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Resumen

A partir de los planteamientos de poética expuestos por Bartolomé de Arzéans de Orsla y Vela en
pasajes de su Historia de la Villa Imperial de Potosi (Potosi, s. XVIII), asi como de la figura del
“poeta historiador” Juan Sobrino —que opera como fuente temprana para la misma—y de otros datos
de orden linguistico, retdrico e histérico, exploramos el entrelugar (Santiago, 1976) entre poema e
historia en la Historia. Revisitamos por de pronto la verosimilitud del tramo de la Historia relativo
a las escenificaciones “en verso mixto del idioma castellano con el indiano” de una variante
temprana (1555) del ciclo dramatico altoperuano de la muerte del Atahualpa o Atawallpap
wafiuynin (Beyersdorff, 1997). De paso indicamos una intertextualidad inédita hasta ahora en la
Historia de Arzans: con El ingenioso hidalgo don Quijote de la Mancha. La exploracion se enlaza y
desenlaza en modos diversos con otras precedentes, entre las cuales: Lara (1957), Celan (1958,
1960), Hanke (1965), Mendoza (1965), Gisbert (1968, 1999), Burga (1988), Derrida (1991),
Beyersdorff (1997), Oyarzin (2009) y Hamacher (2013).
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Abstract

Looking at the poetic approaches of Bartolome de Arzans de Orstia y Vela in passages of
his Historia de la Villa Imperial de Potosi (Potosi, s. XVIII), and the position of "poet-
historian" Juan Sobrino —who serves as an early source for the work— as well as other
linguistic, rhetorical, and historical aspects of the text, we explore el entrelugar (Santiago,
1976) between the poem and history in the Historza. We revisit the verisimilitude of the
section relating to performances "in mixed verse, combining Castilian with the Indian
language" of an early version (1555) of the Upper Peruvian dramatic ¢ycle of the death of
Atahualpa, or Atawallpap waiiuynin (Beyersdorft 1997). Meanwhile, we point to heretofore
unexplored intertextuality in the relationship of the Historia with El ingenioso hidalgo don
Quijote de la Mancha. Our investigation links to, and unlinks from, prior works, including:
Lara (1957), Celan (1958, 1960) Hanke (1965), Mendoza (1965), Gisbert (1968, 1999),
Burga (1988), Derrida (1991), Beyersdortt (1997), Oyarztn (2009) and Hamacher (2013).
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“Con este rico y excelente traje, manifestd el indio el que
tuvieron sus antiguos reyes, que por ser muy semejantes sin
quitar ni afiadir cosa alguna, de la misma manera que aqui se
ve, lo cuentan en sus historias el capitan Pedro Méndez vy
Bartolomé Duefias, y no quise excusar de ponerlo por ver que
tal pintura, si no es de mucha importancia, a lo menos no
turba, ni altera la verdad y contexto de la Historia.”

Arzéns, Historia de la Villa Imperial de Potosi.

“Los historiadores que de mentiras se valen habian de ser
quemados, como los que hacen moneda falsa”
Cervantes, Don Quijote de la Mancha (I1).

I. En mas de un pasaje de la Historia de la Villa Imperial de Potosi (comienzos del s.
XVIII [1965]), Bartolomé de Arzéns de Orsta y Vela explicita sus nociones de poética y
las relaciones que la poesia mantendria con la historia —esto Gltimo, particularmente en
referencia a la figura del “poeta historiador” Joan Sobrino, quien opera como una de las
fuentes tempranas de la Historia.

Por ejemplo, en alusion a unas comedias interpretadas en Potosi en las fiestas de la
jura del rey Luis Fernando I, en 1725, Arzans sefiala:

Estas obras de poesia son una animada historia en que aquella [la poesia] o cria los
sucesos o los viste, visibles suefios en que la razén se traspone con la armonia de los
sentidos. La pintura forma en ella el lugar; la musica, el agrado; la sentencia moral y
el ritmo, la misma poesia y justamente la invencion, observando aquellas tres dificiles
unidades de accion, de lugar y de tiempo (Arzans, 1965: 111, 188; subrayo).

Como “historia animada”, gracias a la “criacion” o a la vestidura (ampliacion o
engalanamiento) de la “verdad desnuda™ de los sucesos, las “obras de poesia” no dejarian
nunca de mantener un lazo constitutivo con la historia a secas, y viceversa. Ello no sélo a
fines edificantes, de critica social o de entretenimiento, que, junto a otros elementos,
forman parte de su temple historiografico (cf. Hanke en Arzans, 1965: Ixxxiii-xcvi). Es que
para Arzans una historia no vivificada o ‘“animada” por la poesia, una historia
absolutamente desnuda, tal no habria. O, mas precisamente, solo habria historia sin mas,
historia secas, como obra del Logos divino. “[L]a verdad misma (que es Dios)”, escribe
Arzéns memorando las fiestas potosinas de canonizacién de Ignacio de Loyola en 1624°.
Con lo cual, si la historia se ordena sélo por la verdad misma, la verdad que es Dios, admite
Arzans, la verdad es que la historia seria solo la historia de Dios (doble genitivo: la historia
hecha por Dios como la historia acerca de o sobre Dios). Por eso, para que haya historia,
otra historia que simple teologia o teohistoriografia, en tal caso incluso Dios —sugiere
Arzéns— tendria que echar mano a la poesia. La formula “la verdad misma (que es Dios)”
viene en la siguiente descripcion de las fiestas de canonizacion del fundador de los jesuitas,



donde las figuras de las sibilas operan como “templados 6rganos” poéticos para la voz
divina:

De aqui se continuaba la adornada calle hasta la plazuela del Rayo, adonde estaba un
hermoso teatro cubierto [...] de ricas telas, y en 12 ricas sillas estaban las 12 sibilas [y
aqui nombra a cada una], todas con riqueza y distincion de traje; [...] todo causaba
alegria y admiracion pues (como templados érganos para la poesia) la misma verdad
(que es Dios) profetizé cosas milagrosas por ellas [...] (Arzéns, 1965: I, 391).

Incluso Dios, si ha de hacer historia que nos sea mera teologia, tiene que valerse de
esos “templados 6rganos para la poesia” que son aqui las sibilas.
Dejemos por un momento reposar estas quijotescas potosinas locuras.

Il. La figura del “poeta historiador” o “historiador poeta” (en ocasiones llamado
simplemente “poeta”) Juan (también escrito a veces Joan) Sobrino, quien habria escrito una
historia de Potosi en versos octosilabos, inconclusa a su muerte en 1649* y que Arzans usa
abundantemente como fuente para los siglos XVI1 'y XVII pero que raramente cita, ilustraria
a las claras la “vestidura” de la verdad desnuda por la poesia. Refiriéndose a una trifulca en
Potosi entre vascos Y vicufias en 1588, Arzans se explica:

Lo particular de esta batalla [entre vicufias y vascos], destreza en sus encuentros,
suerte y contrario que le ocup6 a cada uno, lo escriben largamente el capitan Pedro
Méndez, don Antonio de Acosta [otros supuestos historiadores tempranos de Potosi
de los que se sirve Arzans] vy el insigne Juan Sobrino, el cual lo escribié en verso y
bien diferente de los otros historiadores, pues él como poeta pudo y quiso contar o
cantar la cosa no como fue sino como debia ser, y los historiadores Méndez y Acosta
la escribieron no como debia ser sino como fue, sin afiadir ni quitar a la verdad cosa
alguna. Y esto no es cosa nueva, que a fe que no fue tan piadoso Eneas como Virgilio
lo pinta, ni tan prudente Ulises como lo escribe Homero (Arzéns, 1965: |, 205;
subrayo).

La remision a Virgilio y Homero en la caracterizacidn de sus personajes, permite entender
mejor el “como debia ser” de la historia atribuida al poeta-historiador Sobrino. No se
trataria de un “deber ser” 0 moral a establecer para contar o cantar la historia sino, segin
Aristételes en su Poética, como una historia de tipos humanos (el piadoso Eneas, el
prudente Ulises) o sucesos modélicos, mas generales que el particularismo empirico de lo
historico (eso hace que Aristdteles argumente que la poesia es mas filosofica —léase: mas
general, més conceptualizable— que la historia®). Pues el poeta que “crea” o “viste” los
sucesos de la historia (que cuenta) es a la vez tipografo. Aristdteles: “Es general [en poesia]
a qué tipo de hombres les ocurre decir tales o cuales cosas verosimil [gixoc] o
necesariamente, que es a lo que tiende la poesia” (Aristoteles, 2010: 158; subrayo].

¢De donde saca estas ideas Arzans? ;Esta leyendo a Aristételes? La Poética no
aparece en las fuentes de la Historia enumeradas por esos dos tremendos eruditos que
fueran Lewis Hanke y Gunnar Mendoza, modernos coeditores de la Historia. Por demas,
Aristoteles jamés dice que la diferencia entre historiador y poeta esté en que el primero ha
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que contar la historia como fue y el segundo como debia o deberia ser; lo que le
corresponde al poeta, segun la Poética, es contar lo que podria suceder, lo posible, y no lo
que debid o deberia ser, como apunta Arzans, haciendo aqui copy paste con otro libro no
consignado por Hanke y Mendoza entre las “fuentes” identificadas de la Historia. Me
refiero a El Ingenioso Hidalgo Don Quijote de la Mancha®. Escribe Cervantes (Cide
Hamete Benegeli o quien fuera que fuera), en el tercer capitulo de la segunda parte del
Quijote:

— Ahi entra la verdad de la historia —dijo Sancho.

—También pudieran callarla por equidad —dijo don Quijote, pues las acciones que ni
mudan ni alteran la verdad de la historia no hay para qué escribirlas, si han de
redundar en menosprecio del sefior de la historia. A fee que no fue tan piadoso Eneas
como Virgilio lo pinta, ni tan prudente Ulises como lo describe Homero.

—Asi es —replico [el bachiller] Sanson [Carrasco]l—; pero uno es escribir como
poeta y otro como historiador: el poeta puede contar o cantar las cosas, ho como
fueron, sino como debian ser; y el historiador las ha de escribir, no como debian ser,
sino como fueron, sin afiadir ni quitar a la verdad cosa ninguna (Cervantes, 1994, I1:
44; subrayo).

Y en cuanto a la frase “la misma verdad (que es Dios)”, Cervantes pone en boca del Quijote
algo no muy diferente algunas lineas mas adelante:

—A escribir de otra suerte —dijo don Quijote—, no fuera escribir verdades, sino
mentiras; y los historiadores que de mentiras se valen habian de ser quemados, como
los que hacen moneda falsa [...] La historia es cosa sagrada; porque ha de ser
verdadera, ;/donde esté la verdad, esta Dios, en cuanto a verdad (Cervantes, 1994:
47; subrayo”)

El discurso de Cervantes puesto en boca del Quijote anuncia acaso la ironia moderna,
tan cara al romanticismo, aunque no —aparentemente— el discurso que Arzans se atribuye a
si mismo. Pero dado que este esta citando ahi sin citar, sin marcar o remarcar la referencia o
cita como tal, ¢quién podra algun dia decidir sobre el estatus (irdnico o no, por ejemplo) de
su frase?, ¢quién podra algin dia probar, lo que se llama probar, que Arzans no habra
estado ahi, y en otros pasajes de su Historia, forjando una verdadera falsa moneda? ¢Simple
literatura? (Como la misma Historia de Arzans lo muestra a cada paso, la historia de Potosi
habra estado llena de historias de falsas monedas, siendo un permanente dolor de cabeza
para las autoridades de la monarquia espafiola en tales parajes, comenzando por las de la
Casa de Moneda).

En cualquier caso, en cuanto al “poeta historiador” Juan Sobrino, pero también en
cuanto a esos historiadores tempranos de la Historia compelidos a contar como las cosas
fueran, sin afiadir ni quitar a la verdad cosa alguna (el capitan Pedro Méndez, al portugués
Antonio de Acosta, y los criollos Juan Pasquier y Bartolomé Duefias), ellos son para
Mendoza y Hanke fuentes historiograficas altamente “problematicas”, pues hasta hoy no se
ha hallado de ellos vestigios bibliograficos ni biograficos algunos®. Mendoza se pregunta si
tales historiadores no serian parte de una ficcion historiogréfica (sino historica) del propio



Arzans, suerte de heteronimos pessoanos avant la lettre. Pero de lo que Mendoza no duda
es que en no pocos pasajes de la Historia (particularmente aquellos més alejados en el
tiempo de su escritura, y que, por tanto, no podian ser controlados por sus
contemporaneos), el discurso histdrico se ficcionaliza y, en otros, la ficcion se historiza. A
ello le llama Mendoza “técnica de superposicion”, particularmente en la elaboracion de “los
materiales no rigurosamente historicos” (historias de aparecidos, milagros, amores y otros).
Para Mendoza no se trataria de un problema de verosimilitud sino llanamente de realidad e
irrealidad: “A veces sobre los elementos reales se superponen elementos irreales... [para
hacer mas ameno el relato]. Otra veces se superponen elementos reales sobre elementos
irreales... para crear una sensacion artificial de realidad” (Mendoza en Arzéns, 1965: I,
Xcii).

Si en algunos casos es posible zanjar facilmente lo histéricamente real de lo irreal,
porque existen otros documentos (externos a la Historia), que permiten tal delimitacién,
¢cOmo zanjar cuando tales documentos no existen? “Las preguntas sobre la veracidad de
Arzans no cesaran, antes bien es posible que aumenten en el curso de los afios”, augura ya
en 1965 Lewis Hanke (Hanke en Arzan, 1965: I, Ixxxix). Ahora bien, todo esto se complica
un poco, porgue el criterio de veracidad (es decir, de decir verdad) para juzgar una historia
parece insuficiente, o al menos problemético, cuando esa misma Historia afirma que la
verdad misma, la verdad desnhuda, es obra divina y, por ello, no hay historia humana
expurgada de poesia. Y aunque Mendoza rechaza plantear el problema en términos de
verosimilitud® (uno de los criterios por excelencia para evaluar las obras poéticas, segun
Aristételes), tal vez en este punto el coeditor de la Historia se apresura. Ante un discurso
(historico) ya no evaluable o zanjable en términos de verdad, la atencion a su verosimilitud
no puede a priori descartarse. Es la exploracion que nos proponemos acometer a
continuacion con respecto al pasaje de la Historia relativo a la escenificacion en 1555 en
Potosi de una supuesta version temprana, “en verso mixto del idioma castellano con el
indiano”, de las escenificaciones altoperuanas de la captura y muerte de Atahualpa.

Sin demorarnos ahora en la nocién de verosimilitud, pero sin tampoco darla por
asentada, subrayemos al menos, desde ya, que esta no es simple. Aristételes llega a decir
que una fabula puede ser incluso imposible, y, sin embargo, verosimil. La verosimilitud, la
de la poética como de la retdrica clasicas desde ya, remiten principalmente a las
orientaciones, practicas y/o creencias culturales vigentes o aceptadas en un momento dado.
La verosimilitud de la intervencion de demonios o de dioses en la historia, por caso, tendria
mas que ver con el marco cultural vigente en un momento-y-lugar que con su facticidad o
aun posibilidad intrinseca (si tal existiera) de la misma'®. Por demas, la verosimilitud de la
historia misma, la historia a secas (una y Unica), pudiera revelarse al fin y al cabo también
como un acontecer datado.

I11. Arzans describe latamente unas “solemnisimas fiestas que celebraron asi los espafioles
como los indios” en Potosi, en 1555, con motivo de la aclamacion “por sus primeros
patronos a Cristo nuestro sefior sacramentado, a la santisima Virgen en su purisima
concepcion y al apdstol Santiago™ (Arzéns, 1965: I, 95). Estas fiestas, que comprendieron
procesiones religiosas y profanas, arcos triunfales, comedias, paseos, saraos y juegos
varios, habrian durado quince dias en sus aspectos solemnes y religiosos, mas una semana
de yapa en sus elementos festivos y profanos. Para el relato de los primeros quince dias



Arzans se acredita en las historias de Antonio Acosta y de Juan Pasquier; para la semana
adicional, de las historias del capitan Pedro Méndez y de Bartolomé Duefias.

En la semana de regocijos varios, Arzans cuenta que se representaron ocho
comedias: cuatro interpretadas por “nobles incas”. De las comedias de espafioles Arzans no
dice nada. En cambio, las cuatro comedias actuadas por nobles indigenas, en “verso mixto
del idioma castellano con el indiano”, las describe ampliamente. En ellas se representaron:
1. “El origen de los monarcas ingas del Pera”, con el “felicisimo Mancco Ccapac”; 2. “Los
triunfos de Huayna Ccapac”; 3. “Las tragedias de Cusi Hudéscar, 12* inga del Pert”; vy, 4.
“La ruina del imperio inga”. Esta ultima es descrita en los siguientes términos:

Representose en ella la entrada de los espafioles al Peru; prision injusta que hicieron
de Atahuallpa, 13° inga de esta monarquia; los presagios y admirables sefiales en el
cielo y aire que se vieron antes que le quitasen la vida; tiranias y lastimas que
ejecutaron los espafioles con los indios; la maquina de oro y plata que ofrecié porque
no le quitasen la vida, y muerte que le dieron en Cajamarca (Arzans, 1965: I, 98).

Tras referirse a las comedias de los nobles indios, Arzans describe también un vistoso
“paseo” en que desfilaron “todas las naciones de indios que habitan esta América
Meridional del Perti”, tras los cuales “se seguian por su orden todos los ingas del Perd,
desde el famoso Mancco Ccépac hasta el valeroso Sayri Tupac, que en aquella sazén
[1555] vivia y molestaba a los espafioles vecinos del Cuzco y de Huamanga con sangrientas
guerras”; aunque, agrega Arzans, “quien mas se sefialaba entre los ingas de este paseo era
el soberbio Atahuallpa (que hasta en estos tiempos [es decir, comienzos del siglo XVIII,
cuando escribe Arzans] es tenido en mucho de los indios, como lo demuestran cuando ven
su retrato)”.

Cabe recordar que en el curso de su Historia Arzans alude a otra comedia relativa a
la historia de los incas. Se trata de la obra titulada “Prosperidad y ruina de los incas del
Pert”, cuyo autor habria sido precisamente el poeta Juan Sobrino, y que se habria
representado en Potosi en 1641, junto a otras tres comedias (de las cuales nuevamente
Arzans no dice nada), con ocasion de una vistosas bodas que pusieron momentaneo fin a las
disputas entre vicufias y vascos. Arzans la describe en detalle. Me limito a citar aqui un
esquema minimo: “Representdse en ella su origen [de los incas]... Representose también la
entrada y descubrimiento del Per( por el marqués Francisco Pizarrro y el motivo de las
guerras civiles... Representose asimismo la grande riqueza que tuvieron aquellos reyes
[incas], tragica muerte de Huascar inga y el bastardo Atahuallpa, y Gltimamente la ruina y
acabamiento de estos monarcas con la venida del Virrey don Francisco de Toledo” [y la
muerte del ultimo inca de Vilcabamba, Tupac Amaru, en 1572] (Arzans, 1965: Il, 86).

IV. Limitandonos por ahora a las comedias de 1555, hasta fines del siglo pasado todos los
autores que se refirieron a ellas —ya en el contexto de estudios sobre la Historia de Arzans,
ya en el marco de estudios sobre el ciclo dramatico altoperuano de la captura y muerte de
Atahualpa— no cuestionaron la veracidad ni menos la verosimilitud del relato de Arzans'.
Pero en 1986 y 1988 los historiadores peruanos Alberto Flores Galindo y Manuel Burga
plantearon que no resultaba verosimil que tales comedias se hubieran representado “tan
temprano”, en 1555; el primero, a diferencia del segundo, sin aportar con todo mayores



argumentos*?. Desde entonces ha habido quienes han aceptado los argumentos adelantados
por Burga, sin aportar nuevas consideraciones'®. Ha habido también quienes han intentado
refutarlos, manteniendo la acreditacion acerca de la veracidad del texto de la Historia,
aunque con planteamientos poco convincentes™. Y, por Gltimo, ha habido quienes no se
han dado por enterado de los cuestionamientos y han seguido acreditando sin mas a
Arzéans®.

Los argumentos de Burga, en Nacimiento de una utopia: muerte y resurreccion de
los incas (Burga 1988: 408-412), habran sido basicamente tres:

1. No es factible “tanto lujo, magnificencia y ostentacion de espafioles e indigenas a
[apenas] diez afios de la fundacion” de Potosi.

2. No resulta plausible “celebrar publicamente a los incas, recordarlos en mascaradas,
incluso a Sayri Tupac, cuando aun oponian una tenaz resistencia a la dominacion espafiola
desde Vilcabamba”.

3. Resulta inverosimil que se celebrase en aquella fecha, “con lagrimas y lamentos, la caida
de un imperio, y de Atahuallpa en particular”, cuando, “como lo recuerda insistentemente
Garcilaso, una nutrida tradicién oral de burla y desprecio por este inca era muy popular en
el sur [del virreinato]”.

Finalmente, la duda sobre la existencia de las fuentes citadas por Arzans (Méndez y
Duefias, Acosta y Pasquier), planteadas ya por Mendoza en 1965, asi como la nula
referencia a algo parecido en Potosi 0 en otras ciudades del virreinato peruano por parte de
otros historiadores conocidos, terminan por precipitar su conviccion:

Definitivamente pienso —concluye Burga— que esta fiesta ha debido transcurrir, pero a
fines del siglo XVII o a inicios del XVIII, cuando el autor pudo verla directamente y
aun hacer sus primeros borradores en el transcurso de la fiesta. En todo caso, esto
gueda también como un tema aun no totalmente resuelto (Burga, 1988: 412).

La ultima frase no deja de ser interesante: “En todo caso, esto [es decir, si Arzans vio tales
representaciones en vida, y las retroproyectd en el tiempo] queda... como un tema atin no
totalmente resuelto” (volveremos sobre esto).

V. A continuacion ofrezco tres otros argumentos para considerar inverosimil la historia de
la representacion de comedias de incas en 1555 que nos cuenta Arzans. (Y luego, para ir ya
concluyendo, abordaré la cuestion de si tales comedias se dieron alguna vez en el Potosi
colonial, es decir, si el relato de Arzans es aqui “vestidura” --ampliacion, exageracion-- o
franca “creacion” de un suceso).

Un primer argumento es de orden linguistico. Recordemos que segun Arzans las
cuatro comedias interpretadas por “nobles indios” en 1555 eran en “verso mixto del idioma
castellano con el indiano”. ;Cual es el “idioma indiano” al que se refiere Arzans? Cada vez
que menciona el idioma “indiano” en el curso de su Historia, lo hace en referencia al
quechua; Hanke y Mendoza concuerdan en este punto®®. Por si quedaran dudas: unas



paginas antes de la escena de las comedias de 1555, en un pasaje que remite a 1553, Arzans
cita el grito de “los indios” de Potosi ante la aparicion de unas extrafas sefiales en el cielo,
y la dicha frase estd en quechua; lo mismo ocurre con el fraseo del “sabio” Puma Soncco,
que Arzans también cita tanto en quechua como en castellano (Arzéns, 1965: 82).
Actualmente las zonas rurales de Potosi son basicamente (bilingiies) quechua-hablantes.
¢Pero en 1555? La linglistica andina es unanime en afirmar que por entonces era una
region fundamentalmente aymara-hablante (Torero 1987); los indios mitayos de los
primeros afios venian de los alrededores del por entonces “asiento minero” (Solo se
convertiria en “villa” en 1563); sélo mas tarde, con la nueva tasa del Virrey Toledo (1573),
llegarian mitayos provenientes de zonas quechua-hablantes, incluso del sur del Cuzco
(canas y canchis, entre otros), que transformarian pronto drasticamente el paisaje
linguistico potosino. No resulta verosimil la puesta en escena de comedias bilingies en
castellano y quechua en Potosi, en 1555, si (salvo quizas unos cuantos yanaconas) ni los
indios que laboraban el Cerro Rico entonces podrian haberlas entendido®’.

Un segundo argumento remite a las discrepancias entre lo que Arzans dice con
respecto a lo ocurrido en Potosi el afio 1555 en la Historia y lo que dice para ese mismo
afio en los Anales. En sus Anales de Potosi, obra que llega hasta 1702 (publicada en Paris
en 1872'®), que, como su nombre lo indica, da cuenta de los principales sucesos ocurridos
afio por afio en Potosi, especie de anticipo de su Historia, para 1555 no hay mencion de
fiesta alguna y mucho menos de comedias bilingties de nobles indios. Da la impresion que
para ese afio Arzans no tenia nada que historiar, porgue no alude a ningun hecho preciso en
los Anales. Se limita a apuntar que “crecia en gran manera la poblacion” y a comentar in
extenso el influjo de los astros sobre el caracter de los potosinos:

[D]ejandose llevar los moradores del influjo de las estrellas que predominan en
Potosi, las cuales son Jupiter y Mercurio: este inclina a que sean sabios, prudentes e
inteligentes en sus tratos y comercio; y, por Japiter, magnanimos y de animos
sumamente liberales, etc. (Arzans, 1872: 294)

Al escribir los Anales, Arzans ya contaba con los supuestos materiales de las fuentes
problematicas que le sirven para describir las fiestas de 1555 en la Historia, pues en los
Anales los menciona. En la Historia todas las disquisiciones sobre los influjos astrales
desaparecen en 1555, y ese afio s6lo se ocupa de las fiestas de marras. Que entre el afio del
término de los Anales (1702) y cuando escribe los capitulos de las fiestas de 1555 de la
Historia (1705), Arzans hubiera de pronto encontrado entre los papeles de Méndez, Acosta,
Pasquier y Duefias detalladas descripciones de las susodichas fiestas, huele inverosimil. Es
mas verosimil imaginar que, a falta de datos historicos “duros” para el afio 1555 (como es
evidente en los Anales), Arzans ech6 mano a sus heteronimos historiadores para contar una
historia “de relleno”, no solo entretenida sino también, hasta cierto punto, ejemplar... Por
demas, en los Anales no hay ni mencién de alguna procesion, desfile, mojiganga, mascara o
comedia de incas o indios de cualquier tipo durante el siglo XVI.

Un tercer argumento para cuestionar la verosimilitud de Arzans nos los proporciona
Arzans mismo. Una especie de guifio al discreto lector (cf. su “Prologo”). Por una parte,
Arzans dice que para describir las comedias interpretadas por los nobles indios se basé en
los materiales de los historiadores Pedro Méndez y Bartolomé Duefias, pero acto seguido



disiente con ellos en un punto crucial: el caracter de tales puestas en escena. Dice Arzans,
justo después de describir las cuatro mentadas comedias:

Fueron estas comedias (a quienes el capitdn Pedro Méndez y Bartolomé Duefias les
den el titulo de solo representaciones) muy especiales y famosas... (Arzans, 1965: I,
98).

Si sus alegadas fuentes consideraban que no eran propiamente comedias sino “sélo
representaciones”, ¢cOmMo Arzans podia afirmar algo diferente, dado que en ese capitulo
solo apela a Méndez y Duefias, las mismas fuentes que contradice? En cualquier caso cabe
intentar aclarar primero el punto en litigio: “comedias” (Arzans) versus “solo
representaciones (Méndez y Duefias). Dificilmente llegaremos a saber qué entendian
Méndez y Duenas (si alguna vez existieron) por “sélo representaciones”, pero Arzans y
otras fuentes coloniales que se refieren a las fiestas reales en el virreinato peruano nos dan
algunas pistas. En ellas eran habituales tanto “mojigangas” como “mascaras” y “comedias”.
Las primeras eran desfiles mas bien comicos, de personajes portando atavios y mascaras de
animales, figuras mitologicas u otras, y, en general, no eran consideradas representaciones,
como si, a veces, las méscaras 0 mascaradas y, siempre, las comedias. Las méscaras eran,
en general, mas solemnes o serias que las mojigangas, y en ocasiones representaban
cuadros 0 escenas vivientes, mas sin didlogo o apenas precedidas por unas loas sacras o
profanas; y por ello a menudo las méascaras eran llamadas representaciones o, como dirian
Méndez y Dueifias, “sélo representaciones” (sin dialogo). De estas mascaras con cuadros
vivientes, aunque sin dialogos, y con participacion de figuras de monarcas incas, hay varias
documentadas durante el siglo XVII y XVIII tanto en Lima, Cuzco como Quito, y en mas
de una ocasién suscitaran no menudas trifulcas™.

VI. Para ir concluyendo: ;tales comedias se dieran alguna vez en el Potosi colonial? ¢La
historia de Arzans es aqui poética “vestidura” (ampliacion, exageracion de hechos “reales”)
0 Nomas “creacién” de los mentados “sucesos”? ;Las vio Arzéns, a fines del siglo XVII o
comienzos del XVIII, como imagina Burga, y luego las retroproyect6 a los albores de la
Villa Imperial? En este punto, nos apartamos de lo que imagina el historiador peruano. Es
mas verosimil que Arzans jamas las presenciara, aunque muy probable que escuchara
hablar de ellas. Veamos.

A comienzos del siglo XVIII, en los mismos afios en que Arzans escribia su Historia,
el viajero francés Amédée-Frangois Frézier, estando en Lima en 1713, anota en su diario de
viajes por las costas de Chile y Per:

[S]e honra todavia [...] la memoria de la soberania de ese emperador a quien se
despojo injustamente de sus estados, y de la muerte de Atahualpa, a quien, como se
sabe, Francisco Pizarro hizo degollar cruelmente [como se ve, aun un ilustrado
francés compartia la memoria traspuesta del “degollamiento” del Inca, al igual que
Guaman Poma y el propio Arzéns]. Los indios no lo han olvidado [...] En la mayoria
de las grandes ciudades de tierra adentro [avancées dans la terre] celebran la
memoria de esta muerte con una especie de tragedia que representan en las calles
[une espece de Tragedie qu’ils font dans la rue], el dia de la Natividad de la Virgen.



Se visten a la antigua y llevan aun las imagenes del sol, su divinidad, de la luna y
demas simbolos de su idolatria, como bonetes en forma de aguila o de condor, o
vestidos de plumas y alas tan bien dispuestas que desde lejos semejan pajaros. Esos
dias beben mucho y tienen en cierto modo toda clase de libertades. [...] Se trata
siempre de suprimir esas fiestas [On tache tous les jours de supprimer ces fétes] y
desde hace algunos afios se les ha suprimido el teatro donde representaban la muerte
del Inca (Frézier, 1982 [1716]: 234-235)%.

Si le damos credito a Frézier —y como no darselo, aunque él haya oido referir esto en Lima,
Pisco o llo, sin haberlo presenciado directamente—, ;cuales habran sido esas “grandes
ciudades de tierra adentro” o “del interior” en que los indios representaban esa “especie de
tragedia” de la muerte de Atahualpa? Probablemente no el Cuzco, pues sino dispondriamos
casi con toda seguridad de fuentes documentales al respecto (y no es el caso).
Probablemente tampoco Potosi, pues en caso contrario el mismo Arzéns o su hijo Diego
habria(n) dejado testimonio fidedigno de ellas. Tal vez Huamanga, Huanuco o Jauja, en la
sierra central peruana, y/o mas al norte, en Cajamarca, donde otro ilustrado temprano, el
obispo Martinez Compafién, mandara literalmente a ilustrar una representacion de los
suefios premonitorios de Atahualpa y de la muerte de este a manos de Pizarro, en las
postrimerfas del siglo XV1117,

En cualquier caso, si en 1713 Frézier escuchd esta historia de escenificaciones de la
muerte de Atahualpa en la costa peruana, con toda seguridad Arzans habra oido hablar de
ellas en Potosi. ¢Pero por qué decimos que no las vio, que jamas asisti6 a una
escenificacion indigena de la captura y muerte de Atahualpa? Por dos razones. 1. La
descripcion de la comedia de “la ruina del imperio inga” que hace Arzans, aunque refiere a
Atahualpa, nada tiene que ver con la trama del ciclo dramético altoperuano como se conoce
en Bolivia, al menos desde fines del siglo XIX, y en el norte del Pert desde fines del XVIII
(cf. Compafién). En Arzans no hay alusion alguna al suefio premonitorio del Inca, ni
tampoco al layga o willag umu Waylla Wisa, personaje co-central del drama, ni a las fiustas
0 pallas, ni a la “maldicion del Inca”, etc., etc..

Otra razén, complementaria: cuando Arzans se refiere al contenido de los dramas
incaicos (incluyendo aquel que le atribuye al poeta Sobrino), no estd describiendo un
drama; no hay escenas, ni hay accion ni didlogos. Arzans esta simplemente aludiendo a una
historia, la historia inca, y, en lo esencial, esta siguiendo al Inca Garcilaso (y al Palentino
citado por Garcilaso)?. Incluso se refiere a Atahualpa como “el bastardo Atahualpa”,
siguiendo otra vez a Garcilaso, lo cual no tiene ninguna relacion, reiteramos, con las
distintas variantes tanto peruanas como bolivianas del ciclo dramético de Atahualpa.

En cualquier caso, Arzans fuera poco afecto a recordar las fabulas o tramas de las
comedias, incluso las que debi6é haber visto en Potosi (y que nombra) a comienzos del
XVIII. En la Historia menciona cerca de setenta comedias que se habrian dado en Potosi
entre mediados del siglo XVIy comienzos del XVIII; unas pocas, con titulo (como algunas
de Calderon y de Moreto, e incluso “Los espafioles en Chile” —de Francisco Gonzélez
Bustos— en 1735, es decir, estando él casi con toda seguridad presente en la representacion
que le ofrecieron clérigos al arzobispo de La Plata, Alfonso del Pozo y Silva, en “las casas”
del “comisario de la santa Inquisicion”®®). Pero de ninguna de ellas, de las casi setenta
aludidas, Arzans describe su trama ni menciona caracteres o personajes, salvo de las



comedias o “solo representaciones” interpretadas por “nobles indios” de 1555 y de
“Prosperidad y ruina de los ingas del Perd”, que atribuye a Sobrino. Tramas que no son
tramas (no dramaticas tramas), reiteramos. Sino. En ambos casos: historia mentada y
comentada por el Inca Garcilaso.

* * *

En sintesis sin tesis, ¢cria (crea) Arzans, aqui, 0 nomas viste la “verdad desnuda”
que tanto él como Alonso Quijano asignan como telos a la historia? Como su acaso
heterénimo Sobrino, el Arzans poeta-historiador de las fiestas de 1555 jaméas habra creado
sucesos ex nihilo; los habra vestido o revestido si se quiere, sin cuerpos desnudos que los
antecedan, multiplicando de paso las instancias de investidura (Acosta, Méndez, Pasquier,
Duenias, etc.). ¢ Tal ficcion historica (ficcion en la Historia y a la vez ficcion datada) como
falsa moneda en curso, aquende y allende la estructuracion de la oposicion inversamente
jerérquica entre “verdad” y “ficcion”, “historia” y “poesia” (Derrida, 1991%%)? Dejamos
reposar esta pregunta, sin dejar de subrayar de paso que si la verdad no es cuestién de
simple constatacion o descubrimiento sino de un hacer, hacer y/o dar verdad (Derrida,
1967; Oyarz(n, 2014%), esta menuda “cuestion” interpela tanto al poema como a la
historia, desde ya en sus repartidos entrelugares y lugares de paso®. En cuanto a Cervantes,
son conocidos sus “vale un Potosi” repartidos en sus novelas ejemplares asi como, tras su
cautiverio en Argel, su solicitud a Felipe Il para obtener un corregimiento vacante en
Charcas, “de los tres o cuatro que al presente estan vacios™ en las Indias?’.
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preliminar fuera expuesta en el XIV° Encuentro Bolivia-Chile de historiadores, intelectuales y cientistas
sociales, Santiago, 12-14 de agosto, 2015.

Z La expresion viene en uno de los capitulos finales de la Historia (Arzans, 165: 111, 404).

% Arzéns fecha estas fiestas en 1624, aunque Ignacio de Loyola fue canonizado por Gregorio XV en 1622.
¢Imprecisién de Arzans o demora en los festejos potosinos? Probablemente lo primero, pues para la
beatificacion (reconocimiento de calidad de beato) de Ignacio de Loyola, en 1608, ese mismo afio se
realizaron fiestas en Lima, Cuzco y, probablemente, Potosi (adonde los jesuitas habian Ilegado alrededor de
1575), pero que Arzans sorprendentemente omite.

*'Y que, como que en el caso Arzans, seglin su Historia, habria sido continuada en parte por su hijo.

®“[L]a poesia es mas filosofica y elevada que la historia; pues la poesia dice mas bien lo general, y la historia
lo particular. Es general a qué tipo de hombres les ocurre decir tales o cuales cosas verosimil [eikos] o
necesariamente, que es a lo que tiende la poesia” (Aristételes, trad. Garcia Yebra, 2010: 158).

® Aunque ni Hanke ni Mendoza identificaron a El Quijote como fuente de la Historia (ninguna obra de
Cervantes esta incluida por demas en el indice de los libros citados explicita o implicitamente por Arzans; cf.
“Bibliografia”, in Arzans, 1965: III, 505-523), el primero es enfatico en sefialar a Cervantes como una de las
fuentes literarias mas importantes de la misma: “La prosa literaria de Arzans esta claramente influida por
Cervantes” ... “Cervantes, a quien Arzans no cita.” (“El valor literario de la Historia”, in Arzans, 1965: I,
Xcviii).

" La expresion “la verdad desnuda”, en referencia a la historia, también la ocupa don Quijote un poco antes
(Cervantes, 1994: 11, 38).

§ Con excepcion de Juan Sobrino. Hanke y Mendoza remiten a documentos de la primera mitad del siglo
XVII en que aparece citado un alférez Juan Sobrino, del bando de los vicufias, pero no hay claridad si este es
el mismo “poeta historiador” que es mencionado en la Historia (in Arzéans, 1965: liv); de su historia escrita en
versos (como de otras tres historias potosinas en verso que menciona Arzans en su Historia) tampoco se ha
hallado rastro documental alguno.

9 Mendoza: “El problema no es, pues, como se insistira posteriormente, de verosimilitud o inverosimilitud,
sino de realidad e irrealidad” (in Arzans, 1965: 1, 258, nota 3); y, sin embargo, en otra parte habra reconocido
que la cosa es menos simple: “El problema de la realidad y la irrealidad en Arzans no es, pues, tan simple” (in
Arzéns, 1965; cxii).

10 Cf. Brunschwig, J., y Lloyd, G. (2000)“Retérica”, in El saber griego, Akal (Diccionarios Akal), Madrid.

1 por ejemplo: Lara 1957; Mesa y Gisbert 1965; Gisbert 1968; Wachtel 1971; Cid 1973.

12 Flores Galindo sostuvo laconicamente: “Segun el cronista Arzans y Vela, la primera representacion de la
muerte del inca habria tenido lugar en Potosi en 1555. Pero Arzans escribio en 1705. No parece verosimil que
desde una fecha tan temprana [...] pudiera exaltarse a los incas en una poblacion espafiola, cuando todavia el
recuerdo del pasado andino no habia sido reconstruido en la memoria colectiva”; Flores Galindo, 1994: 49.
Cf. refutacion (infundada a nuestro juicio) en Ares Queija 1992.

3 por ejemplo: Garcia Pabon 1992; Cornejo Polar 1993; Perissat 2000; Garcia Bedoya 2008.

¥ por ejemplo: Husson 1998; Varén 1998.

> por ejemplo: Giletti Benso 1995; Beyersdorff 1997; Gisbert 2001; Dominguez 2015.

16 Cf. Historia, Primera parte, libro 1X, capitulo 17, y su cotejo con la entrada quechua en el indice preparado
por Gunnar Mendoza (Arzans, 1965: 111, 549).

" Husson, reconociendo esta dificultad, plantea la hipotesis de que los “indios nobles” que montaron las
comedias en 1555 eran parte de una “embajada” del reino neoinca de Vilcabamba (Husson 1998). Pero, aparte
de minimizar la cuestion lingiiistica y de no explicar por qué la “embajada” de Vilcabamba se dirigié un
“asiento minero” que carecia entonces de autoridades propias (sus corregidores fueron nombrados por la
ciudad de La Plata hasta 1563), debiendo ademas desplazarse larguisimas distancias, olvida que Atahualpa era
entonces odiado por los incas de Vilcabamba, como lo recuerda Burga, recordando a Garcilaso. Ni en los
desfiles de “reyes incas” realizados en Cuzco y Lima bien entrado el sigo XVII Atahualpa formaba parte de
los monarcas representados. Que Atahualpa no era especialmente querido en Vilcabamba, lo muestra la
siguiente historia: “Cuando en 1557 salié de las montafas el inca Sayri Tupac [sic] y fue traido a Lima, al
pasar por Guamanga, Astete le obsequié la borla colorada que conservaba en poder desde que la quit6é a
Atahualpa en Cajamarca. Sayri manifestd contento, pero fue fingido como se supo después; siendo evidente



gue no podia mirar con aprecio una prenda de Atahualpa, el destructor de su familia” (Mendiburu, M., 1880,
Diccionario historico-biografico del Per. Tomo I; subrayo).

'8 In Archivo Boliviano, Vicente de Ballivian y Roxas editor, tomo |, 1872.

19 Cf. Carlos Espinosa (Quito, 2002).

20 Frézier (1982 [1716]), Relacién del viaje por el mar del sur, pp. 233 y 234. Hay una incongruencia en el
relato de Frézier, que mencionamos al paso. Primero nos dice que tales representaciones indigenas se
realizaban en la calle y luego que desde hace algunos afios “se les ha suprimido el teatro” (subrayo) donde las
representaban. Por lo anterior, queda abierta la cuestion de si tal tipo de escenificacion se realizaba en la calle
0 en un teatro (o en ambos tipos de lugares), asi como si se representaban en una o “en la mayor parte ” [la
plupart] de las ciudades del interior. Otrosi: en vistas de que Frézier sefiala que estas representaciones se
hacian “el dia de la Natividad de la Virgen”, el 8 de septiembre, cabe indagar la posible vinculacion de tal
indicacion con las fiestas de la Virgen de Cocharcas (en el actual departamento de Apurimac), cuya devocion,
una de las mas importantes del Perd, remonta a fines del siglo XVI, y donde hasta hoy se bailan en su honor,
todos los 8 de septiembre, pasos “incas” relativos a la muerte de Atahualpa. La devocion mariana de
Cocharcas esta vinculada histéricamente con la devocidn de Copacabana, junto al Titicaca, pues desde ahi fue
traida su imagen (una réplica de la de Copacabana) a fines del siglo XV por Sebastidn Quimichi (hijo de un
curaca de Cocharcas), quien, al llegar al Callao tuvo un suefio premonitorio y terapéutico por parte de la
Virgen, viaj6 a Potosi en busca de limosnas, regresé a Cocharcas con la imagen mariana y, fallecié mas tarde
en Cochabamba...

21 Cf. Martinez Compafién y Bujanda (1978 [1782-85]).

22 Un par de ejemplos. Cuando Arzans se refiere a la tercera de las comedias, es decir, “las tragedias de Cusi
Huéscar”, sefiala que “se representd en ella [...] la memorable batalla que estos dos hermanos [Hudscar y
Atahualpa] se dieron en Quipaypan, en la cual y de ambas partes murieron 150,000 hombres”. Ahora bien, la
Unica fuente colonial que cuantifica en 150 mil los muertos en tal refriega es Diego Fernandez, el Palentino
(Historia del Perd, 2* parte, libro III, cap. 5: “Guascar... vinose para Quipaypan... [donde] fue vencido y
preso. Murié mucha gente de ambas partes, y fue tanta que se dice por cosa cierta serian mas de ciento
cincuenta mil”); el parrafo de marras lo cita precisamente el Inca Garcilaso (Comentarios reales, libro IX,
cap. 37). Asimismo, en la cuarta comedia, “la ruina del imperio inga”, supuestamente describiéndola, Arzans
sefiala que tras la entrada de los espafioles al Perl y el apresamiento de Atahualpa por parte de Pizarro en
Cajamarca, estando el inca ya preso, se representaron “los presagios y admirables sefiales que en el cielo y el
aire se vieron antes que le quitasen la vida”. Tal escena (o historia) de presagios en el cielo estando Atahualpa
preso no viene en ninguna de las variantes del ciclo dramatico altoperuano de la muerte de Atahualpa, pero si
en la Historia General del Pert de Garcilaso (libro I, cap. 34); por demas, ya en el capitulo 5 de la I? parte,
donde Arzéns narra la historia de los incas, refiere la misma historia de prodigios en el cielo (“y
particularmente un cometa admirable que se vio en el aire durante su prision”), remitiendo a pie de pagina a
Garcilaso. De cierto, ello no excluye que Arzans se haya servido también de otras fuentes historiograficas
(como las que indica al final de los capitulos 2 y 3 de la I parte) y de la tradicién oral para articular estos
pasajes.

3 Arzans, 1965: 111, 394.

% Derrida: “la historia [de la “La falsa moneda” en los Spleen de Paris de Baudelaire] es —tal vez [peut
étre]—, como literatura, falsa moneda, una ficcion [...] A menos que esta oposicion entre verdadera y falsa
moneda pierda aqui su pertinencia — Y tal seria una de las demostraciones de esta experiencia literaria, de
este lenguaje como falsa moneda [fausse monnaie] cada vez posible.” (Derrida, 1997: 113, 197 y 199; trad.
del suscrito). Una acufiacion no acreditada por el poder institucionalizado puede llegar a circular como
moneda (acreditada) sin jamas ser denunciada; ello abre la posibilidad de una indecidibilidad constitutiva de
la acufiacién sin ley, donde, como subraya Derrida, la oposicion entre verdadera y falsa acufiacion pierde pie.
Ello, sin reiterar que una acufiacion puede ser acreditada como verdadera (sin serlo) por segmentos
especificos de la institucién, como ha menudo ocurriera en la Casa de Moneda de Potosi. Cf. “Memorial, que
en 7. de Nouiembre de 1650 dio al Rey nuestro Sefior (que Dios guarde) el Doctor Consultor del Santo
Oficio, Tesorero, y Procurador General de la Cathedral de Arequipa, en razon de la moneda falsa que de
algunos afios a esta parte se ha labrado en la Villa de Potosi, y de los muchos derechos de quintos, y aberias
que se usurpan, y del remedio de todo, sin dafio de ningun vassallo, y con aprouechamiento de la Real



hazienda, en mayor cantidad de doze millones de oro y plata en cada un afio. Don Alonso Merlo de la
Fuente” (Giraldez, 2006).

% “Dar verdad”, inaudito giro oido en traduccion de un poema (en la indecibilidad entre comedia y tragedia)
de Heinrich von Kleist, en referencia a una moneda acufiada con la efigie del rey de Espafia por un lado y de
Dios por el otro... Cf. Pablo Oyarzin, 2014, Dar (la) verdad. Mendicidad e in-traduccion. En Revista de
Escrituras Americanas, n° 2, UMCE, Santiago (texto leido en el coloquio internacional Entrelugar y
Traduccion, UMCE, Santiago, agosto de 2013).

% Sj, al decir de Celan (1960), el poema (cada vez este o aquél) permanece memorioso de sus datas (solcher
Daten eingedenk zu bleiben), de sus histéricas marcas, pero, a la vez, habla —no disociado entonces de la
historia (cada vez esta o aquella conjuncién) ni identificado sin mas con ella—, las figuras del entre uno y otra
permitieran indicar aqui su coyuntura. A condicion, si, de remarcar ese entre (incluso ese lugar sin lugar que
fuera el entrelugar de Santiago), tal cesura, tal hiato, tal coma. Entre las datas dadas, dataciones por venir.
Hamacher (2013: 243-289) no dice otra cosa cuando escribe que el poema celaniano se da en la apertura de
otra historia, aquende y allende los historicismos, y acaso de otra cosa que la historia. Esa otra cosa que la
historia, que tal vez nunca se vuelva historia pero que, a su modo, descoyunta su cierre, su delimitacion, en
palabras de El Meridiano: esta declaracion de in.finitud (Unendlichsprechung) de aquello que es pura
mortalidad y de gracia. (“Pues el poema no es atemporal [zeitlos]. De cierto alza una pretension de in.finitud
[Unendlichkeitsanspruch], intenta pasar a través del tiempo: a través de €1, no por encima”; Celan, 1999: 498;
trad. levemente aqui intervenida).

27 Cf. Taboada Teran, Néstor (2005), Miguel de Cervantes Saavedra. Corregidor Perpetuo de Nuestra Sefiora
de La Paz, Plural, La Paz, pp. 10 y 11; Arellano, Ignacio, y Eichmann, Andrés (1999), Cervantes en Charcas,
Arzéns en Madrid, Iberoamericana, Madrid.



