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ESPACIO RITUAL, ESPACIO COMERCIAL (1)

Isabelle Lausent-Herrera™

Resumen

A partir de 1952, el pueblo de San Salvador de Pampas (3150 m.s.n.m., Chancay) ha su-
frido profundas transformaciones. Al optar en favor del desarrollo de la arboricultura frutera, los
comuneros decidieron de abandonar las tierras de altura y de migrar hacia su maizal, lugar en
donde fundaron el pueblo nuevo de La Florida. El maizal, hasta entonces reservado a los cultivos
del maiz, trigo y alfalfares, comienza en aquella época a perder su vocacion abastecedora tradi-
cional. Mientras que a través de este proceso més de la mitad de las chacras terminaba siendo
ocupada por los melocotoneros, un espacio enclavado en el corazén del maizal de Callacancha
permanecia intacto: Cuto, tierra de huacas, en donde chulpas y habitat prehispdnico dominan,
desde su promontorio, varias tierras sagradas, sitio de uno de los ultimos ceremoniales comuna-
les, el sembrio de maiz. En 1973, la comunidad, conjuntamente con los representantes de las co-
fradias depositarias de aquellas tierras sagradas, decidieron de alquilar las parcelas a particula-
res, poniendo asf punto final a la tradicién ritual del sembrio, suprimiendo de este modo el carac-
ter sagrado de aquellas tierras.

El objetivo del presente articulo es tentar trazar, a partir de los archivos disponibles y tes-
timonios de comuneros, la funcién y evolucién de este espacio considerado como sagrado (tierras
de huacas y de cofradias a la vez) actualmente entregado a la economia de mercado, y de descri-
bir la ceremonia ritual hoy en dia desaparecida.

Résumé

Depuis 1952, le village de San Salvador de Pampas (3150 m. d’altitude, Chancay) a subi
de profondes transformations. Optant pour le développement de l'arboriculture fruitiére, les
comuneros décidérent d’abandonner les hautes terres et de migrer vers leur maizal ou fut fondé
le nouveau village de La Florida. Jusqu’alors réservé aux cultures de mais, de blé et aux
luzerniéres, le maizal commenca dés cette époque & perdre sa vocation vivriére traditionnelle.
Alors que par ce processus, plus de la moitié des chacras finit par étre occupée par les péchers, un
espace enclavé au coeur méme du maizal de Callacancha, restait intouchable: Cuto, terre des
huacas ol chulpas et habitat préhispanique dominent depuis leur promontoire plusieurs terres
consacrées, site d’'un des derniers cérémoniels communaux, le sembrio de maiz. En 1973, la
communauté et les représentants des cofradias dépositaires de ces terres sacrées, décidérent de
louer les parcelles a des particuliers au bénéfice des comuneros, mettant ainsi fin & la tradition
rituelle du sembrio et faisant de ce fait perdre i ces terres leur caractére sacré.

Le but de cet articie est de tenter de reiracer, & partir des archives disponibles et des
témoignages villageois, la fonction et 'évolutidn de cet espace considéré sacré (terres de huacas
mais aussi de cofradias) a présent sacrifié a I'économie de marché, et de décrire la cérémonie
aujourd’hui disparue.

(1) Un resumen del presente articulo fue presentado en el 46° Congreso de Americanistas, Amster-

dam, Julio 1988.
* C.N.R.S.— 12, rue d’Hennemont, 78100 Saint-Germain-en-Laye.
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Abstract

Since 1952 the village of San Salvador de Pampas (3150 m., Chancay) underwent a
series of deep transformations. Favouring the development of orcharding, the comuneros decided
to abandon the highlands, migrating towards their maizal, where they founded the new village,
La Florida. Up to then devoted to corn and wheat crops and used as well as luzerne-field, the
maizal began at that time to lose its traditional staple-producer vocation. While through that
process more than half of the chacras end up being occupied by peach-trees, there still rested
untouched an enclave in the heart of Callacancha’s maizal: Cuto. Cuto, huacas’ lands where
chulpas and pre-hispanic dwellings dominate from its promontory several sacred lands, was the
site of one of the latest comunal ceremonials, the sembrio de maiz. In 1973, the community and
the cofradias trustees in charge of those sacred lands, decided to rent the sacred plots to private
individuals. In that way the traditional sembrio ritual was brought to an end, and with it their
sacred essence.

The purpose of this article is to try follow, from available archives and dweller’s
testimony, the evolution of that space considered as sacred (huacas’ lands and at the same time
cofradias’ lands) nowadays given up to commercial-market economy, and to describe a ceremony
that will not be performed any more.

El 4 de marzo de 1977 tuvo lugar en Pampas-La Florida, en el valle de Chancay, la lti-
ma siembra ritual de mafz. Esta postrera reunién comunal, a la cual asistimos y que trataremos
de describir y analizar enseguida, tenfa un valor simbélico: ella representaba para la comunidad
la culminacién de un prolongado proceso de cambio. Si bien no se puede afirmar que se pro-
dujo uma desacralizacién completa de [a vida comunal, las formas tradicionales de la religiosidad
se modificaron ciertamente.

A partir de 1952, la integracién a la economia costefia, iniciada a fines del siglo XIX,
queda sellada cuando los habitantes de Pampas (3,150 m.s.n.m.) deciden de mudarse hacia su
maizal Pumacan (2,500 m.s.n.m.) y fundar alli el nuevo pueblo de La Florida. Sin entrar en los
‘detalles (2), basta mencionar que los comuneros abandonaron progresivamente los cultivos tra-
dicionales de autosubsistencia (papas, ocas, habas, trigo} e incluso algunos comerciales (como
ajos, papa amarilla, mafz morado, morocho y choclo); ello con el fin de intensificar la constitu-
cién de “huertas” de melocotones, cuya produccién se vendia rentablemente en Lima.

‘Asi en 1975, sobre un total de 1,053 chacras distribuidas entre los tres principales terru-
fios del maizal -Chacara, Callacancha ¢ Imparca- el maiz ya no ocupaba més de 198 parcelas.
Otras 271, en donde el mafz coexistfa con jévenes “matas” de duraznos, no tardaron a transfor-
marse, entre 1977 y 1978, en huertas dedicadas enteramente a la fruticultura, pasando el nime-
ro de huertas a 855, lo cual representaba aproximadamente 75% de la supetficie cultivada.

Entre las chacras de maiz en transicidn se encontraban las Gltimas tierras sagradas de la
comunidad, tierras de cofradias y huacas situadas en el centro mismo del maizal, en el paraje lla-
mado Callacancha, cerca de las ruinas de la aldea prehispanica Cuto. El afio 1977 fue entonces
el dltimo en el que se sembré el maifz entre los jévenes drboles frutales situados en el espacio
sagrado y la tltima vez en que pudo observarse el ritual que acompafié una costumbre agraria
hoy desaparecida.

Esta dltima manifestacion suscita un cierto niimeto de interrogantes y de reflexiones con-
cernientes por un lado, a la evolucién histérica de las tierras sagradas de este maizal y por otro
lado, en torno al sentido de las opciones adoptadas por la comunidad; evolucién a la vez del es-
pacio, sus limites y del rito ligado a este espacio.

En la discusion que sigue debe quedar claro al lector que cuando se trate del proceso de
secularizacién, laicizacién o desacralizacién, ello se aplica tnicamente al caracter del espacio y a
las actividades productivas a él ligadas y de ningin modo ello es extensivo al resto de ambitos

(2) Para un anélisis exhaustivo de las transformaciones, véase Lausent, I. (1975), (1983), (1986).
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Foto No. 1.— Callacancha y el sitio prehispénico, Cuto.

de la vida comunal o de la cosmogonfa andina. La desacralizacién del espacio ritual y seculariza-
cién de las actividades productivas no implica necesariamente la desaparicién de la religiosidad
andina. La restriccién de su esfera de influencia es compatible con una transformacién e incluso
intensificacion de otras practicas religiosas (fiestas comunales, por ejemplo), aunque también
puede significar un paso definitivo en direccién de una secularizacién general. Este tltimo as-
pecto excede los alcances y propdsitos del presente articulo y constituye un tema interesante pa-
ra futuras investigaciones.

Debe tenerse presente ademas que la secularizacion concierne una practica religiosa sin-
crética y no la religiosidad andina en su estado puro (la cual desaparecié como tal para mezclar-
se con la cristiana impuesta a través de visitas, extirpacién de idolatrias, etc.) ni pricticas exclu-
sivamente cristianas (las cuales nunca existieron en una forma “pura”). Las refetencias indistin-
tas a los sitios de culto como tierras de huacas o tierras de cofradias no deben interpretarse co-
mo una ambigiiedad del lenguaje sino como una ilustracién de la ambivalencia de la practica re-
ligiosa andina tal como ella se presenta en la realidad. La religion cristiana no remplazé la cos-
mogonia andina sino, y ello es de aceptacién general, que se combiné a ella de manera tal que
ciertos vestigios andinos pueden descubrirse bajo manifestaciones “ortodoxas™ cristianas. Esta
ambivalencia se mantendrd, en diversos grados, hasta el presente. En suma, la oposicién de que
trata ¢l articulo se refiere por un lado a un espacio profano de uso comercial y por el otro, a un
espacio sagrado, expresion de una religién sincrética que combina elementos andinos (adoracién
de huacas) y cristianos (veneracién de Santos Patrones, Virgenes, etc.). ,

Antes de ocuparnos de la desacralizacion del espacio ritual, nos parece indispensable tra-
zar a grandes rasgos la trayectoria histérica relativa a las practicas religiosas ligadas a estas tietras
de huacas. Asf, descubriremos que dicho espacio se constituyé en realidad a partir de terrenos
pertenecientes a diferentes ayllus; que las insistentes visitas de doctrineros y extirpadores de ido-
latrias indican la persistencia, en los siglos XVI e incluso XVII, de ritos propiamente andinos y
testimonian la resistencia que los pobladores locales opusieron a la religion del conquistador.
Posteriormente, sefialaremos que a medida que la vida comunal se ligaba a la urbe costefia, las
formas de religiosidad tradicional se transformaron, adoptandose ritos y modelos cristianos que
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en buena parte “camuflaron” las préacticas ancestrales. Finalmente, vetemos que en el periodo
contemporaneo, bajo la impulsién de la expansion mercantil, el espacio sagrado se torna espacio
comercial. La prictica religiosa asociada al cultivo del mafz pierde su carcter sagrado cuando
ella se convierte en un obsticulo al desartollo metcantil de la comunidad. Ciertamente, la fiesta
del Santo Patrén se seguird sin duda celebrando; sin embargo, de ahora en adelante lo serd de
una manera diferente y no siempre con el mismo significado. Seculatizacion y desacralizacion si,
pero restringidas a un dmbito bien delimitado: la produccién agricola. :

ESPACIOS SAGRADOS Y MAIZALES

Algunos elementos histéricos

Los primeros reagrupamientos de la poblacién indigena en el alto valle de Chancay tu-
vieron hugar en 1570, Pampas nace entonces (3) de la reduccién de dos grupos: los Vilcash, que
‘habian ocupado la vertiente nor-noreste de la cuenca, en la margen derecha del rio Chacur (4)
-en la misma vertiente en que se fundé Pampas-, y los Pampas, que habrian sido los pobladores
de la ciudad fortificada de Rupac o Rupay (3,600 m.s.n.m.) y de Huaroy en la margen izquierda.
Dependientes del Repartimiento de Pallac, ellos pertenecizan al grupo étnico de los “Atavillos
Bajos”, dentro de la jurisdiccién del Corregimiento de Canta.

Entre los siglos XVI y XVII, se sucedieron alternativamente, composiciones de tierras
(1590-1642) y extirpaciones de idolattias (1581-1613, 1649-1650, 1659, 1696-1697), que tenta-
ron, con relativo éxito, de modificar simultaneamente el espacio y el comportamiento de aque-
llas sociedades.

A juzgar por la insistencia con la que las visitas de extirpacion de idolatrias se repitieron,
es verosimil que los Atavillos hayan resistido obstinadamente a la imposicién de las nuevas
creencias. Cristébal de Albornoz (5), doctrinero de los afios 70 del siglo XVI subrayaba la vene-
racién de los Atavillos por Chuquimango, que “es una piedra quests en un cerro que se llama
ansi. Esta encima del pueblo de Pampas de Montenegro™ (6).

Los Atavillos y los Pampas veneran otra roca que ellos consideran como huaca principal
la cual se encuentra en medio del maizal de Callacancha. Dicha huaca se sitia mas precisamente
en el centro de una chacra consagrada (hasta el afio 1977, fecha del altimo sembrio de maiz) al
culto del Santo Patrén del pueblo de San Salvador (ver plano). Alrededor de esta chacra y del
sitio prehispanico de Cuto, numerosas ottas piedras y tierras chacras de maiz son consideradas
como huacas, al mismo tiempo que estdn bajo la custodia de las cofradias comunales. No existe,
en la comunidad, otro espacio en el que se encuentren reunidas tantas tierras sagradas como en
Callacancha. El caricter sagrado de este espacio se pone también de manifiesto en el topénimo
Callacancha. A propésito de los lugares de culto, Artiaga sefiala, “‘y no sélo reverencian las hua-
cas pero aun los lugares donde dicen que descanzaron o estuvieron las huacas (...) y otros luga-
res de donde ellos las invocan que llaman Cayan, también las reverencian™ (Arriaga, 1968: 202).
Otros documentos, tales como los Juicios de Idolatrias, hacen referencia a lugares privilegiados
como Callacancha, en dende los indigenas se reunian para celebrar sus cultos. Asi, por ejemplo,
el siguiente extracto indica: “Sus Cayanes que es una pampilla de cada parcialidad y aillo donde

(3) Las primeras reducciones datan en efecto de 1570. Sin embargo, ellas no pueden ser consideradas co-
mo definitivas, pues algunas desapareceran entre los siglos XVI y XVII. Tal es el caso de San Gregorio de An-
tacoto, situado en las yungas de Pampas, e igualmente de un ayllu de San Juan, comunidad vecina a la de
Pampas. En el caso de Pampas, no se ha encontrado archivos que atesten el origen de la reduccién. Los tinicos
vestigios que pueden testimoniar en torno a su origen, hacen parte de la memoria colectiva de los pampasinos y
ge conservan parcialmente en algunos de los archivos de la comunidad vecina de San Juan de Uehuguanicn
que aluden a Pampas y sus tierras.

(4) La cual fue sin duda ccupada por los “pueblos de gentiles” Llacsamarca y Chicce (3,800-3,600
m.s.nm.)(cf. AGN 1832, Exp. San Juan contra Pampas).

(5) P. Duviols “Un inédito de Crist6bal de Albornoz: La instruccién para descubrir todas las hnacas del
Pert y sus camayos y haziendas” en Journal de la Société des Américanistes, T. LVI-I, 1967.

(6) Se trata del Cerro Mango (4,000 m.s.n.m.) que domina los pueblos de Pampas y de San Agustin de
Pariac (Huayopampa).
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acostumbran a bailar” (AAL, Leg IV 16 Idolatrias. Otuco 1636). Sean las ruinas de Cuto, resi-
dencia de los gentiles o las parcelas de maiz de Callacancha que las rodeaban, el sitio estuvo
siempre impregnado de un caricter sagrado.

En 1697, afic de la dltima visita conocida, el culto a las huacas y la prictica de varias
brujerfas persistian ain (7). Segiin lo que se sabe y ha sido posible comprobar en los archivos
patroquiales, aquellos lugares no han cesado de ser el objeto de cultos y rituales, a los cuales
asistian los dos ayllus de Pampas asi como miembros de la comunidad vecina de San Juan. La
participacion de estos tltimos no era fortuita pues durante un largo periodo la comunidad de
San Juan reclamé el reconocimiento de sus derechos de propiedad sobre la pacarina Calla-
cancha,

Unos limites mal definidos ,

En 1608, cuando fueron establecidas las fronteras de las comunidades de Pampas, San
Juan y Huascoy (8), las autoridades de Canta no parecen haber tenido en cuenta las ancestrales
posesiones de los ayllus, mds atin cuando ellas no tenfan una frontera continua. En consecuen-
cia, los conflictos se desataron rdpidamente y originaron nuevas visitas, como la del Teniente
General de Canta, Pedro Veldsquez de Agiiero, encargado en 1645 de ratificar los limites terri-
toriales de San Juan y de Pampas (9).

Los conflictos intercomunales, luego de tener por objeto de discordia las tierras de altura
dedicadas a los pastizales y cultivos de papa, se focalizaron enseguida sobtre los maizales. En el
presente caso es importante notar que estos maizales, que las diferentes comunidades reivindi-
can como propios aduciendo razones econémicas y ademas “por poseer desde tiempos inmemo-
riales”, se encontraban diseminados a lo largo y ancho del espacio.

Asi, una parte de las tierras reclamadas por Huascoy, se encontraba en San Juan de
Uchuguanicu; las de San Juan se situaban dentro del territorio de Pampas, en Callacancha, pre-
cisamente alli en donde se concentran todas las tierras de huacas y cofradias de Pampas. A su
vez, una parte de las tierras cuya restitucion era solicitada por Pampas quedaba en Cucapunco,
al interior de los linderos de Sumbilca; las de Pallac, por su parte, se encontraban en Chupanca,
en medio del maizal de Pariac. En consecuencia, en 1708, dos comunidades, San Juan y Pam-
pas, se disputan el maizal de Callacancha, el cual habria inicialmente pertenecido a los ayllus de
San Juan, pero que ulteriormente fue atribuido a la comunidad de Pampas (10).

Si tal es asi, ello implicaria que los ritos, que hasta hace poco podian observarse en los
maizales de las comunidades, en realidad no tenian lugar en las “pacarinas’ legitimas sino en las
que fueron adoptadas, entre el fin del siglo XVI e inicio del siglo XVIL, por las comunidades
constrefiidas a redefinir sus espacios rituales y vitales. El hecho de que hasta principios del siglo
XIX, miembros de comunidades vecinas hayan podido adherir a las cofradias encargadas de las
tierras de Callacancha y participar en los cultos ligados a ellas, hacen plausible la hipétesis ante-
rior.

JSagrado pagano o sagrado cristiano?

¢Desde cuindo las huacas de los maizales, y en particular la de Callacancha en Pampas,
fueron recuperadas por las autoridades eclesidsticas y retomadas por las cofradias? Sin duda, a
partir del fin del siglo XVI e inicios del XVII, como ocurrié en Canta, por ello ciertamente sin
gran eficacia. En efecto, la comunidad de Pampas se muestra particularmente rebelde en sus re-
laciones con la Iglesia. Es asi que en 1727, los principales y alcaldes de Pampas, instigando a los

(7) Esta breve visita da cuenta de hechicerias en Pampas pero desgraciadamente no precisa los lugares
exactos en los que ellas ocurrieron (AAL, 1697, Leg. 3 Exp. 28, III: 6).

(8) Citado en AGN 1832 £.89. Expediente de la Comumdad de San Juan contra el pueblo de Pampas

(9) AGN Juicios de Residencia 1743 Leg.13, Cuad. 37-71, Comunidad de San Juan de Uchuguanico. El
afio exacto es dificil de precisar debido a un error de asentamiento. En efecto, el folio 147 senala el 10 de di-
ciembre de 1645 como la fecha de la visita mientras que en el folio 148, ella aparece fijada el 10 de diciembre
de 1650.

(10) AGN, 1743 Leg.13, Cuad. 37-71 y plasmado también en la tradicién oral.
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de Huascoy, Chaupi y San Agustin, se comportan “sediciosamente” impidiendo la celebracion
del Corpus y rehusando las obligaciones de la mita y el pago de las primicias (11),

’ Esta actitud de rebeldia y de resistencia activa explica ptobablemente en aquel entonces
el escaso apego a las cofradias y la exigua valorizacién de las tierras bajo su custodia. El examen
del documento redactado por el cura vicario de Atavillos Altos en 1770, nos aporta pruebas su-
plementarias que apuntan en la misma direccién. Dicho cura hacfa presente que, en 1750, se vié
obligado, ante la ausencia de cofradias, de procurarse el dinero del culto obligando a los parto-
quianos a comerciar la sal de las salinas en las minas de la puna (12). En otro documento, data-
do de 1773, Sebastian V. Otalora, cura de la Doctrina de Pallac (Atavillos Bajos), retomando las
quejas precedentes, constata amargamente el desdén por la celebracion de los santos y fiestas li-
tiirgicas (13). En Pampas, por ejemplo, se deja de celebrar el Sefior de las Animas y en San Juan,
peor aln, el cura testimonia que:

“hablandoles a los de este pueblo sobre las de Purfsima, Vicitacién y Exsaltacién, que hi-
zieron hasta el afio de 71, las que tenia rebajas en 10 pesos, me respondié el alealde Leo-
nardo de la Cruz en nombre del comiin que no les servian las respectivas imagenes y que
me las llevara”.

Y en cuanto a las cofradias el cura agrega:

“Ninguna de las dichas fiestas (aunque estan establecidas desde la ereccién de este cura-
to) tiene un maravedid de dotacién. El modo de celebrarlas es el siguiente, los mayordo-
mos que eligen los comunes dan quatro pesos y quatro reales de las sementeras que hazen
para el Santo y los otros nueve pesos, (...) Quando los mandones quieren que no se haga
alguna fiesta hazen sus camachicos en que se juramentan a negar que no havido semente-
ra o que no alcanza y clandestinamente desaniman a los que conosen pueden obligarse a
ayudar a la selebracién de dicha fiesta, lo que es un cigno pronostico de la brevedad con
que iran a menos las referidas fiestas y excige a me ber una piadosa refleccién sobre el
asumpto” (sic) (AAL 12-9-1773 Estadistica, Pallac).

En consecuencia, parece confirmarse el hecho de que aun a fines del siglo XVIII, los in-
digenas contindan negindose a observar y practicar el culto de los santos {si no el patrén del
pueblo, al menos la constelacion que los eclesiasticos intentaban imponer). Las tierras que la
Iglesia se habia atribuido, y entre ellas las del patrén en Callacancha, eran sin duda cultivadas,
pero los santos a los que ellas habian sido advocadas no se encontraban en modo alguno asocia-
dos. Esas tierras eran, y quedaron, antes que nada, huacas,

" Con el advenimiento del siglo XIX y de la Republica, la comunidad se abre al exterior.
La presion de la Iglesia sobre la comunidad mengua, la tierra adquiere valor y deviene mas que
nunca instrumento codiciado de poder. Ciertos comuneros usan de la astucia con el fin de ad-
quirir poderio, utilizando sea las ventajas ofrecidas por las instituciones comunales o bien, por el
contrario, separandose y oponiéndose a ellas.

Por otra parte, la consulta del “Cuaderno de las Primicias de los Atavillos Vajos” de
1835, petmite observar que el nimero de fiestas religiosas celebradas se ha multiplicado en

(11) Eventos que son referidos por Joseph de Valverde y Mercado, cura vicario de la Doctrina de los Ata-
villos Bajos (en AAL Curatos Canta 1625-1897, Ref. 28-6-1727). Esta rebelién local presagia las grandes re-
vueltas indigenas que se propagaron recurrentemente a lo largo del sigle XVIIL

(12) Como consta en AAL, Relatos de Méritos (no clasificados, sin duda escritos alrededor de 1770). El
cura se lamenta de “no tener Cofradias para su preciosa subsistencia procuré alentar y mover a cada pueblo
para que transportasen a los minerales inmediatoes para que su producto se hiciese los ornamentos de que care-
cia lo que con el favor de Dios se consiguié quedandole al suplicante el consuelo de verlos adornados con sufi-
cientes remudas para el Culto Divino”. Recordemos que este episodio ocurre poco después de la revuelta de
Juan Santos Atahualpa (1742) que sembré la confusién en la sierra central.

(13) AAL, Estadistica 1773, Dectrina de Pallae, Don Sebastian Vicente Otalora y Yaiez, 12-9-1773, 9f.
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todas las comunidades (14). En Pampas, ellas aumentan de 5 en 1773 a 12 en 1835, el ciclo i
tirgico es respetado y al mismo tiempo que el nimero de cofradias se incrementa, sus activi-
dades se intensifican y diversifican.

‘ A la lectura de dichos documentos, que se conservan todavia en la iglesia de Pampas, pa-
rece sensato adelantar la hipdtesis de que en el siglo XIX, se produjo una suerte de “reconcilia-
cion” de las tierras sagradas de la comunidad con sus santos protectores, tanto con el patrén co-
mo con los demas.

Asi, ilustra este proceso la parcialidad de San Josef (“El Patriarca™) (15) la cual poseia en
1831, en Shuma, en pleno maizal de Callacancha, una chacra que era mantenida e irrigada pot
18 viudas. Tal parcialidad cobré entonces importancia y, hecho curioso pero no menos revela-
dot, uno vuelve a encontrar los patronimicos de antiguos principales y alcaldes, otrora rebeldes
a las formas del poder religioso-espafol, ahora sin embargo deseosos de asentar su poder politi-
co y econdmico.. gracias precisamente a dichas formas.

Nos parece dudoso que ello fuera el reflejo de un aumento de la religiosidad de parte de
los pampasinos. Tales manifestaciones de religiosidad habrian sido la consecuencia de la mayor
apertura de la comunidad hacia el exterior y expresaron la voluntad de consolidar y desarrollar
las cofradias y otras instituciones comunales, por intermedio de las cuales los comuneros ricos
expandieron y legitimizaron su poder.

La explotacion de lo “sagrado” por las cofradias

Un indice que apunta en dicha direccién lo constituye el hecho de que en 1859, la comu-
nidad decide formalizar por escrito los detalles de la celebracién del Santo Patrén, San Salvador
del Mundo de Pampas. La razén avanzada es la siguiente: “Nos la comunidad de este honorable
Pucblo nos procedimos ha plasmar nuestras costumbres entabladas para solemnizar la funcion
de Nuestro Patrén San Salvador del Mundo para que nos llebemos todos las costumbres que
originase para la dicha funcién bajo el rigor de los SS. autoridades” (16) (sic). Las mismas auto-
ridades comunales deciden de alentar la prictica de las festividades religiosas. Para ello se sub-
venciona los costos de los cargos que los mayordomos debian afrontar, por un monto de 1 peso
y 4 reales. Las fiestas asi alentadas fueron las de San Salvador, San Sacramento, Santa Marfa de
las Nieves y la de San Antonio (17). Los fondos de la subvencién provendrdn de la venta del
maiz de las chacras correspondientes a cada una de las santidades veneradas (18).

La parcialidad del “patrén” San José intenta por su parte afirmar su superioridad, refor-
mando una vez mas en 1869 el espiritu de la cofradia. La fiesta de su patrén San José serd en
adelante celebrada con una fastuosidad s6lo comparable 2 la del patrén San Salvador (19).

Algunos afios después, esta “Junta-Hermandad” fue la primera en el pueblo a proporcio-
nar importantes préstamos de dinero. Asi en 1885, sus miembros disponian de recursos finan-
cieros suficientes como para otorgar préstamos hasta por un monto de 200 soles en billetes fis-
cales a una tasa de interés de 5% mensuales (80% anual). Las tasas de interés fueron siempre
usurarias aunque disminuyeron hacia el fin del siglo (3% mensual 6 43% anual). .

(14) AAL Seccién Estadistica (atn no clasificada en 1980). En 1835, segtin dicho documento, la poblacién
de Pampas se componia de 45 jefes de familia indios, de 4 mestizos, de 14 viudas y 6 viudos, sea un total de 69
hogares que aportaban una contribucién de 122 pesos a la Iglesia.

(15) Dicho santoe no era celebrado en Pampas en el afo 1773. En aquella época, los indigenas compar—
tfan, con uno o varios pueblos, el culto de un mismo santo, cosa que hicieron los pampasmos con los de San
Agustfn, vnica comunidad a festejar San José. Nétese sin embargo, que los pampasinos mantenfan estrechas
relaciones de parentela con dicho pueblo y que el segundo ayllu de San Agustin en orden de importancia se lla-
_maba precisamente “Pampas”.

{16) Archivos de la iglesia de Pampas, 10-8-1859.

(17) San Antonio era festejado el 20 de junio. Cuando la cofradia cae bajo la autoridad comunal, su cele-
bracién tendra lugar el dltimo dia de las fiestas patronales (el 7 de agosto).

(18) Archivos de la iglesia de Pampas, 8-5-1869.

(19) Es posible que bajo la apariencia de una simple rivalidad de confrerias, subsista atin un deseo de
dominacién étnica. El origen de dicha confreria es quizés el ayllu Pampas de San Agustin (el segundo en im-
portancia de los cinco ayllus que componian San Agustin). (Fuenzalida et al, 1982: 68-70). Recuérdese también
que allf se celebraba San José (AAL, Primicias, 1773).
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Otras cofradfas que beneficiaban de ingresos agricolas y ganaderos, como la de la Virgen
de Las Nieves y la de la Virgen Purisima, practicaron igualmente el crédito en favor de sus
miembros, sin alcanzar sin embargo la importancia de la de San José.

Las cofradias, instituciones religiosas instauradas por las autoridades eclesiasticas colo-
niales luego de las extirpaciones de idolatrias, sobte la base de los ayllus preexistentes, renacen
bajo el impetu de una relacién més estrecha con el mundo costefio. Entretanto, el espiritu de la
cofradia sufte una importante modificacién. En lugar de crear una nueva forma institucional, los
pampasinos reformulan las existentes, que en el caso presente ofrecia la posibilidad de constituir
un niicleo poderoso de solidaridad ligado a la produccién agropecuaria. Ante la insuficiencia de
la estructura parental extensa, los pampasinos recurren a las cofradias menos por un renovado
interés religioso que como formas privilegiadas para aprovisionarse en mayor escala de fuerza de
trabajo y dinero. La acrecentada insercién en el mercado urbano exigia la ampliacion de los cul-
tivos en tierras insuficientemente aprovechadas, una mayor inversién en semillas, mano de obra
y transporte que ni los estrechos marcos de la solidaridad parental ni los fondos individuales
permitian afrontar por si solos. La cofradia entonces centraliza y potencia las capacidades pro-
ductivas individuales bajo una forma que legitimiza y amplifica una desigual distribucién de la
riqueza (20).

EL DESVANECIMIENTO DE LA FRONTERA ENTRE LAS TIERRAS SAGRADAS Y PROFANAS

Afirmacion de “lo comunal” y desacralizacién

Las autoridades de Pampas al impulsar en 1859 el culto patronal, dieron reconocimiento
a la importancia cultural y econémica que habian adquirido las tiertas del maizal, y en particular
las tierras sagradas. En efecto, a rafz de la recuperacién demogrifica y posteriormente debido a
la mayor integracién al mercado costefio, el cultivo del mafz adquitié una importancia nada des-
preciable en la vida de los pampasinos. Ella llegard a su punto culminante durante la segunda
mitad del siglo XIX y la primera mitad del siglo XX. Se revive el rito agrario ancestral ligado al
maiz y la colectividad obtiene ingresos importantes de la venta de las cosechas de maiz verde y
mafz seco.

En Callacancha, la desacralizacién de las tierras “de la religién” fue un proceso gradual y
el desvanecimiento de las fronteras que las separaban de las tierras profanas tuvo en un princi-
pio un cardcter inmaterial. La transicién ocurri6 en primer lugar en las chacras de los santos
" “menores” a cargo de las diferentes cofradfas. El primer paso (a fines del siglo XIX) fue el
arrendamiento de la segunda cosecha de mafz al mayordomo. El ciclo de produccién bianual y
el hecho de que el ritual se desarrolle durante la primera siembra, permitié un desdoblamiento
del caricter de las tierras que la acogieron. La primera siembra conservard su caricter sagrado
mientras que la segunda tendri un caricter profano. En general, la primera estuvo destinada a la
produccién de maiz verde y la segunda a la de maiz seco, cosechado entre octubre y diciembre.
Las antiguas tierras de huacas cumplen entonces una doble funcién, medio afio en tanto que tie-
rras sagradas y el resto en cuanto tierras profanas. Posteriormente, otro paso en direccién de la
desacralizacién de las huacas fue franqueado cuando las cofradias fueron reabsorbidas por la co-
munidad (21). Antes de que ello suceda, las cofradias ya habian comenzado a alquilar sus tierras
por la segunda cosecha al mejor postor y quizas vendieron algunos lotes (22).

(20) No es por azar que la mayor parte de sus miembros sean mestizos e integrantes de las antiguas fa-
mihas de caciques. Un fenémeno similar se produce en el pueblo de San Agustin en la misma época (véase
Fuenzalida ef al, 1982: 79-81). .

(21) La tentativa de secularizar las tierras de la Iglesia por parte de las comunidades del valle se mani-
fiesta a partir de 1830, Algunas como la de Acos, lo lograrén definitivamente en 1907 cuando las autoridades
confiscaron las tierras de las cofradias (Lausent, 1983: 354). Los juicios entablados entre las comunidades por
la posesién de los maizales y el papel jugado en ellos por las instancias comunales, reforzaron el poder de la
comunidad en la gestién de dichas tierras. Asi, las autoridades comunales de Pampas ganan terreno sobre las
cofradias cuando, en 1896, la comunidad de San Juan pierde el juicio contra Pampas en la disputa del maizal.

(22) Ello parece desprenderse del hecho que, entremezcladas con los terrenos de las cofradias, se obser-

van algunas chacras privadas.
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Debe reconocerse que si el proceso aludido fue lento, ello se debi6 en gran medida a que
en ningin momento el maiz dejaba de ser cultivado en dichas tierras. Los cultivos de las huacas,
sagradas o no, siguieron siendo maizales. La desacralizacién quedé sellada y devino irreversible
solo cuando el maiz fue substituido por frutales. Pero, muchos otros cambios debfan ocurrir an-
tes de que tal cosa sucediera algunas décadas mas tarde. Por lo pronto, Jos cofrades lograron
conjugar armoniosamente la vocacion ritual de las tierras sagradas con su rol de fuente de in-
gresos.

Contrariamente a las tierras de los santos menores, las tierras del patréon quedaron ex-
cluidas de todo tipo de arrendamiento hasta los afios 1950, época en la que las sequias y epizoo-
tias diezmaron buena parte de los rebafios. Hasta entonces, las pancas y ottos restos de la cose-
cha del maiz en las chacras de los santos eran aprovechados, entre la cosecha y la préxima siem-
bra, por el rebafio de cada cofradia. Las calamidades suftidas motivaron el arriendo de las “pan-
cas” del culto, la del patrén San Salvador incluso. ¢Qué otro uso podia dérsele a las pancas si ya
casi no habian rebafios de los santos y la necesidad de dinero para sobrellevar la penuria era
grande? Ello podia incluso ser benéfico en la medida que el alquiler dejaba no sélo dinero en las
cajas sino también abono en las chacras de las huacas.

JUna desacralizacion a la antigua?

Hemos sefialado antes que la transferencia del control de las tierras de las huacas de las
cofradias a las autoridades comunales contribuyé a su desacralizacién. Una hipétesis, poco pro-
bable debido a la brevedad del dominio inca, se apoya en el hecho que, dada la importancia del
tributo en grano, dichas tierras pudieron haber sido, por un lapso de tiempo determinado, tie-
rras del Estado durante el incario (Fuenzalida et 4/, 1982: 73). Si este antecedente pudiera haber
dejado huellas en la memoria colectiva, quizds podria explicar un comportamiento reciente,

En efecto en 1967, las mujeres del pueblo toman la iniciativa de proponer a la comuni-
dad un programa destinado a reformar su participacién en las tareas comunales y modificar en
su favor la distribucién del ingreso comunal. En el programa, explicando ¢cémo “procurar la
mejor forma de cultivar y distribuir las tierras de la comunidad”, las mujeres del pueblo, y viu-
das en particular, solicitan que se les cedan las chacras del patrén San Salvador y las de la Vit-
gen de Las Nieves, Ellas se comprometen no solamente a itrigatlas y cuidarlas -cosa que las viu-
das siempre hicieron-, pero también a ocuparse de las cosechas y sobtetodo percibir y distribuir
entre ellas los ingresos asi generados. A cambio de ello, ellas “quedarfan exceptuadas de Ias fae-
nas ordinarias como relimpias de acequias y de caminos” (23). Tierras que quizés sirvieron al
funcionamiento del Estado inca y sustentaron, entre otros, la redistribucién en favor de las viu-
das y ancianos, son reclamadas en el presente, al parecer, apelando a los mismos propésitos.
Una desacralizacion “a la antigua” parece prefigurarse en esta ocasion.

Los tltimos vestigios de la heterogeneidad étnica de la comunidad desaparecen uno tras
otro. Asi en 1968, la comunidad, antes marcada por la divisién entre Vilcash y Pampas, decide
poner fin al sistema alternado de repatticién de aguas de riego provenientes de las dos lagunas
de Chunacocha, Prima el uso racional y eficaz de los recursos escasos, sobretodo en lo que res-
pecta a las actividades no religiosas. Las trabas al desarrollo de la produccién individual domi-
nada por la logica mercantil seran eliminadas, abandondndose un comportamiento codificado
por la tradicién y diferencias de origen étnico.

Las consecuencias irreversibles de la modernizacién

Las transformaciones se aceleraron notablemente 2 fines de la década de 1950 y durante -
la de 1960. Los pampasinos se mudaron definitivamente al pueblo de La Florida, construido en
las tierras mds célidas del maizal, el camino de herradura fue remplazado por una ruta que per-
mitié un trafico mds intenso con la costa (24), el cometrcio con los mercados urbanos costefios se

(23) Libro 1 de Las Viudas, 1967 Pampas, pég. 1.

(24) Anteriormente, para llegar a la costa, los comuneros debfan emprender un camino de arrieros hasta
el fondo del valle (Acos) y allf empailmar la ruta principal (transitable por camiones) que liga Huaral con Cerro
de Pasco. La nueva ruta que los camiones comunales recorreran permitird conectar la comunidad a la costa en
apenas medio dfa, factor de gran importancia en el comercio de frutales. Un poco més de 15 afios de faenas fue-
ron necesarios antes de que la ruta se inaugurase en 1964.
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intensificé, los cultivos de subsistencia fueron progresivamente remplazados por variedades co-
merciales o productos de gran demanda urbana y la tendencia a la especializacién en la fruticul-
tura se torné cada vez mas evidente. La apertura es también importante a nivel cultural, acen-
tudndose la aculturacién por el contacto con el mundo costefio. Los comuneros viajaron a la
costa mds a menudo y una nueva escuela comunal fue construida gracias al esfuerzo de los
mismos.

La evolucién de las mentalidades se manifiesta en la adopcién de técnicas modetnas de
cultivo. Hecho significativo, en 1968, la chacra de la Virgen de las Nieves, que por entonces ya
se habia transformado en campo expenmental de la escuela, es la primera en recibir fertilizantes
quimicos (sulfato de amonio) en el cultivo del mafz. Las instancias comunales sirven de punta de
lanza en la desacralizacion y la integracién al mercado urbano.

Las catastrofes y crisis que la comunidad padecera en la década de 1970, en lugar de re-
tardar las transformaciones en curso o provocar un repliege sobre la economia local o de auto-
consumo, tendra, por el contrario, el efecto de precipitarlas. El terremoto de 1970, la caida del
camién comunal y el inicio de una nueva sequia, ambos en 1972, en fin la grave crisis econémica
provocaron, en diversas medidas, la aceleracion de lds cambios que se venian operando desde
tiempo atras.

Un gran cambio en la estructura de la produccién y gestién de los recursos se consolida
finalmente. El paisaje sufre una transformacién radical: casi en todas las chacras del maizal, el
mafz es remplazado por huertos de melocotones. La fruticultura se convierte en todo el valle en
la actividad mads lucrativa. De los “‘maizales” quedan apenas el nombre y un reducido espacio en
el extremo de la plataforma de Callacancha: las tierras sagradas de las huacas, atn cultivadas de
maiz. Pero, ello no subsistird por mucho tiempo. En efecto, la comunidad, siguiendo el ejemplo
y esperando lograr tanto éxito como sus miembros, toma la decision de “invertir” en las tierras
del culto, plantando drboles frutales en medio del sembrio de maiz (25). La primera chacra sa-
grada en la cual se cifraron las esperanzas de las autoridades comunales plantdndose simultanea-
mente melocotones y maiz, fue Ia del patron San Salvador en 1973.

Descomposicion del rito y supresion de Ia frontera entre el espacio sagrado y el espacio
comercial

La siembra ritual de maiz del 4 de marzo de 1972 seri la dltima ocasién en la que podri
observarse de manera integral los gestos rituales tradicionales. Las yuntas fueron empleadas por
tiltima vez, pues a partit de entonces ya no podran ingresar a los huertos-chacras de los santos.
Ese dia de marzo de 1972, las dos mejores yuntas, una de los Vilcash y la otra de los Pampas
trazardn alternadamente un surco cada una. A la excepcion de los propietarios de las yuntas,
ningin otro hombre tenfa derecho a ingresar en la chacra del patrén San Salvador. En las cha-
cras de los otros santos, los comuneros que no disponian de yuntas trafan consigo el “plancho
de fierro” (punta metilica de la chaquitajlla) con la cual cada uno trazaba los surcos.

El 4 de marzo del siguiente afo, la comunidad se reune nuevamente para celebrar el ri-
tual de la tradicional siembra de maiz en la chacra “de la Iglesia” y en las de los santos menores.
Las matas de los jévenes drboles impedian -so riesgo de causar estragos- el uso de las yuntas
(26). Con las yuntas desaparece una manifestacién més de la divisién de la comunidad en dos
étnias, los Vilcash y los Pampas. A diferencia de aquella concerniente a la reparticidn del agua

(25) El paraielo con la comunidad de Huayopampa es pasmoso. Fundada sobre las tierras de huacas de
San Agustin (el pueblo vigjo de altura), ella se distingue precozmente por su gran vocacién comercial. El mafz
tradicional es sustituido primero por variedades demandadas en los mercados costefios y posteriormente, por
4rboles frutales. Dicho proceso precedi6 al de La Florida y probablemente le sirvié de ejemplo. Entre 1920 y
1928, Huayopampa sufrird también una serie de desventuras (c6lera porcina en Huaral -principal mercado del
mafz huayopampino, lluvias torrenciales y huaicos desvastando las cosechas, peste bubénica); la respuesta
frente a la desgracia fue igualmente una mayor integracién al mercado (Fuenzalida, 1982: 91).

(26) Yuntas que teniéndose que alimentar con aifaifa y cuidar con esmero se vuelven indeseables. Dos
anos consecutivos de sequia (1972-78), la perspectiva de ver todo el maizal transformado en huerto y la consi-
guiente imposibilidad de utilisarlas en el rito comunal, conducen a sus Gltimos propietarios a venderlas.
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de regadio, la presente manifestacién se hallaba inscrita en el rito religioso comunal y era perpe-
tuada por él. Bajo el impulso de los imperativos de la economia de mercado, la bipolaridad, ras-
go esencial de la cosmovisién andina, continda la lenta pero inexorable marcha hacia su desapa-
ricién, o hacia una completa transfiguracion en el mejor de los casos. )

Ello constituye un sintoma inequivoco del avanzado estado de laicizacién en el que se en-
contraba el mundo pampasino. A medida que las plantas de melocotén progresaban en su desa-
rrollo, el halo sagrado que envolvia las actividades productivas terminaba de desvanecetse, La
desacralizacién de la huaca avanzé implacablemente y varios aspectos del ritual desapatecieron
uno tras otro, mientras que otros se conservaron hasta el momento de la extincién total del rito.

El escenario de 1973 se repite sin variantes en 1974, En 1975, se llevard a cabo la ultima
siembra comunal en la chacra del patrén San Salvador. En adelante, ella serd arrendada a miem-
bros de la comunidad. Si la voluntad (o mejor dicho, la necesidad) de alquilar las tierras del pa-
trén se encontraba sin duda en estado latente en los espiritus de los pampasinos desde comien-
zos de la década de 1970, la coyuntuta de los afios 1973-75 no fue propicia para su libre expre-
sién. En efecto, en aque]los afios la reforma agraria se encontraba en su apogeo y bajo el impul-
so de la consigna “la tierra para quien la trabaja”, se produjeron numerosas invasiones (y recu-
peraciones) de tierras. La comunidad de Pampas sufri6 en carne propia las consecuencias pues
las tierras que ella alquilaba en el fondo del valle fueron ocupadas por el inquilino que trataba
de apoderirselas. A raiz de ello, la comunidad resuelve, el 4 de marzo de 1973, suspender el
alquiler de sus tierras y recuperar por la fuerza las tierras ocupadas por el arrendatario. La reso-
lucién serd mantenida hasta 1976, afio en el que la reforma agraria es desmantelada por el go-
bierno de Morales Bermiidez. A partir de entonces, las tierras comunales podrin ser alquiladas
nuevamente, de preferencia a miembros de la comunidad. En suma, la reforma agraria al poner
en cuesti6n la legitimidad de la propiedad de la tierra, desalenté los arrendamientos y en conse-
cuencia, retardd el proceso de secularizacién de las tierras de huacas.

Es asi que el 4 de marzo de 1976, fecha de la siembra ritual, la chacra del patrén San
Salvador se encontraba alquilada por una suma que sélo la cosecha de melocotones permitia su-
fragar. A partir de entonces se rompe la tradicién que consistia en utilizar las semillas prove-
nientes de la chacra del patrén en la siembra de mafz efectuada el siguiente afio en las chacras
de los santos. De este modo, la comunidad tuvo que comprat, en 1977, las semillas destinadas a
la siembra comunal de maiz en las tierras del Sefior de los Milagros, Sefior de las Animas, de la
Virgen de Las Nieves, la Virgen Candelatia y la de San Antonio. El rito resulta ahora artlculado
en parte, por medio de relaciones contractuales de orden mercantil (luego veremos que ello se
extendi6 incluso a la participacién misma de los comuneros).

) La dltima siembra ritual de maiz tuvo lugar en las chacras de los santos en el afio 1977.
Aunque alterada por el proceso de secularizacién, la postrera representacion de la siembra ritual
conservé intactos varios de sus rasgos esenciales. El camplimiento del ritual otorgé una especifi-
cidad a las tierras que circundan las huacas, por ello, el andlisis de la frontera entre lo sagrado y
lo profano debe apoyatse en el examen del rito de siembra que demarca precisamente esa fron-
tera, Nuestra condicién de testigo del ritual, que no'se repetira jamas en Pampas-La Florida, nos
compromete a relatarlo de manera detallada, Enseguida, aventuraremos algunas hipétesis inter-
pretativas que podrfan eventualmente contribuir a nuestra comprensién de la cosmogonia an-
dina.

El rito tal que pudo observarse en 1977 consetvé sin duda varios aspectos de su forma
original pero, al mismo tiempo, debe considerarse como resultado de un largo proceso de trans-
formaciones. Algunos gestos desaparecen mientras que otros se modifican o se afiaden al ritual,
sin tener una significacion sagrada particular.

El rito se “descompone”, siendo los imperativos de la economia de mercado el principal
agente corrosivo. El perfodo ritual se condensa en apenas un dia. Anteriormente, duraba cinco
dias consecutivos: El 1° de marzo se preparaba la tierra (deshierbo, limpiado) y se reparaban los
mutos; el 2 de marzo se remojaba el terreno irrigandolo prolongadamente; el 3er dia el mayor-
domo partfa a Pampas en bissqueda de la imagen del patrén; el 4 de marzo era el dia dedicado a
la siembra en la chacra del patrén. Las yuntas entraban por la mafiana y en la tarde las mujeres
sembraban; el 5 de marzo se hacfa lo mismo pero en las chacras de los santos.
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Al afiio siguiente de haber alquilado la chacra del patrén, los comuneros celebran la siem-
bra ritual en las chacras de los santos. Ello tendri lugar de todos modos el 4 de marzo, adelan-
tando asi en un dfa la fecha habitual de siembra en las chacras de los santos menores. ¢Cudl es
la significacion de dicha fecha en el ciclo agricolo-religioso andino? La siembra ritual, ¢se realizé
siempre luego de las otras siembras de mafz como actualmente es el caso, o bien, dicho orden ha
sido invertido en el curso de las transformaciones de la sociedad andina? ¢Cémo se explica la
inversién de roles observada?

Antes de sugerir algunas pistas, deben descartarse dos hipétesis. En primer lugar, la ina-
movilidad de la fecha no parece tener relacién directa con el calendario littirgico, ni en particu-
lar con la celebracién del patrén y los santos menores.

En segundo lugar, la hipétesis segiin la cual dicha fecha fue fijada por las autoridades del
incario no parece plausible dada la brevedad del dominio incaico en el valle de Chancay. La
cuestién del por qué precisamente el 4 de marzo quedar atn por resolverse en futuras investi-
gaciones.

Es bastante probable que anteriormente, la siembra en las chacras sagradas precedia y
determinaba el momento de siembra en ¢l resto del maizal. Arriaga (1968: 209) habia observado
que “el mafz que se siembra para la huaca y es la primera chdcara o sementera que se labra y
ningin indio puede sembrar antes que se siembre en esta chacra”, descripcién que es apropiada
al caso de la chacra del patrén en Pampas, sembrada tradicionalmente antes que la de los san-
tos. Esta situacién duré quiza hasta el resurgimiento de las cofradias y el desarrollo de las varie-
dades comerciales de maiz (las cuales serin sembradas desde el mes de enero). Un documento
del siglo XVII nos habla de la siembra del maiz “boyaco” en abril en San Lorenzo de Chanco-
calla (27).

Notese que el mes de marzo corresponde al periodo equinoxial (28) y de carnavales, épo-
ca propicia a los ritos de fertilidad y al parecer favorable a ciertas formas de inversion de com-
portamientos. En cuanto al comportamiento de los comuneros, y en particular los roles sexuales,
ellos son contrarios a los habituales, tanto en la vida cotidiana como durante los rituales del mes
de septiembre en las alturas. Las mujeres penetran la tierra con el “casho” y echan las semillas
que ellas reciben del Sefior. El rol de las mujeres en los juegos sexuales aparece invertido: son
las mujeres que adornan de flores el sombrero de los hombres. Los hombres cantan el “huari”
loando la virilidad reproductora mientras que las mujeres “echan el yaravi” exaltando la fertili-
dad. En oposicién a lo que ocurre en el mes de septiembre en las alturas, en marzo, en el maizal,
las mujeres no son azotadas con el fin de purificarlas, lavandolas de todas las impurezas. Al con-
trario, en marzo son las mujeres quienes castigan a los hombres que no han fabricado un “cas-
ho” inmaculado para penetrar la tierra por el intermedio de sus mujeres. La masculinidad se en-
cuentra presente también en la entrega de las semillas del santo a las chacras de los otros santos
y virgenes.

CRONICA DE LA ULTIMA SIEMERA RITUAL DE MAIZ

Al amanecer del 4 de marzo, el mayordomo del Santo Patrén, que habia subido la vispe-
ra al pueblo viejo de Pampas, ha descendido a La Florida trayendo consigo la venerada imagen
del patrén. Enseguida, las mujeres ornamentan la imagen con flores y, conjuntamente con el
mayordomo, encabezan el cortejo que baja en direccién de Callacancha. Les siguen los hombres
del pueblo cargando al hombro trinches, batras § lampas y cerrando filas, los instrumentos a la
mano, los musicos de la banda “Filarménica de San Salvador de Pampas™.

Dado que en esta ocasién la siembra ritual tendré lugar dnicamente en las chacras de los
santos menores, el mayordomo y las mujeres, que son los primeros en llegar al maizal, se apresu-
ran a retirar la cruz de la cima de la roca-huaca situada en el centro de la chacra del patrén para

(27) AAL, Hechiceria e Idolatrias, Leg.V: 21, Canta, 1659, F.6. Probablemente se trata de maiz “vifiapu”

renacido para Ia elaboracién de la chicha (Holguin, 1952).
(28) Cadorette (1977: 124) observa que en el mundo aymara, las fiestas del carnaval aluden a “la santi-

dad del mundo vegetal”.
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inmediatamente trasladarla a Cuto, sobre las ruinas de la plataforma, punto de reunién del resto
de comuneros. El mayordomo levantara alli un modesto santuario sirviéndose de algunas pie-
dras y ramas y junto a él erigird la cruz cubierta de flores para la ocasion. Al pié de la figura del
patrén serdn depositados coca, cohetes, chicha y ron. :

Antes de proceder a la siembra, los comuneros se reunen en cabildo sobre el sitio mismo
de las ruinas de Cuto. El ambiente es grave. Las autoridades y comuneros chacchan la coca y las
{inicas mujeres presentes sobre la plataforma son las cuatro viudas que serviran la chicha duran-
te la reunién.

La orden del dia fue, naturalmente, la celebracién de la siembra comunal. En el pasado,
el debate en torno al respeto de las costumbres fue suscitado cada vez que estaba en juego una
importante reforma de la gestién de las tierras sagradas en vista de aumentar los ingtesos comu-
nales y el de las cofradias, todo ello respetando en lo esencial la tradicién (ver los documentos
~ de 1859, 1869, 1920, etc.). El avanzado proceso de laicizacién di, en esta ocasién, un giro pat-
ticular a la discusién, Los comuneros, conscientes de que ésta setfa la-dltima siembra ritual de
mafz, deciden de ponerse de acuerdo sobre los pormenores del ritual (recuérdense que ya no se
podia sembrar en la chacra del patrén ni utilizar las yuntas), y sobretodo discuten bajo qué con-
diciones participarin en la siembra ritual.

En efecto, para poder respetar una vez mds la tradicién, la comunidad tuvo en la presen-
te ocasion que “contratar” los servicios de la banda de muisicos. La banda “‘Filarménica de San
Salvador de Pampas” habia adquirido una sélida reputacién y era solicitada en todo el valle para
animar toda clase de fiestas y celebraciones. Su profesionalismo era reconocido por todos y en
su variado repettorio figuraban no solamente las piezas tradicionales, sino que también podian
interpretar la musica chicha (que era cada vez mas solicitada por los jovenes} (29). En conse-
cuencia, la comunidad tendtia que pagar 4,500 soles a los ocho miembros de la banda para que
éstos ejecuten durante todo el dfa la masica tradicional. Los comuneros protestan. ¢No sacrifi-
can ellos también una jornada de trabajo? ¢Por qué los musicos habrian de ser los tnicos in-
demnizados por la “pérdida” incurrida? Sin mostrar reticencia alguna a participar en la siembra,
los comuneros exigen a las autoridades que se les compensen por la jornada de trabajo. EI mon-
to del jornal solicitado es de 200 soles (30). Por otra parte, los comuneros consideran que la su-
ma destinada a los miisicos es demasiado elevada y logran que se reduzca a 4,000 soles. Final-
mente, los 60 comuneros obtienen de las autoridades los 200 soles reclamados y las discusiones
se terminan allf. ‘

Es important¢ destacar que las relaciones salariales se han extendido por todo el valle y,
como lo sefiala un comunero de la vecina Huayopampa “va casi nadie trabaja por aichana, junta
o hermandad; todo se hace puro peén” (Fuenzalida ez 4/, 1982: 416). Nétese que los comuneros
no cuestionan el hecho de que Jos musicos sean rettibuidos por una tarea que antes era una
obligacién comunal gratuita, tampoco piden que las remuneraciones sean las mismas para todos.
No, en lugar de ello evaltan su remuneracién en funcién de su respectivo costo de oportunidad,
el cual difiere segtn se trate de un trabajador especializado, peén o musico. La laicizacién ha
llegado a su fin. Més atin, lo econémico y lo religioso no sélo existen de manera separada, pero
el primero prevalece subordinando lo segundo. El trabajo agricola se ha despojado de sus aspec-
tos religiosos y ademas ha adquirido un “precio de mercado”. Desacralizacién sf, pero también
alienacion del trabajo han llegado a su punto culminante.

La discusién terminada, la sesién del cabildo se levanta y comienza el rito propiamente
dicho. En primer lugar, se designa a dos comuneros (uno Vilcash y el otro Pampas) para que
vayan inmediatamente al pueblo viejo de Pampas. Apenas llegados, deberan repicar las campa-
nas de la iglesia del pueblo y hacer bulla con el fin de que se crea que los comuneros residen
siempre allf, y no en el maizal. Los dos comuneros deberan igualmente expulsar todo hombre o

(29) Degregori (en Fuenzalida et al, 1982: 429-38) sefiala la destacada participacién de la banda pampa-

sina en las celebraciones patronales de Huayopampa.
(30) Algunos comuneros se encuentran ausentes y han enviado en su remplazo a uno de sus peones. Los
peones también serdn retribuidos por su participacién a una tarifa de 100, que es el precio practicado en el

. valle.
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Foto 2.— El San Salvador de Pampas y la cruz florida de la huaca del Patrén, traslada-
dos al sitio de Cuto y orientados haecia las chacras de los Santos. Estan a cargo del
mayordomo y su ayudante.



16 I. LAUSENT HERRERA

animal que intentase incursionar en el pueblo y cuidar que ninguno de los tesoros de la iglesia
sea hurtado. Al atardecer, cuando los ceremoniales de Ia siembra hayan concluido, los dos co-
muneros descenderan a La Flotida trayendo cada uno una rama del arbol de la plaza de la igle-
sia, ello con el propésito de certificar su estadia en Pampas. '

A decir verdad, el origen de tal costumbre no data de la época en la que los pampasinos
se mudaron definitivamente a La Florida, sino de mucho tiempo atras. Antes de que se fundara
el pueblo nuevo, los pampasinos descendian con sus utensilios, viveres, etc. durante aproxima-
damente un mes para llevar a cabo los trabajos en el maizal y durante ese periodo habitaban las
casuchas allf levantadas. El pueblo de Pampas quedaba practicamente desierto durante esa tem-
porada, pero ello no debia dat la impresién de un abandono definitivo. Ello sin duda por temor
a invasiones por parte de comunidades vecinas, pero ¢por qué Gnicamente el dfa de la siembra y
no durante toda la temporada? Lo ignoramos. Lo cierto es que la presencia de representantes de
Jos dos ayllus debia hacerse sentir ese dia en especial en el pueblo de Pampas.

Enseguida se da inicio a la preparacién del terreno para la siembra. Los hombres y muje-
res desbrozan, limpian y “trinchan” las chacras de los santos. Otros hombres se encargan de re-
parar (“pircar’”) los muros que circundan la chacra del patron, El trabajo es arduo y los rostros
revelan una expresién grave. Los comuneros no cesatan en todo el dia de exigir a los musicos
que toquen sin detenerse y asi merecer los elevados jornales que se les han atribuido. La banda
ejecuta las ‘piezas tradicionales anté la imagen del Santo Patrén. Las viudas van de chacra en
chacra sirviendo la chicha de los porongos que ellas sostienen con la ayuda de una manta y lue-
go se van a azadonar. Un vocal pasa ofreciendo ron que los hombres beben en un nudo de cafia.

A mediodia las chacras se encuentran ya preparadas para recibir las semillas y todos
dejan de trabajar y vuelven a agruparse. El aguacil distribuye cigarrillos y coca. Los hombres sa-
cian la sed bebiendo la chicha y las mujeres liban licor de anis y no la chicha, como la habian
hecho hasta entonces. La tensién se relaja y los comuneros intercambian bromas. Como si el
propésito de este alto fuese de provocar la desinhibicién de sus comportamientos y asf facilitar
I transicién a la inversién de roles que ocurrird luego.

Un mundo “al revés”

El trabajo se reinicia con €l trazado de surcos. Anteriormente, como ya lo hemos sefiala-
do, en la chacra del patrén se empleaban alternadamente las dos mejores yuntas, representando
cada uno de los ayllus. En esta oportunidad, las yuntas han desaparecido y los surcos son traza-
dos por los hombres con la ayuda del “trinche”. Mientras que los hombres “abren” la tierra, las
mujeres, tradicionalmente encargadas de las tareas de irrigacion, se ocupan del trazado transver-
sal de los pequefios canales de drenaje. Un elemento adicional se ha incorporado en el ritual. Al
mismo tiempo que la mayor parte trabaja la tierra, algunos comuneros se encargan de podar los
jévenes arboles frutales.

El surcado de Ia tierra marca un cambio nitido en el comportamiento de los comuneros,
hasta entonces serio y aplicado. Las mujeres traen una gran cantidad de flores y contienzan a
adornar con ellas el sombrero de los hombres. Se inician los coqueteos y tomaduras de pelo en-
tre los comuneros. ‘

Entretanto, las “mayoras”y el mayordomo, acompafiados por €l presidente de la comuni-
dad, han ido en bisqueda de la cruz de la huaca que se habia quedado en Cuto y la han planta-
do en la chacra de San Antonio, desde la cual se domina a las demds. La banda, estacionada en
Cuto, se desplaza junto con la cruz, quedindose luego en San Antonio para hacer bailar las viu-
das y algunos comuneros.

Alrededor de las 3 de la tarde, distintos grupos de mujetes entran corriendo en fila y se
reparten entre las diferentes chacras llevando cada una un “casho” a la mano, el cual debe ha-
ber sido tallado en palo de “lloqui” especialmente para esta ceremonia. Enseguida, llega el
mayordomo con un saco de semillas a cuestas y las distribuye entre las mujeres (téngase presente
que las semillas han tenido que ser compradas dado que la chacra del patrén se encuentra alqui-
lada). Junto a €, la viuda mis joven reparte flores a las participantes. Las mujetes hacen sus pro-
visiones de semillas en el pliege del delantal que llevan atado a la cintura y colocan las flores en
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Foto 3.— Chacra de San Antonio: Mayordomo distribuyendo las semillas de maiz a las
comuneras.

Foto 4.— Sembrio de maiz: un grupo de mujeres entierra el maiz con la ayuda del casho.
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¢l sombrero. En fila, ellas avanzan en las chacras paralelamente a los surcos, penetran la tierra
con el “‘casho” y depositan en el hoyo asf horadado, 3 a 5 granos de maiz.

Luego el mayordomo parte al alcance de los otros hombres que bailan con las “mayoras”
y viudas en un promontorio de la chacra de San Antonio. Antes, cuando las yuntas ingresaban a
las tierras de las huacas, las-esposas de los propietarios eran invitadas a bailar mientras que las
demas sembraban (31).

Observando el gesto de las mujeres al sembrar (32), los hombres intercambian bromas
de connotacién sexual que “sélo ellos entienden”. Segiin ciertos testimonios, antetiormente los
hombres “echaban el huati” y las mujeres el “yaravi”. El primero era un canto ligado a la virili-
dad y reproduccién y el segundo, un canto relacionado al maiz.

Concluida la siembra, las “mayoras” dejan la banda y acompafiadas por la esposa del
presidente de la comunidad, extraen la cruz que transitoriamente habfa sido depositada en la
chacra de San Antonio y la devuelven 4 la del patrén, a la cual siempre pertenecié. Ellas son se-
guidas por las otras mujeres que llevan sus respectivos “cashos” al hombro y, al final, por los
hombres. Llegados a la chacra del patrén, todos circunvalan el perimetro externo en procesion.

Enseguida las mujeres, escoltadas por la banda, entran en la chacra y depositan la cruz
sobre la roca/huaca. Luego al compds de la misica ellas dan la vuelta de la chacra, esta vez al
interior. Los hombres, que no tienen derecho de ingresar al intetior de la chacra, han tenido que
esperar hasta el final para luego, todos juntos, hombres, mujeres y la banda, subir 2 la platafor-
ma de Cuto.

Llegados a Cuto, las “mayoras” toman asiento cerca del patrén, el cual ha permanecido

toda la jornada en Cuto, la vista dirigida hacia las chacras. Las “mayoras”, rodeadas por toda la
comunidad, laman uno por uno a los maridos de las mujeres que han tenido que plantar las se-
millas con la ayuda de un “casho” viejo. La tradicién exige que, cada afio, los hombres tallen un
“casho” nuevo para entregarlo a sus mujeres el dia de la siembra; los “culpables” deberan arro-
dillarse, quitarse el sombrero y besar la imagen de San Salvador. Las “mayoras” los reprimen-
dan y les propinan correazos, reprochindoles: ¢por qué no has hecho un “casho” nuevo?, ;El
préximo afio cumplirds con tu debet!, y los amenazan sujetando la correa en la mano derecha y
un “casho” nuevo en la izquierda. El peso de la tradicién es tal, que las “mayoras” no toman
conciencia que los reproches son vanos puesto que el proximo aiio -y ello todos lo saben- no
habra siembra comunal de maiz. Es también castigada del mismo modo una comuneta que no
ha participado en la siembra ritual. El mayordomo es llamado luego a comparecer ante las
“mayoras”: es la “mozonada”. Ellas lo azotan pues ha olvidado de reventar los cohetes anun-
ciando el fin de la siembra.
' Una vez terminada la ceremonia e inflingidos los castigos, los comuneros podrin por fin
tomar alimentos. Los comuneros se disponen en un amplio circulo sobre la plataforma de Cuto
y se sirve la chicha a las mujeres y ron a los hombres. Las viudas, que son las responsables del
cuidado de las tierras de huacas, no han tenido que traer su comida ya que las otras mujeres han
cocinado para ellas. Las servilletas se despliegan en el suelo, delante de cada comunero. Las
mujeres han preparado, segin los recursos econémicos de la familia, papa rellena, humitas (a
base de choclo comprado en la costa), papas asadas, choclo, papa a la huancaina, tallarines,
chicharrones, pavo, pollo, torrejas y como postre, melones, peras, uvas, etc. Al término del al-
muetzo, el comunero més anciano se levanta, retira su sombrero y da gracias a Dios por la co-
piosa comida. '

(31) Varillas, B. (1965: 15} da cuenta que en Yauyos, en los afios 1950, los hombres y mujeres se libran a
“juegos sexuales” durante la siembra privada de! mafz. Se echan tierra entre ellos, cantan y bailan simulando
los amorifos de un toro y su hembra. La presencia de las propietarias de las yuntas de Pampas, es probablemen-
te una reminiscencia de una costumbre similar. :

(32) Me han informado que en Huayopampa, en el maizal de Huamaicha, una siembra comunal similar
ha tenido lugar. El “casho” utilizado era, sin embargo, menos curvo en el mango (“allana derecho”).
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La jornada se acaba y los comuneros comisionados para cuidar el pueblo viejo de Pam-
pas han vuelto trayendo cada uno una rama del 4rbol de la plaza de la iglesia en guisa de prueba
de su estadia en Pampas. La bajada de Pampas reviste un caracter ladico pues se ha fijado como
reto el de bajar mds rapido que el curso de agua de la acequia, que partiendo de los dos reservo-
rios de Chuanacocha (3,050 m.s.n.m.) desciende hasta Callacancha (2,250 m.s.n.m.).

El regreso a La Florida se organiza. El mayordomo llevando la imagen del patron es se-
guido por las “mayoras”, las otras mujeres, la banda y el resto de comuneros. Las dos “miayo-
ras” se sirven del “casho” para obligar a los comuneros a bailar en cada uno de los altos hechos
en el camino hacia La Florida.

Al arribar al pueblo, el santo patrén es conducido a una sala de la escuela, dado que el
pueblo nuevo no cuenta aiin -y quizd no contara nunca- con una iglesia. Un baile comunal sera
organizado esa noche y a la mafiana siguiente, el mayordomo devolvers la imagen del patrén a la
iglesia del pueblo viejo de Pampas.

EPILOGO

En 1977, el 15 de agosto, dia en el que tradicionalmente el patrén San Salvador entrega-
ba sus semillas a la Virgen de Las Nieves, la comunidad organizé un gran sorteo con el fin de
determinar a quienes, entre todos los postulantes, se alquilaria, por el afio 1978, las chacras de
las antiguas huacas, entonces ya convertidas en huertos.

El alquiler fijado en la chacra del patrén San Salvador, que comprendia el mayor nimero
de arboles (322 melocotoneros) fue de 10,000 soles; el de San José se estipuls en 2,000 soles (s6-
lo contaba con 72 plantas); el de San Antonio fue fijado en 3,000 soles (68 plantas) y en 4,000
soles el de las dos chacras de las Virgenes de La Candelaria y de Las Nieves. En 1978, la comu-
nidad decidié conservar la fecha del 4 de marzo como dfa de faena. La primera de ellas fue de-
dicada a recubrir con cemento la acequia que conduce el agua de Chunacocha hasta Calla-
cancha.

CONCLUSION

La frontera entre el espacio sagrado y profano, como todo fenémeno social, no existe co-
mo un objeto dado, sino que aparece, se transforma y eventualmente desaparece en funcién del
comportamiento de los agentes sociales que le dan contenido. Por ello, si se procura ir mds alld
de la simple constatacién de su presencia o ausencia, es indispensable situar su existencia dentro
de una perspectiva histérica.

En un principio, en la época prehispanica, cuando los ciclos productivos de las tierras de
huacas v las del comiin se hallaban relativamente sincronizados, espacios sagrados y espacios
profanos se confundian en uno solo. La actitud religiosa englobaba y dominaba el conjunto de
actividades sociales andinas y de la produccién en particular. La mamapacha estaba omnipresen-
te en la relacién entre el hombre andino y la tierra nutricia. Para que pueda existir frontera debe
haber oposicién, presencia simultanea de los elementos colindantes, lo sagrado y lo profano en
este caso, lo que no ocurria en aquella época en los andes dominados por una visién religiosa
del mundo que atribuia un caricter sagrado a la tierra.

Ciertamente, existia una distincion entre las tierras consagradas a las divinidades, cuyo
producto era ofrendado en los rituales, y las tierras del comin, destinadas a la reproduccién de
la vida. Sin embatgo, la distincién era més de orden jerirquico que de caricter tangible. La
siembra en las tierras de las huacas precedia a -y marcaba el inicio de- la siembra en el resto de
chacras. .

La “frontera” no concernia lo sagrado por oposicion a lo profano. Ella existia en tanto
que jerarquia temporal y destinacién del producto y po en cuanto que espacio fisico delimitado
en oposicién a un espacio profano, cuya produccion diferia en aspecto de la realizada en las tie-
tras “vecinas”. No obstante, y a pesar de que todas compartian un cardcter sagrado, las prime-
ras subordinaban a las demis. Se distinguen en tanto que lugar de exaltacién de lo sagrado
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omnipresente en la relacién del hombre andino con la naturaleza. Su supremacia respecto a las
otras tierras se debfa a su proximidad a los lugares de culto (tumbas de los ancestros, una enor-
me roca, etc.), lo cual reforzaba su caricter sagrado. Sin embargo, un espacio que se define por
la proximidad a un punto determinado se caracterizard necesariamente por la ausencia de una
frontera exterior demarcada. Entre lugares mds o menos cercanos a un punto, ¢Dénde deberi
situarse el limite exterior?

' La frontera entre un espacio sagrado y otro profano se perfila cuando justamente las tie-
rras proximas a las huacas comienzan a perder su supremacfa. Los primeros indices de laiciza-
cién aparecen bajo la forma de una segmentacién del objeto de culto. El espacio sagrado de las
huacas se delimita respecto al resto del maizal. Al origen parece haber estado el hecho de que el
comportamiento codificado por la religién se convirti6 en un obstéculo a las nuevas exigencias
de la reproduccién social.

Pero, ello no implic6, en modo alguno, la desaparicién de una actitud religiosa frente al
mundo. Por el contrario, ella serd exacerbada, a condicién de que sus manifestaciones mas im-
portantes queden circunscritas a un espacio bien definido. El ritual se mantiene en las mismas
fechas pero ello tnicamente en las chacras sagradas. El ciclo de cultivo de las tierras sagradas se
autonomiza, desincronizindose del resto de tietras. La supremacia divina se reproduce, en me-
nor escala, al interior del espacio sagrado, que para este efecto debers ser cuidadosamente sub-
dividido. El espacio sagrado opera entonces como un citcuito cerrado que se autoperpetia. La
chacra del patrén es sembrada en primer lugar y sus semillas fecundan y engendran el maiz de
los santos menores.

Bajo imperativos de orden econdmico (una parte creciente de la produccién destinada al
mercado, propagacién de los alquileres, mayor presién demografica sobre la tierra), el espacio
sagrado es carcomido, por aqui y por alld, por el avance de las chacras de alrededor. La apari-
cidn y desarrollo de la propiedad privada en desmedro del espacio comunal sitve de fundamen-
to a dicho proceso. Los muros, ademas de proteger las chacras contra los animales y otras incur-
siones, sitvieron también para contrarestar el crecimiento de las chacras privadas, pero al mismo
tiempo, sancionan y reconocen como vilidas las mermas ya sufridas.

La ubicacién geografica de las tierras sagradas juega entonces un papel determinante.
Caylla-Cancha, o “tietras del extremo de la explanada” (Duviols, 1967: 60), tiene el vacio como
frontera opuesta a la de los maizales. Ello ha permitido arrinconatlas cada vez mds, lo cual ha
llegado a un punto en el que todo avance ulterior amenaza la existencia misma de las tierras sa-
gradas.

El desvanecimiento final de la frontera ocurrié en dos etapas. En la primera las condicio-
nes fueron preparadas, paradéjicamente, por la expansién y la intensificacién de los cultivos co-
merciales en desmedro de los tradicionales, logradas en gran parte gracias al apoyo de las cofra-
dias. Los ingresos generados por ellas en las chacras sagradas permitieton constituir los fondos
necesarios para el financiamiento de la especializacién comercial emprendida por sus miembros
individuales. .

El espacio del conjunto del valle de Chancay se redefine al integrarse de manera profun-
da en una divisién social del trabajo que excedia los limites de la comunidad y del valle. Sobre
esa base se desarrolla una creciente especializacién productiva cuyo motor se situard al exterior
del valle. Al mismo tiempo que avanza la mercantilizacion de las relaciones productivas, progre-
sa también la laicizacién de la vida comunal.

El desvanecimiento final de la frontera entre tietras sagradas y profanas (ahora comercia-
les), ocurrird por erosién de lo sagrado al interior de las huacas, antes que por asimilacién e in-
corporacién a las propiedades vecinas. Antes de que ello pueda suceder, el avance de la propie-
dad privada comercial debera todavia disolver “lo comunal”, que constituye la Gltima barrera
efectiva. : ’

La comunidad tiende a remplazar a las cofradias en la gestion de las tierras sagradas. Las
funciones asumidas por la comunidad la condujeron a tratar de obtener el maximo de ingresos
posibles. Para ello, se desdobla en el tiempo el cardcter de las huacas: una siembra ritual y la
otra al albedrio del atrendatario. La légica de rentabilizacién de sus recursos resulté en la deci-
sién comunal de “invertit” plantando 4rboles frutales en medio del matz. El equilibrio entre la
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funcién ritual y comercial de las huacas era precario. La coexistencia de dos cultivos incompati-
bles en el mediano plazo, sellé6 definitivamente la suerte del “maizal”. Apenas algunos afios se-
rin necesatios para la completa desaparicién de la frontera entre dicho espacio sagrado y el es-
pacio comercial. Ello ocurrird cuando los arboles se hallan desarrollado suficientemente como
para proporcionar una renta substancial a la comunidad. El espacio sagrado deviene definitiva-
mente espacio comercial administrado por la comunidad. Los muros no son detrumbados, pero
la accién comunal lo despoja de todo sentido religioso. Dichas tierras pierden su cardcter sagra-
do para sélo existir en funcién de las rentas que deberdn proporcionar.

El rito de la siembra es mutilado en vatios de sus aspectos. La extensién temporal del
ritual se reduce limitandose s6lo al dia de siembra en la chacra del patrén, en lugar de los cinco
habituales. Como aquella se encuentra alquilada, todos los gestos deben realizarse ese dia en las
chacras de los santos (las jerarquias se pierden), se introducen gestos relacionados al cultivo co-
mercial (podado de 4rboles) y se omiten otros tantos. Tal es el ritual que pudo observarse antes
de su desaparicién completa.
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