristo y la teopolitica de la superabundancia

Benditos aquellos que tienen hambre y

sed de justicia, ellos serdn saciados.

Introduccion

En el capitulo anterior hice una lectura de la narrativa de la ingesta del fru-
to prohibido en el libro del Génesis. En esta narrativa, veo cémo la ingesta
del fruto prohibido simbélicamente inaugura el pecado, produciendo una
ruptura en la participacién armoénica de la humanidad en Dios. El pecado
construye un espacio ilusorio separado de Dios, y, subsecuentemente, un
espacio en donde se desmiembra la comunién humana: la esfera de la indi-
vidualidad y de la enemistad como tal. En el capitulo 3, también mencioné
que el pecado es aquello que enceguece a la humanidad ante la verdad de
un estado original de armonia erético/agapéica colectiva. Asimismo, argu-
menté que hay una alternativa catdlica a someterse a los efectos del pecado;
no se trata de negar el pecado, sino mds bien de reorientar la visién. Esta
alternativa contempla al ser como sofidnico, todo lo que “es” participa del
superabundante nutrimento del amor y la sabiduria de Dios. Soffa, la per-
sonificacién de la sabiduria de Dios, estd con Dios atin antes de los inicios
de la creacion, donde Dios es “el jardinero preeminente, que trabaja para
producir alimentos-sabiduria vitales y comestibles, creando y sustentando
a los humanos que respondan a Dios y respondan los unos a los otros con
gestos de cdritas™.! Este compartir sofidnico de Dios se expresa de manera atin
mis radical en la Bucaristia, en donde Dios se transforma en alimento (pan) y
bebida (vino), y al hacerlo abre un espacio para una escenificacién colectiva
0 una practica comunitaria en la que la humanidad se reincorpora al cuerpo
de Cristo, y esto se da en el contexto de una mesa que se comparte. Desde
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esta perspectiva sofidnica y eucaristica, el alimento no es signo de separacion,
ni tampoco produce destruccién ni muerte definitiva. Mas bien, lo que Sofia
y la Eucaristia transmiten es alimento como un signo —tanto material como
divino— de relacionalidad, de interdependencia, y de compartir vida eterna.
El banquete eucaristico nos cuenta la historia de la escenificacion del cuerpo
de Cristo que le da forma a la vida comunitaria, a la cual ademis nutre.

Si es cierto el argumento de William Cavanaugh de que la politica es
“una practica de la imaginacién” (dado que construye espacio, tiempo, un
sentido de territorialidad e identidad civil, nacional y global, etcétera), en-
tonces la alimentacién, en general, y la Eucaristia, en particular, también
son expresion de una realidad politica.? La alimentacidn es una practica de la
imaginacién humana que refleja interacciones e intercambios complejos que
van desde la realidad local y micro hasta la realidad global o macro. Carole
Counihan y Penny Van Esterik también plantean que “la alimentacién es un
aspecto central de las estrategias politicas de los estados y de los hogares. Los
alimentos marcan diferencias, fronteras, vinculos, y contradicciones sociales.
El acto de comer es una escenificacién de la eterna evolucién de las relacio-
nes de género, familia y comunidad”.? La realidad politica de la alimentacién
refleja, entre otros factores, la voluntad y capacidad de los individuos y las
sociedades de expresar solidaridad al compartir alimentos, mientras que “la
escasez alimentaria dafia tanto a las comunidades como al espiritu humano”.*

Desde un dngulo sofidnico y eucaristico, el alimento también es politico:
es una préctica que imagina el compartir de Dios como el locus (espacial y
temporal) de una “sagrada comunién” de los humanos entre si y con Dios:
quien es una comunidad amorosa de personas. La dimension politica del
compartir de Dios nos habla de la alimentacién como la incorporacién en
el cuerpo de Cristo. Este cuerpo alimentario divino-humano, es la “esceni-
ficacién en evolucién infinita” de la transformacion reciproca, la diferencia
armonica, las relaciones reciprocas y el amor extético. Este acto de comer,
sin embargo, no “borra” el pecado. Tampoco es un intento por regresar al
Edén; mds bien es un reconocimiento o toma de conciencia de que Dios
ama y comparte su divinidad con generosidad, a pesar del pecado e incluso
en medio del pecado (pecar es negarse a recibir lo que Dios nos da). El ge-
neroso compartir de Dios, como lo que Babette generosamente comparte en
la novela El festin de Babette de Isak Dinesen,” es transformador: del pecado
a la redencioén y a la deificacién, de la carencia a la superabundancia, del
individualismo a la comunidad. La Eucaristia habla de la politica corpérea
de lo que Graham Ward llama la “coexistencia™ el Padre coexiste con el
Espiritu Santo en el Hijo, Cristo coexiste en los elementos eucaristicos y en
los comulgantes en la Eucaristia, y los elementos materiales, asi como los
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comulgantes, coexisten en Cristo y en el Espiritu Santo. Esta compleja coe-
xistencia se basa en una teopolitica de la alimentacion, la cual es escenificada,
infinitamente, a través del compartir comunitario del cuerpo de Cristo.

En este tltimo capitulo, exploro la dimensién teopolitica de la alimen-
tacién.” Digo teopolitica porque el término ‘politica’ aqui no se entiende
como una figura auténoma separada de Dios. Mi perspectiva politica es fun-
damentalmente teoldgica, ya que entiendo el término griego polis (ciudad o
“comunidad que encarna la plena realizacién de las relaciones sociales huma-
nas”) como intrinsecamente derivado de una visién del compartir de Dios,
una coexistencia en el cuerpo de Cristo, que constituye el cuerpo eclesial;
una politica del cuerpo divino-humano.® Al igual que el ser humano no tiene
un cuerpo, sino que es cuerpo, la Iglesia, como atinadamente sefiala K. A.
Smith: “no tiene politica; mds bien es en si misma politica”.” La Iglesia expresa
una existencia corpérea en donde la divina providencia interactia con la vida
y con las actividades humanas, y esa interaccién nutre al cuerpo eclesial, es
decir, le da vida y forma. En este capitulo muestro cémo, en la Eucaristia,
la teopolitica del cuerpo de Cristo se enraiza no exclusivamente en el poder,
sino mis bien y en un sentido mas primordial, en la cdritas divina, expresada
con un gesto radical de kenosis, reciprocidad, y pricticas colectivas concretas.
Con esto no estoy diciendo que se desestima el poder para siempre o que la
Eucaristia es un signo de desempoderamiento. Aqui mds bien hay una poli-
tica del poder. Sin embargo, es un poder que integra la plenitud del deseo;
es la fuerza paraddjica del sacrificio en la cruz; es el poder humilde de partir
el pan en pedazos con el propésito de repartirlo y compartirlo; es lavarle los
pies al préjimo, lo cual significa una vida de servicio reciproco; es el poder de
dar la propia vida por el otro. En otras palabras, este es el poder teopolitico
de la cdritas, en donde lo extraordinario abarca y transfigura lo ordinario, en
donde, como dice Samuel Wells: “al partir el pan, se revela la soberania de
Dios”.10

Siguiendo el mismo método que en los capitulos anteriores, mi punto de
partida en este capitulo serd una narrativa concreta relacionada con los ali-
mentos: la novela El festin de Babette de Isak Dinesen, en donde ocurre algo
extraordinario. El acto de comer no sélo sacia el hambre de los humanos,
sino también se transforma en una experiencia de éxtasis que transforma tan-
to al individuo mismo como a la comunidad. Babette obsequia sus riquezas,
su propia autoexpresion. Sin embargo, este acto de darse a si misma, no la
empobrece, sino mis bien enfatiza el exceso (la infinita cdritas creativa) del
acto mismo de dar. Desde una narrativa cristiana podriamos también ver a
Dios como una especie de Babette, el cocinero por excelencia que nos da un
superabundante don que nos alimenta y nos nutre, que es la fuente misma de
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la cdritas que crea y sustenta el mundo, y simultineamente, invita a la huma-
nidad a compartir entre si este mismo don divino (que atin siendo el mismo,
perpetuamente se repite de forma diferente).

Después de discutir El festin de Babette, exploro la figura hebrea y cris-
tiana del festin de Dios, expresado como “mané del cielo”, el cual, como la
historia de Dinesen, muestra un acontecimiento extraordinario y “extrafio”
Dios no sélo cuida de su pueblo a través de saciar su hambre, sino también
expresa su deseo de estar cerca de la humanidad a través de un intimo gesto
kenético de transformarse en alimento y bebida (pan y vino), en nutrimen-
to. Es creencia del cristianismo que al ingerir el mana divino del cuerpo y
sangre de Cristo, Dios vive en el comulgante eucaristico tanto como el co-
mulgante vive en Dios. La Eucaristia es la prictica de esta coexistencia divina
y humana que constituye el cuerpo de Cristo.

Exploro la figura del mana desde la perspectiva del don de Dios (de lo
que Dios da a la humanidad): un don comestible. Asi como Babette ofrece
su don culinario en el contexto de una comunidad que intercambia rega-
los, y transfigura a la comunidad con su exquisito don, asi también el don
eucaristico es una reintensificacién y revitalizacién de un complejo sistema
de intercambio de dones: el intercambio trinitario de dones que se compar-
ten eternamente con la creacién y desde el interior de la creacién, y que se
repite de manera no idéntica en otras demostraciones de la cdritas entre las
comunidades humanas, entre la humanidad y la creacién, y entre la creacién
en su totalidad en Cristo y el Espiritu Santo, reciprocando —en expresién
doxol6gica— el don a Dios.

Al final de este capitulo, exploro el dilema de la superabundancia, y
cémo un horizonte teopolitico nos ofrece la alternativa de una prictica para
volcar el deseo hacia Dios —para quien la superabundancia y la cdritas son
aspectos del mismo don de Dios.

1. El compartir transformador de Babette

Babette entra en la vida de un pequefio pueblo que sigue pricticas religiosas
puritanas extremadamente rigidas, en donde, segtin cuenta la voz del narra-
dor en el libro de Dinesen: “Sus miembros renunciaban a los placeres de este
mundo, ya que para ellos la tierra y cuanto contenia no eran sino una especie
de ilusién, mientras que la verdadera realidad estaba en la Nueva Jerusalén,
por la que suspiraban”.!" Babette, una fuerefia que huia de las consecuen-
cias de la Revoluciéon Francesa, la cual habia desencadenado la muerte de
su familia y la habia despojado de todas sus pertenencias, irrumpe en la vida
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mundana de este pueblo. Pobre y destituida, tanto de todas sus posesiones
como de su amada familia, implora que la reciban. La reciben dos hermanas
ancianas (Martine y Philippa), quienes, después de la muerte de su padre, lle-
garon a ser guias espirituales de la comunidad religiosa que su padre dirigfa.
Como las hermanas son tan pobres, y les parece una extravagancia contratar
una cocinera, Martine y Philippa al principio ven con gran escepticismo
la posibilidad de recibir a Babette en su hogar. No obstante, como acto de
caridad, y después de haber leido una carta de recomendacién de un viejo
amigo francés (Monsieur Papin, un cantante de dpera que en sus dias mozos
se habia enamorado de una de las hermanas), finalmente deciden recibirla en
sus vidas.

El talento culinario de Babette se hace evidente desde el principio. No
sélo es una extraordinaria cocinera, también tiene un profundo sentido de
servicio a la comunidad, sobre todo de servir a los enfermos y destituidos. In-
cluso llega a reducir los gastos del hogar: “Y pronto descubrieron que desde
el dia en que Babette se hiciera cargo de la casa, los gastos se habian reducido
milagrosamente, y los cubos de sopa y los cestos de pan adquirieron un nue-
vo y misterioso poder para estimular y fortalecer a sus pobres y enfermos”.!?
Sin embargo, la presencia de Babette en la comunidad y el bienestar que
creara ella misma, no tardé en alterar la armonia del pueblo.

Un dia, Babette recibe una carta de Francia anunciindole que se gané
la loteria. Azorada, les cuenta a las hermanas de su nueva fortuna de diez mil
francos. Aunque las hermanas se regocijaron ante la nueva riqueza y buena
suerte de Babette, también se acongojaron por la idea de que, ante su nue-
va situacién econdmica, Babette pudiera terminar por abandonarlas. Parecia
acercarse una tormenta, ya que las noticias del cambio en la situacién econé-
mica de Babette coinciden con una nueva experiencia de divisién y discordia
entre los feligreses. Se empieza a disipar la armonia individual y comunitaria:
“habian hecho todo lo posible por imponer la paz, pero comprendian que
habian fracasado”.”® En medio de este descontento generalizado, Babette les
pide a las hermanas que le permitan preparar un banquete para la proxima
celebracion del cumpleafios de su difunto padre, quien fuera el patriarca de
las practicas religiosas de esa comunidad. Babette insiste, de hecho les ruega
que le permitan financiar la celebracién con su propio dinero. Las hermanas
no se pueden resistir a sus stplicas, pues bien sabian que, durante todo el
tiempo que llevaba trabajado en su casa, ella jamis les habia pedido algo.

Sin embargo, no sélo las hermanas sino también el pueblo entero no
tardaron en sentirse profundamente mortificados por las extravagancias que
Babette trafa para preparar su misteriosa cena: como animales (una tortuga
gigantesca, la cabeza de una vaca, aves) y otras extrafiezas (vinos, champag-
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ne, plateria). El pueblo comienza a ver a Babette con otros ojos: como una
médium maligna, una bruja que los va a envenenar con sus extrafios platillos.
Todo el pueblo teme que ya estd por caertles el castigo que se merecen por
sus pecados, tanto personales como comunitarios. Sin embargo, los puebleri-
nos se comprometen religiosamente a soportar, en el silencio mis profundo,
el castigo que caiga sobre ellos por medio de esta comida (incluyendo la
muerte). Se prometieron colectivamente no decir ni una sola palabra sobre la
comida que Babette les estaba preparando.

Finalmente llega el dia de la celebracién. Todo el pueblo, incluyendo
algunos amigos del pasado (un general muy respetado y su anciana madre),
se retnen en la casa de las hermanas.!* Me resultaria imposible reproducir la
exquisita prosa de la descripcion que hace Dinesen de este banquete; s6lo
haré hincapié en el hecho de que no sélo la comida, sino también la mesa que
tan meticulosamente prepara Babette, son verdaderamente extravagantes y
estéticos.”” La belleza es tal que despierta intensamente todos los sentidos de
los invitados, muy a pesar de su promesa de suprimirlos. Al contrario, el
arte de Babette intensifica los sentidos de la vista, del oido, del gusto, y del
tacto. No solo los sentidos fisicos de los comensales se transhguran en una
experiencia de éxtasis, sino también, y como resultado, sus corazones y almas
comienzan a aligerarse:

A medida que comian y bebian, los convives se sentian cada vez mis
ligeros de peso y de corazén. Ya no necesitaban tener presente su pro-
mesa [de no decir nada sobre la comida y de suprimir sus sentidos, sobre
todo el sentido del gusto]. Es, se daban cuenta, en el momento en que
el hombre no sélo olvida por completo, sino que renuncia firmemente
a toda idea de alimento y bebida, cuando come y bebe con el adecuado
estado de 4nimo. ¢

Lo que estaba roto, de repente, se repard, y las heridas sanaron milagro-
samente.

La cena culmina con un brindis ofrecido por el general, en el que ex-
presa su azoro ante tan milagroso banquete. En su breve discurso, hace re-
membranza de una mujer cocinera en un famoso restaurante francés (el Café
Anglais), en donde la cocinera transformaba su arte culinario “en una especie
de aventura amorosa..., jen una aventura sentimental de esa noble y ro-
mintica categoria en la que uno ya no distingue entre el apetito corporal
o espiritual y la saciedad!”."” En su alocucion, el general también ofrece una
reflexion sobre la realidad de la gracia, entendida como expresién pura del
acto de dar de Dios:
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Temblamos antes de hacer nuestra eleccién en la vida; y después de ha-
berla hecho, seguimos temblando por temor a haber elegido mal. Pero
llega el momento en que se abren nuestros ojos, y vemos y compren-
demos que la gracia es infinita. La gracia, amigos mios, no exige nada
de nosotros, sino que la esperamos con confianza y la reconocemos con
gratitud. La gracia, hermanos, no impone condiciones y no distingue
a ninguno de nosotros en particular; la gracia nos acoge a todos en su
pecho y proclama la amnistia general.'®

Sin duda alguna, el narrador describe esta experiencia en torno a la mesa
como una ocasién de gracia plena que sacia el corazén, a un punto tal que
lleva al ser, a la comunidad, y al tiempo a una total inmersién en la eternidad:

De lo que ocurrié mis tarde nada puede consignarse aqui. Ninguno de
los invitados tenfa después conciencia clara de ello. Sélo recordaban que
los aposentos habian estado llenos de una luz celestial, como si diversos
halos se combinaran en un resplandor glorioso. Las viejas y taciturnas
gentes recibieron el don de lenguas; los oidos que durante afios habian
estado casi sordos, se abrieron por una vez. El tiempo mismo se habia
fundido en eternidad.’

El festin de Babette es una “pregustacién” del banquete celestial, se trans-
forma en una visién beatifica —o mejor dicho, en una degustacién beati-
fica— experimentada a través del cuerpo y de los sentidos, y, sobre todo, a
través del acto de comer:

Se daban cuenta de que les fue concedida la gracia infinita de que el
general Loewenhielm les habia hablado, y ni siquiera se maravillaban de
ello, pues no habia sido sino el cumplimiento de una esperanza siempre
presente. Las vanas ilusiones de este mundo se habian disuelto ante sus
ojos como el humo y habian visto el universo como verdaderamente es.
Se les habia concedido una hora de eternidad.?®

Hay otro momento en la novela en donde se habla de la experiencia
beatifica de los efectos del acto de comer el banquete preparado por Babette.
Ocurre después del banquete, cuando, una vez que deja de nevar, los convi-
dados salen de la casa para jugar como si fueran nifios:

El pueblo y las montafias tenfan un esplendor blanco, ultraterreno, y en
el cielo brillaban miles de estrellas. En la calle, la nieve era tan espesa que
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resultaba dificil caminar. Los invitados de la casa amarilla se fueron a pie
y andaban haciendo eses, se cafan sentados o sobre las manos y rodillas,
y se levantaban cubiertos de nieve, como si se hubiesen lavado los peca-
dos y hubiesen quedado tan blancos como la lana; y con este vestido de
inocencia recobrada andaban retozando como corderos. Era maravilloso
para todos ellos haberse vuelto como nifios; era bienaventuradamente
gracioso ver a los Hermanos, que tan en serio se tomaban entre ellos,
inmersos en esta especie de segunda nifiez celestial. Daban traspiés, se
enderezaban, caminaban o se quedaban parados, formando a veces una
gran cadena de beatificos lanciers.?!

En esta historia, el alimento no sélo es una experiencia estética. Babette
es, sin lugar a dudas, un genio artistico que expresa su arte con el simple
propdsito de compartir la verdad de la belleza. También es cierto que el arte
y la belleza expresan su propia verdad, de una manera u otra, independien-
temente de cualquier resistencia y oposicién. La expresién de Babette, sin
embargo, no sélo es estética; también es ética, un verdadero acto de cdritas.
Al final de la historia, nos enteramos de que Babette es la famosa cocinera del
Café Anglais a la que hizo mencién el general en su brindis. También nos
enteramos de que ella arriesgd su vida en Paris, luchando por la justicia y en
contra de las crueldades de los hombres malvados —que, en palabras de Ba-
bette— “dejaban que la gente muriese de hambre; oprimian a los pobres y les
hacian objeto de injusticias”.?? Hay ademds un aspecto de gran relevancia a la
historia: nos enteramos que Babette se gasto la totalidad de los diez mil fran-
cos que se ganara en la loterfa en la preparacion de su esplendido banquete.
Martine, una de sus hermanas, expresa su consternacién: “Entonces gahora
serd pobre toda su vida, Babette?” A lo que Babette ripidamente responde
que un gran artista jamds es pobre. Ella ha ofrecido todas sus riquezas para
el beneficio de los demas, su cdritas ha transformado a la comunidad. Su arte
y su cdritas, no obstante, no la empobrecen, sino todo lo contrario, revelan
la realidad de la superabundancia, un don sin fin que Dios nos comparte
eternamente. Al igual que Babette, aquel que da de si mismo a otros, jamas
experimentard pobreza, pues serd generosamente recompensado, teniendo la
certeza de que lo que se da no es empobrecimiento, sino superabundancia,
y que lo que nos da la cdritas es la plenitud transformadora que de una forma
u otra siempre se nos regresa. Una de las hermanas le dice a Babette que,
a pesar de su presente carencia de posesiones materiales, su grandioso arte
y su generoso compartir no tendrin fin: “Tengo la impresion, Babette, de
que esto no es el fin. En el Paraiso usted serd la gran artista que Dios queria
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que fuese. jAh! —afiadi6 con las ligrimas corriéndole por las mejillas—. jAh!,
cémo deleitard a los dngeles”.”

En la introduccién a este capitulo comenté —con Cavanaugh— que la
politica es un arte, una practica de la imaginacion. El festin de Babette tam-
bién imagina una especie de polis, una comunidad que encuentra la plenitud
en una prictica corpdrea: comer y beber, que, paradéjicamente, es mucho
mds que comer y beber. En el festin de Babette, el tiempo y la eternidad, la
belleza y la bondad, la estética y la ética se relacionan y se constituyen entre
si. La imaginacion politica en esta historia se basa en una narrativa del dar
que dinamiza y da forma al individuo y a la comunidad: Babette es quien
primero recibe la hospitalidad que le da la comunidad, y ella, que goza de
un don culinario artistico, a su vez lo ofrece a los demas. El arte culinario de
Babette expresa su propia capacidad de darse, su propia capacidad de expre-
sarse a si misma, que culminan, en esta novela, en un espléndido banquete
que transforma el corazén y la vida de los miembros de la comunidad. Su
don culinario es erdtico y agapéico a la vez, o “gastroerdtico”™—para usar el
término que introduje en el capitulo 2, en donde enfatizo cémo lo erético y
lo agapéico se vuelen a crear entre si en y a través de los alimentos. Al ser una
epifania de lo bello, el don de Babette es, simultineamente, una expresién de
bondad y total confianza, ya que a ella no le importa compartir sus riquezas
con otros. Y este acto kendtico no la deja vacia. El nutrimento que ella les
da a los demis es expresion de su gran regocijo. El compartir de Babette es,
en esta historia, extitico: ilumina, transforma, y sana. Es una historia que
muestra c6mo lo que Dios nos da —que no tiene fin— nos labra, individual y
colectivamente, ya que, como dice la novela, hasta en el cielo, los dngeles se
deleitarin con este regalo gastroerdtico.

2. Mana del cielo: las fuentes del compartir de Dios

A mi parecer, la historia de Dinesen nos da mucho en qué pensar, nos per-
mite imaginar a Dios como una analogia de Babette, un chef artistico que
generosamente comparte su superabundancia con la creacion, a la que trans-
forma con ese compartir. En el capitulo 3, ofreci una pregustacion del arte
culinario de Dios, que provee alimento desde los inicios de la creacién, y
con mayor abundancia en la figura de Sofia —la sabiduria de Dios— quien
no sélo cocina el banquete y acttia de anfitriona, como Babette, sino que de
forma atin més asombrosa que la historia de Babette misma, se transforma en
alimento. Como en e festin de Babette, la historia del compartir alimentos de
Dios no sélo tiene una dimensién estética (es un arte, una bella y talentosa
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creacién), sino que también implica una dimensién ética. El hecho de que
Dios comparte alimento y se comparte a si mismo en tanto alimento es la
fuente de la bondad divina que sacia el hambre espiritual y fisica, y ademds
nos alienta a compartir y a cuidarnos los unos a los otros como comunidad
humana.

Al leer las sagradas escrituras, tanto hebraicas como cristianas, encontra-
mos una cantidad copiosa de ocasiones en donde se observa un patrén en el
que Dios establece lazos de comunién con su pueblo por medio de comer y
beber, y de la invitacién a compartir un banquete. Salvador Martinez explora
esta trayectoria en las escrituras hebraicas y cristianas, en las cuales se expresa
el patron del enorme deseo de Dios de acercarse a la humanidad, por medio
de compartirse como alimento y bebida.* Dios quiere comunicar su amor
y deseo de estar cerca. Aparte de tener comunicacién directa (como en el
jardin del Edén) a través de dngeles, profetas, y sacerdotes, en la Biblia, Dios
también se comunica con su pueblo a través de signos, lugares, objetos, y
rituales sagrados. Martinez sefiala que los alimentos y la bebida —la alimen-
tacién— son también un canal significativo de la comunicacién divina.

Sugiero que para contemplar el misterio eucaristico de Dios transfor-
mandose en alimento para su pueblo, lo veamos en el contexto de las figuras
biblicas de lo que se puede considerar alimentacién divina en las escrituras
hebraicas. No hay suficiente espacio aqui para citar todas las instancias donde
aparecen alimentos en los textos sagrados. Por lo tanto, en la préxima sec-
cién me concentro en la figura escrituristica del “mand del cielo”. Presento
un argumento que entrelaza el mana con narrativas Biblicas relativas al ali-
mento que presentan a Dios como fuente de superabundancia que nos nutre
y configura una polis, o un cuerpo politico comunitario con la vocacién de
compartir lo que Dios nos da con los demis.

2.1 El mana en las narrativas hebreas

En las Escrituras hebreas, el mand (BEx 16:1-36) es una de las formas mas
significativas de alimentacién divina, relacionada con el pan (o alimento), en
general, y con la accién nutriente de Dios, en particular. En la narrativa, se
nos informa que la palabra man4 proviene de los tiempos en los cuales el pue-
blo israelita se preguntaba qué era ese milagroso alimento, con la expresiéon
hebrea Man-hu: “;Qué es esto?” El mand es un alimento que el pueblo de Is-
rael comi6 cuando caminaba por el desierto dirigiéndose hacia la tierra pro-
metida. Se describe al mani como “una semilla de cilantro; blanca y cubierta
de polvo, que sabfa como obleas hechas de miel” (Ex 16:31). Es un extrafio
“pan que cae del cielo”, que el pueblo cree que lo envia Dios como respuesta
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al clamor del pueblo que padece hambre en el desierto. La narrativa del
Exodo relata que, ademas del milagro de recibir el mana, Dios también envia
codornices, y agua para beber que nace de una roca. La narrativa nos dice
que este alimento divino sostuvo al pueblo en el desierto por cuarenta afios.

El mani, segtin Martinez, “es el signo del compromiso de Dios de ali-
mentar a su pueblo, un compromiso que no sélo se verificé durante la vida
en el desierto (ver Ex 16:12), sino que Dios prometié y cumplié al instalar a
su pueblo en la tierra ‘de la que mana leche y miel”.?” Radl Duarte Castillo
también subraya esta misma tradicién de considerar al mand como de ori-
gen divino y nos recuerda aquellos textos sapienciales que describen al mana
como “trigo del cielo...pan de dngeles” (Sal 78:25; Sab 16:20).%* Siguiendo
este mismo argumento, Walter Houston también sefiala que la funcién prin-
cipal del man4 es expresar el deseo de Dios de cuidar a su pueblo. Es una ini-
ciativa que no proviene directamente de Moisés y Aardn, quienes ayudaron
al pueblo a salir de Egipto, sino que es “solamente de YHWH mismo quien
les habra de proveer”.?” El man4 es una expresién de la generosidad divina en
tanto gracia, entendida como el sustento de todos los dias que nos da Dios,
quien incluso permite que se descanse en el Sabbat —reflejando a Dios, quien
descansara al séptimo dia de la creacién— sin la ansiedad sobre lo que habrin
de comer: expresando de esa manera la necesidad de vivir en absoluta con-
fianza en la superabundancia y la generosidad de Dios.

Puesto que Dios es el miximo proveedor, el mand nos invita a evitar
caer en la tentacién de vivir con falsedad, sin relacién alguna con Dios, o
sin conciencia de nuestra dependencia de Dios. En esta narrativa del Exodo
referente al mand, Dios insiste en que los israelitas sélo deben tomar lo sufi-
ciente para cubrir las necesidades de cada dfa, sin voracidad (Ex 16:16-21).
Esta interpretacion hace eco de la narrativa de comer el fruto prohibido en
el libro del Génesis, la cual también se podria leer como un instante de pe-
cado, entendido como la exigencia de tener una total autonomia de Dios
—y, por lo tanto, de tener una autonomia con respecto a los demds.* En el
desierto, Dios pone a prueba la fe de su pueblo, y desea reconstruir la vida de
la comunidad para que sus raices se encuentren en lo que Dios da, y no en
meros proyectos humanos desprovistos de Dios. Al igual que Dios es bueno
y misericordioso con Addn y Eva atin después de que hayan comido el fruto
prohibido del Edén, asimismo Dios no permite que el pueblo de Israel sufra
hambre. El propésito del mand es dar vida, no muerte. Dios no es indiferente
al clamor de su pueblo. Por eso mismo, el man es sefial de la bondad, de la
misericordia, y de la compasién de Dios.

Es por esta razén que la historia del mand —lejos de alentar la acumu-
lacién o posesion de lo que da Dios con propésitos privados o individualis-
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tas— mds bien es un llamado a compartir entre todos y asi nutrir la vida de la
comunidad, particularmente aquellos que estain mais necesitados. Este punto
de vista se alinea con aquellos pasajes biblicos en donde Dios exige la solida-
ridad y el compartir de los alimentos, sobre todo con los que tienen hambre,
con los pobres, los infantes, las viudas, y los extranjeros.’! Esta actitud, sin
embargo, no convierte lo que da Dios en un gesto unilateral. Como recor-
datorio de la dependencia del “otro” (expresado como pan, la creacién, Dios,
etcétera), el mand también sugiere la necesidad de integrar una dimensién
de reciprocidad, relacionalidad, e interdependencia. Los necesitados y los
extranjeros no solo dependen de aquellos que tienen mis, sino que también
el pueblo de Dios, a su vez, depende de ellos. Wells argumenta que el extran-
jero es también un regalo para el pueblo de Dios:

Melquisedec quien saca pan y vino y bendice a Abraham. Es el faradn
quien con sus “vacas gordas” sostiene a la familia de Jacob en tiempos
dificiles. Es Balaam quien bendice a Israel al confrontar a su enemigo
Balak. Es Ruth quien demuestra la fe e imaginacién que Israel necesitard
bajo su descendiente David. Es Achis rey de Gath quien ofrece protec-
cién en su casa a David y a sus seguidores cuando son perseguidos por
Sadl. Es la reina de Saba quien da testimonio independiente de la sabidu-
ria y prosperidad de Salomén. Es el rey Ciro quien abre el camino para
que los judios regresen del exilio. Israel depende de estos extranjeros. Los
extranjeros no son sencillamente una simple amenaza. No todos se ca-
racterizan por la dura hostilidad del faraén de Moisés, de Goliat de Gath,
de Senaquerib de Asiria, y de Nabucodonosor de Babilonia. Una y otra
vez, los extranjeros son las manos y los pies de Dios que rescatan, restau-
ran, y recuerdan a Israel, como Dios mismo lo hace en todas partes.

Recordemos que también encontramos este patron de recibir bendicio-
nes y gracia a través de darle la bienvenida a los extranjeros en la historia de
Dinesen. Babette es la extranjera a quien se le acoge, y quien a su vez ali-
mentard y prestard ayuda a la misma comunidad que la recibe. El “extrafio”
es quien se convierte en un don de unidad y transformacion; y ésto lo realiza
en el contexto de un intercambio de regalos. Al igual que Babette, este pan
extrafio, el mana del cielo, es simbolo de interdependencia, hospitalidad, y
solidaridad, ya que es una demostracién material de la mas profunda com-
pasién de Dios.

Existe también la tradicién de considerar al mani como metifora y re-
curso heuristico para referirse a la palabra y ley de Dios, particularmente
desde la perspectiva del libro del Deuteronomio 8:1-6. Este texto interpreta la
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historia del mana explicitando que el principal propésito de Dios al alimentar

P q p pal prop
a su pueblo no es solo saciar el hambre fisica, sino que ademds, y de manera
muy importante, lo hace para crear conciencia de que “no sélo de pan vive
el hombre, sino de todo lo que sale de la boca de Dios” (Dt 8:3-4). Como
lo entiende una tradicidn rabinica, el mana también se puede comparar con
p p
la palabra de Dios, la cual tiene un sabor diferente para cada individuo, ex-
p p
presando asi el “poder” humano de recrear, en multiples formas, la misma
palabra de Dios:

Si el mand sabe diferente segtin el poder del hombre, cuinto mis atin la
Palabra. David dice: “La voz del Sefior con todo poder” (Sal XXIX, 4).
No dice “con Su poder (de Dios)”, sino “con todo poder”, es decir, segtin
el poder de cada quien. Y Dios dice: “No porque escuches muchas voces,

hay muchos dioses, pues siempre soy Yo; Yo soy el Sefior tu Dios”. %

En el capitulo 2, exploro la relacién que existe entre saber y sabor, para
explicar como se establece una relacién entre el acto de conocer o saber y el
acto de degustar o saborear. La historia del man4 ilustra este argumento que
sugiere que conocer la palabra de Dios es una forma de saborear, y que esta
degustacion es diferente cada vez que se le “ingiere”, convirtiéndose asi en un
conocimiento producido por la creatividad y la imaginacién humanas. Se pue-
de observar aqui que existe una dimension estética como expresién de poiesis.
La palabra de Dios, la cual es verdad, es también dindmica, deleitable, bella,
buena, y comestible.** Esta es una palabra que incluye la recepcién, la iniciati-
va, y la creatividad humanas, pero siempre depende de la fuente primordial de
Dios: es decir, la cdritas divina en forma de alimento que nutre. Dios no deja
a la humanidad en el vacio, pues sacia el hambre que siente la humanidad por
Dios al enviar su palabra, que es comestible y es siempre dindmica y dadora de
vida. Cumplir los mandamientos y mostrar reverencia a Dios son formas de
vivir con rectitud de acuerdo a lo que Dios nos da para nutrirnos.

La historia del mani también nos recuerda la fidelidad de Dios hacia
su pueblo escogido, y nos invita a atesorarla como una remembranza del
cuidado providencial de Dios. La narrativa del Exodo relata cémo fue que
Yahvé mand6 a Moisés y a Arén a poner una medida completa de mand en
una vasija para colocarlo ante el arca del “testimonio”, con el propésito de
rememorar la accién salvadora de Dios (Ex 16:32-4).% Martinez sefiala que
la posterior instruccién a los israelitas de hacer una ofrenda de pan 4cimo,
tenfa una fuerte conexién con la remembranza del mand (Ex 25:30, 29:1-
3, 40:23). Desde este dngulo, el mani y el pan no sélo son expresiéon de
una forma comiin de entender los alimentos como sustento fisico, sino que
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también llevan nuestro entendimiento de los alimentos a una nueva esfera
simbolica, ritualista, y litirgica. El pan es alimento para el cuerpo, pero tam-
bién es simbolo de la presencia divina, pues manifiesta cémo Dios alimenta
tanto el cuerpo como el espiritu. El mand recuerda cémo Dios le dio forma
a una comunidad escogida a la cual le revel6 su palabra y su ley que nutren.
Estas acciones o escenificaciones rituales, que involucran consumir y ofrecer
alimentos, construyen una identidad comunitaria, una polis inmersa dentro
de un complejo marco temporal y espacial. Se usan ritos alimentarios para
reescenificar el pasado al traerlo al presente y proyectarlo hacia el futuro —
representando el cuidado providencial de Dios. Sin embargo, no sélo estd
involucrado el tiempo. También se imagina el espacio como el locus de la
interseccién de la humanidad con la divinidad. El espacio sagrado traza una
linea vertical que desciende del cielo a la tierra: el descenso de lo que Dios
nos da para nutrirnos. Esta linea, no obstante, también asciende de la tierra
al cielo: como una ofrenda que expresa gratitud; una expresién doxolégica
de la humanidad hacia Dios. Simultineamente, el espacio incluye una linea
horizontal, la cual representa la interaccién social de compartir el mani y
cuidar los unos a los otros, repitiendo asi el gesto inicial del amor de Dios
que nos nutre y alimenta.

Esta forma de entender la historia del mana dentro de un contexto ri-
tual y simbélico que conjuga tiempo y espacio, también sugiere un viaje,
una peregrinacién, una dimensién existencial que es un felos dindmico. El
pueblo peregrino de Israel avanza unido hacia la Tierra Prometida, y recibe
alimentos para su viaje. El mana evoca la construccién de un viaje histérico
compartido en comunidad, y a Dios caminando con su pueblo, a quien, a la
vez, alimenta. El mand es pues una figura que evoca una cierta polis cons-
truida en y a través de una peregrinacién histérica: una identidad colectiva
basada en el don de Dios dado como alimento para sustentar y proporcionar
un telos colectivo.

El mani es una expresién de cémo Dios rescata a los humanos. El mani,
pan que se recibe como regalo, tiene un aspecto redentor. Es cuando el pue-
blo sufre més hambre que Dios expresa su deseo de acercarse y manifestar la
salvacién. Por esta misma razén, el mani le recuerda a la comunidad que, al
igual que Dios cuida de ellos y les muestra compasién, a ellos también se les
invita a imitar a Dios mostrando solidaridad entre si. Se puede decir que se
trata de un llamado a “transformarnos en pan” el uno para el otro, asi como
el cuidado y la compasién de Dios se expresan bajo la forma de pan.

Este sentido de identidad comunitaria (entre Dios y la humanidad, y de
los humanos entre si) basado en la figura del pan, encuentra continuidad en el
Nuevo Testamento, e inaugura un nuevo tipo de comunidad, una nueva polis,
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que es la ecclesia. En los evangelios,]esﬁs rememora, reinterpreta, y reorienta la
tradicién del mand. Jests se identifica con el mand divino entendido como pan,
la palabra y la ley de Dios, la superabundancia y generosidad de Dios. Eny a
través de Jests, el mand se convierte en el nuevo “acontecimiento”, es decir, la
encarnacién de Dios, y su transformacion en “pan de la vida eterna.”

2.2 El mana en las narrativas cristianas

En varias de las narrativas de los Evangelios, se repite el mensaje de la su-
perabundancia y los cuidados de Dios expresados a través de la figura del
alimento. Un claro ejemplo se encuentra en la pericopa del milagro de la
multiplicacién de los panes y los pescados realizado por Jestis.*® Aunque esta
narrativa aparece en los cuatro Evangelios, me concentraré brevemente en
la version del Evangelio de San Juan, ya que la figura del alimento y de la
bebida tiene una gran relevancia en la teologia de este Evangelio.”” Martinez
explica que la relevancia del relato de San Juan se debe también al tiempo y
lugar en que se sittia el milagro. Con respecto al tiempo, el milagro ocurre
cuando “se acercaba la Pascua, la fiesta de los judios” (Jn 6:4): una celebracién
que involucra una cena que le da forma a una identidad comunitaria y rees-
cenifica el pacto de un convenio con Dios. Este milagro, ademds, reverbera
con el primer milagro registrado de Jests: la transformacién del agua en
vino en las bodas de Cana (Juan 2: 1-11), que también tiene lugar alrededor
de esta importante fiesta judia. Finalmente, la Ultima Cena también ocurre
en las visperas de la Pascua. El hecho de que estos episodios que involucran
alimentos y bebida ocurren todos en el contexto de la celebracién de la Pas-
cua sugiere la formacién de una nueva comunidad, la configuracién de una
nueva Israel. Con respecto al lugar, Martinez sefiala que el hecho de que el
milagro de los panes y los pescados se localice en la costa de Galilea —un sitio
geogréﬁco con 4reas de desierto asi como 4reas de vegetacién— sugiere una
referencia simbdlica a algunos pasajes en el libro del Exodo:

Asi como Dios dirigié el paso de la gente a través del Mar Rojo (Ex
15:22), asi también Jestis los lleva al otro lado del Mar de Galilea hacia un
lugar en el desierto (Jn 6:1). Sin embargo, no parece irrelevante, sino de
gran significado el que el lugar no era desierto en su totalidad, sino tenia
tierras fértiles (Jn 6:10); es decir que en tltima instancia Dios lleva a su
pueblo a tierras en las que mana leche y miel (Jos 24:13).%

Este milagro sugiere simbolicamente que Jests es el nuevo Moisés, y, a
su vez, por ende, simboliza un nuevo éxodo. Sin embargo, Jane S. Webster
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atinadamente argumenta que, si bien hay similitudes entre los dos, también
hay contrastes

Por ejemplo, en lugar de dirigir al pueblo en el desierto, como Moisés,
Jestis va solo (Jn 6:15). En lugar de dirigir al pueblo al otro lado del mar
(seco), Jests los deja en la costa (6:24). Sin embargo, como Moisés, tam-
bién Jestis alimenta al pueblo en tierras despobladas (Ex 16-17). De esa
forma, las alusiones al Exodo se enfocan en Jests como el que alimenta
al pueblo. Jesus libera al pueblo alimentindolo. *

Webster también sefiala que, como en el caso del man4, el milagro de la
multiplicacién de los panes y pescados le da forma a una nueva polis, simbo-
lizada por los discipulos recogiendo los fragmentos de pan que sobraron en
doce canastos, en resonancia con las doce tribus de Israel. Este gesto de re-
colectar refleja “la ‘recolecta’ del mana en el desierto”.*! Sin embargo, Webs-
ter argumenta que en esta figura de la “recoleccién”, la formacién de una
identidad comunitaria tiene también una dimensién escatolégica. Como lo
explico més adelante, en la igura de recolectar existen algunos elementos es-
catoldgicos eucaristicos que reverberan con algunos de los gestos y simbolos
en la Ultima Cena. Por esta razén, el milagro de Jests de alimentar a las mul-
titudes sugiere la creacién de una identidad comin expresada por los simbo-
los interrelacionados de recolectar y alimentar. Webster también explica que
la palabra “recolectar” describe “la accién de Dios de llevar a todo Israel de
regreso a su tierra, ya sea después del exilio o en el Escatén”.*2Si bien el verbo
recolectar se refiere a la cosecha de granos, también sugiere la recolecta, la
reunién del pueblo por Dios, al que el evangelio de San Juan también se re-
fiere como “la siega de los campos” (4:36), como la reunificacién escatolégica
de “los hijos de Dios que estaban dispersos” (11:52, 15:5-6).%

Se puede resumir la relacién entre el mand y el milagro de la multipli-
cacién de Jestis con las siguientes palabras: frente al hambre del pueblo y a
pesar de la escasez de pan y pescado (cinco barras de pan de cebada y dos
pececillos), el milagro de la multiplicacién de Jestis —como el milagro del
mani en el desierto— alimenta a la multitud y sacia su hambre. Observamos
también un paralelismo con el festin de Babette. El regalo culinario de Babette
a la comunidad también va de la carencia a la abundancia, y de la debilidad
a la fortaleza: “Y pronto [las hermanas] descubrieron que desde el dia en que
Babette se hiciera cargo de la casa, los gastos se habian reducido milagrosa-
mente, y los cubos de sopa y los cestos de pan adquirieron un nuevo y mis-
terioso poder para estimular y fortalecer a sus pobres y enfermos”.* Como el
descenso del man4, la forma en que Jests le da de comer a la multitud sefiala
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cémo Dios da superabundancia y nos rescata, una accién salvadora expresada
en el contexto de compartir alimentos. Esta alimentacién milagrosa constru-
ye una nueva identidad comunitaria, congregada en torno a Jesucristo.

Ya mencioné anteriormente que existe una tradicién de ver al mani
como simbolo de la palabra de Dios que nos nutre, y nos llama a confiar en
el cuidado providencial de Dios. En los Evangelios, Jestis continda con esta
tradicion de tener confianza absoluta en la palabra nutriente de Dios. Lo hace
de manera explicita en la narrativa de la tentacién en el desierto (Mt 4: 1-4;
Lc 4: 1-4). Esta narrativa también estd en resonancia con los cuarenta dfas de
Israel en el desierto cuando Moisés conducia al pueblo a la Tierra Prometida.
En las narrativas de la tentacién, —al llenarse Jestis del Espiritu Santo— este
lo conduce al desierto. Asi como los israelitas pasaron hambre en el desierto,
asi también Jests padece hambre, ya que no come nada durante los cuarenta
dias que pasa en el desierto. Las narrativas de los Evangelios relatan que el
diablo tienta a Jests diciéndole: “Si eres Hijo de Dios, di a esta piedra que
se convierta en pan” (Lc 4:3). A lo que Jests responde, citando el texto del
Deuteronomio 8:3: “No s6lo de pan vivir el hombre, sino de todo lo que sale
de la boca de Dios”. Dale C. Alison plantea que esta narrativa tiene que ver
con la mesianidad de Jests. Sin embargo, expresa una suerte de contrapoliti-
ca, ya que no resulta de su obediencia a los poderes terrenales, ni al poder de
Satin, sino de su total obediencia al Padre, en tanto se le ha declarado Hijo de
Dios. Es en los Evangelios de San Mateo y de San Lucas, cuando se refieren
a la tentacion de Jests en el desierto, en donde por primera vez se manifiesta
esta forma de entender Jests la politica de Dios, que es —segtin Alison— “un
enunciado sobre la historia de la salvacién”. El mismo poder salvador de Dios
que cuida a su pueblo ahora se manifiesta en y a través del Hijo, quien, a dife-
rencia del pueblo en el desierto, “no murmura ni cae en la tentacién”.* Jesis
confia en la palabra salvadora del Padre, que es una suerte de mani, sustento
divino que da vida, y la obedece.

El comentario de Eric Franklin sobre la versién de San Lucas de las ten-
taciones en el desierto presenta también un argumento similar que inter-
preta este pasaje como un fragmento de la historia de la salvacién.¥ Segin
Franklin, Jests es tentado por el diablo como una prueba a su filiacién divina.
Mientras que la ingesta prohibida de Adin en el Edén es una sefial de des-
obediencia y pecado, entendido como separacién de Dios, el gesto de Jestis
de total obediencia y confianza en la palabra nutriente de Dios sugiere que
Jestds es un segundo Adan, que restaura la creacién a través de iniciar una
nueva relacién con Dios. Esta nueva relacion, a diferencia de la del primer
Adin, no es un ejercicio de autoafirmacién por encima y en contra de Dios,
sino es mds bien, “una forma de ofrecer humilde obediencia y servicio” a
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Dios Padre.* En resonancia con esta nocién de dependencia de la divina
providencia, Jestis ensefia una nueva manera de relacionarse con Dios como
Abba, un Padre amoroso a quien —en nuestras plegarias— humildemente le
pedimos el pan nuestro de cada dia. El Padre Nuestro es una oracién colec-
tiva, y no una peticién privada o individualista, pues Dios cuida, y alimenta
a todos sus hijos, y —a la vez— desafia a las sociedades humanas a compartir
lo que Dios tan generosamente da, que es colectivo mas que privado. Como
hijos amados de Dios, hemos de confiar en su abundante providencia, y de
esta manera, fijar nuestros “corazones en su reino”—y “todo lo demis” (pan,
ropa, y demis) “les serd dado por afiadidura” (Lc 12:22-31).*

Sin embargo, Jestis no sélo provee alimentacién divina y habla a favor
de ella. Jestis mismo se identifica con este pan dador de vida. Esta autoiden-
tificacién con el mana es més explicita en el Evangelio de San Juan en donde
Jesus enfatiza que el mané en el desierto fue, por completo, un regalo de su
Padre y no de Moisés. Y ahora, en y a través de Jestis —el Hijo de Dios Pa-
dre— este “pan verdadero” desciende del cielo para “dar vida al mundo” (Jn
6:32-3). Jests declara que El es el “pan de vida”, y obedece a Dios quien lo
enviara a hacer la voluntad del Padre de dar vida eterna a aquellos que creen
en Jests (]n 6:36-40). En Jests, se redefine el mana: pasando de ser perecible
a un ofrecimiento de imperecibilidad, pasando de dejar que la humanidad
padezca hambre y sed a la promesa de que tanto hambre como sed cesarin
(Jn 6:3435, 49-50).

Existe una redefinicién atin més radical y quizds atin mas escandalizadora:
el mand es ahora la “carne” de Jests resucitado, como “alimento verdadero”
a ser comido (o para ser ms precisos a ser “masticado”); y su propia “sangre”
es una “bebida de verdad” a ser bebida. Como atinadamente sefiala Graham
Ward, el texto de San Juan usa la palabra sarx del griego que significa “car-
ne”, en lugar de la palabra soma que significa “cuerpo”. Adicionalmente, este
texto en particular usa el término frogo, que literalmente significa masticar o
roer, para referirse al acto de comer.*® Ward argumenta que esta nueva defi-
nicién que Jests da del mand, que pasa de la imagen del pan que se come a
una figura de roer carne, tiene el propdsito de llevar la atencion a la imagen
y volverla a centrar en el acto de ingerir a Jests, el Dios-humano. Cristo,
la palabra encarnada, tiene un encuentro con el mundo (o habita en él) (Jn
1:14) en la profundidad del pathos humano que es la carne; y ésta es una pala-
bra comestible, un mana para comer, para que los comensales se vuelvan una
sola carne con Cristo.”! Ya que, segtin el Evangelio de San Juan, Jests revela
que quienes coman su cuerpo y beban su sangre permanecen en él, asi como
él permanece en ellos (Jn 6: 56).



COMPARTIR EL CUERPO DE CRISTO Y LA TEOPOLITICA DE LA SUPERABUNDANCIA 143

Este movimiento mucho mis “gréfico” también retoma el tradicional
rito de sacrificio de los hebreos, en donde se ofrenda un animal (cordero,
chivo, o becerro), sacrificindolo en el templo para luego ser comido con el
propdsito de ritualizar la alianza de Dios con su pueblo. Sin embargo, ahora
este animal es horrorosamente reemplazado por Jests mismo (en quien los
cristianos creemos, en tanto encarnacion de Dios). En uno de los pasajes del
Evangelio de San Juan, Juan el Bautista identifica a Jestis como “el cordero
de Dios que quita el pecado del mundo” (Jn 1:29). Esta identificacién sefiala
la propia pasién de Jestis, su muerte en la cruz, y su resurreccidn, que se cree
son el acto de redencién de Dios. El libro del Apocalipsis también usa la mis-
ma imagen de Jestis como cordero; este cordero es ofrecido en “matrimonio”
en un celestial banquete mesidnico al fin del mundo, aunque es un banquete
que empieza a realizarse (“ha llegado”) en y a través de la vida, muerte, y
resurreccion de Jests (Ap 19:7-9).

A esta desconcertante imagen de auto-oblacién divina-humana, le ne-
cesitamos agregar la escandalizadora imagen de beber la sangre de Jesus, una
practica que contradice la ley de Dios (Lv 3:17; Dt 12:23). ;Cémo es posible
ésto? O, mds precisamente, squé signiﬁca esa alimentacién tan extravagante?
Ward explica que el discurso jodnico del “pan de vida” contiene una nocién
eucaristica, la cual abre una dimensién de relacién reciproca, o de “co-exis-
tencia” entre Cristo y la humanidad, y asi constituye la ecclesia:

Si interpretamos el “;c6mo?” de la pregunta judia: “;Cémo puede este
hombre ofrecernos su carne para comer?” —no como una pregunta téc-
nica (“en qué forma”), sino més bien como una pregunta hermenéutica
(“de qué manera entendemos el ofrecimiento de que comamos de su car-
ne”), podemos apreciar mejor cémo la materialidad de lo que dice Jests
es ofensiva para una racionalidad de culto. Lo que sugiere esta alimenta-
cién corpédrea no es simplemente absorcién, y ésto es muy signiﬁcativo.
Podemos “existir” en Cristo, pero a la vez también Cristo puede existir
en quien lo come. Esta coexistencia es compleja y ricamente sugerente.
Es, yo sugiero, el corazén quiasmitico de una ecclesia representada y
constituida a través de la Eucaristia. ;Por qué quiasmitico? Observen
la forma curiosa de la relacién de reciprocidad. Yo como la carne de
Cristo. Me llevo su cuerpo al interior del mio. Sin embargo, en este acto
me coloco en Cristo —en lugar de simplemente colocar a Cristo en mi.
Yo consumo a Cristo, mas no lo absorbo sin ser absorbido en Cristo. 52

Comer y beber este mand divino —el cuerpo y la sangre de Cristo—
es sefial de participar en la vida de Dios, al igual que es sefial de que Dios
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participa en la vida humana, en el corazén de la materialidad, en el corazén
de la carne. Al Dios identificarse con la mis profunda dimensién de la vida
humana y al asumirla, se da también el reverso, es decir, la participacién de
la humanidad en la vida divina: “Asi como parte de lo que significa ser ple-
namente humano se realiza a partir de una identificacién con aquello que
es divino; asi también parte de lo que significa ser Dios se realiza a través de
una identificacién con lo que es humano”.>® La encarnacién, entonces, se
realiza plenamente en esta auto-ofrenda divina como carne y sangre, que es
verdadero alimento, ya que es una forma excesiva e intima de “participaciéon
de Dios en la vida humana asi como es participacién de la vida humana en
Dios”.** En el pensamiento cristiano, la Eucaristia es la escenificacién de esta
participacion reciproca, que le da forma a una nueva polis, que es la Iglesia:
el cuerpo Mistico de Cristo —corpus mysticum.>

La nocién de la auto-ofrenda de Dios también se encuentra representada
en las narrativas de la Ultima Cena, en donde, una vez mas, los elementos
del pan y el vino se vuelven centrales para enfatizar —en las palabras de John
Koenig— “la redencién del mundo convenida con Dios”.* En la Ultima
Cena, Jests identifica el pan y el vino con su propio cuerpo y sangre. Aunque
los Evangelios sin6pticos usan el término “cuerpo,” en vez del término jodni-
co de “carne,” el mensaje es el mismo: la ofrenda de un animal sacrificado es
reemplazado por la ofrenda de Cristo como sefial del convenio pactado entre
Dios y la humanidad. Koenig sefiala que, aunque la Ultima Cena “no era
el Seder pascual como tal”, sin embargo, se dice que ocurrié en las visperas
de la celebracion de la Pascua judia, y asi concretiza la idea de que esta cena
es simbolica de un “nuevo convenio” —particularmente simbolizado por el
vino, que Jestis identifica como su propia sangre.” Una vez mds, en la Ultima
Cena se intensifican las nociones de la fidelidad de Dios hacia su pueblo,
presentes en la figura del mana, en la cual Dios no sélo provee alimento, sino
que se vuelve alimento El mismo. Mientras que la celebracién de la Pascua
celebra la liberacién por parte de Dios (un “éxodo”) del pueblo escogido de
la esclavitud en Egipto (que también estd en resonancia con el mensaje del
mand), el cristianismo hace una lectura de la Ultima Cena de Jests como un
nuevo “banquete pascual” que conmemora el pasar del pecado al perdén, de
la muerte a la vida eterna.

Como la Ultima Cena prefigura tanto la muerte de Jests en la cruz como
su resurreccién de los muertos, se podria leer la mencién (en los Evangelios
sinépticos) de un futuro “banquete del reino” como una promesa de fidelidad
de Dios hacia la humanidad —a pesar de haber sido Jests rechazado por el
pueblo y de haber sido abandonado por la mayoria de sus discipulos, incluso
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frente a su muerte inminente. Howard Marshall lo plantea de la siguiente
manera:

La forma en que Jests realizd este acto [la Ultima Cena] antes de su
muerte implica que Jests les estaba ofreciendo a sus discipulos una ma-
nera de recordarlo y de disfrutar de una asociacién con él después de su
muerte y durante el periodo que antecede a la experiencia de compartir
juntos el reino de Dios. De ahi que la cena que los discipulos habrian de
compartir, se puede considerar de alguna manera como una anticipacién
de la cena que el Mesias habria de celebrar con sus discipulos en la nueva
era (cf. Mt 8:11; Lc 14:15). La Ultima Cena no fue sélo un simbolo o
imagen de una futura cena, sino mds bien su real anticipacién. *

Siguiendo las mismas lineas que la interpretacién de Marshal, John Koe-
nig atinadamente observa que, en los Evangelios, “hay un asombroso nd-
mero de imigenes en el discurso de Jests sobre el reino que tiene que ver
con los actos de comer y beber”.” Koenig da los siguientes ejemplos de los
Evangelios, en donde se observa una estrecha conexién entre la figura del
reino de Dios y una cena:

* Benditos sean ustedes los pobres, porque el reino de Dios les pertene-
ce. Benditos sean ustedes que ahora tienen hambre, pues serin sacia-
dos [en el reino] (Lc 6:20).

* Que venga tu reino. Danos cada dia nuestro pan cotidiano (Lc 11:2).

* Vendrin muchos del oriente y del occidente y se sentardn a la mesa
con Abraham, Isaac, y Jacob en el reino de los cielos (Mt 8:11; ver
también Lc 13:28).

* El reino de los cielos puede compararse a un rey que hizo un banquete
de bodas para su hijo (Mt 22:2).

* Entonces, el reino de los cielos serd semejante adiez virgenes que to-
mando sus limparas, salieron a recibir al novio [para celebrar nupcias]
(Mt 25: 1; y ver vers. 10).©

Por lo tanto, no serfa raro que Jests celebrara una Ultima Cena con
sus discipulos con el propésito de concluir su ministerio en la tierra (y sin
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embargo, este acto de comer y beber también serd el inicio de la vida posre-
surreccional de la iglesia).

El relato que hace San Juan de la Ultima Cena (Jn 14-17) no usa las pa-
labras instituyentes. Sin embargo, su anterior identificacién con el pan y el
vino (como se encuentra en los “discursos del pan de vida”), insinda que hay
una correlacién. Lo interesante del relato de San Juan de la Ultima Cena (y
esto no se reporta en los evangelios sinépticos) es el gesto de Jestis de lavar
los pies de sus discipulos —un gesto de humildad y servicio. Este gesto es
para que lo imiten los discipulos, ya que es una forma de reflejar el amor de
Dios. Al amarse los unos a los otros, no sélo entablan un vinculo de amistad
con Dios, sino que coexisten en Jests, asi como el Hijo reside en el Padre.
Al ofrendar su vida como oblacidn, Jests es expresion de cémo el Padre da
amor, paz, y perdén. Al igual que el Padre no abandona al Hijo cuando mue-
re, sino que le da la resurreccién, asimismo Dios le promete vida eterna a sus
bienamados. Por lo tanto, la muerte y el sacrificio no son para siempre; lo
que si es para siempre es la vida eterna y el cuidado providencial de Dios (asi
como la promesa de enviar el don del Espiritu Santo: Jn 16:5-15). Una visién
retrospectiva de la crucifixién de Jesus, tanto desde la perspectiva de la resu-
rreccién como del Pentecostés, también da a entender el poder paradéjico
de la cruz: andlogo a la necesidad de los alimentos de ser “consumidos” para
poder sustentar vida. Por lo tanto, con respecto a nuestra anterior reflexién
sobre el reino de Dios, se podria decir —desde una perspectiva joinica— que
el reino de Dios se basa en el amor radical a ser compartido entre unos y
otros; y al amarnos los unos a los otros, al servir los unos a los otros, partici-
pamos miés plenamente del poderoso lenguaje divino del amor que incluso
trasciende la muerte.

No s6lo se pueden leer las narrativas de la Ultima Cena en relacién a los
discursos del “pan de vida” de San Juan, que, como ya argumenté anterior-
mente, hacen eco de la tradicién del mand, sino que también se pueden leer
a la luz del simbolismo del mana tal como se encuentra en las narrativas de la
alimentacién milagrosa que realiza Jests. Aunque no todas las versiones de
los textos sindpticos coinciden, se repiten algunos gestos en las narrativas: la
bendicién de los alimentos, el partir del pan, el dar gracias, y el compartir.
Marshal sefiala que estas analogfas (entre las narrativas de la Ultima Cena y la
alimentacién milagrosa) sugieren que “los evangelistas vieron un paralelismo
entre Jests alimentando al pueblo con pan, y el nutrimento espiritual de la
Iglesia”.”! También, como hace notar Koenig, estos mismos gestos se repeti-
rin después en las Eucaristias cristianas —comidas comunitarias de “gratitud”
(del verbo griego eucharisteo, que significa “agradecer”).®> Una vez mis, el
mensaje que encontramos tanto en la milagrosa alimentacién como en la



COMPARTIR EL CUERPO DE CRISTO Y LA TEOPOLITICA DE LA SUPERABUNDANCIA 147

Ultima Cena estin en resonancia con el mensaje de la tradicién del mani: la
superabundancia y el compartir generoso de Dios que nutre a las comunida-
des y les invita a repetir este mismo gesto los unos con los otros.

La Ultima Cena prefigura la muerte de Cristo en la cruz y, al mismo
tiempo, se puede hacer una lectura retrospectiva de la Ultima Cena desde la
perspectiva de la resurreccién. Aqui, nuevamente se fusiona el mensaje de la
Ultima Cena con la tradicién del mans, es decir, la accién salvadora de Dios
expresada como nutrimento que da vida, generosidad, y una invitacién a
compartir. Este es el caso particular de las narrativas posresurreccionales de
los Evangelios, en las que encontramos al Cristo resucitado compartiendo
alimento y bebida con sus discipulos.”® Por ejemplo, la narrativa posresu-
rreccional en donde Jestis se le aparece a sus discipulos en el camino a Emaus
presenta algunos de los gestos de la bendicién, particion y reparticién del pan
(Lc 24:30-5). Los dos discipulos que caminan hacia Emaus no reconocen al
Cristo resucitado que se les aparece en el camino. Después de haber invitado
a Jestis a pasar la noche y a cenar con ellos, se les “abrieron los ojos” al ver a
Jests realizar esos gestos —ya familiares— de tomar el pan, bendecirlo, partir-
lo, repartirlo, compartirlo. Mas adelante, en este mismo Evangelio, el Cristo
resucitado se le aparece una vez mds a un grupo de discipulos, a quienes Jests
les pide que le den de comer. Los discipulos responden ofreciéndole “parte
de un pez asado. [Jestis] lo tomé y comié delante de ellos” (Lc 24:42-3) El
Evangelio de San Marcos narra que Cristo resucitado se le aparece a sus
discipulos “cuando estaban a la mesa” (Mc 16:14). Finalmente, el Evangelio
de San Juan nos habla de un “desayuno de resurreccién” que le sigue a una
pesca milagrosa (Jn 21:1-25).° La narrativa de San Juan es particularmente
reveladora, ya que hace reflejo de los mismos patrones en las historias de ali-
mentacién milagrosa, y sugiere el mismo mensaje de la superabundancia de
Dios, el compartir la mesa, y un profundo llamado a compartir.® En el con-
texto de la resurreccién, el mensaje también tiene que ver con la redencién
de Dios, pues Dios es fiel a sus promesas de vida eterna a través de Nuestro
Sefior resucitado. Samuel Wells argumenta que el acto de comer junto con
el Cristo resucitado es sefial de que Dios quiere “compartir con su pueblo”.
Continta Wells,

Este compartir se expresa definitivamente en el acto de comer juntos.
En esta comida de resurreccién [Wells se refiere aqui a la cena en Emaus
mencionada en el Evangelio de San Lucas] los discipulos redescubren
que, en Jests, Dios les ha dado todo lo que necesitan para seguirlo, y que
seguirlo significa venerarlo, ser amigos de El y comer con El. o
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Al igual que el mand nutre y fortalece tanto el cuerpo como el espiritu
del pueblo de Israel en el desierto, y que Jests nutre a la muchedumbre con
un alimento milagroso, comer y beber con el Sefior resucitado significa par-
ticipar de las acciones salvadoras de Dios: ser uno con Dios en la misma mesa.

Este sentido del deseo de Dios de acompafiar a su pueblo y su invitacién
a participar en el compartir de Dios no termina una vez que Cristo asciende
al cielo. El Espiritu Santo desciende del cielo como “regalo” de Dios —como
mani en el desierto— para asumir el papel de acompafiamiento divino, para
“llenar de alegria” los corazones de aquellos que tienen hambre de Dios, para
nutrir y fortalecer a aquellos que una vez tuvieron temor de proclamar pu-
blicamente el sefiorio que Cristo logra a partir de su resurreccién y ascension
al cielo, en donde estd “a la diestra del Padre” (ver Hch 2:1-18). Las prime-
ras comunidades cristianas crefan que Dios no los habia abandonado, ni los
habia dejado desnutridos: las acciones salvadoras de Dios (tanto Padre como
Hijo) contindan en y a través del Espiritu Santo, quien da forma a un nuevo
sentido de ser “un solo cuerpo” los unos con los otros y con Dios.”” El don del
Espiritu Santo provee una nueva dimensién pneumatoldgica para contem-
plar al compartir divino como un acto de alimentacién y para la construc-
cién de esta nueva polis que es el cuerpo eclesial.

Es por eso que tales acciones como compartir la mesa, gestos de partir y
repartir el pan, dar gracias, y compartir una comida en comunidad, son de
mayor importancia en la formacién de las primeras comunidades cristianas,
y en su desarrollo de liturgias (Hc 2:42, 46, 20:7, 11). El término griego
de koinonia se refiere a esta autocomprensién de las primeras comunidades
cristianas como comunidad divino-humana fundamentada en el acto de ali-
mentarse y compartirse los unos con los otros. Asi, Koenig atinadamente
argumenta que es muy significativo explorar cémo se desarroll6 este término
en la posterior nocién de “la sagrada comunién”, la cual se relaciona intima-
mente con estas reuniones comunitarias:

Con toda seguridad algunas de estas [reuniones en comunidad] inclufan
ritos alimentarios (Hch 2:42); y San Pablo usa la palabra [koinonia] para
describir una profunda participacién en el cuerpo y la sangre de Cristo
que experimentan los creyentes durante la Cena Eucaristica, asi como
para indicar la unidad espiritual en un solo cuerpo de creyentes (1 Co
10:16ss). Ademds, en un pasaje al principio de la primera Carta a los
Corintios, el apéstol hace mencién de “una koinonia de [o con] el Hijo
de Dios, Jesucristo nuestro Sefior” a la que se invita a los creyentes (1:9).
Considerando que San Pablo crefa que tal koinonia representa un vincu-
lo entre el creyente individual y Cristo que excluye cualquier relacion
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comparable con otras deidades, y se expresa fisicamente en la mesa del
Sefior (1 Co 10:1822), podemos entonces entender cémo la frase “sagra-
da comunién” se convirti6 en el nombre favorito del mas importante
ritual alimentario de la Iglesia.

Este “importante ritual alimentario de la iglesia” que sefiala Koenig es
un precursor temprano de la celebracién de la Eucaristica, la cual también
contiene elementos de las “palabras instituyentes” vertidas por Cristo sobre
el pan y el vino durante la Ultima Cena.

Esta celebracion alimentaria también integra gestos littirgicos para agra-
decer, bendecir, partir y compartir el pan y el vino. Partir y compartir el pan
son de central importancia en la formacién de las comunidades cristianas, ya
que no se trata de una comida comtn y corriente, sino de una reescenifica-
cién de lo que Jests predicé sobre el reino de Dios: con actos que dan vida a
los demis, dando forma a un “cuerpo responsable” basado en el compartir y
el cuidado reciproco, que construyen una “resistencia colectiva al hambre”.*
Es por esto que en las reflexiones que hace San Pablo sobre la Ultima Cena,
él insiste en la dimensioén comunitaria colectiva de este banquete conmemo-
rativo (1 Cor 11:17-34). Cuando una parte de este cuerpo sufre, entonces el
cuerpo en su conjunto también sufre, y cuando hay division, gula, y des-
cuido, la comunidad se desnutre, e incluso corre el riesgo de sufrir hambre
extrema. Es el banquete eucaristico mismo el que le da forma a la comuni-
dad eucaristica. Es precisamente en el corazén de la comunidad eucaristica
reunida por el Espiritu Santo, donde Cristo se hace presente en el pan y el
vino, donde la ecclesia, en dltima instancia, encuentra su sentido tltimo, su
orientacion, y la fuente de alimento.

Siguiendo los mismos términos paulinos, esta nueva comunidad estd
unida por un solo cuerpo que es Cristo (1 Cor: 12:12-30). Asi como la figura
del man4 unifica y da forma a la identidad colectiva, asi también el cuerpo
de Cristo ofrendado para ser comido y bebido construye una nueva polis
enraizada en la participacion y en la reciprocidad —una politica de coexis-
tencia. Anteriormente mencioné que la versién jodnica de los discursos de
Jestis sobre el “pan de vida” sugiere que el comer y beber este mani divino
en comunidad es una escenificacién de una unién corpérea entre Dios y la
humanidad. La politica del cuerpo de Cristo es —en términos de Ward— una
escenificacién “transcorpérea” de dimensiones complejas de coexistencia: las
tres personas de la Trinidad viviendo las unas con las otras, y su continua
presencia en la creacidn; Cristo habita en los elementos del pan y el vino asi
como en los comulgantes; los comulgantes habitan en Cristo y los unos en
los otros. Es asi que la politica del cuerpo de Cristo es una celebracion de



150 FESTIN DEL DESEO * HACIA UNA TEOLOGIA ALIMENTARIA

relaciones amorosas, una unién de amor, una “sagrada comunién”. Ward
hace una sugerencia interesante cuando nos recuerda de aquellas imégenes
paulinas de desposorios, que evocan una unién amorosa: sobre todo “en la
forma en que San Pablo presenta un paralelismo entre la copa de salvacién de
la alianza y el contrato nupcial (1 Cor 10:14-22, y 2 Cor 11: 1-2)”. Koenig
comenta que a algunos de los rituales alimentarios de los primeros cristianos
se les asignaba el término griego de 4gape (“festin de amor”), ya que se cele-
braba la unién amorosa entre Cristo y sus fieles, los cuales a su vez edifican
comunidades agapéicas basadas en una prictica de cdritas que nutre.”" Ward
llama a estas pricticas la “politica erdtica” del cuerpo eclesial.” En otras pa-
labras, en el compartir eucaristico, la unién extitica del deseo divino y del
deseo humano construye una nueva comunidad. Los rituales alimentarios
serian una escenificacién corpérea colectiva para reescenificar la coexistencia
de Cristo en los comulgantes, asi como la coexistencia de los comulgantes
entre si y en Cristo.

Ademds, en esta prictica erdtico/agapéica de la Eucaristia, la politica del
cuerpo de la Iglesia no es estatica o ﬁja, ya que constantemente reconﬁgura
sus fronteras.” Las identidades, como la identidad nacional, la identidad étni-
ca, la identidad de género, y de clase social, se reconfiguran a través de una
identidad nueva y siempre dindmica: el cuerpo de Cristo. Debido a que la
fuente de este cuerpo eclesial es la superabundancia divina, su locacién es “la
liminalidad; una correlacién que vive siempre en la frontera entre si mismo
y el otro”.”* Uno mismo y el otro, lo humano y lo divino, lo espiritual y lo
material, las partes individuales y el todo, no se colapsan entre si, sino mis
bien, coexisten o habitan en reciprocidad en y a través de este metaxu, la
intermediacién que es el cuerpo de Cristo. No se elimina la diferencia, sino
se le lleva a una nueva unidad arménica y excesiva (el cuerpo de Cristo) que
abre un espacio infinito de relaciones de afinidad, de cuidado reciproco (nu-
trirse unos a otros), y reciprocidad.

Anteriormente mencioné que el mand de los hebreos es un simbolo de
una interseccién vertical y horizontal entre el cielo y la tierra, entre Dios y la
humanidad. Asi como desciende del cielo para nutrir a la humanidad (linea
vertical), asi también es para ser compartido con los demis (linea horizon-
tal), sobre todo aquellos que estdn més necesitados. El compartir eucaristico
del cuerpo y la sangre de Cristo, este nuevo mand, es también un simbolo
de liminalidad en donde se intersectan la divinidad y la humanidad. Cristo,
la palabra encarnada, se transforma en alimento y bebida, y asi habita en el
mundo: lo extraordinario se vuelve ordinario, y este movimiento kenético
transforma lo ordinario en extraordinario, desde el interior de la naturaleza
cotidiana del pan de cada dia. En este banquete, Dios comparte divinidad, y
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asi desafia a los participantes a transformarse en alimento para los otros. En
un tnico banquete divino se intersecta lo vertical con lo horizontal. El espa-
cio es, por lo tanto, complejo, pues, como comenta Ward, es el espacio de un
cuerpo infinito que constantemente se “rebasa a si mismo”.”

Una lectura de la tradicién del mana también podria sugerir una cons-
truccidén compleja de la temporalidad. El mand evoca la sensacién de estar en
una peregrinacién comunitaria, que se mueve colectivamente en direccién
de una futura promesa divina. En este viaje, Dios fortalece a su pueblo con
su sustento divino. Dentro del pensamiento cristiano, esta promesa divina es
el escatén —la culminacién final de la historia, la consumacién del reino de
Dios. El cuerpo eclesial, guiado por el Espiritu Santo, recorre el camino hacia
el futuro prometido. Existe aqui una temporalidad compleja, en donde el pa-
sado, el presente y el futuro se intersectan en un punto que es una narrativa
de redencién: el felos que es también un pathos de la historia de la salvacion.
En este periodo interino de tiempo, el cuerpo eclesial se nutre con el com-
partir eucaristico de la divinidad de Dios bajo la forma de alimento y bebida.
Al celebrar hoy —como conmemoracién y reescenificacion de la celebracion
de ayer, se proclama publicamente que en el fin de los tiempos también ha-
brd un banquete colectivo. Es, por lo tanto, extraordinario, mas quizds no
demasiado sorprendente, observar cémo las escrituras tanto hebreas como
cristianas dan expresién a una futura promesa divina, con alegorfas de un
esplendido banquete, en donde ya no habrd més hambre.” Como ya lo men-
cioné, el libro del Apocalipsis (19:5-10) alude a un escatolégico banquete
nupcial en el que se celebra la consumacién final de la unién amorosa entre
Dios y la humanidad. Esta unién amorosa, no obstante, ya se habia iniciado
en el darse a s mismo de Cristo; que se escenifica dia a dia, cada vez que se
comparte la Eucaristia. Es asi cémo las celebraciones eucaristicas dentro del
peregrinaje diario de la historia se transforman en anticipacion y escenifica-
cién erdtico/agapéica de un futuro banquete escatolégico —la consumacién
final de esta amorosa unién entre lo divino y lo humano.

En uno de los momentos culminantes de E! festin de Babette, el general
ofrece un brindis y trae a la memoria a esa famosa cocinera francesa que
transformaba su arte culinario en “una especie de aventura amorosa... jen
una aventura sentimental de esa noble y romdntica categoria en la que uno
ya no distingue entre el apetito corporal o espiritual y la saciedad!”. 77 Esta
imagen de ficcion parece evocar el “extrafio” mand que desciende del cielo,
que —en términos cristianos— es el amor de Dios transformado en alimento.
En la Eucaristia, el arte culinario de Dios se transforma en una escenificacién
comunitaria erdtico/agapéica en donde los comulgantes ya no distinguen
“entre el apetito corporal o espiritual y la saciedad”. Asi como el festin de Ba-
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bette transhgura aquello que estaba desmembrado en una forma arménica, y
sana las heridas, asi también el banquete eucaristico transfigura los miembros
atomizados, desmembrados, y heridos, en una unidad comunitaria y armé-
nica en la diferencia; es decir, en el cuerpo de Cristo.

2.3. Compartir lo que Dios nos da para comer, transformarse en alimento
Para seguir con la discusién, exploro muy brevemente la nocién de don, so-
bre todo en lo que respecta a la prictica de alimentar, que permite establecer
una analogia entre el festin de Babette y el banquete de Dios. Se dice que el
extrafio mand es un “don del cielo”, el cual, al igual que el don culinario de
Babette, nutre a lo colectivo y lo transforma. En esta seccién, planteo que la
relacion entre lo que Dios da, la alimentacién, y la transformacién de uno
mismo y del otro, arroja luz sobre el significado del compartir eucaristico,
sirviendo —segtin espero— como base para entender mejor lo que se entien-
de por la teopolitica del compartir en el cuerpo de Cristo.

Esta correlacién entre alimentacién y don no es para nada un descubri-
miento reciente. Lewis Hyde atinadamente sefiala que varios estudios antro-
polégicos, sociales, y culturales sobre lo que Dios da se refieren directamente
a practicas alimentarias que reflejan tanto una expresién metaférica como
una escenificacién material de los sistemas sociales basados en el intercambio
de regalos, en el dar y recibir.”* El ya clasico trabajo de Marcel Mauss, Essai
sur le Don (que se podria traducir como Ensayo sobre el don), reflexiona sobre
las sociedades “arcaicas” en donde el sistema de intercambio de regalos fre-
cuentemente se centra en los alimentos, o bien donde a los bienes durables
se les trata como alimentos.” Por ejemplo, Mauss frecuentemente traduce el
término potlach —que se refiere a la préctica de intercambio de regalos de los
nativos americanos del noroeste de lo que actualmente se conoce como Es-
tados Unidos— como “alimentar” o “consumir” (cuando se usa como verbo)
o como “lugar donde uno se alimenta” o “lugar donde uno se sacia” (cuando
se usa como sustantivo).*” El potlach es un sistema complejo de intercambio
de regalos que crea vinculos sociales en esos grupos. Sin embargo, el regalo
jamds es estatico, ya que se le escenifica en el acto de recibirlo o consumirlo.
Con respecto al aspecto del don comestible, Hyde reflexiona:

Otra manera de describir la mocién del don [en su acepcién de regalo]
es decir que lo que se recibe como don siempre se debe de usar, con-
sumir, comer. El don es propiedad que perece. .. el alimento es una de las
imégenes mas comunes de la igura del don ya que evidentemente se ha
de consumir. Aunque el don no sea alimento, cuando es lo que conside-
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rarfamos como un bien durable, frecuentemente se le refiere como algo
para ser comido. ™

La nocién de regalo comestible, por lo tanto, muestra una dimensién del
acto de dar y recibir que constituye las relaciones sociales. En las sociedades
agricolas preindustriales los alimentos también representan un regalo que
no sélo daban otros, sino también la tierra y la naturaleza, y muy frecuen-
temente seres espirituales, dioses y diosas. El alimento como don, y el don
como alimento, muestran una dimensién de interdependencia de los grupos
sociales entre si, y entre la humanidad y la tierra asi como la divina provi-
dencia. Sin embargo, el acto de dar un regalo se realiza plenamente en el acto
de recibirlo, comerlo y consumirlo. En el acto de recibir, hay un sentido de
ser nutridos por el regalo, sentido que comparten los otros, la naturaleza, y
entidades supernaturales.

La alimentacién se concibe cuando se le recibe, cuando se consume.
De igual manera, hablamos de lo que se da en el contexto del acto de darlo,
cuando —de alguna manera— nuestro acto de recibirlo, lo altera. A esta dina-
mica aqui —siguiendo a Mauss y a Hyde— le llamo “consumo”. En el capitu-
lo 2, exploro la dimensién de la poiesis (creacién artesanal) involucrada en el
acto de degustar y comer. Siempre existe un proceso mediador o “digestivo”
en lo que se recibe del otro (sea un pedazo de pan, o un otro). El acto de dar
no anula ni inhibe la creatividad ni la innovatividad del que recibe, que se
ven en el proceso de recibir o digerir lo que se recibe. Lo otro es un don, un
don comestible. Por lo tanto, hago énfasis en el elemento del consumo del
don porque hay un aspecto kendtico por el que todo don debe atravesar para
ser recibido. En el don existe un riesgo, un acto kendtico, aunque en el sen-
tido mds carnal y extremadamente intimo de la proximidad, a tal punto que
no se le desmiembra ni se le consume sino hasta que haya entrado en nuestro
cuerpo, transformandose, a su vez, en energfa, palabras y hechos. Asi, con
respecto a la Bucaristia, considerando que una de las formas més primordiales
de compartir es la alimentacion, se podria afirmar que es adecuado o “conve-
niente” (en el sentido de convenientia de Santo Tomds de Aquino) que Cristo
se dé a si mismo como alimento y bebida, por excelencia.® La kenosis del don
eucaristico es una autoinmersién de Cristo con el Espiritu Santo en la huma-
nidad y materialidad, que son finitas.* En la Eucaristia, la divinidad corre el
riesgo de transformarse en alimento por un deseo de existir (o habitar) en el
ser amado, tal como los alimentos se vuelven parte de quien los ingiere. Sin
embargo, en este acto kendtico de dar, no sélo existe una autoinmersién de
lo supernatural en lo natural. Esta convenientia de la encarnacién, asi como
la alimentacién eucaristica, permite la elevacién de la condicién humana al
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nivel de lo supernatural: una tendencia o movimiento teleolégico que avanza
hacia una realidad ms profunda de intimidad con Dios, como la que se da en
la visién beatifica y el destino final en el escatéon.

En este acto kendtico, el acto de recibir no llega a suprimir o aniquilar el
deseo y la autoexpresién, aunque el recipiente los consuma y digiera.* En el
capitulo tres exploro este aspecto de la inventiva, el deseo, y la autoexpresion
que presenta a la figura de Soffa como una artista culinaria, y como alimento
mismo. El mani también es alimento que Dios da que expresa el deseo de
Dios de estar cerca de su pueblo, de redimirlo y nutrirlo. También es el caso
del compartir eucaristico, en el cual Dios da su deseo y autoexpresién como
alimento y bebida: es un paralelismo de la forma en que Tita, en la novela de
Laura Esquivel, Como agua para chocolate (ver el capitulo 2), hace del alimento
una extensién de su deseo y de su autoexpresion, y también de la forma en
que el banquete de Babette es expresion de si misma. Existe un deleite en el
acto de dar, que, con el permiso de Mauss, Hyde, y otros, es imperecedero a
pesar de ser consumido. Y en Dios, el deseo y la autoexpresién constituyen
el mismo don divino, pues el don divino es el lenguaje de Dios que expresa el
amor que nutre la vida de la Trinidad. Tal alimentacién divina (la sustancia,
ousia, es decir, el amor intradivino) es —a su vez— compartido, perpetua-
mente en el banquete eucaristico, muy a pesar de nuestro rechazo.

Desde una perspectiva trinitaria, los aspectos tripartitos del dar: el que
da, lo que se da, y el acto de dar coinciden infinitamente en este intercambio
perpetuamente extitico. O, si se me permite usar una “analogia alimentaria”,
se podria decir que en el intercambio extitico de Dios existe una coinci-
dencia y una interaccién dinimica entre el que cocina, el alimento, y la
celebracién del banquete. Es por eso que el don divino permite conjeturar
sobre la coincidencia entre dgape y eros (el que sea agapéico/erético al mis-
mo tiempo, como lo argumenté en el capitulo 3).% Pues el deseo por el otro
es tan intenso como el deseo de dar al otro (este acto de dar es inicialmente
darse uno mismo al otro, y, a la vez, también es regresarle algo al que da en
agradecimiento). Tal es la superabundancia e infinito dinamismo del acto de
dar de Dios, el cual articula David Bently Hart de la siguiente manera:

El Padre se da al Hijo, y al Espiritu, y el Hijo ofrenda todo al Padre en
el Espiritu, y el Espiritu le regresa todo al Padre a través del Hijo, eter-
namente. Amor al otro, dar al otro, y deleitarse en el otro, es un singular
dinamismo infinito de dar y recibir, en el cual el deseo simultdineamente
recibe y da al otro.
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Lo que Dios nos da, que es el deseo y la autoexpresién de Dios, no es
sélo imperecedero, sino que también hace que sea posible la transformacién
de quien recibe. De hecho, en este acto de recibir, el que recibe se transfor-
ma plenamente en quien es. Por esta razén, el acto de recibir es también una
expresion de gratitud (eucharistos) por lo que Dios da. En el compartir euca-
ristico, mientras que Cristo habita en aquel que consume su Cuerpo y sangre,
el comulgante también se transforma en direccidn contraria, al punto de ser
incorporado en el cuerpo de Cristo. El comulgante se vuelve eucaristico. El
individuo mismo es expresién gozosa de gratitud por transformarse en un ser
que recibe lo que Dios da. Como afirma Hart, “Se podria decir que uno se
transforma en una “persona”analoga a las personas divinas, sélo en la medida
en que uno es el individuo determinado que recibe lo que Dios da; en la
evocacion de una respuesta, uno no deja de ser persona”.*

Desde una perspectiva comunitaria, el cuerpo de Cristo es su autoex-
presion, su deseo de darse a si mismo que se repite de manera no idéntica
en el compartir comunitario de lo que Dios da. Por lo tanto, el mensaje de
la Eucaristia es que el cuerpo comunitario de Cristo es una intermediacién
dindmica entre el dar, el recibir y el compartir generoso de lo que Dios da. El
deseo divino y el deseo humano entran en un profundo sentido de intimidad
y reciprocidad en esta “sagrada comunién” agapéica/erdtica que es una esce-
nificacién eucaristica eclesial.

Desde una perspectiva cristiana, el paradigma de la kenosis de lo que se
da para ser consumido nos revela el desposeimiento como un acto que no
hace de la auto-oblacién un fin en si mismo, sino mis bien, en el contexto
de la resurreccién, el acto kendtico se transforma en una prictica de espe-
ranza, gratitud, y confianza en que el superabundante amor y fidelidad de
Dios no es abandono, sino un constante retorno. Aun antes de la resurrec-
cién, lo que da Dios es expresion de la superabundante “caridad y gozo que
son perfectos en la vida compartida de la Trinidad, y en Dios, el deseo y la
caridad desinteresada son una y la misma cosa”.*” Consecuentemente, en lo
que da Dios, existe una paradoja: aunque es superabundante, no puede ser
poseido plenamente; en el acto de dar de si mismo, va mds alld de si. No hay
que temer el dar o dejar ir. Esta paradoja se puede comparar con el discurso
de las Bienaventuranzas en los Evangelios, en donde lo que da Dios es tanto
kenosis como plenitud, ya que revela el caricter esencial de bienaventuranza
en la prictica de ser saciado a través del acto de desposeimiento.”” El mensaje
paraddjico de las Bienaventuranzas se enraiza tanto en la comunién de unos
con otros como en el compromiso de unos con otros, y nunca es una mera
prictica “devocional” individual, ni una prictica que busque la salvacién
“personal”. En esta dimension de la paradoja del acto kendtico, se entiende el
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martirio como un compromiso con la vida, aunque esté involucrada la muer-
te. Es asi, por ejemplo, como se entiende el martirio de muchos mirtires en
Latinoamérica. Como expresara en 1983 el que fuera Superior General de los
Jesuitas, el Padre Peter Hans Kolvenbach: “Para que una reflexion sobre las
Bienaventuranzas sea auténtica, se tiene que basar, como lo mostr6 nuestro
Sefior, en la comunién de la vida y la muerte con los pobres y con los que
se lamentan, con las victimas de la injusticia, y con aquellos que padecen
hambre”.”' Dar es también aprender a dejar ir, ya que en todo acto generoso
de dar, hay de manera implicita un intercambio, aunque no sea idéntico a lo
que se dio inicialmente, aunque se demore en regresar lo recibido; ya que si
hay una verdadera generosidad y gratitud, lo que se da supera todo célculo
preciso de tiempo y cantidad. Sin embargo, esto s6lo muestra que la demora,
la repeticién no idéntica, y el dar perpetuo son la energia vital de lo que en
verdad se da. La paraddjica dimension beatifica del acto de dar también nos
recuerda al propio gesto de Babette de dejar ir toda su fortuna para ofrecerle
un exquisito banquete a la comunidad, a sabiendas que su gesto kendtico no
desembocard en una total carencia, ya que el propio acto de dar es de por si
una expresion de la superabundancia de su arte culinario y del arte mismo de
la superabundancia. Como dice Babette: “un artista jamds es pobre”.

En el cuento de Isak Dinesen, Babette “interrumpe” la narrativa de los
habitantes del pueblo, dindoles un obsequio que permite que la comunidad
pase a una nueva realizacién tanto individual como colectiva: la unién ar-
moénica entre lo espiritual y lo corpéreo, una forma mds profunda e intensa
de relacionalidad entre los unos y los otros, y con Dios. A primera vista, se
podria argumentar que el mané de los hebreos y de los cristianos es también
una interrupcién. El mand, el alimento que da Dios, irrumpe en una comu-
nidad que pasa hambre y estd a punto de perder la esperanza. La forma en
que el mani irrumpe en la vida de esta comunidad abre a la comunidad a
una toma de conciencia colectiva de que Dios —quien alimenta a su pueblo
y da la esperanza del futuro colectivo prometido— los ama. Desde una pers-
pectiva cristiana, se podria también decir que Dios irrumpe la historicidad al
encarnar y transformarse en alimento y bebida como un acto de compartirse
a si mismo, y como una invitacién a compartir lo que Dios da. Una reflexién
inicial podria llevar a argumentar que la escenificacién de la Eucaristia, ex-
presa un tipo de interrupcion.

Sin embargo, desde una perspectiva cristiana, se aprecia que lo que Dios
nos da en la Eucaristia es “mucho mis” que una mera interrupcién. El pan
de vida eterna que es Cristo, no es una mera intervencién extrinseca y uni-
lateral. Sin lugar a dudas, es paradigma de dar amor y gracia de manera
libre que se inicia en el amor reciproco preexistente entre las personas de
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la Trinidad, que se comparte, ex nihilo, con la creacién. Por esta misma ra-
z6n, lo que Dios da ya es tanto reciproco, como infrinseco o inherente a la
creacién. La creacién toda es un don de Dios: su “cualidad de ser” es tanto
donacién como gratitud. Como argumenté en el capitulo 3, el ser, ya de
por si, participa de la divinidad. La sofianicidad del ser es la cualidad de dar
de todo aquello que “es” en virtud de ser alimentado por la Sabiduria y el
Amor de Dios. Lo mismo se puede decir de los seres creados, quienes, como
atinadamente explica Milbank siguiendo a De Lubac, no sélo reciben lo que
Dios les da, ya que —de por si— son ellos mismos “este don”.? La capacidad
de recibir es —de por si— un don (darle algo a lo ya dado). La Encarnacién
y la Eucaristia penetran al corazén de la carne del pathos humano con el in
de recuperar y reorientar lo que de alguna manera ya estd “ahi”, y que, sin
embargo, se vuelve “mayormente si mismo” a través del abundante com-
partir de Dios que es el Logos encarnado. Por lo tanto, se podria decir que
mds que una mera interrupciodn, el don eucaristico completa tanto la creacién
como la humanidad. El don divino pone en movimiento la posibilidad de
lograr o realizar ese proceso deificante. La Eucaristia intensifica la intrinseca
capacidad de dar de la creacion, y realiza una rica mezcla de intercambios
de dones que van desde el intercambio intratrinitario hasta el intercambio
de la divinidad con tanto la materialidad como la humanidad, y que es pre-
sentado como una reciprocacién doxolégica de lo recibido con Dios en la
perfecta auto-oblacién de Cristo en el altar, y en el interior de comunidades
concretas que se retinen ante la presencia del Espiritu Santo. El compartir
eucaristico reorienta el espacio y el tiempo a través de volver a despertar la
conmemoracién del acto de Dios de compartirse con todo lo que ya “es”y, a
la vez, visualiza la esfera mis abundante de “esta cualidad de ser”, alegorizado
como un futuro banquete nupcial escatoldgico colectivo: el banquete final
atin por venir. Babette transforma su don culinario en una “aventura amo-
rosa” que sacia el hambre tanto fisica como espiritual. De manera similar, la
Eucaristia describe a Dios como un don comestible, que procede libremente
del amor reciproco intratrinitario, que alimenta los deseos de la humanidad
volviéndolos compafieros de mesa, intimos (y amados), que comparten este
esplendido banquete de amor. Este compartir desencadena una transforma-
cién (deificacion, que no es supresion) al proveer alimento fisico y espiritual.
Simultineamente, dado que la Eucaristia es siempre excesiva, promete que
atn hay mucho mis por degustar. La oracién dirigida a Dios, como Abba,
para peditle que nos dé el pan nuestro de cada dia implica que nos alimente
todos los dias, y nos renueve constantemente a través del deseo —el apetito—
de lo que atin estamos por recibir.
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Mientras haya transformacion, el ser y el orden de lo creado, no se “su-
peran” o cancelan en este acto de recibir y compartir lo que Dios nos da. El
don eucaristico es una reafirmacién de la materialidad del pan y el vino, del
cuerpo y los sentidos; reafirma a la humanidad y expresa una solidaridad ra-
dical hacia aquellos que padecen hambre y son excluidos (Mt 25). Aqui estd
en juego un sentido de reciprocidad extremadamente condimentado, ya que
la kenosis divina, a través de la encarnacion, se realiza dentro de un gesto de
hospitalidad ofrecido por la humanidad: por ejemplo, el Fiar de Marfa, madre
de Jesus, se transforma, en medio de un espacio de gracia, en la receptividad
de la humanidad hacia lo que Dios nos da a través del Espiritu Santo. Aqui
hay un paralelismo con Babette, la desconocida a la que se le da la bienveni-
da, en donde lo que tiene para dar ya se expresa en la hospitalidad. Se puede
decir que el paradigma en EI festin de Babette muestra que lo que se da ya se
estd dando en algtin nivel de intercambio y no es tan s6lo recibir lo que se
nos da de manera unilateral. Con respecto al don eucaristico: el hecho de que
existe una narrativa historica especifica, un nivel de corporeidad, el pan y el
vino, una comunidad reunida, un espacio y tiempo litdrgico y sacramental,
y otros elementos semejantes, expresa el complejo sistema de intercambio
de ofrendas que es escenificado en el compartir eucaristico.” Como ya lo
argumenté, el compartir eucaristico es una escenificacioén de la relacionalidad
en donde uno y otro se complementan y se constituyen entre si de manera
reciproca. Esta dimension de reciprocidad del don eucaristico muestra clara-
mente lo que he llamado el complejo entretejido de la “intermediacién” del
ser: lo inmanente-trascendente, lo humano-divino, lo material-espiritual, la
naturaleza la gracia, etcétera.” El don eucaristico, que siempre se expresa
como un compartir dinimico, deconstruye y va més alld de cualquier dicoto-
mia antagdnica. Este compartir dindmico se escenifica en el corazén mismo
de la situacionalidad: aquello que es el locus en el cual coincide la interme-
diacion. Si usdsemos una imagen, podriamos parafrasear a James K. A. Smith
diciendo que el compartir eucaristico es una escenificacién en el “escenario
del mundo”, en donde “se ve lo invisible en lo visible, de tal manera que ver
lo visible es ver mds que lo visible. En esta zona de inmanencia es donde la
trascendencia se desenvuelve tal cual lo estipula el Creador”.> Sin embargo,
como ya lo he argumentado, esta escenificacién eucaristica es mucho mis
que una experiencia visual y/o auditiva, pues esta forma de alimentacién
divina también involucra niveles mis elevados y mis profundos de intimidad
agapéica/erdtica, como tocar, degustar, comer y beber.
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3. Compartir en el cuerpo de Cristo: La teopolitica de la superabundancia

El intrinseco compartir trinitario del superabundante don divino también se
comparte con la humanidad a través del propio cuerpo y sangre de Cristo.
Este compartirse a si mismo de Dios como comida (pan) y bebida (vino),
este banquete sagrado, nos recuerda que Dios estd atento a las necesidades
mds primarias de su pueblo, puesto que Dios no sélo ofrece alimento fisico
y espiritual, sino también incorpora a los comulgantes en su propia comuni-
dad trinitaria. Asi como Dios se transforma en pan del cielo para alimentar
y constituir su propio cuerpo, asi también los miembros de la comunidad
eclesial son llamados a alimentarse los unos a los otros. Desde una perspectiva
eclesial (basada en la Bucaristia), la circulacién publica, festiva, y comunitaria
de lo que Dios nos da es lo que le da forma a la vida de la polis.

En vista de este acto de compartir el mismo cuerpo divino-humano, la
practica eucaristica presenta un gran desafio tanto a la Iglesia como al mundo
en su conjunto. Erico]oﬁo Hammes lo plantea de manera sucinta:

El compartir la misma mesa que Jests implica extender la invitacién a
mds gente, hacer espacio para que otros coman, encontrar satisfaccion
en la preparacién de la mesa para aquellos que padecen hambre. La mesa,
ampliada de esta manera, se vuelve un festin, un banquete en el que la
humanidad y el misterio divino se mezclan entre si en un mutuo com-
pafierismo. %

En el mundo actual, cada vez miés globalizado, la superabundancia se
vuelve una paradoja, si no es que también un escindalo. Muy pocos viven
en la opulencia, mientras que la gran mayoria vive en extrema pobreza.”’
Como plantean Marion Nestle y Samuel Wells, el problema no es tanto la
falta de recursos; el problema real es que los humanos se rehisan a compartir
y cuidar los unos de los otros, y sobre todo de aquellos que estin mis nece-
% Un claro ejemplo de esto se encuentra en la realidad de hambre y
desnutricién, igual de extendida por el mundo que la pobreza extrema: mas
de mil millones de personas subsiste con menos de un délar al dia, y més de
800 millones de personas no comen lo suficiente como para cubrir sus nece-
sidades energéticas diarias.”

Estoy de acuerdo con Frei Betto, quien sefiala que mitigar el hambre no
slo tiene que ver con darle alimentos al pueblo, o hacer donativos, sino que
también requiere una accién mids holistica que se dirija a realizar cambios
estructurales:

sitados.
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El objetivo es movilizar los recursos mundiales, bajo la supervision de la
ONU, con el fin de financiar programas empresariales, movimientos de
cooperacién y de desarrollo sustentable en las regiones mas pobres. No
se puede combatir el hambre simplemente a través de donativos, o de
transferencias de fondos. Estos necesitan ser complementados por po-
liticas efectivas de cambio estructural, como una reforma agraria y una
reforma fiscal, capaces de reducir la concentracién de los ingresos obte-
nidos a través de trabajar la tierra y de tratos financieros. Todo esto tiene
que ser garantizado por politicas mis atrevidas de préstamos y créditos
ofrecidos a las familias beneficiarias, quienes deben ser el blanco de pro-
gramas educacionales intensos, para que se transformen en unidades so-

cioecondmicas y agentes activos en los procesos politicos e histéricos. 1

Mitigar el hambre también requiere de una visién teopolitica enraizada
en el compartir eucaristico que promueva cambios estructurales como los
que defiende Frei Betto. Ya que, antes de la hegemonia de la politica del
estado laico que enfatiza los derechos patrimoniales y corre el riesgo de tratar
a las personas como meras partes individuales de un contrato, —e incluso en
contra de esta hegemonia— la visién eucaristica del coexistir con un Dios
trinitario asegura que todas las personas se incluyan como miembros inte-
grales del mismo cuerpo de Dios —un don que nos da Dios que no puede ser
propiedad privada de nadie, ya que, como ya lo he argumentado, es una rea-
lidad compartida comunitariamente. Esta visién eucaristica de aquello con
lo que nos nutre Dios, defiende que los alimentos son una cuestién que de
por si importa (ver el capitulo 3), precisamente porque en el corazén de lo
material —que es de por si un entretejido de realidades sociales, econémicas,
culturales, y politicas— hay una dimensién teoldgica, que es la coexistencia
entre la divinidad y la humanidad.

El cuerpo politico de la Iglesia se centra, entonces, en la prictica de com-
partir la mesa: en donde el compartir es una escenificacién de la participaciéon
o copertenencia de los unos con los otros: la humanidad con la creacién, y
la creacién en su conjunto con Dios. En este cuerpo, y a esta mesa, todos los
miembros son interdependientes. La interdependencia, que es la catolicidad
del cuerpo de Cristo, configura un complejo sentido del espacio, en donde
lo universal y local, los que tienen vida y los que han pasado a mejor vida, la
trascendencia y la inmanencia se pertenecen el uno al otro, sin aniquilarse en-
tre si, celebrando —en vez— la diferencia arménica. Ademas, la catolicidad de
este cuerpo también configura un sentido complejo de temporalidad en don-
de pasado, presente y futuro, chronos y kairos, también se pertenecen el uno al
otro sin anularse entre si. La compleja espacialidad y temporalidad del cuerpo
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eclesial nos permite ir més alld de las fronteras seculares en donde lo privado y
lo publico, lo politico y lo religioso, frecuentemente se enfrentan de manera
antagénica. Al encarnar la politica participativa del reino de Dios, el cuerpo
eclesial puede abrir un espacio en donde todos (sobre todo los excluidos) se
nutren espiritual y fisicamente. Y esta actitud de acercarse a los excluidos
también desafia los limites establecidos por la cristiandad, pues en virtud de
la participacion divina, el reino de Dios excede los margenes institucionales
(como nos sigue ensefiando y desafiando la pardbola del buen samaritano que
predicaba Jests; que es un verdadero desafio para los mismos cristianos).

La paradoja de la abundancia también refleja un problema de disparidad
entre calidad y cantidad, sobre todo cuando de alimentos se trata. Marion
Nestle, por ejemplo, explica que en los Estados Unidos, en donde existe una
sobreabundancia de alimentos, también existe un incremento de los proble-
mas crénicos de la salud debidos a la mala eleccién de los alimentos de la dieta
diaria, como la ingesta de alimentos altos en calorias, grasa, carne, azicar,
etcétera. Nestle puntualiza que la obesidad (particularmente entre los nifios)
se ha convertido en el problema de salud mas serio en los Estados Unidos:

La tasa de obesidad ha llegado a ser tan alta entre los nifios estadouniden-
ses que muchos presentan anormalidades metabdlicas que previamente
sélo se observaban en los adultos. El alto grado de aziicar en la sangre
debido a la aparicién de diabetes “en la edad adulta” (diabetes del tipo 2
con resistencia a la insulina), alto colesterol en la sangre, y la alta presién
arterial que se observa en nifios cada vez mds chicos es un escindalo na-
cional. Tales condiciones incrementan el riesgo de posteriormente pa-
decer enfermedades coronarias, céncer, infartos y diabetes. Desde fines
de la década de los setenta hasta inicios de la década de los noventa, casi
se duplico la prevalencia del sobrepeso —del 8 al 14 por ciento entre los
nifios cuyas edades fluctiian entre los 6 y los 11 afios, y del 6 al 12 por
ciento entre los adolescentes—. La proporcién de adultos con sobrepeso,
se incrementd del 25 al 35 por ciento en esos mismos afios. Solo entre
1991 y 1998, la tasa de obesidad adulta se increment6 del 12 hasta casi el
18 por ciento. La obesidad contribuye al aumento de los gastos médicos,
convirtiéndose en un problema para todos, tanto los que padecen sobre-
peso como los que no.

Nestle argumenta que, en paises como los Estados Unidos, la eleccién de
los alimentos que se consumen muchas veces tiene que ver con la educacién,
las actitudes sociales con respecto a la alimentacién, los ingresos econdémicos,
etcétera. Sin embargo, segtin Nestle, el problema se deriva principalmente
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de la influencia poderosa e invasiva (0 “manipulacién”) que ejerce la indus-
tria alimenticia sobre los habitos alimentarios de los estadounidenses. “Come
mas” es el lema publicitario de gran parte de las compafifas de la industria de
alimentos en los Estados Unidos:

En un mercado competitivo de alimentos, las compafifas de alimentos
deben satisfacer a los accionistas a través de alentar a un ntimero cada
vez mayor de personas a que coman mds de sus productos. Buscan un
nuevo mercado entre los nifios y los miembros de grupos minoritarios,
o a nivel internacional. Expanden las ventas hacia mercados ya existentes
o nuevos a través de la publicidad, pero también a través de desarrollar
productos nuevos disefiados en respuesta a las “demandas” de los consu-
midores. En afios recientes, han adoptado una nueva estrategia: aumen-
tar el tamafio de las porciones. La publicidad, los nuevos productos, y las
porciones més grandes, contribuyen a fortalecer un ambiente alimenta-
rio que promueva comer mds, y no menos. '2

No es de sorprender que uno de los negocios mis lucrativos en los Esta-
dos Unidos sea, precisamente, la industria de los alimentos. En las sociedades
capitalistas, la nocién de sobreabundancia se usa como herramienta para ma-
nipular el eros humano. En esta configuracién del eros, siempre se presenta
al deseo como carencia, y por ello implica la necesidad de tener “mis”, ya
que no s6lo no existe nada que lo pueda satisfacer del todo, sino también el
deseo mismo genera un mayor deseo, en un ciclo perpetuo y obsesivo. Oc-
tavio Paz sefiala la ironia del mercado liberal en el capitalismo posindustrial
que “ha traido [sobre] abundancia, pero... ha convertido al Eros en uno de
sus empleados”.!®

La prictica capitalista de la sobreabundancia corrompe el deseo al, por
un lado, ponerlo en el contexto de un deseo perpetuamente insatisfecho de
un signo vacio en busca de “mds” (debido a la carencia perpetua). Sin em-
bargo, por otro lado, estd prictica también exige la propiedad total sobre los
bienes adquiridos. Al hacer esto, promueve la competencia y la rivalidad,
que produce mayores rupturas en la socializacién del deseo (en tanto coper-
tenencia y compartir).

Mas atin, en la actual era de globalizacién capitalista, la conexién entre
lo que nos llevamos a la boca y el trabajo humano que implica producirlo,
asi como la dimensién ecolédgica de la produccién de los alimentos, estd des-
apareciendo con una rapidez cada vez mayor. No estd de mis decir que la
conciencia de la relacién entre los alimentos que ponemos en nuestra mesa y
el generoso compartir de Dios, pricticamente se ha perdido.
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El banquete eucaristico expone las realidades desmembradas de nuestras
propias pricticas alimentarias, el masivo desperdicio de comida, la explota-
cién del trabajador, y la falta de pricticas efectivas de compartir alimentos
con el préjimo. No debemos olvidar que la superabundancia divina es equi-
valente a la generosidad y hospitalidad de Dios, y en tanto tal, presenta un
desafio a la avaricia del consumismo capitalista. Por ello, el aspecto erdtico/
agapéico que nos da la Eucaristia (recibir alimentacién superabundante de
Dios) podria servir como contraprictica a esta construccién capitalista del
deseo. La prictica teopolitica de la ecclesia disciplina los deseos y los orienta
hacia Dios y hacia la necesidad de estar en comunién los unos con los otros.

Ademds, la prictica publica de celebrar la Eucaristia puede también
orientar y disciplinar al deseo individual y social. En un contexto eucaristico,
celebrar el banquete eucaristico es una celebracién colectiva de la presen-
cia de Dios entre nosotros, ofrendado como pan. El banquete eucaristico es
una expresién colectiva de gratitud por la superabundancia comestible que
nos da Dios. Sin embargo, también es un llamado a incorporar (a través de
compartir los unos con los otros) a la comunidad entera en esta expresion
colectiva de agradecimiento.

El ayuno es también otra prictica que sirve para disciplinar y orientar el
deseo, ya que le recuerda a la humanidad que confie en el cuidado providen-
cial de Dios. El ayuno nos recuerda que “no sélo de pan vive el hombre, sino
de todo lo que sale de la boca de Dios” (Dt 8:3). El ayuno se puede también
convertir en una expresién publica de protesta a nombre de aquellos que
padecen hambre en el mundo, por la explotacién del trabajo humano, por
la devastacion del planeta, etcétera. Desde una perspectiva catélica, el ayuno
es, de manera intrinseca, una escenificacién eclesial, mds alld de practicas
privadas de devocién, que proclama la realidad que el compartir alimentos
ciertamente tiene un caracter politico.

En un contexto eucaristico, entonces, la prictica tanto del banquete
eucaristico como del ayuno es indispensable para enraizar el apetito en la
interdependencia del deseo humano y del deseo divino, manteniendo un
hambre que no refleja carencia, sino que refleje la inmersién en la plenitud
y el compartir.

Conclusion
Dios nos da alimentos para saciar el hambre, un regalo que satisface el ham-

bre basica por la relacién con el otro. La alimentacién como don, y el don
como alimentacién muestran una dimensién politica de interdependencia,
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la cual se da en una compleja dindmica de intercambio de dones. En el co-
razén del cosmos existe un intimo intercambio metabdlico entre alimentar
y ser alimentados: un “banquete césmico”, que nos recuerda la nocién de
Bulgakov (ver capitulo 3). Sin embargo, como ya he argumentado, desde
una perspectiva trinitaria, sofidnica, y eucaristica, el don, hambre o apetito
(el cual, en dltima instancia, es el deseo de estar en/con Dios), no indica
carencia o privaciéon. Todo lo contrario, y en virtud de la superabundancia
de Dios, el deseo es sefial de exceso, plenitud y compartir. En este acto de
dar y compartir el deseo divino bajo la forma de alimento y bebida, el cris-
tianismo proclama estar incorporado en el cuerpo de Cristo, que ya de por
si comparte el eterno don de la Trinidad. Gerard Loughlin lo plantea de la
siguiente manera:

El que da y lo que se da, Cristo y los que reciben lo que da Cristo, son
uno. Recibir lo que Dios da es estar incorporado en la vida trinitaria,
en la eternidad del dar, de dar y reciprocar. Ciertamente, la unidad del
cuerpo de Cristo es la unién del que da, lo que se da, y el que recibe —el
narrador de la historia, la historia, y el que la escucha; el que escribe el
guion, el guién mismo, y el que interpreta el guion; el anfitridn, la comi-
da, y el invitado— y la unién del cuerpo es la presencia que se da en el
presente de la Eucaristia. '

El exceso y el deleite en la experiencia de compartir los alimentos que
da Dios en su aspecto de transformarse El mismo en alimento, es —como el
festin de Babette— una experiencia transformadora. Es la teopolitica de una
comunidad erético/agapéica de personas que dan con reciprocidad, comu-
nidad que es el cuerpo de Cristo: lo que crea la comunidad eclesial. Recibir
lo que Dios nos da que es comestible, es una vocacién tanto individual como
comunitaria a transformarnos en alimento (a través de imitatio Trinitatis, de
imitar a la Trinidad). Mds alli de la mera abstraccién y especulacién, esta
participacién alimentaria en el cuerpo de Cristo nos conduce a una pricti-
ca —pues ya ha sido inaugurada por una prictica Trinitaria divina que le da
forma y sentido a la teopolitica de la Iglesia.

En mis de una ocasion he insistido en este libro que, sin cdritas, nos mo-
rirfamos de hambre. Por lo tanto, mi argumento aqui no es s6lo a favor de la
participacion, sino, y en mayor medida, a favor de realizar la cdritas. Realizar
la cdritas implica, como sefiala el Papa Benedicto XVI en su primera enciclica
Deus Caritas Est, entrar en la dinimica misma de Dios de darse a si mismo,
que es el amor de Dios que nos nutre:
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Si el mundo antiguo habia sofiado que, en el fondo, el verdadero ali-
mento del hombre —aquello por lo que el hombre vive— era el Logos,
la sabiduria eterna, ahora este Logos se ha hecho para nosotros verdadera
comida, como amor. La Eucaristia nos adentra en el acto oblativo de
Jests. No recibimos solamente de modo pasivo el Logos encarnado, sino
que nos implicamos en la dindmica de su entrega. '

El banquete eucaristico es participacién en y escenificacion de la cdritas
divina (en una dimensién compleja de tiempo y espacio). Y nos llama a crear
comunidades concretas en donde el compartir comunitario es tanto una vo-
cacién como un desafio a nuestras propias economias globales de escasez y
codicia, en esa precisa herida en donde a la superabundancia se le ha privado
del compartir de Dios. Como una alternativa al modelo de préctica politica
fundada en la atomizacién de las comunidades en relaciones contractuales,
este libro en su conjunto, y este capitulo en particular, proponen visualizar
y escenificar la sagrada comunién (eucaristica) de los humanos entre si, y de
la humanidad con Dios, en términos de Dios compartiendo su divinidad al
transformarse en mand, en alimento mismo. jNo podria existir un acto mds
completo de alimentacién!






CONCLUSION

Notas alimentarias:
Los prolegdmenos de un discurso eucaristico

Como sefialé en este libro, primero comparti el mole hecho con la receta de
dofia Soledad entre mis amistades en la Ciudad de México en una fiesta de
despedida antes de irme a Cambridge para comenzar a escribir mi tesis. A lo
largo de la escritura de este libro, desde los inicios hasta el final, este tradicio-
nal platillo mexicano nutrié mi imaginacién y fue fuente de inspiracioén para
articular lo que he llamado teologfa alimentaria. Por lo tanto, asi como inicié
este libro con una probada de lo que es el molli, considero que es igualmente
apropiado cerrar también con otra probada de molli —“alimento para la re-
flexién”— mencionando los cuatro puntos principales que traen sugerentes
conclusiones a colacién.

Primero, hay un aspecto de “performatividad” o realizacién que evoca
con gran fuerza la elaboracion del molli. Se aprende a hacer molli a través de
materializarlo siguiendo la receta: desde reunir los ingredientes hasta prepa-
rar, moler, cocinar y comer el platillo. Las historias barrocas del molli tam-
bién surgen de la “accién” en las cocinas de Sor Andrea de la Asuncién y de
Fray Pascual Bailén. Se trata de un proceso de preparacién anticipado en los
antiguos origenes prehispanicos del molli, que posteriormente se hibridizé
con la cocina barroca intercontinental. El proceso de escribir este libro sobre
cuestiones alimentarias también me ha colocado a mi dentro del territorio de
esta escenificacién. No me basté con sumergirme en el material interdisci-
plinario que rodea a este complejo tema de la alimentacién; en ese momento
de mi vida también procuré abordar todas las comidas que comi, y —sobre
todo— todas las comidas que yo mismo preparé —por lo general, para comu-
nidades de dominicos, amistades y familia— como campo de investigacién
para este estudio.

El proceso de escritura de este libro es andlogo al proceso de hacer molli:
un discernimiento de ingredientes superpuestos y la busqueda de procesos



168 FESTIN DEL DESEO * HACIA UNA TEOLOGIA ALIMENTARIA

alquimicos que generen una forma de nutrimento personal, y —espero—
colectivo también. En este proceso, aprendi que la teologia es, de hecho,
un arte que se aprende en la prictica misma de hacerla. Cocinar e investigar
se fusionaron con otras acciones que igualmente informan mis argumentos
teologicos. Algunas de estas acciones incluyen las oraciones diarias en las li-
turgias colectivas, el comulgar cotidiano en el banquete eucaristico, el dirigir
reflexiones en grupo sobre temas interrelacionados que tienen que ver con
la alimentacién y la teologia, y el participar en didlogos sobre temas relacio-
nados con cuestiones alimentarias con diferentes personas, cada una con su
propia historia.

En esta teologia alimentaria performativa, hay un proceso de digestion,
que es una forma de interpretacién y de discernimiento hermenéutico. La
teologia siempre realiza una “hermenéutica” alimentaria. En este proceso
hermenéutico, los tedlogos experimentan una transformacién a partir de lo
que “ingieren”. Algunos de estos sighos comestibles ya son provistos por el
contexto especifico del tedlogo: la cultura en la que vive, el idioma que ha-
bla, su doctrina, sus tradiciones. Esta ingesta teolégica también se nutre con
el constante proceso de escuchar, observar, y permitir que la imaginacién
y la inspiracién nos guien. De ahi la analogia general entre la teologia y la
alimentacién: los alimentos se vuelven parte de nuestro cuerpo, asi como las
acciones y contextos se vuelven parte del cuerpo de la prictica teolégica. Sin
embargo, el tedlogo o la tedloga se puede volver también agente tanto de su
transformacién personal como de la realizacién de practicas colectivas. Aqui
también encontramos una analogia entre el molli y la teologfa, lo cual trae a
colacién que el principal propésito de hacer molli es compartir y transformar
el espacio y el tiempo en “festividad”, al igual que el principal propésito de
la teologia es ser compartida entre comunidades, para saciar diferentes tipos
de hambre y asi recuperar el sentido del banquete colectivo (humano-divi-
no). Por lo tanto, como una primera conclusién deseo reiterar la relevancia
que tiene reconocer que la teologia, en general, y la teologia alimentaria, en
particular, se aprende mejor en el proceso mismo de elaborarla y compartirla,
en medio de una accién que ya es —de por si— un hibrido de muchas otras
acciones y practicas. En este contexto, la accidn se relaciona intimamente
con la contemplacién, al igual que la palabra y el silencio se constituyen el
uno al otro.

Un segundo punto que deseo enfatizar es el hecho de que el proceso de
escribir este libro me llevé a adentrarme en el mundo de la cocina, en ge-
neral, y de la preparacién del molli, en particular. Cocinar tiene que ver con
transformar los ingredientes en platillos preparados con el propésito de nutrir
y provocar —asi se espera— deleite para el cuerpo y el alma. El acto de coci-
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nar traduce signos culinarios, como las recetas, las tradiciones y las sustancias,
y los presenta en una forma alimentaria transfigurada.! La cocina también
tiene que ver con crear mezclas alquimicas entre ingredientes, tradiciones,
pueblos, tiempo y espacio. La teologia es andloga a la cocina en tanto que nos
coloca en medio de una compleja mezcla de ingredientes, como tradiciones,
doctrinas, creencias, experiencias personales y colectivas de compartir, y el
espacio intermedio existente entre la humanidad y Dios. En el capitulo 3, co-
menté que se trata del espacio de “intermediacién” al que William Desmond
llama “lo metaxdgico”, una nocién que reverbera con El banquete de Platén,
que se desarrolla precisamente en el contexto de un banquete, o mds bien de
reflexiones sobre la satisfaccion de los deseos que se dan en el convivio que
sigue al banquete. La teologia, como la cocina y la preparacién del molli, es
una escenificacién del metaxu en el cual Dios y la humanidad fusionan sus
deseos sin anular sus diferencias.

Asi, la teologia —y aqui le llamo “teologfa alimentaria”— tiene que ver
con la mezcla de muchos ingredientes y signos de transformacién con el
propdsito de crear un producto que nutra, el cual se espera pueda también
producir deleite. Como la cocina, y como la elaboracion del molli, la teo-
logia debe ser una elaboracion refinada, tanto estética como generadora de
bienestar colectivo, para que asi se pueda pronunciar, de manera genuina, la
expresion de gratitud del salmista, “Gusten y vean que bueno es el Sefior”.

En tercer lugar, como catélico —una forma especifica de practicar las
doctrinas y las pricticas cristianas— he argumentado que las cuestiones
alimentarias se relacionan intimamente con la Eucaristia. Como comenta
Claude Fischler, la vitalidad e intimidad del acto de comer se intensifican con
el acto de ser alimentados en la mesa eucaristica. La Eucaristia es primordial-
mente una accién alimentaria vital e intima: el compartir kenético de Dios
como pan, la humanidad alivia el hambre participando en Dios a través del
alimento y la bebida, una reescenificacién colectiva de las antiguas narrativas
cristianas de la Ultima Cena de Cristo, una celebracién sacramental de gra-
titud a Dios realizada por una comunidad —el cuerpo de Cristo— reunida
en presencia del Espiritu Santo, y asi sucesivamente. Desde esta perspectiva
“alimentaria”, la Eucaristia es el signo culinario en tanto don por excelencia,
ya que es una accion que transfigura el hambre en saciedad y el individualis-
mo en festejo colectivo, y que deifica a la humanidad con toda y la creacién a
través de escenificar el banquete césmicodivino. Siendo paradigmatica de un
signo culinario, la Eucaristia representa mﬁltiples traducciones que van de un
signo a otro a tal grado que la ausencia de Cristo se traduce en presencia en
los signos comestibles de pan y del vino que significan/simbolizan el cuerpo
y la sangre de Cristo, que a su vez significan/simbolizan el cuerpo eclesial.
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Aqui, coemergen signo/simbolo y cuerpo, haciendo del significado y de la
significacion, un acontecimiento doxolégico y alimentario.

En este sentido, entonces, la Eucaristia es también intrinsecamente me-
taxoldgica, ya que es una representacién extitica de la intermediacion entre
Dios y la creacion, entre trascendencia e inmanencia, entre palabra y accion,
entre deseo y satisfaccion, entre eros y dgape, entre uno mismo y el otro.
Una reflexién sobre cuestiones alimentarias y la importancia que tienen nos
permite ver con claridad la dimensién de la interdependencia existente entre
todos los organismos vivos, y asi tomar mayor conciencia de lo que sucede,
en ultima instancia, en la representacion eucaristica, que es la escenificacién
de mirfadas de interdependencias y del metaxu (intermediacion).

El cuarto y dltimo punto que deseo plantear es que los alimentos y la
alimentacion describen algo fundamental que se da en la Eucaristia, y la Eu-
caristia también describe algo fundamental que se da en los alimentos y la
alimentacién. He argumentado que ponerle atencién més acuciosa al men-
saje de la Eucaristia nos desafia a reorientar nuestros propios intercambios
diarios de lo que Dios nos da, visto como el pan nuestro de todos los dias. El
banquete eucaristico hace que resulte evidente que los alimentos no deben
ser un fetiche, sino que deben ser ofrendados primordialmente para alimen-
tarnos fisica y espiritualmente. La Eucaristia nos narra la historia de “lo que se
estd cocinando” por medio de la cdritas divina, que es un esplendido banquete
que nos invita a manifestar nutrimiento auténtico, y asi nos permite avanzar
hacia ser quien somos llamados a ser.

Alimentar implica ir més alld de uno mismo para responder al hambre
del otro, y en este acto crear un espacio de verdadero convivium que revela
nuevas capas de significado de uno mismo en tanto constituido por el otro.
La palabra convivium —en espafiol, convivir— es la doble nocién de vivir con.
Significa crear un espacio colectivo comun, inaugurado por un gesto de
hospitalidad que le ofrece nutrimiento al otro.? Al crear un espacio de con-
vivencia, la alimentacién escenifica una dinimica de intercambio de dones:
consistente en dar, recibir y devolver el don en sefial de gratitud, amistad y
reciprocacién. Si la alimentacién hace que todo esto sea posible, con mais
raz6n el compartir eucaristico que revela el Ser como intrinsecamente rela-
cional. Se cree en la Eucaristia como sacrum convivium: Dios ofrenda hospi-
talidad transformandose en alimento y coexistiendo con el otro. Esta accién
eucaristica divina-humana abre un tiempo y un espacio de discipulado en
donde ya no haya hambre fisica ni espiritual.

Cuando veo las liturgias catélicas y la vida real de los catélicos, me duele
reconocer lo lejos que estamos de la visién que plasmo en esta obra. Siento
una gran desilusion parecida cuando observo los diarios intercambios de ali-
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mento que realizamos, tanto a nivel local como global, incluyendo el trato
devastador que le damos a nuestros recursos ecolégicos. Sin embargo, tam-
bién soy consciente que toda accidn, y en especial toda accién eucaristica,
contiene en si misma una abundancia de significados que va mas alld de
cualquier célculo posible. Desde mi fe, creo que el dar de Dios de si mismo
reiteradamente, a pesar de nuestro rechazo e indiferencia, todavia manifiesta
una forma de nutrimiento, un testimonio de esperanza en la cdritas divina
que debiera abrazar nuestra vida cotidiana. Puesto que la Eucaristia también
narra un banquete escatolégico, estd eternamente abierta al misterio. La fe
nos indica que el nutrimento de Dios es inagotable, que siempre hay mis de
Dios por degustar.

Reconozco, pues, que esta obra es séo los prolegémenos a un discurso
eucaristico abierto, una plegaria a Dios para que nos ofrezca el pan nuestro

de cada dia.
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al México Colonial, incluyendo la integracién del chocolate de la receta actual.

7. Tener sazdn es poseer un don natural para preparar comida deliciosa; es un toque
culinario especial que hace que un platillo resulte extraordinario.

8. Con respecto a San Pascual Bail6n, ver, ademds de Taibo I, el ensayo de Herén
Pérez Martinez, “La comida en el refranero mexicano: Un estudio contrastivo”,
en Janet Long (ed.), Conquista y comida: consecuencias del encuentro de dos mundos
(México: UNAM, 2003), pp. 505-28.

9. Gran parte de mi investigacién histérica y antropolégica sobre los alimentos
en México, tanto en tiempos prehispanicos como coloniales, se basa en Long
(ed.), Congquista y comida, un libro que surgié de un simposio interdisciplinario
internacional titulado: “1492: El encuentro de dos comidas”, que se realiz6 en
la ciudad de Puebla, México, en julio de 1992. Ver también: Gustavo Esteva y
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10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

Catherine Marielle (eds.), Sin maiz no hay pais (México: Direccién General de
Culturas Populares e Indigenas, 2003); Jeffrey M. Pilcher, {Vivan los tamales!
La comida y la construccién de la identidad mexicana (México: Ediciones de
la Reina Roja, S.A. de C.V., 2001); y Maximiliano Salinas Campos, Gracias a
Dios que comi: El cristianismo en Iberoamérica y el Caribe, siglos XV-XIX (México:
Ediciones Dabar, 2000).

David Carrasco explica que el término Mesoamérica fue “dado por los acadé-
micos para designar un drea geogrifica y cultural que abarca las dos terceras
partes del territorio sur de México, Guatemala, Belice, El Salvador, y partes de
Honduras, Nicaragua, y Costa Rica”. Para un mayor anilisis de Mesoamérica
en tiempos prehispénicos, ver David Carrasco, Religions of Mesoamerica: Cos-
movision and Ceremonial Centers (San Francisco: Harper, 1990), p. 1. Para otras
fuentes sobre Mesoamérica, sobre todo referentes a las perspectivas religiosas,
ver Miguel Leén-Portilla (ed.), Native Mesoamerican Spirituality (Nueva York:
Paulist Press, 1963); Alfredo Lépez Austin, Hombre-Dios: religion y politica en
el mundo ndhuatl (México: Universidad Auténoma de México, 1973); y Diego
Duran, Historia de las Indias de Nueva Espaiia e islas de tiermﬁrme: Libro de los
ritos y ceremonias en las fiestas de los dioses y calendario antiguo (México: Editorial
Porrda, 2006).

Carole M. Counihan, The Anthropology ofFood and Body: Gender, Meaning, and
Power (Londres: Routledge, 1999), p. 2.

Héctor Bourges Rodriguez, “Alimentos obsequio de México al mundo”, en
Donato Alarcén Segovia y Héctor Bourges Rodriguez (eds.), La alimentacidn de
los mexicanos (México: El Colegio Nacional, 2002), pp. 97-134: p. 124.

Ibid., p. 125.
14 Ibid.
Ibid., p. 112.
Ibid.

Para mis informacién sobre la cultura azteca y el imperio de Moctezuma, ver
David Carrasco, Religions of Mesoamerica. Ver también, David Carrasco, City
of Sacrifice: The Aztec Empire and the Role of Violence in Civilization (Boston:
Beacon Press, 1999).

Este testimonio histérico se tomé fundamentalmente de Bernal Diaz del Cas-
tillo, quien escribiera Historia verdadera de la conquista de Nueva Espaiia. Esta
versién se tomd de Bourges Rodriguez, “Alimentos obsequio de México al
mundo”, p. 124.
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22.

23.

24,

25.

26.

27.

28.

Ver Salinas Campos, Gracias a Dios que comi, pp. 7-19.
Carrasco, City of Sacrifice, p. 168.

No toda la cosmovision de los mexicas se basa en simbolos y pricticas de los
alimentos y del acto de comer. Sin embargo, en este libro me concentro en
este aspecto simbdlico en particular, y espero lograr dar una explicacién de la
importancia que tienen los alimentos, en general, y el molli, en particular, para
las practicas de la cultura mesoamericana. Agradezco esta importante aclaracién
a la profesora Vanessa Ochs.

Carrasco, City of Sacrifice, p. 172.

Este es el principal razonamiento en el libro de David Carrasco, City of Sacri-

_ﬁce, sobre todo en el capitulo 6, “Cosmic Jaws: We Eat the Gods and the Gods

Eat Us” (“Fauces césmicas: comemos a los dioses y los dioses nos comen”),
pp- 164-87. Para un razonamiento semejante, ver Christian Duverger, “The
Meaning of Sacrifice”, en Ramona Michel, Nadia Naddaff, y Feher Tazi (eds.),
Fragments for a History of the Human Body, 3 vols. (Nueva York: Zone Books,
1990), vol. 3: pp. 367-85. Con respecto a la nocién mexica del cuerpo humano
como parte de “un banquete césmico” o un “paisaje alimentario”, ver Alfredo
Lépez Austin, Cuerpo humano e ideologfa: las concepciones entre los nahuas antiguos
(México: Universidad Nacional Auténoma de México, 1984). Por tltimo, para
un anilisis de las nociones mesoamericanas del cuerpo, sobre todo del cuerpo
como nutrimento, ver Sergio Rail Arroyo, “Elogio del cuerpo”, Artes de Méxi-
co, Elogio del cuerpo mesoamericano, No. 69 (2004), pp. 75-7.

Para un anilisis de los mexicas, y de Tenochtitlan, ver Carrasco, Religions of
Mesoamerica, y las demas fuentes en la lista que aparece en la nota 10.

El néhuatl era el idioma oficial, o “verdadera lingua franca” de la cultura mesoa-
mericana, como lo plantea Miguel Le6n-Portilla. Para un anilisis de la lengua,
cultura y cosmovisién néhuatl, ver Miguel Ledn Portilla, La filosofia ndhuatl, 9a
ed. (México: UNAM, 2001).

Taibo 1, El libro de todos los moles, p- 108. De aqui en adelante usaré el término
molli en vez de la palabra barroca mole para enfatizar sus raices culturales y
etimoldgicas originales.

En la mitologia de los mexica se veneraba al huexolotl como deidad, y también
se le consideraba como un simbolo de gran nobleza (de ahi el uso de las plumas
del guajolote en la corona del emperador mexica). Ver Doris Heyden y Ana
Maria L. Velasco, “Aves van, aves vienen: el guajolote, la gallina y el pato”, en
Long (ed.), Congquista y comida, pp. 237-53.

Ver, por ejemplo, Esteva y Marielle (eds.), Sin maiz no hay pais, especialmente
pp- 29-55.
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29.

30.

31.

32.

33.

34.

35.

Para informacién mds detallada sobre las raices histdricas y del simbolismo re-
ligioso de los chiles, ver Patricia Van Rhijn (ed.), La cocina del chile (México:
Planeta, 2003). Para informacién sobre el chocolate, ver Martin Gonzélez de la
Vara, “Origen y virtudes del chocolate”, en Long (ed.), Conquista y comida, pp.
291-308. Para informacién sobre los frijoles, ver Lawrence Kaplan y Lucille N.
Kaplan, “Leguminosas alimenticias del grano: su origen en el Nuevo Mundo,
su adopcién en el Viejo”, en Long (ed.), Conquista y comida, pp. 183-98. Sobre
el mafz, ver Esteva y Marielle (eds.), Sin maiz no hay pais, y Pilcher, {Vivan los
tamales!

Enrique Dussel argumenta que lo que sucedi6 con la llegada de los espafioles
al continente americano no fue un “descubrimiento”, como se le ha entendido
comunmente, sino que —por el arrasamiento sistemitico de las costumbres, de
los sistemas de creencia e incluso de las vidas de los habitantes de estas tierras—
se le puede considerar més bien como un “encubrimiento”. Ver Enrique Dussel,
1492: el encubrimiento del otro. Hacia el origen del “mito de la Modernidad”, Con-
ferencias de Frankfurt, octubre de 1991, Coleccién Académica, No. Uno, (La
Paz, Bolivia: Plural editores, Centro de Informacién para el Desarrollo, CID,
Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacién, Universidad Mayor de
San Andrés, 1994).

Los primeros exploradores europeos que llegaron al continenteamericano se
equivocaron al creer que habfan llegado a tierras indo-asidticas, y —por ende—
llamaron “indios” a los habitantes de estas tierras.

José N. Iturriaga, “Los alimentos cotidianos del mexicano o de tacos, tamales
y tortas: mestizaje y recreacion”, en Long (ed.), Conquista y comida, pp- 397-
407: p. 399.

Xavier Domingo, “La cocina precolombina en Espafia”, en Long (ed.), Con-
quista y comida, pp. 17-28.

Xavier Domingo menciona los siguientes productos y especias que conforman
el sabor medieval: “la albahaca, la canela, el cardamomo, el culandro, el clavo de
olor, el comino, el tomillo, el hinojo, la galanga, el jengibre, el hisopo, el perejil,
la hierba luisa, el romero, la menta, la mostaza, la nuez moscada, el orégano, la
pimienta negra y la blanca, la ruda, el azafrin y la salvia”. Ibid., p. 25.

Para un andlisis de la influencia culinaria islimica sobre la cocina espafiola, ver
Antonio Riera-Melis, “El Mediterrineo, crisol de tradiciones alimentarias: El
legado islamico en la cocina medieval catalana”, en Massimo Montanari (ed.),
El mundo en la cocina: historia, identidad, intercambios, traduccién al espaﬁol del
original en italiano de Yolanda Daffunchio (Barcelona: Paidés, 2003), pp. 19-
50. Riera-Melis analiza cinco productos principales que introdujeron los drabes
a Espafia: aziicar de cafia, arroz, citricos, berenjena, y espinaca. Estos productos
posteriormente se introdujeron al continente americano, y también influyeron
sobre los habitos alimenticios de los habitantes del Nuevo Mundo, de los que
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37.

38.

39.

40.

41.

42,

emergiera y se desarrollara la cocina mexicana. Sobre la influencia de las tradi-
ciones culinarias islimicas en la cocina espafiola, ver también Salinas Campos,
Gracias a Dios que comi, especialmente pp. 86-117.

“Este gusto por las especias exdticas, uno de los motivos del viaje de Colén, se
prolongé durante muchos afios y caracterizd la cocina espaﬁola del tiempo de
la Casa de los Austria. Eran sabores que costaban mucho dinero y abaratar su
precio, importando las especias por rutas més cortas y al mismo tiempo acabar
con la dependencia de los comerciantes de las ciudades-republicas italianas, de
los turcos y de los portugueses, entr6 en linea de cuenta, sin duda, a la hora
de financiar el viaje de Cristobal Colén”. Xavier Domingo, “La cocina pre-
colombina en Espafia”. El argumento de Domingo estd en resonancia con los
razonamientos de Long (ed.), Conquista y comida.

George Armelagos, “Cultura y contacto: el choque de dos cocinas mundiales”,
en Long (ed.), Conquista y comida, pp. 105-29: p. 108.

Para un anilisis y un indice de los productos alimenticios que viajaron del con-
tinente americano al resto del mundo, ver Héctor Bourges Rodriguez, “Ali-
mentos obsequio de México al mundo”, en Long (ed.), Congquista y comida,
contiene una serie de ensayos que exploran este aspecto de los productos ali-
menticios nativos y su influencia en la cocina de diferentes culturas del mundo.

Para un estudio de la historia de la resistencia mexicana a la colonizacién a
través de los hdbitos alimenticios y dietéticos, ver especialmente Esteva y Ma-
rielle (eds.), Sin maiz no hay pais, Pilcher, ;Vivan los tamales!, y Salinas Campos,
Gracias a Dios que comi.

Para un estudio del desarrollo histérico de la cocina en México,ver Margarita
de Orellana (ed.), Artes de México, Los espacios de la cocina mexicana, 36 (1997),

88 pp.

Sobre el control del espacio por medio del poder colonial, ver, por ejemplo,
Walter D. Mignolo, The Darker Side of the Renaissance: Literacy, Territoriality,
and Colonization, 2a ed. (Ann Arbor: University ofMichigan Press, 2003).

El control patriarcal del espacio y el confinamiento de las mujeres al dmbito
de la cocina ya estaban de por si firmemente establecidos en la historia del
cristianismo. Por ejemplo, Caroline Walker Bynum plantea que durante el me-
dioevo, las mujeres (particularmente las religiosas) tenfan una relacién compleja
con los alimentos y a veces mostraban comportamientos alimentarios excéntri-
cos. Muchas de sus experiencias misticas eran intensamente somaticas y estaban
intimamente relacionadas con los alimentos y la Eucaristia. Walker Bynum
explica que esta relacién somatica con los alimentos (banquetes y ayunos) era
—de hecho— una forma de empoderarse en un contexto de marginacién. Ver
Caroline Walker Bynum, Holy Feast and Holy Fast: The Religious Significance of
Food to Medieval Women (Berkeley: University of California Press, 1987).
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43.

44,

45.

46.

47.

48.

49.

Gran parte de estas reflexiones sobre Sor Juana Inés de la Cruz y su relacién con
la cocina y el acto de cocinar en una sociedad patriarcal fueron tomadas de An-
gelo Morino, El libro de cocina de Sor Juana Inés de la Cruz, traduccién del ori-
ginal en italiano al espafiol de Juan Pablo Roa (México: Editorial Norma, 2001).

Para un anilisis biogréﬁco y textual de Sor Juana, ver Sandra Lorenzano (ed.),
Aproximaciones a Sor Juana (México: Fondo de Cultura Econémica, 2005).

“;Qué podemos saber las mujeres sino filosoffas de cocina? Bien dijo Luper-
cio Leonardo, que bien se puede filosofar y aderezar la cena. Y yo suelo decir
viendo estas cosillas: si Aristételes hubiera guisado, mucho més hubiera escrito”.
Sor Juana Inés de la Cruz, Obras Completas (México: Porrta, 1997), pp. 838-9.

Roberto Goizueta, “The Symbolic Realism of U.S. Latino/a PopularCatholi—
cism”, Theological Studies, 65/2 (junio de 2004), pp. 225-74.

Ada Marfa Isasi-Diaz, “Burlando al Opresor. Mocking/Tricking the Oppres-
sor: Dreams and Hopes oinspanaS/Latinas and Moujeristas,” Theological Studies,
65/2 (junio de 2004), pp. 340-63: p. 346. Existe, por supuesto, la posibilidad de
hacer una lectura de los acontecimientos en la vida de Sor Juana que atribuya
demasiada importancia a la liberacién y al empoderamiento. Como me sefia-
lara Vanessa Ochs, pudo haber sido lo contrario. En la vida de Sor Juana hay,
sin embargo, elementos de lo que Isasi-Diaz llama “burlas al opresor”, que se
podrian interpretar como una reaccién a la marginacién: se viste de hombre
para poder ir a la escuela, escribe sobre temas relacionados con los alimentos
y tiene un gran respeto por la cocina. ;En qué medida son las acciones de Sor
Juana ejemplo de empoderamiento? Se podria responder a esta pregunta desde
diferentes dngulos. Personalmente, me inclino hacia una lectura mis positiva,
ya que las expresiones alimentarias logran sobrevivir a pesar de la coloniza-
cién (que aqui se expresé como el arrasamiento de la cultura y de los valores),
como sucedié con la cocina prehispénica. La lectura que propongo, siguiendo
a Isasi-Diaz, no socava el aspecto del sufrimiento y la lucha, ya sea en la vida de
Sor Juana misma o en la supervivencia del molli.

Debido a que esta perspectiva es parcial y limitada, doy por sentado que no
todos los catdlicos ni demds cristianos necesariamente estarin de acuerdo con
la forma en que priorizo los elementos en esta tradicién religiosa especifica. Si
este es el caso con aquellos que pertenecen a la tradicién catdlica o a tradiciones
cristianas m4s amplias, imagino que el desacuerdo con mi punto de vista podria
ser ailn mayor entre quienes pertenecen a otras tradiciones religiosas. Reitero
que ésta es exclusivamente mi experiencia y perspectiva personales, y no una
generalizacién. Esto también se aplica a lo que digo sobre la teologia (alimen-
taria) en el resto del libro.

Benedicto XVI, Deus Caritas Est, tomado de la pigina web: <www.vatican.va/
holy_father/benedict_xvi/encyclicals/documents/hf_ben-xvi_enc_20051225_
deus—caritas—est_sp.html>.
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52.

53.

Ward pasa a describir el discurso como: “ese acto de expresion que tiene una
intencién o un significado y, por lo tanto, es de inmediato captado en los pro-
cesos receptivos de la traduccién y de la interpretacién. El discurso como acto
de expresidn se vuelve inseparable de las pricticas, y las pricticas se vuelven in-
separables de la hermenéutica” (énfasis en el original). Graham Ward, Cultural
Transformation and Religious Practice (Cambridge: Cambridge University Press,
2005), p. 6.

Este libro ve tres aspectos principales de los signos nutrientes de Dios. El capitu-
lo 2 explora el aspecto de la fenomenologia y los constructos del conocimiento
a través de los cuales Dios y la humanidad cocrean signos. El capitulo 3 explora
una de las dimensiones ontolégicas de los signos nutrientes de Dios, especiﬁ—
camente el perplejo signo del Ser. El capitulo 4 ve cémo los signos nutrientes
de Dios (como el man4) le dan forma a un cuerpo politico. Para un estudio de
cémo la teologia depende de los signos nutrientes de Dios que proporcione una
alternativa a las teorias nihilistas postmodernas de sentido y significacién, ver
Catherine Pickstock, After Writing: On the Liturgical Consummation of Philoso-
phy (Oxford: Blackwell, 1998).

Ver, por ejemplo, Oliver Davies y Denys Turner (eds.), Silence and the Word:
Negative Theology and Incarnation (Cambridge: Cambridge University Press,
2002).

“Produccién” y “creacién” son nociones diferentes. En general, se podria decir
que, mientras que la “produccién” requiere de una destreza técnica y muchas
veces se le entiende como algo mecanico, la “creacién” implica un mayor in-
volucramiento personal y, por lo general, se le relaciona intimamente con la
estética y —en la tradicién cristiana— con la creatividad de la divinidad. Gra-
ham Ward sefiala que tanto la “produccién” como la “creacién” se basan en la
nocién de poiesis, una accién creativa, entendida también por el cristianismo
como “el poder para crear de nuevo, para transformar; anuncia una produccién,
mas ho uha reproduccién irreflexiva” (Ward, Cultural Tmnsformation and Reli-
gious Practice, p. 8). Ward se pronuncia por la preferencia de Robert Miner de
la forma cristiana de entender la poiesis como “crear” mas que como “producir”.
Una de las razones principales de esta preferencia tiene que ver con la interpre-
tacién teoldgica de la creatividad, como aniloga a la creacién divina, mientras
que se considera que la produccién se relaciona con una manufactura técnica,
mecanica, e incluso irreflexiva. Desde una perspectiva mexicana, entiendo la
nocién de “produccion” de manera més positiva que Ward y Miner. La palabra
produccién es aniloga a la produccién artesanal, que estd en resonancia con la
produccién de objetos de arte. Desde la época prehispénica, a los artesanos se les
respetaba por su desarrollado don para crear objetos que eran reflejo de su in-
volucramiento personal, su profunda sensibilidad, e incluso su gran pasién. Esta
forma de entender la produccién es menos occidental (que la de Ward o Miner)
y es mds bien una forma sincrética europea que hereda la perspectiva prehispa-
nica de la produccién artesanal como conocimiento césmico organico (y, por
ende, implicitamente sagrado), que de manera intrinseca es corpérea. Para una
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54.

55.

56.

57.

investigacién de temas relacionados con el cuerpo, la produccién artesanal, y la
cosmovision, ver Alberto Ruy Sinchez, “El turno de otra experiencia estética”,
en Artes de México, Elogio del cuerpo mesoamericano, 69 (2004), 92 pp.

Por ejemplo, aquellos que han pasado por el proceso de prepararse para sus
estudios de doctorado conocen bien lo doloroso que puede ser esta empresa
(sobre todo los que estén casados y tienen hijos). Para un fraile dominico, no se
considera el llegar a ser te6logo como meramente un logro individual, sino més
bien una tarea comunitaria con el propdsito de servir a la Iglesia y al mundo mds
amplio. Algunos telogos han llegado a sufrir fuertes criticas, encarcelamiento,
tortura, e incluso la muerte debido a las implicaciones politicas y sociales de sus
pronunciamientos teolégicos (viene a colacién el recuerdo del obispo Rome-
ro en Centroamérica, quien finalmente fuese asesinado por las implicaciones
politicas de su predicacién). En la academia teolégica, predominantemente do-
minada por hombres, las teélogas pueden dar testimonio del ostracismo de esta
experiencia.

Las teorfas, como las de Descartes, [que] conciben el cuerpo como un apéndice
externo a la mente, y que ven su papel enla indagacién como el de meramente
proporcionar una conjunto de datos sensoriales (relativamente confiables) en
base a los cuales el razonamiento opera para producir objetos de conocimiento.
Cultivar y preparar alimentos, no obstante, son contraejemplos importantes de
esta perspectiva; son actividades en las cuales las percepciones corporales van
mas alld de la lectura de mediciones que deben ser inspeccionadas por la razén.
El conocimiento involucrado en la elaboracién de un pastel est4 ‘contenido’ no
sélo ‘en la cabeza’, sino también en las manos, las mufiecas, los ojos y la nariz. La
frase ‘conocimiento corporal’ no es una mera metifora. Es un reconocimiento
del hecho de que conozco literalmente con el cuerpo, de que yo, ‘en tanto’ mis
manos, sé cuando la masa del pan ha sido amasada en suficiente medida, y yo,
‘en tanto’ mi nariz, sé cuando la tarta estd lista”. Lisa M. Heldke, “Foodmaking
as a Thoughtful Practice”, en Deane W. Curtin y Lisa M. Heldke (eds.), Coo-
king, Eating, Thinking: Transformative Philosophies of Food (Bloomington: India-
na University Press, 1992), pp- 203-29: p. 218.

En el siguiente capitulo, exploro cémo los sentidos, sobre todo aquellos sentidos
mas cercanos al acto de comer, como el olfato, el tacto, y el gusto, muestran
esta compleja realidad de la encarnacién y la conectividad con el mundo. Para
un anilisis de los sentidos, en general, y del sentido del gusto, en particular,
ver Carolyn Korsmeyer, Making Sense of Taste: Food and Philosophy (Ithaca,
NY: Cornell University Press, 1999). El capitulo 4 también reflexiona sobre la
dimensién politica del cuerpo.

George Lakoft y Mark Johnson, Philosophy in the Flesh: The Embodied Mind and
its Challenge to Western Thought (Nueva York: Basic Books, 1999).
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Michel Henry, Encarnacién: una filosofia de la carne, traduccién al espafiol del
original en francés de Javier Teira, Gorka Fernindez, y Roberto Ranz (Sala-
manca: Ediciones Sigueme, 2001), p. 159.

En el capitulo 3 exploro esta ontologia relacional y su conexién intima con el
alimento.

Este andlisis de la relacién entre cuerpo y cultura se inspira en la nocién de
“cultura” de Graham Ward, articulada como “una visién simbélica del mundo,
incorporada, reproducida y modificada a través de pricticas sociales especificas”.
Aunque Ward no se refiere aqui —en particular— a la relacién entre cuerpo y
cultura, a mi personalmente me parece que no estin aislados entre si. De ahi el
aspecto del sincretismo o mestizaje que comparten, ya que —Como el molli—
no son monoliticos, sino “polifénicos, hibridos, y fragmentarios, que siempre
se estan componiendo y recomponiendo”. Ward, Cultural Transformation and
Re/igious Practice, pp. 5-6.

En el capitulo 2 profundizo en el tema de la poiesis.

Para una reflexién sobre cémo esta violenta politica de exclusion de los “cuerpos
imperfectos” de hecho hace eco de los propdsitos colonizadores de los misione-
ros cristianos, ver Sharon Betcher, “Monstrosities, Miracles, and Mission: Reli-
gion and the Politics of Disablement,” en Catherine Keller, Michael Nausner, y
Mayra Rivera (eds.), Postcolonial Theologies: Divinity and Empire (St. Louis, MO:
Chalice Press, 2004). Deseo agradecer a Mayra Rivera, quien generosamente
me dio una copia de este libro.

Ver, por ejemplo, Dennis E. Smith, From Symposium to Eucharist: The Banquet
in the Early Christian World (Minneapolis: Fortress Press, 2003). Smith sostie-
ne de manera atinada que la Bucaristia no existe en su propia “pureza”, sino
que es mds bien un sincretismo, un constructo hibrido compuesto por muchas
tradiciones y narrativas (como la judia, la grecorromana, y, posteriormente,
la Patristica, la medieval, etcétera). Debo afiadir que la Eucaristia sigue siendo
reconﬁgurada por la historia, las culturas, y las comunidades; simultineamente,
el dinamismo de la Eucaristia también sigue configurando o “haciendo” a la
Iglesia. Ver también Paul McPartlan, The Eucharist Makes the Church: Henri de
Lubac and John Zizioulas in Dialogue (Edimburgo: T&T Clark, 1993).

No hay aqui espacio para discutir la relacién entre cuerpo y alma. En la tradi-
ci6n catdlica, es muy importante esta relacién no-dualista: de hecho sirve como
una re-intensificacién y una celebracién del cuerpo, lo material, y asi se puede
volver una base sélida de la teologfa sacramental.

Para un anilisis del acto de compartir la mesa en el Nuevo Testamento, ver
Rafael Aguirre, La mesa compartida: estudios del NT desde las ciencias sociales
(Bilbao: Sal Terrae, 1994), y también Xabier Pikaza, Pan, casa, palabra: la iglesia
en Marcos (Salamanca: Sigueme, 1998).
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67.

68.

69.

70.
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Ver Ricardo L6pez, y Daniel Landgrave (eds.), Pan para todos: estudios en torno
a la Eucaristia (México: Universidad Pontificia de México, 2004). Ver también
Ricardo R. Lopez, Comer, beber, alegrarse: estudios biblicos en honor a Raiil Duarte
Castillo (México: Universidad Pontificia de México, 2004).

Ver Eloi Leclerc, El maestro del deseo: una lectura del evangelio de Juan, traduc-
cién del original en francés de Javier Sinchez (Madrid: PPC Editorial y Distri-
budora SA, 1997).

Frei Betto, “Zero Hunger: An Ethical-Political Project,”Concilium, 2 (2005),
pp. 11-23:p. 12.

Estoy de acuerdo con Frei Betto que para resolver el problema del hambre, no
se trata de tan s6lo darles alimentos a los que pasan hambre o de hacer dona-
ciones, sino que exige un enfoque mds holistico que apunte hacia un cambio
estructural. Ver ibid., p. 13.

“En primer lugar, el pensamiento feminista negro promueve un viraje paradig-
matico fundamental en nuestra forma de pensar sobre las relaciones de poder
injustas. Al abarcar un paradigma de opresiones raciales, de clase, de género,
de sexualidad, y nacionales que se intersectan entre si, asi como de las accio-
nes individuales y colectivas de las mujeres negras, el pensamiento feminista
negro reconceptualiza las relaciones sociales de dominacién y resistencia. En
segundo lugar, el pensamiento feminista negro entabla debates epistemolégicos
continuos sobre las dindmicas de poder subyacentes a lo que se considera cono-
cimiento. El ofrecerles a las mujeres negras de los Estados Unidos conocimien-
tos nuevos sobre sus propias experiencias puede empoderarlas. Sin embargo,
el activar las epistemologfas que critican el conocimiento predominante y que
nos permite definir nuestras propias realidades en nuestros propios términos tiene
implicaciones mucho mayores”. Patricia Hill Collins, Black Feminist Thought:
Knowledge, Consciousness, and the Politics of Empowerment, 2a ed. (Nueva York:
Routledge, 2000), pp. 273-4 (énfasis en el original).

Citado en Betto, “Zero Hunger”, p. 11.

La advertencia contenida en este enunciado se refiere a la homogenizacién mis
que a la nocién de la nouvelle cuisine como tal. Sin lugar a dudas, el molli se
recred y se recrea de manera continua. Asf también la teologfa. En este sentido,
tanto el molli como la teologfa estin siempre abiertos a lo nuevo. Asi, la nocién
de la nouvelle cuisine se podria aplicar a ambas. No estoy defendiendo el retorno
a un “origen” perdido. Deseo sugerir que la teologia alimentaria, al igual que el
molli, no tiene que ver con homogenizar o con volverse una entidad monoliti-
ca, sino en vez con ser polifénico, heterogéneo: con permitir la diferencia y los
contrastes, la ambigiiedad y la perplejidad.
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75.

76.

77.

78.

79.

Ver John Milbank, “Against the Resignations of the Age”, en Francis P. McHu-
gh y Samuel M. Natale (eds.), Things Old and New: Catholic Social Teaching
Revisited (Lanham, MD: University Press of America, 1993).

Talal Asad, Formations of the Secular: Christianity, Islam, Modernity (Stanford:
Stanford University Press, 2003), p- 179.

En términos muy generales, esta es la tesis central del libro de L. Shannon Jung,
Food for Life: The Spirituality and Ethics of Eating (Minneapolis: Fortress Press,
2004).

Ver, por ejemplo, Las religiones y la comida, Perry Schmidt Leukel (ed.), tra-
duccién del original en alemdn al espafiol de Luis Miralles de Imperial Lobet
(Barcelona: Editorial Ariel, 2002).

Para profundizar en el tema de ecologfa, religion, y género, ver Ivone Gebara,
Intuiciones ecofeministas: ensayo para repensar el conocimiento y la religion (Madrid:
Editorial Trotta, 2000).

Ver, por ejemplo, los planteamientos de Catherine Keller en su ensayo, “The
Love of Postcolonialism: Theology and the Interstices of Empire,” en Keller,
Nausner, y Rivera (eds.), Postcolonial Theologies.

Tomé el término “eros cognitivo” de la introduccién de Philip Blond al libro
que el mismo edita, Post-Secular Philosophy: Between Philosophy and Theology
(Londres: Routledge, 1998).
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Capitulo 2

1.

10.

Desarrollé algunos aspectos de este capitulo en mi ensayo: “Nahrung fiir das
Denken. Gott: Banquete de los sentidos - Festmahl fiir die Sinne,” Wort und
Antwort (abril/junio de 2002), pp. 64-9.

Laura Esquivel, Como agua para chocolate: Novela de entregas mensuales con recetas,
amores y remedios caseros, (México: Editorial Planeta, 2007), p. 73.

Ibid., p. 74.

Ver Latin—English, Eng/ish—Latin Dictionary de Cassell, 26a edicién. (Londres,
1952), p. 501.

Para una breve reflexién sobre Sor Juana Inés de la Cruz, ver el capitulo 1.
Sor Juana Inés de la Cruz, Obras Completas (México: Porrida, 1997), pp. 838-9

Existe una amplia bibliografia sobre el tema del cuerpo. Para una impor-
tante antologfa que también incluye una extensa bibliografia sobre el cuer-
po, ver Ramona Michel, Nadia Naddaff, y Feher Tazi (eds.), Fragments for
a History of the Human Body, 3 vols. (Nueva York: Zone Books, 1989).
Para una antologia mis reciente de pensadores actuales, ver Juliet Flower
MacCannell y Laura Zakarin (eds.), Thinking Bodies (Stanford: Stanford
University Press, 1994).

No soy el tnico en sustentar esta perspectiva; ver, por ejemplo, Carolyn
Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética y filosofia (Barcelona: Pai-
dés, 2002); Elizabeth Telfer, Food for Thought: Thinking Food (Nueva York:
Routledge); Carole Counihan, The Anthropology of Food and Body: Gender,
Meaning, and Power (Nueva York: Routledge, 1999); Food and Culture: A
Reader (Nueva York: Routledge, 1997); L. Shannon Jung, Food for Life:
The Spirituality and Ethics of Eating (Minneapolis: Fortress Press, 2004).

En el siguiente capitulo, defenderé la simultaneidad de lo erético y de lo
agapéico, mostrando cémo cada uno se constituye reciprocamente sin nu-
lificar o derrotar al otro. Esta perspectiva de la relacion entre lo erético y
lo agapéico se inspira fundamentalmente en William Desmond, Being and
the Between (Nueva York: State University of New York Press, 1995). Sin
embargo, mientras que en la versién de Desmond, lo agapéico es una ul-
tima etapa mis alli de lo er6tico, en mi version, lo agapéico no excluye lo
erético, sino que lo reintegra. Es principalmente por esta razén que estoy
usando aqui el término erdtico/agapéico.

Oliver Davies, The Creativity of God: World, Eucharist, Reason (Cambridge:
Cambridge University Press, 2004), p. 152.
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13.

14.

15.

16.

18.

19.

20.

21.

22.

23.

24.

25.

Esquivel, Como agua para chocolate, p. 13.

Ibid., p. 14.

Ibid., p. 14.

Ibid., p. 14.

Counihan, The Anthropology of Food and Body, p. 23.

Ibid.

Esquivel, Como agua para chocolate, p- 44.

Desde que nacié Tita, Nacha —la cocinera de la familia— se encargé de ense-
fiatle todo lo que sabia de cocina. Ibid., p. 53.

Ibid., p. 55.
Ibid., p. 55.

Los dltimos pasos de la receta dicen: “Ya que se tienen los pétalos deshojados se
muelen en el molcajete junto con el anis. Por separado, las castafias se ponen a
dorar en el comal, se descascaran y se cuecen en agua. Después, se hacen puré.
Los ajos se pican finamente y se doran en mantequilla; cuando estdn acitrona-
dos, se les agregan el puré de castafias, la pitahaya molida, la miel, los pétalos
de rosa, y sal al gusto. Para que espese un poco la salsa, se le pueden afiadir dos
cucharaditas de fécula de maiz. Por dltimo, se pasa por un tamiz y se le agregan
sélo dos gotas de esencia de rosas, no mds, pues se corre el peligro de que quede
muy olorosa y pasada de sabor. En cuanto estd sazonada se retira del fuego.
Las codornices s6lo se sumergen durante diez minutos en esta salsa para que se
impregnen de sabor y se sacan”. Ibid., p. 57.

Ibid., p. 53.
Ibid., p. 48.

Ibid., p. 53. La historia también narra como Gertrudis (la otra hermana de Tita)
se excita con la comida. La invaden sensaciones intolerables de ardor que la
llevan a darse un regaderazo para calmar el ardor erdtico. Como no se le quita
el ardor, Gertrudis sale corriendo desnuda por los campos y la levanta un re-
volucionario a caballo que llega aella guiado por el olor de pétalos de rosa que
exuda su cuerpo.

Roland Barthes, “Toward a Psychosociology of Contemporary Food Con-
sumption,” en Food and Culture: A Reader, p. 21. Existe traduccion al espafiol
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26.

27.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

34,

35.

36.

37.

de Lucia Torres Salmerén y Luis Enrique Alonso: “Por una psico-sociologfa de
la alimentacién contemporénea”, en Empiria, Revista de Metodologia de Ciencias
Sociales, No. 11, enero-junio 2006, pp. 205-221.

Voy a usar las palabras “conocimiento” y “cognicién” como términos intercam-
biables, aunque su signiﬁcado, de hecho, sea distinto. La cognicién es el proceso
de adquirir conocimientos y entendimiento (este proceso integra experiencias
tanto racionales como sensuales). El conocimiento es el contenido de ese enten-
dimiento, y es también el acto de llegar a ese entendimiento.

Esquivel, Como agua para chocolate, p. 56.

Lisa M. Heldke, “Foodmaking as a Thoughtful Practice”, en Deane W. Curtin
y Lisa M. Heldke (eds.), Coo/\’ing, Eating, Thin/eing: Tmnsﬂ)rmativc Philosophifs of
Food (Bloomington: Indiana University Press, 1992), p. 218.

“Las teorfas como las de Descartes, conciben el cuerpo como un apéndice ex-
terno de la mente, cuya funcién en la indagacién es tan sélo proporcionar un
conjunto de datos sensoriales (relativamente confiables) en base al cual opera mi
capacidad de razonar para producir objetos de conocimiento”. Ibid.

Ibid., p. 222.

Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética y filosofia, (Barcelona: Pai-
dés, 2002).

Posteriormente explicaré como es que Santo Tomds de Aquino revierte
esta jerarquia y le concede un papel privilegiado al sentido del gusto en la
construccién del significado, particularmente después de conjeturar sobre
la experiencia de degustar e ingerir escenificado en la celebracién de la
Eucaristia.

Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética yﬁlosoﬁ'a, p-18yp. 19.
Esta perspectiva del distanciamiento, no obstante, no estd presente en la
interpretacién de Platén de la relacion entre el conocimiento y los sentidos.

Agradezco a Catherine Pickstock por haberme hecho este sefialamiento.

Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética y filosofta, p. 68 (énfasis en
el original).

Ibid., p. 3.

Las citas de Kant vienen de Ibid., p. 57.
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38.

39.

40.

41.

42,

43.

44,

45.

46.

47.

Ver, por ejemplo, S. Ewen, All Consuming Images: The Politics of Style in
Contemporary Culture (Nueva York: Basic Books, 1988); Rachel Bouldy,
Just Looking: Consumer Culture in Dreiser, Gissing, and Zola (Nueva York:
Methuen, 1985); Constance Classen, Worlds of Sense: Exploring the Senses in
History and Across Cultures (Nueva York: Routledge, 1993).

Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética y filosofia, p. 71.
Ibid., p. 95.

Estos son dos de los ejemplos que da Korsmeyer (Ibid., p. 97).
Ibid.. p. 89.

Ver, por ejemplo, Jack Goody, Cooking, Cuisine and Class (Cambridge:
Cambridge University Press, 1982).

Vale mencionar que la politica también juega un papel importante en la
construccién de significado. En el capitulo 4, desarrollo méis profunda-
mente este aspecto de la politica alimentaria. Para una reflexion sobre las
regulaciones politicas de los sentidos, ver especialmente: “The Odor of the
Other: Olfactory Codes and Cultural Categories”, en Classen, Worlds of
Sense.

Aqui Korsmeyer fundamentalmente basa sus argumentos en Languages of
Art de Nelson Goodman (Indianapolis: Bobbs-Merrill, 1968), y en Ways of
Worldmaking del mismo autor (Indianapolis: Hackett, 1978).

Korsmeyer bésicamente tiene en mente el trabajo de Lévi Strauss sobre lo
“crudo” y lo “cocido” que lee los opuestos binarios como si fueran “isomér-
ficos con otros binarios (como naturaleza—cultura v masculino—femenino),
y
que juntos iluminan los mitos y las pricticas sociales de sociedades am-
pliamente divergentes”. Sin embargo, Korsmeyer no tarda en hacer notar
que esta perspectiva ha sido criticada por antropédlogos, incluyendo Mary
[13 b V2 b . ’ .
,

Douglas, “por imponer una estructura de andlisis demasiado rigida a los
fenémenos en cuestién”. Esta es tan sélo una ilustracién de cémo los ali-
mentos ejemplifican algo que no est4 tan alejado de la construccién culeural
del significado. Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética y filosofia,
p. 129.

Korsmeyer cita a Mary Douglas: “Cada comida carga parte del significado
de las otras comidas; cada comida es un acontecimiento social estructurado
que estructura a otros a su propia imagen. El limite superior de su signifi-
cado lo establece el rango incorporado en el miembro mds importante de
su serie. El reconocimiento que permite que se clasifique y califique cada
miembro con los demds, depende de la estructura que comparten en co-
mun. La energia cognitiva que exige que una comida parezca una comida
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48.

49.

50.

51.

52.

53.

54.

55.

56.

y no una bebida, realiza —en el medio culinario— el mismo ejercicio que
realiza en el lenguaje. Primero, distingue el orden, le coloca limites y lo
separa del desorden. Segundo, usa la economia en los medios de expresion
a través de permitir tan sélo un niimero limitado de estructuras. Tercero, le
impone una escala de rangos a la repeticién de estructuras. Cuarto, las ana-
logias formales repetidas multiplican los significados que cargan cualquiera
de ellos por el poder de los mis que tienen un mayor peso”. Mary Douglas,
“Deciphering a Meal,” Daedalus (invierno de 1972), pp. 69-70, citado en
Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética y filosofia, pp. 130-1.

Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética y filosofia, p. 132.

Para sus ejemplos de la Eucaristia, Korsmeyer se basa principalmente en
Louis Marin, Food for Thought, traduccién del original en francés al inglés
de Mette Hjort (Baltimore: John Hopkins University Press, 1989). Para su
ejemplo de la ceremonia del té, usa D. T. Suzuki, Zen and Japanese Culture
(Princeton: Princeton University Press, 1970).

Se trata de todo un género fascinante que ilustra cémo se construyen los
alimentos, los estilos literarios, las perspectivas sobre los alimentos, las cos-
movisiones relacionadas con el acto de comer y las reglas sociales, etcétera.
Ver, por ejemplo, Goody, Cooking Cuisine, and Class.

Con respecto a las formas alternativas de conocimiento que son mis “prac-
ticas” e incluyen pocos elementos verbales o de alfabetismo (o ninguno),
ver Walter D. Mignolo, The Darker Side of the Renaissance: Literacy, Te-
rritoriality, and Colonization, 2. ed. (Ann Arbor: University of Michigan
Press, 2003). La investigacién de Mignolo resulta titil para una critica de la
nocién “eurocéntrica” del conocimiento (una forma de colonizacién), que
no sélo valora la capacidad de verbalizar / la capacidad de leer y escribir por
encima de pricticas no-verbales, sino que también usa sus propias catego-
rias epistemoldgicas y lingiiisticas como estrategias de control, de gobierno
y de colonizacién, que a menudo erradican “otras” précticas con violencia.

Graham Ward, Christ and Culture (Oxford: Blackwell, 2005), p. 95.
Korsmeyer, El sentido del gusto: comida, estética yﬁlosoﬁa, p- 10.

54 Esquivel, Como agua para chocolate, p. 14

George Lakoft 'y Mark Johnson, Philosophy in the Flesh: The Embodied Mind
and its Challenge to Western Thought (Nueva York: Basic Books, 1999), p.

93.

Ibid., p. 93.
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57.

58.

59.

60.

61.

62.

63.

64.

Classen, Worlds of Sense, p. 75.

Ver en particular, Maurice Merleau-Ponty, Lo visible y lo invisible, tra-
duccién del original en francés al espafiol de José Escudé (Barcelona: Seix
Barral, 1966).

Graham Ward, Cultural Transformation and Religious Practice (Cambridge:
Cambridge University Press, 2005), pp. 7-8. Sin embargo, a diferencia de
Ward, no ignoro la nocién de produccién o “crafting” en esta forma de
entender la poiesis. Sobre este tema, ver el capitulo 1, en especial la nota de
pie de pégina 53.

Aunque el argumento central de Korsmeyer en su libro El sentido del gusto:
comida, estética y filosofia es no reivindicar el gusto / los alimentos / la cocina
como una forma de arte, promueve intensamente otorgarle mis atencién a
la dimension estética del sabor como una forma importante de cognicién
humana. Para un planteamiento més directo a favor de considerar los ali-
mentos como una forma de arte (aunque sea “menor” mis que “mayor”),
ver Elizabeth Telfer, Food for Thought: Philosophy and Food (Londres: Rout-
ledge, 1996). Por tltimo, para un desarrollo histérico de la cocina como un
arte culinario, ver Massimo Montanari (ed.), El mundo en la cocina: historia,
identidad, intercambios, traduccién del original en italiano al espafiol de Yo-
landa Daffunchio (Barcelona: Paidés, 2003).

Fergus Kerr, After Aquinas: Versions of Thomism (Oxford: Blackwell, 2002),
p- 30.

Para un argumento positivo y teoldgico similar para construir la verdad
como una manifestacién de la participacién en la creatividad de Dios, ver
Robert Miner, Truth in the Ma/eing: Creative Knowledge n Theology and
Philosophy (Londres: Routledge, 2004). Ver también Davies, The Creativity
of God.

Thomas Aquinas, Commentary on Aristotle’s De Anima, traduccién al in-
glés de Kenelm Foster, OP, y Silvester Humphries, OP (Notre Dame, IN:
Dumb Ox Books, 1994), p. 245, citado en Ward, Christ and Culture, p. 103.
También es importante observar que la epistemologia de Santo Tomés de
Aquino integra una teologia de la “gracia”, aquello que suscita en la natu-
raleza el impulso de desear una visién beatifica, por lo que el conocimiento
también se escenifica a través de una “gramitica” de la gracia y no por
medio de simples abstracciones légicas o racionales. Sobre esta relacion
entre la gracia, el conocimiento y el lenguaje, ver Jeffrey Stout y Robert
MacSwain (eds.), Grammar and Grace: Reformulations of Aquinas and Witt-
genstein (Londres: SCM Press, 2004).

Se podria argumentar que no todos los apetitos son “eréticos”. Sin embar-
go, en este texto, en particular, del platillo que Tita le da a Pedro, pareciera
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65.

66.

67.

68.

69.

70.

71.

72.

que hay una correspondencia entre el apetito por los alimentos y el apetito
por el amante. Los dos apetitos se encuentran en este deseo erdtico. En esta
seccion, se explora la nocién que argumenta que el deseo es apetito erdtico.

Octavio Paz, “Eroticism and Gastrosophy,” Daedalus (otofio de 1972), pp.
67-85. Esta seccién sobre Octavio Paz y el deseo eucaristico es una versién
editada y expandida de un trabajo anterior titulado: “Divine Alimentation:
Gastroeroticism and Eucharistic Desire,” Concilium, 2 (2005), pp. 14-25.

Paz, “Eroticism and Gastrosophy,” p. 74.
Ibid., p. 75.

Para una reflexién sobre el papel crucial de la muisica (la armonfa, la polifo-
nia, el ritmo, el sonido, el silencio, etcétera) en el discurso teoldgico en la
tradicién agustiniana, ver Catherine Pickstock, “Music: Soul, City, and the
Cosmos After Augustine,” en John Milbank, Catherine Pickstock, y Gra-
ham Ward (eds.), Radical Orthodoxy: A New Theology (Londres: Routled-
ge, 1999), pp. 243-77. En una nota similar sobre De Musica de San Agustin,
John Milbank reflexiona sobre la compleja interaccién entre la “totalidad”
y la “unidad”, que arroja luz sobre nuestra discusién anterior sobre el molli
mexicano y el sabor eucaristico: “Por lo tanto, no s6lo hay un paralelismo
estructural entre el ‘todo’ y la unidad; ademds, el ‘todo’, en cierto sentido,
estd presente dentro de la unidad, ya que la unidad existe en una posicién
plenamente definida por el desenvolvimiento de una secuencia infinita”™
Theology and Social Theory: Beyond Secular Reason (Oxford: Blackwell,
1990), p. 405 (énfasis en el original).

La palabra geusis del griego, se latinizé en gustus, y posteriormente se trans-
formé en la palabra gusto en el espafiol.

Graham Ward, “The Church as the Erotic Community,” en L.Boeve y L.
Leijssen (eds.), Sacramental Presence in a Postmodern Context (Leuven: Leu-
ven University Press, 2001), pp. 192-3.

Estoy consciente de que hay elementos de sincretismo en el hecho de
agregar conceptos y gramadticas prehispénicas a la Bucaristia cristiana. Sin
embargo, en la Bucaristia misma ya hay elementos sincréticos de los ban-
quetes romanos y griegos, y de las comidas religiosas de los judios. Ver, por
ejemplo, Dennis E. Smith, From Symposium to Eucharist: The Banquet in the
Early Christian World (Minneapolis: Fortress Press, 2003).

En el siguiente capitulo, voy a ampliar estos temas de la Trinidad, dgape/
eros, y la creacién. Para una reflexién sobre la Trinidad como comunién y
sus implicaciones socio-politicas, ver Leonardo Boff, La Santisima Trinidad
es la mejor comunidad, (Bogota: Paulinas, 1992).
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73.

74.

75.

76.

77.

78.

79.

Aquinas, Commentary on Aristotle’s De Anima, pp. 152-3, citado en Ward,
Christ and Culture, p. 101.

Estoy usando aqui un lenguaje alegérico y analégico. No se trata de una
descripcion literal, ya que no es posible tocar/degustar a Dios directamente,
por ser incorpéreo. No obstante, la Encarnacidn, en general, y la Eucaris-
tfa, en particular, permiten que sea una analogia confiable.

Ver Jane S. Webster, Ingesting Jesus: Eating and Drinking in the Gospel of
John (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003).

Ver, por ejemplo, el estudio de Caroline Walker Bynum sobre la experien-
cia mistica de las mujeres del medioevo y su experiencia espiritual inten-
samente somdtica intimamente conectada con la Eucaristia y las préicticas
de ayunar y festejar: Holy Feast and Holy Fast: The Religious Significance of
Food to Medieval Women (Berkeley: University of California Press, 1987).

Esta lectura particular de Santo Tomds de Aquino, que ve el sentido del
gusto como una pregustacién de la vision beatifica y de la deificacion, se
inspira en John Milbank y Catherine Pickstock, Truth in Aquinas (Londres:
Routledge, 2001); ver especialmente el capitulo 3, “Truth and Touch”.

En el siguiente capitulo, ahondaré en esta dimensién ontolégica. Tan sélo
por motivos heuristicos, separo la epistemologia de la ontologfa. En rea-
lidad, se constituyen entre si, al igual que la razén y la fe se informan y
configuran entre si.

Sobre la relacién entre el deseo y el Cantar de los Cantares, ver, por ejem-
plo, Carey Ellen Walsh, Exquisite Desire: Religion, the Erotic, and the Song
of Songs (Minneapolis: Fortress Press, 2000). Més atin, este énfasis en la
unién sensual con Dios es consistente con la primacia de los sentidos en la
Biblia, en general, y en la literatura jodnica, en particular. Sobre este tema,
ver John Pilch, “Smells and Tastes,” en id., The Cultural Dictionary of the
Bible (Collegeville: Liturgical Press, 1999), p. 153. Ver también Pasi Falk,
“Towards a Historical Anthropology of Taste”, en The Consuming Body.
(Londres: Sage Publications, 1994), capitulo 4. Sobre este mismo tema, Ja-
mes Smith explica que, en el primer versiculo de 1 Juan, el autor “enfatiza
que Dios hablé en Cristo una Palabra sensata y sensual: ‘Lo que era desde
el principio, lo que hemos oido, lo que hemos visto con nuestros ojos, lo que
hemos contemplado, y lo que palparon nuestras manos tocante al Verbo de
vida... lo que hemos visto y oido, eso os anunciamos’ [énfasis agregado
por Smith, citando a 1 Juan 1:1, 3 versién de la nueva Biblia americana
estindar (NASB, por las siglas en inglés)]. Esto se correlaciona con el énfasis
joanico en la Encarnacién de Dios (Juan 1:14).” James K. A. Smith, Intro-
ducing Radical Orthodoxy: Mapping a Post-Secular Theology (Grand Rapids:
Baker Academic, 2004), p. 224. También podriamos agregar que este mis-
mo Verbo es lo que hemos degustado con nuestra boca; ya que esta afirmacién
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81.

82.

83.
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85.

serfa consistente con la primacia de los sentidos en la primera Carta de Juan,
1 Juan, y més atn con los discursos del pan de la vida, asi como la mirfada
de narrativas sobre el acto de comer y el acto de beber, sobre los alimentos
y las bebidas que aparecen en el Evangelio de San Juan. Ver, por ejemplo,
Webster, Ingesting Jesus.

Con esto no quiero quitarle importancia a la alta estima que le tiene San-
to Tomis de Aquino al papel crucial que desempefian tanto la escucha
como la vista en el encuentro con Dios. Desafortunadamente, en general,
la teologfa s6lo le pone atencidn a esta priorizacién de la vista y la escucha,
mientras que descarta la paradoja en la restructuracion que hace Santo To-
mis de Aquino de las jerarquias de los sentidos bajo el mando del sentido
del gusto, tal cual se le experimenta en la prictica eucaristica.

En el siguiente capitulo, exploraré mis profundamente esta dimensién on-
tolégica de la intermediacion. Ver Desmond, Being and the Between, p. xii.

Esquivel, Como agua para chocolate, p- 243.
Ibid., p. 244.

Estoy usando aqui la nocién de “conocimiento performativo” en el sentido
del conocimiento que se adquiere a través de la realizacion.

Para ver cémo la Biblia aborda la relacién entre eros y la Palabra de Dios,
ver David M. Carr, The Erotic Word: S(’xuality, Spirituality, and the Bible
(Oxford: Oxford University Press), 2003.
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Capitulo 3

1. Georges Bataille, Thcory of Religion, traduccién del original en francés al inglés
de Robert Hurley (Nueva York: Zone Books, 1992), p. 2. También existe tra-
duccién al espafiol de Fernando Savater, Teoria de la religion (Madrid: Taurus
Ediciones, 1975) p. 44. [Nota del traductor: La traduccién de la cita fue adapta-
da para corresponder mis fielmente al sentido del texto en inglés].

2. Citado por Carolyn Korsmeyer, en Making Sense of Taste: Food and Philosophy
(Ithaca, NY: Cornell University Press, 1984), p- 188. [Traduccién al espaﬁol
de Francisco Beltrin Adell como: El sentido del gusto: comida, estética y filosofia,
(Barcelona: Paidés, 2002)] del libro de Mikhail Bajtin, Rabelais and his World,
traduccién al inglés de Helen Iswolsky (Cambridge, MA: MIT Press, 1968), p.
281. [Traducido al espafiol como Rabelais y su mundo (Barral, Barcelona, 1974)
pp. 252253].

3. El libro del Génesis incluye dos relatos de la Creacién. El primero (Gn 1-2:4a)
se le atribuye a lo que los estudiosos de la Biblia llaman la fuente “sacerdotal” o
fuente “S” (alrededor del siglo VI AEC). Esta versién —escrita como un poema
0 himno— narra cémo se realizé la Creacién en siete dias, dentro de los cuales
los humanos ocupamos un lugar privilegiado, siendo bendecidos y creados a
imagen y semejanza de Dios, y culmina en el séptimo dia, el Sabbath, el dia en
que Dios descansa. El segundo relato (Gn 2:4b—25), que —por lo general— se
le atribuye a la fuente “J” o Yahvista, describe a Dios en términos més antropo-
méthicos que S (la fuente sacerdotal). A la fuente | se le atribuye la narrativa de
la Caida. En el Nuevo Testamento, San Pablo (Ro 5:12 y siguientes) nos dice
que el pecado y la muerte entraron al mundo a través del acto de desobediencia
de Adin. Posteriormente San Agustin (siglo V, EC), quien desarrolla la [lamada
doctrina del “pecado original”: la transmisién del pecado de Adin de genera-
cién en generacion, vuelve a la versién de San Pablo. Ver Bruce M. Metzger y
Michael D. Coogan (eds.), The Oxford Companion to the Bible (Oxford: Oxford
University Press, 1993), en particular, las anotaciones sobre la creacién, la caida,
Py s

4. El narrador biblico no explicita de qué tipo de drbol o fruto se trata. Aunque
pudiera haber indicios de que se trata de una higuera (ya que, por ejemplo,
cuando el hombre y la mujer toman conciencia de que estin desnudos, se ta-
pan con hojas del arbol del higo), tradicionalmente se ha asociado al manzano.
Stewart Lee Allen dice que esta tradicién empezé alrededor del afio 470 EC,
durante el conflicto entre los celtas y los romanos, en el cual los romanos recha-
zaron el simbolismo celta de la manzana como el fruto que contiene sabiduria
divina. Ver Stewart Lee Allen, In the Devil’s Garden: A Sinful History of Forbid-
den Food (Edimburgo: Canongate, 2002).

5. Le agradezco a la profesora Vanessa Ochs, que me sefial6 que en el pensamien-
to judio, a esta prictica se le llama “colocar una cerca alrededor de la Torah”,
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10.

11.

12.

13.

14.

lo cual significa tomar precauciones para asegurar que no se pueda hacer lo

prohibido.

Katherine Doob Sakenfeld, “Eve,” en Metzger y Coogan (eds.), The Oxford
Companion to the Bible (Oxford: Oxford University Press), pp. 206-7.

Vanessa L. Ochs, Sarah Laughed: Modern Lfssonsfrom the Wisdom and Stories qf
Biblical Women (Nueva York: McGraw-Hill, 2005), p. 7.

Sin embargo, lo que mueve a Eva a agregar esta prohibicién, es muy diferen-
te de lo que mueve a la serpiente a agregar estos tres efectos: el deseo de una
mayor escrupulosidad motiva a Eva a afiadir la prohibicién de tocar, mientras
que la motivacidn de la serpiente es mds seductora. Agradezco esta aclaracién
a Vanessa Ochs.

No se menciona el sabor mismo del fruto. Cualquiera que haya sido el sabor del
fruto, es interesante que -como lo mencioné después del analisis de Korsmeyer
en el capitulo anterior- es una de las instancias textuales que evidencian una
tradicién temprana de colocar el sentido del gusto como el sentido inferior en
la jerarquia de los sentidos.

Ver, por ejemplo, Caroline Walker Bynum, Ho/y Feast and Holy Fast: The Reli-
gious Significance of Food to Medieval Women (Berkeley: University of California
Press, 1987).

Ver, por ejemplo, Charles B. Heiser, Jr., Seed to Civilization: The Story of Food,
2a ed. (San Francisco: W. H. Freeman, 1981).

John Milbank, Being Reconciled: Ontology and Pardon (Londres: Routledge,
2003), p. 8.

Ibid., p. 9.

Esta asociacion no es explicita en las Escrituras hebreas. Es una formulacién
posterior (realizada sobre todo por San Pablo y los Padres de la Iglesia). Ademis
de asociar los alimentos con la muerte, existe una larga tradicién cristiana de
asociar a los alimentos con sexualidad y lujuria. Més atin, es importante notar
que en esta tradicién, el acto de comer no es pecaminoso en si mismo; se vuelve
pecaminoso cuando el deseo se “desorienta” (como, por ejemplo, en el caso
de la gula: uno de los siete pecados capitales). En este tema, vemos cémo, en
Confesiones, San Agustin narra una ocasién en su infancia en la cual robé fruta
de un 4rbol, no para satisfacer su hambre, sino por el mero acto de robar, como
si fuera un fin en si mismo: “Ni era el gozar de aquello lo que yo apetecia en
el hurto, sino el mismo hurto y pecado” (Libro I1, 4, 9; ver también el Libro I,
19, 30). Para una reflexién sobre la gula, ver Francine Prose, Gula: Siete pecados
capitales, (Barcelona: Paidés Ediciones, 2007). También, para otras interpreta-
ciones en las Escrituras cristianas, ver Ro 16:17; Fil 3:18-19.
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15.  Este punto de vista es también complementado por la narrativa sacerdotal (S)
en el libro del Génesis 1.

16.  Alexander Schmemann, For the Life of the World: Sacraments and Orthodoxy
(Nueva York: St. Vladimir’s Seminary Press, 1973), p. 11.

17 Ibid., p. 11.

18.  Ibid.

19.  Ibid., p. 14.

20, Ibid., p.11

21, Ibid., p. 14.

22, 1Ibid.

23, Ibid., p.15.

24. Ibid.

25, Ibid., p. 17.

26.  Sergei Bulgakov, Philosophy of Economy: The World as a Household, traduccién
del original en ruso al inglés de Catherine Evtuhov (New Haven: Yale Univer-
sity Press, 2000), p-71.

27.  1Ibid.

28, Ibid., p. 75.

29.  Esta es una contra-nocidn ya que, para Bulgakov la vida y el trabajo escapan a
cualquier definicién axiomitica (Ibid.).

30.  Ibid.. p. 76.

31. Ibid.

32.  La divinizacién de la carne sobre la que reflexiona Bulgakov, apunta hacia la

encarnacién de Dios y la resurreccién en Cristo, superando el platonismo y el
neoplatonismo, ya que reivindica una unidad superior entre la carne y el espi-
ritu: “el cristianismo es también una filosofia de la identidad... Ni el platonismo
ni el neoplatonismo, que ven el cuerpo como envoltura o prisién del alma, ni
el neoidealismo, que transforma la carne en imagen subjetiva, pueden conocer
la unidad del espiritu y de la carne que ensefia el cristianismo. Esta es la base
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33.

34.

35.

36.

37.

38.

39.

40.

41.

42.

43.

44,

45.

46.

47.

de la doctrina que plantea que la encarnacién humana de Dios produjo una
divinizacién de la carne. Y la encarnacién tuvo lugar no sélo para mostrarla o
externamente, sino en la realidad y con una finalidad. Cristo retiene la carne
que carga sobre de si para siempre; resurrecta con esta carne a la que retendrd en
su Segunda Venida —asf es la ensefianza de la Iglesia”. Ibid., p. 88.

Ibid., p. 78.

Ibid., p. 85. Esta cita fue tomada del libro de Schelling, Ideen zur Philosophie der
Natur, en Werke, Tomo 1, p. 152.

Ibid., p. 87.
Ibid., p. 95.
Ibid.

Ibid., p. 96.
Ibid., pp. 101-2.
Ibid.. p. 103.
Ibid.

Ibid.

Ibid., pp- 301-2 n. 3. Bulgakov esta citando aqui a]ohannes Claassen, Baader,
tomo 2, p. 63.

Ibid., p. 104.
Ibid., pp. 104-5.

Para una mayor investigacion de la literatura sapiencial biblica, ver Metzger y
Coogan (eds.), The Oxford Companion to the Bible (Oxford: Oxford University
Press), pp. 801-3.

La principal fuente de inspiracién para esta lectura biblica de Sofia viene de
Maurice Gilbert y Jean-Noél Aletti, La Sagesse et Jésus Christ (Paris: Editions
du Cerf, 1980). Ver también: John Barton y John Muddiman (eds.), The Oxford
Bible Commentary (Oxford: Oxford University Press, 2001), y Metzger y Coo-
gan (eds.), The Oxford Companion to the Bible. Para una lectura postcolonial de
Sohfa, ver Mayra Rivera, “God at the Crossroads: A Postcolonial Reading of
Sophia,” en Catherine Keller, Michael Nausner, y Mayra Rivera (eds.), Postco-
lonial Theologies: Divinity and Empire (San Luis Missouri: Chalice Press, 2004),
pp. 186-203.
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48.  Ver en particular los discursos didécticos en Proverbios 1:19:18. La mayorfa de
estas descripciones de la sabiduria fueron tomadas de K. T. Aitken, “Proverbs”,

en Barton y Muddiman (eds.), The Oxford Bible Commentary, pp. 405-22.

49,  Ver Pr 1:20-33, 7:4, 8:6-10, 14, 31:10.

50. Pr1:21, 8:1-3.

51.  Rivera, “God at the Crossroads”, p. 188. Rivera est4 citando aqui a Elizabeth Jo-
hnson, She Who Is: The Mystery ofGoa' in Feminist Theological Discourse (Nueva
York: Crossroads, 1992), p. 92. Con respecto a la posible influencia de estas
diosas sobre la construccién de Sofia, Mary Joan Winn Leith también sefiala
que las iguras biblicas de la “mujer insensata”, la “mujer seductora/adiiltera” y la
mujer que desencadena la muerte son contrapartes de Soffa, que pueden haber
sido utilizadas como una herramienta deliberada para socavar las imigenes de
las diosas de los pueblos vecinos (ver Pr 2:16, 18-19, 5:3-20, 6:24-35, 7:5-27,
9:13-18). Mary Joan Winn Leith, “Wisdom”, en Metzger y Coogan (eds.), The
Oxford Companion to the Bible (Oxford: Oxford University Press), pp. 800-1.

52.  Eclo 24:3.

53.  Ver Sab 7:22-8:1, 9:1-3, 9:17.

54.  Pr 3:30.

55.  Pr8:30-1.

56.  Eclo 24:3-10. Este pasaje es también reflejo de Sab 7:25-6, en donde Soffa es el
aliento de Dios y el poder activo de Dios.

57. Pr8:31.

58.  Pr3:18 (énfasis mio).

59. Pr3:13-18.

60. Pr9:1-6.

61.  Aitken, “Proverbs”, p. 411.

62.  Ver, por ejemplo, John J. Pilch, “Drinking and Eating,” en id.,The Cultural
Dictionary of the Bible (Collegeville: Liturgical Press, 1999), pp. 52-8.

63. Ibid., p. 56.

64. Ibid.
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65.

66.

67.

68.

69.

70.

71.

72.

73.

74.

75.

76.

Pr 9:13-18.

Aitken, “Proverbs”, p. 412.
Ibid.

Pr 24:13.

Eclo 24:15-20.

Eclo 24:21-2.

Para un andlisis general del papel que desempefia Soffa en el pensamiento de
Bulgakov, ver Rowan Williams, Sergii Bulgakov: Towards a Russian Political
Theology (Edimburgo: T&T Clark, 1999), y John Milbank, The Suspended Mi-
ddle: Henri de Lubac and the Debate Concerning the Supernatural (Grand Rapids:
Eerdmans, 2005). También ver el articulo inédito de Milbank, “Sophiology and
Theurgy: The New Theological Horizon.” Le agradezco al profesor Milbank
el haberme proporcionado una copia del articulo.

Bulgakov, Philosophy of Economy, pp. 144-5.
Ibid., p. 137.

Es comiin asociar a Soffa con Cristo, el Logos de Dios, sobre todo en los térmi-
nos en que se presenta en el pr(’)logo al Evangelio de San Juan. Ver, por ejemplo,
Gilbert y Aletti, La Sagesse et Jésus-Christ. Personalmente, yo prefiero no con-
fundir la figura de Soffa con la figura de Cristo, sino mis bien diferenciarlos.
Sin embargo, si observo una cierta continuidad con Cristo, que hereda algunos
de los gestos de Soffa: Jests es un maestro sabio, asiste a banquetes, habla de
banquetes escatoldgicos, y se ofrece como alimento y bebida. La dimensién
femenina de_]esﬁs, como después se explor(’) en algunas practicas devocionales y
discursivas de mujeres en la Edad Media, por ejemplo, también se puede enten-
der como la continuacién de una tradicién teolégica que habla en nombre del
rostro femenino de Dios. Sobre este tema ver, Caroline Walker Bynum, Jesus
as Mother: Studies in the Spirituality of the High Middle Ages (Berkeley: Univer-
sity of California Press, 1984), y Julian of Norwich, Revelations of Divine Love
(Baltimore: Penguin, 1984), pp. 57-63, [Existe traduccién al espafiol de Marfa
Tabuyo: Juliana de Norwich, Libro de visiones y revelaciones de Divino Amor
(Madrid: Ed. Trotta, 2002).]

Bulgakov, Philosophy of Economy, p. 140.

Ibid.
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77.  Como sefiala John Milbank en “Sophiology and Theurgy”, Desmond es cons-
ciente de los escritos de Bulgakov, que favorecen el término platénico metaxu
para articular la mediacién de Soffa. Tampoco es coincidencia que este término
platonico esté presente en El banquete, donde Platon lidia con cuestiones de
eros/dgape en el contexto de la discusién que se da después del banquete. Ver
William Desmond, Being and the Between (Nueva York: State University of
New York Press, 1995). Ver también: Platén, El banquete; mi discusion se basa
en la version al espafiol, El Banquete, traduccién de Luis Gil (Madrid: Tecnos,

1998).

78.  Milbank, “Sophiology and Theurgy”, p. 4.

79.  Desmond, Being and the Between, p- 177.

80. Bulgakov, Philosophy ofEconomy, p- 140.

81.  Desmond, Being and the Between, p. 187.

82. Bulgakov, Philosophy ofEconomy, p- 141.

83. Benedicto XVI, Deus Caritas Est, parte I, seccién 7: <http://www.vatican.va/
holy_father/benedict_xvi/encyclicals/documents/hf_ben-xvi_enc_20051225_
deus-caritas-est_sp.html >.

84. Bulgakov, Philosophy ofEconomy, p. 141.

85.  Ibid., p. 142.

86. Ibid.

87.  Ibid., p. 145.

88. Ibid.

89. Ibid.

90. 1Ibid., pp. 145-6 (énfasis en el original).

91.  Ibid., p. 146.

92, Ibid., p. 147.

93.  Agradezco al profesor John Milbank por haberme introducido a este fascinante

tema de la “reversion de género”. Estoy consciente de que se puede desarrollar
el tema a mayor profundidad, asi que mi reflexién, muy escueta, estd abierta a
profundizar la investigacién y el didlogo.
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94.

95.

96.

97.

98.

99.

Ochs, Sarah Laughed, p. 12.
Sobre el desarrollo de esta personificacion, ver Walker Bynum, Jesus as Mother.

Esta es la tesis central de Ann W. Astell, Eating Beauty: The Eucharist and the
Spiritual Arts of the Middle Ages (Ithaca, NY: Cornell University Press, 2006).

Ver Milbank, Theology and Social Theory Beyond Secular Reason (Oxford: Blac-
kwell, 1990), pp. 397-8. Para un anilisis positivo de la doctrina del “pecado
original”, ver James Alison, The]oy queing Wrong: ()riginal Sin through Easter
Eyes (Nueva York: Crossroad, 1998).

Milbank, “Sophiology and Theurgy”, p. 7.

En el siguiente capitulo, profundizaré en la nocién de lo que Dios regala a la
humanidad, sobre todo en relacién a la ﬁgura del mand.

100. Milbank, Theology and Social Theory, p- 429.

101.

Ver Mt 26:26-8; Mc 14:22-4; Lc¢ 22:19-20; 1 Co. 11:23-7.



NOTAS 203
Capitulo 4

1. Gillian Feeley—Harnik, “Meals”, en Bruce M. Metzger y MichaelD. Coogan
(eds.), The Oxford Companion to the Bible (Oxford: Oxford University Press,
1993), p. 507.

2. William Cavanaugh, Thcopolitical Imagination: Discovering the Liturgy as a Poli-
tical Act in an Age of Global Consumerism (Edimburgo: T&T Clark, 2002), p. 1.

3. Carole Counihan y Penny Van Esterik (eds.), Food and Culture: A Reader (Lon-
dres: Routledge, 1997), p- 1. Sobre la relacién entre los alimentos y la politica,
ver Sidney W. Mintz, Tasting Food, Tasting Freedom: Excursions into Eating, Cul-
ture, and the Past (Boston: Beacon Press, 1996); Marion Nestle, Food Politics:
How the Food Industry Influences Nutrition and Health (Berkeley: University of
California Press, 2002); David Bell y Gill Valentine (eds.), Consuming Geogra-
phies: We Are Where We Eat (Londres: Routledge, 1997).

4. Counihan y Esterik (eds.), Food and Culture, p. 1.

5. Isak Dinesen, El festin de Babeite, traduccién de Francisco Torres Oliver (Ma-
drid: Nérdica Libros, 2007).

6. Ver Graham Ward, Christ and Culture (Oxford: Blackwell, 2005).

7. Tomé los términos “teopolitico” y “teopolitica” del libro de Cavanaugh,
Theopolitical Imagination.

8. Estadefinicion viene de Philip Babcock Gove (ed.), Webster’s Third New Interna-
tional Dictionary of the English Language (Springfield: Merriam-Webster, 1993),
citado en Matthew Whelan, “The Responsible Body: A Eucharistic Commu-
nity,” Cross Currents (otofio de 2001), pp. 359-78. La “politica del cuerpo” tam-
bién se define como “personas organizadas y unidas bajo una autoridad”.

9. James K. A. Smith, Introducing Radical ()rthodoxy: Mapping a PostSecular Theo-
logy (Grand Rapids, MI: Baker Academic, 2004), p- 253.

10.  Samuel Wells, God’s Companions: Reimagining Christian Ethics (Oxford: Blac-
kwell, 2006), p. 210.

11.  Dinesen, El festin de Babette, p. 10.

12, Ibid., p. 38-9.

13, Ibid,, p. 44.
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14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22,

23.

24,

25.

26.

Al igual que Monsieur Papin, el general —en sus afios mozos—se enamoré de
una de las hermanas. Sin embargo, al igual que Monsieur Papin, no se animé a
declararle su amor, ya que el padre no deseaba que sus hijas se desposaran, sino
que deseaba que consagraran sus vidas al servicio de la comunidad.

Se hizo una pelicula del libro Elffstin de Babette dirigida por Gabriel Axel. En
1987, obtuvo el galardén Academy Award como la mejor pelicula en idioma
extranjero. La version de Axel es muy artistica, sobre todo en su refinamiento
visual, que llega a un climax con el esplendido banquete de Babette.

Ibid., p. 85-6.
Ibid., pp. 87.
Ibid., pp. 91-2.
Ibid., p. 92-3.
Ibid., p. 94.
Ibid., p. 96.
Ibid., p. 107.
Ibid., p. 109.

Salvador Martinez Avila, “De Dios que alimenta a su pueblo, a Dios que se
hace alimento para su pueblo”, en Ricardo Lépez y Daniel Landgrave (eds.),
Pan para todos: estudios en torno a la Eucaristia (México: Universidad Pontificia
de México, 2004).

Walter Houston explica que este término no es del todo correcto, ya que
“no es la palabra que normalmente se usa para preguntar ‘;qué?’ (mah), aun-
que suena suficientemente parecido como para atribuirle ese doble signifi-
cado en el hebreo. Més bien es la palabra que se refiere al ‘mand’.” Walter
Houston, “Exodus”, en John Barton y John Muddiman (eds.), The Oxford
Bible Commentary (Oxford: Oxford University Press, 2001), p. 78.

Walter Houston explica que una fuente probable de mani es el drbol del
tamarisco que se encuentra en la peninsula del Sinai, que durante los meses de
mayo y junio “exuda gotas de una sustancia dulce que recolectan y comen los
habitantes locales, que le siguen llamando man”. Houston también sefiala que la
creencia que el mani es una sustancia milagrosa, se basa fundamentalmente en
la observacién que “las cantidades son pequefias y obviamente la historia va mds
alld de los hechos naturales. Habla de un milagro que proporciona alimento
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27.

28.

29.

30.

31.

32.

33.

34.

35.

36.

37.

38.

39.

40.

suficiente cada dia, todo el afio, para darle sustento a todo un pueblo en
marcha”. Ibid., p. 78.

Martinez, “De Dios que alimenta a su pueblo”, p. 36.

Ratil Duarte Castillo, “Los beneficios del man4 ayer y hoy”, en Lopez y
Landgrave (eds.), Pan para todos, p. 5.

Houston, “Exodus”, p. 78.

Para un andlisis m4s profundo del pecado y la ingesta del fruto prohibido,
ver el capitulo 3.

Ver, por ejemplo, Dt 10:18, 12:18, 14:28-9, 24:19-21. La hospitalidad hacia
los extranjeros hace eco del gesto de Abraham hacia Yahweh (bajo la forma
de los tres hombres que pasan) en Gn 18:4-6. También, cuando Abraham
se despide de Agar, le da pan y un odre de agua para el viaje (Gn 21:14). El
pan y la bebida son tan importantes que se les debe compartir incluso con
los enemigos (Pr 25:21-2).

Wells, God’s Companions, p. 105.

Tomado de C. G. Montefiore y H. Loewe (eds.), A Rabbinic Anthology
(Nueva York: Schocken Books, 1974), p. 7. Me gustaria expresar mi agra-
decimiento a Fray Richard Conrad, OP, por llevar mi atencién a este libro.
Hay toda una tradicién biblica que considera que la Palabra de Dios es comes-
tible. Ver, por ejemplo, Dt 8:3; Neh 9:29; Ez 2:8-3; Am 8:11; Sab 16:26; las
tentaciones de]esﬁs en Mt 4:4; Ap 10:8-10.

Martinez, “De Dios que alimenta a su pueblo”, p. 37.

Tanto el Evangelio de San Mateo y de San Marcos presentan dos milagros de la
multiplicacién de los pecesy los panes (Mt 14:13-21, 15:32-9; Mc 6:30-44, 8:1-
10). San Lucas y San Juan sélo presentan un milagro (Lc 9:10-17; Jn 6:1-15).
Para una investigacién més profunda del papel que desempefia el comer vy el
beber en el Evangelio de San Juan, ver Jane S. Webster, Ingesting Jesus: Eating
and Drinking in the Gospel of John (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2003).
Mis adelante me vuelvo a referir a la narrativa de la Ultima Cena.

Martinez, “De Dios que alimenta a su pueblo”, p. 41.

Webster, Ingesting Jesus, p. 68.
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41.

42.

43.

44.

45.

46.

47.

48.

49.

50.

51.

52.

Webster (Ibid., p. 71) hace alusién explicita al texto de Exodo 16:15-21, en
el cual se refiere a la “recolecta” en varias ocasiones.

Ibid. Webster incluye una cita del libro de Deuteronomio: “Sucederd que
cuando hubieren venido sobre ti todas estas cosas, la bendicién y la mal-
dicién que he puesto delante de ti y te arrepintieres en medio de todas las
naciones adonde te hubiere arrojado Yahvé tu Dios, y te convirtieres a
Yahvé tu Dios y obedecieres a su voz conforme a todo lo que yo te mando
hoy, td y tus hijos, con todo tu corazén y con toda tu alma, entonces Yahvé
haré volver a tus cautivos, y tendrd misericordia de ti, y volvera a recogerte
de entre todos los pueblos adonde te hubiere esparcido Yahvé tu Dios. Aun
cuando tus desterrados estuvieren en las parte mds lejanas que hay debajo
del cielo, de alli te recogerd Yahvé tu Dios, y de alld te tomard”. (Dt 30:1-4
(énfasis afiadido); cf. Sal 50:3-5, 107:2-9). Webster (Ibid., p. 72) también
hace referencia a Isafas 11, “que habla de una visién escatolégica de una
creacion renovada en la cual Dios reunird a todo el pueblo de Israel y los
regresard a su tierra” (énfasis afiadido). Ademds, con respecto a la dimen-
sién escatoldgica de esta nocidn biblica de “recolectar”, “recoger”, “reunir”,
Webster hace referencia a los siguientes pasajes: Bz 11:17, 28:25, 36:24; Jer
23:2-4, 31:8, 32:37; Miq 2:17; Sof 3:20; Mt 24:31, 25:32-3.

Webster, Ingesting Jesus, p. 72.

Dinesen, Elfestin de Babette, p- 39.

Ver Dale C. Alison, Jr., “Matthew”, en Barton and Muddiman (eds.), The
Oxford Bible Commentary, pp. 844-86. Para un comentario especifico sobre
la pericopa de la tentacién de Jestis en el desierto, ver p. 851.

Ibid., p. 851.

Eric Franklin, “Luke”, en The Oxford Bible Commentary, pp. 922-59.

Ibid., p. 932.

Mis adelante sigo reflexionando sobre el “reino” de Dios.

Ward, Christ and Culture, esp. 104-5. Sobre el tema de comer el cuerpo y
beber la sangre de Jests, ver Webster, Ingesting Jesus.

Para una perspectiva de la carne como pathos humano, ver Michel Henry, En-
carnacién: una filosofia de la carne, traduccién del original en francés (Incarnation:
Une philosophie de la chair) de Javier Teira, Gorka Fernindez, y Roberto Ranz,
(Salamanca: Ediciones Sigueme, 2001).

Ward, Christ and Culture, p. 105.
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53.

54.

55.

56.

57.

58.

59.

60.

61.

62.

63.

64.

Ibid., pp. 105-6.
Ibid., p. 106.

Ver Henri Lubac, Corpus Mysticum: L'Eucharistie et I'Eglise au Moyen Age, 2a
ed. (Paris: Aubier, 1949). Ver también Michel de Certeau, The Mystic Fable
(Chicago: University of Chicago Press, 1992). Més adelante me vuelvo a referir
al Cuerpo de Cristo.

]ohn Koenig, The Feast ofthe World’s Redemption: Eucharistic Origins and Chris-
tian Mission (Pennsylvania: Trinity Press International, 2000), p. 43. Las narra-
tivas de la Ultima Cena se encuentran en los Evangelios sinépticos (Mt 26:26-9;
Mc 14:22-5; y Lc 22:17-20) y en 1 Co 11:23-5.

Koenig, The Feast of the World’s Redemption, p. 32. Nétese que ni San
Mateo ni San Marcos usan el término “nuevo convenio”. También, en el
Evangelio de San Juan, a diferencia de los Evangelios sindpticos, no hay
un relato de lo que se llaman las “palabras de institucién” (refiriéndose a
lecturas eucaristicas posteriores a la Ultima Cena). Sin embargo, como ex-
plica Howard Marshall, los elementos eucaristicos (el pan y el vino como
cuerpo/carne y sangre de Jests) estdn registrados en las ensefianzas de Jestis
sobre la ingesta de su carne y sangre (Jn 6:53). Ver Howard Marshal, “The
Lord’s Supper”, en Metzger y Coogan (eds.), The Oxford Companion to the
Bible, pp. 465-7.

Marshall, “The Lord’s Supper”, p. 467.
Koenig, The Feast of the World’s Redemption, p. 15.

Ibid. A este conjunto de ejemplos, Koenig también agrega Otros textos en los
cuales los Evangelios indirectamente implican que la nocién de Reino esta re-
lacionada a la de fiesta: “Una de estas es la parabola del hijo prédigo (Lc 15:11-
31); otro es la queja irénica de Jests de que El, el Hijo del Hombre, comié y
bebid en las comidas colectivas de su ministerio, ciertos individuos rectos se
ofendieron ante su comportamiento: ‘y dicen: Jests es un glotén y un borracho,
amigo de recaudadores de impuestos y pecadores” (Mt 11:19)”. Ibid., p. 16.

Marshall, “The Lord’s Supper”, p. 467.
Koening, The Feast ¢yrthe World’s Redemption, p- 95.

El Evangelio de San Marcos es el tnico Evangelio que —en la narrativa sobre
la post-resurreccién— no describe que Jestis comid y bebié con sus discipulos.

Ver el capitulo titulado “Resurrection Breakfast” en Webster, Ingesting Jesus,
pp- 133-46.
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65.

66.

67.

68.

69.

70.

71.

72.

73.

74.

75.

76.

77.

El mensaje del compartir de Dios como alimento es particularmente explicito
en el didlogo de Jestis con Simén Pedro (Jn 21:15-18). Como reflejo de la triple
negacién de Pedro a Jestis cuando es arrestado (Jn 18:17, 25, 27), es en este did-
logo, que se da la escena después de la cena, cuando Jests le pregunta a Pedro
tres veces: “sMe amas mds que estos?” Tres veces Pedro contesta de manera
positiva: “Si, Sefior, ti sabes que te quiero”. (La tercera vez es mis enfatico:
“Seflor, t lo sabes todo; ti sabes que te quiero”). Dos veces Jests le responde a
Pedro: “Apacienta mis ovejas”. La tercera respuesta es “Cuida de mis ovejas”). El
papel que desempefia Pedro como pastor (un papel de liderazgo) es un llamado
a imitar la forma en que Dios cuida y nutre a su pueblo.

Wells, God’s Companions, p. 28.

Para una mayor investigacién sobre el papel del Espiritu Santo, su indivisible
accién trinitaria, y la incorporacién a la vida trinitaria —a través del Espiritu
Santo— de la creacion, en general, y de la humanidad, en particular, ver Eu-
gene F. Rogers, Jr., After the Spirit: A Constructive Pneumatology from Resources
Outside the Modern West (Michigan: SCM Press, 2005).

Koenig, The Feast of the World’s Redfmption, p- 93.

Ver Whelan, “The Responsible Body”.

Ward, Christ and Culture, p- 108.

Ver a Koenig, The Feast of the World’s Redemption, pp. 93-4. Para una investiga-
cién histérica del desarrollo de los banquetes agapéicos en la Iglesia de los pri-
meros dias, ver a Dennis E. Smith, From Symposium to Bucharist: The Banquet

in the Early Christian World (Minneapolis: Fortress Press, 2003).

Ver Ward, “The Body of the Church and its Erotic Politics®, en Christ and
Culture, pp. 92-110.

Como argumenté en el capitulo 3, lo erético y lo agapéico se constituyen entre
si, en vez de que lo agapéico trascienda lo erético.

Ward, “The Body of the Church”, p. 107.
Ibid., p. 107.

Ver, por ejemplo, Is 25:6-10, 55:1-4; Am 9:11-15; Jer. 31:10-14;Mt 8:11; Mc
2:11; Lc 6:21, 12:35-48, 13:28-30, 14:7-24, 22:28-30; Ap 19:5-10.

Dinesen, El festin de Babette, traduccién de Francisco Torres Oliver (Nérdica
Libros, 2007), p. 47.
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78.

79.

80.

81.

82.

83.

84.

Lewis Hyde, The Gift: Imagination and the Erotic Life of Property (Nueva York:
Vintage Books, 1983).

Marcel Mauss, Essai sur le Don (Paris: Presses Universitaires de France, 1950);
traduccién al inglés de W. D. Halls como The Gift: The Form and Reason for
Exchange in Archaic Societies (Londres: W. W. Norton, 1990).

Ibid., p. 6, ver también p. 86, n. 13.
Hyde, The Gift, p. 8 (énfasis en el original).

En el acto de Cristo de transformarse precisamente en pan y vino, hay también
una dimensidn “estética”; el pan, por ejemplo, puede representar a los alimentos
en general, y el vino es una bebida embriagante que enaltece el espiritu. Es ade-
cuado, por ende, que asi como el pecado entré al mundo a través de la ingesta
del fruto prohibido, el comer y beber el banquete eucaristico sea una prictica de
salvacién y deificacion. La experiencia sensual promueve la redencién —parti-
cularmente a través de los sentidos mis intensos y penetrantes, como el sentido
del tacto y el sentido del gusto— que en la Eucaristia gufan tanto al intelecto
como al alma. Considerando que Dios es siempre exceso, esta manifestacién
(estética) es s6lo una dimensién andloga de Su Belleza, que también incluye la
Verdad y Bondad divinas. Sin embargo, la conveniencia del hecho que Dios
encarne en humano, y se transforme en nutrimento eucaristico nos permite
conjeturar sobre la dimensién de “co-pertenencia” (que es también una forma
de afinidad ontolégica) entre Dios y lo que Dios ha creado. Esta co-pertenencia
entre lo divino y lo humano es posible por el hecho de que Dios se comparte
a si mismo, precisamente de maneras apropiadas para la Capacidad humana de
recibir lo que da Dios (bajo la forma de alimento y bebida en la Eucaristia, por
ejemplo). Ver Thomas Aquinas, De Veritate, en Disputed Questions on Truth,
traduccién de V. J. Bourke (Chicago: Chicago University Press, 1987). Sobre
la cuestion de la convenientia de Santo Tomés de Aquino, ver Gilbert Narcisse,
OP, Les Raisons de Dieu: Arguments de convenance et esthétique théologic selon St.
Thomas d’Aquin et Hans Urs von Balthasar (Fribourg: Editions Universitaires
Fribourg Swisse, 1997), y John Milbank y Catherine Pickstock, Truth in Aqui-
nas (Londres: Routledge, 2001).

En cierta forma, hay aqui un paradigma de lo que John Milbank llama el “doble
descenso” de lo que Dios nos da a través de su Hijo con el Espiritu. Ver el pre-
facio de Milbank a Smith, Introducing Radical Orthodoxy, p. 20.

Este es uno de los principales argumentos en el ensayo de John Milbank: “Can
a Gift be Given? Prolegomenon to a Future Trinitarian Metaphysics,” Mo-
dern Theology, 11/1 (enero de 1995). Ver también John Milbank, Being
Reconciled: Ontology and Pardon (Londres: Routledge, 2003). Mi discusién
del concepto de dar tiene una gran influencia del trabajo de Milbank.
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85.

86.

87.

88.

89.

90.

91.

92.

93.

94.

95.

96.

97.

Ver, por ejemplo, Stephen H. Webb, Gifting God: A Trinitarian Ethics of Excess
(Oxford: Oxford University Press, 1996).

Nuevamente, como discuti en el capitulo 3, esta nocién de lo agapéico/erdtico
busca ir més alla de reducir el 4gape en eros, y de reducir el eros en dgape. En el
interior del éxtasis trinitario, se visualiza el eros y el dgape como complementa—
rios que se constituyen el uno al otro.

David Bentley Hart, The Beauty cy[the [rgﬁnite: The Aesthetics quhristian Truth
(Grand Rapids, MI: Eerdmans, 2003), p. 268.

Ibid., p. 263.
Ibid.
Ver Mt 5:1-10; Lc 6:20-30.

Citado en Enrique Dussel, “From the Second Vatican Council to the Present
Day”, en id. (ed.), The Church in Latin America 1492-1992 (Nueva York: Orbis
Books, 1992), p. 168. Dussel cita una homilia dada en Roma en el mes de octu-
bre de 1983, en Servir, 28 (1983), p. 1.

John Milbank, The Suspended Middle: Henri de Lubac and the Debate Concerning
the Supcrnatuml (Grand Rapids: Eerdmans, 2005), p- 43.

Este es uno de los principales argumentos en el libro de Catherine Pickstock,
After Writing: On the Liturgical Consummation of Philosophy (Oxford:
Blackwell, 1998).

A este complejo entretejido, John Milbank, inspirado en DeLubac, le llama el
“medio suspendido”. Ver Milbank, The Suspended Middle.

Smith, Introducing Radical Orthodoxy, pp. 222-3.

Erico Jodo Hammes, “Stones into Bread: Why Not? Eucharist Koinonia-Dia-
conate,” traduccién al inglés de Paul Burns, Concilium, 2 (2005), p. 32.

Para un estudio de esta paradoja, ver H. Levenstein, Paradox of Plenty: A Social
History of Eating in Modern America (Oxford: Oxford University Press, 1993).
En los Estados Unidos, esta paradoja de la abundancia estd creando una brecha
mayor entre ricos y pobres. Un articulo reciente de Paul Harris en el diario
The Observer de Londres, “Wake Up: The American Dream is Over” (que se
podria traducir como “Despierten: El suefio americano ha concluido”), revela
la siguiente realidad de los Estados Unidos: “Esta [brecha econémica entte ricos
y pobres] ha conducido a una economia distorsionada a favor de una pequeii-
sima minoria de estadounidenses extremadamente rica. El uno por ciento mis
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98.

99.

100.

101.

102.

103.

104.

105.

106.

rico de las familias controla ahora una tercera parte de la riqueza nacional. El 10
por ciento mis rico, controla dos terceras partes de la riqueza nacional. Se trata
de una sociedad que se est4 escindiendo en dos con un telén de fondo de creci-
miento econémico. Entre 1980 y 2004, el PNB de los Estados Unidos subié casi
dos terceras partes. Sin embargo, en vez de beneficiar a todos, sélo una parte de
la poblacién se enriquecié, mientras que la otra parte cay6é més profundamente
dentro del hoyo negro de la pobreza de los trabajadores. Son ahora 37 millones
de estadounidenses los que viven en estado de pobreza, representando un 12.7
por ciento de la poblacién, el porcentaje més elevado en el mundo desarrolla-
do”, <www.observer.guardian.co.uk/columnists/story/ 0,,1792399,00.html>.

Ver Nestle, Food Politics; Wells, God’s Companions.

Se tomo esta informacién de la Organizacién de las Naciones Unidas para
la Agricultura y la Alimentacién (FAO), <www.fao.org/faostat/foodsecuri-
ty/MDG/MDG-Goall_en.pdf>. Ver también Nestle, Food Politics; Wells,
God’s Companions.

Frei Betto, “Hambre Cero: un proyecto ético-politico”, Concilium, 2
(2005), pp. 11-23: p. 13.

Nestle, Food Politics, p. 8 (énfasis en el original).

Ibid., p. 21. Para una descripcién paralela del problema de la influencia de
las compaiifas de alimentos sobre los habitos alimenticios de los individuos,
ver el documental Super Size Me, escrito y dirigido por Morgan Spurlock.

Octavio Paz, “Eroticism and Gastrosophy,” Daedalus, (otofio de 1972), pp.
67-85: p. 85.

Webb lo plantea de la siguiente manera: “Dios da en abundancia, para crear mis
abundancia, con el fin de que del exceso nazca la reciprocidad, pero dirigida a
la igualdad y la justicia. El cristianismo afirma tanto el exceso como la recipro-
cidad, llevindolos a un punto extremo —ubicado a través de la esperanza en un
horizonte escatolégico— en donde tienen un encuentro en el cual uno dirige

al otro”. The Gifting God, p. 9.

Gerard Loughlin, Telling God’s Story: Bible, Church and Narrative Thealogy
(Cambridge: Cambridge University Press, 1996), p. 242 (énfasis afiadido).

Benedicto XVI, Deus Caritas Est, Parte I, 13: <www.vatican.va/holy_father/
benedict_xvi/encyclicals/documents/hf_benxvi_enc_20051225_deus-cari-
tas-est_sp.html>.
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Conclusion

1. Para profundizar en los “signos culinarios”, ver Louis Marin, Foodfor Thou-
ght, traduccién al inglés de Mette Hjort (Baltimore: Johns Hopkins University
Press, 1989).

2. Para una explicacién més profunda de la nocién de convivencia como precon-
dicién para las discusiones y pricticas de la interculturalidad y la teologfa, ver
Orlando O. Espin, “Toward the Construction of an Intercultural Theology of
Tradition,”]ournal quispanic/Latino Theology, 9/3, tebrero de 2002, pp- 22-59.
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Festin del deseo profundiza en la impor-
tancia del alimento y explora diversas
actitudes e imaginarios simbolicos en
torno a la comida: la comensalidad, las
tradiciones culinarias, la relacion entre
saborear y saber, asi como algunas
implicaciones sociales, culturales, econo-
micas, politicas, éticas, estéticas y teolo-
gicas que reflejan nuestras practicas
alimentarias. Al sumergirnos en comple-
jas redes de significados que tienen que
ver con la comida y la falta de ésta, el
autor arroja luz sobre la relacién entre la
vida material y la espiritual, pero siempre
intensificando la experiencia corpoérea
que sirve de guia para los sentipensares
del intelecto. Cine, literatura, antropolo-
gia, estudios culturales, politicos y filoso-
ficos se entremezclan para producir un
festin de saberes que se tornan sabores
que evocan la intima comunién del
deseo humano con el divino.
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