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Cada día que pasa, la segunda generación de zapotecos nacidos en Estados Unidos 
aprende a negociar y a construir su sentido de identidad como estadunidenses, mexi-
canos, chicanos, latinos y oaxaqueños. Estos jóvenes crecen escuchando que son 
ciudadanos estadunidenses de ascendencia mexicana porque nacieron en Estados 
Unidos y tienen pasaportes estadunidenses. En lugar de hablar su lengua materna, es 
decir, el zapoteco, crecen hablando el español como primera lengua y el inglés como 
la segunda. Debido a que persiste una ideología racista sobre su apariencia física, 
color de piel y cultura de origen, continúan siendo discriminados por los mexicanos 
mestizos. Paralelamente, son discriminados por los estadunidenses blancos, negros y 
asiáticos, por parecer migrantes mexicanos, mexicoamericanos o latinos.

En este trabajo se analizan las percepciones sociales de la identidad étnica, 
racial y cultural de la segunda generación de los zapotecos de Yalálag1 nacidos en 
California. Mi intención es discutir cómo y por qué han desarrollado un sentido de 
identidad múltiple, flexible y transnacional que fluctúa entre las identidades esta-
dunidense, mexicoamericana, mexicana, chicana, latina y oaxaqueña. Para aden-
trarnos en esta discusión presento un análisis de diversos aspectos de la interacción 
diaria de la segunda generación en Estados Unidos y México, los mensajes que los 
padres y la comunidad zapoteca manda a la segunda generación sobre su identi-
dad, la continuidad de ciertas prácticas culturales zapotecas en Los Ángeles, los 
procesos de aculturación que viven estos jóvenes en relación con la cultura mexi-
cana y la estadunidense, así como los discursos racistas2 y experiencias de discri-
minación que moldean y producen un sentido de identidad transnacional.3

* Profesora investigadora de la Universidad de Colima, <adricruzmz@gmail.com>.
1 �Con base en la definición de Portes y Rumbaut (2001a, 2001b y 2001c), en este trabajo empleo el 

término “segunda-generación” yalalteca para referirme a los descendientes de los migrantes zapotecos 
de la comunidad yalalteca que nacieron en Estados Unidos. 

2 �Es importante señalar aquí que cuando hablamos de raza me refiero a la construcción social de la 
identidad racial, así como de los términos utilizados por la segunda generación con base en los siste-
mas de estratificación étnico-racial mexicano y estadunidense, no de la existencia de razas.

3 �Este estudio es de carácter cualitativo. Se realizaron veintidós entrevistas a profundidad con jóvenes 
de origen yalalteco nacidos en Los Ángeles y en México, además de tres entrevistas con familias nu-
cleares completas en Los Ángeles. Al momento de realizar este estudio los jóvenes más grandes de la 
segunda generación yalalteca tenían entre veintisiete y veintiocho años.
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Introducción

Sociólogos y antropólogos de la migración internacional señalan que el surgimiento 
de las comunidades transnacionales está vinculado con la emergencia de identida-
des transnacionales tanto en la generación migrante como en la segunda genera-
ción. Steven Vertovec (2001; 2009) señala que la inserción de los migrantes y de 
sus hijos en el sistema de relaciones étnicas, religiosas, laborales, raciales y cultu-
rales de las sociedades receptoras incide en la redefinición y emergencia de nuevos 
sentidos de identidad. 

Al hablar de las experiencias identitarias de segunda generación estaduniden-
se, Nina Glick Schiller y George Fouron (2001) señalan que en la medida en que 
los jóvenes haitianos de segunda generación participan en eventos, prácticas y 
organizaciones transnacionales en el lugar de origen de sus padres, tienden a desa-
rrollar un sentido de identidad múltiple que fluctúa entre las etnicidades haitiana y 
estadunidense que se crea en los espacios sociales transnacionales (Faist, 2000). 
En su estudio de los afrocaribeños, Mary Waters (2001a) sostiene que mientras 
algunos jóvenes caribeños se identifican étnicamente con la identidad nacional de 
sus padres (Haití, Jamaica, Barbados o la República Dominicana, por ejemplo), 
otros desarrollan un sentido panétnico de identidad como caribeños o west indians. 
Ueda (2002) indica que los japonesamericanos refuerzan su sentido de identidad 
como japoneses a través del aprendizaje de la lengua y la cultura japonesas en las 
escuelas públicas y los centros culturales japoneses en Estados Unidos. 

Portes y Rumbaut (2001a) proponen que la segunda generación estaduniden-
se ha desarrollado tres patrones de aculturación: la disonante, la consonante y la 
selectiva. La aculturación disonante surge cuando la segunda generación adopta el 
inglés como primera lengua y se sumerge al 100 por ciento en la cultura e ideología 
estadunidenses. Los padres no son competentes lingüísticamente en la lengua del 
país receptor y su nivel de aculturación es discrepante del de sus hijos. La acultura-
ción consonante se da cuando los migrantes y sus hijos se asimilan al 100 por ciento 
a la cultura estadunidense y no se identifican con la etnicidad y la cultura de los 
padres, y la aculturación selectiva ocurre cuando la segunda generación desarrolla 
una identidad transnacional a partir de su identificación con la comunidad étnica 
de los padres tanto en Estados Unidos como en el lugar de origen, participa en la 
vida comunitaria étnica transnacionalmente y mantiene la lengua de sus padres, 
además de hablar inglés. 

En mi estudio de la segunda generación de los zapotecos de Yalálag —a quien 
llamaré de ahora en adelante la segunda generación yalalteca— encontré que exis-
ten experiencias identitarias y procesos de aculturación semejantes a los mencio-
nados; no obstante, también existen diferencias significativas en la definición de la 
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identidad de esta segunda generación. A continuación discuto cómo y por qué la 
segunda generación yalalteca ha desarrollado un sentido de identidad étnica como 
mexicanos y qué elementos de la vida cotidiana los hace afirmar una identidad 
mexicoamericana.4

Los nuevos mexicoamericanos

La migración mexicana a Estados Unidos es multiétnica y multirracial en tanto 
que está compuesta de migrantes indígenas y mestizos mexicanos que mantienen 
un sentido de identidad étnica y racial diferente con base en sus historias, lenguas 
y culturas. Los zapotecos son uno de los grupos indígenas mexicanos con más 
migrantes en Estados Unidos y constituyen tal vez una de las comunidad indígenas 
oaxaqueñas más grandes en California (Fox, 2006). 

En Los Ángeles, se esperaría que la segunda generación yalalteca afirmara un 
sentido de identidad zapoteca y reivindicara su sentido de pertenencia como 
miembro de esta comunidad indígena, desafortunadamente la realidad es un poco 
diferente y harto compleja. A diferencia de la segunda generación de mexicoameri-
canos5 —que afirman un sentido de identidad mexicana, se identifican como mexica
nos y preservan algunos aspectos de la cultura mestiza mexicana— la segunda 
generación yalalteca se deslinda en términos de identidad con varios aspectos de 
su cultura y etnicidad indígenas: sus miembros no se autodenominan yalaltecos ni 
zapotecos pero ostentan un sentido de identidad categórico como mexicanos y 
estadunidenses.

En 2000, cuando comencé mi investigación de campo sobre la identidad y la 
migración zapotecas en Los Ángeles, pedí a los yalaltecos migrantes que me defi-
nieran la identidad de sus hijos. Señalaron que eran mexicoamericanos porque 
nacieron en Estados Unidos y pertenecían a la comunidad mexicoamericana. Cuando 
hice la misma pregunta a los jóvenes de la segunda generación yalalteca, coincidie-
ron con sus padres, pero además usaron porcentajes para describir cuán mexicanos, 
estadunidenses, latinos yalaltecos y oaxaqueños se sentían. El siguiente intercam-
bio entre tres hermanos ilustra este punto:

4 �En las entrevistas utilizo el concepto “americano” o “americana” con base en las categorías étnicas que 
la segunda generación yalalteca utiliza en español e inglés, y los términos empleados en el sistema de 
estratificación étnica y racial estadunidense y el US Census Bureau.

5 �Utilizo el término mexicoamericano para referirme a los ciudadanos estadunidenses de ascendencia 
mexicana que han vivido en Estados Unidos por más de dos generaciones. Para una discusión más 
detallada sobre la identidad méxico-estadunidense, véase Gutiérrez (1995), Matute-Bianche (1986), 
Rosales (1997; 1999) y Sánchez (1993). 
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Lupe (veintisiete años): Bueno, yo me considero un 50 por ciento mexicana y un 50 por 
ciento americana, pero no me siento completamente mexicana porque nací en Estados 
Unidos y porque no soy como los mexicanos de México. Soy un poco como los dos, pero, 
para ser sincera, me siento más mexicana que americana.
Daniel (catorce años): Bueno, yo me considero más que nada un 75 por ciento america-
no, pero también un poco como mis papás, o sea el 25 por ciento oaxaqueño. 
Alma (veinte años): Yo me identifico como 25 por ciento mexicana, un 25 por ciento 
latina, un 25 por ciento americana y como un 25 por ciento yalalteca, pero creo que no 
me siento muy conocedora de la cultura y las tradiciones de Yalálag. Mira, no es lo 
mismo vivir en Estados Unidos que en México; eso hace que yo sea algo diferente de 
la gente del pueblo y de los paisanos que viven en Los Ángeles, aunque, bueno, hay 
cosas que sí compartimos.

En las respuestas uno observa que la construcción social de la identidad de 
estos jóvenes se extiende más allá de una afiliación. La identidad étnica como mexi-
canos es entendida, por un lado, a partir de lo que los padres les dicen a sus hijos. 
Por otro lado, esta identidad se construye con base en la identidad nacional y el país 
de origen de los padres; es decir, la segunda generación define a sus padres como 
migrantes de origen mexicano y como miembros de la comunidad mexicana de 
Estados Unidos. Aquí cabe señalar que la mayoría de los zapotecos inmigrantes 
en Estados Unidos ha desarrollado en el contexto migratorio un fuerte sentido de 
identidad mexicana a pesar de no haberla experimentado antes de emigrar a Estados 
Unidos.6 

En México, históricamente, los pueblos indígenas se han resistido a ser identi-
ficados étnica y racialmente como mexicanos. Además la sociedad mestiza mexicana 
los ha visto y tratado como si fueran extranjeros porque no se apegan al estereotipo 
nacional.7 El Estado mexicano, a través de sus políticas de desarrollo asimilacionis-
tas, ha influido en la desaparición de las culturas y las lenguas indígenas y ha 
fomentado un profundo estigma social sobre ellos, lo cual ha provocado que varias 
generaciones de indígenas mexicanos no se identifiquen con la etnicidad indígena 
(Chávez, 2011). 

Dentro del sistema étnico-racial estadunidense, la segunda generación yalalte-
ca se identifica étnicamente como mexicanos porque en la sociedad estadunidense 
ellos son vistos y clasificados como hispanos de origen mexicano. Con base en 
dicho sistema, “los hispanos o latinos constituyen un grupo étnico, no una raza.8 

6 �En Cruz-Manjarrez (2013) analizo este fenómeno en la generación yalalteca migrante en Estados 
Unidos. Para una visión más amplia sobre el racismo y la exclusión de los indígenas véase Van Dijk 
(2007) y Wimmer (2002).   

7 �Para una discusión sobre el reconocimiento de los indígenas mexicanos en el contexto del multicultu-
ralismo en México véase Díaz-Polanco y Sánchez (2002), Olivé (1999) y Stavenhagen (2008).

8 �Según el sistema de estratificación racial estadunidense y el U.S. Census Bureau, los hispanos o lati-
nos pueden ser de cualquier tipo de raza (Rodríguez, 2000: 41), no existe un criterio más específico.
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Entre ellos están las personas de Cuba, México, Puerto Rico, América del Sur y 
Centroamérica y otras culturas hispanas o con origen hispano” (Ennis, Ríos-Vargas 
et al., 2011: 2. A menos que se indique lo contrario, todas las traducciones son de 
la autora). 

Como se mencionó antes, en Los Ángeles, la mayoría de los jóvenes de la segun-
da generación yalalteca reconoce su ascendencia indígena, es decir, la yalalteca; no 
obstante, no se autonombran yalaltecos, pero se identifican en primer lugar como 
mexicoamericanos. Para entender por qué la identidad indígena es subordinada a 
estas dos identidades nacionales, es preciso reflexionar sobre los siguientes puntos. 
Primero, la segunda generación de yalaltecos entiende que sus padres son migrantes 
nacionales mexicanos y por ende ellos se identifican en primer lugar como miembros 
de la comunidad étnica mexicana de Estados Unidos. Segundo, la segunda generación 
yalalteca se define a sí misma como miembro de una de las comunidades transnaciona
les mexicanas: la oaxaqueña estadunidense.9 Tercero, la adscripción de la segunda 
generación a la comunidad mexicoamericana representa para ellos la incorporación a 
una de las comunidades étnicas más grandes de Estados Unidos: la mexicoamerica-
na. Cuarto y último, la identificación como estadunidenses se da principalmente con 
base en el ejercicio y derechos que les otorga ser ciudadanos estadunidenses, así como 
por la competencia lingüística en inglés.

Portes y Rumbaut (2001a) sugieren que la lengua materna es uno de los refe-
rentes más importantes de la identificación étnica de las segundas generaciones 
estadunidenses, pues le permite al individuo afiliarse a una comunidad étnica y 
acotar “ese sentido de pertenencia que define el nosotros” (Portes, 2001c: 113); sin 
embargo, la mayoría de los jóvenes de segunda generación piensa que no pueden 
identificarse como yalaltecos porque no hablan la lengua de sus padres, el zapoteco, 
ni son yalaltecos “puros” ni “auténticos”, punto que analizaré más adelante. 

En Estados Unidos, los yalaltecos migrantes no les enseñan a sus hijos la lengua 
materna porque tienen miedo de que “no aprendan bien el inglés” y no se integren 
exitosamente a la sociedad estadunidense. Esta forma de pensar tiene su origen en 
las experiencias de discriminación lingüística y el racismo que los padres vivieron 
siendo migrantes indígenas en la ciudad de Oaxaca y el D. F. (Bertely, 1996). La pre-
sión social para dominar la lengua oficial —el español— y los prejuicios en contra de 
los indígenas en México se han convertido en una de las causas principales de la 
pérdida de la lengua materna en la segunda generación. Además, si consideramos el 
estatus lingüístico del zapoteco en México podemos entender, aunque no justificar, 
por qué los migrantes presionan a sus hijos para hablar “bien” el español e inglés. 

9 �Esta comunidad se constituye principalmente por el conjunto de comunidades indígenas migrantes 
oaxaqueñas. 
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En México, las lenguas indígenas son llamadas comúnmente “dialectos”.10 El 
hecho de ser lenguas no escritas y sin gramáticas escritas genera en el contexto 
nacional la percepción de que no son lenguas. Por otra parte, las políticas de educa-
ción han privilegiado la enseñanza del español a nivel nacional y en las comunidades 
indígenas. En su origen, estas políticas de “desarrollo” fueron creadas para “integrar” 
a los indígenas a la cultura nacional; sin embargo, con el paso de los años, contribu-
yeron a poner decenas de lenguas y culturas indígenas en peligro de extinción. En 
Estados Unidos, el inglés es la lengua nacional y la que domina los espacios de la 
enseñanza pública, de la vida cotidiana y del trabajo. En Los Ángeles, los migrantes 
yalaltecos creen que es muy riesgoso que la segunda generación hable tres len-
guas —zapoteco, español e inglés— porque les puede crear “confusión” lingüística e 
impedir hablar bien tanto el español como el inglés. Los yalaltecos migrantes creen 
que en Estados Unidos sus hijos deben hablar bien, primero, el español para que así 
después puedan hablar bien inglés (Cruz-Manjarrez, 2013). 

En Los Ángeles, la generación migrante y la segunda generación creen que el 
zapoteco no es una lengua útil porque sólo se utiliza dentro del contexto familiar o 
comunitario. El ambiente político y social en el que la segunda generación crece y 
se desenvuelve les dicta que deben ser lingüísticamente competentes en la lengua 
nacional: el inglés. En su estudio sobre la lengua y la segunda generación, Jones-
Correa (2002) y Portes y Rumbaut (2001c) señalan que la mayoría de los jóvenes 
de la segunda y tercera generación en Estados Unidos tienden a perder la lengua 
materna. Generalmente, la segunda generación utiliza el inglés como la lengua do
minante y habla menos la lengua de sus padres, pero, en el caso de la segunda gene
ración yalalteca, la lengua materna no se enseña, aunque se hable delante de ellos, 
y esto es fundamental en la definición de la identidad étnica de la segunda generación 
como mexicoamericana. 

En el siguiente extracto, Lucía nos explica por qué sus padres no le enseñaron 
a ella ni a sus hermanas a hablar zapoteco:

Creo que mi mamá tenía mucho miedo de que no pudiéramos aprender bien inglés. 
Siempre nos decía que debíamos aprender bien el español para aprender a hablar 
inglés. Ella cree que si hablamos zapoteco nos podemos confundir. A mí me gusta 
escuchar cómo hablan mis padres entre ellos y ahora pienso que me gustaría hablar 
zapoteco porque es parte de nuestra cultura. Mi hermana mayor entiende un poco de 
zapoteco. A ella sí le hablaron mis papás [en zapoteco] cuando era chiquita, pero yo 
no puedo. Debo confesarte que mi español tampoco es muy bueno. La verdad es que no 
creo que pueda hablar bien estos tres idiomas, el dialecto de mis papás es muy difícil.

10 �Desde el punto de vista lingüístico, el dialecto se refiere a las variedades que puede tener una lengua. 
Por ejemplo, el español de México varía del de España, Argentina o Cuba. Todas estas variantes son 
dialectos del español y tienen un origen común. En el habla coloquial es un error decir que las lenguas 
indígenas son dialectos.
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En las ciudades de México y Oaxaca, los migrantes yalaltecos, como los padres 
de Luisa, fueron discriminados por no hablar la lengua de la ciudad, el español. 
Además, se les inculcó la idea de que ellos hablaban un “dialecto” y no una lengua. 
En consecuencia, la interiorización de esta visión negativa sobre la propia lengua y 
la discriminación lingüística que vivió la generación migrante en México y ahora en 
Estados Unidos han motivado que la segunda generación no aprenda su lengua 
materna. 

Lynn Stephen (2007b) indica que la segunda generación de mixtecos oaxa-
queños en el norte de California y Oregón tampoco quiere hablar mixteco por “la 
presión social que tienen los hijos a asimilarse y, más específicamente, a dejar de 
hablar su lengua y a expresar su identidad cultural” (215). En el contexto de Los 
Ángeles, el español es la lengua dominante de la comunidad mexicana y latina. 
Los yalaltecos migrantes y sus hijos interactúan con un gran número de mexicanos 
mestizos migrantes, mexicoamericanos y latinos. Debido a que el español se enseña 
como primera lengua en la segunda generación, los yalaltecos migrantes conside-
ran que sus hijos son mexicoamericanos. Según Gutiérrez (1995), hablar español 
entre los mexicoamericanos ha contribuido a crear un sentido de identidad como 
mexicanos nacidos en Estados Unidos. En Los Ángeles, el uso constante del inglés 
y el code switching entre inglés y español define hoy en día a la segunda generación 
como mexicoamericana. En México, este bilingüismo los marca como estaduni-
denses o pochos.11

En el contexto de las relaciones México-Estados Unidos, el acto de afirmar la 
identidad estadunidense en la segunda generación yalalteca no consiste solamente 
en referirse a Estados Unidos como su lugar de nacimiento ni en asumir la nacio-
nalidad y la ciudadanía estadunidenses. La adopción de ideas, comportamientos y 
hábitos “estadunidenses” los hace identificarse también como estadunidenses. 
Cuando los jóvenes de segunda generación viajan a México con sus padres, éstos 
se dan cuenta de su incorporación a la cultura estadunidense porque, además de 
tener pasaportes de ese país, en México son vistos como estadunidenses y se com-
portan como tales. Genaro describe qué significa para él su aculturación hacia lo 
estadunidense:

Yo me siento americano porque soy ciudadano americano y hablo inglés. Creo que mi 
manera de pensar también refleja que pienso como americano. Creo que los que nace-
mos en este país somos más individualistas y materialistas. Nosotros somos más abier-
tos en nuestra manera de pensar. Nuestros padres son más conservadores. Por ejem-
plo, nosotros somos más directos en lo que decimos, hablamos del sexo abiertamente. 

11 �Alguien de ascendencia mexicana, pero que está “americanizado”, es decir, que ha adoptado usos y 
costumbres de la sociedad estadunidense.
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Para mí, comer hamburguesas, pizzas, Taco Bell y cualquier cosa de comida rápida me 
hacer sentir americano. Nosotros somos muy consumistas…

Los hábitos, la forma de ser y las actividades de la vida diaria no sólo reflejan la 
forma en que esta segunda generación construye su sentido de “americanidad”, sino 
que además materializan los elementos intangibles que definen lo que es ser, actuar 
y comportarse como estadunidense. Guillermo, un joven de veinte años, señala las 
diferencias entre su manera de pensar, caminar, vestir, comer y hablar si se compara 
con los mexicanos: “Cuando fui a México, me di cuenta de que hago cosas como esta
dunidense. Por ejemplo, yo no me cruzo las calles a la mitad de la calle o cuando la 
luz del semáforo está verde. ¡En Estados Unidos te multan si haces eso! Cuando 
hablo con alguien soy directo y franco, no me gusta andarme por las ramas”. 

Los yalaltecos migrantes coinciden con esta visión. Sus hijos están hechos al 
modo de ser estadunidense, son ciudadanos estadunidenses y además tienen las 
oportunidades que no tendrían en México: educación, seguridad social, acceso a 
los servicios de salud y al trabajo. 

Hasta aquí he señalado algunos elementos que hacen sentir a la segunda 
generación estadunidense y “americanizada”; no obstante, en el contexto de Esta-
dos Unidos, ellos no se identifican completamente con lo estadunidense, porque 
para ellos el término se refiere a los estadunidenses de piel blanca.12 En Estados 
Unidos, la gente alude al color y a los nombres de cuatro continentes para referirse 
a “las razas” que conforman la población estadunidense: blanco (Europa), negro 
(África), rojo (América del Norte) y amarillo (Asia) (Rodríguez, 2000). Tal y como 
lo refiere Rosales (1997), frecuentemente “el sentido común” asocia blanco con la 
gente blanca de ascendencia europea, “con la estética racial blanca europea” y con 
la idea hegemónica de la “sociedad estadunidense” blanca. De manera paralela, 
Oboler (1999) señala que “los ciudadanos estadunidenses de ascendencia mexica-
na […] usualmente son vistos y tratados como ‘extranjeros’ porque ellos no confor-
man la imagen del ‘europeo blanco’” (54). 

Desde el punto de vista de la sociedad hegemónica blanca, los mexicanos han 
representado históricamente una identidad foránea y un estatus minoritario negativo. 
A lo largo del siglo xx, los estadunidenses blancos han discriminado a los mexicoame-
ricanos a partir de sus ideas sobre la piel morena y sus características culturales. En 
la década de los sesenta, los mexicoamericanos, que se empezaron a identificar como 
chicanos, “confrontaron el racismo de los anglosajones y su sentido de inferioridad 

12 �Según el censo estadunidense, “blanco” es una categoría racial que se refiere a la “persona que posee 
su origen en antepasados que vinieron de Europa, el Medio Oriente o el Norte de África. Esto inclu-
ye a la gente que indica que su raza es blanca o reportó [pertenecer a] las siguientes categorías: irlan-
dés, alemán, italiano, libanés, árabe, marroquí o caucásico” (Humes, Jones y Ramírez, 2011: 3). 
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usando el eslogan brown is beautiful y promovieron el reconocimiento y afecto por el 
fenotipo indio-mestizo” (Rosales, 1997: xix). Actualmente, los mexicanos que viven en 
Estados Unidos son vistos por esa sociedad como hispanos pobres o migrantes latinos 
sin importar que los latinos no constituyan una comunidad homogénea, los mexi-
coamericanos tienen más de una generación viviendo en este país, hay una gran diver-
sidad en el estatus de ciudadanía y la condición migratoria de los que llegaron de 
México y, además, los migrantes mexicanos han llegado a Estados Unidos en diferen-
tes épocas y por distintas circunstancias y motivos. 

En el siguiente extracto, dos hermanas comentan las diferencias que perciben 
entre ellas y los estadunidenses blancos, así como la exclusión y el racismo que 
experimentan como mexicoamericanos en Estados Unidos:

Alma (veinte años): Yo no me considero completamente americana. Los verdaderos 
americanos son los blancos, en ese sentido nosotros no somos completamente ameri-
canas. En este país, los blancos son los ricos. Mi hermana, mi familia y yo no tenemos 
esos privilegios. Nos guste o no, aquí somos mexicanas.
Lupe (veintisiete años): Yo estoy de acuerdo con mi hermana. Nosotros no podemos 
decir que somos como los americanos blancos. Una vez fuimos de compras a un centro 
comercial en la ciudad de Irvine. Cuando estaba comprando sentí que me estaban 
vigilando, como si me fuera a robar algo. Cuando pagué, la cajera me pidió tres creden-
ciales para verificar mi identidad. Me sentí tan discriminada que pensé: ¿Por qué me 
hacen esto? ¡Eso no se lo harían a un blanco! Sabes, a veces los blancos te tratan como 
si no fueras de aquí. Quizá me trataron así por mi manera de vestir, por nuestra aparien-
cia, los zapatos, la clase social, yo qué sé. A lo mejor fue nuestro acento cuando habla-
mos inglés.

Al escuchar estas respuestas, les pedí a estas jóvenes que se imaginaran que 
estaban fuera de Estados Unidos y que un europeo, árabe o asiático les preguntaba 
sobre su origen étnico. Lupe respondió: “Yo les diría que soy americana. Aunque 
cuando viajo al extranjero, la gente no cree que soy americana”. Pese a que explicó 
que cuando viaja se siente más estadunidense que mexicana porque tiene que 
mostrar su pasaporte estadunidense, ella describiría su identidad étnica hablando 
de la cultura de sus padres: “Yo les hablaría del origen de mi familia, de nuestra 
música, de los jarabes yalaltecos y la música de la banda. Les platicaría de las fies-
tas y los bailes que se hacen en Los Ángeles y la celebración del Día de Muertos. 
También les diría que mis padres hablan un dialecto y que vienen de un pueblo 
pequeño y bonito que está en México. Les platicaría de cómo se hacen las tortillas 
en casa y de cómo se prepara la barbacoa al estilo del pueblo (Yalálag)”. 

Si bien Lupe explica que cuando viaja al extranjero se siente más “americana” que 
mexicana, ella también destaca que describiría su identidad étnica en términos de la 
cultura indígena de sus padres y no en términos de su identidad mexicoamericana. 
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Aunque es cierto que la definición de la identidad es el resultado de un proceso 
relacional y situacional (Hall, 1998; Jenkins, 1996 y Waters, 2001a) e incorpora 
aquello que se caracteriza como un conjunto de prácticas comunes, que se puede 
decir que constituyen una identidad cultural, también es verdad que los prejuicios 
étnicos y actitudes racistas de los mexicanos migrantes y los mexicoamericanos 
hacia la segunda generación influyen en el sentido de identidad mexicoamericana de la 
segunda generación yalalteca.

Para los jóvenes de esta segunda generación, sentirse y convertirse en mexicoame
ricanos significa identificarse con la cultura y la historia nacional de México. Rosa-
les (1999) indica que los México americanos (sic) manifiestan tener una “conexión 
con la cultura y la raza mestiza mexicana que se forjó en México después de la lle-
gada de los españoles colonizadores” (7).13 La búsqueda de las “raíces” mexicanas 
es un elemento esencial en la definición de identidad de los mexicoamericanos. 

Siete de veintidós jóvenes entrevistados en este estudio mencionaron que 
cuando ellos ingresaron a la universidad se inscribieron en los departamentos de 
Estudios Chicanos y tomaron clases de español, historia, migración mexicana a Es
tados Unidos y literatura de México para conocer y saber sobre sus “orígenes”. 
Tomás, un joven de 21 años, describe las experiencias y los “sistemas” que han 
moldeado su identidad, forma de ser y de pensar como mexicoamericano:

Yo soy mexicoamericano porque he vivido entre estos dos sistemas: el mexicano y el 
americano. Soy americano porque nací y crecí en Estados Unidos. Toda mi vida he 
estudiado dentro del sistema americano, por eso estoy americanizado, pero, también 
diría que soy mexicano por mi historia personal. Siempre he estado expuesto a los 
mexicanos y a su cultura. Cuando fui a la universidad, tomé clases de literatura e his-
toria de México. Me interesé en tomar clases de español y de las culturas indígenas de 
México. Siempre he tenido un gran interés en aprender más de mis raíces, de la cultu-
ra de México. [El énfasis es de la autora.]

Dentro de la comunidad mexicoamericana existen diversas identidades socia-
les que sirven como referentes identitarios para la segunda generación yalalteca: la 
mexicana, la mexicoamericana, la chicana y la de los cholos (Matute-Bianche, 1986). 
Cada una de estas identidades significa algo diferente en término de los valores, 
los comportamientos, las actitudes y los estereotipos que representa cada identidad. 
Los mexicanos son los yalaltecos que nacen en México pero que crecen en Estados 
Unidos, es decir, la generación 1.5. 

13 �“Este sentido de identidad México americana (sic) es diferente del de aquella que aparece con un 
guión, méxico-americana (sic). La última se utilizó en la primera mitad del siglo xx, especialmente en 
Texas” (Rosales, 1999).
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Según las percepciones de la segunda generación, la generación 1.5 trabaja 
duro en la escuela y tiene la mentalidad migrante de venir a Estados Unidos para 
hacer algo y triunfar a partir del trabajo y el esfuerzo. Los mexicoamericanos y los 
chicanos afirman ser mexicanos diferentes. En términos generales, la diferencia 
entre éstos radica en su posición política e ideológica con respecto a su integración 
y relación con la sociedad estadunidense, su sentido de identificación étnica y sus 
relaciones con los migrantes mexicanos. A principios del siglo xx, los activistas 
mexicoamericanos se organizaron en diversas agrupaciones de mexicanos para 
luchar por el reconocimiento de sus derechos civiles como ciudadanos estaduni-
denses de ascendencia mexicana (Sánchez, 1993). 

Entre 1950 y 1960, los mexicoamericanos afirmaban tener “un sentido de per-
tenencia a la sociedad estadunidense y un deseo de vivir en igualdad de circuns-
tancias con otros estadunidenses dentro del sistema angloestadunidense —algo 
que ocurrió en la segunda y tercera generación” (Rosales, 1997: 252). Los mexi-
coamericanos veían en ese proceso de integración política y social una lucha por 
alcanzar su reconocimiento en la sociedad anglosajona y el derecho a la justicia social 
dentro de los confines de sistema político estadunidense existente (Gutiérrez, 1995). 
Los esfuerzos de esta generación se centraron en la lucha por los derechos civiles, 
así como en el mejoramiento de las condiciones de vida de los mexicanos nacidos 
en Estados Unidos. Apoyar políticamente a los migrantes mexicanos en la lucha 
de sus derechos laborales y la regularización de su estatus migratorio fue una meta 
secundaria.

La identidad chicana surgió en el contexto de la emergencia del movimiento 
chicano en los estados de California, Texas, Colorado y Nuevo México, y en un 
clima de protesta en contra de la guerra de Estados Unidos con Vietnam y el desa-
rrollo del movimiento por los derechos civiles. Entre 1960 y 1970, cientos de mexi-
coamericanos se organizaron políticamente para luchar por la igualdad de derechos, 
por la justicia social y por la desaparición de la violencia y brutalidad policiaca en la 
comunidad mexicana. En ese entonces, se relacionaba el término chicano con los mexi
canos de clase baja y expresaba la identificación de la persona con lo indio mexicano. 

Los mexicoamericanos adoptaron el término chicano como un símbolo de orgu-
llo étnico y de solidaridad social y “como un desafío y aserción identitaria y un inten-
to de redefinirse a ellos mismos con base en sus propios criterios” (Gutiérrez, 1995: 
184). Desde entonces, los chicanos han desarrollado un sentido de pertenencia 
que rechaza la ideología asimilacionista de la cultura angloestadunidense y de las 
nociones de superioridad racial. Esta actitud surgió como respuesta política a la mar
ginación socioeconómica, al racismo y otras formas de discriminación que habían 
sufrido los mexicanos y mexicoamericanos. Históricamente, el ser chicano se ha 
construido dentro de una “visión cuasi nacionalista […] que enfatiza una ascenden-
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cia precolombina, nativa, pero que al mismo tiempo disminuye o incluso rechaza 
su conexión con la cultura y la sociedad estadunidense” (Gutiérrez, 1995: 185). Los 
chicanos consideran que su lucha política en nombre de los derechos de los mexica-
nos migrantes debe ser tan importante como lo es la lucha de los estadunidenses de 
ascendencia mexicana. 

Para la comunidad transnacional mexicoamericana, el término chicano evoca 
dos tipos de identidad. La primera alude a los estadunidenses de ascendencia 
mexicana vinculados con los principios e ideología del movimiento chicano; la 
segunda, a los estadunidenses de ascendencia mexicana involucrados en pandillas 
y drogas. En Los Ángeles, el significado político de la identidad chicana no es cono
cido por la mayoría de los migrantes yalaltecos e incluso por varios jóvenes de la 
segunda generación; sin embargo, los jóvenes de la segunda generación que se 
identifican con la imagen chicana positiva indican que la adoptaron en la universi-
dad como resultado de un proceso de concientización política que refleja su posición 
crítica ante la marginación socioeconómica, la exclusión y la discriminación racial 
de los mexicanos en Estados Unidos. 

David, de 28 años, asume una identidad chicana porque para él los mexi-
coamericanos están muy apegados a la cultura del país receptor y carecen de un 
sentido de mexicanidad y de conciencia política:

Un chicano es un individuo de ascendencia mexicana que es esencialmente político y 
trabaja por su comunidad. Un mexicoamericano es un mexicano nacido en Estados 
Unidos que no tiene conciencia política… Mis amigos chicanos y yo estamos involu-
crados en varias actividades políticas, somos activistas de la comunidad latina lgtb y 
mecha (Chicano Student Movement of Aztlán).14

A diferencia de las experiencias de David, los veintiún entrevistados de este 
estudio rechazaron identificarse como chicanos/as porque no conocen el aspecto 
político de esta identidad o porque piensan que es sinónimo de estar involucrados 
en pandillas, que son drogadictos o “rebeldes”. Esta marca negativa de la identidad 
chicana nos permite entender por qué algunos jóvenes de la segunda generación 
yalalteca son denominados cholos o chicanos. En Los Ángeles, hay jóvenes hom-
bres y mujeres de la segunda generación yalalteca que son pandilleros y drogadic-
tos, y a veces participan en los eventos comunitarios y familiares que organizan los 
migrantes yalaltecos. Su forma de vestir es representativa de su identidad chicana 
o chola. Ellos visten jeans sueltos, de pierna ancha, ajustados debajo de la cadera; 
llevan tenis blancos y playeras blancas largas y anchas; se rapan la cabeza y se 
hacen tatuajes. 

14 �En la actualidad, al decir Aztlán se refieren a la zona sur-occidente de Estados Unidos. Allí nació el 
movimiento chicano (Rosales, 1997: 253).
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Cuando les pregunté a los yalaltecos de segunda generación por qué hay jóve-
nes de la segunda generación que se involucran en las pandillas, dijeron que una 
de las causas principales era el choque cultural con la sociedad estadunidense 
blanca, asiática y negra. Otras razones son la desintegración familiar, el alcoholis-
mo de los padres y el estrés que viven muchas familias a causa de la marginación 
socioeconómica. Diego Vigil (1988) ha señalado que la marca negativa de este tipo 
de mexicoamericanos es resultado de una “múltiple marginalidad”.

Quizá uno de los aspectos que influye de manera importante en la definición 
de la identidad mexicana para la segunda generación yalalteca es la exposición con-
tinua a la cultura popular mexicana que se reproduce en Estados Unidos. A nivel 
global, las telecomunicaciones, los medios de comunicación y la circulación de imá
genes, ideas, símbolos y bienes materiales de la cultura mexicana le ofrecen a la 
segunda generación yalalteca una serie de referentes de mexicanidad. El modelo 
hegemónico cultural mexicano, que se extiende y circula más allá de las fronteras 
del Estado nacional, integra hoy lo que define “lo transnacional” (Hannerz, 1996) y 
juega además un papel central en la construcción de la identidad de la segunda gene
ración yalalteca como mexicanos. Por ejemplo, la circulación de música popular 
comercial y no comercial de México, la transnacionalización de estilos de baile po
pular, los conciertos que ofrecen los artistas mexicanos del mainstream, así como la 
transmisión de programas de televisión mexicana, incluyendo las noticias que ven los 
migrantes de México, conectan a la segunda generación a una comunidad imaginada 
(Anderson, 1983) de mexicanos en México y en Estados Unidos.

Con todo y las diferencias de intereses, experiencias y diferencias culturales 
entre mexicanos, mexicoamericanos y la segunda generación de yalaltecos, éstos 
comparten una serie de símbolos, mitos y prácticas culturales que los hacen verse 
como parte de la comunidad mexicana. Por ejemplo, a los yalaltecos y mexicanos 
de segunda generación les gusta oír la música que escuchan los mexicanos en 
México: pop y baladas cantadas en español por artistas mexicanos. Algunos han 
asistido a los conciertos de artistas mexicanos en Los Ángeles como Café Tacuba, 
Maná, Jaguares, Alejandro Lora, Luis Miguel, Alejandra Guzmán y Alejandro Fer-
nández. También a los de grupos de música norteña como Los Tigres del Norte, el 
grupo Primavera y Clímax. Especialmente, asisten a conciertos de los cantantes 
famosos de música ranchera mexicana, como Vicente Fernández y al espectáculo 
del ballet folklórico más prestigioso en México, el de Amalia Hernández. 

A algunos descendientes de mexicanos les gusta ver el futbol mexicano y siguen 
las temporadas de partidos nacionales; a otros les gusta ver las telenovelas mexica-
nas, el cine mexicano de la época de oro y el actual, los programas de humor y de 
entretenimiento y la edición mexicana del Big Brother, todo ello en canales mexi-
canos transmitidos por la televisión de paga.
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En 2004, cuando caminaba en Yalálag con Isabel, una amiguita que en ese 
momento tenía nueve años, me dijo que en su casa de Los Ángeles también se veía 
El manantial, una telenovela que se estaba transmitiendo en México. En Los Ángeles, 
durante los eventos familiares y comunitarios, a los migrantes y yalaltecos de se
gunda generación les gusta bailar la salsa mexicana, las canciones rancheras, los 
corridos, el rock en español de México y sus danzas y bailes yalaltecos. En suma, 
la emergencia de diversas expresiones de identidad mexicoamericana en la segun-
da generación yalalteca implica su inmersión en la comunidad mexicoamericana y 
la apropiación de prácticas culturales y discursos hegemónicos que representan la 
mexicanidad. Los yalaltecos de segunda generación están aprendiendo a ser esta-
dunidenses a partir de su transformación de yalaltecos a mexicoamericanos inclu-
yendo su inmersión en la cultura mexicoamericana. En la siguiente sección explico 
qué significa para la segunda generación ser descendiente de los indígenas migrantes 
oaxaqueños en el contexto angelino.

Los nuevos oaxaqueños de Los Ángeles

Crecer en Estados Unidos puede ser una experiencia difícil para la segunda genera-
ción yalalteca debido al bajo nivel socioeconómico de sus familias, el racismo contra 
los migrantes mexicanos y los prejuicios acerca de su origen indígena. Los veintidós 
jóvenes entrevistados en este estudio reconocen su identidad yalalteca; no obstante, 
sólo uno se autonombra así;15 es decir, veintiún yalaltecos de segunda generación 
no se identifican como tales. De estos veintidós jóvenes, dieciocho reconocieron que 
hay un aspecto de su identidad que puede ser definido como yalalteca con base en 
la competencia cultural que tienen en ciertas tradiciones zapotecas reproducidas 
en la vida familiar cotidiana y la vida comunitaria de Los Ángeles. Cuatro jóvenes 
afirmaron no identificarse con los yalaltecos porque no se sienten culturalmente com
petentes en la cultura materna, no participan en eventos comunitarios y no interac-
túan con los migrantes yalaltecos. En el siguiente párrafo, Enrique nos describe qué 
es lo que a él lo hacer ser y sentirse yalalteco:

Ciertamente nosotros tenemos nuestra cultura. Los mexicanos de Jalisco y los de 
Sinaloa tienen la tradición del mariachi y la música de banda. Nosotros tenemos nues-
tros sones y jarabes,16 las bandas oaxaqueñas, los trajes de las danzas, el traje de la 
mujer yalalteca y la comida típica. Nosotros celebramos los bautismos, las bodas, los 
funerales y el Día de los Muertos a la manera yalalteca. Algo que es muy característico 
de los paisanos es que son muy solidarios.

15 Stephen (2007a) describe un patrón similar entre los mixtecos de segunda generación en Oregon.
16 Género músico-dancístico zapoteco.	
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En general, los yalaltecos de segunda generación describen su cultura mater-
na como un conjunto de prácticas comunes que los distingue de otras culturas en 
Los Ángeles, pero quienes asumen que una parte de su identidad es yalalteca lo 
hacen porque participan voluntariamente en la vida comunitaria y en las organiza-
ciones oaxaqueñas de migrantes. En Los Ángeles, decenas de niños y adolescentes 
yalaltecos asisten a los eventos comunitarios organizados por los cuatro barrios de 
Yalálag (Cruz-Manjarrez, 2009). Algunos participan como músicos tocando en las 
bandas musicales zapotecas, ya sea en los bailes, las fiestas familiares, los funera-
les, bodas, quince años y los festivales de la Guelaguetza que organizan las organiza-
ciones oaxaqueñas indígenas de California. A estos jóvenes les gusta participar en 
la vida familiar y comunitaria porque se sienten parte de la comunidad yalalteca y 
oaxaqueña. Los niños y jóvenes que colaboran en las danzas religiosas o chuscas de 
los bailes de los cuatro barrios de Yalálag lo hacen “para que estos eventos tengan 
éxito y los paisanos se animen a participar”. Once de los veintidós entrevistados 
expresaron que a ellos les gusta participar en el festival de la Guelaguetza17 que se 
realiza año con año en Los Ángeles porque para ellos es un orgullo representar a la 
cultura oaxaqueña (el énfasis es mío). Una joven me explicó que la experiencia de bai-
lar en la Guelaguetza de Los Ángeles y de Oaxaca la hizo sentirse orgullosa y más 
cercana a sus raíces indígenas.

Para los yalaltecos de Los Ángeles y de Yalálag, la participación comunitaria de 
la segunda generación es un ingrediente esencial en la definición del yalalteco que 
“lo es de corazón”. Aquellos que no participan y no socializan con la comunidad 
yalalteca especialmente en Los Ángeles no son considerados yalaltecos de verdad. 
Es decir, con todo y la asimilación a la cultura estadunidense y la mexicanización 
que experimenta la segunda generación, un “yalalteco de corazón” participa en la 
vida social de la comunidad. El señor Miguel, que ha vivido en Los Ángeles desde 
1973, reflexiona sobre este punto:

Nuestros hijos son yalaltecos, de eso no hay duda, pero los que son verdaderamente 
yalaltecos son aquellos que participan con la comunidad. Aunque estos jóvenes crecen 
en Estados Unidos, ellos tienen el sabor de la cultura yalalteca en lo que comen y en 
muchas cosas que hacen diariamente. Muchos de ellos entienden nuestro idioma aun-
que no lo hablen. Digamos que ellos son un 75 por ciento americanos porque les gusta 
comer hamburguesas y piensan como americanos… En este país, hay muchos mucha-
chos que no les importa su origen, nuestra cultura. Sus padres no les enseñan nada, no 
les hablan de sus raíces, pero también hay muchos paisanos que sí les enseñan o al 
menos les hablan a sus hijos de nuestra cultura. Yo les he enseñado a mis hijos nuestros 

17 �Éste es un festival anual de música y danza indígenas que empezó a realizarse en 1989 en Los Ánge-
les. Ha sido organizado por oro y principalmente por las comunidades zapotecas que residen en esa 
ciudad.
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valores y algunas tradiciones. Si les pides a mis hijos que te bailen un jarabe yalalteco, 
ellos te lo bailan. Tú puedes ver que ellos llevan el ritmo en la sangre, en el corazón. 
¿Usted se acuerda de los muchachitos que tocaban en la banda juvenil? ¡Sólo basta con 
mirar a esos muchachitos! Ellos saben tocar como cualquiera del pueblo. A mi hijo 
Tomás le gusta tocar en la Banda Filarmónica de Yalálag, a él le gusta, por eso se metió.

Cuando los yalaltecos se refieren a la autenticidad de la identidad étnica de 
sus hijos se refieren, por un lado, a la participación comunitaria de la segunda 
generación. Por otro lado, el “ser auténtico yalalteco” implica la habilidad para 
actuar o hacer cosas al estilo yalalteco de manera consciente. Tal y como lo señala 
Bonfil Batalla: “el indio mexicano no se define a sí mismo en términos de una serie 
de rasgos culturales —vestido, lengua, tradiciones, etc.—que lo hace diferente en 
los ojos de otras personas. Más bien él se define como miembro de una comunidad 
organizada, de un grupo y un pueblo que posee una herencia cultural formada y 
transmitida de generación en generación” (1996: 21-22).

Como se mencionó, los veintidós jóvenes entrevistados reconocen su ascen-
dencia; sin embargo, veintiuno no se identifican como zapotecos de Yalálag. Cuando 
investigaba por qué los de segunda generación no se autodenominan zapotecos o 
yalaltecos, encontré que el que ellos no se sientan competentes cultural y lingüística-
mente en la cultura zapoteca y que no cumplan con los modelos o expectativas de los 
yalaltecos migrantes los hace sentir “no auténticos”. Ellos consideran que no son 
yalaltecos “puros” porque sus vidas han estado “más influenciadas” por la cultura 
mexicana y la estadunidense, pero en particular algunos jóvenes de la segunda gene-
ración no se denominan yalaltecos por el racismo que han vivido y los prejuicios 
contra sus raíces indígenas. La segunda generación define a un yalalteco ciento por 
ciento zapoteco como una persona que nació en la Sierra Norte de Oaxaca y que 
habla zapoteco. Se trata de “personas indígenas que han sido víctimas de la pobreza 
extrema y de la discriminación en México”, expresó una joven. Todos los jóvenes de 
la segunda generación que participan en la vida comunitaria de Los Ángeles dijeron 
sentirse orgullosos de su cultura materna; no obstante, cuando piensan en la identi-
dad étnica como un referente de la cultura india o la identidad indígena, tienden a 
no identificarse como yalaltecos. Contrariamente, los yalaltecos migrantes que 
entrevisté afirman que su identidad sí es india a pesar del racismo que han vivido y 
los estereotipos negativos que se han construido socialmente en torno a ello.18 

Durante una entrevista, dos jóvenes de la segunda generación expresaron sus 
opiniones al respecto.

18 �Los yalaltecos que se identifican como indios lo hacen porque se consideran parte de los pueblos 
originarios de las Américas.
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Jorge: Yo creo que muchos de nosotros no queremos decir que somos zapotecos o 
yalaltecos porque la gente nos discrimina por ser indios oaxaqueños. Yo sí soy zapoteco 
y no me da pena decirlo.
Karla: A ver, espera un segundo, ¡nosotros no somos indios! Los indígenas son nues-
tros papás…
Jorge: ¿Ya ves por qué los nacidos aquí no quieren decir que son indios oaxaqueños? 
En este país a nosotros nos discriminan los mexicanos porque dicen que los oaxaque-
ños somos indios. Es común escuchar a los mexicanos decir que los indios son esa 
gente prieta que usa huaraches, sombrero y habla dialecto y viene de los pueblitos. La 
verdad es que a mí no me importa lo que diga la gente.
Karla: Bueno, creo que Jorge se refiere a la expresión de “oaxaquitas”. Cuando la 
gente nos llama así, uno se siente muy mal. Normalmente me defiendo y les pregunto 
que por qué discriminan a mi familia a mi gente. Ahora entiendo a lo que se refiere Jorge, 
a veces la gente dice: “oh sí, si ellos son de Oaxaca, entonces son oaxaquitas”. La verdad 
es que eso ofende mucho.

La diferencia de opinión entre estos dos jóvenes es de vital importancia para 
entender por qué dieciocho de los jóvenes entrevistados, que participan en la vida 
social de la comunidad yalalteca de Los Ángeles, dijeron no identificarse como 
yalaltecos. La falta de identificación de Karla con la etnicidad indígena zapoteca 
proviene de la actitud racista y los estereotipos negativos que ella escucha frecuen-
temente por parte de los mestizos mexicanos que viven en Los Ángeles. En este 
contexto, Karla prefiere no identificarse con la cultura yalalteca y enfatizar su iden-
tidad oaxaqueña. 

En cierto sentido, para la segunda generación, la identidad oaxaqueña se sobre
pone a la yalalteca. En México, los oaxaqueños pueden ser mestizos, afrodescen-
dientes o indígenas, aunque la mayoría de los mexicanos piensan que el estado de 
Oaxaca es un estado indígena;19 sin embargo, en California, para los mexicanos mi
grantes y mexicoamericanos, ser oaxaqueño significa ser indio, bajo de estatura, feo 
y gordo (cf. Stephen, 2007a). El que los yalaltecos migrantes se asuman 100 por 
ciento indios o indígenas20 ha reforzado la idea de que la segunda generación yalal-
teca no es “realmente” o “completamente” yalalteca. 

En tres de mis entrevistas entre padres e hijos, escuché que sólo los zapotecos 
nacidos en México “han sufrido y vivido lo duro que es la vida para los indígenas”. 
Los nacidos en Estados Unidos no conocen estas experiencias. Cuando los migran-
tes se refieren a la discriminación que vivieron en México como migrantes indígenas 

19 �Según el censo mexicano de 2000, el 42.3 por ciento de los oaxaqueños se identifica como indígenas 
(inegi, 2004).

20 �En este artículo, los términos “indígena” e “indio” tienen significados distintos. El primero lo empleo 
para llamar a los zapotecos en tanto uno de los pueblos originarios de las Américas. El segundo, “in-
dio”, constituye un constructo racial que suele ser utilizado por los mestizos mexicanos, por ejemplo, 
para caracterizar de forma peyorativa a la gente de ascendencia indígena.
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hablan de su posición marginal en lo social y lo económico y de la discriminación 
racial que vivieron en la escuela y el trabajo: “Bueno, en este país [Estados Unidos] 
nosotros les hemos dado a nuestros hijos un tipo de vida muy diferente a la que 
nosotros vivimos en México. Ellos tienen mejores oportunidades y condiciones de 
vida. Aquí pueden estudiar, tienen seguridad social y viven en una sociedad más jus
ta” dijo un padre yalalteco. En las entrevistas que tuve con varias familias nucleares 
completas, escuché que los padres les han dicho a sus hijos que ellos “no son real-
mente” yalaltecos porque los indígenas comparten una manera de pensar y de 
hacer cosas que los nacidos en Estados Unidos no entienden o no saben porque no 
nacieron en el pueblo. El señor Miguel piensa que aunque los yalaltecos de segun-
da generación son cultural y “racialmente” de sangre indígena “ellos no entienden 
el pensamiento indio”:

Es cierto, nuestros hijos no saben muchas cosas que nosotros sí sabemos. La vida de 
los migrantes ha sido muy dura y muy triste. Ellos saben acerca de la cultura oaxaque-
ña como la comida, algo de la lengua, la música y las danzas y los bailes. Ellos conocen 
un poco de nuestras creencias y las fiestas de los santos, la música que se toca durante 
las bodas y los funerales, pero no saben acerca del sistema indio. Ellos no entienden el 
gobierno indio ni el pensamiento de la gente india. Nosotros los indios no queremos 
ser independientes del gobierno mexicano, pero queremos que se respeten nuestras 
leyes y tradiciones. Por ejemplo, el tequio y la gozona son dos formas de trabajo comu-
nitario que son característicos de nuestra forma de pensar y de ser. En la comunidad se 
espera que todos trabajen por el bien del pueblo y que nos ayudemos mutuamente. 
Nosotros tenemos nuestra propia forma de pensar y de vivir. Esto es lo que nos hace 
diferentes de nuestros hijos [refiriéndose a sus dos hijos que lo escuchaban]. Nosotros 
fuimos educados dentro del pensamiento indio, el sistema indio. Los que nacen en 
Estados Unidos no saben muchas cosas de nuestra cultura y de la manera de pensar de 
nosotros, claro no es culpa de ellos.

En cierta medida, los migrantes yalaltecos contribuyen al debilitamiento del 
sentido de identidad de sus hijos como zapotecos. Los hacen pensar que tener una 
identidad oaxaqueña es de alguna forma diferente de tener una identidad “auténti-
ca” yalalteca. Un elemento que surgió en mis conversaciones con la segunda gene-
ración fue la duda o el derecho a llamarse a sí mismos yalaltecos “puros”. Cuando 
mencionan que su sangre es ciento por ciento yalalteca, afirman tener raíces indíge-
nas, sin lugar a dudas, pero, cuando piensan en su identidad cultural y la comparan 
con la de sus padres, la de los otros migrantes y la los yalaltecos de Yalálag, no se 
ven a sí mismos completamente yalaltecos. 

Tal y como lo refiere Manuel: “Yo me siento diferente a los yalaltecos del pue-
blo yo no sé si yo pudiera llamarme un yalalteco auténtico. Los yalaltecos nacidos 
en el pueblo sí son auténticos”. De la misma forma, todos los yalaltecos migrantes 
dijeron que sin lugar a dudas ellos ven a sus hijos como descendientes yalaltecos, 
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pero no saben en qué proporción, es decir “cuánto” son sus hijos culturalmente 
yalaltecos. En este contexto es común escuchar, cómo migrantes e hijos utilizan 
recurrentemente un sistema de porcentajes que indican el grado de competencia 
cultural y sentido de identidad que tiene la segunda generación. Los jóvenes de la 
generación 1.5 comparten esta forma de pensar, pero para ellos hay muchachos de 
la segunda generación que podrían ser calificados como 100 por ciento competen-
tes en la cultura yalalteca y la oaxaqueña debido a su cercanía con la comunidad 
migrante yalalteca. 

Manuel, un joven de la generación 1.5, expresó lo siguiente: “Yo creo que aun-
que Alejandro y Karla hayan nacido en Los Ángeles y hablen muy buen inglés, ellos 
son completamente yalaltecos. A ellos les gusta juntarse con los paisanos… Es como 
decir que tienen la cultura yalalteca en la sangre… aunque sean estadunidenses y 
hablen con acento yo diría que son más yalaltecos que gabachos”. Las ideas e imá-
genes contradictorias y los estereotipos sobre lo que es ser un yalalteco “puro” y “autén
tico”, además de los comentarios que hacen los yalaltecos migrantes acerca de la 
identidad parcial, impura e hibrida de la segunda generación, introyectan en la se
gunda generación un sentido ambiguo de habitar en verdad una etnicidad indígena.

El proceso de construcción identitaria de la segunda generación se desarrolla 
en medio de una serie de ideas emergentes de quiénes son ellos en Estados Unidos 
y cuáles son los discursos hegemónicos sobre su identidad. Los yalaltecos migran-
tes les dicen a sus hijos que ellos son mexicoamericanos y oaxaqueños y, ciertamen-
te, la segunda generación está en proceso de convertirse en oaxaqueños en Estados 
Unidos. El siguiente extracto ilustra la opinión de dos migrantes yalaltecos que 
redefinen la identidad de sus hijos como oaxaqueños en Los Ángeles:

Daniel: Mis hijos son biculturales, ellos son americanos y oaxaqueños. En la escuela, 
ellos aprenden acerca de la cultura y la historia de los Estados Unidos. En la casa, su 
mamá y yo, les enseñamos acerca de nuestra cultura. Mi esposa ha hecho muchas cosas 
para enseñarles nuestra cultura oaxaqueña. Fue idea de ella llevarlos al grupo de danza. 
A ellos les encanta, no quieren perderse ni un ensayo ni una función de la Guelaguetza. 
Dalia: Para mí ellos son oaxaqueños y americanos. Ellos son como nosotros en muchas 
cosas y en otras no. Por ejemplo, en su manera de pensar son un poco diferentes. Ellos 
hablan inglés y español, tienen más escuela, pero físicamente son oaxaqueños. 

En México, el término oaxaqueño se refiere generalmente a la población indí-
gena de Oaxaca. En California, para los mexicanos, un oaxaqueño es una persona 
indígena que habla “dialecto”, viene de Oaxaca y parece indio. Para la segunda 
generación, el sentido de identidad oaxaqueña es altamente significativo. Significa 
ser miembro de e identificarse con la comunidad oaxaqueña de Los Ángeles y repre
sentar al conjunto de comunidades indígenas oaxaqueñas en los festivales étnicos 
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de Estados Unidos. Esta identidad, en términos de la emergencia de una identidad 
panétnica oaxaqueña indígena, se expresa creativamente en los festivales panoaxa-
queños como la Guelaguetza. 

Los jóvenes que participan en este festival se sienten oaxaqueños porque al 
bailar, danzar o tocar música de Oaxaca encarnan el conocimiento cultural intan-
gible de las siete regiones de Oaxaca: La Cañada, los Valles Centrales, el Istmo de 
Tehuantepec, La Costa, La Sierra, Tuxtepec y La Mixteca. 

Después de escuchar lo complejo y politizado que es el proceso de hablar de la 
identidad de la segunda generación y ver cómo el sentido de identidad como zapo-
tecos de Yalálag se está perdiendo en la segunda generación, les pregunté a los 
migrantes y a sus hijos de quién va a depender que su cultura e identidad se manten-
gan. Ambos coincidieron en que dependerá básicamente del esfuerzo de los migran
tes por mantener la cultura y la lengua fuera de su contexto original. 

Dado que los migrantes son considerados “los más conocedores” de la cultura 
y hablan la lengua zapoteca y mantienen vínculos familiares y económicos con la gente 
de Yalálag en Oaxaca y dentro de la comunidad migrante de Los Ángeles, ellos son 
y serán los responsables para que haya continuidad de la cultura yalalteca en Estados 
Unidos. Los yalaltecos migrantes y la segunda generación creen que la continuidad 
de su cultura en Estados Unidos va a depender también de lo que los migrantes les 
digan y les enseñen a sus hijos acerca de su cultura, origen e identidad; no obstante, 
como lo observé, a pesar del compromiso y responsabilidad de los migrantes de 
preservar su cultura y mantener vínculos con su comunidad de origen, existe una 
determinación clara de decirles a sus hijos que son oaxaqueños, mexicanos y esta-
dunidenses.

Para los mexicoamericanos, sin embargo, los yalaltecos de segunda generación 
son “oaxaquitas” porque parecen indios migrantes oaxaqueños (cf. Esquivel, 2012). 
Para la segunda generación, la experiencia de racialización étnica y cultural se vive 
tal como sus padres y otros indígenas oaxaqueños migrantes en California afronta-
ron el racismo. Nagengast y Kearney (1990) describen cómo la experiencia de 
racialización ha influido en la emergencia de una identidad panétnica oaxaqueña 
en todo California. Es decir, esta identidad “se construye con base en la experien-
cia compartida entre los oaxaqueños indígenas migrantes, de discriminación étnica 
y racial en el noroeste de México y en California, la cual deriva del proceso de esca
lamiento y extensión de aquellas identidades locales (de México) en identidades indí
genas más amplias como la de los mixtecos o los zapotecos y las identidades panétnicas 
oaxaqueñas indígenas” (Nagengast y Kearney, 1990, citados en Fox, 2006: 47).

Varios yalaltecos migrantes relatan que hay decenas de familias yalaltecas que 
se han distanciado de la comunidad en Los Ángeles porque se avergüenzan de sus 
raíces indígenas. Para algunos migrantes, venir a Estados Unidos es un reto y un acto 
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de progreso. Integrarse al 100 por ciento a la sociedad estadunidense representa 
una oportunidad de salir adelante y una forma de “progreso social” que, dicho sea 
de paso, sólo se alcanza distanciándose de la comunidad. 

Aquí progreso se refiere a dos cosas. Primero, a una suerte de relativa movilidad 
socioeconómica;21 segundo, a un proceso de “modernización” social como resultado 
de la incorporación a una sociedad moderna y “civilizada” como la estadunidense. 
En suma, en esta sección he argumentado que los jóvenes de la segunda genera-
ción que participan en la vida comunitaria yalalteca y oaxaqueña de Los Ángeles se 
han convertido en oaxaqueños. De igual manera, su sentido de identificación étnica 
como zapotecos de Yalálag está en proceso de debilitamiento y desaparición. Para 
los migrantes, el acto de nombrar a sus hijos oaxaqueños es de suma importancia. 
Por un lado, este acto está enmarcado en las fronteras sociales (Barth, 1969) de lo que 
produce el sentido de las raíces “indígenas” oaxaqueñas, incluyendo la narrativa de 
la sangre, la participación comunitaria y el aprendizaje de ciertas tradiciones indí-
genas. Por otro lado, este mismo acto causa una opacidad en el sentido de identidad 
yalalteca. En la última sección explico cómo se produce el sentido de identidad la
tina en la segunda generación.

“Somos latinos, no indios”

En el sistema de estratificación étnica y racial estadunidense, los términos latino o 
hispano no son una categoría racial; sin embargo, tal y como lo señala Rodríguez 
(2000), a la pregunta del censo estadunidense de 2010 “¿Cuál es la raza de esta 
persona?” (Humes et al., 2011), los descendientes de los migrantes latinoamerica-
nos nacidos en Estados Unidos eligieron responder marcando la opción “Some 
other race”: latino (144). Mientras la segunda generación yalalteca entiende que 
los migrantes mexicanos y los mexicoamericanos son discriminados por sus carac-
terísticas físicas y su cultura indígena, ellos también aprenden que son racializados 
como latinos a través de las prácticas discursivas dominantes de los blancos, la 
forma en que son representados en los medios de comunicación, la interacción 
cotidiana con otros grupos minoritarios que también son discriminados y racializa-
dos y los estereotipos negativos asociados con la piel morena. 

Según la segunda generación, los afroamericanos los discriminan porque 
creen que los latinos han llegado a Estados Unidos a quitarles el trabajo. Para los 

21 �Según las cifras del censo estadunidense, “la tasa de pobreza en los hispanos se incrementó a un 26.6 
por ciento en 2010 (de un 25.3 por ciento en 2009). […] En 2010, más de uno de cada cinco meno-
res de edad ahora viven en la pobreza (el 22 por ciento). Cerca del 35 por ciento de los menores 
hispanos y el 39 por ciento de los afroamericanos están en la pobreza” (Brooks, 2011). 
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afroamericanos, los estadunidenses blancos prefieren darles trabajo a los latinos 
porque son muy trabajadores, honestos, respetuosos y buenas personas. Paralela-
mente, existe la idea entre los estadunidenses blancos de que los migrantes latinos 
y sus hijos se aprovechan y utilizan el dinero que el gobierno les ofrece a través de 
los programas de seguridad social y también les quitan los trabajos a los blancos 
pobres. Los estereotipos, imágenes y discursos que los estadunidenses blancos se 
forman de los mexicoamericanos y los latinos en general han modelado la construc-
ción social de una identidad racial latina para los yalaltecos de segunda generación. 
En el siguiente extracto, Aarón comenta cómo los medios de comunicación en Esta
dos Unidos representan a los latinos:

Para los estadunidenses blancos, todos los latinos son migrantes del tercer mundo. A 
los latinos nos ven como invasores. Para ellos, es muy fácil identificarnos. Somos los 
migrantes más nuevos. Ellos creen que la comunidad latina viene a trabajar para ellos. 
Cuando veo la televisión, me doy cuenta de cómo nos ven. Los latinos siempre apare-
cemos en el papel de trabajadoras domésticas, migrantes pobres, lavadores de coches, 
cocineros y obreros. En este país, los que tenemos la piel morena somos vistos como 
pobres, ignorantes y al servicio de los blancos.

En este estudio todos los participantes afirmaron ser latinos; no obstante, seña-
laron que hay jóvenes en la comunidad yalalteca que prefieren blanquearse para 
“pasar” por blancos. Para ello, hay mujeres que se tiñen el cabello de color rojo, 
rubio y café claro. Para afirmar su “blancura” comen “comida americana” (espagueti, 
pizza, ensaladas) y se ponen lentes de contacto de color verde o azul. Sara, una joven 
de veinte años, mencionó que este tipo de jóvenes se alejan por completo de la co
munidad por sus prejuicios hacia su cultura y apariencia física. Por ello, compor-
tarse y parecerse a los blancos es una forma de creerse y presentarse públicamente 
como estadunidenses blancos de ascendencia mexicana. 

En Los Ángeles, la segunda generación está inmersa en dos sistemas de iden-
tificación étnica y racial —el mexicano y el estadunidense— y éstos moldean y 
modelan las percepciones de identidad latina e india. En estos complejos sistemas 
de relaciones étnicas y raciales, la segunda generación aprende a resistir y a lidiar con 
ideas racistas, que, dicho sea de paso, han sido impuestas y traducidas en lo que 
ellos identifican como su identidad mexicano/latina u oaxaqueña/india. Para la 
mayoría de estos jóvenes afirmar una identidad latina es mejor que asumir la indí-
gena. La latina se presenta como una forma de pertenencia distinta, algo que ofre-
ce un “mejor” estatus social dentro del sistema estadunidense de relaciones étnicas 
y raciales. En cambio, la identidad indígena continúa estando en la parte más baja 
del sistema mexicano de relaciones étnicas y raciales en Estados Unidos. Hoy en 
día, las identidades indias continúan siendo altamente estigmatizadas dentro de una 
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de las comunidades más grandes de Los Ángeles: la mexicana. En consecuencia, la 
no identificación de la segunda generación con la identidad yalalteca u oaxaqueña es 
más fuerte que con la identificación de la comunidad latina. Como lo expresa una 
joven que se identifica como latina, “los indígenas son nuestros padres”.

Conclusiones

Podríamos concluir que las experiencias de estigmatización y la discriminación 
racial como indios oaxaqueños han causado que la segunda generación yalalteca 
niegue su etnicidad indígena, que usualmente se traduce como identidad india. Ellos 
han adoptado la identidad regional y nacional de sus padres con base en el origen 
de éstos —la oaxaqueña y la mexicana, como resultado de su inmersión e identifi-
cación con la comunidad mexicana de Los Ángeles—. En respuesta al sistema de 
estratificación y de relaciones étnicas y raciales estadunidense, la segunda generación 
ha optado por afirmar una identidad latina; una que los aleja de la cultura dominante 
blanca y que los marca “racialmente” con una identidad más “positiva” si se la compa-
ra con la identidad india oaxaqueña. 

Es importante señalar de nuevo que las palabras latino o hispano no son cate-
gorías raciales utilizadas en el censo estadunidense para identificar a los migrantes 
procedentes de América Latina ni tampoco a sus descendientes; sin embargo, existe 
una larga historia de racismo y opresión vivida por los mexicoamericanos y los nuevos 
migrantes latinos que los ha hecho identificarse como tal (De Genova y Ramos-
Zayas, 2003; Oboler, 1999; Rodríguez, 2000). 

En este momento en particular, la segunda generación yalalteca está en proce-
so de definir su sentido de identidad a nivel individual y generacional. La construc-
ción de una identidad múltiple y transnacional es harto compleja, contradictoria y 
cambiante. Como lo sostiene Stuart Hall, la identidad 

es el punto de encuentro, el punto de sutura entre, por un lado, los discursos y prácti-
cas que intentan “interpelarnos”, hablarnos o ponernos en nuestro lugar como sujetos 
sociales de discursos [y de prácticas y hábitos] particulares y por otro lado, los procesos 
que producen las subjetividades, que nos construyen como sujetos susceptibles de 
“decirse”. De tal modo que las identidades […] son el resultado de la articulación o 
‘encadenamiento’ exitoso del sujeto en el flujo del discurso (1998: 20).

Los hallazgos de este estudio indican que la construcción de una identidad múl-
tiple no resulta solamente de la elección libre de múltiples yo. Es cierto que en el 
plano individual la segunda generación yalalteca define quién es y cómo quiere 
identificarse; sin embargo, más allá de ellos existe una serie de discursos hegemó-
nicos y homogenizantes sobre las identidades étnicas y raciales tanto en México 
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como en Estados Unidos. En el contexto de las relaciones sociales, la opinión de 
los padres, la interacción cotidiana en una sociedad multiétnica como la estaduni-
dense y las prácticas culturales, los hábitos diarios y las interacciones de estos jóve-
nes con amigos y familiares en México influyen también en la construcción social 
de una identidad múltiple, fluida y transnacional. 

Aunque dichos jóvenes reconocen que un aspecto de su identidad es yalalteca, 
ellos no expresan ningún interés ni entusiasmo en particular en nombrarla. Como 
se mencionó al principio de este artículo, sólo uno de los entrevistados se definió a sí 
mismo como zapoteco. Dieciocho creen que no cumplen con las características de 
“un verdadero zapoteco” de Yalálag; empero, les gusta participar en la vida familiar 
y comunitaria, algo que los hace definir su sentido de pertenencia como oaxaque-
ños de verdad, sin importar la lengua que hablen. 

Sostengo que los yalaltecos de segunda generación han desarrollado una iden-
tidad múltiple transnacional que se construye “en medio de discursos, prácticas y 
posiciones que son diferentes, antagónicas y que a veces se intersectan” (Hall, 
1998: 4). Del conjunto de identidades que afirma esta segunda generación —la 
estadunidense, mexicoamericana, oaxaqueña, chicana y latina— la yalalteca apare-
ce no marcada y aunque se haga referencia a ella es la más débil de todas. El estig-
ma y prejuicios contra los pueblos indígenas aparecen como la causa principal del 
rechazo o minimización de la etnicidad indígena. Aunque las experiencias identita-
rias de esta segunda generación parecieran ser similares a las de otras segundas 
generaciones en Estados Unidos (Levitt y Waters, 2002; Waters, 1990; 2001), hay algo 
que es único de esta generación. 

Al ser estos jóvenes racializados como indios, éstos se desidentifican de su 
ascendencia zapoteca de Yalálag y adoptan las identidades mexicoamericana y la 
“americana”. Algunos jóvenes viven este proceso de asimilación de la identidad 
mexicoamericana como una suerte de movilidad social dentro del sistema étnico-
racial indio-mestizo mexicano en Estados Unidos; sin embargo, muchos estaduni-
denses blancos, negros y chinos, entre otros, agrupan a estos yalaltecos con los 
mexicanos y mexicoamericanos porque no reconocen las diferencias entre los indí-
genas y los mestizos mexicanos migrantes. Para la segunda generación yalalteca, el 
ser mexicoamericano constituye una nueva forma de integración a la sociedad esta-
dunidense; al mismo tiempo, esto representa un proceso de asimilación de indíge-
na mexicano a mexicoamericano. Al ser mexicoamericana, los integrantes de la 
segunda generación yalalteca han desarrollado un sentido de identidad como oaxa-
queños, algo que los hace diferentes del resto de los mexicanos migrantes y los 
mexicoamericanos de Los Ángeles.
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