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Desde hace tiempo, los huicholes de Jalisco y Nayarit han sido sujetos de
investigaciones etnogréficas enfocadas en buena medida en su uso ritual
del peyote. Aunque es un legitimo tema de estudio, en los afios sesenta y
setenta, y bajo la influencia de Carlos Castaneda, el sensacionalismo y el
fraude aparecieron. Algunos de los problemas son directamente atribui-
bles al interés “New Age” en la medicina alternativa, el chamanismo y la
curacién. Empero, parte del sensacionalismo y el fraude se debié a antro-
pélogos que trataron de explotar el uso de peyote y el chamanismo para
progresar profesionalmente. Se analiza la restringida base de informantes
que dio lugar a este sensacionalismo.

(Huicholes, New Age, sensacionalismo, explotacién)

NTRODUCCION

I De todos los grupos indigenas que viven en el occiden-
te de México, los huicholes del norte de Jalisco es el que
mds ha llamado la atencién. Los huicholes tradiciona-

les residen en tres comunidades indigenas (San Sebastidn, Santa Catari-
na y San Andrés) que estdn subdivididas en cinco gobernancias (los tres
territorios ya mencionados mds Tuxpan y Guadalupe Ocotdn, este tl-
timo en el estado de Nayarit, que son anexos a San Sebastidn y San An-
drés, respectivamente). Una gobernancia es definida como una unidad
territorial y politica que incluye una jerarquia civil-religiosa centrada en
un kaliwei y una capilla catélica. Estas comunidades indigenas fueron
establecidas por la Corona espafiola en el siglo xvin y perduran hoy, si
bien en una forma modificada.

Alrededor de 12 000 a 14 000 huicholes (algunos estimados elevan la
cifra hasta unos 20 000), viven en estas tres comunidades indigenas,
mientras que un nimero mds o menos igual reside permanente —o semi-
permanentemente en pueblos circundantes-, como Mezquitic y en otras
ciudades de la region, especialmente Guadalajara y Tepic. Hay, ademds,
un reducido nimero de ranchos de refugiados en la Sierra de Alica, por
ejemplo El Colorin en Nayarit. Las comunidades de refugiados datan
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por lo general de la época de la Cristiada, cuando muchos huicholes se
vieron forzados a realizar una didspora para ponerse a salvo de las re-
presalias gubernamentales provocadas por su simpatia -real o0 imagina-
da- para los cristeros. La migracion actual hacia los pueblos y ciudades
del occidente de México resulta mayormente de las presiones de tipo
econdmico y de las oportunidades de vender sus artesanias en los mer-
cados turisticos. Ahora, algunos migrantes estan en California, pero el
trabajo asalariado como jornaleros en las plantaciones tabacaleras de la
costa de Nayarit sigue siendo un importante fendmeno econémico y de-
mogréfico (Weigand 1992; Fikes 1993; Liffman 2000).

ANTECEDENTES SOCIOCULTURALES DE LOS HUICHOLES

Los huicholes experimentaron un amplio desarrollo in situ entre las
montafias y barrancas del extremo norte de Jalisco y las partes adyacen-
tes de Nayarit. Es probable que este desarrollo comenzara en el periodo
Cldsico mesoamericano, pero sin duda el pueblo se hallaba bien estable-
cido para el periodo Epicldsico o Postcldsico temprano. Si bien los datos
arqueoldgicos son preliminares y escasos en cuanto a su cobertura, hay
suficiente evidencia para esbozar una secuencia de desarrollo regional.
Aparte de su historia en el periodo precolonial (que abarca el periodo
postcontacto pero antes de la preconquista; Weigand 1992; Weigand y
Garcia 1996, 2002; Hers 1989; Deltour-Levie et al., 1993), ahora contamos
con una amplia documentacién sobre los periodos colonial y reciente
(Rojas 1993a, 1993b; Calvo 1990; entre otros).

Las reconstrucciones del pasado huichol, que relacionan este pueblo
con los guachichiles del Bajio y aducen que huyeron de los espafioles
para refugiarse en el occidente de México (Myerhoff 1974; Furst 1996),
son narrativas no-criticas que dependen indebida e injustificadamente
de la semejanza entre las palabras “huichol” y “guachichil”, y de las tra-
vesfas de los huicholes al desierto de San Luis Potosi para obtener pe-
yote. Abundan los problemas con esta interpretacion:

1. La palabra “huichol” se deriva claramente de “hueitzolme”, una
unidad territorial en el Gran Nayar descrita por Arias y Saavedra en

1673 (Weigand y Garcia op. cit.; Calvo op. cit.)

5 2

SENSACIONALISMO Y ETNOGRAFIA

2. Los huicholes pertenecen a la rama totorame de la familia uto-azteca
del sur (relacionada mds bien con tepiman y taracahitan), mientras
que los guachichiles fueron miembros de la familia uto-azteca orien-
tal (Valifias 1994).

3. Los viajes de los huicholes a conseguir peyote son remanentes de
una antigua ruta comercial transdesértica y precolonial que en si no
indican un origen en el desierto (Weigand y Garcfa op. cit., etcétera).

Como veremos en este ensayo, este supuesto origen reciente del
pueblo huichol en el desierto forma parte esencial de la vision del cere-
monialismo huichol que se centra en el peyote y el chamanismo. Basada
en estudios claramente especulativos y caducos, esta visién del origen
desértico se ha vinculado hondamente con varias versiones ahistéricas
de los huicholes.

Al ignorar y descontextualizar la historia de este pueblo, Myerhoff
y Furst lograron desenfatizar su ciclo ceremonial agricola. Postularon
una transicién incompleta a un estilo de vida agricola que ha surgido de
su reciente traslado desde el desierto. Asi, es por esta inacabada transi-
cién que el venado asume un papel tan importante en la vida ritual, jun-
to con el peyote. A partir de investigaciones de campo en las comuni-
dades indigenas huicholes, sin embargo, queda totalmente claro que el
ciclo agricola, que Zingg fue el primero en reconocer y documentar a
detalle en su trabajo de campo pionero en la década de 1930 (1938,
1998), juega un papel central en la vida ceremonial huichol. Es cierto
que el venado y el peyote son importantes simbolos en el ciclo agricola
y de veneracion de los ancestros, pero el contexto mds amplio es el de
un ceremonialismo agrario y de fertilidad orientado a los antepasados.
De hecho, el énfasis entre los huicholes en la veneracién de los ancestros
es un excelente ejemplo de una “geopiedad” que implica una relacién a
largo plazo con un sitio especifico. Los viajes para conseguir el peyote y
su uso ceremonial son elementos complementarios a este ciclo global
y generalizado, asi como parte integral del ritualismo tukipa que han do-
cumentado Neurath (2000, 2002), Kind! (2000) y Fikes (1985), entre otros.
En esto estdn de acuerdo todos los investigadores de campo que han
trabajado en las comunidades indigenas. La descontextualizaciéon del
uso de peyote es un resultado directo de las escasas investigaciones de
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campo que realizaron Furst y Myerhoff entre los huicholes de las comu-
nidades indigenas, y su total dependencia en una inadecuada base de
informantes. Caracterizar a la vida de los pueblos indigenas a partir
de un reducido niimero de informantes relacionados mds bien con la
produccién artesanal orientada a las zonas urbanas no constituye un
método confiable de investigacion etnografica.

Un corolario de esta descontextualizacion histérica de los huicholes
ha sido el énfasis que se ha puesto en el chamanismo en vez de en la re-
ligion. Un corolario adicional es la caracterizacién de los huicholes
como un pueblo inmerso, total y completamente en formas de vida ais-
ladas en aldeas y ranchos. En realidad, los huicholes eran -y siguen
siendo- un pueblo mesoamericano que ha participado desde siempre
en los eventos de la zona durante su larga historia en la regién. Nunca
estuvieron aislados y siempre fueron actores en el escenario regional
aunque, quizd, en ciertos momentos sélo en la periferia (Rojas op. cit.;
Weigand y Garcia op. cit.).

Si esto fuera todo, entonces esta critica serfa sélo de tipo metodoldgi-
co. Sin embargo, a partir de esta visién descontextualizada ha surgido
una serie de problemas adicionales, incluido el de la sensacionalizacién
de ciertas prdcticas religiosas del pueblo huichol, especialmente el cha-
manismo y el uso de peyote, asi como la fabricacién de datos etnografi-
cos que apoyan esta caracterizacién errénea de todos los huicholes in-
cluidos, por supuesto, los que viven en las comunidades indigenas.

LAS PREOCUPACIONES ETICAS

Aparte de su forma de vida conservadora, por mds de un siglo, ahora el
uso ceremonial del peyote entre los huicholes ha llamado la atencién
tanto de cientificos sociales profesionales como del ptiblico en general.
Sin embargo, este amplio interés entre el ptiblico no ha contribuido mu-
cho a mejorar el bienestar econémico o material de los huicholes porque
refleja, mds bien, una intensa y romdntica curiosidad respecto del uso
de peyote y del chamanismo. Es aqui donde surge el problema. Empe-
zando con los estudios clésicos de Carl Lumholtz (1900, 1902), el enfo-
que tanto de la atencién profesional como de la curiosidad del ptblico
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en general -hasta hace poco y con algunas excepciones notables- ha
sido la supuesta “naturaleza tinica” de los huicholes, su ceremonialismo
y simbolismo y su supuesto aislamiento e independencia de influencias
externas. Estudios sobre temas como su organizacién social brillan més
bien por su ausencia. Como consecuencia, a partir especialmente de la
adopcion de un relativismo radical tan profundamente enraizado en el
desarrollo inicial del postmodernismo, empezé a emerger en la década
de los sesenta una caracterizacién descontextualizada y ahistérica de los
huicholes. Desde luego que también hubo estudios serios de este pueblo
en este periodo, pero la popularidad de esta variante new age répida-
mente llam¢ la atencién de un gran segmento del ptblico.

Al crecer el interés en précticas médicas alternativas y el espiritualis-
mo, el chamanismo huichol se convirtié en una mercancia comerciali-
zable. Aprovechando estos intereses, varios antrop6logos respondieron
con un promocionalismo mucho menos que profesional que giraba en
torno a sus visiones de las précticas religiosas de los huicholes. Pode-
mos dividir estos estudios y promociones en tres burdas categorfas:

1. Empresas abiertamente comerciales que venden el chamanismo hui-
chol a clientes new age; incluidas las de Larain Boyll (1991) y, aunque
en menor grado, de Joan Halifax (1979).

2. Las representaciones ficticias y disfrazadas del chamanismo basadas
hasta cierto punto en prototipos huicholes, de Carlos Castaneda
(1969, 1971).

3. Las versiones francamente sensacionalistas del chamanismo y del
uso de peyote por los huicholes de Peter Furst (1969, 1976, 1978).

Estas tres categorias tienen ciertos elementos en comtn:

1. Una escasa investigacion etnografica entre los huicholes que viven
en las comunidades indigenas.

2. Un marco ahistérico respecto de los huicholes contemporaneos o,
cuando mucho, una recreacion ficticia de su historia.

3. La falta total de cualquier contextualizacién del chamanismo huichol,
del uso de peyote o de su ceremonialismo en el marco méds amplio de
los sistemas sociales y culturales de las comunidades indigenas.

4. Informes selectivos del chamanismo y del ceremonialismo incluidos
para apoyar ciertos supuestos relacionados con estas pricticas.
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5. La fabricacion de datos etnogréficos y précticas para apoyar ciertas
preconcepciones respecto del chamanismo y el ceremonialismo hui-
choles.

6. Eluso de una base extremadamente limitada de informantes mayor-
mente no-calificados que no habian vivido en las comunidades indi-
genas por décadas y que consisti6 mds bien en la utilizacién de
cuatro individuos emparentados de una sola familia residente en EI
Colorin, Nayarit.

LA BASE DE INFORMANTES

Un elemento de critica importancia para entender los problemas que
acabo de mencionar es un examen de la base de informantes usada por
los individuos que sensacionalizan y distorsionan -0 comercializan
con- el récord etnogréfico huichol. Castaneda, Boyll y Furst dependie-
ron casi exclusivamente de un reducido grupo de informantes que pro-
venia del drea de El Colorin en la Sierra de Alica, cerca de la ciudad de
Tepic, Nayarit. El residente de El Colorin que al parecer sirvié como el
modelo del “yaqui” don Juan de la serie de libros de Castaneda (Fikes
1993, 1996), se llamé Ramén Medina, y fue el principal y casi tnico in-
formante utilizado por Furst y Myerhoff. Castaneda, Furst y Myerhoff
estudiaron juntos el posgrado en el Departamento de Antropologfa de
la Universidad de California en Los Angeles (ucLa) en los sesenta. Este
grupo muy unido de amigos y colaboradores incluy6 a otro fabricador
de datos etnogrdficos, Diego Delgado, y sus interrelaciones han sido el
tema de varios anélisis detallados (Fikes 1993; deMille 1976, 1978, 1990a,
1990b). En la década de 1960, Furst transformé a Medina en algo que
realmente no era: un chaman formalmente entrenado y conocedor de
las formas de vida tradicionales, un huichol tradicional, y alguien capaz
de representar al cosmos de los huicholes con exactitud y profunda vi-
sién. Si bien es cierto que Medina habia aprendido acerca de las tradi-
ciones huicholes gracias a su madre, ya en su vida adulta jaméds habia
tenido ningtin contacto directo con las comunidades indigenas o con el
complejo ceremonial tukipa, ni habia pasado por proceso alguno de
aprendizaje genuino con un huichol que provenia de la cultura tradicio-
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nal. Desde luego que el propio Medina no tiene la culpa de esta trans-
formacidn, sino aquellos que lo manejaron y promovieron.

La promocién de las pinturas con estambre' como un medio autén-
tico de la visualizacién de la religion, el chamanismo y la mitologfa hui-
choles fue otro corolario de la posicién de Medina como el informante
central. Aunque es cierto que las pinturas de estambre existieron antes
de Medina, en el contexto tradicional eran muy pequefias y fueron ela-
boradas para servir de ofrendas. Ademds, representaban solo un moti-
vo y no una narracién. Medina fue promovido como un artista -y cier-
tamente lo era- pero el disefio sicodélico que tuvo tan enorme atractivo
para el mercado masivo de los sesenta, fue flagrante e inequivocable.
No es nuestro propdsito negar el valor de las pinturas de estambre ela-
boradas por los artistas huicholes ni tampoco criticarlas, ya que muchas
de ellas son ejemplares de un arte verdaderamente fino. Tanto artistas
como historiadores del arte (por ejemplo, Juan Negrin, 1977), han pro-
movido en una forma no-sensacionalizada pinturas de estambre hechas
por huicholes que utilizan caracterizaciones no-sicodélicas a buen efec-
to y con mucho mds honestidad. El patrocinio de Negrin del artista hui-
chol José Benitez Sdnchez es un caso relevante. Lo que hay que criticar
es el sensacionalismo que se centra abiertamente en el uso de peyote, las
alucinaciones y el chamanismo. El promocionalismo de Medina por
parte de Furst es inseparable de esta tendencia. A pesar del intento for-
zado de Jduregui de rehabilitar la etnografia de Furst (2003), el hecho
central es incontrovertible: una base de informantes tan limitada e ina-
decuada es deficiente e insuficiente para los propdsitos para los cuales
fue utilizada; a saber, conseguir amplias generalizaciones sobre el cha-
manismo y la vida ceremonial de los huicholes. Si las observaciones de
Furst hubieran sido contextualizadas honestamente y sin fabricaciones,
como retratos de una incipiente adaptacion a la vida urbana entre los re-
fugiados de El Colorin, entonces su trabajo habria adquirido un perma-
nente valor etnografico. Empero, su dependencia casi exclusiva en Me-
dina como informante, una persona que segtin varios relatos (incluidas
entrevistas con su propia esposa, Guadalupe, después de su falleci-

" Una técnica en que se aplica primero una base de cera sobre la cual se pegan peda-
citos de estambre de colores mds bien chillantes.
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miento; Fikes 1993), jamds estuvo involucrado en los ciclos tradicionales
del ceremonialismo indispensables para la vida de las comunidades in-
digenas, sin identificar este contexto, constituye un caso claro de mala-
representacion del conjunto de datos etnogréficos adquirido mediante
esas entrevistas. El asunto se vuelve mds turbio aun cuando considera-
mos que las entrevistas fueron realizadas en espafiol, un lenguaje del
cual Furst tiene s6lo un manejo pobre, de tal manera que nos hace cues-
tionar algo mas que sélo la contextualizacién. No importa cudntas capas
de barniz le sean aplicadas, este trabajo es gravemente deficiente.

Como Fikes (1993) ha logrado documentar, hay varias aparentes fa-
bricaciones de datos relacionados con el uso de Medina como informan-
te, aunque repetimos que esto no fue culpa de Medina. Las fabricacio-
nes mds faciles de identificar incluyen el episodio que trata del salto de
Medina en la cascada —-promovido como un ejemplo del equilibrio del
chaman-y el asunto de los enemas con peyote. La demostracion del sal-
to en la cascada tuvo lugar en la llamada cascada de la Cola de Caballo
en las afueras de Guadalajara, donde en alguna ocasién Myerhoff y
Furst llevaron a Medina a un dia de campo (picnic). Tras beber varias
cervezas, y a sugerencia de Furst, Medina empez6 a bailar en la cima de
la cascada mientras que Furst tomaba fotograffas. No se encontré entre
los diarios de campo de Myerhoff correspondientes a esta época ningtin
apunte sobre este incidente y Furst tampoco dejé registro alguno. Con
base en las fotograffas, sin embargo, se inventé una historia sobre el
equilibrio del chaman en un claro intento de establecer paralelismos con
el chaman mazateco de Castaneda, don Genaro (Castaneda 1971; Furst
1972, 1974; Myerhoff 1974). Para 1974, Furst —quien ya no mencionaba a
Castaneda ni a don Genaro- indic ciertos paralelismos entre las haza-
fias de Medina y el chamanismo sudamericano: “[Fue] muy de acuerdo
con el folklore chamdnico de Sudamérica y otros lugares concerniente a
las cascadas como fuentes de poder sobrenaturales” (1974, 60). Aparen-
temente, Furst intentaba con esta fabricacién relacionar el chamanismo
huichol con la manera en que los chamanes jivaros buscan almas en cas-
cadas sagradas (cfr. Harner 1962).

Ningtin otro huichol jamds ha demostrado este tipo de equilibrio.
Ademds, cuando se les ha preguntado especificamente a personas en las
comunidades indigenas sobre saltos en cascadas y el equilibrio de los
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chamanes, ningtn huichol ha aducido saber algo respecto de tales ritua-
les o précticas. Este es un caso claro de fabricacién etnografica, elabora-
da con el propdsito de establecer un punto respecto del cardcter del cha-
manismo huichol.

El enema con peyote constituye, como ya mencionamos, otro caso
de fabricacién (Furst y Coe 1977). Segtin Furst, lo que explicaba el uso de
enemas era el sabor —innegablemente— amargo del peyote. Asf, de acuer-
do con este autor, algunos huicholes practican una manera alternativa
de ingerir el peyote. Ademds del hecho de que ningtin huichol jamés
haya confirmado esta prdctica, durante entrevistas en que se habl6 espe-
cificamente del tema de ingerir el peyote mediante enemas, muchos
huicholes se mostraron ofendidos ante las descripciones de esta supues-
ta manera de usar su planta sagrada. Finalmente, cuando Weigand pre-
sentd esta descripcién de enemas con peyote a varios huicholes tra-
dicionales en las comunidades indigenas la primera reaccién fue la risa,
seguida de inmediato, sin embargo, por manifestaciones de coraje pro-
vocadas por el hecho de que su vida ritual habia sido mal-representada
de esta manera. Cuando Furst fue confrontado con una critica del uso
de enemas de peyote, primero traté de echar la culpa por los datos erré-
neos a otro antropélogo (Timothy Knab). Sin embargo, Knab subsecuen-
temente neg6 toda responsabilidad por la fuente de estos datos en la
forma en que fueron presentados por Furst. Cuando este pretexto no
convencié a nadie, Furst procedi6 a inventar un escenario en el cual el
enema representa una supuesta influencia tlaxcalteca sobre los huicho-
les que provenia de los vecinos asentamientos mexicaneros ubicados al
oriente de la region huichola. En vez de confesar esta fabricacion, Furst
nos confronta con una elaborada serie de justificaciones y fabricaciones
adicionales que son parte de una disimulacién que no logra convencer
a la mayoria de los etndgrafos que han hecho trabajo de campo, ni tam-
poco -mds importante aun- a los mismos huicholes.

A diferencia de Castaneda, quien probablemente se refa rumbo al
banco cada dia de pago, Myerhoff (ya fallecida) y Furst han tratado de
rescatar sus reputaciones profesionales. Sin embargo, cada uno lo inten-
t6 de diferente manera. La estrategia adoptada por Myerhoff consisti6
en cambiar totalmente el enfoque de sus investigaciones y documentar
en una manera mds creible un nuevo interés en los jubilados judios del
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sur de California (1980). Present6 este material con honestidad y sensi-
bilidad y puso la mayor distancia posible entre ella misma y sus mate-
riales anteriores, aunque nunca admitié ninguna responsabilidad por
las fabricaciones o distorsiones que contenfan. Furst, por otra parte, ha
respondido con indignadas y molestas polémicas que alcanzan niveles
coléricos, ante cualquier muestra de critica seria o de identificacion de
sus fabricaciones y distorsiones. Parte de esta reaccion ha sido docu-
mentada por Fikes (1993). Respecto de muchos de estos puntos, do-
cumentacion adicional existe en la forma de una serie de declaraciones
legales tomadas a Furst y a Fikes en la década de 1990, que se encuen-
tran ahora entre los registros publicos y pueden ser consultadas, medi-
ante solicitud, en el sistema de tribunales del estado de Nuevo México.

LA COMERCIALIZACION

Por mds inquietante que sea la mala-caracterizacion de una base de in-
formantes y estas fabricaciones etnogréficas, la franca comercializacién
de versiones tergiversadas del ceremonialismo y chamanismo huicholes
es igualmente ofensiva. Es, quizd, esta comercializacién lo que mds ha
molestado a los propios huicholes, ya que los ha impactado directamen-
te en la forma de una gran ola de visitantes indeseados en sus comuni-
dades indigenas. Cuando los efectos de la popularizacién del uso de pe-
yote entre los huicholes y de sus pinturas de estambre presumiblemente
inspiradas por esta practica, llegaron a extenderse, un sinntimero de
promotores de productos de salud alternativos y acaparadores de arte-
sanfas —algunos de ellos con formacién antropolégica- decidieron apro-
vecharse de la situacién. Si bien el escenario qued6 preparado en la dé-
cada “sicodélica” de los sesenta, para principios de los setenta la abierta
comercializacién de lo que se suponian eran genuinas practicas chama-
nisticas y de curacién de los huicholes ya estaba en pleno apogeo. Aun-
que Prem Das, Brant Secunda y Larain Boyll no fueron las tnicas per-
sonas involucradas, sirven como ejemplos de las que encontraron su
inspiracion en el grupo de Castaneda, Myerhoff y Furst.

A diferencia de los huicholes, los yaquis —entre quienes se supone
que Castaneda encontrd su inventado don Juan- estdn mds aculturados
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y no tienen practicas ceremoniales que incluyan el uso de peyote. Los
primeros, con su reputacién para el chamanismo y el uso de peyote,
ilustrados en sus espectaculares pinturas de estambre, resultaron consi-
derablemente mds atractivos ante los ojos de los buscadores de un espi-
ritualismo alternativo y no-occidental. Das (1978), Secunda (Serrone
1988) y Boyll (1991) buscaron afanosamente entre los huicholes a lideres
espirituales al estilo de don Juan 0 Ramén Medina, residentes en los
ranchos de refugiados en el drea de la Sierra de Alica. En contraste a
Castaneda y Furst, sin embargo, una vez que establecieron sus contac-
tos en esa region, empezaron a promover recorridos turisticos que per-
mitian a otras personas (mediante un médico pago) adquirir lo que ellos
aducian tener: poderes chamanisticos, visiones espirituales y remedios
para las enfermedades (incluido el SIDA) que padecian algunos de esos
intrépidos “aventureros”

PrReM Das

Prem Das nacié con el nombre Paul Adams, pero adquirié su nuevo nom-
bre mientras viajaba por la India. Inspirado por el don Juan de Castane-
da, fue a México para buscar “su propio” chaman. Para el afio de 1971,
ya habia conocido al informante de Furst y Myerhoff, Ramén Medina,
quien lo presentd a José Rios Matsuwa (su suegro). Das escribi6 que ter-
mind un aprendizaje de cinco afios con Rios (Halifax 1979, 239), aunque
su cronologifa para este periodo de estudio es poco convincente. Des-
pués, se llevo a varios huicholes de la regién de Alica a Estados Unidos
para una serie de giras espirituales. En 1979, Das lleg6 al Instituto Esalen
en California en compafifa de Rios y su hija adoptiva, Guadalupe (la es-
posa de Medina). Las sensacionales anécdotas que Das recogié durante
su aprendizaje fueron publicadas en un articulo incluido en la seriamen-
te deficiente coleccion de ensayos de Berrin sobre el arte huichol (1978;
véase también la resefia de Fontana, 1979). Entre los comentarios de Das,
leemos esto: “Don José me impresioné profundamente a primera vista.
Era la imagen exacta del don Juan de Carlos Castaneda” (1978, 129).
Estd claro que el propésito de este comentario fue el de impresionar
a los lectores con las impresionantes cualidades de don José, aun cuan-
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do se sabe a ciencia cierta que don Juan jamds existi6. De hecho, muchas
de las anécdotas relatadas por Das se parecen tanto en su estructura a
las de Castaneda que parecen haber sido copiadas, aunque readaptadas
para reflejar, suponemos, las practicas huicholas y no las de los yaquis.
El ensayo de Das de 1978 fue instrumental en establecer sus “credencia-
les” como chaman dirigente de giras espirituales. En la década de 1980,
llev6 a numerosos turistas a los ranchos de refugiados en Alica y a los
campos de peyote en San Luis Potosi. En 1990, fue arrestado en Tepic
junto con su partida de norteamericanos por la posesién de 40 kilo-
gramos de peyote.

BRANT SECUNDA

Secunda atribuye a Castaneda su deseo de convertirse en chaman. En
1982, tuvo su primer contacto con los huicholes en Nueva York, durante
una de las giras organizadas por Das. En ese mismo afio, Das lo llevé a
El Colorin, donde conocié a José Rios y, junto con aquél, se convirtié en
su aprendiz. En entrevistas que dio varios afios después, Secunda omi-
ti6 toda referencia a Das y cambi6 su historia, dindole un giro conside-
rablemente mds dramdtico: durante un viaje a México en busca de la ilu-
minacién sicodélica perdi el conocimiento debido a la deshidratacién
y la insolacién. Entonces, fue rescatado por unos huicholes, quienes lo
encontraron en el sitio exacto donde se le habia aparecido a un maestro-
chaman en un suefio. “Poco después, conoci a don José, quien me adoptd
como su nieto y me inicié en el chamanismo huichol (Morvay 1989, 42)".

Para mediados de los ochenta, Secunda llevaba grupos de turistas a
la regi6n de Alica e incluso se anunciaba como un chaman huichol, ba-
sado en su supuesto aprendizaje de doce afios con José Rios. Por su-
puesto, al igual que casi toda su historia, su cronologia de este apren-
dizaje es totalmente falsa. En 1990, Secunda se presentaba como un
maestro-chaman que habia logrado mil curaciones en Europa, México y
Estados Unidos (Trebay 1990). En una pelicula que hizo, Secunda afir-
ma que poco antes de su muerte, José Rios lo nombrd su sucesor, el en-
cargado de llevar adelante su obra espiritual y de curacién en calidad
de chaman (Secunda 1991). Ha dicho a sus seguidores en el Instituto
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Esalen que José Rios le ensefié que el peyote, los hongos “magicos” y el
LSD contienen el espiritu del venado divino, de manera que promovio el
uso generalizado de drogas sicodélicas supuestamente con propdsitos
espirituales, como parte de su empresa comercial. En un folleto promo-
cional que apareci6 en 1998, Secunda dice que sus poderes espirituales
le brindan el poder de curar el cancer y varios otros padecimientos y en-
fermedades incurables, mediante técnicas chamanisticas huicholas.

LARAIN BoYLL

Aparentemente, Boyll primero entr6 en contacto con los huicholes refu-
giados en Alica alrededor de 1973, mientras vivia en México, aunque
una fecha tan temprana es dudosa. En esa época, ella pidié a José Rios
realizar una ceremonia para ayudarla a vencer la infertilidad que habia
padecido durante diez afios. Después de la ceremonia, concibié un hijo
(Boyll 1998). Debido a este evento, afirma, empez6 a llevar turistas en
peregrinaciones al drea de Alica y otros sitios, alrededor del afio de
1982, aunque estd claro que Boyll y su esposo estuvieron relacionados
con Das en 1981. En los ochenta y acompanada por Guadalupe Rios y
Andrea Rios (otra hija de José Rios), llevé a buscadores espirituales a
supuestos sitios de poder huicholes, donde participaban en ceremonias
dirigidas por las hermanas Guadalupe y Andrea quienes, en ese tiempo
adujeron ser chamanes por derecho propio. Boyll afirma que, tras un
aprendizaje de seis afios con Guadalupe, ella también lleg6 a convertir-
se en chaman.

En 1991, Boyll produjo una pelicula “documental” en que ella mis-
ma y Guadalupe llevan a un grupo de buscadores espirituales a la tie-
rra del peyote. Sobre la marcha, se detienen en el sitio Epiclésico y
temprano Postcldsico de La Quemada, en el estado de Zacatecas, donde
montan una ceremonia tan obviamente confeccionada que casi da risa.
La Quemada no es en ningtin sentido un lugar de poder privilegiado
por los huicholes. De hecho, en la mitologia huichola, lleva una conno-
tacion negativa y es considerada un lugar que uno debe evitar a todo
costo (Weigand 1992). En esta pelicula, Boyll aduce que su chamanismo
derivado de los huicholes puede curar cualquier enfermedad que pa-
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dece cualquiera de sus acompafantes, incluido el siDA. Como si el claro
cinismo de estas afirmaciones no fuera suficiente, han inducido a mu-
chas personas desesperadas a irrumpir en las comunidades huicholas
en busca de una ayuda que simplemente jamds se materializard. El he-
cho de que estas declaraciones tienen cierta repugnancia ética no es sélo
un juicio propio de nosotros, sino que es compartida también por mu-
chos huicholes.

CONCLUSIONES

El hilo conductor de esta breve discusién es el de la distorsion, fabrica-
cién y comercializacion de las précticas religiosas de los huicholes, espe-
cialmente, su chamanismo. En el caso de los promotores New Age todo
esto es abierto y cinico, ya que el propésito de estos publicistas y orga-
nizadores es el de sacar una ganancia comercial. En cuanto a los etné-
grafos, con la excepcién de Castaneda, se trata de una empresa mds bien
disfrazada, vestida con el lenguaje académico, aun cuando afirma ser
tanto auténtico como respetable. No obstante, también en su caso el ob-
jetivo era parecido: lograr avances, reconocimientos y prestigio acadé-
micos y, por lo tanto, ganancias materiales.

La genealogia de los informantes que han constituido el centro de
atencion para este grupo de sensacionalistas es por demds interesante:
se trata de una sola familia que proviene del rancho El Colorin en la Sie-
rra de Alica en las cercanfas de la ciudad de Tepic. Ramon Medina fue
el informante de Furst y Myerhoff y, probablemente, la inspiracién de
buena parte de las fantasiosas descripciones de Castaneda de su ficticio
informante “yaqui”. José Rios, el padre de Guadalupe y Andrea, era el
suegro de Ramén, mientras que Guadalupe era su esposa. Queda claro
que después de las publicaciones y peliculas de Furst y Myerhoff y aun-
que afirman que encontraron su inspiracién en el don Juan de Castane-
da, Das, Secunda, Boyll y otros mds, fueron a México precisamente a
buscar a esta familia en Alica, de tal manera que estos cuatro informan-
tes han sido explotados para presentar versiones fantasiosas y en buena
medida fabricadas del ceremonialismo huichol y del uso del peyote.
Esta familia de Alica percibié la jugosa oportunidad econdmica que
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ofrecié esta colaboracién con los antropdlogos y New Agers y no pode-
mos culparla por haber aprovechado lo que fueron, en efecto, las “fuer-
zas del mercado” que la impulsaron, en este caso, a vender su propio
legado cultural, por mds limitado y descontextualizado que fuera su co-
nocimiento de dicha herencia. Desgraciadamente, si bien era de espe-
rarse que los empresarios New Age distorsionaran abiertamente el re-
gistro etnografico mediante sus fabricaciones y simples mentiras a fin
de maximizar sus intereses comerciales a costo de la poblacién huichola
en general, es reprensible que antropélogos hayan participado en di-
chas distorsiones del récord etnogréfico. Aunque las entrevistas de
Furst con Ramén Medina pudieran contener alguna materia interesan-
te, su credibilidad ha sido dafiada por las distorsiones y fabricaciones
que pueden ser documentadas: el incidente de la “danza” en la cascada
y los supuestos enemas con peyote, para dar sélo dos ejemplos. Enton-
ces, la pregunta legitima es: ;Dénde empiezan las distorsiones y fabrica-
ciones y dénde termina la verdad? En cierta manera, Castaneda,
Myerhoff y Furst fueron los pioneros de un tipo de investigacién etno-
grafica descuidada e irresponsable que caracteriza buena parte del post-
modernismo actual. En este marco, la verdad es tan relativa que las ob-
servaciones exactas basadas en un trabajo de campo prolongado y
genuino merecen exactamente el mismo valor como “textos” que las fa-
bulas totalmente imaginadas.

Dado que los escritos de los antropélogos formaran parte del regis-
tro histdrico y existe una especial obligacién de documentar con la ma-
yor exactitud posible las formas de vida de los pueblos para su propia
posteridad (asi como la nuestra), la distorsion, el sensacionalismo y la
fabricacién son absolutamente inadmisibles. Es inevitable que los re-
gistros etnograficos contengan algunos errores honestos, pero la mayo-
rfa de éstos son reconocidos y corregidos por investigaciones subse-
cuentes. Estos errores nos acompafiardn siempre y, sin lugar a dudas,
algunos han persistido (y persistirdn) y adquirido cierta permanencia
dentro del registro histérico. Sin embargo, las distorsiones, el sensaciona-
lismo y las fabricaciones pertenecen a otra categorfa totalmente aparte.
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