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Resumen: Este trabajo, enmarcado en una tesis doctoral en desarrollo, analiza 
cómo distintas comunidades de origen árabe en Brasil han contribuido a la 
construcción de imaginarios múltiples sobre lo “árabe”, cuestionando visiones 
homogéneas asociadas al orientalismo clásico. A partir de un enfoque 
teórico-histórico y comparativo, se examinan dos trayectorias migratorias: la 
diáspora libanesa y la migración marroquí en Brasil. Mientras que la migración 
libanesa (mayoritariamente cristiana en sus primeras olas) ha sido 
ampliamente estudiada y se caracteriza por una significativa inserción 
económica, política y cultural, la migración marroquí (compuesta en gran 
medida por comunidades judías) permanece escasamente explorada, 
aportando una complejidad adicional al imaginario dominante en Brasil. El 
estudio se articula en torno a tres ejes teóricos: los estudios sobre 
orientalismos en Brasil, la noción de comunidades imaginadas y los enfoques 
contemporáneos sobre diáspora y transnacionalismo. La hipótesis central 
sostiene que el imaginario árabe en Brasil es históricamente situado, plural y 
atravesado por tensiones entre religión, etnicidad y nación, siendo configurado 
tanto por las propias comunidades migrantes como por el contexto de 
recepción brasileño.  
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1. Introducción 

Como parte de una tesis doctoral en desarrollo, este trabajo busca analizar cómo 
distintas comunidades de origen árabe en Brasil han contribuido a configurar imaginarios 
múltiples sobre lo “árabe” en el espacio social brasileño, cuestionando visiones homogéneas 
asociadas al orientalismo clásico. A partir de un enfoque teórico-histórico, el estudio compara 
dos trayectorias migratorias: la diáspora libanesa y la comunidad migrante marroquí en Brasil. 

La migración libanesa, bastante estudiada en Brasil2, comienza a finales del siglo XIX y 
principios del XX, viniendo principalmente del Monte Líbano y se caracterizó en ese momento 
por un predominio de migrantes cristianos, con posteriores olas de migración también de 
musulmanes y otras confesiones religiosas (Truzzi, 1993). Este rasgo influyó en sus procesos 
de integración y en la construcción de una imagen social, facilitando su inserción económica, 
política y cultural, así como una fuerte visibilidad en la sociedad brasileña. 

Por su parte, la migración marroquí a Brasil, está muy poco investigada aún. En el 
contexto de la gran ola migratoria global que tuvo lugar entre finales del siglo XIX y comienzos 
del XX conocida como “la migración en masa” (1870-1913) (Castles y Miller, 2004), gran parte 
de este flujo estuvo compuesto por comunidades judías procedentes de Marruecos, 
principalmente advindos de Tanger y Tetuan (Moreno, 2024), lo que introdujo una complejidad 
adicional respecto al imaginario dominante en Brasil que asocia lo árabe con lo musulmán. Su 
posición social y cultural en Brasil revela, como plantearemos, dinámicas diferenciadas de 
identificación religiosa, étnica y nacional. 

Esta contribución se articula en torno a tres ejes teóricos: los estudios sobre 
orientalismos en Brasil, la noción de comunidades imaginadas y los estudios 
contemporáneos sobre diásporas y transnacionalismo. La hipótesis central sostiene que el 
imaginario árabe en Brasil es históricamente situado, plural y atravesado por tensiones entre 
religión, etnicidad y nación, y están generados tanto por las propias comunidades diaspóricas 
y migrantes como por el contexto brasileño de recepción.  

Este estudio resulta relevante para el campo de los estudios sobre el mundo árabe en 
Brasil, ya que, en primer lugar, da continuidad al análisis de la comunidad marroquí en el país, 
todavía escasamente estudiada, como se ha señalado anteriormente. Asimismo, propone un 
enfoque comparativo entre dos comunidades árabes con características distintas que, sin 
embargo, suelen ser homogeneizadas en el imaginario social bajo una misma identidad de 
construcción orientalista, asociada a un conjunto de símbolos que este trabajo busca analizar, 
comprender y poner en relación. De este modo, se plantea un marco analítico que puede ser 
aplicado tanto al estudio de la sociedad brasileña contemporánea como a la política exterior 
brasileña. 

 
​  
2. Marco teórico: Comunidades imaginadas, orientalismos y diáspora 

2.1 Comunidades imaginadas y construcción identitaria 

2 Obras de referencia: Scherer, Goulart y Veloso (2017); Osman (2011); Gattaz, (2012); Bercito, (2021) 
Meihy (2016).  
 



Para entender el concepto de nación, utilizado en este análisis, se emplea una de las 
definiciones más influyentes, propuesto por Benedict Anderson, en su libro Comunidades 
Imaginadas: Reflexiones sobre el origen y la difusión del nacionalismo (2008). Para el autor, la 
nación no es una entidad natural ni una comunidad basada en vínculos directos entre sus 
miembros, sino una comunidad imaginada: y es imaginada porque la mayoría de sus 
integrantes nunca se conocerán personalmente, pero aun así se perciben como parte de un 
mismo colectivo. Esta comunidad se concibe, además, como limitada, ya que tiene fronteras 
simbólicas y territoriales; pero también es una comunidad soberana, pues, aun sin territorio se 
entiende como fuente legítima de autoridad y horizontal, porque se imagina como una 
fraternidad entre iguales, incluso cuando existan profundas desigualdades sociales en su 
interior. 

Como ya plantea Anderson, para pensar y estudiar las comunidades imaginadas es 
imprescindible enmarcar su construcción o constitución  en un tiempo y en una tecnología. 
Para Anderson la expansión de la imprenta y del mercado editorial (o print-capitalism) hizo que 
permitieran la circulación masiva de textos en lenguas populares, haciendo que grandes 
grupos de personas compartieran las mismas narrativas, noticias y referencias culturales. Los 
periódicos crearon un sentido de simultaneidad puesto que miles de individuos, dispersos 
geográficamente, leían sobre los mismos acontecimientos y noticias cada día, reforzando la 
percepción de pertenecer a una misma comunidad. De este modo, la nación se consolidó no 
sólo como una entidad política, sino como una experiencia cultural compartida, sostenida por 
relatos, símbolos, rituales y una determinada forma de narrar el tiempo histórico (Anderson, 
2008).  

Como ejemplo de ese print-capitalism, sirva este fragmento de la revista Revista da 
Semana, circulado en Río de Janeiro entre 1900 y 1959 y que fue uno de los periódicos 
ilustrados más influyentes en el  Brasil del momento. Abajo, el columnista Mario Melfi 
describe Marruecos a través de los ojos del pintor argentino Munoz Iribarne que visitó el país. 
Dos pasajes se hacen relevantes:  

Es triste el papel de casi todas las mujeres marroquíes, obligadas por los costumbres a toda clase de 
servicios. El musulmán, por más pobre que sea, no se somete a ningún servicio, y este, por más grosero, 
lo realizan las mujeres [...] Las moras van, eternamente vestidas de blanco. Las cubre, de la cabeza a los 
pies, un gran manto. De la blancura del traje solo se destacan los ojos, grandes y rasgados, llenos de 
tristeza. (Revista da Semana, 1935, p. 18, traducción propia). 

 
Oriente no es sólo un sueño. Quien vive allí está obligado a presenciar escenas dolorosas, debidas al 
fanatismo de los naturales […] Sueños, odios, sangre, fanatismo, amores furtivos, desprecio total a las 
mujeres… Los sentimientos más variados. ¡Verdadero paraíso de los hombres! Lo que no impide que 
sientan nostalgia de la patria lejana. (Revista da Semana,  1935,  p. 19, traducción propia). 

 
Ambas reflexiones sirven para ilustrar el modo en que se creaban y circulaban imágenes 
orientalistas y exotizadas sobre esta región. Esa construcción será aplicada también, como 
veremos,  a los migrantes árabes que llegan a Brasil.  
 
 
 
 

 
 



 
Image 1 - Marrocos, por Mario Melfi 

 



Fuente: Revista da Semana (outubro/1935). 
 

En otras revistas, sin embargo, las informaciones e imágenes que se trasladaban eran 
otras. La revista O Oriente, editada entre 1927 y 1974 en Brasil por Mussa Kuraiem, es un 
ejemplo de periódico que no responde a la lógica de homogeneización nacional descrita por 
Anderson en el print-capitalism. Si bien compartía con la prensa moderna la capacidad de 
articular comunidades a través de la circulación de discursos, la revista ayudó a dar forma a 
una identidad compleja y estratificada, en la que el nacionalismo árabe, las experiencias 
migratorias y los procesos de adaptación al contexto brasileño coexisten y se reconfiguran 
(Garcia, 2025). En este sentido, el periódico articuló una memoria plural que desafiaba los 
marcos nacionales clásicos, funcionando no solo como reflejo de la diáspora, sino como un 
agente activo en la producción de identidades híbridas y en la disputa de proyectos políticos y 
culturales. 

En el momento actual, se puede ampliar el concepto de print-capitalism e incorporar a 
esa dinámica de la prensa escrita a otros medios de comunicación masivos (como puede ser 
la televisión) pero también artefactos culturales como el cine o, más recientemente, las redes 
sociales. Todos ellos juegan un papel en la reproducción de estas asociaciones y afectan a la 
generación y mantenimiento  de la “comunidad imaginada”.  

Aunque Anderson (2008) se centre específicamente en el nacionalismo y en la nación 
como forma histórica dominante desde los siglos XVIII y XIX, su noción de comunidad 
imaginada puede extenderse a otros colectivos simbólicos. En este sentido, conceptos como 
“Occidente”, “Oriente” o “el mundo árabe” pueden entenderse también como construcciones 
imaginadas que, si bien no describen realidades homogéneas ni definidas como Estado, 
operan eficazmente en el imaginario social. Asimismo, estas construcciones no se configuran 
únicamente desde el interior de los propios grupos, sino que también están condicionadas por 
los contextos de acogida en los que se insertan. Es decir, las sociedades receptoras, a través 



de sus categorías culturales, relaciones de poder y del propio imaginario sobre las 
comunidades migrantes, contribuyen a definirlas y homogeneizarlas.  

Al igual que ocurre en la construcción de la nación, está imaginación tiende a 
homogeneizar la diversidad interna, borrando diferencias históricas, religiosas y culturales. 
Desde esta perspectiva, la asociación frecuente entre “árabe” y “musulmán” puede analizarse 
como el resultado de una imaginación colectiva simplificadora. Además, en el contexto del 
mundo árabe, ese imaginario  invisibiliza la existencia de comunidades cristianas, judías, 
drusas, laicas y de trayectorias nacionales muy distintas, reduciendo una pluralidad compleja 
a una identidad única. El Estado-nación en el mundo árabe se construyó mediante intentos de 
homogeneización identitaria inspirados en modelos europeos, orientados a crear una 
comunidad nacional unificada. No obstante, estas dinámicas se enfrentaron a la persistencia 
de una profunda diversidad social y cultural, lo que dio lugar a Estados que, aunque 
formalmente consolidados, presentan tensiones constantes entre la identidad nacional 
promovida y las identidades múltiples existentes en sus sociedades (Tibi, 1997). 

Más allá de Anderson (2008), el antropólogo y etnólogo Jean-Loup Amselle (1998) 
también habla sobre la producción del Otro como forma de producción de conocimiento pero 
también de acción política. Identifica que existen en las sociedades sistemas de clasificación 
rígidos, que requiere la presencia del Otro para existir. Para él (1998) las naciones se crean 
artificialmente, y a pesar de su arbitrariedad, reconoce la legitimidad de las reivindicaciones 
culturales, étnicas y nacionales.  Con eso, estas representaciones no son simplemente el 
resultado de desconocimiento individual, sino una forma socialmente producida de imaginar 
el mundo. Así como el nacionalismo crea un “nosotros” y delimita un “ellos”, la comunidad 
imaginada occidental simplifica la complejidad global al servirse de sus propios marcos 
simbólicos para entender otras partes del mundo. Esta operación tiene consecuencias 
políticas y sociales, pues influye en percepciones de pertenencia, exclusión, miedo o 
exotización. 

En conclusión, la noción de comunidad imaginada permite comprender que la 
asociación entre “árabe” y “musulmán” o cualquier otra asociación generalista y/o orientalista 
(como el del mascate/comerciante que no seu puede confiar) no responde a una realidad 
empírica homogénea, sino a una construcción colectiva sostenida por narrativas, medios y 
representaciones compartidas. Los marcos teóricos de Anderson (2008) y Amselle (1998) 
ofrecen herramientas valiosas para analizar el modo en el que otros colectivos (como 
“Occidente” o “el mundo árabe”) son imaginados, naturalizados y reproducidos en el discurso 
social contemporáneo. 

 
2.2 El orientalismo y sus transformaciones en Brasil 

 ​ Partiendo del concepto de orientalismo sistematizado por Edward Said en 1999, hay 
que plantear que ha funcionado como un dispositivo discursivo con lo cual no puede 
pensarse en la existencia de Occidente si no hay otro Oriente culturalmente inferior, exótico e 
inherentemente distinto. En su formulación clásica, el orientalismo de Said no se limita a un 
conjunto de representaciones estereotipadas, sino que constituye un régimen de poder-saber 
que legitima jerarquías culturales, dominaciones políticas y proyectos coloniales. De esa 
manera,  “Oriente” sería una construcción histórica producida desde posiciones de poder 
(Said, 2007 [1999], p. 27). 
​ No obstante, la aplicación de este marco teórico a contextos no imperiales, como el 



brasileño, requiere matices. En ese sentido, Paulo Gabriel Pinto (2016) y Waïl Hassan (2024) 
proponen considerar que existen distintos tipos de orientalismo en Brasil, alejándose tanto de 
una visión reduccionista centrada exclusivamente en el poder colonial como de la estructura 
binaria de Said. Los autores sugieren analizar los orientalismos brasileños como un campo 
heterogéneo de discursos, prácticas y representaciones que articulan distintos “regímenes de 
verdad”, proyectos de realidad y jerarquías culturales en torno a un “Oriente” construido. 
​ Inicialmente, Pinto (2016) identifica diversas modalidades de orientalismo que 
emergen entre los siglos XIX y XX en Brasil. En primer lugar, el llamado “orientalismo erudito”, 
desarrollado en el siglo XIX, estuvo vinculado a círculos intelectuales y a figuras como el 
emperador D. Pedro II. Este tipo de orientalismo se asociaba a estudios bíblicos y a una 
estetización del exotismo, caracterizado por representaciones que combinaban una 
fascinación estética por lo oriental con una pretensión de veracidad histórica. Sin embargo, 
este orientalismo no tuvo una continuidad significativa. 
​ Posteriormente, Pinto señala que entre las décadas de 1920 y 1940, se desarrolla en 
Brasil un “orientalismo intelectual”, cuyo objetivo ya no era la distinción cultural, sino la 
construcción de una identidad nacional brasileña. Intelectuales como Gilberto Freyre 
incorporaron elementos árabes como parte de la herencia lusitana, integrándolos en una 
narrativa sobre la formación cultural de Brasil (Pinto, 2016). Sin embargo, esta incorporación 
no estuvo exenta de ambigüedades, puesto que a la vez se valoraba positivamente la 
influencia árabe en la Península Ibérica, el islam era percibido con temor, especialmente 
cuando se asociaba a resistencias culturales, como en el caso de la Revolta dos Malês3. Esto 
evidencia que el interés de este orientalismo no era comprender el “Oriente” en sí, sino 
instrumentalizar ciertos elementos para reforzar una narrativa nacional. 
​ En paralelo, el aumento de la migración proveniente de Oriente Medio a partir de la 
Primera Guerra Mundial dio lugar a lo que Pinto (2016) denomina un “orientalismo aplicado”. 
Este se desarrolló entre las élites políticas e intelectuales para gestionar con ello el impacto 
de estos migrantes en la sociedad brasileña. A diferencia de las formas anteriores, este 
orientalismo no se dirigía a un Oriente distante, sino a poblaciones concretas presentes en el 
territorio nacional. En este contexto, los migrantes árabes (frecuentemente denominados 
“turcos”, por llegar con pasaportes del Imperio Otomano) fueron objeto de representaciones 
ambivalentes: eran percibidos como similares, en tanto mayoritariamente cristianos, pero 
también como diferentes, al no encajar en las categorías raciales dominantes. Esta 
ambigüedad los situó en una posición única dentro del sistema social brasileño: ni fueron 
completamente excluidos ni fueron plenamente aceptados. 

Las representaciones negativas fueron particularmente fuertes en este periodo. El 
estereotipo del “turco” se asoció a la miseria, la disimulación y el comercio considerado poco 
noble, lo que generó rechazo entre las élites. Sin embargo, estas prácticas comerciales no 
eran ajenas a los centros urbanos brasileños; más que la actividad en sí o una supuesta 
deshonestidad, lo que se cuestionaba en el caso de los migrantes libaneses era la visibilidad 
de su éxito económico, que tendía a ser abiertamente combatida (Meihy, citado en Scherer, 

3 A comienzos del siglo XX, el orientalismo en Brasil estuvo marcado por Etienne Ignace Brasil, sacerdote 
armenio del Imperio Otomano, quien actuó como mediador cultural y difundió una visión del “Oriente” 
como exótico y amenazante. En sus textos sobre la Revuelta de los Malês (1909–1910), enfatizó el islam 
como una “guerra santa”, caracterizando a los musulmanes de forma estereotipada. Esta lectura influyó 
en autores como Gilberto Freyre y contribuyó a una interpretación orientalizada del islam en la 
construcción de la identidad brasileña (Ribeiro, L.M.P., 2011). 



Goulart & Veloso, 2017). A modo de ejemplo, se presentan extractos del Correio da Manhã 
(Imagen 2), periódico brasileño fundado en 1901 en Río de Janeiro, donde la Asociación de 
Empleados en el Comercio de Río de Janeiro escribe “La cuestión de los turcos: contra el 
comercio ambulante”: 

 
Está adquiriendo proporciones verdaderamente extraordinarias y, desde todo punto de vista, 
inconvenientes e intolerables, un comercio ilegítimo, espurio e inmoral que, rechazado en todas partes, ha 
encontrado en nuestra inveterada indiferencia un medio propicio para su estabilidad y desarrollo: el 
comercio ambulante. […] La ciudad adquiere así el aspecto de una feria de última categoría, un bazar que 
recuerda lo que los viajeros nos cuentan de ciertas calles en Egipto o en Constantinopla. Nos vemos así 
relegados a un plano inferior, al de esas poblaciones de Oriente, refractarias a toda noción de orden, de 
higiene, de aseo y de belleza, que nuestra civilización proclama como necesidades comunes e 
imprescindibles para la vida. (Correio da Manhã, 08 de octubre de 1901, p.3, traduccion propria). 

 
Imagen 2: Extractos del Correio da Manhã de 08 de octubre de 1901. 

 
Fuente: Correio da Manhã, 1901 



 
Estas visiones exotizantes y despectivas formaban parte de un imaginario más amplio que 
atribuía a los árabes las características negativas de un “Oriente” construido discursivamente. 
Este imaginario también se difundió en las clases populares a través de un “orientalismo 
vernacular”, inspirado por el anterior pero que estructuraba actitudes cotidianas de aceptación 
o rechazo hacia los migrantes. Aunque muchos de los migrantes árabes lograron integrarse, 
siguieron existiendo episodios de sospecha, rumores y hostilidad, que evidencian la 
circulación social de estos discursos (Pinto, 2016). 

Finalmente, Pinto (2016) destaca la emergencia de un “orientalismo nativo”, 
desarrollado por las propias comunidades de origen árabe. Lejos de ser meros objetos de 
representación, estos grupos originarios principalmente de Líbano y Siria participaron 
activamente en la producción de discursos sobre su identidad. A través de narrativas que 
enfatizaban su persecución en el Imperio Otomano (principalmente elaboradas por parte de 
las comunidades cristianas), y también el esfuerzo migratorio y el éxito económico, 
construyeron una historia común que favorecía la cohesión interna y facilitaba su integración 
en la sociedad brasileña. Sin embargo, estas narrativas también tendían a homogeneizar 
experiencias diversas y a invisibilizar a sectores menos exitosos. 

Asimismo, este orientalismo nativo permitió la negociación cultural mediante la 
apropiación de elementos del imaginario orientalista dominante. Prácticas como la danza del 
vientre, aunque no representativas de todas las tradiciones árabes, se convirtieron en 
símbolos culturalmente reconocibles en espacios públicos brasileños, funcionando como 
formas de mediación identitaria. Al mismo tiempo, otras expresiones culturales se 
mantuvieron en ámbitos más íntimos, evidenciando una diferenciación entre lo que se exhibe 
y lo que se preserva dentro de la comunidad. 

Frente a este hilo de desdobles de los orientalismos en Brasil, recientemente Waïl 
Hassan (2024) ha propuesto la teoría del Orientalismo Ternario para describir una forma 
específica de orientalismo en Brasil, que se diferencia del modelo clásico basado en la 
dicotomía Este/Oeste. Para Hassan, en el caso brasileño, la identidad nacional se configura en 
una estructura tripartita, en la que el país se relaciona simultáneamente con el Norte Global 
(Europa y EE.UU.), el "Oriente" (oriente medio y Asia) y el Sur Global (África y América Latina). 
Hassan sostiene que intelectuales, políticos y productores culturales brasileños han adoptado 
y adaptado el orientalismo europeo/estadounidense para comprender la presencia árabe en 
Brasil y definir su lugar en el mundo. Sin embargo, esta apropiación refuerza una orientación 
hacia Europa y EE.UU., en detrimento de identificaciones indígenas, afrobrasileñas y asiáticas. 

El Orientalismo Ternario también se refleja en el acceso al conocimiento sobre el 
mundo árabe en Brasil. A pesar de la significativa presencia de descendientes árabes, la 
producción académica sobre la cultura y la historia de esta región, aunque crece de manera 
sostenida, continúa siendo limitada y se encuentra fuertemente mediada por estudios y 
fuentes de origen europeo. Si bien el campo de estudios está creciendo, pocas universidades 
en Brasil ofrecen programas de estudios árabes e islámicos, y los estereotipos del 
orientalismo europeo continúan reproduciéndose en la cultura popular, consolidando también 
en ese ámbito, una dependencia intelectual respecto a Europa. Hassan (2024) enfatiza la 
necesidad de una nueva política cultural que priorice estudios sobre África y Asia desde una 
perspectiva brasileña, reduciendo el enfoque eurocéntrico y fortaleciendo los lazos con el Sur 
Global. 

En resumen, en contraposición al orientalismo europeo, el brasileño no sigue una 



estructura binaria, sino ternaria. Mientras que en Europa el orientalismo consolidó la identidad 
occidental en oposición al Oriente, en Brasil la identidad nacional se construye en relación con 
el Norte (Europa y EE.UU.) y el Sur (África y América Latina). Esta dicotomía Norte-Sur es clave 
en América Latina, a la que se añade el Oriente que funciona como un tercer elemento, que 
puede ser rechazado o adoptado dependiendo del contexto político e intelectual. 

El resultado de todo lo expuesto es que las representaciones orientalistas en Brasil 
sobre el mundo árabe no siempre cumplen la misma función que tuvieron en el discurso 
colonial propio de Europa. A pesar de la significativa presencia árabe en Brasil4, esta 
comunidad sigue siendo marginal en la construcción de la identidad nacional (Hassan, 2024), 
debido a la teoría de las tres razas y la influencia de la Latinidade francesa, que privilegia la 
herencia europea. Para superar estas limitaciones, Hassan propone una reorientación de la 
mistura (mezcla) hacia una perspectiva más inclusiva dentro del Sur Global. 

Como conclusión, puede decirse que el “orientalismo brasileño", no puede entenderse 
como un fenómeno homogéneo ni tan solo como un instrumento de dominación. Se trata, 
más bien, de un dispositivo dinámico en el que interactúan poder, negociación, resistencia y 
producción de sentido. Las comunidades árabes no sólo fueron objeto de estos discursos, 
sino también agentes activos en su resignificación, contribuyendo a la construcción de 
múltiples “Orientes” dentro del contexto brasileño. 
 
%%2.3. Diáspora y transnacionalismo 

Para completar el marco teórico, junto a la necesaria consideración sobre el 
orientalismo, es necesario atender a lo referido a los estudios recientes sobre diásporas. De 
manera general, estos trabajos indican que en el siglo XXI, los límites simbólicos de 
ciudadanía y pertenencia reemplazan a los límites territoriales. Se subraya cómo las 
diásporas, nacidas de procesos capitalistas de desterritorialización, cuestionan las 
estructuras sociales y crean nuevos espacios de acción. Autores como Bigo (2001) señalan 
que las fronteras identitarias prevalecen sobre las físicas, mientras Burgess (2018) argumenta 
que los Estados recurren a mecanismos simbólicos y emocionales para mantener vínculos 
con sus poblaciones emigradas. Esto refleja una reconfiguración de la soberanía estatal en el 
contexto neoliberal, promoviendo lealtades que fortalezcan tanto la relación con la patria 
como el apoyo a los regímenes. 

Históricamente, el concepto de diáspora surge en la Antigua Grecia 
(fundamentalmente relacionado al campo religioso) y se populariza con el sionismo 
(comunidad política) en el siglo XIX, aunque no adquiere una definición académica exhaustiva 
hasta los años setenta. En contraste con el transnacionalismo, la diáspora mantiene un 
vínculo con la idea de nación, pero introduce elementos de heterogeneidad y movilidad que 
desafían su carácter estático (Camarero Montesinos, 2024). En la actualidad, las diásporas se 
entienden como fenómenos dinámicos y cambiantes, influidos por agentes sociales y 
políticos del país de origen, y abarcan no solo a los migrantes, sino también a comunidades 
afectadas por el movimiento de fronteras. Para definir una comunidad de migrantes como 

4 Según un estudio realizado por la Cámara de Comercio Árabe Brasileña en 2020, basado en la 
Pesquisa Nacional Exclusiva sobre Árabes no Brasil, aproximadamente el 6 % de la población brasileña, 
esto es, 11,61 millones de personas, está conformada por árabes y sus descendientes. Dentro de este 
grupo, los libaneses representan el 27 % de los encuestados, mientras que los marroquíes constituyen el 
6 % (Sousa, 2020). 



diáspora es interesante considerar que, junto a las dinámicas de la comunidad, puede existir 
por parte del país de origen, un reconocimiento de su población instalada fuera del país a 
través de políticas públicas de diferente naturaleza.  

En ese proceso de determinación de diásporas, Cohen, R. y  Fischer, C. (2018) 
introducen la perspectiva Emic vs Etic, identificada para diferenciar cómo los observadores 
externos caracterizan a los miembros de una comunidad migrante (Etic) y cómo los 
miembros de la diáspora se identifican a sí mismos (Emic). Esta distinción es significativa, 
una vez que recae sobre la creación de comunidades imaginadas por parte de las naciones 
receptoras, donde ciertas definiciones pueden no coincidir con las autopercepciones y 
experiencias socio-históricas de los migrantes.  

El transnacionalismo por su parte, es análogo y contrapuesto al concepto de diáspora, 
aunque en la literatura se tratan a menudo como similares. El concepto se centra más 
precisamente en cómo los países de origen se ven afectados por la migraciones, es decir, el 
Estado (como en los estudios de Diáspora) y sus acciones políticas hacia los migrantes, no 
constituyen un factor analizado. Como bien resume Camarero (2024):  

 
Ambos conceptos [diáspora y transnacionalismo] se refieren a la movilidad transnacional y permiten la 
consideración de identidades múltiples, prestando especial atención a los lugares de origen de las 
personas  emigradas. Sin embargo, el transnacionalismo prescinde del Estado como delimitación 
territorial de la nación y pone el foco en la red de vínculos e interacciones de ida y vuelta que conectan a 
las personas migrantes más allá de las fronteras del Estado nación (Vertovec, 1999).  El término diáspora, 
sin embargo, apela directamente a la idea de nación y se construye en torno a ella; no porque la diáspora 
sea un fenómeno nacionalista ni una mera extensión de la nación, sino porque, tal y como apunta Sayyid 
(2000), las diásporas son en realidad fenómenos  antinacionales, pues frente a la nación, homogénea y 
delimitada, la diáspora implica  heterogeneidad y porosidad; si la nación comprende territorio y pueblo en 
un mismo espacio, la diáspora se define precisamente por la desarticulación de esos dos elementos, y 
allá donde la nación alude a lo estático, al hogar, la diáspora apunta a lo errante, al no hogar (Camarero, 
2024, p. 39). 

 
​ Como veremos, diferenciar diáspora y transnacionalismo es importante para ese 
análisis para entender que las comunidades de migrantes de libaneses y marroquíes en Brasil 
también se diferencian dentro de ese marco teórico, como será considerado en el apartado 4.  
 
3. Marco histórico: las diásporas libanesa y marroquí en Brasil 

3.1 La migración libanesa a Brasil 
 

La diáspora libanesa en Brasil ha sido bastante estudiada, tanto por ser la mayor 
migración árabe en territorio brasileño, como por ser la más reconocida en el imaginario 
nacional. De acuerdo con los últimos números estimados por los gobiernos libanés y 
brasileño, residen en territorio brasileño entre 7 y 10 millones de personas de origen libanés, 
incluidos descendientes,  (Bercito, 2021), aunque no hay que olvidar que existe un problema 
de contingencia histórica, pues Líbano no existía aún como Estado cuando la primera oleada 
de migrantes se desplazó a Brasil, viajando con pasaportes otomanos y comúnmente 
llamados “turcos”. 

 La migración libanesa a Brasil se desarrolló en cuatro grandes etapas, como 
describen Gattaz (2012) y Hadjab (2015). La primera ola, entre 1880 y 1920, se caracterizó por 
la llegada de cristianos huyendo del dominio otomano. La segunda ola, entre 1920 y 1940, 



período de entreguerras, estuvo marcada por la llegada tanto de cristianos como de 
musulmanes que buscaban mejores oportunidades de vida. La tercera oleada, de 1940 a 
1975, con Líbano ya independiente, fue impulsada, además por tensiones religiosas y 
políticas, por la crisis económica  posterior a la Segunda Guerra Mundial. Por último, la cuarta 
ola, comienza en 1975 y se prolonga hasta la actualidad, a principios del siglo XXI, y nació con 
la Guerra Civil Libanesa y la ocupación de territorios por parte de Israel. Durante este período, 
la migración fue mayoritariamente de musulmanes chiitas y sunitas, aunque también siguió 
incluyendo a cristianos. 

La historia de la migración libanesa en Brasil es ampliamente conocida por la 
sociedad brasileña, en gran medida porque se entrelaza con la propia trayectoria económica, 
política, social y cultural del país. Sin embargo, también ha estado marcada por ciertas 
generalizaciones en su interpretación histórica. Como señala Murilo Meihy (2017), la narrativa 
sobre la saga libanesa en Brasil ha sido frecuentemente presentada con tintes románticos, 
aventureros, éxito material y sobre el eje del "mito del mascate”5. Esta perspectiva se ha 
reproducido tanto en la producción académica como en la formación cultural brasileña e 
incluso en la memoria afectiva de los descendientes de esta migración6. 

 
3.2 La migración marroquí a Brasil 
 

Menos estudiado que el caso libanés, el proceso histórico de la migración marroquí a 
Brasil tiene otros marcos y otra geografía, además de otra comunidad protagonista. Moreno 
(2024) señala que la migración marroquí a América del Sur (principalmente a Brasil, 
Venezuela, Argentina y Perú) constituyó desde el inicio la base de una comunidad sefardí 
transnacional. En el caso de Marruecos, la migración hacia América del sur fue 
predominantemente un fenómeno judeo-marroquí. Ese movimiento se inscribe en el contexto 
de la gran ola migratoria global que tuvo lugar entre finales del siglo XIX y comienzos del XX 
conocida, según Castles y Miller (2004), como “la migración en masa” (1870-1913), impulsada 
por importantes transformaciones sociales, económicas y políticas a nivel mundial, así como 
por las oportunidades ofrecidas por los países latinoamericanos tras sus independencias.  

En una línea temporal, aunque hayan registros desde 1810, cuando algunos judíos 
comenzaron a trabajar como comerciantes ambulantes en la Amazonia, este flujo migratorio 
se intensificó a partir de la segunda mitad del siglo XIX. El auge del ciclo del caucho en la 
Amazonia brasileña (1879-1912) actuó como importante factor de atracción, favoreciendo la 
inserción de los recién llegados como exportadores, intermediarios y comerciantes. En pocas 
generaciones, muchos se convirtieron en empresarios y banqueros, desempeñando un papel 
significativo en la vida económica regional y también enviando bienes a sus familias que 
seguían en Marruecos. En Brasil, la Constitución de 1889, que garantiza la libertad religiosa en 
el país, contribuyó a la consolidación de las comunidades judías, especialmente en el norte 

6 Este trabajo no pretende agotar el análisis sobre la migración libanesa hacia Brasil. Por el contrario, este 
apartado busca trazar de manera sintética un recorrido histórico de esta diáspora en el país. Se 
recomienda, asimismo, la consulta de otros estudios ya publicados por la autora, además de las 
referencias aquí presentadas: Menezes, L. (2025); Schimanski, S., & Menezes, L. (2024). 

5 El “mito del mascate” alude al estereotipo del migrante sirio-libanés como vendedor ambulante, 
asociado tanto a rasgos positivos (esfuerzo, perseverancia) como negativos (oportunismo, desconfianza). 
Frente a esta imagen, la propia comunidad la resignificó en clave positiva, convirtiéndola en un símbolo 
de identidad colectiva y cohesión (Gattaz, 2012). 



del país, como en Belém do Pará, Manaus e Iquitos, de donde salieron un porcentaje 
significativo de las naturalizaciones judías en el país durante el siglo XIX (Moreno, 2024). 

Un factor importante y decisivo en la formación, movilidad social y procesos 
migratorios de los marroquíes judíos fue la Alianza Israelita Universal (Alliance Israélite 
Universelle, AIU). Creada en el siglo XIX, ofrecía educación y capacitación profesional a 
jóvenes judíos en regiones pobres de Marruecos. Esta institución estaba financiada por judíos 
franceses inspirados por ideas ilustradas y por los principios de la Revolución Francesa 
(Damasceno Borges de Sá, Freitas Reis & Noronha, 2023). La institución también fomentó la 
formación de redes transnacionales mediante el envío de remesas, el establecimiento de 
fondos de emigración y la consolidación de vínculos comunitarios entre las diásporas y las 
comunidades de origen.  

A pesar de las dificultades iniciales y de la dispersión geográfica, los judíos marroquíes 
desarrollaron gradualmente en América del Sur una conciencia diaspórica, en la cual su origen 
sefardí y su dominio del español facilitaron su inserción en las sociedades receptoras. En los 
lugares más remotos, muchos adaptaron sus prácticas religiosas a las condiciones locales. 
Después, con el tiempo, fundaron sinagogas, asociaciones y clubes culturales. Un ejemplo de 
ello es la sinagoga Eshel Abraham, inaugurada en 1824 por Abraham Acris, representando el 
inicio del asentamiento judío organizado en la Amazonía Oriental, influido por la migración de 
judíos marroquíes (Amazônia Judaica, s. f.). Estas instituciones fueron consolidando una 
identidad híbrida que combinaba elementos sefardíes, latinoamericanos y norteafricanos.  

Un aspecto interesante observado por Fernandes (2017) y Moreno (2024), al analizar 
fuentes diplomáticas sobre los judíos sefardíes que regresan a Marruecos, es que muchos de 
ellos, incluso en su tierra natal, continúan identificándose como brasileños, algunos de ellos 
naturalizados en virtud de la legislación de 18897. En 1901 el consulado general de Brasil en 
Marruecos, realizó un censo de los los brasileños en el país y con esos datos produjeron un 
libro de registros que demuestra que “[...] sorprendentemente, todos los registrados nacieron 
en ciudades de ese país, como Tánger, Tetuán, Marrakech, Mogador y Casablanca, entre 
otras. Estos migraron a Brasil, donde en su mayoría residieron en la región amazónica por 
motivos aún por analizar y, tras regresar desde Brasil a su tierra natal, continuaron 
identificándose como brasileños.” (Fernandes, 2017, p. 152, traduccion própria).  
 
4. Construcción y deconstrucción del imaginario árabe en Brasil  
 
4.1 Mitos de la migración: desmontando ecuaciones esencialistas 
 

La cuestión de Brasil resulta especialmente ilustrativa de la tensión entre imaginación 
colectiva y experiencia histórica concreta indicadas por Anderson (2008). La migración árabe 
al país, como examinamos anteriormente, particularmente desde finales del siglo XIX y 
comienzos del XX, estuvo compuesta en gran medida por cristianos provenientes de regiones 
como el Líbano y Siria y luego de Marroquíes judios. Estas comunidades se integraron 
profundamente en la vida social, económica y cultural brasileña, muchas veces siendo 
percibidas de manera generalizada como “árabes musulmanes”, como "turcos” o otras 

7 Brasil. (1889, 14 de diciembre). Decreto n.º 58-A, de 14 de diciembre de 1889. Câmara dos 
Deputados. 
https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-58-a-14-dezembro-1889-516792-publ
icacaooriginal-1-pe.html  

https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-58-a-14-dezembro-1889-516792-publicacaooriginal-1-pe.html
https://www2.camara.leg.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-58-a-14-dezembro-1889-516792-publicacaooriginal-1-pe.html


clasificaciones. Sin embargo, el imaginario globalizado tiende a borrar la historia local, 
imponiendo una representación homogénea que asocia automáticamente identidades a 
ciertos imaginarios aquí citados.  

El caso expuesto en la Revista da Semana (1935), que ofrece una representación del 
pueblo marroquí marcadamente orientalista y cargada de prejuicios, refleja  la construcción 
de un imaginario social sobre esta población. Dicho imaginario, se quiera o no, influye en las 
percepciones que acompañan la llegada de migrantes marroquíes al norte de Brasil, quienes 
son frecuentemente recibidos a través de estos marcos preconcebidos. 

La comunidad marroquí sefardí en Brasil, tal como señala Benchimol (2008), se divide 
en dos subgrupos: megorashim y toshavim. Los megorashim eran los judíos expulsados de la 
Península Ibérica en el siglo XV que se establecieron posteriormente en Marruecos, mientras 
que los toshavim correspondían a judíos autóctonos del interior marroquí, hablantes de 
dialectos árabes y amazigh. Esta distinción permite cuestionar, en primer lugar, la expectativa 
generalizada de que los migrantes procedentes de Marruecos eran necesariamente 
musulmanes (tal como sugerían los discursos periodísticos de la época) cuando en realidad 
la mayoria de ellos eran judíos. En segundo lugar, incluso en el caso de haber sido 
musulmanes, ya existía un estereotipo previamente construido que habría condicionado su 
recepción, intensificando potencialmente las dinámicas de prejuicio y exclusión.  

En un segundo nivel de análisis, la diáspora libanesa en Brasil permite observar de 
manera concreta los mecanismos del denominado “orientalismo aplicado” de Pinto (2016). Si 
bien estos migrantes, judíos y marroquíes, no fueron objeto de una exclusión absoluta, su 
inserción social estuvo mediada por categorías simplificadoras y estereotipos persistentes. 
Entre ellos, destacan dos elementos fundamentales: por un lado, la generalización bajo la 
etiqueta de “turcos”, derivada de su llegada con pasaportes del Imperio Otomano; por otro, la 
consolidación del denominado “mito del mascate”. Este último reducía la experiencia 
migratoria libanesa a la figura del comerciante ambulante (profesión de hecho importante y 
que ha cambiado el paisaje urbano de muchas ciudades en Brasil), invisibilizando la 
diversidad de trayectorias sociales, económicas y culturales dentro de esta comunidad.  

Como ejemplo, abajo se analiza la portada de Careta, una revista humorística brasileña 
que circuló desde 1908 hasta 1960. La imagen muestra un dibujo de un hombre “árabe” 
estereotipado:  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



Image 3 - O “FAZ TUDO” 

 
Fuente: Careta (1936/octubre) 

 
La figura del “faz-tudo” (hace todo) sugiere que este personaje destruye y luego se beneficia 
reconstruyendo, lo que apunta a una imagen de oportunismo económico. Más que describir 
una actividad económica específica, el “mito del mascate” operaba como un dispositivo de 
clasificación social que, en línea con las lógicas del orientalismo aplicado, categorizaba a 
estos sujetos dentro de una alteridad funcional: suficientemente próximos para integrarse en 
el tejido económico, pero lo bastante distintos como para ser objeto de sospecha y 
diferenciación. Así, tanto la denominación de “turcos” como la asociación casi automática con 
el mascateo no solo simplificaban la identidad de los migrantes libaneses, sino que también 
reforzaban su posición ambigua dentro de la sociedad brasileña, reproduciendo las tensiones 
entre inclusión económica y exclusión simbólica previamente señaladas.  
​ El caso concreto del Rei do Armarinho (Sarruf & Stephano, LTDA) permite en gran 
medida, desmontar dicho imaginário. Fundado en 1926 por Afif Sarruf, migrante sirio llegado 
a Brasil en la infancia, el negocio surgió como un pequeño establecimiento en la Rua 25 de 
Março, en São Paulo, y se consolidó progresivamente hasta convertirse en una referencia 
nacional. Lejos de corresponder al estereotipo asociado a la disimulación o a prácticas poco 
éticas, la trayectoria de la familia Sarruf se ha construido en torno a valores como la 
confianza, la continuidad generacional y la adaptación a las dinámicas del mercado, 
manteniendo una fuerte presencia tanto en el comercio físico como en el digital.  
 
 
 
 
 



Image 4 - Sarruf e Stephano: Rei do Armarinho 

 
Fuente: Acervo iconográfico Museu da Imigração do Estado de São Paulo 

 
Este ejemplo evidencia que el denominado “mito del mascate” no solo simplifica la diversidad 
de experiencias migratorias, sino que también invisibiliza trayectorias de inserción económica 
legítimas y socialmente reconocidas, cuestionando así las bases mismas del orientalismo 
aplicado en el contexto brasileño (Museu da Imigração, s. f.; Rei do Armarinho, s. f.). 

 
4.2 Identidad única ≠ identidad híbrida 
 

Las contribuciones de Amin Maalouf (2001) sobre el concepto de identidad se hacen 
relevantes en este momento. En su obra In the Name of Identity: Violence and the Need to 
Belong (2001), el autor indica que desde que dejó el Líbano en 1976 para vivir en Francia, le 
han preguntado muchas veces si se siente "más francés" o "más libanés". Siempre responde 
que "ambos", no por equidad, sino porque cualquier otra respuesta sería una mentira para él. 
Su identidad está definida precisamente por estar entre dos países, dos o tres idiomas y 
varias tradiciones culturales. No es mitad francés ni mitad libanés, porque la identidad para él 
no se puede dividir en segmentos. Solo tiene una identidad, compuesta por múltiples 
componentes únicos.  

Para el autor (2001), la idea de que dentro de cada persona hay una única afiliación 
fundamental, determinada al nacer y nunca cambiante, es una perspectiva peligrosa. Esta 
visión simplista de la identidad ignora el recorrido vital de una persona y sus creencias 
adquiridas. Cuando se espera de las personas qué "afirmen su identidad", a menudo se les 
anima a encontrar y exhibir una única lealtad, frecuentemente religiosa, nacional, racial o 
étnica, marginando a quienes tienen una identidad más compleja. Ese dilema presentado por 
Maalouf (2001) refleja una visión estrecha y exclusivista de la identidad, que puede llevar a 



conflictos y violencia. Las personas con identidades complejas desempeñan un papel crucial 
como mediadores entre culturas y comunidades.  

En cada época, algunas personas han considerado que una afiliación particular, como 
la nación, religión o clase, era la más importante. Sin embargo, los conflictos suelen 
demostrar que ninguna lealtad tiene supremacía absoluta. La afiliación religiosa puede 
parecer dominante si la fe está amenazada, pero si el idioma materno o el grupo étnico están 
en peligro, las personas luchan ferozmente incluso contra sus correligionarios (Maalouf, 
2001). Este último concepto es mucho más notorio en la comunidad de la diáspora, ya que 
constantemente tienen que reafirmar su identidad con respecto al país de donde provienen.  

Con este hecho, es posible analizar este sentimiento a través de lo que Homi K. 
Bhabha (2007), teórico poscolonial, llama a "casi lo mismo pero no del todo". Bhabha (2007) 
intenta superar el binario colonizado-colonizador; la idea fundamental es que en situaciones 
poscoloniales, las identidades culturales no son simplemente réplicas exactas de las culturas 
coloniales o precoloniales. En estas dinámicas, se forman identidades híbridas en las que hay 
una mezcla de elementos culturales, una fusión que no se siente como completa. Esta noción 
se puede aplicar a diversas áreas, incluida la diáspora y la migración en el poscolonialismo, en 
las que las personas que se desplazan a menudo experimentan una transformación en su 
identidad cultural al interactuar con nuevas realidades, y lo hacen sin perder sus experiencias 
culturales iniciales. En este sentido, el proceso de migración de los libaneses y marroquíes a 
Brasil podría ser analizado también a través de este mismo prisma, ya que las comunidades 
migrantes pueden enfrentarse a la tarea de negociar y reconciliar sus identidades en 
contextos culturales diversos y complejos como identificó Maalouf (2001). 

La dinámica de las comunidades árabes en Brasil, especialmente la libanesa, ha 
cambiado con el tiempo. Pinto (2009) destaca que, aunque los primeros modelos de 
integración esperaban que los migrantes renunciasen a sus rasgos culturales distintivos para 
abrazar la identidad brasileña, la realidad actual muestra un intercambio cultural más 
complejo y dinámico, donde las identidades se movilizan dependiendo del contexto. Un 
ejemplo clásico es la gastronomía que  es una herramienta poderosa: la popularización del 
“kibe” y la “esfiha” contribuyeron a forjar una identidad híbrida, a la vez levantina y brasileña8. 

Ya en el caso de los migrantes marroquíes en Brasil, el proceso de “naturalización” es 
un aspecto clave para la creación de las identidades híbridas. Como señala Fernandes (2017), 
esa naturalización puede ser interpretada como un tipo de “invitación” a formar parte de la 
comunidad imaginada nacional brasileña, es decir, a identificarse con el “ser brasileño”. Este 
proceso no implica únicamente la adquisición formal de una ciudadanía, sino también la 
incorporación, que es negociada y, en ocasiones, tensionada, a un marco simbólico de 
pertenencia. En este sentido, resulta particularmente ilustrativo el caso comparativo de los 
judíos marroquíes en distintos contextos nacionales. Mientras que en Israel su proceso de 
adaptación estuvo marcado por dificultades significativas (incluyendo episodios de 
conflictividad social, estigmatización y marginalización), en la Amazonia brasileña estos 
mismos sujetos fueron percibidos de manera radicalmente distinta. Tal como indica Lins 
(2010), en el contexto israelí los judíos marroquíes fueron frecuentemente asociados a 
atributos negativos como “orientales”, “primitivos”, “negros” o “iletrados”, ocupando posiciones 

8 Para profundizar en el tema: Menezes, L (2025). Identidades libanesas: los desafíos del sentimiento de 
pertenencia y las diferencias con la comunidad libanesa en la diáspora en Brasil. (2025). EXILIUM Revista 
De Estudos Da Contemporaneidade, 6(10), 121-138. https://doi.org/10.34024/cwekq956 
 



subalternas dentro de la estructura social. Por el contrario, en el norte de Brasil, los judíos de 
origen marroquí tendieron a ser identificados como blancos, instruidos y pertenecientes a 
sectores económicamente acomodados. 

Esta divergencia explicita el carácter relacional y contextual de las identidades, 
cuestionando la idea de una identidad única y esencializada. En lugar de ello, evidencia cómo 
las categorías de pertenencia, que pueden ser étnicas, religiosas o nacionales, son activadas, 
jerarquizadas y resignificadas de manera diferente según el contexto sociopolítico del país de 
origen y del país de acogida.  En este marco, la distinción entre perspectivas emic y etic 
(Cohen y Fischer, 2018) resulta especialmente pertinente para abordar la cuestión de la 
autoidentificación de los marroquíes en la diáspora. Si, desde una perspectiva etic, estos 
sujetos han sido frecuentemente clasificados en Brasil de manera homogénea como “árabes” 
y/o musulmanes, la perspectiva emic permite abrir el análisis hacia las formas en que ellos 
mismos construyen y priorizan sus pertenencias.  

A partir de ello, surge una cuestión central que este trabajo dejará en abierto para 
explorar: ¿en qué medida la comunidad de migrantes marroquí en Brasil se identifica 
primariamente a partir de su dimensión religiosa (como judía) antes que desde una 
adscripción étnico-cultural más amplia (como árabe)? Esta interrogante, que será abordada 
en mayor profundidad a través del trabajo de campo y las entrevistas en la tesis doctoral, abre 
una línea de reflexión sobre los procesos de autoidentificación, así como sobre las tensiones y 
articulaciones entre las múltiples capas identitarias que configuran estas comunidades. 
 
4.3 ¿Todo es diáspora?  
 

En el proceso de trabajar con las comunidades libanesas y marroquíes en Brasil, una 
pregunta de investigación que ha surgido es si ambas esas comunidades pueden o no ser 
consideradas diásporas en Brasil.  En el caso de Marruecos, ha desarrollado un conjunto de 
políticas dirigidas a su diáspora, orientadas principalmente a la movilización de recursos 
económicos y humanos para el desarrollo nacional. Sin embargo, estas políticas presentan un 
carácter general y geográficamente desigual, concentrándose en los principales destinos 
migratorios europeos (Mahieu, 2020). En contextos como el brasileño, donde la presencia 
marroquí es más reducida, la acción estatal resulta limitada, lo que refuerza el papel del 
contexto de acogida en la configuración de estas comunidades.   

En esta etapa de la investigación, resulta más adecuado conceptualizar a la 
comunidad marroquí en Brasil como una comunidad migrante transnacional, y no 
estrictamente como una diáspora. Si bien la migración tuvo un impacto significativo en la 
economía de las regiones de origen, ya que numerosas familias en Tánger y Tetuán 
dependían de las remesas enviadas desde América Latina, y los niveles de vida se vieron 
transformados tanto por estos envíos como por las inversiones de migrantes retornados 
(Moreno, 2024), no se observa una articulación sostenida ni una política activa por parte del 
Estado marroquí orientada a mantener un vínculo estructurado con esta población en Brasil. 
Esta ausencia de interlocución institucional limita la configuración de una diáspora en sentido 
pleno y refuerza su carácter transnacional. 

En contraposición, la comunidad libanesa en Brasil puede ser caracterizada como una 
diáspora consolidada, en la medida en que existen políticas públicas promovidas por el 
gobierno libanés orientadas a la comunicación, el diálogo y el fortalecimiento de los vínculos 
con sus comunidades en el exterior y especialmente en Brasil. Un ejemplo significativo de 



esta institucionalización es el hermanamiento entre las ciudades de Beirut y Río de Janeiro, 
formalizado en 2009 mediante la Ley Municipal nº 5.134, de 22 de diciembre, y 
posteriormente revocado y sustituido por la Ley nº 5.919, de 17 de julio de 20159, que unificó 
en una sola normativa todos los acuerdos de hermanamiento de la ciudad de Río de Janeiro 
(Schimanski, S., & Menezes, L. 2024). 

En el marco de esta relación, el Consulado General del Líbano en Río de Janeiro 
presentó en 2019 el proyecto “Río-Beirut: Caminos para dos ciudades”, con el objetivo de 
acercar a la comunidad libanesa, sus descendientes, así como al público en general, a los 
elementos históricos, culturales y sociales compartidos entre ambas ciudades. Asimismo, 
tras la catástrofe provocada por la explosión en el puerto de Beirut el 4 de agosto de 2020, el 
Consulado lanzó la iniciativa “Beirut necesita de todos nosotros”. A través de esta plataforma, 
empresas y particulares podían registrarse para ofrecer ayuda humanitaria destinada a la 
población afectada. Esta acción no sólo canalizó apoyo material, sino que también reforzó los 
lazos entre la diáspora libanesa en Brasil y sus familiares y comunidades de origen, 
evidenciando la existencia de redes transnacionales activas y solidarias (Líbano, 2019). 

Otro indicio de que la comunidad libanesa en Brasil puede ser caracterizada como una 
diáspora consolidada es la iniciativa Lebanese Diáspora Energy (LDE), promovida en 2014 por 
el entonces canciller Gebran Bassil, que constituye un ejemplo significativo de una estrategia 
institucional orientada a rearticular la relación entre el Líbano y su diáspora global. A través de 
objetivos como la valorización de las trayectorias exitosas en el exterior, la promoción de la 
herencia cultural libanesa, la creación de redes sociales y empresariales, y el estímulo a la 
inversión, la LDE busca no solo reforzar una identidad compartida (expresada en el concepto 
de “libanidad”), sino también movilizar recursos simbólicos y económicos en beneficio del 
país de origen (Kadri & Salone, 2017, p.). La participación activa de Brasil en este proceso, 
evidenciada en la organización de la Primera Conferencia Latinoamericana: “El potencial de la 
diáspora libanesa” en São Paulo en 2016, inaugurada por el entonces presidente Michel 
Temer, pone de manifiesto el peso y la articulación de esta comunidad en el contexto regional 
(Kadri & Salone, 2017). Así, la interacción sostenida entre Estado y diáspora refuerza la idea 
de una colectividad estructurada, con capacidad de incidencia transnacional y reconocimiento 
institucional. 

Esa distinción entre diáspora y comunidad transnacional no impide que sea posible 
una análisis comparativo entre las dos comunidades árabes migrantes en Brasil, visto que 
ambas han influido en la construcción identitaria del país de distintas maneras, y fueron 
expuestas a categorizaciones similares y simplistas como identificado a lo largo de ese 
análisis. 
 
5. Consideraciones finales  
 

El análisis desarrollado a lo largo de este trabajo permite cuestionar las categorías 

9 RIO DE JANEIRO. Lei Nº 5.134, de 22 de Dezembro de 2009. Autoriza o Poder Executivo a firmar 
acordo de irmanação entre a Cidade do Rio de Janeiro e a Cidade de Beirute no Líbano. Disponível em: 
http://aplicnt.camara.rj.gov.br/APL/Legislativos/contlei.nsf/50ad008247b8f030032579ea0073d588/d56a
758009c218e7032576b2005755a1?OpenDocument.  
RIO DE JANEIRO.  Lei Nº 5919 de 17 de Julho de 2015. Dispõe sobre a Consolidação da Legislação 
Municipal referente às cidades-irmãs da Cidade do Rio de Janeiro e dá outras providências. Disponível 
em: http://aplicnt.camara.rj.gov.br/APL/Legislativos/contlei.nsf/50ad008247b8f030032579ea007  

http://aplicnt.camara.rj.gov.br/APL/Legislativos/contlei.nsf/50ad008247b8f030032579ea0073d588/d56a758009c218e7032576b2005755a1?OpenDocument
http://aplicnt.camara.rj.gov.br/APL/Legislativos/contlei.nsf/50ad008247b8f030032579ea0073d588/d56a758009c218e7032576b2005755a1?OpenDocument
http://aplicnt.camara.rj.gov.br/APL/Legislativos/contlei.nsf/50ad008247b8f030032579ea007


tradicionales con las que se ha interpretado la presencia de poblaciones provenientes del 
denominado “mundo árabe” en Brasil. Tanto la diáspora libanesa como la comunidad de 
migrantes marroquíes evidencian que dichas clasificaciones no solo son insuficientes, sino 
que responden a marcos epistemológicos marcados por una lógica de simplificación y 
homogeneización. 

En términos históricos, se ha observado que, aunque ni los marroquis judíos ni los 
libaneses encajaban plenamente en el ideal de migrante deseable promovido por el Estado 
brasileño en su momento, ambos grupos fueron progresivamente integrados dentro de las 
élites blancas. Esta inclusión se produjo, en gran medida, por contraste con poblaciones 
negras, indígenas y mestizas, sistemáticamente asociadas al “atraso” nacional. En la 
Amazonia, el caso de los judíos marroquies muestra un proceso de inserción relativamente 
fluido, bien como la diáspora libanesa, favorecida por su composición mayoritariamente 
cristiana y la relativa ausencia de conflictos religiosos, logró consolidar su reconocimiento 
dentro de sectores dominantes.  

Más allá de estas trayectorias de integración, uno de los propósitos centrales de este 
trabajo fue la problematización de las categorías analíticas empleadas. En este sentido, la 
noción de orientalismo ternario resulta especialmente útil para comprender la posición de 
Brasil dentro de este escenario. Lejos de reproducir de manera pasiva un orientalismo clásico 
de matriz europea, el caso brasileño muestra una apropiación situada de estas categorías, 
mediada por su propia historia colonial, racial y migratoria. Sin embargo, esta mediación no 
impide la reproducción de esquemas que continúan asociando de forma reductiva la 
“arabidad” con el islam, invisibilizando la diversidad religiosa y cultural de estas comunidades. 
Tanto la diáspora libanesa (mayoritariamente cristiana en las primeras olas) como la 
marroquí (predominantemente judía) cuestionan de manera directa esta asociación 
automática. 

Asimismo, los estudios de diáspora y transnacionalismo permiten comprender estas 
comunidades no como entidades fijas, sino como redes dinámicas que articulan múltiples 
espacios, identidades y pertenencias. En este marco, la idea de comunidades imaginadas 
adquiere relevancia para analizar cómo se construyen sentidos de pertenencia que 
trascienden las fronteras nacionales, mientras que el concepto de identidades híbridas 
permite dar cuenta de procesos complejos de negociación cultural, en los que lo “árabe”, lo 
“judío”, lo “brasileño” o lo “libanés” no se presentan como categorías excluyentes, sino como 
dimensiones superpuestas y en constante reconfiguración. 

A partir de estos elementos, este trabajo analiza cómo se ha construido la noción de 
lo “oriental” en Brasil y explora los procesos mediante los cuales se produce su 
“desorientalización”. Esto implica no solo revisar críticamente las categorías heredadas, sino 
también reconocer la diversidad interna de estas comunidades y sus múltiples formas de 
inserción social, cultural y política. En última instancia, tanto la diáspora libanesa como la 
comunidad marroquí muestran que el “mundo árabe” en Brasil no puede entenderse como 
una unidad homogénea, sino como un conjunto de experiencias diversas que desafían las 
narrativas simplificadoras y abren nuevas posibilidades analíticas para el estudio de las 
migraciones y las identidades en contextos globales. 
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