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La historia de las mentalidades se inscribe en 
el movimiento más amplio de la historia social, que 
la precede en el tiempo y que la. hace posible teóri­
camente. Partiendo del legado de Carlos Marx, Lu­
cien Febvre insistió en partir de la sociedad y no 
del individuo, del proceso y no del acontecimiento. 
"El hombre no, nunca el hombre, las sociedades hu­
manas, los grupos organizados" decía en su obra 
La Tierra y la Evolución Humana. Por eso la his­
toria de las mentalidades es, estrictamente hablando, 
la historia de las mentalidades colectivas. Y no es 
que el individuo no tenga nada que ver con este 
proyecto; sí tiene que ver pero a condición de que 
se lo estudie inscrito en la sociedad. Eso fue lo que 
hicieron Johan Huizinga con Erasmo y el mismo 
Febvre con Lutero <1 >. 

Si se exceptúa el capítulo primero que no es una 
concesión a la historia tradicional, embelesada por 
los acontecimientos, esa espuma de la historia como 
decía Braudel, sino la respuesta a la exigencia míni­
ma de enmarcar el periodo en el movimiento de las 
instituciones y los conflictos, pues éstos afectan ine­
ludiblemente la vida cotidiana de la sociedad estu­
diada; en este trabajo se ha puesto el énfasis en las 
estructuras de poder suprapersonales, en las prác­
ticas, los ritos y los discursos; visitas, quejas, oracio­
nes, textos teológicos y normativos, en los cuales el 
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~ombre propio es adventicio. La Iglesia Católica, 
como lo han mostrado los historiadores está fundada 
en la transmisión del carisma de oficio o cargo, según 
la concepción de Max Weber <2 >. El sacerdote es un 
ser consagrado, que se diferencia de los demás por 
su estado celibatario, sus ropas, sus actitudes, pero 
'no ·en cuanto individuo, sino en cuanto miembro de 
la institución eclesiástica. El sacerdote, inscrito en 
una jerarquía universal y vertical, del Papa al más 
humilde párroco de aldea, es el intermediario, el 
único intermediario entre los poderes invisibles y el 
más acá, entre la esfera de lo sagrado y el mundo 
profano, ese pasajero estar ahí en el mundo. Histó­
r:camente este papel de intermediación necesaria 
fue consolidado en el Concilio de Trento, como reac­
ción ante la exigencia de los reformadores protes­
tantes de enfrentar a los seres humanos con su crea­
dor en la soledad de su conciencia y a través de la 
interpretación de la palabra divina, en la Biblia y 
sin la mediación sacerdotal. Sobra decir que toda 
esta investigación está encuadrada en la vigencia de 
la Iglesia . tridentina. 

No se 'debe olvidar que la Iglesia Católica se 
define a sí misma· como Madre y Maestra. En las 
páginas que siguen se verá, a través · de fuentes 
primarias, cuánta razón tenía Norbert Elías cuando 
afirmaba que "ciertas tradiciones de comportamiento 
eclesiástico corren paralelas a la coacción moderada 
y la represión emotiva, a. la regulación y configura­
ción del conjunto del comportamiento que más arriba 
hemos visto' tomar forma cotrio civilité en cuanto 
que manifestación puramebte social-secular y a con­
secuencia de un cierto tipo de convivencia sociaL 
La civilité tiene unbs cirrtiéntos religiosos .cristianos. 
Como eh tantas ocasiones, la Iglesia resulta .ser uno 
d.e los órganos mis importantes ae la transferencia 
de modelos hacia abajo" (3 >. 

Otro aspecto clave de la historia de las men­
talidades es -la preocupación por lo que Febvre deno­
minó el "instrumento mental" y Marc Bloch "la 
atmósfera mental" de una época. Si en este trabajo 
se han transcrito ampliamente los documentos, evi­
tando las síntesis y las paráfrasis, es exactamente 
por esta razón, para evitar que se pierda un elemento 

2. WACH, Joachim. Sociología de la Religión, Fondo 
de Cultura Económica, México, 1946, p. 488 y ss. 

3: ELlAS, Norbert. El P.roceso de la Civilización, .Fon­
do' de· Cultura Económica, México~. 1989, p. 146. 

fundamental de la atmósfera de la época estudiada: 
el vocabulario, las fórmulas. De ahí también el cui­
dado puesto en los ritos. Jacques Le Goff muestra 
cómo en el rito "se ponen en juego las tres catego­
rías de elementos simbólicos por excelencia: la pala­
bra, el gesto, los objetos" <

4l. San Agustín, que no 
disponía del concepto de símbolo, dejó, sin embargo, 
insuperablemente establecida la relación entre sím­
bolo ( signun) y rito: " ... Y si los patriarcas anti­
guos ofrecieron algunos sacrificios con víctimas de 
varios animales (los cuales aunque los tiene presente 

1 

en el sagrado texto el pueblo de Dios, no los usa 
al presente), no debe entenderse sino que con aque­
llas figuras se significaron las verdades que real­
mente pasan en nosotros a fin de que nos unamos 
con Dios y a este último fin diri jamas también al 

' prójimo, así que el sacrificio visible es un sacramento, 
esto es, una señal sagrada del sacrificio invisi­
ble" (oJ. Del nacimiento a la muerte, pasando por 
la confirmación, la primera comunión, la confesión, 
el matrimonio y la ordenación sacerdotal, hasta la 
extremaunción, un momento antes de la confrontación 
del juicio particular, en el instante de la muerte y 
más allá, convertidos en ánimas del purgatorio, todos 
los fieles estaban sumergidos en su vida y en la de 
los suyos en un mundo simbólico - ritual, adminis­
trado por la Iglesia. Y aquí radicaba el poder for-

1 midable de ésta para sancionar y excluir. La cuasi 
homogeneidad religiosa de la Antioquia del siglo 
pasado militaba a su favor; ciertamente ya no dis­
ponía de la Inquisición y del brazo secular, pero 
piénsese, evitando la proyección de nuestras condi­
ciones actuales -el anacronismo, el peor pecado 
del historiador, como decía Febvre-, en una exco~ 
munión en un pueblo antioqueño e incluyamos a 
Medellín, que era un pueblo grande mas no una 
ciudad; sí, piénsese en el descentramiento del sujeto 
y de los riesgos de perder el punto de referencia 
colectivo de su inscripción en la vida cotidiana. Al 
menos en Antioquia no podía esperarse que la pro­
puesta liberal de una sociedad secularizada tuviera. 
posibilidades de éxito. La sustitución de una ética. 
religiosa por una ética laica y de ahí la pugna por 
el aparato educativo, el matrimonio y los cemente~ 
ríos, materializaciones de concepciones sobre el aquÍ 

4. LE GOFF, Jacques. Tiempo, Trabajo y Cultura en 
el Occidente Medieval, Taurus, Madrid, 1983, p. 33L 

5. San Agustín. La Ciudad de Dios, Porrúa, México, 
1984, p. 213. 



y ahora y el imaginario trascendente vivido como 
parte integral de la vida. 

Ese mundo de palabras, gestos y objetos, la di­
ferenciación entre espacios y tiempos sagrados o 
seculares, existen articulados a la realidad sociaL 
Duby ha insistido en que la historia de las menta­
lidades -él prefiere el término ideologías- no se 
puede vaciar de su realidad social e institucional, 
en una palabra, no se pueden tratar las mentalidades 
en el vacío. Este es un indicio de algo que todo his­
toriador interesado en este tema sabe, que el con­
cepto de mentalidades es frágil; problemático. En 
la nota necrológica a raíz de la muerte de Philippe 
Aries, Michel Foucault, amigo y admirador del 
hombre y el historiador, ponía descarnadamente el 
énfasis en el carácter problemático de "mentalida­
des". Es un texto que vale la pena citar in extenso, 
pues dice mucho sobre este tema. 

"Ora estudió los hechos demográficos, no como 
telón de fondo biológico de una sociedad sino 
como una manera de comportarse con respecto 
a sí mismo, a su descendencia y al porvenir; ora, 
después la infancia que era para él una figura 
de la vida que recortan, valorizan y educan la 
actitud y la sensibilidad del mundo adulto; ora 
finalmente la muerte, plazo universal que los 
hombres ritualizan, ponen en escena, exaltan y 
a veces, como hoy, neutralizan y anulan. rrHis­
toria de las mentalidades", él mismo empleó 
la expresión. Pero es suficiente con leer sus li­
bros: él ha hecho más bien una "historia de las 
prácticas", de aquellas que tienen las formas 
de hábitos humildes y obstinados, como de aque­
llas que pueden crear un arte suntuoso; y ha 
buscado desentrañar la actitud, la manera de 
hacer y de ser, de actuar y de sentir que podían 
estar en la raíz de unas y de otras. Atento al 
gesto mudo que se perpetúa durante milenios 
tanto como a la obra singular que duerme en 
un museo, fundó el principio de una "estilística 
de la existencia", quiero decir de un estudio de 
las formas por las cuales el hombre se manifies­
ta, se inventa, se olvida o se niega en su fatali­
dad de ser viviente y mortal" <6>. 

6. FOUCAULT, Michel. El Cuidado de la Verdad, Le 
Nouvel Observateur, N~ 1006 del 17 al 23 de febre­

ro de 1984, pp. 56-57. (He utilizado la traducción iné­
dita gentilmente cedida por el profesor Luis Alfonso 
Paláu). 
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Es asta cierto punto irón.Íi€o que el texto en el 
que M. Foucault cuestiona el concepto de mentali­
dades y plantea la opción del de prácticas, sea al 
mismo tiempo una maravillosa síntesis del proyecto 
de historia de las. mentalidades, cuando es manejado 
seriamente, sin simplificaciones. Pero esto no quiere 
decir que se evada el cuestionamiento de Foucatllt. Es 
preciso poner todo el énfasis posible en las prácticas. 
La tesis de Foucault está relacionada con una intui­
ción de Louis Althusser expuesta en su texto Ideo­
logía y Aparatos Ideológicos de Estado (notas para 
una inv(!stigación) publicado en 1970. Quien escribe 
esta introducción no se compromete con la integridad 
del ensayo de Althusser, sin embargo no se puede 
soslayar su propuesta referente al papel sustancial 
de las prácticas. El, que estaba tan cerca de la sen­
sibilidad religiosa lo plantea agudamente así: '"De­
bemos, por otra parte, a la "dialéctica" defensiva 
~e Pa~calla maravillosa fórmula que nos va a permitir 
mvertlr el orden del esquema racional de la ideolo­
gía. Pascal dijo, más o menos: "Poneos de rodillas, 
moved los labios en oración y creeréis". El invierte 
pues escandalosamente el orden de las cosas; trayen­
do como el Cristo no la paz sino la división y sobre 
todo lo que es muy poco cristiano -porque desgra­
ciado aquél que trae el escándalo al mundo- el 
escándalo mismo. Bienaventurado escándalo, que lo 
hace, Ror desafío jansenista, utilizar un lenguaje 
que des1gna la realidad en persona" <7 >. Pero Althus­
~er no se queda ahí, él sostiene que las prácticas se 
msertan en aparatos, aparatos ideológicos de Estado, 
del cual uno particularmente importante es ·el Apa­
rato Ideológico de Estado Iglesia. Aquí, muy libre­
mente he tenido en cuenta la importancia asignada 
a las prácticas por Foucault y Althusser y he asimi­
lado la idea de aparato, sin comprometerme con 
todas las consecuencias . filosóficas que la concepción 
althusseriana implica. En la tesis se ha tratado de 
no olvidar esta doble lección, por eso el cuidado en 
el análisis de los ritos y de la omnipresencia del 
Aparato Iglesia. 

La religiosidad popular es un tema que apasiona 
a muchos investigadores hoy día. No es fádl acce­
der a la vida de aquellos que no tuvieron voz 
propia. Indirectamente, a través de las visitas las 

' quejas, las prohibiciones formales podemos hacer-

7. ALTHUSSER, Louis. Ideologie et appareils Ideolo­
giques d'Etat, en "Positions", Editions Sociales, 

1976, p. 108. 
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nos una idea más bien lejana de ese mundo popular. 
También la literatura es una fuente, aunque en la 
Antioquia del período estudiado es más bien poca. 
Se la ha utilizado en lo posible. La Iglesia Católica 
ha sido muy cuidadosa de que la religiosidad popular 
esté bajo su control, que sea complementaria mas 
no sustitutiva de la religiosidad institucional. Una 
experiencia milenaria le permite conocer los peligros 
de la noche, la fiesta y la muerte. Su aparato es 
capaz de asimilar o excluir aquellas manifestaciones 
que pugnan por surgir de abajo. 

Esta tesis trata sobre discursos y prácticas que 
están. más en el terreno de la larga duración que 
en el de los acontecimientos. Pero era necesario 
hacer una periodización para trabajar el tema y 
hacerlo inteligible en el orden de la temporalidad. 
La periodización utilizada toma un acontecimiento 
como punto de partida, la fundación de la Diócesis 
de Antioquia en 1828 y otro de llegada, 1885, la 
derrota de los radicales, precondición para la Cons­
titución de 1886 y su complemento, el Concordato 
de 1887. No son hechos arbitrarios y son necesarios 
para delimitar el trabajo de las fuentes primarias. 

Gloria Mercedes Arango 
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"Felizmente, no nos debemos a una sola 
tradición, podemos aspirar a toda/'. 

Borges 

Para América fue necesario construir un nuevo 
arquetipo de "bruja". La brujería diabólica, según 

el modelo elaborado por los teólogos europeos en 
el transcurso de la Edad Media, supranatural y ale­
jada del conocimiento de la naturaleza, no halló 
acomodo en el Nuevo Mundo y cuando lo hizo, fue 
dentro del grupo de los esclavos africanos, más 
permeables, por sus condiciones sociales, a este tipo 
de creencias. Términos como hechicera( o), herbo­
laria( o), yerbatera(o) o curandero(a), definen y ca­
racterizan mejor los comportamientos y prácticas, 
que con tanto ahínco y temor, los españoles trata­
ron de extirpar. 

Los rasgos distintivos de las culturas negras y 
nativas: religión, prácticas médicas, concepción má­
gica del universo, relación natural con el entorno 
(magia protectiva de grupo, conocimiento de plan­
tas y animales, chamanismo, adivinación, etc.), no 
eran compatibles con el esquema mental de los 
españoles y fueron clasificadas como prácticas he­
chiceriles, brujería y, en el mejor de los casos, cu­
randerismo, es decir, una especie de pseudomedici­
na no legal y peligrosa, en manos de personas poco 
confiables (sobre todo indios y mestizos). 

En la hechicería y la brujería, es decir, en la 
vasta gama de prácticas mágicas, presentes en todas 
las culturas, lo que se mueve es un principio de fe 
y un cuerpo cultural diferente y, por lo tanto, 
su realidad y existencia depende de quienes las 
practican y quienes las reciben, si ellos creen y 
están inmersos en un universo de significación donde 
tales cosas son posibles, tales comunidades tendrán 
los mecanismos internos en su cultura para que esas 
prácticas existan y tengan efectos palpables en los 
individuos: la muerte, el daño, la enfermedad o la 
cura surtirán efecto y no solamente será de una 
eficacia simbólica. Cada cultura -y, en Colombia, 
cada estrato cultural- tiene sus propias topologías 
de funcionamiento, sus mecanismos sociales y de 
circulación, representación y realidad. Los españoles 
persiguen a los no blancos por brujos y hechiceros, 
porque son diferentes, por la necesidad política de 
aculturar para dominar, esta necesidad política no 
necesariamente es consciente, y el tipo de estigma, 
es decir, la acusación de brujería y jo hechicería, en 
vez de otra acusación, responde más bien al tipo de 
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.imaginarios que traían los españoles, imaginarios 
atravesados por el espectro del Diablo y por una 
concepción mágica del mundo signada por los 
poderes malignos y a la no comprensión de las 
formas mágicas de conocimiento y relación con el 
entorno de americanos y africanos. 

Colonizadores, colonizados y esclavizados, se 
movían en registros diferentes. Diferencia de len­
gua y de cultura, en un mundo en el que la diferencia 
no es aceptada ni comprendida. Los españoles im­
ponen su imagen del mundo, asimilando a ella, 
prácticas que no le son fácilmente asimilables. A 
diferencia de la época medieval, la alteridad ahora 
se piensa con respecto al orden del estado moderno, 
ya no importa tanto la operación en sí, como la 
intención, que suscita desorden. A los españoles los 
guía también una necesidad política, es indispen-
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sable un control social efectivo para gobernar un 
imperio tan vasto y tan disímil. Cierta homogenei­
dad es ineludible: aculturar para dominar es un 
imperativo. El primer paso es la imposición del 
castellano, este solo hecho ya implica el ingreso 
a estructuras mentales y modos específicos de cono­
cimiento y relación con el entorno diferentes, otro 
modo de ser lingüístico atomiza la identidad cul­
tural de los sometidos. Pero de un encuentro tal, 
el encuentro de tres mundos y la inevitable convi­
vencia, ninguno saldría indemne: todo proceso de 
aculturación trae a cuestas el consiguiente transcul­
turativo. Cambio de estructuras mentales, cimarro­
nismo y simbiosis cultural son términos que definen 
la mixtura americana. 

Diana Luz Ceballos Gómez 


