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Introducción

El libro colectivo Prácticas sociales y espacios culturales en el Noreste 
de México es el resultado del trabajo de los integrantes del Cuerpo 
Académico en Consolidación (CAEC) “Cultura e Identidad” de la Facultad 

de Ciencias de la Comunicación de la Universidad Autónoma de Coahuila, 
quienes recientemente se han dedicado a estudiar las categorías cultura, 
identidad, prácticas sociales, expresiones devocionales, vida cotidiana, 
espacio público urbano y práctica espacial. 

El texto presenta las reflexiones teóricas y metodológicas derivadas 
del proyecto de investigación “Procesos identitarios en espacios urbanos 
físicos y virtuales” del CAEC, cuyo objetivo es explicar, desde una perspectiva 
cultural-comunicacional, cómo se manifiesta la identidad a partir de prácticas 
sociales, religiosas, simbólicas y lúdicas, en contextos urbanos físicos y 
digitales. 

El libro colectivo está integrado por cuatro capítulos, tres de los cuales 
corresponden al trabajo académico de los Profesores de Tiempo Completo 
del CAEC, y uno más (el capítulo 3), es la colaboración realizada por un 
investigador invitado.

En el capítulo 1, intitulado “Se siente la vibra de ‘ser raza’. Expresiones 
de identidad colectiva en Saltillo”. Una exploración de sentidos en estudiantes 
universitarios”, los autores Gabriel Pérez Salazar y Carlos Recio Dávila, 
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presentan una investigación exploratoria sobre un fenómeno comunicativo 
– identitario relativamente poco explorado: el uso de la palabra raza como 
una locución que denota rasgos colectivos de pertenencia en la región 
noreste de México. Con base en una revisión semántica e histórica sobre la 
palabra raza (en su acepción como sustantivo colectivo empleado en este 
espacio geográfico para denotar familiaridad y compañerismo), se hace una 
aproximación metodológica de tipo cualitativo inductiva que permite reconocer 
los sentidos asociados a dicho término, poniendo como referencia un caso 
ilustrativo, producto de una selección no aleatoria y no representativa de 
estudiantes universitarios. 

El capítulo 2 “’Donde tú estás, está él’ Expresiones de religiosidad 
cotidiana en la devoción hacia el Santo Cristo en Saltillo”, Francesco Gervasi 
presenta los hallazgos obtenidos en un estudio de corte socio-antropológico, 
cuyo objetivo fue identificar y describir los motivos y las formas de expresión 
cotidianas de la devoción hacia el Santo Cristo de la Capilla en la ciudad de 
Saltillo. En su texto concluye que los entrevistados tienden a vivir su devoción 
en los espacios y momentos de la vida cotidiana, teniendo una relación casi 
familiar con el santo, pidiéndole resultar beneficiados en cuestiones rutinarias, 
utilizando altares domésticos y otros objetos que les permiten sentir su 
presencia y considerarse siempre protegidos por él.

En el capítulo 3. “El amor y las relaciones amorosas como una forma de 
identidad individual y colectiva”; Jesús Gerardo Cervantes Flores, aborda la 
relación entre identidad y amor desde la perspectiva de las ciencias sociales, 
centrándose en el enfoque teórico del construccionismo social y en la 
comunicación.  El autor reflexiona cómo el amor y las relaciones amorosas son 
componentes clave, tanto de la identidad individual como colectiva: el amor 
se considera un atributo esencial para la identidad individual, mientras que las 
relaciones amorosas generan una nueva identidad colectiva que modifica, a la 
vez, la identidad individual de sus miembros. 

El capítulo 4 “Alameda Digital, Alameda Segura: Utilizando evidencias 
digitales para la generación de mapas de ayuda al traslado seguro en la 
Alameda Zaragoza de Saltillo”, es el texto que presentan Antonio Corona 
y Beatriz Coss Coronado. En él analizan algunas de las prácticas espaciales 
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que realizan las mujeres usuarias del parque público Alameda Zaragoza en la 
ciudad de Saltillo, Coahuila, México e indagan cómo estas prácticas podrían 
ser indicativas de apropiaciones resistentes del espacio público urbano a 
través de observaciones realizadas sobre las rutinas de las mujeres en este 
lugar. 

En suma, los autores del Libro Colectivo 2023 ofrecen una mirada sobre 
el estudio de la construcción de identidades y aspectos culturales a partir de 
sus prácticas sociales individuales y colectivas.

Agradecemos la invaluable colaboración de investigadores de amplia 
trayectoria académica, quienes realizaron el proceso de dictaminación externa 
del Libro Colectivo 2023. De igual manera agradecemos a la Dirección de 
Investigación y Posgrado de la Universidad Autónoma de Coahuila, su apoyo 
para la edición digital de este proyecto académico.



CaPítulO

1
Se siente la vibra de “ser raza”. 

Expresiones de identidad colectiva en Saltillo. 
Una exploración de sentidos en estudiantes 

universitarios.

Gabriel Pérez Salazar
Carlos Recio Dávila
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1
Se siente la vibra de “ser raza”. 

Expresiones de identidad colectiva en Saltillo. 
Una exploración de sentidos en estudiantes universitarios.

Gabriel Pérez Salazar
Carlos Recio Dávila

 
 1. Introducción

En los actos del habla se revela lo que somos en toda nuestra complejidad. 
Toda expresión parte de la situación particular en la que se ubican 
quienes participan en los procesos de interacción social y de la forma 

en que nos identificamos a nosotros mismos y a las demás personas. En este 
trabajo, abordaremos un aspecto muy concreto de la expresión de la identidad 
colectiva: la noción de ser raza1 como es empleada en el norte de México; y 
que específicamente en lo metodológico, será ubicada en Saltillo, capital del 
estado de Coahuila, como caso ilustrativo. 

Como presentaremos más adelante, el ser raza alude a una expresión 
de camaradería y de pertenencia grupal, que ha sido empleada en la región 

1Agradecemos a la Mtra. Bertha Lecumberri Salazar (Facultad de Filosofía y Letras, UNAM), quien, desde 
una perspectiva lingüística, en entrevista personal sugiere que esta expresión puede ser identificada como 
una colocación, es decir, como una forma previa a una locución verbo-nominal, cuya estructura no es aun 
completamente fija ni lexicalizada, y donde el verbo ser, a pesar de que en ocasiones puede ser omitido (como 
en la frase “¡Ya vámonos, raza!”), mantiene un significado copulativo (es decir, que une a un sujeto con un 
atributo).
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transfronteriza entre México y Estados Unidos, al menos desde la segunda 
mitad del s. XIX, y que ha sido posteriormente recogida en una muy amplia 
variedad de productos mediáticos, entre los que destacan las películas y 
piezas musicales de Eulalio González El Piporro.

Consideramos importante destacar que, aunque se trata de un 
acercamiento que colinda con disciplinas como la Lingüística, y la Semiótica, 
nuestro marco conceptual se sitúa en torno a las Ciencias de la Comunicación, 
en  estudio de una forma cultural muy concreta de expresión de la identidad 
colectiva. De esta forma, el objetivo central del presente trabajo tiene que ver 
con una indagación exploratoria de carácter cualitativo sobre un fenómeno 
comunicativo–identitario relativamente poco explorado: el uso de la palabra 
raza como una expresión que denota rasgos colectivos de pertenencia.

La estructura de este trabajo nos permitirá presentar en primer lugar, 
una revisión histórica sobre la evolución que han tenido distintas definiciones 
de la palabra raza. En la parte final de este primer apartado, hacemos un deslinde 
en relación con su acepción como categoría que ha buscado distinguir a los 
grupos humanos a partir de aspectos fenotípicos. Más adelante, planteamos 
en qué consiste la identidad, destacando su dimensión comunicativa, y 
hacemos un énfasis especial en su ámbito regional. Con base en un sondeo 
levantado en jóvenes estudiantes universitarios, reflexionaremos en torno 
a lo que implica el ya mencionado colectivo: qué es ser raza, quién es raza 
y quién no lo es. Se trata de una exploración de sentidos alrededor de una 
palabra que, dependiendo de la situación, puede incluir y agrupar, a la vez 
que distinguir y excluir. Como en muchas otras aproximaciones desde lo 
identitario, pretendemos discutir algunas implicaciones que tienen lugar en 
las tensiones entre lo propio y lo ajeno, el yo y la construcción del otro.

Como veremos más adelante, este es un planteamiento que permite 
ampliar el conocimiento que se tiene sobre el uso actual del término raza, 
como una expresión de identidad colectiva. Se trata de una aproximación que, 
con base en la revisión de algunos usos que ha tenido en diferentes tiempos y 
espacios, desde una perspectiva metodológica, se concibe en relación con las 
prácticas comunicativas situadas en un contexto sumamente delimitado que, 
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no obstante su especificidad, permite la comprensión de un elemento cultural 
e identitario que se teje en el plano de lo histórico y de lo colectivo.

La pertinencia de este trabajo radica en la relativamente escasa literatura 
sobre el empleo que tiene la expresión raza como un sustantivo que denota 
rasgos de expresión de la identidad regional y grupal en la región norte de 
México. Esta es una idea que será sustentada más adelante, en el apartado 
en que se hace una revisión del estado de la cuestión, donde veremos que su 
estudio ha estado limitado principalmente a los estudios chicanos en el sur de 
los Estados Unidos, o a abordajes en los que este término no es analizado de 
forma directa en su dimensión colectiva.

2. Raza: antecedentes y deslindes

Este primer apartado tiene la intención de hacer una revisión de las 
distintas definiciones que el término raza ha recibido a lo largo de la historia. 
Contribuye al objetivo general del trabajo recogiendo algunos de los sentidos 
que le han sido otorgados en el tiempo, y que serán contrastados con el 
sondeo descrito en el apartado metodológico. Se trata de comparar estas 
aproximaciones académicas lingüísticas, con la praxis que en la actualidad 
hace de esta palabra el grupo participante en el estudio.

De acuerdo con el Diccionario de Autoridades (1964),2  la palabra raza 
proviene del latín radix, que significa “Casta o calidad del origen o linaje” y 
agrega: “Hablando de los hombres se toma muy regularmente en mala parte, 
como raza de judío, moro, hereje o villano”. En el mismo diccionario se indica 
que por extensión “se dice de la calidad de otras cosas, especialmente la que 
contraen en su formación, como la del paño” (p. 500).

En el sentido de la casta, desde hace más de cinco siglos existen 
refranes y frases proverbiales que se orientan a afirmar la calidad de origen 
tanto en personas como en animales. Así Hernán Núñez en 1555 incluye en su 
refranero “De tal gente, tal simiente”, así como “El hijo de la cabra, de una 
hora a otra bala”.  Igualmente, Correas en el siglo XVI señalaba “Siempre 

2 Facsímil de la obra original de 1737.
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en casa del moro se habla algarabía”, para indicar el espíritu festivo de los 
musulmanes. 

 Dos siglos después de la publicación del Diccionario de Autoridades, 
la Real Academia Española (1970) continúa dando el mismo sentido, al decir 
que el concepto raza proviene del italiano razza y que significa “Casta o 
calidad del origen o linaje”. Aunque en una segunda acepción, seguramente 
con influencia de las tendencias científicas del evolucionismo del siglo XIX, 
refiere que la voz corresponde a “cada uno de los grupos en que se subdividen 
algunas especies biológicas y cuyos caracteres diferenciales se perpetúan por 
herencia” (1970).

Para Gauvard y Sirinelli (2015) el término de raza es de una etimología 
indecisa, en tanto que Corominas señala que la palabra ya era utilizada en 
español en el siglo XVI. A fines de ese siglo y principios del XVII se empleaba 
para señalar la pureza de la sangre, por lo regular en sentido negativo o 
peyorativo y se aplicaba sobre todo a moros y judíos.3 En castellano 
antiguo raza significaba “defecto, culpa”. De esta manera, eran comunes las 
expresiones “no tener raza”, “mala raza” entre otros. 

A partir del siglo XVIII la noción de raza es un término utilizado de 
manera regular y estable (Doron, 2016). En los discursos nobiliarios, la raza 
designa la herencia de cualidades de virtudes y de estatus y se encarna 
en una genealogía. El concepto tiene una relación negativa con el término 
degeneración. Por muchos años el verbo degenerar estaba cargado de 
valores nobiliarios, significaba “no valer lo que valían aquellos de quienes 
descendemos, no gobernarse como aquellos de los cuales uno ha nacido”.

Desde este autor, degenerar es algo indigno, es desviar la línea 
determinada por la raza, significa apartarse del camino de la virtud, no 
conducirse de manera que le conviene a su rango. Degenerar es no cumplir 
con el deber. No como un principio moral o religioso sino de una exigencia 
familiar: hay que seguir el ejemplo de aquellos de su raza (Doron, 2016).

3 Corominas (1956, p. 1021) indica que en catalán enrassar significa “Cruzar animales o bien mezclar personas 
de razas diversas”; En Italia en el siglo XVI rascia designaba cada una de las clases de mendigos (los que 
hacían de leproso, de mudo, etc).
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En diccionarios del siglo XX, la palabra raza continúa con la definición 
heredada del siglo XIX. Así Molinier (2016) define el concepto, en su primera 
acepción, como cada uno de los grandes grupos humanos caracterizados 
principalmente por el color de la piel: raza blanca, negra, amarilla y cobriza. 
Indica también que la raza se refiere a cada uno de ciertos grandes grupos 
con caracteres propios y distintivos conservados a través de la historia (raza 
aria, raza semita). Esta autora se refiere al “grupo humano extenso en el que 
se pueden distinguir caracteres que lo hacen homogéneo y distinto de otro y 
que se transmiten por herencia” (raza germánica, raza latina). En una segunda 
acepción reitera la noción de casta o linaje que ya habíamos referido, y como 
ejemplo presenta la frase: No desmiente su raza.

En la actualidad, esta definición ha planteado un intenso debate en 
las Ciencias Sociales. Según autores como Gannon (2016) e Hita (2017), se 
trata de una categoría de tipo cultural, de un constructo elaborado a partir 
del colonialismo del siglo XIX. Para Gauvard y Sirinelli (2015), el concepto de 
raza ha sido “un engendro científico intelectual y político mayor desde los 
siglos XIX y XX europeos y occidentales”, con base en la idea de distinguir a 
los seres humanos según los caracteres que pertenecen a su fenotipo (color 
de la piel, textura de los tejidos dérmicos, entre otros rasgos). No obstante 
lo anterior, debemos señalar la existencia de una discusión en este sentido. 
Según Wade (2017), para 1985, el 50% de los antropólogos biológicos y el 
70% de los biólogos conductistas admitían la existencia de razas dentro de 
la especie humana. Planteamientos como los de Andreasen (2000) y Pigliucci 
y Kaplan (2003) sugieren nuevas formas de definir esta categoría desde una 
perspectiva cladística, es decir, a partir de grupos integrados por ancestros 
comunes. En el presente documento, conscientes de que su demostración 
biológica ha sido reiteradamente refutada (Obach, 1999; Thompson, 2006), y 
en concordancia con González (2018), nos adscribiremos a la noción de raza 
desde una perspectiva cultural, es decir, como un constructo social y no una 
realidad genética que de alguna manera pudiese determinar capacidades o 
comportamientos.

En México, en términos políticos y literarios, durante las primeras 
décadas del siglo XX, aparece el concepto de raza muy ligado al de identidad 
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nacional. Amado Nervo (1902), en su poema La raza de bronce. Leyenda 
heroica, escribe:

Señor, deja que diga la gloria de tu raza,
la gloria de los hombres de bronce, cuya maza 
melló de tantos yelmos y escudos la osadía 

[…]

Yo hice grande la raza de los lagos,
yo llevé la conquista y los estragos 
a vastas tierras de la patria andina.

José Vasconcelos (1925) retoma el concepto de la raza de bronce, de 
Amado Nervo y le llama la raza cósmica a un grupo humano que corresponde 
al mestizaje en América Latina. El mismo intelectual fue el creador del 
lema de la Universidad Nacional Autónoma de México Por mi raza hablará 
el espíritu, frase que parece relacionarse al mismo tiempo con el linaje que 
con la denominación étnica. Como ha sido señalado por Sotero (2020), 
consideramos oportuno precizar que, más allá del trabajo de Vasconcelos 
a favor de la cultura y la educación nacional, subyace en este personaje una 
faceta caracterizada por su adscripción al racismo de las primeras décadas del 
s. XX en Europa, que culmina con el régimen nazi en Alemania y el fascista 
en Italia. Su antisemitismo no sólo es evidente, sino también su desprecio 
por los afrodescendientes y los pueblos originarios que integran una parte 
muy importante de la población mexicana. Vasconcelos consideraba que, en 
México, lo indígena era un lastre para el progreso del país y en su criterio 
prácticamente eliminaba la incidencia de este grupo étnico en la historia 
nacional.

Por otro lado, una revisión al estado de la cuestión sobre el ser raza, 
nos permite decir que han sido relativamente pocos los abordajes que han 
discutido esta expresión desde su uso social y sus sentidos asociados en el 
norte de México. La mayor parte de los trabajos encontrados (Giménez, 2009; 
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Rodríguez, 2013; Homann, 2018; Valenzuela, 2019) han sido hechos en torno 
a la identidad como fenómeno transfronterizo. Enseguida presentaremos un 
conjunto de antecedentes en los que hemos hecho un recuento, primero, 
desde una perspectiva cultural-identitaria, para luego irnos aproximando a su 
empleo como sustantivo colectivo.

Desde un punto de vista cultural, Giménez (2009) se refiere a diversos 
aspectos que contribuyen a la construcción de la identidad en la franja 
fronteriza, y habla de diversas formas culturales que son interiorizadas por los 
sujetos. Para este autor, lo anterior implica un conjunto de sentidos que son 
ampliamente compartidos y relativamente duraderos al interior de un grupo 
que, aunque puedan haber surgido en un espacio concreto, con frecuencia 
suelen ser trasladados a contextos más amplios. 

Estos elementos culturales -sugiere el autor- dan lugar a la 
configuración de identidades regionales que conducen a diversas formas de 
distinción. Aunque Giménez (2009) no se refiere explícitamente a la lengua en 
su trabajo, consideramos evidente que se trata de uno de estos elementos 
culturales a partir de los cuales se manifiestan las identidades. En particular, 
el habla, en el sentido que le da De Sassure (1945), puede ser ubicada como 
parte de los atributos particularizantes que Giménez propone en el entorno 
de lo fronterizo sobre lo identitario.

Sin plantear explícitamente a la noción de ser raza, otros trabajos 
han abordado el asunto de lo expresivo y su relación con las identidades 
colectivas en el norte de México. Desde una perspectiva lírica, Homann (2018) 
ha trabajado el papel que han jugado los corridos (desde los revolucionarios 
hasta los narcocorridos) en la construcción de una identidad grupal que, en 
esta región, plantea la existencia de lo nuestro, como un sentido performativo 
que es compartido. En Rodríguez (2013) se presenta una reflexión sobre 
las formas en que la identidad es simbólicamente construida en la región 
fronteriza en el contexto de los trabajadores mixtecos transmigratorios. 
Este autor destaca el papel que juega la práctica discursiva, como una forma 
de adaptación cultural que da lugar a la reproducción lingüística como una 
manifestación de autoafirmación comunitaria.
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Valenzuela (2019) emplea el término de habla fronteriza, para referirse 
a formas particulares de expresión que se integran en estos contextos, y 
que forman parte de la dimensión performativa de la identidad como proceso 
de distinción. Una búsqueda desde esta noción, nos permite identificar 
que en México ha sido trabajado en torno a asuntos como la narco cultura 
(Arreola y Sánchez, 2019) y el habla de Baja California (Lázaro, Arreola y 
Tánori, 2020), donde destaca la incorporación de anglicismos. Sin tener un 
sentido particularmente fronterizo ni tocar la expresión ser raza, los trabajos 
de Flores (2014, 2017 y 2019) en torno al habla en Monterrey, tienen una 
relevancia especial, en función de la cercanía geográfica4 con el lugar donde 
fue realizado nuestro trabajo. 

En el conjunto de antecedentes que sí han mencionado el uso de la 
palabra raza desde una dimensión identitaria colectiva, como sugieren la mayor 
parte de las fuentes consultadas (Chávez, 2002; González, 2018), reafirmamos 
que el ser raza es un sentido que se construye en lo transfronterizo. Como 
González (2018) narra, el término parece empezar a ser empleado en Texas 
luego de su anexión a los Estados Unidos a mediados del s. XIX, para agrupar 
a quienes teniendo un origen mexicano, quedaron de aquel lado de la frontera. 

Valenzuela (2012), por su parte, considera que la alusión de raza como 
sinónimo de nuestro pueblo se usó ampliamente durante la guerra contra los 
Estados Unidos (1846-1848). Señala algunas publicaciones mexicanas como El 
Clarín, El Clamor Público y La Estrella de Los Ángeles las cuales hicieron uso 
el concepto de raza para convocar a la resistencia.

Más tarde, durante la Revolución Mexicana, su uso se extendió en el 
sur de los Estados Unidos y la zona norte de México, como un sustantivo 
colectivo asociado un sentido de nacionalismo5 (Sato, 2006), anclado en 
la narrativa histórica de personajes como Cuauhtémoc, Hidalgo, Juárez y 
Madero (González, 2018). Sin embargo, en ocasiones su acepción es más 

4 Monterrey, capital del estado de Nuevo León, se ubica a 65 km al noreste de Saltillo, capital del estado de 
Coahuila. En ambas ciudades se comparten una gran cantidad de términos y expresiones.
5 Según Sato (2006), una contribución relevante en esta narrativa partió de posturas racistas y xenófobas, 
entre las que destaca la ya mencionada obra de José Vasconcelos La Raza Cósmica, además de movimientos 
como el Comité Por-Raza (parte del Partido Revolucionario Institucional) y la Liga Anti-china y Anti-judía.
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amplia; por ejemplo, mientras que en muchas ocasiones se limita a personas 
de ascendencia mexicana, en otros contextos se puede extender a todos los 
hispanohablantes latinoamericanos (Comas-Diaz, 2001).

Para los mexicoamericanos, la palabra pasó de tener un significado 
fundamentalmente identitario durante las décadas de 1930 y 1940, para 
inscribirse también en lo político, a partir de la década de 1960, en el 
contexto de la lucha por los derechos civiles (González, 2018). Una parte 
de este movimiento social se agrupó alrededor de La Raza Unida Party, 
partido político surgido a principios de 1970 en Texas (Chávez, 2002), como 
una alternativa a los tradicionales partidos Demócrata y Republicano, con 
César Chávez como uno de sus principales líderes (Comas-Diaz, 2001). Esto 
es parte de una propuesta que buscó un reposicionamiento de las minorías 
de origen mexicano ante la hegemonía de los gringos y gabachos (Lomnitz, 
2010), es decir, de los estadounidenses blancos, anglosajones y protestantes 
(González, 2018), como una operación de distinción identitaria (Giddens; 1997; 
Giménez, 2000): nosotros (la raza) y los otros (los estadounidenses blancos).

En todo caso, en el habla cotidiana, la raza simboliza al pueblo (Chávez, 
2002) y como sugieren Young (1994) y González (2018), en el pasado fue usado 
en oposición al término de gente decente, que tuvo un carácter tanto racial 
como de clase. Así, la raza suele denotar más bien un sentido de pertenencia 
asociado a lo popular. En concordancia, la Academia Mexicana de la Lengua 
señala que, cuando el término es empleado de forma despectiva, significa 
“Pueblo de bajo estrato sociocultural” (2014). En un sentido semejante, en su 
obra Picardía Mexicana, Armando Jiménez (1996) indica que la palabra equivale 
a un grupo de “vagabundos, ociosos”.

Como ya habíamos adelantado, los antecedentes son relativamente 
limitados en torno a esta cuestión. Más allá de lo que ya hemos referido, 
no nos fue posible identificar otros trabajos que hayan partido del estudio 
de la expresión ser raza en la actualidad. Así, una de las aportaciones del 
presente trabajo se ubica precisamente en este aspecto: brindar una mayor 
comprensión sobre los sentidos identitarios asociados a dicha locución, en 
este caso, en estudiantes ubicados en Saltillo, Coahuila, en el noreste de 
México. 



Gabriel Pérez y Carlos Recio

21

3. Identidad colectiva regional y raza en el norte de México

En el apartado que desarrollaremos enseguida, hablaremos de la noción 
dada por la identidad, centrándonos posteriormente en su dimensión social y 
colectiva. Luego, hablaremos sobre el término raza y su empleo en el norte 
de México, como contexto al trabajo de campo realizado con estudiantes 
saltillenses.

3.1. Identidad

Una de las más remotas referencias al concepto de identidad, por parte de 
la Real Academia Española aparece en el Diccionario de Autoridades (1964),6 
donde se señala que la palabra es de origen latino: identitas y que significa la 
“Razón, en virtud de la cual son una misma cosa en la realidad, las que parecen 
distintas” (Vol II, p. 203). Corominas (1954) precisa la etimología del término 
al afirmar que identidad viene del latín tardío identitas, derivado artificial de 
idem, formado según el modelo de ens ‘ser’ y entitas ‘entidad’, y de ahí se 
derivan palabras como idéntico, identificar, identificable e identificación (p. 
986).

La misma idea en general tiene lugar en otras lenguas, como el francés. 
En efecto, Lamizet y Silem (1997) indican que la palabra idéntité viene del 
latín clásico idem, “el mismo, lo mismo”, y reseñan a Voltaire quien en su 
Diccionario Filosófico (1764) señala que significa misma cosa, mismedad. 
Gauvard y Sirinelli afirman que el término identidad califica la propiedad de 
aquello que es idéntico y que la palabra, hasta el fin de la Edad Media no 
perteneció al vocabulario de la sociedad sino de la lógica. Es a partir del 
periodo moderno cuando se aplica a las personas y a sus características. Esta 
evolución puede ser considerada como el reflejo de la transformación de la 
relación entre el individuo y el grupo, ya que en la Edad Media las identidades 
se construían en base a la articulación de las pertenencias múltiples de los 
individuos.

6 Que, recordemos, es una obra original de inicios del s. XVIII.
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Por su parte, Molinier (2016) define la identidad, en la cuarta acepción 
del término, como el “Conjunto de rasgos psicológicos, sociales, ideológicos, 
etc., que caracterizan a una persona o colectividad y con los que estas se 
reconocen a sí mismas” (p. 1386). La identidad, según Alonso (1981), es la 
“calidad de idéntico” e idéntico significa que es lo mismo o muy semejante a 
otra cosa. 

El concepto de identidad tiene que ver con igualdad, no sólo en desde 
el punto de vista semántico sino también semiótico. Así, Lázaro (1967) en 
su Diccionario de Términos Filológicos indica que el termino identidad para 
Saussure en especial designa la “igualdad de un elemento consigo mismo, aun 
en circunstancias muy diversas” (p. 227).

Según Gauvard y Sirinelli (2015), el término de identidad es polisémico 
y difuso, y define la calidad de los individuos o de los grupos, sin importar 
sus características intrínsecas. La identidad es todo aquello que singulariza 
al individuo, lo que lo caracteriza en su individualidad pero que lo asimila a la 
comunidad a la cual pertenece. La identidad designa a quienes son idénticos, 
califica la conformidad a un grupo. Así, el hecho de compartir las características 
comunes funda las identidades colectivas. La identidad se construye a través 
de la autopercepción (o sentimiento de identidad) es decir la forma cómo los 
individuos se piensan y se perciben, para distinguir la manera en la que se 
definen, cómo se dan a ver y cómo se representan ante el otro. 

Gauvard y Sirinelli (2015) agregan que las identidades son múltiples, 
multiformes y plurales. Se modifican en función del contexto y de la 
trayectoria biográfica de los individuos, su edad y su historia. De esta manera, 
las identidades no son naturales ni definidas, sino construidas, incorporadas 
y constantemente manipuladas por las mismas personas. Ellas pueden 
inventarlas, apropiarlas, reivindicarlas, asumirlas, interiorizarlas, disimularlas 
o incluso rechazarlas. 

3.2. Identidad social e identidad colectiva

Existe una gran cantidad de perspectivas desde las que se ha abordado el 
concepto de identidad social. A partir de Giddens (1997), Giménez (2000), 
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Mead (2009) y Hall (2010), es posible decir que se trata de procesos de 
distinción que tienen lugar a partir de la interacción, que parten de aquellos 
atributos que nos hacen reconocibles (que son tanto físicos como ideológicos), 
tanto ante los demás, como desde nuestras propias auto concepciones. 
La pertenencia a diversos grupos de los que se interioriza un conjunto de 
significantes simbólicos (Giménez, 2000) forma parte también de esto, lo que 
incluye maneras particulares de hablar, tanto en términos y regionalismos, 
como acentos.

Como afirman Lamizet y Silem (1997) la identidad social es el 
conocimiento que tiene un individuo de su pertenencia dentro de uno o varios 
grupos sociales o territoriales, como un país, ciudad o región, y la significación 
emocional y evaluativa que resulta de ello. El sentimiento de inclusión a un 
grupo frecuentemente lleva a exagerar las diferencias en relación con los 
individuos de otros grupos y a minimizar las diferencias entre individuos de un 
mismo grupo. Así, la identidad es una adaptación del individuo a la sociedad, 
a través de la cual el sujeto aprende a reconocer su lugar y a comprender las 
reglas del juego social. La identidad implica una apropiación de valores, de 
manera que es producida por aprendizaje social.

El concepto de identidad colectiva, señalan Lamizet y Silem (1997), es 
posterior a 1968 y resulta de la interrogación de investigadores sobre los 
movimientos sociales y los fenómenos de crisis. La identidad colectiva puede 
ser vista desde un ángulo cultural, social o étnico. Ella forma la unidad de 
un grupo, es subjetivamente vivida y percibida por los miembros de éste; se 
define por oposición al otro (en general) y como diferente a los otros (grupo). 
La identidad colectiva se construye a través de un sistema de representaciones 
en el cual se oponen rasgos negativos (a evitar) y rasgos positivos (propuestos 
por el grupo, como modelo ideal). Este último constituye una suerte de núcleo 
defensivo, que con frecuencia genera actitudes etnocentristas, a veces con 
cargas extremas como el patriotismo, el nacionalismo o el chauvinismo.

La identidad colectiva es producida y activada por las identidades 
individuales. La construcción de una identidad tiene un carácter relacional y 
dinámico. Los actores sociales (individuo o grupo) disponen de cierto margen 
de maniobra frente a las divisiones institucionales. El individuo puede en 
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cierta medida escoger su grupo de pertenencia o de referencia (Lamizet y 
Silem, 1997).

3.3. Identidad norteña

La identidad en el norte de México históricamente ha sido construida a partir 
de la interrelación de factores geográficos étnicos y sociales, y ha sido 
objeto de una dinámica particular desde tiempos prehispánicos. En principio 
los indígenas originarios de esta región, los chichimecas, eran cazadores-
recolectores, lo que les llevaba a mantener un estilo de vida muy diferente 
al de las culturas mesoamericanas, asentadas en ciudades, fenómenos que 
a estas últimas les permitieron ser, hasta cierto punto, más asimilables a la 
cultura occidental. Los grupos aborígenes del norte mantuvieron un constante 
enfrentamiento con los europeos durante siglos XVI y XVII y estos bravos 
bárbaros gallardos como les llamó el soldado cronista Alonso de León fueron 
al final, prácticamente exterminados.

En particular, la identidad del noreste7 se fue construyendo entonces 
no bajo el esquema de un mestizaje entre los europeos con los indios nativos 
de la región, sino mediante la mezcla de los occidentales con indígenas 
provenientes del centro de la Nueva España, principalmente tlaxcaltecas, 
además de negros traídos del sur de África para trabajar como esclavos y, 
en una pequeña medida a partir del siglo XVIII, con indígenas provenientes 
del sur de Estados Unidos, como los comanches y los apaches-lipanes. Esta 
amalgama permitió la construcción de identidades colectivas, de las cuales en 
la actualidad algunos rasgos permanecen a nivel simbólico, como un sentido 
particular de pertenencia. En ese mismo plano el imaginario de la fortaleza 
del carácter en el escudo de Saltillo se lee “Tierra rica, hombres fuertes clima 
benigno”; al igual que en la región de la Laguna8 se escucha comúnmente la 
frase “vencimos al desierto”. En consonancia con las dificultades históricas 

7 Especialmente en el estado de Coahuila.
8 Región integrada por territorios colindantes de Coahuila y Durango, en la que se asientan los municipios 
de Torreón, Matamoros, San Pedro de las Colonias, Francisco I. Madero y Viesca, en esta primera entidad; 
y en Durango: Gómez Palacio, Lerdo, Tlahualilo, Mapimí, San Pedro del Gallo, San Luis del Cordero, Nazas, 
General Simón Bolívar, San Juan de Guadalupe, Cuencamé, Peñón Blanco, Santa Clara, Rodeo, Hidalgo e Indé.
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del paisaje y los enfrentamientos con los grupos aborígenes la ciudad 
de Monclova ha sido conocida como “El Ave Fénix” por considerar que la 
población resurgió de sus cenizas en distintos momentos por al hecho de 
haber sido refundada en diversas ocasiones durante el periodo virreinal. 

Como ya hemos adelantado en apartados anteriores, a partir de 1848 el 
desmembramiento del territorio norte del México al concluir la guerra entre 
México y los Estados Unidos (1846 -1848) provocó, según algunos historiadores, 
el surgimiento de una identidad nacional. En el caso particular de los estados 
norteños, los cuales a partir de la guerra resultaron fronterizos, hubo de 
configurarse una identidad particular, una forma de concebirse a ellos mismos 
en relación, ya no a los antiguos enemigos, los llamados bárbaros, sino los 
vecinos anglosajones con otro idioma, por lo general otra religión y un estilo 
de vida también diferente.

En el norte existen términos particulares que denotan esa identidad 
que se fue reconfigurando a partir de la segunda mitad del siglo XIX. Entre los 
habitantes de las zonas fronterizas son comunes los conceptos como el Río 
para referirse al Río Bravo, la Línea para referirse a la frontera entre Chihuahua, 
Sonora y Baja California, con sus respectivos estados vecinos de la Unión 
Americana. Existen además conceptos que identifican a ciertas personas que 
han quedado del otro lado del límite nacional o que han migrado a los Estados 
Unidos con el fin de mejorar su nivel de vida y que intentan adaptarse al 
estilo estadounidense como el pocho. El pochismo, según la particular visión 
de Vasconcelos, (citado por Valenzuela, 2012) significaba “la estrechez de 
miras de quienes priorizaban un primitivismo norteamericano y participaban 
en la disolución o la destrucción de la cultura latinoespañola”. Otro concepto 
comúnmente utilizado es el de whitexicans para indicar a quienes niegan 
su origen mexicano para asumir una pretendida identidad estadounidense. 
Por su parte la palabra pachuco, define a alguien que se resiste a abandonar 
su identidad nacional original. En este sentido el emblema fronterizo fue el 
actor y cantante Tin Tan entre las décadas de 1930 y 1960, caracterizado con 
un vestuario típico y un lenguaje plagado “de anglicismos, neologismos y 
reciclaje de palabras antiguas” diferente al utilizado en el centro del país.
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Existen también palabras como yanqui, gringo o bolillo para identificar 
a los vecinos de la Unión Americana. La palabra yanqui se empleaba en México 
para designar a los estadounidenses desde el siglo XIX, al igual que gringo, 
término derivado de griego (hablar en gringo significaba hablar en griego, es 
decir una lengua que no se comprende). Ya desde la segunda mitad del siglo 
XX la palabra bolillo se empleó para referirse a los americanos, por semejar 
el color de su piel al del pan blanco.

3.4. La raza en el norte de México

En esta región, la palabra suele referirse a un grupo de amigos con el que se 
identifica una persona, sin connotación de supremacía étnica. Este significado 
es también señalado en el Diccionario del Colegio de México (2011) que en su 
acepción número cinco reza: “Conjunto de familiares o amigos”. Lo anterior 
coincide con lo señalado por González (2018), así como el sentido de un 
nosotros encontrado por Lomnitz (2010) y González (2011).

Según Valenzuela (2012) en la región fronteriza la raza “demarca las 
fronteras con la cultura anglosajona dominante”.

De manera coloquial también se refiere a un conjunto de personas 
de manera indistinta. En Coahuila la expresión ¡Ah raza! es una interjección 
coloquial que se emplea ante un hecho sorprendente o de alguna forma 
notable. De manera similar, ¡Pa’ la raza! es una expresión coloquial festiva que, 
en los juegos de beisbol en Saltillo, suelen decir los espectadores cuando el 
bateador, al golpear la pelota la manda de fault a donde está el público, como 
forma afectiva de decir para la gente. También en ese deporte se dice raza 
de sol para referirse a los asistentes que están en la sección más económica, 
a diferencia de la zona de sombra. De esta manera, en estas últimas dos 
expresiones se establece una diferencia entre aquellos que son iguales e 
indiferentes, y que pueden pertenecer a clases sociales relativamente bajas, 
respecto a los demas.

El experto en historia cultural del siglo XX, José del Bosque9 señala 
que el cantante de música popular del noreste, Eulalio Gutiérrez El Piporro se 

9 En entrevista personal sostenida con Carlos Recio, el 18 enero 2023.
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constituyó como un divulgador de la expresión raza en la acepción utilizada 
en el noreste del país, debido a que sus canciones utilizaban este término ya 
fuera como un remate en ciertas versificaciones al expresar “¡Ajúa raza!” o 
como parte de los diálogos en ciertas interpretaciones. Así por ejemplo en 
el corrido de Rosita Alvirez cuando Hipólito se encuentra en la cárcel por 
haber asesinado a la joven a quien pretendía y alguien le preguntan “¿Algún 
encargo?”, Hipólito responde “¡Me traen cigarros, raza!”. Aquí entonces la 
palabra raza es utilizada como sinónimo de iguales, de amigos, de una manera 
indistinta.

La frase “¿qué pasó raza” es utilizada como un gesto de 
interreconocimiento, señala Valenzuela: “La raza alude a lo nuestro y a los 
nuestros, a la conformación de límites de la adscripción cercanos donde sólo 
caben los amigos” (2012). Y considera que el actor y cantante Piporro dio una 
dimensión afectiva el concepto como expresión incluyente que convoca al 
trato informar relajado, ambicioso y vacilador.

4. Método

Con la intención de constatar el empleo actual de la palabra raza en un grupo 
de estudiantes en Saltillo, nuestra aproximación cualitativa ha supuesto el 
uso de varias herramientas y técnicas metodológicas. En primer término, 
la identificación de la palabra raza que hemos presentado en apartados 
anteriores, parte de una recopilación hecha en torno a diversas expresiones 
características del norte de México (Recio, 2022)10 de la que, para el presente 
trabajo, se ha hecho una selección de términos que denoten un sentido colectivo 
de identidad. La revisión histórica sobre las definiciones que ha tenido esta 
palabra permite establecer un referente sobre los sentidos posibles que tiene 
en el entorno cultural que se ha decidido estudiar.

Una vez hecho lo anterior, se realizó un sondeo en un grupo de estudio 
según la propuesta de Mason (2002), no representativo y no probabilístico de 

10 Este trabajo implicó una observación hecha por Carlos Recio a lo largo de más de dos décadas de la 
tradición oral en la vida cotidiana, así como de la consulta de fuentes que abarcó tanto de tipo periodístico 
de esta región, como obras dispersas que recopilan distintas expresiones locales.
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estudiantes de la Facultad de Ciencias de la Comunicación de la Universidad 
Autónoma de Coahuila, que nos permitiera acercarnos a los sentidos que 
se encuentran presentes en estas personas participantes, en relación con 
tal término, en tanto sustantivo colectivo. Se trata de una selección por 
conveniencia que permite identificar esto en una muestra conformada por 
jóvenes. Con base en Gobo (2004), este grupo permite el estudio del fenómeno 
que se plantea, en tanto personas que pertenecen al contexto cultural que 
ha sido definido. En otras palabras, conocen y emplean habitualmente de 
dicha manera la expresión raza. Es, por lo tanto, un diseño metodológico de 
tipo inductivo exploratorio, con base en el estudio de un caso emblemático, 
que pretende atraer la atención hacia una forma de expresión que, como ha 
demostrado la revisión del estado del arte, no ha sido estudiada anteriormente 
en lo local.

Así, en este ejercicio participaron seis estudiantes inscritos en la 
materia de Investigación de la Comunicación I, tres hombres y tres mujeres, 
de entre 18 y 20 años, a quienes se les explicó el objetivo del sondeo y de 
quienes se obtuvo su consentimiento informado, antes de aplicarles una 
entrevista semiestructurada individual,11 según lo planteado por Sierra (1998). 
Los tópicos alrededor de los cuales se llevó a cabo giraron en torno a quién 
es raza, quién no lo es, qué características están asociadas a quienes son y no 
son, así como las emociones relacionadas a estar con su raza. 

Con base en el muestreo teórico como es propuesto por Corbin y 
Strauss (2015), a partir de estas entrevistas fueron identificados dos aspectos 
que requerían de mayor seguimiento y cuya posterior resolución metodológica 
estuvo dada por un grupo de discusión (Canales y Peinado, 1999). Estos dos 
ejes de indagación fueron la edad y nivel socioeconómico de las personas que, 
en la percepción de los sujetos participantes, empleasen con más frecuencia 
la expresión ser raza. Este grupo de discusión12 estuvo integrado por una 
mujer y cinco hombres de la misma asignatura, que fueron seleccionados 

11 Las entrevistas fueron aplicadas entre el 7 y el 14 de noviembre de 2022.
12 El grupo de discusión fue realizado el 23 de noviembre de 2022.
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por no haber participado en las entrevistas previas.13 A partir de una técnica 
proyectiva (Bradley, 2013) consistente en el detonante: Imaginen que acaban 
de escuchar a una persona decir: “¡¿Qué pasó raza?!”, se pidió a las personas 
participantes debatir sobre: 1) Qué edad podría tener esta persona y 2) En qué 
supermercado creen que realiza sus compras. Mientras que el primer reactivo 
es explícito, el segundo fue planteado como un indicador indirecto sobre el 
nivel socioeconómico. La escala de medición de este último indicador fue 
establecida de la siguiente manera, con base en aspectos como la ubicación14  
de los supermercados y su nivel promedio de precios:

Tabla 1: Escala de valores para la medición de nivel socioeconómico

Nivel socioeconómico Supermercados

Alto y medio-alto Fresh-Market (San Patricio), H-E-B 
(San Patricio), Walmart (Galerías y San 

Patricio)

Medio H-E-B (Nogalera y Plaza Real), WalMart 
(Reforma), Soriana (San Isidro)

Medio-bajo y bajo Soriana (resto de sucursales), AlSúper, 
Merco, Bodega Aurrerá

Fuente: elaboración propia
 

5. Resultados

El sentido general encontrado en las personas participantes en las entrevistas 
en relación con el término ser raza es positivo y se encuentra asociado a ideas 
como amistad y compañerismo. Incluso, hubo para quienes tuvo un significado 
más íntimo relacionado con la familia: tus mejores amigos, tu familia (Hombre 

13 El desbalance en la proporción en el sexo de las personas participantes se debió precisamente a esta 
condición. Al momento de solicitar la participación voluntaria en el grupo, sólo había una mujer que no había 
sido entrevistada previamente.
14 En Saltillo las zonas con personas que típicamente tienen mayor nivel de ingresos suelen ubicarse al norte: 
San Patricio, San Isidro, etc. Plaza Galerías está ubicada también en esta zona.
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1). Alguien que es raza es una buena persona (Hombre 3), alguien que es chido 
(Mujer 2).

Al profundizar en esta forma de entender a quién es raza, en el grupo 
de personas participantes fue posible observar un conjunto de atributos 
entre los que destacan: ser extrovertido (Mujer 2), que está en ambiente con 
los demás (Hombre 3), que es sociable (Hombre 2), que tiene sentido del 
humor (Hombre 1, Mujer 1). Estar con la raza significa la posibilidad de ser 
uno mismo, de expresarse con libertad (Mujer 3) y confianza (Mujer 1), de dar 
y recibir consejos (Mujer 1) y apoyo (Hombre 1, Hombre 3, Mujer 1). Cuando 
el concepto de ser raza es asumido desde la misma persona entrevistada, 
se suman otras características personales como: alegre, fiestero (Hombre 1), 
alivianado y buena persona (Hombre 3), ser una persona abierta (Mujer 3).

Las expresiones recogidas en torno a la idea de ser raza como colectivo 
sugieren un espacio cercano de libre expresión, solidaridad y amistad. La 
socialización parece ser esencial en la identificación sobre quién es raza, 
especialmente cuando se manifiesta como una relación inclusiva: mi raza, 
nuestra raza.

El otro es el que no es raza, es quien está fuera, quien no es parte 
del nosotros. Alguien así, no comparte tu humor, no comparte tu punto de 
vista (Hombre 1); no es sociable, no es amigable, o no se junta con nadie, no 
se junta con la raza (Hombre 2); alguien más como cerrado, más serio, o sea, 
como que no es llevado con los demás (Hombre 3); que es mala onda, que no 
sabe convivir, que no se incluye en los grupos, que es antisocial (Mujer 1); es 
alguien que se porta de manera cerrada, que no se suma a los demás (Mujer 
2), alguien que se siente que es un extraño (Mujer 3).

Como es posible observar, la otredad en relación con la raza es un 
asunto que se concibe esencialmente desde lo social, a partir de una exclusión 
que es mayoritariamente percibida desde la falta de voluntad o la inhabilidad 
de ese otro para integrarse. El extraño adquiere así una dimensión colectiva 
que se opone al grupo de pertenencia: no es de los nuestros, no es raza.

A pregunta expresa, en el grupo de personas entrevistadas, el sexo no 
parece tener incidencia alguna en ser raza: hombre y mujeres pueden ser raza 
sin distinción. En cuanto al origen socioeconómico, las opiniones estuvieron 
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divididas. Para la Mujer 2, la diferencia entre ser raza o no, puede ser un 
asunto de clase social: en sectores de la ciudad que son de gente de más 
dinero, esa clase de sectores tienen una diferente clase de convivencia con 
las otras personas. Para la Mujer 3, en torno a esta misma variable, el asunto 
más bien radica en el uso mismo de la palabra: tal vez la posición social que 
alguien venga de algún rango más arriba, no sé una persona rica […] que no 
diga raza sino “amistad”, “compañero”. Para el Hombre 1, el otro en términos 
de la raza, tiene más bien una relación geográfica: principalmente creo que los 
del norte [del país] somos los más razas.

Esta dimensión económica sobre el ser raza fue explorada en el grupo 
de discusión descrito en el apartado metodológico. El consenso al que se 
llegó fue que una persona que usa esta expresión corresponde a un nivel 
socioeconómico medio-bajo/bajo. En lo que tiene que ver con la edad, el grupo 
coincidió en que, aunque es una frase que puede ser usada por personas de 
todas las edades, en general es más frecuente en personas en el grupo de 
35 – 60 años. 

 
6. Discusión y consideraciones finales

En el habla coloquial del norte de México la palabra raza implica entre 
los miembros de una determinada comunidad compartir características más 
allá de las étnicas, para centrarse en las ocupaciones, intereses, afectos, que 
se mantienen por lo general en grupos de situaciones económicas y sociales 
semejantes. El viraje semántico del concepto, en relación con el uso histórico 
que se ha relacionado con las características étnicas, lleva a un uso en tono 
distante de la idea de superioridad y de discriminación y se orienta a la empatía 
entre quienes se consideran iguales, en una atmósfera de camaradería. Aquí, 
entre la raza no hay una obligatoriedad en los roles, se trata de una serie de 
relaciones amistosas y afables sin más compromiso que el de participar en 
actividades lúdicas o de apoyo en aspectos que no resultan fundamentales.

El sentido de la raza no se relaciona con la definición clásica de 
nobleza que fue encontrada en la revisión lingüística que hemos realizado; los 
integrantes del grupo no deben actuar de manera virtuosa como se esperaría 
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al tratarse de una conducta heredada de los ancestros. No es preciso que el 
individuo proceda conforme a las exigencias de su línea genética, ni que su 
conducta sea gobernada en función a las de sus antepasados, sino actuar 
en las líneas de acción que los miembros de su propio grupo social, su raza, 
determinan y en las cuales el mismo sujeto individual participa.

En términos de lo planteado en el apartado conceptual, podemos 
decir que los usos de la palabra raza como colectivo en el norte de México, 
es parte de las formas culturales transfronterizas descritas por Giménez 
(2009). En efecto, los sentidos que hemos descrito en los antecedentes son 
ampliamente compartidos y más o menos estables y duraderos en la región, 
al menos durante los últimos 50 años. Su surgimiento tuvo lugar en una 
zona caracterizada por muy complejos intercambios culturales que han sido 
producto tanto de las reconfiguraciones territoriales del s. XIX, como de los 
crecientemente intensos flujos migratorios durante el s. XX y lo que va del 
XXI. Incluso, como es sugerido en la entrevista con José del Bosque, nos 
encontramos ante un fenómeno cultural que se cruza con lo mediático, plano 
que contribuye a fijarlo y ampliar su alcance.

Los campos semánticos de raza que encontramos en los resultados 
pueden ser agrupados en dos conjuntos: 1) los que se refieren al sustantivo 
colectivo originalmente buscado en la estrategia metodológica y 2) como 
adjetivo asociado a una persona o grupo. En relación con esta primera acepción, 
el significado y el uso entre las personas participantes en los ejercicios de 
levantamiento de datos realizados, coinciden con lo encontrado en la búsqueda 
de antecedentes. Desde una perspectiva ubicada en la identidad colectiva, 
como fue planteado con base en Gauvard y Sirinelli (2015), la expresión opera 
como una asimilación a la comunidad de pertenencia. Tal asociación fue acá 
expresada en términos de grupos cercanos: amigos y familia. Sin embargo, 
como también fue manifestado, esto puede extenderse con lo que ya decíamos 
al inicio de estas reflexiones finales: se es raza en función de lo compartido, 
ya sea grupo de edad, compañeros de escuela o trabajo o incluso en términos 
territoriales.

En función de esto último, con base en lo que revisamos en torno 
a Lamizet y Silem (1997), la locución opera también como una práctica de 
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distinción: quién es raza y quién no lo es; tanto en lo inmediato, como en 
dimensiones geográficas más remotas. Por ejemplo, para quienes habitamos 
en la República mexicana resulta evidente que este uso de la palabra raza 
en el norte de México, es funcionalmente equivalente al de banda, en la 
región central del país; especialmente en la Ciudad de México. Los sentidos 
identitarios de pertenencia regional encuentran en estos dos términos formas 
concretas de expresar el plano territorial y su interiorización como referente 
de significados. Aunque ser raza pueda ser equivalente a ser banda en lo 
colectivo, en cada caso el espacio de correspondencia es particular y de 
ninguna forma intercambiable como operación de distinción.

En todo caso, esta primera acepción colectiva guarda una estrecha 
relación con la segunda, es decir, con su empleo como adjetivo. El que es 
raza se distingue de quien no se porta así, en función de las ya mencionadas 
prácticas de apoyo, solidaridad, socialización, fraternidad y, en algunos casos, 
hasta complicidad. La implicación alude a un grupo al que se debe u orientan 
estas acciones. Es ahí donde se ubica el colectivo que da sentido al adjetivo.

Uno de los objetivos del presente trabajo era verificar la forma en que 
el actual empleo del término, al menos en el grupo estudiado, pudiera dar 
indicios sobre una posible evolución de sentidos en relación con lo referido en 
los antecedentes; desde la anexión de California, Arizona, Nuevo México, y 
parte de Texas,15 Utah, Nevada y Colorado con el tratado de Guadalupe Hidalgo 
en 1848, que escindió no sólo el territorio, sino al pueblo y la concepción de sí 
mismo; hasta el movimiento de lucha por los derechos civiles de los chicanos 
en la década de 1960 y el Piporro exclamando ¡Ajúa, raza! en producciones 
cinematográficas cercanas a esa misma época. Lo que encontramos finalmente 
es que su esencia persiste.

Como adelantábamos, en esta praxis lingüística del norte de México, la 
raza no necesariamente tiene que ver con la genética o con cualquier falacia 
racista y otrificadora. Se trata de una expresión que denota una identidad 

15 Una parte de Texas ya había sido anexada a Estados Unidos desde 1845, de manera que con el Tratado de 
Guadalupe Hidalgo se anexó únicamente el territorio entre los ríos Nueces y Bravo, es decir la parte sur de 
Texas.
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colectiva, la pertenencia a un grupo primario de referencia, con quien se 
puede ser uno mismo. Sí, ser parte del relajo y la botana,16  pero, cuando se 
requiere, también confiar lo más íntimo. Es ahí donde, como lo expresó uno 
de los estudiantes participantes, se siente la vibra de “ser raza”.
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2
“DONDE TÚ ESTÁS, ESTÁ ÉL”: EXPRESIONES DE RELIGIOSIDAD 

COTIDIANA EN LA DEVOCIÓN HACIA EL SANTO CRISTO EN 
SALTILLO.

Francesco Gervasi

1. Introducción: el tema, los objetivos y el aporte de la investigación

Pocos días después de mi llegada a Saltillo, en agosto de 2010, me 
enteré de que se acababa de celebrar el evento religioso más popular 
y concurrido de la ciudad, es decir la fiesta en honor del Santo Cristo. 

Desde que me enteré de su existencia, la devoción hacia el Santo Cristo me 
pareció muy interesante porque, a pesar de que el santo patrono oficial de 
Saltillo es Santiago Apóstol, la mayoría de los saltillenses considera al primero 
como el más importante de todos. Ya desde entonces, tenía la voluntad de 
realizar una investigación sobre esta devoción, pero fue hasta el 2019 que 
pude concretar mi deseo. 

El presente capítulo se basa en los hallazgos obtenidos en este estudio, 
cuyo objetivo general fue identificar y describir los motivos y las formas de 
expresión cotidianas de la devoción hacia el Santo Cristo de la Capilla en la 
ciudad de Saltillo. El anterior se basa en dos objetivos específicos, a saber: 1) 
identificar y describir los motivos por los cuales los entrevistados se hicieron 



“Donde tú estás, está él“.

40

devotos del Santo Cristo y lo siguen siendo; 2) identificar y describir las 
creencias, experiencias y prácticas a través de las cuales los entrevistados 
expresan su devoción en los momentos cotidianos de su existencia.

Desde el punto de vista académico, este proyecto quiere aportar a 
aquellas investigaciones, relativamente recientes (Smith, 2020, p. 3), que se 
enfocan en cómo se expresa la religiosidad en la vida cotidiana (Ammerman 
2007; McGuire, 2008; Ammerman 2013; Roldán y Pérez 2020; Agúndez 
Márquez, 2021; Pereira Arena y Morello, 2022, Juárez Huet, de la Torre y 
Gutiérrez Zúñiga, 2022). Su relevancia tiene que ver con que son muy pocas 
las que han concentrado su atención en las formas de expresión cotidiana 
de las devociones populares, las cuales, en cambio, han sido abordadas 
principalmente en relación con su dimensión pública como, por ejemplo, en el 
caso de las fiestas patronales y de las peregrinaciones. Además, con respecto 
a la devoción hacia el Santo Cristo en Saltillo, hay, en general, muy pocos 
trabajos académicos (Verduzco Arguelles y Rodríguez Tapia, 2018) y no hay 
investigaciones de corte socio-antropológico que se hayan centrado en sus 
formas de expresión en la vida cotidiana.

A continuación, por lo tanto, me enfocaré en cómo se expresa la 
devoción hacia el Santo Cristo en los lugares y tiempos de la cotidianidad, 
describiendo brevemente la devoción, definiendo los conceptos teóricos 
que sustentan el estudio, mencionando el marco metodológico en el cual se 
encuadra y, finalmente, presentando los principales resultados encontrados a 
través de la investigación de campo. 

2. La devoción popular hacia el Santo Cristo en Saltillo: una breve 
descripción introductoria

Según lo que narra la leyenda, un seis de agosto del 1608 llegó a Saltillo una 
mula que cargaba una caja. La mula se paró en el centro de la ciudad, frente 
a Plaza de Armas, donde algunas personas abrieron la caja y descubrieron 
en su interior una imagen de Cristo. Nadie reclamó la imagen y tampoco la 
mula, que, además, después del descubrimiento, desapareció. Lo anterior 
fue interpretado por los saltillenses como un regalo/milagro de Dios y, por 
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lo tanto, rápidamente se desarrolló una devoción popular hacia la imagen 
del Cristo1 encontrada en la caja, quien, en poco tiempo, se convirtió en el 
verdadero santo patrono de la ciudad. En este sentido, el Santo Cristo es el 
santo que elige a los saltillenses, quienes, a su vez, lo eligen como su santo. 
Probablemente, para muchos saltillenses, el Santo Cristo representa su 
identidad más que Santiago Apóstol porque, este último, fue impuesto por los 
invasores españoles, mientras que la leyenda de la mula que lleva el santo a 
la ciudad por voluntad divina refleja la idea de un pueblo elegido directamente 
por Dios (como en el caso de los Judíos del Antiguo Testamento). La leyenda 
parece funcionar como un mito de creación/origen, cuya repetición ritual (los 
festejos de cada 6 de agosto) de cada año permite renovar continuamente “el 
fundamento primordial del orden natural, social y moral” (De Martino, 1977, 
p. 250) de la comunidad saltillense. Lo que celebran los saltillenses el 6 de 
agosto, entonces, diría Durkheim (2013), son los valores fundamentales de 
la identidad de la ciudad, su origen y su permanencia en el tiempo, más que 
una “simple” recurrencia religiosa. Con respecto a este aspecto, vale la pena 
recordar un dato interesante: a pesar de que el día de Santiago Apóstol es 
el 25 de julio y coincide con la fundación de la ciudad, Santiago no tiene un 
papel importante en los festejos que se realizan cada año para recordar el 
nacimiento de Saltillo, como lo demuestra, por ejemplo, una nota publicada 
en un diario local este año, en la cual Santiago es definido como “el santo 
olvidado” (Herrera, 2022). En cambio, no obstante que el día del Santo Cristo 
es el 6 de agosto, en un intento bien logrado de reescribir la relación entre 
identidad cultural y política de la ciudad, sus festejos empiezan, cada año, el 
27 de julio (dos días después del día en el cual fue fundada Saltillo, en el año 
1577) con el descenso de la imagen.

No es objetivo del presente texto seguir reflexionando sobre la 
dimensión descolonizadora de la leyenda sobre la llegada del Santo Cristo a 
Saltillo, sin embargo, estas ideas introductorias son útiles para destacar que 
estamos frente a una de estas devociones populares en las cuales el término 
“popular” se refiere sobre todo a la capacidad de la gente de crear de manera 

1 Me he enterado de esta leyenda porque la reportan, cada año, los diferentes periódicos que se enfocan, 
cada 6 de agosto, en la fiesta dedicada al santo Cristo (por ejemplo, véase: Armendáriz, 2022) y, también, 
porque la han mencionada los entrevistados.
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autónoma sus propios santos y respectivos cultos, sin requerir la legitimación 
de las instituciones eclesiales (Gudrún Jónsdóttir, 2014). De la misma manera, 
la gran importancia que los saltillenses atribuyen al Santo Cristo nos hace 
entender como esta devoción, para ellos, es la que realmente representa la 
ciudad, su cultura y, consecuentemente, su identidad (como veremos también 
en el apartado conclusivo de este capítulo).

Las instituciones de la iglesia católica han intentado restablecer de 
vez en cuando su poder jerárquico, invitando los saltillenses a no “descuidar” 
al “santo olvidado”, como se puede apreciar en este reciente comentario del 
Obispo de Saltillo: “Mucha gente se va con la idea que la imagen del Cristo 
crucificado es el protector de Saltillo; cuando en realidad es Santiago Apóstol, 
al que no se le hace mucha fiesta. Creo que el Santo Cristo, como devoción 
y fiesta ha tenido mucho auge, mucha presencia y qué bien. Pero no hay 
que descuidar la celebración de Santiago Apóstol, por lo que lo ponemos en 
nuestras intenciones, como protector y patrono de nuestra ciudad” (Estrada, 
2022). Sin embargo, la invitación del Obispo no ha surtido mucho efecto y los 
saltillenses, por el momento, siguen celebrando de manera masiva el Santo 
Cristo, descuidando “al que no se le hace mucha fiesta”. 

Después de esta breve introducción a las características principales de 
la devoción, en el próximo apartado concentraré mi atención en los conceptos 
orientadores (Blumer, 1986) que han guiado todas las etapas de mi estudio.

3. Conceptos orientadores: devociones populares, vida cotidiana y religión 
vivida o cotidiana

El propósito del presente apartado es definir los conceptos que han orientado 
las diferentes etapas de la investigación, es decir: devociones populares, vida 
cotidiana y religión vivida o cotidiana.

Las prácticas y creencias de las devociones populares se encuadran 
en la que algunos autores llaman religiosidad popular2, es decir un tipo de 

2 La principal diferencia entre la religiosidad y las devociones populares es que la primera es un concepto 
más amplio con respecto a la segunda. Las devociones populares, de hecho, son parte de la religiosidad 
popular que, sin embargo, abarca también otros fenómenos, que van más allá de la relación devoto/santo.
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religiosidad que podemos definir como un “exceso de sentido que un sistema 
de creencias institucionalizado no logra mantener adentro de las fronteras 
de sus propios códigos simbólicos” (Pace, 2014, p. 53)3, y del cual, por lo 
tanto, se hacen cargo los mismos creyentes. Las devociones hacia los santos 
representan un claro ejemplo de esta autonomía que tienen los sujetos 
religiosos en la religiosidad popular, en la medida en la cual son los mismos 
devotos quienes deciden cuales figuras convertir en santos y a través de 
cuales creencias y prácticas expresar su devoción, sin la intervención de las 
instituciones eclesiásticas4. Las devociones populares se basan en una idea 
de la relación entre el devoto y el santo de tipo familiar (Gruzinski, 1990), 
así como en la creencia en la proximidad constante del divino en la vida 
humana (Hernández, 2016, p. 19). El santo, al mismo tiempo, es visto como 
el destinatario de peticiones cuyo objetivo es resolver problemas prácticos y 
concretos (Dobbelaere, 1993; Rostas y Droogers, 1995) de la vida cotidiana, en 
un marco religioso general en el cual la fe es concebida “como un instrumento 
que permite al individuo someter las leyes de la naturaleza para su beneficio” 
(Nesti, 1997, p. 57). 

Antes de concentrar la atención en el concepto de religión cotidiana o 
vivida, vale la pena, primero, mencionar en qué consiste la vida cotidiana en 
general que, según Jedlowski (2005, p. 20), hace referencia a un “Conjunto 
de prácticas, ambientes, relaciones y horizontes de sentido en los cuales 
una persona está involucrada ordinariamente, es decir más frecuentemente 
y con la sensación de la mayor familiaridad”. La vida cotidiana es el fruto 
de un proceso de “esterilización del asombro”, que nos permite simplificar 
y gobernar nuestras vidas (Jedlowski, 2005, p. 25). Es también el producto 

3 Vale la pena aclarar que, dependiendo de los diferentes niveles de heterodoxia que caracterizan a las formas 
específicas de expresión de la religiosidad popular, las instituciones eclesiásticas, históricamente, las han 
rechazado o incluido (adaptándolas para sus objetivos) dentro de sus fronteras ideológicas. Ejemplos de 
devociones rechazadas por la iglesia católica son, entre otras, aquella hacia la Santa Muerte, Jesús Malverde 
y el Angelito Negro (Gaytán Alcalá y Valtierra Zamudio, 2021). Mientras que un ejemplo de devoción que, 
aunque con varias dificultades, ha sido englobado por las instituciones es aquella hacia San Judas Tadeo en 
la Ciudad de México (Gervasi, 2014).
4 Eso no significa que las devociones populares no reconozcan ningún tipo de normatividad. No reconocen las 
que provienen de las instituciones, pero sí, las que generan los mismos creyentes, en la sociedad. 
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de un proceso de “domesticación” (Jedlowski, 2005, p. 25), gracias al cual las 
prácticas, ambientes, relaciones y horizontes de sentido de la vida cotidiana 
nos parecen familiares, cercanos, confiables. Esta sensación de familiaridad 
(Jedlowski, 2005, pp. 24-25, traducción mía) viene, de vez en cuando, 
cuestionada por algunos eventos de “ruptura de la cotidianidad” (Jedlowski, 
2005, p. 26, traducción mía), tales como: una guerra, una crisis económica, una 
enfermedad grave, etc. 

Pasando al concepto específico de “religión cotidiana” o “religión vivida”, 
a continuación destacaré algunas de sus características para, después, llegar 
a una definición mía. Según Ammerman (2007, p. 5), un aspecto importante de 
la religión cotidiana es que “se mezcla con la vida de la gente” y, en algunos 
casos, tiende a distinguirse del conjunto de prácticas y creencias prescritas por 
una institución (McGuire, 2008, p. 12). La religión cotidiana “se experimenta y 
practica en los momentos ordinarios de la vida y en espacios que normalmente 
no son designados como institucionalmente religiosos” (Ammerman, 2013, p. 
324), como por ejemplo las casas de los creyentes. En sus expresiones, es 
subjetiva y no institucionalizada e involucra la “materialidad” (Juárez Huet, 
de la Torre, Gutiérrez Zúñiga, 2022, p. 123). Además, es consecuencia de 
procesos creativos, a través de los cuales los creyentes modifican y adaptan 
las prácticas religiosas (subjetivas o institucionales) “a sus circunstancias 
vitales” (Pereira Arena y Morello, 2022, p. 13). Enfocar la atención en la religión 
cotidiana significa “analizar la religión desde la mirada y el imaginario de los 
sujetos” sin ignorar sus relaciones con las instituciones (Roldán y Pérez, 
2020, p. 24). Desde este punto de vista, la religión cotidiana representa una 
categoría que nos permite acercarnos a nuestro objeto de estudio, evitando 
las “visiones excesivamente católico-céntricas y sobreinstitucionalizadas de 
la actividad religiosa” (Frigerio, 2020, p.22), que, generalmente, tienden a ser 
utilizadas en los estudios sobre el fenómeno religioso contemporáneo.

Con base en los puntos arriba mencionados, mi definición de religión 
cotidiana que considero útil para el desarrollo del presente capítulo es: las 
prácticas creativas y subjetivas que realmente viven las personas religiosas 
en los momentos y lugares ordinarios (que, generalmente, no son designados 
como institucionalmente religiosos) de sus vidas.
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4. Nota metodológica: el enfoque, las técnicas y la ruta de investigación

El enfoque metodológico utilizado para la presente investigación es de tipo 
cualitativo (Silverman y Marvasti, 2008), en el sentido que su objetivo final es 
construir modelos (Corbetta, 2007, pp. 40-61), cuya generalizability no es de 
tipo estadístico, sino teórico (Gobo, 2004, p. 113). Este tipo de generalización 
se obtiene construyendo una muestra “que es significativa teóricamente 
y empíricamente, porque se basa en ciertas características o criterios que 
ayudan a desarrollar y probar nuestra teoría o argumento” (Mason, 2002, 
p. 124). El objetivo de una muestra “significativa teóricamente” es explorar 
las dimensiones del fenómeno que consideramos importantes para cumplir 
con los objetivos de nuestra investigación (Strauss, A. y Corbin, 2015, pp. 
147-157). A la luz de lo anterior, para el presente estudio, hemos realizado 15 
entrevistas con devotos del Santo Cristo en Saltillo, desde junio de 2019 hasta 
diciembre de 2020. Como técnica de recolección hemos usado la entrevista en 
profundidad, con la recomendación de dejar que los entrevistados contaran 
sus experiencias con la mayor libertad posible y que el entrevistador 
interviniera solo en aquellos casos en los cuales no venían profundizados 
argumentos considerados relevantes en la investigación.  Ya que no existen 
estadísticas oficiales (Corbetta, 2007, p. 258) que me permitan identificar de 
antemano los sujetos a entrevistar (es decir los devotos del Santo Cristo), el 
criterio utilizado para seleccionar los integrantes de la muestra ha sido el de 
conveniencia (Hernández Sampieri, Fernández Collado, Baptista Lucio, 2014), 
en el sentido que hemos entrevistado a personas conocidas que cumplían con 
los objetivos de la investigación (Mason, 2002, p. 124), es decir ser devotas del 
Santo Cristo. Las 15 personas entrevistadas, como consecuencia del proceso 
de “saturación de las categorías” (Glaser y Strauss, 1967), representan una 
muestra pertinente para cumplir con el objetivo general de la investigación: 
describir las formas cotidianas a través de las cuales se expresa la devoción 
hacia el Santo Cristo de la Capilla, en la ciudad de Saltillo.
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Con respecto a la ruta de investigación, vale la pena recordar que las 
entrevistas han sido realizadas por algunas/os estudiantes de la facultad en la 
cual trabajo, como parte de su servicio social5. En cambio, yo me he encargado 
de la codificación, decodificación e interpretación de la información obtenida. 
Antes de que empezaran a aplicarlas, he llevado a cabo una reunión con las/
los entrevistadores para explicarles la temática objeto del estudio, la guía de 
entrevista y los pasos a seguir para realizarla. Los problemas principales que 
hemos encontrado durante la investigación de campo tienen que ver con la 
explosión de la pandemia por COVID-19, que ha retrasado el proceso y, en 
algunos casos, lo ha modificado, en el sentido que algunas entrevistas han 
tenido que ser realizadas a través de las herramientas digitales. Finalmente, 
cabe aclarar que el método de análisis ha sido el de la Teoría Fundamentada 
(Glaser y Strauss, 1967), cuyo objetivo final es construir modelos teóricos a 
partir de la información encontrada, a través de un proceso flexible, circular 
y multidireccional.

5. Expresiones devocionales hacia el Santo Cristo en la vida cotidiana: 
motivos por los cuales los entrevistados se hicieron devotos y lo siguen 
siendo

En este y en los próximos dos apartados presentaré los resultados de la 
investigación de campo, empezando por los motivos que han llevado a los 
entrevistados a hacerse devotos del Santo Cristo.

En la mayoría de los casos, los entrevistados cuentan que su primer 
encuentro con el Santo Cristo fue debido a que sus padres, que eran devotos 
de este santo, los llevaron a la Catedral cuando eran niños, como se puede 
apreciar en los dos siguientes testimonios:

Desde que tenía yo creo como 6 años, 6 años, 7 años que nos 
llevaba mi mamá. A toda la familia nos llevaba al novenario 

5 Es decir: Jorge Damián Rodríguez Campa, Marco Polo García Cepeda, Ana Karen Hernández Rodríguez, 
Claudia Jiménez Ramírez, Abril Melissa Domínguez Esquivel, Miguel Ángel Rodríguez Espinoza, Daniel Gerardo 
Hernández Valdés, Diana Guadalupe Loredo Sánchez; a quienes aprovecho para agradecer públicamente.
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desde las 5 de la mañana. Nos levantaba a todos y yo vivía 
en la de Zarco pasando la de Urdiñola y nos íbamos a pie 
desde Zarco hasta catedral y de ahí nos íbamos. Ahí nos 
quedábamos en el novenario desde las 5 de la mañana. 
(…)  O sea, ella nos inculcó la tradición del novenario. Al 
principio cuando estás chiquito, no lo asimilas tanto... pero 
ya llevándote cada año, cada año, pues ya es bien bonito 
(Valeria6, devota del Santo Cristo).

Antes iba como obligada porque mi mamá nos acarreaba o 
por no dejarla ir sola, pero ahora voy porque quiero y me 
gusta ir, y aparte puedo ofrecer a cambio de mi asistencia 
una indulgencia para alguien que ya falleció o por mí misma 
(Isabel, devota del Santo Cristo).

Después de este primer encuentro que “no se asimila tanto”, los 
entrevistados se encariñan con el santo principalmente como consecuencia de 
sus propiedades milagrosas, como se puede apreciar en el próximo fragmento:

Hace ya como 15 años participando ya activamente en las 
cosas de catedral, me hicieron una operación de la vesícula, 
y a la hora que me hicieron la operación ya se me había 
reventado a mí esta cosa, me están operando y me sacan 
de la clínica uno y me llevan a la dos porque yo ya tenía 
contaminado todo esto, el asunto es de que yo estuve difunto 
como unos 8 o 9 minutos, en el trayecto de la clínica uno a 
la clínica dos yo me morí, y estando allá, por cuestiones para 
no hacerte el cuento muy largo me suben a terapia intensiva 
y aquí estoy, y por eso le doy gracias al Santo Cristo de la 
Capilla. (Francisco, devoto del Santo Cristo).

Los milagros, según los entrevistados, no se refieren solo a eventos 
excepcionales a través de los cuales viene solucionado algún problema 
extremo, sino también a aquellas acciones rutinarias que garantizan el 
bienestar de las personas en los diferentes ámbitos de su vida cotidiana, 
como es posible leer en el siguiente relato de Luis, que abarca ambos tipos 
de milagros: 

6 Los nombres de los entrevistados han sido modificados para tutelar su privacidad.
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Me hice devoto por un problema que tuve, a partir del 94, 
de 1994 ahí fue cuando surgió mi devoción, porque tuve una 
enfermedad muy grave, estuve al colapso de la muerte, me 
diagnosticaron que ya no iba a estar con vida, mi problema 
fue que tenía cisticercos en la cabeza, no uno ni dos ni tres, 
varios y muy grandes, como de una moneda de 5 pesos, y 
todos los médicos me decían que en una semana u otra yo 
terminaba en esta vida. (…) Desde entonces, mi vida cambió 
bastante, porque también yo a él [el Santo Cristo] le pedí 
casarme con mi esposa, se me concedió. Entonces son 
varios testimonios, uno de ellos fue encontrar a mi esposa, 
el otro fue la enfermedad que te dije, desde entonces ella 
(su esposa) y mis hijas me acompañan al novenario. (Luis, 
devoto del Santo Cristo).

De hecho, en la mayoría de los casos, los milagros recibidos tienen que 
ver más bien con situaciones “normales”, cotidianas, como es posible leer en 
el siguiente testimonio: 

Después de haberme hecho devoto del Santo Cristo, mi 
vida ha cambiado por los milagros que he recibido: la unión 
familiar en mi casa primaria, es decir, con mis papás y mis 
hermanos. Luego, durante toda nuestra infancia y a través 
de la juventud, siendo devotos del Santo Cristo nos ha 
cuidado de peligros siempre, no hemos sufrido accidentes 
ni enfermedades tremendas. Actualmente puedo decir con 
gratitud a Cristo Jesús, Hijo de Dios, que tengo una familia, 
habiendo cumplido con mi esposa 34 años de casados y con 
nuestros maravillosos hijos. (Roberto, devoto del Santo 
Cristo).

En general, tanto en el caso de los milagros cotidianos como en 
aquel de los milagros extraordinarios, lo que convence a la mayoría de los 
entrevistados es que la devoción logra satisfacer una necesidad de sagrado 
bastante práctica, concreta, mundana (Dobbelaere, 1993; Rostas y Droogers, 
1995), que se basa en una idea de la salvación igualmente mundana (Hervieu-
Léger, 1996, 217). En algunos casos, el efecto benéfico del encuentro con el 
santo se expresa a través de un más general cambio de vida que se parece al 
que destacan en sus relatos los conversos, implicando una suerte de pasaje 
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de la oscuridad a la luz (Berger y Luckmann, 1995, p. 200), como se puede 
apreciar en las palabras de este entrevistado:

En cuanto a mi vida, ha cambiado totalmente. Mi vida, 
ahora, es mi familia, mi trabajo para mantener a mi familia, 
y mi servicio al señor, en esas cosas se divide, no hay más, 
cuando antes, del 98 hacía atrás, yo era un desorden, me 
gustaba el irme a chupar, tomar vino al grado que amanecía 
uno al otro día tomando, (…) me salía con mis compadres a 
chupar, los fines de semana llegaban y pues era tráete los 
cartones, tráete el vino, las carnes asadas, era pues, una vida 
disipada, y desde que estoy con el señor es otra totalmente. 
Claro que ha habido un proceso, no de la noche a la mañana 
lo haces, no es de que te acuestas y dices ya mañana soy 
otro diferente, es un proceso el decir “quiero cambiar, estoy 
en tus manos Señor y haz tú el trabajo, yo estoy dispuesto 
(Francisco, devoto del Santo Cristo).

En este sentido, la devoción representa un elemento que, en algunos 
casos, implica una suerte de reorganización más general de la existencia de 
los entrevistados (Hervieu-Léger, 2003), quienes experimentan en sus estilos 
de vida, mejoras que van más allá de la solución de problemas concretos, 
prácticos y contingentes.

A pesar de las diferencias relativas a los detalles personales, en todos 
los relatos de los entrevistados la decisión de quedarse con el santo viene 
descrita como una acción racional (Boudon, 1989; Boudon, 2000), como lo 
confirma el próximo breve fragmento: 

Pues porque más allá de la tradición o de que mi abuelo 
nos inculcó la fe, pues, después, ya se vuelve parte de tu 
vida. Entonces ya es más que una devoción, es una decisión 
(Daniela, devota del Santo Cristo).

Después de haber visto los motivos por los cuales los entrevistados 
decidieron hacerse devotos y, sobre todo, siguieron con su devoción, a 
continuación concentraré la atención en cómo estas personas expresan la 
devoción en sus vidas cotidianas, a través de sus maneras de concebir la 
relación con el santo, las peticiones que les hacen y los objetos sagrados que 
utilizan.
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6. Expresiones devocionales hacia el Santo Cristo en la vida cotidiana: las 
peticiones y la relación con el santo

En este apartado enfocaré mi atención en cómo los devotos se relacionan con 
el santo y en las peticiones que le hacen.

Vamos a empezar con el primer aspecto, recordando que todos los 
entrevistados han destacado que, con el Santo Cristo, tienden a instaurar 
una relación continua, cotidiana y de tipo amistoso-familiar, como se puede 
apreciar, de manera explícita, en estos dos breves relatos:

Yo me comunico con Cristo, sí, me comunico con él, hablo 
con él todos los días, trato de hablar con Jesucristo todos 
los días y pues contarle mi vida, yo le hablo, así como si 
estuviera presente y como mi amigo, como mi papá, como mi 
confidente (Daniela, devota del Santo Cristo).

Sí, platico con él, más que pedirle le cuento mis situaciones. 
Yo creo que él me escucha y pues me da fortaleza para 
enfrentarlas y salir adelante y siempre más que pedir a veces 
es dar gracias y estar, simplemente a veces estar frente a él, 
eso es una cosa maravilla, la energía que se siente te hace 
vibrar y yo siempre procuro estar también cuando desciende 
(Teresa, devota del Santo Cristo).

Los devotos instauran con el santo una relación de intimidad y muy 
cercana, que los lleva contarle los problemas y, en general, acontecimientos 
de sus vidas, como se haría con un familiar o amigo.

Además, los entrevistados perciben una presencia continua del santo 
en sus existencias (Hernández, 2016, p. 19), la cual se manifiesta principalmente 
a través de milagros, muchos de los cuales, como hemos visto en el apartado 
anterior, tienen que ver con las pequeñas situaciones de todos los días:

Yo siento que me ha hecho muchos milagros [el Santo 
Cristo] y he sentido su presencia en muchas ocasiones. Te 
cuento que en una ocasión en una celebración del novenario 
de 6 de agosto, después de tomar la comunión, ya no pude 
regresar a mi lugar porque había muchísima gente, entonces 
me puse a orar a un lado del altar donde está una mesita 
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con veladoras y flores y sentí, estaba tan profundamente en 
mi oración, en mi comunión con Dios que sentí que alguien 
tocó mi hombro, volteé y no, no estaba nadie, la persona 
más próxima estaba 4 escalones abajo, yo pensé que me 
habían tocado el hombro para pasar y no, no era así, fue una 
experiencia muy bonita (Teresa, devota del Santo Cristo).

La presencia continua del santo en la vida de sus devotos implica al 
mismo tiempo que, para relacionarse con él, no hace falta acudir a los lugares 
considerados como institucionalmente sagrados (Ammerman, 2013, p. 324), 
porque el Santo Cristo “está donde tú estás”, como se puede apreciar en este 
fragmento de entrevista:

De todas maneras, no porque esté cerrada la iglesia, o la 
capilla, uno no puede hacer oración, de todas maneras, uno 
en su casa lo puede hacer y el Santo Cristo está donde tú 
estás. Donde tú estás, está Él, porque tú eres el que cree, 
entonces tú lo llevas contigo (Andrea, devota del Santo 
Cristo).

Las peticiones que los devotos hacen al Santo Cristo tienen que ver 
principalmente con cuestiones de salud, bienestar económico, relaciones de 
pareja y, en general, con aspectos prácticos y mundanos de la vida cotidiana 
(Dobbelaere, 1993; Rostas y Droogers, 1995), como es posible leer en los dos 
próximos testimonios: 

Tenía problemas en mi matrimonio, para qué lo voy a negar; 
sí tenía problemas, en aquel entonces nosotros no acudíamos 
los domingos a misa, estábamos un poco retirados de la 
iglesia, entonces nos pusimos a pensar que deberíamos a ir 
a la iglesia a darle gracias a Dios, pues, de toda la semana 
que nos daba la salud, los alimentos y que nos ayudaba en 
todo lo que nosotros le pedíamos. A Cristo le pedí sabiduría 
ante estos problemas y bendito sea nos ha ayudado mucho. 
(Elena, devota del Santo Cristo).

Pues yo pido por mi familia, primeramente, que nos dé 
la salud. Primeramente, es la salud, la unión familiar, la 
armonía; porque la armonía también se pierde, porque pues 
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todos tenemos pensamientos y actitudes y todo diferentes 
entonces la armonía, la paz. Un tiempo estuve pidiendo por 
mi hija que no estaba estudiando porque había presentado 
examen y no pasaba y no pasaba. Dije: Señor, ayúdala. Tú 
la conoces mejor que yo. Tú sabes sus dones. Tú sabes su 
forma de ser y todo. Tú la conoces mejor que yo y si no tiene 
el don, regálaselo. (Claudia, devota del Santo Cristo).

Un tema cada vez más frecuente entre las peticiones al santo tiene 
que ver, seguramente, con el éxito en el ámbito laboral o educativo, como 
destacado por el próximo entrevistado:

También he pedido y agradecido la conservación de nuestros 
trabajos, el de mi esposa y el mío. Recientemente, Emanuel 
ya trabaja desde hace rato en una empresa en Ramos Arizpe, 
Coahuila y recién acaba de ingresar, además, al IMSS, él es 
Químico Fármaco Biólogo. Daniel, estudia en la Licenciatura 
de Ciencias de la Comunicación en la Producción de Medios y 
desde hace más de un año trabaja, además, en la tienda H&M, 
tienda de ropa. Mi hija Sara ya está por graduarse, ya cursó 
su Carrera de Arquitectura, en la Universidad Autónoma de 
Coahuila y ya elaboró su Tesis. Todo ello son milagros del 
Santo Cristo a quien le hemos encomendado el cuidado de 
nuestros hijos (Roberto, devoto del Santo Cristo).

Un aspecto interesante que vale la pena destacar es que, durante la 
pandemia, los devotos han intensificado los procesos de “domesticación”7 
(Jedlowski, 2005, p. 25), de sus prácticas religiosas, llegando a pedir cosas al 
Santo Cristo cada vez más desde sus lugares domésticos. A veces, como en 
el caso de Luis, este proceso no es sencillo, ya que él estaba acostumbrado 
a pedir sobre todo durante la fiesta del 6 agosto, que se realizaba de manera 
presencial. Sin embargo, la solución de este problema ha sido, para él y para 
su familia, participar a la fiesta de manera remota y pedir desde casa, a través 
de las herramientas tecnológicas:

7 En el sentido etimológico del término que deriva del latín domesticus, es decir “relativo a la casa“.
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Si, ahí estamos, y ahora con lo de la pandemia pues se nos 
restringió, pero siempre desde la casa estamos viendo la 
televisión ahí nos mostramos y le pedimos a él (Luis, devoto 
del Santo Cristo).

Al mismo tiempo, obviamente, la pandemia misma se ha convertido en 
un asunto con respecto al cual pedir al santo, como lo confirma este breve 
testimonio:

Veo con tristeza que aumentan los contagios, aumentan los 
decesos y yo creo que es un buen momento para dirigirse 
al Santo Cristo para pedir que ya no se propague el virus, 
que ya cesen los contagios, para que pronto, no sabes en 
cuanto tiempo, podamos salir de esta fase 3, que es terrible. 
(Roberto, devoto del Santo Cristo).

Después de haber abordado el tema de las modalidades a través de 
las cuales los entrevistados se relacionan y piden cosas al Santo Cristo, a 
continuación, concentraré mi atención en los objetos que ellos usan en su 
cotidianidad para expresar su devoción.

7. Expresiones devocionales hacia el Santo Cristo en la vida cotidiana: los 
objetos sagrados (altares, imágenes, cruces, medallas, etc.)

Una dimensión importante a través de la cual se expresa la religión cotidiana 
es, seguramente, la materialidad (Juárez Huet, de la Torre, Gutiérrez 
Zúñiga, 2022). Dentro de los objetos utilizados para expresar la devoción, 
el más importante es el altar. Los altares, como se puede leer en el próximo 
fragmento de entrevista, son de fundamental importancia en cuanto alimentan 
la creencia, en los devotos, de la proximidad de lo sagrado en sus vidas y, por 
supuesto, porque otorgan protección al lugar doméstico y a las personas que 
en él viven:

Sí tengo un altar en mi casa, tengo al Cristo, a un lado a la 
Virgen, los utilizo como protección, para que Cristo se quede 
presente en mi hogar y que me ayude a cuidarlo de todo mal, 
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de todo lo que pueda ocasionar en mi casa. (Andrea, devota 
del Santo Cristo).

El altar, en este sentido, sirve para poder interactuar directamente 
con el santo, sentirlo cerca (Hernández, 2016, p. 19, y, como lo hemos ya 
mencionado, para hablar con él, como se puede apreciar en el próximo 
testimonio:

Sí, tengo un altarcito ahí en mi recámara entonces pues a 
veces quiero quitarlo y ponerlo a otro lado; pero digo… no, 
aquí porque como quiera, aquí estamos nosotros y es más 
fácil. Porque antes sí oraba, pero ya tengo tiempo que lo 
echó más a diario. Pero ahora sí más formal y por decir en la 
mañana lo hice y luego me metí a bañar y estoy ahí y estoy 
¨Ay, es que esto, es que el otro o sea y estoy hablando con 
él¨ (Claudia, devota del Santo Cristo).

Además, durante la pandemia, los altares tienden a representar, para 
los devotos, aún más un lugar sagrado en torno al cual reunirse y vivir desde 
casa la experiencia de la misa, como se puede leer en el próximo breve relato: 

Ahorita, pues por todo ese problema del COVID y todo, 
nosotros estamos en misa, o sea la vemos por televisión, 
entonces es el momento también dónde nos acercamos un 
poquito más y estamos ahí en ese lugar, donde tenemos el 
altar (Liliana, devota del Santo Cristo).
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Foto realizada por: Jorge Damián Rodríguez Campa

Otros objetos que permiten a los entrevistados de sentirse cerca del 
santo y, también, sentirse protegidos, son las imágenes que lo representan, 
las cruces, los escapularios, las medallas y las veladoras, como lo confirman 
los próximos dos testimonios: 

Sí, pues siempre cargo con mi cruz, tengo aquí una crucecita, 
ya la tengo desde hace mucho, y sí, en mi casa tenemos 
un pues, varios crucifijos. (…) cuando estoy en una situación 
difícil, me ayuda a poder saber que está conmigo y que 
aunque yo no pueda verlo, él está, es como algo tan tangible 
que tú puedes sentir que está ahí, aunque sabemos que 
siempre está ahí, pero es algo como que te ayuda a superar 
los momentos difíciles (Daniela, devota del Santo Cristo).

Pues, yo más que nada lo traigo [al Santo Cristo] en mi 
pecho, en mi medalla, inclusive me lo encontré sin querer 
queriendo. No sé cómo me lo encontré, pero aquí lo traigo. 
(…) lo traigo en mi pecho porque a donde quiera que vaya Él 
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va a andar conmigo. Lo tengo como protección, para tenerlo 
cerca (Elena, devota del Santo Cristo).

Un objeto muy específico e interesante que ha mencionado solo una 
entrevistada es un algodoncito, utilizado para limpiar la cruz en la Catedral:

Cuando los 6 de agosto cuando desciende nos permiten 
estar cerca de él y te dan un algodoncito que pasan por la 
cruz y me gusta conservarlos, tengo de varios años y los 
tengo conmigo (…) cuando estás en tu casa o en algún lugar 
que necesites estar cerca de él a través de ese pequeño 
algodón pues puedes sentirte aún más cerca (Teresa, devota 
del Santo Cristo).

Concluyendo, vale la pena mencionar que los objetos, generalmente, 
vienen comprados por los devotos en las tiendas cerca de la capilla o, en 
algunos casos, les vienen regalados por otros devotos. Asumen un carácter 
sagrado porque han sido bendecidos por el padre en la iglesia o por cercanía 
con otros objetos sagrados, como nos lo han mencionado Teresa y Andrea:

 
Pues el algodón es una parte de la cruz, o sea, te permite 
limpiar un pedazo de la cruz (Teresa, devota del Santo 
Cristo).

Todas las cosas que tengo en mi altar las compré en una 
tienda donde venden cosas religiosas, buscando lo que 
sea necesario para tener uno su ritual de oración. Algunas 
cosas las adquirí cerca de la Capilla. Sí, sí considero que son 
sagrados, porque desde el momento en que uno los usa para 
hacer oración, de igual manera le pide uno al padre que le 
bendiga la vela, o igual le bendice a uno tantita agua y ya 
tiene uno ahí una agüita bendita para echar, pues, en una 
persona o en algún lugar de la casa. (Andrea, devota del 
Santo Cristo).
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Foto realizada por: Daniel Gerardo Hernández Valdés

8. Conclusiones: apuntes para construir un modelo de las formas de 
expresión de la devoción hacia el Santo Cristo en la vida cotidiana, en 
Saltillo

A manera de conclusión, conviene resumir brevemente los aspectos 
más importantes abordados en el presente texto, recordando que la 
devoción hacia el Santo Cristo en Saltillo, en los espacios y momentos de 
la vida cotidiana (Ammerman, 2013, p. 324) tiende a expresarse a través de 
las siguientes modalidades: 1) los entrevistados deciden hacerse devotos por 
herencia familiar y, después, siguen siendo tales sobre todo por las grandes 
capacidades milagrosas del santo; 2) ya siendo devotos, instauran una 
relación con el santo continua, íntima, amistosa y casi familiar (Hernández, 
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2016, p. 19); 3) le dirigen peticiones centradas, principalmente, en cuestiones 
mundanas y de tipo rutinario (salud, bienestar económico, relaciones de 
pareja) (Dobbelaere, 1993; Rostas y Droogers, 1995); 4) en algunos casos, la 
devoción implica una más amplia reorganización de sus existencias (Hervieu-
Léger, 2003) que implica, a su vez, una mejora de sus estilos de vida; 5) utilizan 
objetos (los altares, las imágenes, las cruces, los escapularios, las medallas 
y las veladoras) considerados como sagrados, que permiten a los devotos 
mantener su relación íntima y continua con el santo y, también, sentirse 
protegidos. Es también interesante recordar que, debido a la pandemia, se 
ha desarrollado una suerte de cada vez mayor domesticación (Jedlowski, 
2005, p. 25) de las prácticas devocionales dirigidas hacia el Santo Cristo, en el 
sentido que los devotos han tenido que reubicar su experiencia religiosa cada 
vez más en sus casas.

Todas estas formas de expresión de la devoción tienen la capacidad 
de religare a los devotos entre sí, en torno al símbolo sagrado e identitario 
del Santo Cristo, que al mismo tiempo proporciona a sus vidas significados 
y sentido de pertenencia a la ciudad. Sentirse saltillenses en cuanto devotos 
del Santo Cristo representa, realmente, el elemento central que atraviesa y 
mantiene unidos entre sí a los demás aspectos de la devoción, como se puede 
notar en estos tres testimonios:

Considero que el Santo Cristo se convirtió en el favorito por 
lo mismo, como fue el primero que llegó a la ciudad, en sí 
que se encontró, mucha gente pensamos y creemos que nos 
lo enviaron, a nuestro Santo Cristo, para protegernos y que 
este fuera su lugar (Andrea, devota del Santo Cristo).

La relación con la ciudad es emblemática, es algo que es 
parte de, o sea, no me imagino a Saltillo sin el Santo Cristo 
(…) por el hecho que decidió quedarse aquí (Teresa, devota 
del Santo Cristo).

Hablar de Saltillo es hablar del Santo Cristo de la Capilla y 
hablar del Santo Cristo de la Capilla es hablar de Saltillo, 
Coahuila, y de esto me ha tocado estar en algunas partes, 
hace algunos años con mi esposa viajaba mucho para el 
centro, nos íbamos de vacaciones y donde les decía uno que 
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era de Saltillo se acordaban del Santo Cristo (Francisco, 
devoto del Santo Cristo).

Todos los elementos arriba mencionados (las formas de expresión 
cotidiana de la devoción hacia el Santo Cristo) conforman un modelo 
heurístico de cómo se expresa una devoción popular en la vida cotidiana, 
que, como, en el caso de los tipos ideales weberianos, quiere representar 
un punto de referencia flexible y abierto para futuras investigaciones sobre 
estas temáticas o, en palabras de Bagnasco, una: “gran caja de herramientas 
que el investigador emplea encontrando y combinando instrumentos aptos 
a la comprensión de un caso concreto, que casi nunca corresponderá con 
las condiciones ideales de un modelo formal” (Bagnasco, 2009, p. XIII), cuyo 
alcance está en continua evolución y revisión. 
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3
El amor y las relaciones amorosas como una forma de identidad 

individual y colectiva

Jesús Gerardo Cervantes Flores1

1. Introducción

Aunque la identidad responde a una pregunta filosófica tan antigua como 
la humanidad: ¿quién soy? o ¿quiénes somos?, cuando al colectivo se 
refiere, Giménez (1997) señala que la aparición de esta categoría teórica 

en las ciencias sociales es relativamente reciente, pues previo a los años 60 
del s. XX es difícil encontrarla en la bibliografía académica. 

A la identidad se le ha intentado definir y categorizar desde distintos 
campos del conocimiento, el presente capítulo pretende abordarla desde 
las ciencias sociales, especialmente desde el construccionismo social y 

1 Jesús Gerardo Cervantes Flores es Doctor en Ciencias Sociales con especialidad en Comunicación Social 
por la UAdeC. Estudió la Maestría en Promoción y Desarrollo Cultural por la UAdeC. Actualmente es profesor 
investigador en la Facultad de Ciencias de la Comunicación de la UAdeC. Es catedrático en la Especialización 
en Educación Integral de la Sexualidad en la UPN Saltillo. Dirige el Club de lectura “Amor, Género y Erotismo” 
en la FCC de la UAdeC. Además es actor y director de teatro independiente y conductor y productor de 
radio. Sus líneas de investigación son: La construcción social del amor y las relaciones erótico-amorosas y 
Comunicación alternativa para el amor y la sexualidad.
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la comunicación, atravesándola con dos categorías fundamentales de la 
experiencia humana: el amor y las relaciones amorosas. De manera puntual, 
se propone al amor y a las relaciones amorosas como una forma de identidad 
individual y colectiva, respectivamente, ubicando al concepto de amor 
como uno de los atributos fundamentales de la identidad individual, y a las 
relaciones amorosas como un colectivo donde nace una nueva identidad de 
esta naturaleza, además de ser un tipo de interacción donde se reconfigura la 
identidad y las manifestaciones de los individuos que la conforman.

En este capítulo se propone que pocas construcciones sociales 
atraviesan tanto al ser humano como el amor y pocas relaciones son tan 
significativas en la vida de una persona como las amorosas. Tomando esta 
premisa, se entiende que la identidad se construye en relación con los otros y 
al ser las relaciones amorosas una forma de relación significativa para el ser 
humano y el amor un concepto que penetra la identidad individual, se plantea 
que el concepto del amor es significativo en la construcción de la identidad 
individual, así como que la relación amorosa alberga en sí una nueva identidad 
colectiva. 

Para profundizar en lo anterior se toma una ruta donde se define la 
identidad, luego la identidad colectiva y cómo estas dos se constituyen a partir 
de un proceso de socioconstruccionista que toma como base la interacción 
desde el lenguaje. Luego, se llega a las tesis del capítulo: 1) el amor como una 
forma de identidad, donde se profundiza en la imposibilidad del encuentro con 
el otro y 2) las relaciones amorosas como una forma de identidad colectiva 
donde, además, se aborda la relevancia que tiene en este tipo de relación el 
proceso de interacción para la reconfiguración de la identidad individual de 
quienes la conforman. 

Este capítulo es una reflexión teórico conceptual sobre la identidad y 
el amor. Toma como base de algunos argumentos el proceso y parte de los 
resultados de mi tesis doctoral La construcción social del amor y las relaciones 
erótico-amorosas de las juventudes universitarias de Saltillo a través de 
los significados que expresan y las prácticas comunicativas realizadas en 
espacios virtuales, presentada en febrero de 2022 como parte del programa 
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de Doctorado en Ciencias Sociales con Acentuación en Comunicación Social 
por la Universidad Autónoma de Coahuila. 

2. Identidad

La identidad es comúnmente definida como la esencia de una persona o su 
ser, eso que lo define y lo distingue de lo demás, sin embargo, Giménez (1997) 
señala que la identidad, lejos de ser una esencia o una serie de características 
intrínsecas al individuo, es una categoría de carácter intersubjetivo y relacional: 
se presenta a partir de la autopercepción que una persona construye 
en su relación con los otros y la aprobación que tienen los otros hacia la 
autopercepción del individuo.

Pérez (2022) sintetiza en cuatro principios fundamentales la categoría 
de identidad: 1) Parte de la distinción; 2) Está en un constante cambio; 3) Se 
construye a partir de un proceso comunicativo y; 4) Sus campos de expresión 
y construcción son múltiples.

La identidad se define desde la distinción, desde una serie de 
características y atributos que hacen a una persona o un grupo reconocible 
ante los demás y ante sí mismo; se parte de una oposición para definir lo que 
se es (Pérez, 2022).

La identidad se establece a partir de las diferencias: es lo contrario 
de lo que no se es. En este sentido, González (1997) plantea que establecer 
una identidad es establecer una distancia con los demás o con lo diferente, 
ya que cuando se dice que una persona o un pueblo tienen una identidad 
fuerte, automáticamente nos imaginamos una identidad invariable, rígida. 
No obstante, las identidades, como cualquier otra construcción social, no 
están dadas una vez y para siempre, tienen como característica inherente el 
cambio constante; están en constante resignificación y reconfiguración. De 
esta manera, tanto lo que el individuo considera sobre sí mismo, así como 
lo que los demás le asignan, se encuentra en constante cambio, lo que hace 
a la identidad flexible, desde la edad, hasta las posturas ideológicas o de 
pertenencia a grupos o sociales (Pérez, 2022). Giménez (1997) agrega que la 
pluralidad de pertenencias define y constituye la identidad de las personas, 
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por eso entre mayor pertenencia tenga el individuo a grupos, más se define y 
refuerza su identidad individual.

Lo que se manifiesta en torno a la identidad además de cambiante es 
múltiple, ya que se construye a través de una serie inagotable de contextos 
particulares y pueden estar situados en la constitución física del individuo, 
su nacionalidad o región de procedencia; la pertenencia que tienen a grupos 
culturales, políticos, religiosos, laborales, educativos, entre otros tantos. 
Cada espacio de interacción del individuo reconfigura su identidad y las 
manifestaciones de la misma (Pérez, 2022).

En este sentido, Giménez (1997) señala que la identidad supone una 
serie de elementos o características que distinguen a la persona del resto: 1) 
Pertenencia a colectivos 2) Atributos idiosincráticos y 3) Narrativa biográfica 
de la persona. Es así que, el individuo se reconoce “perteneciendo a una serie 
de colectivos; siendo una serie de atributos; y cargando un pasado biográfico 
incanjeable e irrenunciable”. (p.183)

En cuanto a la narrativa biográfica, Sztajnszrajber y Adamovsky (2016) 
sostienen que el yo no existe cuando éste nace, sino que se construye a lo 
largo de la vida de una manera narrativa a partir de la memoria del individuo, 
de manera que la identidad es la memoria; lo que se recuerda que se ha vivido. 
Lo problemático de la identidad entendida como un relato construido desde la 
memoria es que ésta tiende a ser manipulable y distorsionada –consciente e 
inconscientemente–  y, por lo tanto, subjetiva. De tal suerte que la pregunta 
que se hace el individuo por su existencia y que responde a partir de su 
historia –o lo que ha construido a partir de los recuerdos de la misma–, es 
una historia que no tiene que ver con la objetividad ni con la naturalidad, sino 
con el relato que se cuenta a sí mismo y que le cuentan los otros de sí mismo.

Por otra parte, al ser tan cambiante la identidad, debido a que 
el cuerpo, los intereses, afinidades y afiliaciones del individuo están en 
constante movimiento, toma fuerza entender a la identidad como un relato: 
esa narrativa construida a partir de la historia de vida y que narra los cambios 
constantes que ha atravesado la persona. De manera que lo que sostiene la 
idea de identidad en el individuo y en los grupos es, precisamente, ese relato 



Jesús Cervantes

67

que narra la serie de cambios y transformaciones que ha sufrido el individuo 
a lo largo de su vida.

Esto toma relevancia para el campo de estudio de lo social, puesto que 
toda experiencia del individuo se ha construido en contacto con los otros, 
de tal manera que el objeto de la identidad no busca lo que ocurre dentro de 
las personas, sino cómo se manifiesta en el espacio público la narración de 
lo que la persona dice ser. Por eso, la única manera de acercarnos al ser es 
a través de sus manifestaciones y esas manifestaciones son, siempre, actos 
comunicativos.

En este sentido, Pérez (2022) sostiene que toda construcción identitaria 
del individuo o del grupo parte de una interacción con los otros, y es que no 
puede ser de otra manera, pues tanto lo que el individuo o el grupo definen 
sobre sí mismos, como lo que los otros le atribuyen, parten de una interacción 
sostenida en un proceso comunicativo. Giménez (1997) agrega que la identidad 
de las personas emerge y se afirma a través del encuentro o confrontación 
con otras identidades; a través de la interacción. 

Sartre ([1943] 1982) señala que no es posible acceder a la identidad de 
una persona si no es a través de las manifestaciones del ser; de sus prácticas 
sociales y comunicativas. De tal manera que entendemos o accedemos al otro 
a partir del acto comunicativo. Sólo hay acceso a la manifestación del ser y 
aunque la manifestación del ser sea lo único que pueda hablarnos de él, el ser 
no puede reducirse a la manifestación del mismo. Asimismo, lo existente no 
se puede reducir a una serie de manifestaciones constantes y finitas, puesto 
que lo existente está en constante cambio y las manifestaciones no se repiten 
de manera idéntica. Es decir, nunca podrá conocerse completamente a una 
persona o un grupo porque, además de estar en constante reconfiguración, 
éste siempre estará manifestándose de formas distintas.

Aunque no se pueda acceder al ser, es posible acercarse o aspirar a 
comprenderlo si se le observa en sus manifestaciones, por ejemplo: si se le 
ve rezar, se puede inferir que es una persona a fin a una religión, sin embargo 
no será posible acceder a todo su sistema de creencias, para ello, tendrá 
que haber una serie de diálogos donde los individuos expresen al otro su 
subjetividad. No obstante, hay un inconveniente en el diálogo y es que pasa 
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por dos filtros: 1) Las habilidades comunicativas que tiene la persona que 
expone y 2) El marco interpretativo o subjetivo de quien recibe la información. 

El marco interpretativo o subjetivo puede entenderse como el sitio o 
marco desde el cual un individuo interpreta la realidad. Éste es construido 
desde la experiencia de vida del propio individuo y, como toda construcción, 
se encuentra en constante cambio. 

En este sentido, resulta imposible acceder ya no sólo al ser, sino también 
a la manifestación del ser de una persona, debido a que ni la observación ni el 
diálogo lo permiten, ya que quien pretende entender las manifestaciones del 
otro, las hará siempre a partir de su propio marco interpretativo, imposible 
hacerlo desde otro lugar. De hecho, ni siquiera el propio individuo sería capaz 
de acceder a su propio ser, puesto que lo que alcanza a percibir de sí mismo 
siempre estará manifestándose a través de significados y prácticas donde se 
autoobserva y autointerpreta. 

3. Identidad colectiva

Las identidades colectivas se construyen alrededor de una serie de símbolos y 
representaciones sociales compartidas por un grupo particular, haciendo una 
pluralización de la distinción, convirtiendo el yo en un nosotros (Pérez, 2022). 
Así como la identidad individual, estas atribuciones –sus afinidades culturales, 
políticas, educativas, ideológicas o laborales– se construyen en comunidad y 
se manifiestan a través de los espacios de constitución e interacción que el 
colectivo determina. Los individuos que conforman estos grupos están en 
constante diálogo –proceso comunicativo– y reconfiguración de la identidad 
del mismo; de los significados y las prácticas que el grupo ejerce.

Giménez (1997) define a la pertenencia social como la inclusión del 
individuo en una colectividad, donde asume un rol, se apropia e interioriza 
como parte del grupo y a la que el individuo es leal. Cuando el individuo 
forma parte de un grupo, de una identidad colectiva, puede hacerlo desde 
diferentes niveles de compromiso que van desde la membresía meramente 
nominal hasta la membresía militante. La pertenencia, por ejemplo, a una 
relación amorosa es una pertenencia de membresía militante. 
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González (1997) agrega que para entender la identidad grupal o de 
una comunidad es preciso observar la relación que tienen con los otros y las 
formas en que esa interacción produce una transformación, ya que no hay un 
yo sin un otro o un nosotros sin un ellos. 

La identidad colectiva es también una zona de la identidad personal, ya 
que la segunda se define a partir de las relaciones de pertenencia que tiene 
el individuo a grupos sociales los cuales cuentan con una identidad que le 
antecede al individuo. De tal manera que no hay identidad individual si no le 
precede a ésta la identidad colectiva. Además, las identidades colectivas no 
suelen buscar la despersonalización o uniformización de las personas que la 
integran; suelen ser espontáneas, no necesariamente están vinculadas a un 
grupo organizado (Giménez, 1997). 

Sztajnszrajber y Adamovsky (2016) señalan que se cuenta con una 
identidad tanto personal como colectiva porque la visualización de sí mismo 
viene desde fuera, tal como personajes de teatro y, a la vez, espectadores: la 
historia de la vida humana es difícil de comprender fuera del propio escenario 
de interacción con otros personajes. Entonces, el individuo o el grupo social 
se entiende a sí mismo como un personaje en la vida de los otros y, gracias a 
eso, es consciente que su vida tuvo inicio en algún momento y tiene recuerdos 
que se cuenta a sí mismo por medio de un relato que construye su identidad 
individual o colectiva. 

El relato que constituye a los grupos sociales y que conforman sus 
identidades colectivas, se les conocen como mitos fundacionales o universos 
simbólicos y a estos se les puede entender desde la construcción social de la 
realidad.  

4. Proceso de construcción social sostenido en el lenguaje

Gergen y Yang (2012) plantean que toda idea o concepto que tiene el individuo 
–incluyendo su propia identidad–, ha sido construida de forma comunitaria a 
partir de un proceso de construcción social.
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Berger y Luckmann ([1966], 2006) proponen un proceso de construcción 
de la realidad social tomando como marco las instituciones, creadas con el 
objetivo de establecer un orden social, mismas que son constituidas por 
individuos que cumplen roles específicos dentro de ellas. Las instituciones se 
erigen a través de un mito fundacional o una serie de universos simbólicos2  
y prácticas sociales que legitiman constantemente su funcionalidad en la 
sociedad en la que se instalan.  

De esta manera se infiere una realidad social dinámica y en actualización 
constante, a partir de las interacciones de quienes la conforman y los cambios 
que estas interacciones generan tanto en los universos simbólicos, así como 
en las prácticas de la misma.

La construcción social de la realidad parte, invariablemente, de la 
construcción individual de la realidad. Es a través de la interacción –sostenida 
en el lenguaje– y el encuentro con el otro que, tanto el individuo como el 
grupo social, construyen la realidad social. En este sentido, Kapuscinski (2016) 
sentencia que la formación del individuo depende siempre del contacto con 
los otros y Arendt (1993) afirma que la construcción del individuo no puede 
ser si no es a través de su relación con los otros, restándole importancia a lo 
que el individuo construya en el campo individual y dándosela una vez que 
entra en contacto con los otros. 

Sandoval (2010) pone énfasis en las estructuras que rodean la 
interacción de los individuos al momento de construir socialmente, dando 
una agencia limitada al individuo –o grupo social– pues asegura que todo lo 
que construya el individuo o grupo en lo social estará siempre determinado 
por la estructura que lo rodea.

De esta manera, la identidad –en su calidad de construcción social– 
requiere de la presencia de los otros, quienes viven la experiencia compartida 
y le aseguran al individuo la realidad, tanto del entorno, como la existencia de 

2 Los universos simbólicos son un concepto que acuñaron Berger y Luckmann ([1966], 2006) y los definen 
como cuerpos teóricos que integran una serie de significados colectivos, promoviendo un orden institucional. 
El orden institucional se legitima desde el universo simbólico que, junto con las prácticas sociales, redefinen 
constantemente a los universos simbólicos y éstas son legitimadas, a su vez, por los universos simbólicos.
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sí mismo. De tal suerte que la construcción social de la realidad se da a través 
de las interacciones –mediadas o en el espacio físico– entre los individuos 
que conforman un grupo, dando como resultado una serie de significados y 
prácticas que construyen el sentido de existencia, no sólo de los individuos, 
sino también de los grupos a los que pertenecen. Esta interacción, enmarcada 
en un proceso comunicativo, no es posible si no es a través del lenguaje. 

Ramos (1995) señala que el lenguaje es el medio a través del cual el 
ser humano transmite experiencias y construye la realidad social; se erige, 
así, el sentido de la vida cotidiana. Swadesh (1996) agrega que es a través del 
lenguaje que los individuos conocen el mundo y dan significados a las cosas 
que de éste emergen. 

Halliday ([1978], 2017) señala que el lenguaje es, también, producto de 
un proceso de interacción: el lenguaje, así como cualquier otra construcción 
social, es aprendida a través de un proceso de interacción, de manera que el 
lenguaje es el vehículo principal de la construcción social y es, a su vez, una 
construcción social.

Echeverría (2006) agrega que el lenguaje es generativo, no se limita a 
describir la realidad sino que la crea. El lenguaje es acción y a través de él las 
cosas ocurren, de manera que no sólo la realidad antecede al lenguaje, sino 
que también el lenguaje antecede a la realidad. Por ejemplo, en el campo de 
las relaciones amorosas, dos personas que salen con frecuencia y sienten 
atracción una por la otra, reconfiguran el concepto de su relación y proyecto 
de vida una vez que deciden, a través de la palabra, formalizar una relación y 
acompañarse en pareja. 

Se puede concluir que la identidad y la identidad colectiva se 
construyen a través de un proceso de interacción –comunicación–, presencial 
o mediada, que se sostiene en el lenguaje. Sin interacción no hay forma de 
que haya identidad individual o colectiva. El lenguaje –escrito, hablado, visual 
y kinestésico– es la manera en la que interactuamos. El ser del individuo está 
en sí mismo y sólo existe para sí, hasta que llega un segundo momento, el de 
la interacción y, entonces, se construye la identidad. 
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La identidad se construye y enriquece en el encuentro con el otro, 
ya que la identidad es reconocer que hay un otro porque, si el otro existe, 
entonces el individuo que mira a ese otro también existe y esto es fundamental 
en la construcción de identidad en el contexto de una relación amorosa. 

En este sentido, el amor y las relaciones amorosas, así como cualquier 
concepto construido socialmente, el individuo lo aprende en sociedad gracias 
a la interacción que tiene con los otros y no sólo eso, sino que sus propias 
relaciones amorosas reconfiguran su propia identidad y, a la vez, construyen 
una nueva identidad colectiva, la constituida en conjunto con su pareja. 

5. El amor como una forma de identidad

Parafraseando a Descartes, quien afirmaba “pienso luego existo”, en este 
capítulo se plantea que el ser humano ama y entonces existe. Y es que la 
relación de pareja es una relación política significativa para las personas que la 
conforman: es un espacio donde se suele instalar una negociación constante, 
roles de poder cambiantes y, por lo tanto, una reconfiguración inevitable y 
necesaria de la identidad. 

El amor es un concepto socialmente construido en el que las relaciones  
amorosas se sostienen y sigue una serie de significados que están en 
constante cambio a través de las diferentes culturas en donde se le sitúe. 
Por esta razón, Manrique (2009) señala que al amor no es posible concebirlo 
como algo sólido, objetivo o transparente, todo lo contrario, es un concepto 
contradictorio, múltiple y cambiante. Por ello, no se puede definir de manera 
unívoca, universal o absoluta, pero se puede aproximar a este concepto desde 
distintos enfoques.

En la palabra amor se inscriben una cantidad innumerable de experiencias 
y sentidos. Desde la academia y las artes se ha optado por dividirlo en tipos, 
según el significado que se le dé y el tipo de relación que enmarque, entre 
los que se destacan el amor romántico, el apasionado y el confluente. Esto 
invita a reconsiderar llamar amor a formas de expresión tan diferentes del 
sentimiento, atención, cuidado y entrega.
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Aunque haya quienes aseguren o deseen lo contrario, el amor romántico 
pareciera establecer, en gran medida, los significados y las prácticas de las 
relaciones amorosas actuales. 

Giddens (1998) propone que el amor romántico establece la unión 
mística entre hombres y mujeres , así como idealizaciones y sacrificios por 
la pareja, ideales morales del cristianismo asumidos desde finales del siglo 
XVIII. 

Aunque, según Giddens (1998) en la actualidad los ideales del amor 
romántico parecieran fragmentarse y, como respuesta a esta fragmentación, 
se presenta el amor confluente, que no es necesariamente monógamo y 
sostiene una igualdad sexual y emocional entre los miembros de la relación 
(Carmona, 2011). Sin embargo, reminiscencias del amor romántico parecieran 
seguir presentes en la actualidad. 

El amor romántico trae consigo una serie de mitos que parecieran 
establecerse como verdades incuestionables (Rodríguez, 2017). Una de las 
características o mitos del amor romántico es la exclusividad sexual y afectiva, 
así como definir al amor como el concepto en el que se sostienen los vínculos 
conyugales formados para toda la vida (Hernández, 2014). Por otra parte, 
Pascual (2016) afirma que el amor romántico asocia la consecución del amor 
con la felicidad y establece el mito de que no hay manera de ser feliz si se 
está solo y solamente existe una única persona en el mundo con la que se 
puede estar; asimismo, se cree que el amor puede todo o que sufrir por amor 
es normal. Rodríguez y Rodríguez (2016) agregan que en el amor romántico 
se establece la idealización de amar únicamente a una persona, aspirando a la 
dependencia o fusión entre los miembros de la pareja.

Y aunque Rodríguez y Rodríguez (2016) señalen que el mundo del amor 
está transformándose de manera exponencial debido al uso generalizado de 
internet, pareciera que los mitos del amor romántico siguen reproduciéndose 
en las relaciones amorosas actuales y que han hallado su adaptación a las 
prácticas de los espacios virtuales.
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No obstante, la reproducción de los mitos del amor romántico en la 
actualidad pudiera estar en constante diálogo con otros tipos de amor que 
responden a las dinámicas del presente, como el apasionado y el confluente.

El amor apasionado involucra una unión entre el amor y la atracción 
sexual. Giddens (1998) privilegia la atracción sexual y una práctica sexual 
activa y placentera entre la pareja, aunque para Corona y Rodríguez (2000) al 
amor apasionado no se le reconoce como un sentimiento o concepto legítimo 
para soportar en él una relación que pueda sostenerse en el tiempo, puesto 
que la atracción sexual suele ser más pasajera que otros conceptos propios de 
una relación amorosa estable como el compromiso, la atención o la felicidad.

El amor confluente o consensuado se basa en la igualdad sexual y 
emocional de cada miembro de la pareja, por eso Carmona (2011) define al 
amor confluente como la evolución que el amor romántico ha tenido en la 
actualidad. No necesariamente es monógamo, ni se sostiene en la institución 
del matrimonio y es abierto a todo tipo de identidades y preferencias sexuales 
(Corona y Rodríguez, 2000). Este tipo de amor tiene como una de sus 
características fundamentales el diálogo y negociación constante de quienes 
conforman la relación, misma que no se define como pareja puesto que 
está abierta a cualquier forma de relación amorosa, incluyendo las uniones 
poliamorosas. 

6. La imposibilidad del encuentro con el otro.

Sztajnszrajber (2020) plantea dos escenarios para entender al amor y la relación 
que tienen los individuos con este fenómeno: como expansión del individuo 
o un encuentro real con otro. El autor establece la dicotomía: se enamora la 
persona de un otro o, por el contrario, se enamora de la proyección creada 
sobre quien quiere que sea el otro, tomando como referencia sus propias 
carencias y necesidades afectivas? 

Esta aseveración tiene como base las ideas de Caruso ([1979], 2016), 
quien distinguía también dos formas de amor: el egoísta y el que acepta 
completamente al ser amado. Este último autor asevera que el amor de tipo 
egoísta busca poseer a la pareja para incorporarla como alimento, en cambio, 
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si se acepta completamente a la persona amada, se le toma como ésta es, 
dejando su identidad y libertad intacta.

La forma de amor entendida como expansión del individuo que 
plantea Sztajnszrajber (2020) responde a la búsqueda de un ideal de persona 
previamente diseñado en la mente de la persona que busca, quien pretende 
encontrar a ese ideal en la realidad y, una vez que cree encontrarle, pretende 
que cualquier discrepancia del otro con el prediseño ideal se ajuste a 
conveniencia de ese prediseño. En cambio, en el encuentro con el otro –menos 
común– la persona no busca ni prediseña un ideal, sino que está abierto a ese 
encuentro real con un otro diferente a sí mismo quien, sabe, invariablemente 
va a reestructurar su propia realidad y su identidad.

El encuentro real con un otro pareciera ser menos común de vivirlo 
puesto que el ser humano tiende a rechazar al otro porque el otro es una 
amenaza constante. Entonces en cuanto a las relaciones amorosas se 
refiere, ¿estamos imposibilitados para el encuentro con el otro? ¿estamos 
constantemente encontrándonos con nosotros mismos proyectado en un 
otro? 

Kapuscinski (2016) señala que el encuentro con el otro es el 
acontecimiento experiencial más relevante de la vida de un ser humano, no 
obstante, cada vez es menos común que suceda, ya que cuando la persona 
tiene un encuentro real y abierto con otro, está dispuesto a romper sus propias 
estructuras, haciéndose vulnerable al otro; condición de la que suelen huir las 
personas cuando están en pareja.

Pareciera que el encuentro real con el otro es imposible, pues desde 
el cortejo, es común que las personas traten de mostrar al otro la faceta o 
máscara3 que consideren más atractiva de sí mismas. Pudiera entenderse este 
acto, casi natural, como un mecanismo utilizado con el objetivo de mostrar 
ante el otro una apariencia de lo que el individuo ha definido acerca de sí 
mismo. En este sentido, Sartre ([1943] 1982) apunta que la apariencia no oculta 

3 Goffman (1979) plantea que las interacciones están veladas por máscaras que, dependiendo del espacio, la 
persona y la situación en la que se encuentre el individuo, presenta ante el otro con quien interactúa.
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al ser, sino que lo revela: la apariencia es el ser. El ser presenta ante los otros 
su existencia en una serie de manifestaciones, de tal manera que no es que 
el ser sea la esencia del ser humano y el parecer o la apariencia eso que lo 
enmascara, que lo cubre, sino que el parecer o la apariencia es, en sí, el ser. 

Sin embargo, persiste la imposibilidad del encuentro con el otro en 
el contexto amoroso pues, al otro –en sus manifestaciones o apariencias 
expuestas–, nunca se le podrá ver tal y como pretende manifestarse ante los 
otros, sino que siempre será desde el marco interpretativo de quien observa y 
ese filtro ya es suficiente para que se imposibilite cualquier acepción real del 
otro; el otro siempre estará siendo interpretado y construido desde los ojos 
de quien lo mira, entonces, quien lo mira no podrá encontrarse realmente con 
el otro, sino con la percepción o ideal que construye de ese otro. Termina por 
vincularse con la idea que construyó del otro y no con el otro. 

Zizek (2019) señala que cada vez se reducen más las posibilidades del 
encuentro real con el otro pues en la actualidad las juventudes se protegen 
por miedo a sentir y, por lo tanto, sufrir. Señala que las sociedades actuales 
se han acostumbrado a disfrutar las cosas sin pagar el precio de las mismas y 
se pueden ver reflejadas en el consumo de refrescos sin calorías o cerveza sin 
alcohol y es así como señala el autor que las juventudes buscan las relaciones: 
encuentros pasionales cortos sin comprometerse y sin el apego fatal de estar 
enamorado.

Este escenario que señala Zizek (2019) pareciera acercarse más a la 
expansión del individuo, sin embargo, uno de los principales inconvenientes 
de la expansión del individuo es la mercantilización del amor que planteaba 
Fromm (1959), quien señalaba que más que buscar una persona con quien 
convivir y formar una sociedad de acompañamiento y apoyo mutuo, los 
individuos que entran en una relación de esta índole pretenden un intercambio 
favorable; se busca ser lo más atractivo y deseable posible para sentirse y 
saberse con la oportunidad de acceder a la persona más atractiva y deseable 
posible, convirtiendo al amor en un concepto mercantil de intercambio. 

Finalmente, como respuesta a esta pregunta dicotómica, Sztajnszrajber 
(2020) propone que el amor y la relación amorosa tendría que entenderse, más 
que como un encuentro satisfactorio que culmina una búsqueda incesante, 
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como una construcción del individuo que se deconstruye a sí mismo en 
relación con el otro, es decir, caminar hacia el –imposible– encuentro con 
el otro; hacer el esfuerzo del encuentro real con el otro y huir de lo que el 
propio autor denomina expansión del individuo. 

De esta manera, se reconoce que hay una imposibilidad del encuentro 
real con un otro, pero se hace necesario caminar en el sentido de ese encuentro, 
aunque nunca se pueda llegar del todo a él, puesto que es el camino que le 
permite a las parejas convivir entre sí y no consigo mismas, generando así una 
relación de reconocimiento –aunque sesgado– del otro y no de construcción 
ideal –y, por lo tanto, irreal– del otro. 

7. La polisemia del concepto de amor en juventudes saltillenses

En un estudio realizado para mi tesis doctoral, entre 2019 y 2021 con juventudes 
universitarias de la ciudad de Saltillo y que tuvo como objetivo el análisis 
de la construcción social del amor y las relaciones erótico-amorosas de las 
juventudes universitarias de Saltillo a través de los significados que expresan 
y las prácticas comunicativas realizadas en espacios virtuales, se realizaron 
ocho grupos de discusión –cuatro con mujeres y cuatro con hombres– y 8 
entrevistas semiestructuradas –cuatro con mujeres y cuatro con hombres–. 
Del trabajo de campo se concluyó que aunque el ser humano tenga una 
necesidad natural innata de vincularse, los significados que se le atribuyen, 
así como las prácticas que se le asignan a esas vinculaciones, son aprendidas 
y aprehendidas en sociedad a través de un proceso de construcción social 
sostenido en el lenguaje, razón por la cual, al amor no se le puede entender 
como un concepto universal, sino que hay que situarlo culturalmente para 
poderlo entender en cada situación. 

Las y los jóvenes informantes de este estudio coincidieron en que 
el amor es un sentimiento nacido de una atracción tanto física como de 
personalidad y que se incrementa con el tiempo de convivencia en pareja.

Al amor, además de como un sentimiento o como una forma de identidad, 
también puede entendérsele como un dispositivo social a través del cual se 
establecen una serie de creencias y prácticas que tienen lugar en la relación 
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amorosa, por eso, cada que se quiere definir al amor, es casi inevitable que 
se enuncien características experienciales propias de una relación de pareja. 

El amor y la relación amorosa entendida como un dispositivo social 
no puede desligarse del contexto social, cultural, tecnológico, político y 
económico en el que se instala, puesto que –como cualquier otro dispositivo 
social– responde a las lógicas, valores y dinámicas de la sociedad en la que 
está inserto. 

Las juventudes saltillenses de la actualidad parecieran permear en 
sus relaciones amorosas una serie de características posmodernas como la 
inmediatez, la ubiquidad y la liquidez. Tal como ocurre en la dinámica de 
Internet, donde al usuario se le presentan –a través de una serie de algoritmos– 
contenidos que le interesan, las juventudes saltillenses no parecieran buscar 
un encuentro con el otro, con la diferencia, sino que están más cercanos a 
un tipo de relación con una persona que se asemeje a una construcción ideal 
de la pareja y que, en gran parte de ellas y ellos, se parecen a sí mismas, 
promoviendo un encuentro narcisista. Pareciera que se alejan del encuentro 
con el otro, de ese otro que les altere y modifique sus ideas y estructuras 
de vida. Pareciera que las juventudes saltillenses pretenden entonces, lo que 
Caruso ([1979], 2016) señalaba como amor egoísta o lo que Sztajnszrajber 
(2020) más recientemente denominaba la expansión del individuo.

Por otra parte, al amor se le puede entender como una forma de 
identidad. Stets y Burke (2000) señalan que la identidad es autodefinida, 
toda vez que lo que diga una persona de sí misma es esa identidad asumida, 
son sus autocategorizaciones; es lo que han asumido como propio, lo que 
les significa; es lo que ellos dicen que son, lo que ellos creen que son: su 
identidad. La autocategorización también se puede entender como la forma 
en que las personas se identifican a sí mismas, es el relato que se cuenta el 
individuo sobre sí mismo. 

Entonces, se propone al amor como una forma de identidad si se resalta 
que la identidad es esa serie de autocategorizaciones que hace el individuo 
sobre sí mismo, sobre quién es, a qué grupos pertenece, en qué cree y qué 
hace. Pocas cosas son tan penetrantes en el individuo como los grupos a 
los que pertenece en torno al amor –su pareja–, el sistema de creencias del 
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individuo en torno al amor y las prácticas que realiza en el contexto de sus 
relaciones amorosas. 

Además, si se parte de la idea que la identidad se construye y reconfigura 
a través de las interacciones que tiene el individuo con los otros, difícilmente 
se puede encontrar una interacción tan significativa para el individuo que la 
que tiene en el contexto de su relación amorosa, la cual puede entenderse 
como una forma de identidad colectiva. 

8. La relación amorosa como una forma de identidad colectiva

En términos de identidad, Goffman (1981, cit. en Pérez, 2022) plantea dos 
espacios donde el individuo realiza prácticas: 1) En el escenario, que es cuando 
se encuentra ante la mirada de las y los demás, presentando un comportamiento 
acorde a la situación en la que se encuentre y; 2) Tras bambalinas, cuando no 
está siendo observado y puede liberar su comportamiento sin necesidad de 
preocuparse o prestar atención en la mirada y juicio social. 

En este sentido, los individuos, especialmente en el cortejo, se 
encuentran ante los ojos del otro con quien les interesa intimar una relación, 
razón por la cual, muestran lo que consideran sus mejores atributos –físicos, 
de personalidad y conversacionales– para ser más atractivos ante la mirada 
de ese otro. En cambio, cuando la relación se ha consolidado, es común que 
los individuos que conforman la pareja, relajen el juicio sobre el otro y, a la 
vez, la tensión ante la mirada del otro y se muestren de manera más libre, casi 
como se estaría tras bambalinas. 

Es así que, en el cortejo, difícilmente se podrá conocer a la persona con 
la que se interactúa, pues esa persona muestra lo que considera sus facetas 
más atractivas para el otro. De ahí que la etapa de cortejo sea tan engañosa.

Pérez (2022) agrega que las correspondencias entre lo que el individuo 
es y lo que presenta y proyecta ante los demás, en ocasiones puede no 
coincidir. Esto, puede ser por la necesidad del individuo de formar parte de 
algún colectivo y así, adherirse a lo demandado por el mismo. En el caso 
del cortejo, un individuo puede presentarse ante otro individuo que le atrae 
con características o atribuciones que no necesariamente coinciden con su 
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identidad genuina, con el claro objetivo de parecer más atractivo a ese otro y 
conseguir adherirse al colectivo que pretende crear con el otro: el de la pareja 

La relación amorosa suele ser el tipo de vinculación por elección más 
significativa que tiene el ser humano y puede definirse como un colectivo 
que se conforma por dos personas –o más, en el caso de las relaciones 
poliamorosas– y se sostiene sobre el concepto de amor. Estas relaciones, 
según Tenorio (2012) cada vez tienen una gama más amplia de modelos y 
formatos, entre las que destacan el noviazgo y el matrimonio como los 
formatos de relaciones amorosas significativas más comunes, pero también 
están las relaciones abiertas, la unión libre, las relaciones poliamorosas, entre 
otras tantas que define cada pareja o grupo de personas que se relacionan en 
torno al amor.

Tenorio (2012) señala que, en una relación amorosa, como en cualquier 
otro grupo social al que pertenece el individuo, no sólo intervienen los 
valores individuales de la persona relacionados con la afectividad y cómo 
estos se encuentran con los de la otra persona con la que se relaciona, sino 
que también están los factores que se establecen en sociedad y que son 
modificados según la cultura en la que se les sitúe.   

Por otra parte, Bauman ([2005], 2017) plantea que en la posmodernidad 
–mundo líquido como él lo denomina– las personas buscan desesperadamente 
conectarse y huyen de cualquier tipo de relación que implique un compromiso 
a largo plazo, ya que les limitaría la posibilidad de vivir más experiencias, 
razón por la cual entran en una dinámica de relaciones –conexiones– donde se 
evita el vínculo profundo y se prefiere una serie de conexiones reemplazables. 
Por otra parte, Morales y Díaz (2013) señalan que el ser humano tiene una 
necesidad innata de relacionarse, de ahí que conforme un entramado de 
vínculos a través de los cuales crea un soporte físico, material, emocional y 
social.

La relación amorosa suele ser el tipo de relación más significativa 
e íntima para el ser humano actual; donde sucede una reconfiguración de 
identidad más profunda, especialmente si se está abierto para el encuentro 
con el otro, ya que en ese encuentro los individuos están con más disposición 
no sólo de conocer al otro, sino se reconocerse a sí mismos, un proceso de 
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diálogo interno –y con el otro– que trae consigo una serie de resignificaciones 
y reconfiguraciones personales. Además, en ese encuentro se construyen dos 
identidades nuevas: 1) El individuo construye la identidad del otro tomando 
como base la interpretación de la lectura que hace de lo que el otro le permite 
conocer y; 2) Entre los dos individuos construyen una identidad colectiva, una 
identidad de pareja.

Es en la identidad de pareja donde se construyen los significados 
y se manifiestan las prácticas y los rituales colectivos, creando así, una 
nueva cultura, una nueva identidad colectiva. En este sentido, Mead (2009) 
se cuestiona ¿qué hay de los otros en mí? ¿qué hay de mí en los otros? y 
¿cómo esto es un proceso de interacción que nos constituye a nosotros? 
Una serie de cuestionamientos que toman relevancia si se les sitúa en una 
relación amorosa, pues en la interacción constante de los miembros de la 
relación amorosa hay una serie de intercambios identitarios individuales y la 
conformación de una identidad colectiva nueva. 

En este sentido, Giménez (1997) señala que no hay identidad individual 
si antes no hay una identidad colectiva, ya que la identidad individual es 
producto de la interacción del individuo con los otros y la pertenencia que tiene 
éste a grupos sociales. Entonces, la identidad del individuo está conformada, 
entre otros, por su pertenencia a ese colectivo que forma con su pareja y la 
pareja puede entenderse como un colectivo sumamente significativo al que 
pertenece el individuo, lo que hace que este colectivo tenga fuerte injerencia 
en la identidad del individuo.

Mead (2009) señala que la identidad del individuo se construye a partir 
del otro. Hay una esencia del individuo que se enfrenta en el campo social 
a los otros y eso le permite construir su propio ser. Esa interacción con el 
otro, aunada a la propia esencia del individuo es lo que define su identidad. 
Por eso, cuando se está en una relación tan profunda y significativa para el 
individuo como la relación de pareja –noviazgo, matrimonio o cualquier otro 
formato de relación amorosa que decida la pareja– el encuentro con el otro 
inevitablemente reconfigura la identidad de los individuos. 
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En este sentido, Barbero (2002) afirma que siempre hay una mediación, 
porque las interacciones están siempre mediadas por la cultura. De tal manera 
que el encuentro entre dos individualidades es el encuentro entre dos culturas 
y como todo encuentro entre culturas forma una cultura nueva, una identidad 
colectiva nueva.

9. Conclusiones

En conclusión, se puede resumir que la identidad –como cualquier otra 
construcción social– se construye a partir de un proceso comunicativo, sus 
campos de expresión y construcción son múltiples, está en constante cambio, 
parte de la distinción y la pertenencia a colectivos y se narra a través de un 
relato. 

A la identidad no se puede acceder de manera directa, sino a través de 
sus manifestaciones. Sin embargo, la interpretación de estas manifestaciones 
pasa por el filtro del marco interpretativo de quien observa las manifestaciones, 
razón por la cual resulta imposible acceder de manera impoluta a la identidad 
de una persona o un grupo social.

Las identidades colectivas son los símbolos y representaciones sociales 
compartidas desde un grupo social, instalando el nosotros en cada individuo 
que forma parte del grupo; es una zona de identidad individual, pues ésta se 
define a partir de la pertenencia que tiene el individuo a colectivos.

La identidad, tanto individual como colectiva, es parte de una 
construcción social que toma como base la interacción, misma donde se 
reconoce que un otro existe, ya que al reconocer que hay otro, el individuo es 
reconocido por ese otro y ambos construyen su coexistencia. 

El amor es un concepto polisémico construido socialmente y puede 
entenderse desde distintos enfoques: como un sentimiento nacido de una 
atracción que se fortalece con el tiempo de convivencia; como un relato o 
dispositivo social donde se establecen significados y prácticas situadas en un 
contexto cultural, social, político, económico y tecnológico particular, y que 
se viven en el marco de una relación amorosa. 
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Asimismo, el amor puede entenderse como una forma de identidad, 
puesto que pocas ideas, relatos o sentimientos son tan penetrantes en el 
individuo como el amor. Además, si se retoma la idea que la identidad individual 
es constantemente reconfigurada en las interacciones del individuo, pareciera 
no haber interacción más íntima y significativa que la que se tienen en el 
marco de una relación amorosa, misma que se entiende como una identidad 
colectiva.

Las relaciones amorosas son un encuentro entre dos personas, sin 
embargo, este encuentro pareciera imposible, pues siempre se dará desde 
el marco interpretativo de quien observa, de manera que no se puede ver 
al otro tal y como es, sino que siempre será interpretado desde el marco 
de quien observa y, especialmente,  en el contexto amoroso –más que en 
cualquier otro– el individuo tiende a mostrar lo que considera más atractivo 
de sí mismo para agradar al otro, dando como resultado una combinación que 
imposibilita el encuentro real con el otro.

La persona se define por los grupos a los que pertenece y pareciera no 
haber un grupo más significativo en la identidad del individuo que su relación 
amorosa. Esta relación tiene su propia identidad colectiva, construida a partir 
de las dos individualidades que la conforman, pero que no necesariamente es 
la suma de ambas, sino que hay una constitución identitaria original. 

Para ejemplificarlo, cada individuo de la pareja tiene sus propios 
gustos e intereses, pero además, como pareja –o colectivo, en el caso de las 
relaciones poliamorosas– tienen gustos e intereses compartidos. Es decir, 
además de los gustos individuales de cada quien, están los gustos e intereses 
del colectivo: “nos gusta hacer senderismo los domingos”, “nos gusta jugar 
juegos de mesa los martes por la noche”, “nos gusta ir al cine los viernes por 
la tarde”, entre otras tantas actividades que en lo individual no hacen pero 
sí como colectivo, creando así, una identidad colectiva nueva que, una vez 
que la pareja –o el colectivo– deje de existir –por decisión o por muerte de 
alguno de los miembros–, posiblemente algunas de esas actividades, gustos 
o intereses ya no se practiquen en el contexto individual, porque siempre 
fueron actividades, gustos o intereses de la pareja o colectivo.
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La identidad colectiva de la pareja, así como las individuales de 
cada miembro, se encuentran en constante cambio, para que una relación 
amorosa pueda sostenerse en el tiempo pareciera necesario que las personas 
involucradas estén dispuestas a negociar y reconfigurar constantemente sus 
significados de amor, pareja, lealtad, fidelidad, proyecto de vida, actividades, 
rituales, gustos e intereses; su identidad colectiva.

A partir de lo reflexionado en este capítulo, se propone investigar qué 
relación tienen los roles de poder y género de los miembros de la relación 
amorosa en la construcción de la identidad colectiva de la misma. También 
resulta necesario investigar a profundidad la imposibilidad del encuentro con 
el otro, de conocer a la persona tal y como es. Asimismo, indagar en las 
características que tienen las facetas o máscaras que presenta ante los otros 
el individuo en la etapa del cortejo. Por otra parte, habría que reconocer 
que existen relaciones menos simétricas, donde los miembros de la pareja o 
colectivo no comparten tantos intereses, gustos o actividades, por lo tanto, 
habría que preguntarse cómo operaría la identidad colectiva en estos tipos de 
relaciones.

Se pretende que este capítulo sea la premisa de partida de una serie 
de estudios que permitan contrastar las posturas que aquí se plantean con la 
realidad empírica para seguir avanzando en el conocimiento de la identidad y 
el amor. 
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4
Alameda Digital, Alameda Segura: Utilizando evidencias digitales 

para la generación de mapas de ayuda al traslado seguro en la 
Alameda Zaragoza de Saltillo.

Sergio Antonio Corona Reyes
Aurora Beatriz Coss Coronado

1. Introducción

En la época actual, cada vez más aspectos de nuestras actividades 
cotidianas generan registros y evidencias digitales, y el uso de espacios 
públicos y recreativos no es la excepción: la fotografía amateur con 

fines de socialización en plataformas digitales ha provocado un aumento 
exponencial en la disponibilidad de fotografía testimonial de carácter público 
en la gran mayoría de los espacios recreativos de libre acceso. Este fenómeno 
ha provocado que la academia cobre interés en cómo utilizar estos testimonios 
y evidencias digitales para ayudar al estudio de los espacios públicos y su 
eventual mejora y optimización. El caso de los parques públicos es una de 
las aplicaciones incipientes de esta inquietud. ¿De qué manera podemos 
utilizar los datos de uso de los parques en plataformas sociodigitales como 
datos para buscar mejorar la experiencia de sus usuarios y visitantes? En este 
reporte se presenta la aplicación de un método específico, mediante el cual 
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se recuperaron los resultados de un estudio presencial en el parque Alameda 
Zaragoza de Saltillo, y se utilizó un año de información generada en espacios 
públicos en línea sobre dicho parque para profundizar y complementar el 
conocimiento obtenido en la primera etapa.

El presente estudio parte de los resultados obtenidos por el proyecto 
“Percepciones y vivencias del espacio público urbano en Saltillo y Bogotá: 
urbanitas diversos”. Dentro del mar de tal proyecto se analizaron las 
prácticas de desplazamiento y uso del espacio realizadas por mujeres usuarias 
del parque público “Alameda Zaragoza” en la ciudad de Saltillo, Coahuila, 
México. Este análisis permitió identificar las zonas de riesgo que tienen el 
mayor potencial para afectar el tránsito y uso del espacio, y comprender a 
la Alameda Zaragoza como un espacio público dónde las mujeres construyen 
y reconstruyen prácticas sociales significativas para desplazarse y usar el 
espacio social, es decir, generan entre ellas estrategias de autocuidado para 
reducir los riesgos y disfrutar de un derecho fundamental: el derecho de las 
mujeres a la ciudad. Otra de las metas de dicho proyecto fue la identificación 
de los distintos grupos que hacen uso de este espacio, con especial atención 
a los grupos de mujeres. El hallazgo de más consecuencia en este sentido fue 
que el grupo de mujeres transeúntes (es decir, mujeres que utilizan la Alameda 
como espacio de tránsito entre las distintas rutas de transporte público que 
utilizan en su traslado cotidiano) son uno de los grupos que más exposición 
tiene a las zonas de riesgo identificadas. Entre otros trabajos cartográficos, el 
proyecto “Percepciones…” presentó un mapa de los recorridos realizados por 
estas mujeres en relación con las zonas de riesgo identificadas. La intención 
de este estudio, como ya se mencionó, fue complementar y profundizar 
lo que ahora sabemos sobre los trayectos de estas mujeres mediante la 
incorporación de datos obtenidos de un año de publicaciones de acceso libre 
en las plataformas sociodigitales Facebook, Twitter e Instagram.

2. Espacio 

Tanto la etapa inicial de observación realizada por el proyecto “Percepciones…” 
como el trabajo aquí realizado parten de la idea de que los espacios públicos 
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deben comprenderse como fenómenos sociales, dado que el uso que la 
población hace de ellos construye y reconstruye significados, y constituye 
relaciones sociales producidas y reproducidas a través de las prácticas (Corona, 
2015; De la Peña, 2015). Es decir, el significado del espacio se construye 
socialmente, mediante prácticas de uso y trayecto que se conforman tanto de 
nuestra propia experiencia del espacio físico y material como de las relaciones 
que establecemos con los demás usuarios del lugar y las imágenes y símbolos 
del espacio representado. El estudio del espacio público como lugar de 
intercambio de experiencias, de vida urbana y de construcción de ciudadanía 
se ha convertido en uno de los principales quehaceres de las ciencias sociales 
en el contexto urbano. En este sentido, en las últimas décadas se ha hecho 
presente un significativo proceso de cambio respecto a la investigación de 
la participación de ciudadanos en los espacios públicos. Los estudios de 
construcción de ciudadanía y espacios públicos nos han acercado a comprender 
las experiencias de los usuarios y sus prácticas sociales (Ramírez Kuri, 2010; 
Riquelme Brevis, 2015; Moreno Sánchez, 2019). 

Otro de los conceptos centrales del proyecto es el hecho de que la 
experiencia que tienen las mujeres del espacio público urbano es distinta 
a la que tienen los hombres: “la calle, el espacio público, desde la misma 
fundación de la ciudad ha sido claramente concebido, diseñado y usado como 
espacio masculino” (Cedeño, 2013 p. 326). Esta desigualdad fundamental en la 
configuración del espacio público es patente en diversas manifestaciones de 
violencia por razón de género, como el acoso callejero (Pérez Salaverria, 2011; 
Zúñiga Elizalde, 2014; Arancibia et al, 2015; Ramírez, 2015).

En este mismo tenor, varias investigaciones acerca del uso de parques 
públicos han descubierto que la sensación de seguridad (o ausencia de ella) 
es uno de los factores determinantes en dicho uso (Jansson, Fors, Lindgren y 
Wiström ,2013; Wang, Brown y Liu, 2015), sobre todo para las mujeres (Farrall, 
Bannister, Ditton y Gilchrist, 2000; Jorgensen y Anthropoulou, 2007). Flores 
Miranda y Monterrubio (2018, p. 320) señalan que “las mujeres mexicanas han 
adaptado sus actividades cotidianas mediante estrategias de autocuidado, 
muchas de ellas en comunidad.  Pensar en cómo vestir, compartir rutas, formas 
de transitar, hacer viajes compartidos con otras mujeres, reaccionar ante un 
acoso, formar parte de grupos virtuales de comunicación, planear un horario 
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de visita de algún lugar, estas y otras estrategias han sido las generadoras de 
lazos entre mujeres que viven lo mismo, y qué a su vez, se han convertido en 
alternativas que buscan generar el sentimiento de seguridad”.

Por otro lado, la utilización de datos en plataformas digitales de 
socialización para elucidar el uso cotidiano de espacios públicos es una 
tendencia que está ganando empuje en las áreas de urbanismo, comunicación 
y gobernanza (Zhang y Zhou, 2018).  En el caso de los parques, la relativa 
ubicuidad de herramientas con conectividad como los smartphones ha ayudado 
a incorporar la geolocalización en metodologías cartográficas emergentes, 
como los llamados SIG-P o sistemas de información geográfica participativos 
(Wolf, Stricker y Hagenloh, 2013; Wolf, Wohlfart, Brown y Lasa, 2015). Otra 
tendencia es la recopilación de los datos generados en redes sociales por 
los visitantes a los parques. Esta metodología ha sido llamada, entre otros, 
“Geodatos por Crowdsourcing”, “Información Geográfica Pública”, “Sensores 
Ciudadanos”, o “Contenido Generado por Usuarios”1 (Zhang y Zhou, 2018), y 
se diferencia de técnicas como el SIG-P en el hecho de que los datos no han 
sido generados con el propósito explícito de usarse en el trabajo investigativo, 
sino que se generaron con un propósito de interacción social y fueron después 
recuperados para su interpretación. La inmensa cantidad de datos generados 
en redes sociodigitales día a día por los ciudadanos en general posibilita este 
tipo de estudios al proveer al investigador con un insumo constante -y de 
gran volumen- de evidencias documentales del uso que hace la población de 
los espacios públicos en general y de los parques en particular. En el caso de 
las grandes ciudades y sitios turísticos de renombre, la información generada 
por los visitantes rebasa el umbral de lo que consideramos “Grandes Datos” o 
Big Data, lo cual conlleva sus propias dificultades y beneficios metodológicos. 
Dicho esto, la mayoría de los parques públicos de menor escala en ciudades 
pequeñas y medianas no llegan (ni se acercan) a generar esa cantidad de 

1 Del inglés user-generated content.
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evidencias de uso y visita en redes sociodigitales, por lo cual dichas evidencias 
pueden aún ser analizadas mediante métodos tradicionales. 

Este tipo de estudios, utilizando datos públicos en redes sociodigitales 
para investigar el uso de parques públicos, ha despegado en los últimos 
diez años, de la mano con la penetración de mercado de los dispositivos 
móviles conectados a internet2. Ejemplo de ello son los trabajos de Hamstead 
et al (2018), Sessions, Wood, Rabotyagov, y Fisher (2016), Roque, Nogueira 
Mendes, Magalhaes y Pereira da Silva (2018) y Zhang y Zhou (2018). Los datos 
generados por este tipo de métodos tienen la ventaja de requerir una inversión 
mucho menor tanto económica como de horas-persona en relación con 
metodologías directamente participativas como las SIG-P. También permiten 
la investigación de parques y áreas públicas en los cuales por alguna razón 
no se puede garantizar el bienestar de los participantes. Por supuesto, estas 
técnicas tienen también desventajas en relación con otras metodologías: la 
utilización de datos cuyo propósito inicial es ajeno al estudio significa que 
los datos no están diseñados específicamente para ser estudiados de esta 
manera. Esto no sólo significa que los datos son más difíciles de manejar, sino 
además que es preciso ejercer gran prudencia en su interpretación.

3. La Alameda Zaragoza

La Alameda Zaragoza es uno de los parques públicos más antiguos de 
la Ciudad de Saltillo. Tiene una extensión de seis hectáreas, y se encuentra en 
el centro histórico de la ciudad, a kilómetro y medio del palacio de gobierno 
y la Catedral de la ciudad. Cuenta con zonas verdes, una biblioteca pública 
(número 3 en la figura 1), un área de juegos infantiles (8), un estanque (1), 
y una zona de mesas de lectura (2). Como ya se ha mencionado, durante el 
proyecto “Espacio Público Urbano” se encontró que el grupo que experimenta 
mayor inseguridad en su uso del parque son las mujeres transeúntes que 

2 Del inglés user-generated content.
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cruzan la Alameda en sus trayectos de conexión entre rutas de transporte 
público. En la figura 2 se presentan las rutas y paradas que coinciden en un 
radio de 2 manzanas de la Alameda, junto con los recorridos realizados por 
las mujeres transeúntes, producto de la observación y de los instrumentos 
aplicados en el parque. Las líneas rojas representan las rutas de transporte 
público, mientras que las líneas verdes representan los trayectos de conexión 
que cruzan el parque. Uno de los descubrimientos del proyecto de observación 
es el hecho de que las mujeres transeúntes que se trasladan en conexión 
entre rutas de transporte público evitan los caminos perimetrales del parque 
aunque esto signifique un recorrido más largo. Esto se debe a que durante 
distintas horas del día dichos caminos son ocupados por estudiantes de la 
Secundaria Berrueto, la Preparatoria Mariano Narváez y la Normal Superior, 
las cuales están todas emplazadas frente al parque.

Figura 1. Alameda Zaragoza de Saltillo.

 Fuente: elaboración propia
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Figura 2. Rutas de transporte público y recorridos de conexión y traslado.

Fuente: elaboración propia

Del mismo modo, en el proyecto “Espacio Público Urbano” se identificó 
mediante observación y testimonios las posibles áreas problemáticas del 
parque; es decir, aquellas áreas en las que se presentaba mayor sensación 
de inseguridad entre las mujeres visitantes. En la figura 3 se pueden observar 
estas áreas (marcadas en rojo), en comparación con los trayectos de conexión 
de las transeúntes. Estas áreas fueron identificadas partir de los testimonios, 
de la observación del uso y del análisis de la distribución espacial, con especial 
atención a las líneas de visión y apertura de traslado, dos conceptos que han 
surgido como claves en el estudio de percepciones de seguridad en el espacio 
público (Herzog y Kutzli; 2002; Jansson et al, 2013; Jorgensen, Hitchmough y 
Calvert, 2002; Madge, 1997). 



Antonio Corona y Beatriz Coss

95

Si bien el proyecto “Espacio Público Urbano” obtuvo conocimiento 
importante respecto al uso del parque, su finalización sugirió la necesidad de 
obtener datos mediante otros métodos para lograr profundizar en el fenómeno 
y obtener conocimiento accionable tanto por las personas que hacen uso del 
espacio como por las autoridades a cargo de su diseño e implementación. Esta 
necesidad dio pie a la idea de utilizar este caso como piloto para implementar 
métodos de investigación espacial a partir de contenido generado por usuarios, 
como complemento de los métodos tradicionales.

Figura 3. Comparación: recorridos de conexión y traslado – áreas de riesgo de 
acuerdo a la observación presencial.

4. Método
El presente trabajo tuvo como objeto de estudio las evidencias en 

redes sociodigitales de las visitas y trayectos de los urbanitas de Saltillo en 
el Parque Alameda Zaragoza durante un año natural. Para esto se recopilaron 

Fuente: elaboración propia
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todas las publicaciones realizadas en Facebook, Instagram y Twitter desde 
y/o respecto a la Alameda Zaragoza de Saltillo con información textual, 
informática o fotográfica que posibilitara su ubicación dentro del espacio del 
parque, en el período comprendido entre el 17 de Julio del 2018 y el 17 de Julio 
del 2019. 

Se recuperaron las publicaciones de Twitter (tweets) cuyo contenido 
incluye alguna referencia a la Alameda Zaragoza de Saltillo, así como las 
publicaciones compartidas en las páginas públicas de Facebook  “Alameda 
Zaragoza de Saltillo” y “Saltillo Alameda”3 y  las publicaciones de Instagram 
comprendidas dentro de las ubicaciones creadas y auto-generadas 
relacionadas con la Alameda de Saltillo. Este proceso recuperó un total de 742 
publicaciones, de las cuales 598 contienen datos que posibilitan su ubicación. 
Cabe mencionar que, de acuerdo con los lineamientos éticos para el análisis 
de redes sociales, sólo se tomaron en cuenta publicaciones marcadas y 
difundidas como públicas por sus autores, y almacenadas en páginas de libre 
acceso. No se tomó en cuenta ninguna publicación realizada por cuentas en 
modo privado, ni tampoco publicaciones realizadas únicamente en el muro, 
feed o timeline de los usuarios.

Cada una de las publicaciones mencionadas fue analizada de acuerdo con 
un manual de codificación para identificar su procedencia (individuo, comercio, 
gobierno), intención y pertenencia a algunos de los grupos identificados 
durante la observación presencial en el proyecto “Espacio Público Urbano”. 
También se registró su ubicación geográfica y el número de interacciones que 
generó su publicación.  Dicho número de interacciones equivale a la suma 
de reacciones en Facebook, la suma de “Me gusta” (likes) en Instagram y la 
suma de “Me gusta” (likes) y retweets en Twitter. Cabe aclarar que no es 
apropiado pensar en una equivalencia en el número de interacciones dado 
que las tres plataformas sociodigitales tienen diferencias importantes tanto 
en volumen de uso como en dinámicas y propósitos de interacción, por lo 

3 Desde la recopilación de estos datos, la implementación del modelo de “vecindarios” en Facebook fusionó 
todas las páginas sobre la Alameda Zaragoza de Saltillo en un vecindario, por lo cual, si bien los enlaces 
directos obtenidos durante el proceso de captura siguen llevando a las publicaciones originales, las páginas 
mencionadas ya no existen en su formato original.
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cual no es útil ni justificable hacer comparaciones directas de la cantidad 
de interacciones entre publicaciones de distintas redes sociodigitales.  En 
este caso, se toma en cuenta el número de interacciones únicamente como 
indicador de la movilidad del mensaje. 

En la siguiente etapa, se tomó la evidencia de cada una de las 598 
publicaciones para ubicar de la manera más precisa posible la ubicación del 
autor de la publicación al momento de esta. En el caso de mensajes con datos 
de geo-localización, se utilizaron dichos datos para ubicar la publicación en el 
espacio del parque. En el caso de publicaciones con componentes fotográficos, 
se cotejaron dichos componentes con el amplio archivo de evidencias 
fotográficas realizadas durante el proyecto de observación presencial para 
realizar la ubicación en el parque.  En el caso de mensajes sin evidencias 
informáticas ni fotográficas que hacen mención explícita de encontrarse en un 
área específica del parque, se hizo la ubicación a partir de esta información. 

Es necesario mencionar que la mayoría de los paquetes de software 
de análisis espacial y geo-localización manejan como estándar una lectura 
de 6 puntos decimales, que equivale a una exactitud de 10 metros. Si bien 
dicho estándar es suficiente para la mayoría de las aplicaciones prácticas de 
geolocalización, en el caso del proyecto actual este rango de exactitud es 
demasiado amplio por las dimensiones del espacio analizado. Debido a esto 
y al hecho de que nuestros datos pretenden compaginarse con los obtenidos 
por la observación presencial, los resultados no se presentan en un mapa 
estándar sino en el mapa realizado por la etapa anterior del proyecto. El 
utilizar un mapa a la medida nos permite llevar a cabo una ubicación de 10 
puntos decimales.

Una vez realizada la geo-localización de las publicaciones, se realizó 
la cartografía del parque a partir de ellas, y se comparó con la información 
obtenida en el proceso de observación presencial del proyecto inicial. Los 
resultados se presentan a continuación.

5. Resultados
Como ya se mencionó, se recuperaron 598 publicaciones geo-

localizables: 304 publicaciones en la plataforma Facebook, 157 en Instagram 
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y 137 en Twitter. En la tabla 1 se puede apreciar que la mayoría de las 
publicaciones (525) fueron realizadas por individuos, mientras que un 
porcentaje mucho menor (73) fue realizado por entidades gubernamentales 
y organizaciones con diversos fines. En la misma tabla podemos apreciar que 
de las 598 publicaciones sólo 50 fueron hechas con una connotación negativa, 
lo cual podría ser interpretado como una corroboración de lo encontrado en 
la observación presencial respecto al ambiente positivo y pacífico del parque 
durante la mayor parte del día. En cuanto a la intención, se encontró que 
la mayor parte de las publicaciones realizadas desde el parque tienen una 
finalidad de expresión social, generalmente mediante fotografía: predominan 
las publicaciones de selfies (expresión individual), fotos familiares de pareja 
y de grupos (expresión grupal) y fotografías de la flora, fauna y escenas 
agradables en el parque (testimonio de paisaje). En la figura 4 se puede 
observar la distribución de las publicaciones en el espacio de la Alameda. 

Tabla 1. Publicaciones en redes sociodigitales desde la Alameda Zaragoza, 
Julio 2017 a Julio 2018.

Plataforma Procedencia Intención
Facebook 304 Individuo 525 Expresión Individual 137

Instagram 157 Gobierno 15 Expresión grupal 207

Twitter 137 Red Ciudadana 20 Testimonio de Paisaje 154

Organización 5 Difusión 25

Medio de Comunicación 29 Noticia 14

Conotación Comercio 4 Advertencia 11

Positiva 548 Denuncia 24

Negativa 50 Comentario 14

Fines Comerciales 11

Otros 1

TOTAL 598 TOTAL 598 TOTAL 598
Fuente: elaboración propia
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Figura 4. Distribución geográfica de publicaciones en el parque.

Fuente: elaboración propia

La figura 5 corresponde a un mapa de calor4 que refleja la actividad 
de publicación en el parque a partir de los datos obtenidos, con la finalidad 
de ubicar las zonas de mayor volumen de ocupación; es decir, las zonas 
del parque donde hay más actividad por parte de visitantes. En dicho mapa 
podemos observar, en color rojo, 7 áreas de gran volumen de ocupación. Esto 
es evidencia de la cantidad de publicaciones realizadas desde esas ubicaciones 
en las redes sociodigitales. Estas áreas corresponden a: 1.- El lago artificial, 
2.- Biblioteca pública, 3.- Rotonda central, 4.- Baños y mesas de lectura, 
5.- Cruce peatonal, 6.- Fuente y área circunvecina, 7.-Cruce peatonal, 8.- 
Rotonda del obelisco, 9.- Baños, 10.- Parada de autobús y juegos infantiles. 
La otra área roja en el mapa no es tomada en cuenta por la siguiente razón: 

4 Comprendemos como “mapa de calor” a la representación gráfica de datos en un plano, en el cual la 
coincidencia de ítems en proximidad uno de otro es representada mediante un gradiente de color que va del 
verde (menor coincidencia en proximidad) al rojo (mayor coincidencia en proximidad). Se puede consultar la 
historia de este método de representación de datos en el retrospectivo de Wilkinson y Friendly (2012) al 
respecto. 
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dicha área tiene una amplia presencia porque desde ella se toman fotos de la 
Escuela Normal del Estado, que se encuentra frente al parque del otro lado 
de la calle. Debido a lo anterior, hay representación de fotografías tomadas 
desde ese lugar, pero cuya finalidad no es ser testimonio del parque sino de 
la Escuela Normal. 

En la figura 6 se puede observar una comparación del mapa de calor 
con los recorridos trazados en la cartografía final del grupo de mujeres 
transeúntes del proyecto “Espacio Público Urbano”. Las áreas de mayor 
volumen muestran algunas coincidencias con los recorridos, pero esto se 
debe probablemente a que tanto los recorridos de las transeúntes como la 
distribución geográfica de las publicaciones está delimitada por los andadores 
y caminos internos del parque. En la misma figura 6 podemos observar cómo 
la información obtenida de las redes sociodigitales respecto al volumen de 
uso de las distintas áreas del parque puede incorporarse a la información 
que tenemos sobre los recorridos de las transeúntes para identificar los 
segmentos de dichos recorridos con mayor dificultad de desplazamiento. La 
figura 7 muestra cómo se puede incorporar dicha información de una manera 
más limpia y legible, incorporando el código cromático del mapa de calor al 
trazo de los recorridos. 

Cabe mencionar que la información presentada en las figuras hasta el 
momento corresponde específicamente a las publicaciones con connotación 
positiva. Si volvemos a la tabla 1, podremos comprobar que esto representa 
poco más del 90% de las publicaciones obtenidas, y se recuperaron solamente 
50 publicaciones de connotación negativa. En la figura 8 podemos observar la 
distribución geográfica de las publicaciones con connotación negativa. Esta 
categoría engloba las publicaciones con propósito de advertencia, denuncia 
y/o comentario. Debido a la diferencia de frecuencia, no conviene presentar 
comparativos entre las publicaciones positivas y negativas; por otro lado, 
la cantidad de publicaciones negativas significa que indicadores visuales 
de densidad como el mapa de calor no son apropiados. Sin embargo, la 
representación de estas denuncias y quejas en la cartografía de los recorridos 
es de vital importancia dado que se busca minimizar el riesgo de las transeúntes 
en el parque.
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Al tener en cuenta tanto la información del mapa de calor como la 
distribución geográfica de las publicaciones negativas, podemos observar dos 
fenómenos: en primera instancia, la información presentada parece corroborar 
lo encontrado por la observación inicial respecto a la esquina de las calles 
Juan Aldama y Guillermo Purcell (número 8 en la figura 1)  y los riesgos 
de dicha área. Podemos apreciar correspondencias similares en la zona de 
las mesas (área 2 en la figura 1). En segunda instancia, encontramos que la 
información de las redes sociodigitales nos resalta un área potencialmente 
problemática que no apareció en la observación inicial: el estanque artificial y 
su área colindante.

Hay que tener en cuenta que, mientras más riesgosa resulte un área 
específica, más improbable es que los visitantes del parque permanezcan en 
el área y documenten socialmente dicha estancia, por lo cual se esperaría ver 
una relación mutuamente excluyente entre el mapa de calor (representación 
de la estancia y documentación de las visitas al parque con carácter positivo) y 
las zonas rojas o de riesgo encontradas en la observación realizada de manera 
presencial. En la figura 6 podemos ver que dicha expectativa no se cumplió: 
no pareciera -al menos de los datos obtenidos- haber una menor actividad 
social en zonas de riesgo. Si observamos la figura 8 podemos concluir que 
tanto el volumen de publicaciones positivas como negativas está concentrado 
en las áreas de mayor.

Por último, en la figura 9 podemos observar el producto final de la 
incorporación de las evidencias de redes sociodigitales a la observación de 
la Alameda Zaragoza. Este mapa de ayuda al trayecto seguro es el producto 
final de un trabajo de visualización cartográfica que resulta de la investigación 
tanto presencial como de evidencias digitales del uso del espacio público en 
este parque. El propósito de este mapa es la identificación de los trayectos 
realizados por los grupos más vulnerables que transitan por la Alameda, así 
como de las amenazas y riesgos que potencialmente pueden problematizar 
dichos trayectos. Es nuestra esperanza que este trabajo sirva para ilustrar 
las maneras en que la información generada en el ámbito digital del espacio 
público urbano puede ser aprovechada para realizar trabajos investigativos 
que, combinados con la investigación empírica presencial, contribuyan 
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al mejoramiento de la experiencia de la vida cotidiana en las ciudades 
contemporáneas.

Figura 5. Mapa de calor de publicaciones en el parque.

Figura 6. Comparación: recorridos de conexión y traslado / mapa de calor. 

Fuente: elaboración propia

Fuente: elaboración propia
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Figura 7. Incorporación de volumen de ocupación al trazo de recorridos. 

Figura 8. Distribución de publicaciones negativas (denuncia, queja, advertencia).

Fuente: elaboración propia

Fuente: elaboración propia
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Figura 9. Mapa final de ayuda al traslado seguro.

6. Conclusiones

En este reporte se ha detallado una forma mediante la cual la información 
disponible en plataformas digitales puede ser utilizada para complementar 
y profundizar los conocimientos que’ adquirimos mediante métodos 
tradicionales de observación en espacios públicos. Como ya se mencionó, 
la incorporación de datos digitales de libre acceso a este tipo de estudios 
puede significar para los académicos que nos ocupamos de ellos un mayor 
alcance con una menor inversión económica y de recursos humanos, además 
de abrir nuevas avenidas de estudio. En primera instancia, se espera que la 
información obtenida en este estudio contribuya a mejorar la experiencia de las 
mujeres que se trasladan a través de la Alameda Zaragoza. Cabe mencionar, 
sin embargo, que la finalidad principal de los mapas de ayuda al traslado 
seguro no es que las transeúntes de la Alameda los utilicen directamente 
para informar sus desplazamientos, sino que las autoridades los tomen en 
cuenta para asegurar el libre y seguro tránsito en el parque. Después de todo, 

Fuente: elaboración propia
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no es responsabilidad de las transeúntes sino de las autoridades asegurar la 
seguridad de todos los visitantes implementando medidas precautorias y un 
diseño responsable de lugares y recorridos.

Más allá de las aplicaciones directas del presente caso, los resultados 
de este tipo de métodos pueden ayudar, desde el punto de vista de la 
gobernanza, a la exploración del uso ciudadano de parques públicos y a la 
toma de decisiones para garantizar el bienestar de los visitantes. También 
puede ayudar a diseñar recorridos y puntos de encuentro, y todas las 
mejoras al uso práctico del espacio que puedan surgir del agregado de datos 
de uso. Pero más allá de la interpretación de datos y del uso pragmático, 
hay una visión filosófica detrás de la intención de facilitar el uso de parques 
públicos: de acuerdo con Low (2000) la relevancia que tienen las plazas 
en las ciudades latinoamericanas radica en que tradicionalmente funcionan 
como centro cultural de la ciudad, y esto las convierte en símbolo del poder 
cívico. Partiendo del trabajo de Lefebvre (1991) y De Certeau (2000), podemos 
establecer que la significación del espacio a partir de la práctica espacial (al 
igual que otro tipo de lecturas culturales) es producto de una tensión vertical 
entre los significados preferentes asignados por el diseñador (y/o regente) 
del espacio y los significados construidos por la agencia de los usuarios 
(Corona, 2015). En este sentido, es imperativo esforzarnos por fortalecer la 
percepción de los pobladores de su propia agencia para transitar y hacer uso 
del espacio público, lo que llamamos el “derecho a la ciudad” (Harvey, 2008; 
Lefebvre, 1996). Reducir el miedo y el riesgo en los trayectos de los grupos 
más vulnerables es un paso crucial en estos esfuerzos, y absolutamente 
necesario si deseamos que los espacios públicos urbanos se conviertan en 
lugares realmente democráticos.

Es preciso también hacer hincapié en el trasfondo democrático que 
debe subyacer a este tipo de investigaciones. Si bien -como les complace 
reiterarnos a los heraldos de la era de la información- los datos no tienen 
ideología, lo que hacemos con ellos ciertamente está empapado de ideología. 
Es menester que, si vamos a usar datos generados por la población, lo 
hagamos siempre velando por el interés de dicha población y buscando en 
todo momento mejorar su agencia y su bienestar. La recolección masiva de 
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datos tiene el potencial para convertirse en la mayor amenaza a la democracia 
contemporánea (Couldry, 2017; Helbing et al, 2017; O’Neil, 2019), pero también 
puede convertirse en un arma para que los investigadores y académicos 
busquemos generar conocimiento en pro de la gente, de su poder de cambio, 
de su seguridad y de su lugar en la esfera pública.
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Conclusión 

Este libro integra diversas reflexiones referentes a aspectos de la región 
norte de México, particularmente en el noreste, desde los puntos de 
vista del uso del espacio, las prácticas religiosas, el giro semántico de 

términos en particular y el amor. En conjunto se abordan temas que tienen 
como hilo conductor aspectos de identidad y de procesos culturales.  

Así, el primer capítulo se enfoca al análisis lexical. Se trata de un texto 
escrito por Gabriel Pérez y Carlos Recio en el que se estudia cómo la palabra 
raza es utilizada en el habla coloquial del norte de México. El concepto se 
analiza con una significación distante de la definición clásica de la nobleza, de 
casta, de la actuación virtuosa como una herencia de los ancestros; y lejano 
también del sentido relacionado con las características étnicas. El concepto 
es, en cambio, utilizado como un término integrador, que implica compartir 
características como las ocupaciones, intereses y afectos, que se mantienen 
en grupos de situaciones económicas y sociales semejantes, en una atmósfera 
de camaradería. En esta región, la raza es una expresión que denota una 
identidad colectiva, la pertenencia a un grupo primario de referencia. Se es raza 
en función de lo compartido, ya sea grupo de edad, compañeros de escuela 
o trabajo o incluso en términos territoriales. En esta región transfronteriza 
este sentido semántico de la raza cobra importancia a partir de la década de 
1960 con la lucha de los chicanos por legitimar su identidad y es impulsado 
por el cine y canciones de la época y décadas posteriores, teniendo como 
figura emblemática el actor y cantante Piporro. Entre la raza no existe una 
obligatoriedad en los roles, sino relaciones amistosas y afables, no hay 
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más compromiso que el de participar en actividades lúdicas o de apoyo, 
en atmosferas de la broma, la camaradería, de la fraternidad e incluso de 
complicidad, el apoyo, la solidaridad.   

Por su parte Francesco Gervasi, en el segundo capítulo, se enfoca 
al estudio de las expresiones de religiosidad cotidiana en la devoción hacia 
el Santo Cristo de la Capilla en Saltillo, desde una perspectiva socio-
antropológica. Al estudiar la expresión cotidiana de las devociones populares, 
en las cuales los sujetos realizan prácticas determinadas como manifestación 
de sus creencias concluye que el santo se vuelve familiar para el devoto. 
Por medio de entrevistas a profundidad el autor observa que, dentro de la 
religión cotidiana, el santo es un destinatario de peticiones para resolver 
problemas prácticos en un marco religioso La investigación hizo ver que, 
durante la pandemia del COVID 2019, los niveles de domesticación de las 
prácticas religiosas fueron más altos, al pedir favores al Santo Cristo en 
buena medida desde los espacios habitacionales. En el estudio se encontró 
que, si bien el primer encuentro de los fieles con el Santo Cristo de la Capilla 
es inculcado por los padres de los sujetos, con el tiempo su cercanía hacia él 
es asumida de manera personal, particularmente debido a sus propiedades 
milagrosas. Los milagros no sólo resuelven grandes problemas o eventos 
excepcionales, sino también logran satisfacer necesidades prácticas del día 
a día. Las peticiones principales se orientan principalmente a aspectos de 
salud, bienestar económico, relaciones sentimentales, problemas laborales 
o del ámbito educativo, es decir, de la vida cotidiana. De igual manera, la 
materialidad de los objetos sagrados, como altares, las imágenes, cruces y 
medallas, llevan a tener una interacción con el santo de manera más íntima. 

En el tercer capítulo, Jesús Cervantes, a partir de una definición de la 
identidad desde el construccionismo social y la comunicación, y con base en 
las categorías del amor y las relaciones amorosas, plantea al amor y este tipo 
de relaciones como una forma de identidad individual y colectiva. Bajo esa 
perspectiva, el amor de pareja es un espacio de negociación constante, que 
implica una reconfiguración permanente de la identidad. Observa que en la 
actualidad las relaciones amorosas de las juventudes saltillenses parecen tener 
características propias de la posmodernidad, como la inmediatez, la ubiquidad 
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y la liquidez. Si bien el amor es un sentimiento que nace de una atracción, se 
va fortaleciendo con el tiempo de convivencia; en él se establecen significados 
y prácticas situadas en un contexto cultural, social, político, económico y 
tecnológico particular.  También el amor puede entenderse como una forma 
de identidad constantemente reconfigurada en las interacciones del individuo. 
La identidad colectiva de la pareja, así como las individuales de cada uno de 
los sujetos, se encuentran en constante cambio. Una relación amorosa puede 
mantenerse en el tiempo, a partir del hecho de que las personas involucradas 
estén dispuestas a negociar y reconfigurar constantemente sus significados 
de amor, pareja, lealtad, fidelidad, proyecto de vida, actividades, rituales, 
gustos e intereses; en fin, su identidad colectiva. 

El estudio realizado por Antonio Corona y Beatriz Coss, complementa 
y profundiza análisis previamente realizados a partir de la observación en 
la Alameda Zaragoza, de Saltillo. Así, a partir de las evidencias digitales en 
las plataformas como Facebook, Twitter e Instragram, se muestra que las 
mujeres constituyen el grupo que experimenta mayor inseguridad en el uso 
de la alameda, principalmente en su trayecto de conexión entre las rutas de 
transporte público. A partir de una serie de mapas diseñados por los autores, 
se detectan las áreas de mayor sensación de inseguridad considerando la 
información publicada por los usuarios en las redes sociodigitales. En una 
observación inicial se considera como un área potencialmente problemática 
la esquina de las calles Aldama y Purcel.  En una segunda observación se 
determina que esa situación ocurre en el Lago de la República, en la parte sur 
del jardín público y sus alrededores El texto propone que, al investigar sobre 
espacios públicos, la información en las plataformas digitales es posible llevar 
a un conocimiento más amplio y profundo que el adquirido por los métodos 
tradicionales de observación.  Los mapas de traslado ofrecen información a 
las autoridades para establecer estrategias que con el fin de reducir el miedo 
y el riesgo en los trayectos de los grupos más vulnerables y que aseguren el 
tránsito libre y seguro por el lugar. 

En suma, los cuatro capítulos se proponen como puntos de partida 
para investigaciones posteriores sobre los temas que abordan. 
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Esta obra integra cuatro estudios sobre prácticas sociales y espacios culturales 
en el noreste de México que tienen como eje común lo identitario. Inicia con un 
capítulo consagrado al uso de expresiones idiomáticas comunes, en especial 
la palabra raza, en su acepción particular en esta región del país, elaborado 
por Gabriel Pérez Salazar y Carlos Recio Dávila. El siguiente texto aborda las 
manifestaciones de religiosidad cotidiana en la devoción hacia el Santo Cristo 
de la Capilla, en Saltillo, cuya autoría corresponde a Francesco Gervasi. En 
un capítulo más, realizado por Jesús Gerardo Cervantes Flores, se analiza e 
interpreta el concepto del amor y las relaciones amorosas como una forma 
de identidad individual y colectiva. Finalmente, se presenta un texto sobre las 
evidencias digitales que permiten la elaboración de mapas de ayuda al traslado 
seguro en la Alameda Zaragoza de la capital de Coahuila, elaborado por Sergio 
Antonio Corona Reyes y Aurora Beatriz Coss Coronado.

Los diversos temas, plataformas teóricas y visiones sobre estos fenómenos 
sociales coinciden en proponer reflexiones sobre las dinámicas de una sociedad 
compleja, en la cual, a partir de una historia compartida, se desarrollan sólidas 
y dinámicas interacciones las cuales construyen el presente y anclan el porvenir 
de las comunidades en la región.
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