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En los últimos años, la llegada a Cataluña y España de romá -también llamados “gitanos”- de 

Rumania y otros países de la Europa del Este ha sido percibida por las administraciones 

públicas como un problema político creciente [Gamella, 2007:5-8]. Las interacciones de estos 

grupos con los gitanos ya asentados en Cataluña se han articulado en relación dialéctica con la 

categorización común de los diferentes grupos bajo el epíteto de gitanos. El presente trabajo 

aborda las interacciones entre los llamados gitanos catalanes y estos grupos recién llegados, y 

explora como se reconstruyen las identidades e identificaciones de ambos grupos en una 

negociación conflictiva de las diferenciaciones étnicas. 

El planteamiento del análisis es indiscutiblemente heredero del enfoque relacional de Barth 

(1998) y su énfasis en las fronteras étnicas, haciendo hincapié en el ámbito interaccional y 

entendiendo las identidades básicamente como construcciones sociales y escenificaciones 

públicas [cf. Goffman, 1971]. Las teorías del desviacionismo y el etiquetaje sociales proveen 

un marco inmejorable para entender el estigma que afecta la categoría gitano [cf. Becker, 

1966; Goffman, 1970]. También se recorre al concepto de “desestigmatización” de Warren 

(1980) para entender los procesos a través de los cuales los gitanos catalanes gestionan, 

proyectan e intentan deshacerse de este estigma. Tales estrategias tienen lugar en un ámbito 

que se analizará apelando a las nociones de “campo” y “subcampo” de Bourdieu (1984), 

pasadas por el rastrillo de Cantón (1997), que introduce un enfoque constructivista y retoma 

la cuestión de la producción del estigma. 

El análisis que sigue remite a las investigaciones desarrolladas por Juan Francisco Gamella 

(2007), Miguel Pajares (2007) y el equipo que publicó Gitanos procedents de l’Europa de 

l’Est a Catalunya (2006). Sin pretensión de desmerecer estos trabajos, cabe destacar que los 

pocos estudios que hay sobre la población romá inmigrada en Cataluña y España convierten 

los citados en referentes ineludibles. Además, su carácter reciente los perfila como materiales 

frescos y actualizados. Por la parte de los gitanos catalanes, se recorre a la propia experiencia 

etnográfica en el barrio de Hostafrancs de Barcelona. Desde el año 2004, se ha venido 

desarrollando una investigación que centra su mirada en los gitanos de la zona, 

principalmente en los (auto)denominados gitanos catalanes, y en la congregación de la Iglesia 
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Evangélica Filadelfia que muchos frecuentan. La capilla de esta denominación pentecostal se 

ubica en el mismo barrio de Hostafrancs e incluso toma el nombre por el cual éste se conoce 

entre los gitanos -“Plaza España” o “Plaça Espanya”-, acogiendo también fieles de los barrios 

colindantes de Sants y la Font de la Guatlla1. Debido al hecho que la información de primera 

mano tiene que ver con los gitanos catalanes, es la perspectiva de éstos la que se toma como 

eje principal y estructurante de la argumentación. 

 

Una cuestión de conceptos 

El manejo de ciertos conceptos que pueden inducir a la confusión nos obliga a ponerlos sobre 

la mesa y esclarecerlos antes de seguir adelante. El término “gitanos catalanes” no se refiere a 

“todos los gitanos que viven y trabajan en Cataluña”, sino que se usa en su acepción como 

concepto émic –o sea una categoría empleada por los mismos sujetos en cuestión. A pesar de 

lo pretensioso que resulta diseccionar un concepto émic a priori, se puede plantear una 

definición de mínimos que sirva a efectos prácticos: el término “gitanos catalanes” se refiere a 

todas aquellas personas que se definen como tales y que así son reconocidas por los demás –

gitanos catalanes, gitanos no catalanes y, en ocasiones, payos. Para tal efecto, es indispensable 

que el sujeto en cuestión sea ubicado en una red de parentesco de gitanos catalanes y/o que 

tenga vínculos con un referente territorial (barrio o ciudad) habitado por gitanos catalanes. 

Dibujando un complejo juego de diferenciaciones y oposiciones identitarias, los gitanos 

catalanes proclaman su especificidad en relación, por un lado, a los no gitanos en general o 

“payos”, y por el otro a los gitanos no catalanes o “peludos” [Álvarez et al., 1995:66]. Aunque 

no es aquí el lugar donde exponerlo en detalle y más tarde ya nos adentraremos un poco en 

ello, es importante apuntar que son varios los rasgos o características activadas – o sea 

proclamadas y a menudo escenificadas- como explicativas de tales diferenciaciones [cf. 

Álvarez et al., 1995; San Román, 1976]. 

En lo referente al concepto de “romá rumanos” o “romá procedentes de Rumanía”, cabe 

recordar que supone la simplificación de una realidad heterogénea. Tanto en Gamella 

(2007:8) como en Pajares (2007:142) y en el estudio Gitanos procedents de l’Europa de l’Est 

a Catalunya (2006:103-105) se constata la existencia, tanto en Rumania como en Cataluña, de 

                                                 
1 La Font de la Guatlla, en la vertiente noroeste de la montaña de Montjuïc, actualmente separado de Hostafrancs 
por la imponente Gran Vía, constituyó una cierta unidad vecinal con este barrio hasta la constitución de la Gran 
Vía como transitado eje de comunicación y la urbanización de las faldas de la montaña, a mediados del siglo XX 
[Carreras, 1974]. 
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diferentes grupos o poblaciones “romaníes”2 que se diferencian en muchos aspectos: lengua 

materna, indumentaria, ocupaciones, relación con la población mayoritaria...  De hecho, el 

mismo término “romá” o “rom” no es ni siquiera reconocido por todos los grupos. Aquí 

usaremos el término “romá rumanos” para referirnos a aquellos grupos venidos recientemente 

a España procedentes mayoritariamente de Rumania3, que se identifican, al menos 

indirectamente, como “romá” o “rom” y a los cuales la sociedad mayoritaria tiende a 

colocarles la etiqueta de “gitanos rumanos”. Son aquellos que Pajares (2007:142) y el estudio 

Gitanos procedents de l’Europa de l’Est a Catalunya (2006:103-105) coinciden en señalar 

como los más “distinguibles” o “visibles” de entre todos los supuestos “gitanos” procedentes 

de Rumania, por su notoria presencia en espacios debido a su indumentaria característica, 

especialmente en la mujeres, y al ejercicio de la mendicidad, de la limpieza de parabrisas y 

venta de pañuelos en los semáforos. 

 

Migraciones romá 

Aunque Europa occidental recibe migraciones de romá del Este europeo desde el fin de la 

Segunda Guerra Mundial, no es hasta la caída de los gobiernos comunistas que el flujo se 

intensifica de forma notable [íbid. 2006:38-39]. Este movimiento poblacional, que Gamella 

(2007:1) bautiza como la “tercera gran oleada migratoria gitana hacia Occidente”, después de 

las de los siglos XV y XIX, responde al hecho que las poblaciones romá fueron uno de los 

sectores más afectados por los procesos de privatización y los episodios de violencia que 

siguieron al fallecimiento del bloque soviético [íbid. 2007:2; Barany, 1998; Pajares, 

2007:134-135]. Por este motivo, los primeros en llegar a España lo hicieron como refugiados 

políticos. A lo largo de los años 90, la formación de campamentos en zonas urbanas y la 

atribución de una imagen repleta de perjuicios induce las administraciones públicas a tratar la 

llegada y asentamiento de estos grupos como un problema social y político [Gamella, 2007:5-

8]. En 2002, Rumania se acoge con restricciones al Tratado de libre circulación Schengen y, 

en 2007, entra a formar parte de la UE, lo cual atiza el flujo migratorio y facilita la circulación 

en ambas direcciones. 

                                                 
2 El término supuestamente genérico de “romaní” no está exento de controversia, dado que no todos estos grupos 
son hablantes de la lengua Romaní ni tampoco es fácilmente demostrable un tronco étnico común. En cualquier 
caso, se opta aquí por este término a falta de otro más adecuado y siguiendo la terminología empleada por 
Gamella (2007:8). 
3 Aunque la inmensa mayoría de estos grupos proceden de Rumania, también los hay venidos de Bulgaria, 
Hungría, las repúblicas de la antigua Yugoslavia, Eslovaquia y la República Checa [Gamella, 2007:3, nota 2; 
Gitanos procedents de l’Europa de l’Est a Catalunya, 2006:43, 105].  
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En Cataluña, no se constata la llegada de romá rumanos hasta el año 2000, con grupos 

procedentes de Madrid y Valencia [Pajares, 2007:147]. Como en otras zonas de España, 

después de los desalojos varios campamentos, la mayoría se acaban instalando en barrios 

periféricos degradados y en condiciones precarias de vivienda (amontonamiento, 

insalubridad...). Algunas de estas zonas eran ya habitadas por importantes grupos de gitanos 

españoles, como es el caso de Sant Roc en Badalona [cf. íbid. 2007:152-157]. Los gitanos 

catalanes, en cambio, residen en barrios céntricos y de clase media, como son Gracia, el Portal 

y Hostafrancs en Barcelona. En consecuencia, su interacción con los romá recién llegados no 

es tan intensa como en el caso de los gitanos no catalanes. De todas formas, en el distrito de 

Sants-Montjuïc, donde habitan los miembros de la congregación evangélica de “Plaça 

Espanya”, viven algunas familias de romá rumanos [Gitanos procedents de l’Europa de l’Est 

a Catalunya, 2006:42]. 

 

Encuentros y desencuentros  

Las interacciones entre los gitanos catalanes y los romá procedentes de Rumania son muy 

puntuales pero no por eso carecen de significación en la constitución de las fronteras étnicas 

de ambos grupos. Las ocasiones más habituales son los mercados ambulantes, donde 

miembros de las dos colectividades coinciden para desarrollar sus respectivas estrategias 

económicas. Mientras que muchos gitanos catalanes se dedican al comercio en puestos fijos; 

la mendicidad, la venta de La Farola o similares y el reciclaje de comida son las actividades 

protagonizadas por los romá en los mercadillos [Gamella, 2007:14-18; Lagunas, 2005:87-

147]. En el caso que nos ocupa etnográficamente, hay algunas familias asiduas de la Iglesia 

Evangélica Filadelfia de “Plaza España” que habitan por los alrededores de una plaza del 

barrio de Sants, donde hay al menos una vivienda ocupada por romá rumanos. A parte de 

estos contextos específicos, los gitanos catalanes participan también de las interacciones 

comunes de la población mayoritaria con los romá, como son los semáforos en los cuales 

éstos se dedican a limpiar parabrisas o a vender pañuelos. En un plano más simbólico, aquél 

generado por los media y sus discursos, se produce un encuentro de ambos grupos alojados 

bajo el techo de una misma categoría, la de gitanos. Aunque pueda parecer inocente, esta 

forzada coincidencia en la dimensión de lo ideológico tiene importantes repercusiones y 

reacciones en el terreno práctico.  

Hay otro contexto donde la interacción es nula, a pesar de su potencialidad: el ámbito 

religioso. En el seno de ambos grupos, han proliferado movimientos evangélicos 

pentecostales basados en la interpretación literal de la Biblia, la creencia en los dones 
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espirituales y en la revelación mediante la presencia literal del Espíritu Santo en una 

experiencia de trance [Marfà, 2007a]. A pesar de esto, conforman denominaciones diferentes 

y la colaboración o contactos entre ambas es casi inexistente, aunque en ocasiones alguna 

congregación de la denominación rumana, la Iglesia de Dios [Estruch et al., 2005:132], ha 

solicitado sin éxito a grupos locales de la Iglesia Evangélica Filadelfia la cesión de locales 

para celebrar el culto [Pajares, 2007:163]. Solamente en La Mina, un barrio de Sant Adrià del 

Besòs habitado mayoritariamente por gitanos no catalanes, existe un acuerdo de este tipo 

[Gitanos procedents de l’Europa de l’Est a Catalunya, 2006:107]. 

Los datos de que disponemos nos conducen a afirmar que generalmente las interacciones 

entre gitanos catalanes y romá rumanos se caracterizan por la indiferencia en el mejor de los 

casos, y a menudo están tintadas de hostilidad. De hecho, los pocos encuentros relatados por 

nuestros informantes de “Plaza España” culminaban en conflictos más o menos violentos. 

Además, los relatos iban acompañados de consideraciones relativas al no reconocimiento de 

los otros -romá rumanos- como propios. Los gitanos catalanes rechazan cualquier tipo de 

identificación con éstos negando incluso su supuesta condición de gitanos o atribuyéndoles 

una tipología muy distinta y lejana de gitaneidad. De hecho, evitan emplear la palabra 

“gitano” para referirse a ellos y utilizan el término “rom”, que para los gitanos catalanes 

implica connotaciones peyorativas, en una clara aseveración de la frontera y el 

distanciamiento étnicos. Cuando nuestros informantes hablan de los romá rumanos 

reproducen los estereotipos y perjuicios que circulan en relación a estos y que hacen 

referencia a su supuesta falta de higiene, criminalidad, desconocimiento de los códigos 

culturales, a las pretendidas mafias que controlan y organizan la mendicidad, al mito de que 

las mujeres mendigan con los niños drogados... [íbid. 2006:133-152; Gamella, 2007:2; 

Pajares, 2007:145-146, 149-152]. En este aspecto, como en muchos otros, los gitanos 

catalanes ostentan un notable grado de participación de los discursos y narrativas dominantes, 

y en este caso incluso las refuerzan y magnifican. 

Todas estas prácticas interactivas y consideraciones ideológicas contrastan con determinadas 

concepciones de los gitanos –dígase gypsies, roma u otros términos pretendidamente 

aglutinantes- como una comunidad imaginada transnacional [cf. Anderson, 1991]. Hay un 

número creciente de organizaciones y activistas que reclaman el reconocimiento internacional 

del “pueblo gitano” o “Roma people” como minoría con derechos colectivos, arropando bajo 

esta etiqueta a grupos extremadamente diversos –sinti, kalderash, travellers, gabor, dom, 

manouches y un largo etcétera [Gay y Blasco, 2002:179-180]. La pretendida unidad étnica 

descansaría sobre la idea de unos orígenes comunes que remiten a la India, unos rasgos 
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DE LA ESCLAVIDUD A LA WORLD MUSIC 

 

Dinámicas interculturales en la re-invención del imaginario 

y de la identidad de los Gnawa de Marruecos. 

Silvia Discacciati * 
 

 

INTRODUCCION 

 

Esta ponencia pretende hablar de identidad y de construcción de la identidad a través de la 

presentación de un caso concreto4. De esta forma se pretende ir de lo local a lo global 

recorriendo dinámicas que sin embargo imbrican profundamente local y global dando vida a 

perspectivas que han sido denominadas como glocales. 

El concepto de identidad que se tendrá en cuenta no se define como objeto concreto y 

observable, sino como un proceso continuo que se redefine constantemente de manera 

dialógica y profundamente intercultural.  

Actualmente se habla mucho de defensa y perdida cultural, sin embargo las culturas no 

conforman un todo compacto y coherente, más bien son la imbricación de fenómenos, 

dispositivos y tradiciones diferenciados y a menudo contradictorios. 

 El tráfico cultural no constituye un fenómeno nacido con la globalización, de hecho no 

existen culturas puras, libres de “contaminaciones” y sincretismos. Sin embargo la 

aceleración de los movimientos, de las comunicaciones y de los intercambios hace este 

fenómeno más intenso y sobre todo más visible. 

La globalización abre el camino a hibridaciones y sincretismos, pero también a respuestas  

locales que hacen fuerza en ideales de autenticidad cultural. Es así como a menudo formas 

culturales hibridas se reinventan como tradiciones “autenticas” y de esta manera se cierran en 

fronteras y se externalizan de la historia. 

 

El caso que se presenta en esta ponencia hace referencia a una subcultura marroquí la 

hermandad de los Gnawa y a la construcción y reconstrucción de su identidad compleja. 

                                                 
* Licenciada en sociología y antropología social en la Universidad de Milano Bicocca. Actualmente colabora 
CEAM (centro de estudios Amazónicos) en la realización de proyectos sobre diversidad cultural en Bolivia y 
con BCF consultors en la realización de estudios de economía aplicada en el sector cultural. 
 silvia_discacciati@yahoo.it 
4 La presente ponencia está basada en una investigación desarrollada en 2004 y presentada como tesis de final de 
carrera en la Universitá di Milano-Bicocca con el titulo “Tagnawit: dalla schiavitú alla world music”. 
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Los Gnawa se definen como descendentes de los esclavos sub-saharianos llegados a 

Marruecos, y más en general en el Maghreb, a partir del siglo XVI; están organizados en una 

hermandad religioso-espiritual que pertenece al sufismo popular. Sus creencias y prácticas 

son profundamente sincréticas y juntan elementos islámicos a otros de origen subsahariano. 

El elemento más característico de esta subcultura es la creencia en los mlouk una mezcla entre 

jinns islámicos y espíritus africanos y la práctica de un ritual de posesión curativo con una 

fuerte componente musical. 

La cultura gnawa encuentra un lugar en la cultura marroquí, sin embargo se caracteriza por 

una identidad distinta que nació en el contesto de la esclavitud como fenómeno nuevo que 

respondía a la necesidad de conservar elementos culturales propios y a la vez de integrarse en 

el nuevo contexto. 

Los Gnawa poseen un sistema de creencias muy complejo que, sin embargo, ha sido 

históricamente tratado con desprecio y sospecho y considerado como superstición y creencia 

primitiva. 

Recientemente las cosas han cambiado y la identidad gnawa se ha profundamente 

reformulado, empujada por procesos interculturales. 

Dos procesos son fundamentales al respeto: el desarrollo del turismo de gran escala a 

Marruecos y el éxito de la música gnawa en el contexto de la música étnica y de la world 

music. Objetivo de esta ponencia es presentar este cambio y analizar sus componentes 

interculturales. 

 

 

TURISMO, REPRESENTACIONES E IDENTIDADES 

 

El turismo a menudo lleva con si visiones exóticas y, en el caso que estamos presentando, ha 

hecho que algunas de las manifestaciones culturales de los gnawa evolucionasen 

significativamente.  

Cada vez más las manifestaciones relacionadas con la esfera ritual, se convierten en 

espectáculos folklóricos, sobre todo destinados a un público de turistas. En estas actuaciones 

escénico-musicales se representan las partes profanas del ritual, sin embargo resulta evidente 

una tensión para crear un carácter mágico que se ajuste a las expectativas de los turistas. 

Este fenómeno nos hace reflexionar sobre el concepto de “autenticidad” cultural que se utiliza 

en oposición al concepto de mestizaje y que a menudo se asocia a las visiones  occidentales 
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sobre las culturas “étnicas”, que acaban corriendo el riesgo de ser consumidas en virtud de su 

exotismo. 

El concepto de étnico tan exitoso hoy en día esconde a menudo dinámicas de poder que se 

basan en visiones etnocéntricas y estereotipizadas y representan un deseo de apropiación del 

“otro” desarrollando una nueva forma de explotación. 

Por el hecho de acercar grupos culturales diferentes el turismo implica un encuentro entre 

distintas visiones pero sobre todo representaciones del “otro”. Estas representaciones son bi-

direccionales y se influencian recíprocamente, sin embargo estas dinámicas están marcadas 

por relaciones asimétricas de poder, y a menudo llegan a definir papeles de consumidores y 

consumidos. 

Hoy en día el turismo extraeuropeo se ha convertido en una experiencia al alcance de muchos, 

y muy a menudo se identifica como una experiencia exótica. En este contexto el encuentro 

con manifestaciones culturales identificadas como autenticas parece ser una constante en los 

productos turísticos. Estos procesos no llevan pero a  la búsqueda de un real encuentro y 

conocimiento de las poblaciones locales sino a la satisfacción de las expectativas 

estereotipadas de los turistas. Esto hace que el encuentro se concretice en una gran puesta en 

escena de los rasgos culturales folklóricos que se perciben como auténticos, y hace que los 

locales vayan construyéndose una nueva  “autenticidad” concebida como mercancía turística. 

Este proceso hace que se acaben por considerar autenticas las que en realidad son tradiciones 

re-inventadas para satisfacer imaginarios, y no las manifestaciones sincréticas, los mestizajes 

que constituyen la natural evolución de las culturas y por eso la única real autenticidad 

posible. 

 

WORLD MUSIC, AUTENTICIDAD Y SINCRETISMOS 

 

 Los Gnawa han sido afectados por estas dinámicas que han hecho que su cultura, 

tradicionalmente oculta y encerrada en la esfera privada, asumiese un carácter público y que 

se diese más peso a las representaciones externas que a las creencias endógenas al grupo.  

Una de las consecuencias más evidentes ha sido la proliferación de grupos de gnawa por todo 

el país, y sobre todo la creación de estrategias de auto-representación significativamente 

influenciadas por perspectivas externas.  

Las representaciones que tradicionalmente se relacionaban con la búsqueda de elemosna por 

parte de los miembros de la hermandad, como recurso necesario, dictado por condiciones de 

marginación y pobreza, se han rápidamente convertido en un negocio rentable.  
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Hoy en día una de las manifestaciones más despreciadas y marginales de la cultura marroquí 

se ha convertido en una parte importante del folklore nacional que se representa tanto en los 

contextos del turismo a Marruecos (hoteles, plazas, restaurantes etc...) cuanto en ámbito 

internacional. 

Además, más allá de los espectáculos folklóricos para turistas, a partir de la década de los 

ochenta la música gnawa ha entrado en las escenas de la música étnica, impulsada por el 

interés de músicos y etnomusicólogos americanos y europeos. Lo que era una parte 

extremamente sagrada del ritual religioso se ha rápidamente convertido en material para 

discos y conciertos.  

Pero es especialmente a partir de la creación del festival “Gnawa et musique du monde” de 

Essaouira que la música gnawa se convierte en un fenómeno internacional.  

El festival que se celebra por primera vez en junio de 1998, da espacio a la música gnawa 

pero promueve sobre todo exhibiciones fusion de grupos gnawa con músicos extranjeros 

produciendo sincretismos, especialmente con la música jazz y con el reggae (otros lenguajes 

de la esclavitud) y con músicas del mediterráneo, y creando una tendencia que hoy en día es 

predominante.5 

El éxito del festival ha hecho que muchos jóvenes se acercaran a la cultura gnawa, 

reconociendo su valor cultural único, y paradójicamente su carácter “revolucionario” y 

innovador. El hecho de producir interés internacional y de causar una abertura a las culturas 

occidentales hace que muchos jóvenes marroquíes, sobre todo procedentes de las grandes 

ciudades, se acerquen a la música gnawa viendo paradójicamente  en ella una manera de 

escapar al contexto tradicional. En este óptica se define una nueva manera de vivir el 

fenómeno de la trance, no como una posesión religiosa relacionada con un culto especifico, 

sino como una trance profana relacionada con sentimientos de rebelión.  En época de festival 

Essaouira se llena de música y hasta muy tarde se pueden ver jóvenes bailar frenéticamente 

simulando episodios de trance. Se crea un nuevo contexto de liberación a través de la música, 

donde los rituales dejan lugar a equipos de sonido, nuevas tendencias  y a veces alcohol. El 

trance acaba así convirtiéndose en una especie de nuevo ritual profano adaptado a las 

exigencias de estos “nuevos adeptos” de la música gnawa 

 

 

 

                                                 
5 Es interesante destacar por ejemplo como en el programa de la Mercé de este año la música gnawa aparece 
varias veces, relacionada a  distintos proyectos musicales sincréticos y a grupos de distintas matrices. 



Panel I. Identidades e imaginarios como práctica itnercultural 
 

 
 

16

 

 

LA RE-INVENCION DE LA TRADICION, EL CASO DE ESSAOUIRA 

 

El festival de Essaouira representa un acontecimiento clave, no sólo por las transformaciones 

que ha inducido en la ciudad, sino por ser uno de los motores de los procesos de cambio 

identitario de la hermandad. 

Cada año el festival lleva a Essaouira un gran numero de jóvenes, músicos, periodistas y 

curiosos además de grandes campañas publicitarias. 

Desde que el festival se ha convertido en razón de interés nacional e internacional, y motivo 

de orgullo ciudadano, la cultura gnawa se ha convertido en el símbolo identitario principal de 

Essaouira transformándola en la que se define como la “ciudad gnawa”. Todo en Essaouira es 

gnawa: hoteles, restaurantes, excursiones, artesanías/souvenir, etc...,  fruto de procesos de 

folklorización, pero también pintores, escultores, escritores, museos, librerías, galerías,  

círculos culturales  y por supuesto músicos.  

En pocas palabras se trata de un proceso completo de re-invención de identidad, tradición y 

imaginario de una entera ciudad, un proceso que está marcado por dinámicas profundamente 

interculturales. 

Este aspecto es todavía más relevante si pensamos que el éxito de los gnawa en Essaouira se 

tiene que atribuir, en parte, al hecho de que la ciudad alojara en los años 70 una pequeña 

comunidad internacional, relacionada con el movimiento hippie y psiquedelico, y encabezada 

por Jimmy Hendrix. Fueron los primeros en interesarse en los Gnawa fascinados por sus 

rituales de posesión y por su música relacionada con estados de trance. Desde entonces la 

música gnawa ha empezado a salir paulatinamente del contexto religioso ritual hasta la 

aparición, en los ’80, de los primeros grupos como Nass el Ghiwane e Jil Jilala que 

empezaban a utilizar elementos de la tradición musical gnawa. Pero el fenómeno no asume 

proporciones relevantes  hasta finales de los ’90, con la verdadera revolución provocada por el 

Festival. 

Esta evolución implica un cambio no sólo en la identidad de Essaouira sino también en lo que 

significa ser gnawa en relación con la identidad de grupo y con la identidad nacional 

marroquí. Más aun implica un nuevo proceso de negociación en relación a lo que significa ser 

auténticamente gnawa, y a la relación con el espacio sagrado de los rituales de la hermandad.  
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Así por un lado la identidad gnawa se representa como tradicional y mágica como en los 

espectáculos para turistas donde trajes típicos y referencias a rituales mágicos se 

comercializan en el nombre de la autenticidad cultural. 

Mientras que por el otro la música gnawa abre el camino a nuevas experiencias musicales 

sincréticas y construye su éxito en su capacidad de dialogar con tradiciones musicales 

diferentes.  

De esta forma a la vez que la cultura gnawa sale de su contesto y se abre a los encuentros, se 

instauran dinámicas de recuperación cultural y de vuelta a una  tradición cuanto más 

“autentica” posible.  

Se crean así fenómenos de desacralización y folklorización, pero a la vez hay que destacar 

procesos de acercamiento a la cultura profunda de la hermandad que definen nuevas 

dinámicas peculiares. Incluso muchos descendientes de familias gnawa vuelven a la tradición 

y a la identidad abandonada por generaciones, ahora que no constituye un elemento de 

desprecio sino de reconocimiento social y orgullo. Si algunos se reinventan como gnawa en 

búsqueda de éxito y dinero, muchos otros vuelven a encontrarse y a dialogar con una tradición 

compleja, ahora que ha sido reconocida y valorada. 

La tradición gnawa se re-inventa así en una identidad nueva y múltiple que engloba 

imaginarios distintos y procesos profundamente marcados por dinámicas interculturales. 

 

CONCLUSIONES. 

 

El caso de los gnawa muestra el complejo recorrido de una tradición cultural pero, más allá 

del valor antropológico del análisis, nos puede servir para reflexionar sobre el carácter 

construido e intercultural de la identidad y de la tradición de un grupo o de un pueblo. 

Reconocer, en época de conflictos culturales y de globalización, que las culturas no 

conforman todos compactos y coherentes sino constituyen espacios de dialogo intercultural 

tiene un valor especial. 

Si viviéramos nuestra dimensión cultural desde el descentramiento, evitando los “excesos de 

culturas”6 y considerando que las tradiciones tienen raíces diferentes y definen procesos de 

sincretismo, el dialogo intercultural no seria tan problemático. Si no se viera la identidad 

como algo inmutable que se puede perder y que hay que proteger, se podrían lograr 

                                                 
6 Marco Aime, Einaudi 2004, Torino. 
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convergencias que facilitarían el enriquecimiento cultural sin miedo a perder una identidad 

autentica que de hecho nunca ha existido. 

Aceptar que nos construimos dialogicamente significa, no sólo el respeto por los demás, sino 

interiorizar la valía de los otros, y abrir las puertas a un verdadero dialogo intercultural. 
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INMIGRACIÓN, IDENTIDAD Y 

PROCESOS DE INCLUSIÓN Y EXCLUSIÓN SOCIAL 

 

Núria Roca i Caparà * 

 

1.- Introducción: 

 

Las migraciones y conexiones transnacionales confieren un relieve especial a los temas 

identitarios, tanto personales como comunitarios, en la medida que actúan como importantes 

factores generadores de transformación social y cultural. 

 

En la época de la globalización, y a pesar de algunos procesos de homogeneización, las 

identidades son múltiples, híbridas, cambiantes y diversas. Se construyen a partir de las 

interacciones locales y globales. 

 

Actualmente se produce una gran heterogeneidad y complejidad de situaciones y procesos 

migratorios. Las personas que migran redefinen su identidad a la vez que lo hace la sociedad 

receptora. En este contexto, los hijos e hijas de personas inmigradas emergen como actores 

fundamentales de las dinámicas identitarias.  

 

¿Qué identidad individual, social y etno/cultural construyen los hijos de personas procedentes 

de contextos culturales diferentes? ¿Qué estrategias identitarias adoptan estos jóvenes para 

poderse adaptar e integrar en una sociedad que reiteradamente les recuerda sus orígenes? ¿De 

qué manera influyen las situaciones de vulnerabilidad social en la construcción de la 

identidad?  

 

En la sociedad actual cohabitan diversidad de grupos culturales, pero no podemos obviar que 

la mayoría de ellos se encuentran en situación minoritaria respecto al grupo mayoritario que 

                                                 
* Profesora de l’Escola Universitaria d’Infermeria Sant Joan de Déu. Doctorando en el Departament 
d’Antropologia social y cultural (UAB). Grup de recerca EMIGRA.  
El documento que presento a continuación es una breve aproximación a la investigación empírica de la tesis 
doctoral La construcció de la identitat dels fills i filles de persones immigrades extracomunitaries. Processos 
d’inclusió y exclusió social. 
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domina y que, por tanto, tiene mucha mayor incidencia en la construcción de la identidad de 

estos jóvenes. Identidad que también estará determinada por el contexto familiar, por la 

complejidad social y por las dificultades de construir una identidad en un contexto social y 

cultural donde el grupo de origen se encuentra en posición de minoría y con múltiples 

situaciones de discriminación. En este sentido, los procesos de inclusión y exclusión social 

pueden actuar como factores decisivos en el transcurso de la socialización, enculturación y 

definición identitaria. 

 

Actualmente la inmigración plantea interrogantes a temas relevantes para el presente y el 

futuro: desarrollo humano, derechos humanos, convivencia entre grupos culturales y 

religiosos diversos, modelo de sociedad, condición de ciudadanía, estado del bienestar y otros. 

 

El objetivo de esta comunicación es reflexionar sobre el vínculo que se establece entre la 

construcción de la identidad de los hijos e hijas de personas inmigradas extracomunitarias y 

los procesos de inclusión y exclusión social. Considero fundamental integrar en un mismo 

análisis el doble eje identidad e inclusión/exclusión social. 

 

A partir de una síntesis de autores y teorías sobre construcción de la identidad de las 

“segundas generaciones” y de los conceptos inclusión/exclusión social se describen algunas 

especificidades de los procesos identitarios en relación a las experiencias de inclusión y 

exclusión social de los jóvenes entrevistados. 

 

2.- La construcción de la identidad: 

 

Los sujetos y su identidad se construyen en las interacciones sociales (Nash, M. 2006: 10) 

pero también en la situación de discriminación y desigualdad que sufren. Los espacios 

urbanos, cosmopolitas y mestizos, culturalmente plurales y socialmente desiguales aparecen 

como zonas de encuentro, acomodación, aculturación, adaptación, rechazo, inclusión y 

exclusión social. Se estructuran nuevas identidades urbanas resultado de nuevas zonas de 

contacto y de relaciones que facilitan el conocimiento y, secundariamente, la cohesión y la 

convivencia pero que también generan situaciones difíciles y conflictivas de carácter 

estructural. 
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Dice Amin Maalouf que: “La identidad no viene dada de una vez por todas, sino que se 

construye y transforma a lo largo de la existencia” (Maalouf, 98: 33). Es evidente que la 

construcción de la identidad cultural (también la étnica y social) es un proceso dinámico y 

cambiante, donde confluyen múltiples factores. Diferentes estudios indican que la identidad 

requiere un análisis interaccional, que se debe elaborar desde una perspectiva dinámica, 

teniendo en cuenta que es una estructura multidimensional y en continua dialéctica entre la 

permanencia y el proceso evolutivo. Se negocian y son revocables (Bauman, 2005: 24b). “En 

un contexto vital de modernidad líquida, las identidades son quizás las encarnaciones más 

extendidas, más agudas, más profundamente sentidas y turbadoras de la ambivalencia” 

(Bauman, 2005: 50c). 

 

La identidad de la persona se construye en relación a la filiación al grupo y en el sentimiento 

de pertenencia a la comunidad. Igual que tenemos la necesidad de ser considerados 

positivamente, también tenemos la necesidad que nuestra identidad social y cultural sea bien 

valorada. La identidad social nos conecta con los otros miembros del grupo y convierte al 

resto de grupos en los “otros”. Existe una tendencia a ver los otros grupos como homogéneos, 

inferiores y como una posible amenaza. Por tanto, pertenecer a un grupo estigmatizado o 

construido negativamente hace que las personas sean automáticamente estigmatizadas o 

negativizadas. Para evitar esta situación, las personas pueden recorrer a estrategias diversas, 

de tipo individual o tendencias sectoriales. Cuando la persona pierde parte de su identidad 

social, o la siente amenazada por discriminación, xenofobia, etc, se puede sentir perdida y en 

peligro. 

 

¿Cómo construyen la identidad? ¿Qué identificación hacen los jóvenes surgidos de la 

migración, y con quién? ¿Dónde se ubican y donde ubican a los otros? ¿Qué identidad 

les confiere la sociedad? 

 

De especial interés para esta reflexión es la revisión de los trabajos sobre inmigración e 

identidad elaborados por diversos autores. Sus aportaciones me han permitido elaborar un 

marco teórico de referencia. 
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Uno de los estudios multidisciplinares sobre identidad en situación de pluralidad de culturas 

se elaboró en Francia a finales de los años 807. En este trabajo Camilleri (1990) destaca que la 

coexistencia de grupos culturales diversos obliga a la elaboración de estrategias identitarias. 

Formula esta teoría a través de la observación de los inmigrantes extranjeros en Francia. 

Según las investigaciones de Camillieri, Taboada-Leonetti, Vázquez y otros autores (1990), 

las estrategias identitarias que forjan estos jóvenes para adaptarse al contexto temporal y 

espacial son múltiples y cambiantes respecto a las variables que intervienen y tienen como 

finalidad evitar o moderar el conflicto interno de la persona que vive entre dos culturas. 

Demuestran que la identidad tiene una condición móvil (Eriksen, 1993), dinámica y 

adaptativa impuesta por la interacción social, que según Phinney la hace múltiple (1993, a 

Labrador Fernández, 2001) y con una gran capacidad creativa que ofrece el marco de 

relaciones interculturales (Aggoun, 2001). 

 

Según las aportaciones de Portera (2000) y el estudio de Badía (Esteva-Fabregat, 1984) 

parece que la adaptación de los padres a la nueva sociedad es un factor positivo en el 

desarrollo de la identidad de los hijos/as y favorece su inclusión social. 

 

Por otra parte, la situación de crisis que la adolescencia comporta, el impacto del cambio de 

sociedad y cultura, el conflicto intergeneracional, las dificultades de adaptación (Naïr, 1998) 

y las expectativas que se ofrecen hacen que la llegada a nuestra sociedad en edad adolescente 

genere un conflicto de identidad. Esta crisis identitaria de los jóvenes “de entre-dos” culturas 

(Sayad 1998: 26) puede ser consecuencia de la confrontación de cosmovisiones diferentes y 

de las dificultades de identificarse plenamente a la cultura de referencia (origen) o a la cultura 

de pertenencia (receptora). 

 

Kastersztein entiende la identidad como un conjunto estructurado de elementos identitarios 

que permiten al actor social definirse en una situación de interacción con la sociedad (1990: 

44). Unos elementos identitarios (profesión, nacionalidad, religión, edad, sexo...) que 

configuran la estructura de la identidad, una estructura no rígida sino flexible en la que unos 

elementos pueden ser más dominantes en un momento y contexto dados. Como indica 

Kastersztein (1990), las respuestas de las personas (en este caso, su identidad cultural) no son 

coyunturales sino que están guiadas por objetivos concretos y determinadas por el contexto. 

                                                 
7 Trabajo realizado desde una perspectiva sociológica, psicológica y antropológica por Camilleri, Karsztein, 
Taboada-Leoneti, Vazquez y otros autores. 
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Considera que una de las finalidades prioritarias en las diferentes estrategias identitarias es el 

reconocimiento del actor social en el sistema social. En este sentido, la discriminación que 

opera en el contexto social, jurídico, económico y político puede modificar la identidad 

cultural y social de la persona. 

 

Los jóvenes nacidos en origen se enfrentan a una problemática compleja. Por una parte han de 

seguir el proceso de socialización y enculturación en un contexto diferente y, por otra, deben 

integrarse a la sociedad mayoritaria. En el caso de los hijos/as nacidos en destino las 

circunstancias no varían especialmente y cabe destacar el hecho que a pesar de haber nacido 

aquí, la sociedad los sigue considerando inmigrantes. El calificativo “segunda generación de 

inmigrantes” así lo demuestra. 

 

En la actualidad, en Catalunya, cuando hablamos de la “segunda generación”, categorizamos 

como persones inmigradas a muchos jóvenes de ambos sexos que han nacido en Catalunya. 

Categoría ficticia y discriminatoria. El estigma de extranjero o inmigrante se hereda y puede 

ser que hasta la tercera generación no desaparezca. Los hijos/as no siempre han entendido ni 

vivido las dificultades de los padres. No entienden las dificultades impuestas por la sociedad 

porque la mayoría tienen el sentimiento de “ser de aquí”. Para Juliano, las realidades de las 

“segundas generaciones” implican problemáticas específicas y mucho más complejas que las 

de los padres (1998: 133).  

 

Las vivencias y sentimientos de desvalorización son frecuentes y obligan a la persona a un 

doble esfuerzo. Por una parte, para asegurar una adaptación a la nueva sociedad y por otra, 

para mantener el vínculo y la identidad de origen8. La migración supone una discontinuidad. 

Ruptura con el origen y aproximación a lo desconocido. Se produce una negociación 

mantenida de significados, valores y formas simbólicas (Hannerz, 1996: 116). 

 

 

 

                                                 
8 “La situación del emigrante constituye una de las circunstancias donde es posible transformar la identidad 
como dato inmediato de la conciencia en identidad como conciencia reflexiva. Encontramos el hecho sabido de 
que la conciencia de la identidad aparece <cuando aparece la diferencia>, cuando el contacto con otra cultura 
obliga al individuo a tomar conciencia de lo que es evidente” (Schnapper, 1988: 200). 
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3.- Procesos de inclusión y exclusión social: 

 

El contexto histórico actual está determinado por la globalización económica del 

neoliberalismo fundamentalista (Stiglitz, 2002) de pensamiento único que origina una, cada 

vez mayor, desigualdad entre países y personas. Nuestra sociedad es diversa y desigual. Es 

fundamental analizar el contexto en que se construyen las identidades, sus relaciones, causas 

y consecuencias. 

 

Teniendo en cuenta que la sociedad y sus instituciones deben asegurar la inclusión de todos 

sus miembros y que las personas debemos hacer el esfuerzo de incorporarnos a la sociedad, 

algunas de las cuestiones que se plantean son: ¿Qué capacidad de inclusión e integración 

ofrece la sociedad? ¿Qué trato como iguales a los venidos de fuera? ¿De qué manera influirá 

en la construcción de la identidad, la situación de inclusión o exclusión que estos jóvenes 

viven? ¿Cómo quieren pertenecer a la sociedad? 

 

Se entiende por exclusión social el proceso que deja fuera de la sociedad a persones o grupos. 

En este proceso de exclusión se pierden, de forma paulatina, el acceso a recursos sociales y 

materiales, y también a las actividades, costumbres y comportamientos de una sociedad. La 

exclusión es multidimensional. Produce una falta de acceso a los bienes y servicios, 

excluyendo de la seguridad, de la justicia y de la ciudadanía. La exclusión es un fenómeno 

estructural, inscrito en el contexto de las desigualdades sociales. Es un proceso dinámico 

donde los riesgos sociales y las zonas de vulnerabilidad afectan a grupos diversos. Se trata de 

un fenómeno poliédrico con muchos factores y dimensiones. Es, en definitiva, la nueva 

realidad que genera la sociedad postindustrial. 

 

Cuando se analiza la inclusión, no se puede pasar por alto que las dificultades que encuentran 

estos jóvenes son muchas y que el riesgo de exclusión social es una evidencia. La persona 

inmigrada (a los hijos los situamos en esta categoría) forma parte de un colectivo de 

población altamente vulnerable a los procesos de exclusión social por razón de su origen 

étnico y por formar parte de las clases sociales de renta baja (Gomà y Subirats, 2002: 9). Si 

añadimos que son jóvenes, mujeres (en un porcentaje alto) y muchos no han completado con 
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éxito la escolarización tenemos articuladas algunas de las circunstancias intensificadoras de 

exclusión social (Gomà y Subirats, 2002: 9)9. 

 

Factores de tipo social, político, laboral, escolar y también cultural10 favorecen la segregación 

y discriminación de una gran parte de este grupo de población. Algunos están basados en su 

origen identitario y étnico, otros en el “miedo a la desnaturalización y pérdida de la identidad 

nacional”, preconizada por algunos políticos y medios de comunicación, o simplemente en el 

fantasma que el país se convierta en “decadente y condenado a la extinción” a causa de la 

llegada de inmigrantes procedentes de países pobres, de su más alta tasa de natalidad y la 

posterior “mezcla”. De esta manera se van configurando dinámicas y espacios de exclusión 

donde los inmigrantes, y sobre todo sus hijos quedan atrapados con pocas posibilidades de 

éxito. El contexto social, económico, político, pero sobre todo la discriminación y la posición 

de desigualdad, configuran elementos articulados que pueden influir en la identidad de los 

hijos de las personas inmigradas. 

 

De hecho la inclusión o integración social de los hijos/as11 de las personas inmigradas 

extracomunitarias a nuestra sociedad es uno de los aspectos fundamentales de su vida y un 

tema clave de la sociedad. En este sentido, las políticas de inclusión en los diferentes ámbitos 

de la vida social, económica y política ilustran la adecuación de la sociedad “democrática” 

contemporánea a la realidad actual. La inclusión social de estos jóvenes depende sobre todo 

de su situación jurídica y de la entrada normalizada en el mercado laboral. En la medida que 

esta inclusión es difícil o imposible se produce una socialización y enculturación más 

compleja.  

 

Recuperando las aportaciones de Lipiansky (1990) que entiende la identidad como el 

epicentro de la comunicación y las interrelaciones sociales; las de Baillet (1999) que explica 
                                                 
9 Muchos factores dificultan la inclusión: la alta concentración de inmigrantes en determinados barrios (a pesar 
de reforzar la solidaridad étnica), los trabajos con fuerte estratificación étnica, la endogamia de grupo, la 
concentración escolar9 y otras circunstancias (no siempre deseadas) pueden favorecer que las segundas 
generaciones realicen una integración social limitada y una aculturación más compleja. Es necesario señalar, 
pero, que estas situaciones son agravadas por no reconocer los derechos de las personas inmigradas y por las 
limitaciones a su participación pública, aspecto extensivo a los hijos. 
10 “La tensión entre valores universales e identidades particulares podría resolverse sobre la base de un 
intercambio en el que ningún sistema de valores sentara unilateralmente las bases y los límites de dicho 
diálogo” (Jahanbegloo, 2007: 19). 
11 Cabe destacar que muchas personas inmigradas consideran que son sus hijos uno de los mecanismos más 
importantes que han tenido para integrarse en la sociedad. Los hijos permiten a los padres aumentar su 
entramado de relaciones sociales y conocer mejor elementos fundamentales de la cultura como la lengua, fiestas, 
etc. 



Panel I. Identidades e imaginarios como práctica itnercultural 
 

 
 

26

la radicalización de la identidad de origen como resultado de la no integración plena; las de 

Merenstein (2001) que destaca el impacto de la imposición de los otros en la identificación 

identitaria y las de Song (2003) sobre la imagen negativa que la sociedad mayoritaria 

construye de les minorías étnicas (nuevos vecinos y vecinas), cabe pensar que en la medida 

que se sienten socialmente excluidos interiorizan una imagen negativa de si mismos, idealizan 

la cultura de los padres y pueden cerrarse en el grupo de origen. A manera de autoafirmación 

(Song, 2003: 41) y como acto de resistencia para afrontar la desvalorización, puede producirse 

un refuerzo de la identidad étnica y cultural de origen (Song, 2003: 21), que Taboada-Leonetti 

(1990: 64-76) califica de retorno semántico. Los estereotipos, prejuicios y estigmatización 

(Lepoutre, 2001), junto con el racismo que se manifiesta contra las nuevas minorías étnicas 

(Pyke, 2001) y los problemas derivados de la exclusión social (Portera, 2000) pueden vivirse 

de manera tan negativa, que la persona acabe interiorizando (Merenstein, 2001) esta visión 

negativa y, finalmente, la asuma plenamente. Podríamos hablar de una negativización de la 

propia identidad. En la medida que no se permite su inclusión social, estos jóvenes pueden 

cerrarse en el grupo de origen y potenciar sus orígenes étnicos y culturales, tal como señala 

Eriksen (1993). 

 

Para sintetizar, insistir en que el contexto social, político y jurídico puede ejercer una 

influencia directa en la construcción de identidades abiertas o cerradas. Castells (2003) 

distingue entre identidad de resistencia (actores sociales estigmatizados, devaluados y 

dominados) y identidad proyecto (actores en búsqueda de una identidad que redefine la 

sociedad). 

 

 

4.- ¿Qué identidad y cómo? 

 

Las historias y los discursos de los jóvenes entrevistados (32 jóvenes de entre 18 y 30 años, 

nacidos en origen y en destino, vecinos y vecinas de Barcelona) permiten elaborar una 

primera aproximación a sus procesos identitarios. Experiencias biográficas diversas con un 

hecho común, la migración familiar y con un objetivo final, la afirmación y la emancipación 

personal. 
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¿Qué identidad individual, social y etno/cultural construyen los hijos de personas 

procedentes de contextos culturales diferentes?  

 

Sobre el terreno, es preciso destacar que la mayoría de jóvenes se sienten identificados con la 

sociedad receptora, sobre todo porque piensan que su vida aquí es mejor que la que 

posiblemente vivirían en el país de origen. La imagen negativa que se construye de las 

personas inmigradas no influye en su vida, excepto en momentos puntuales, sobre todo a nivel 

afectivo. 

 

La identidad que refieren los/as jóvenes es un buen reflejo de la diversidad cultural en que 

vivimos. La mayoría manifiesta una múltiple identidad, formada por la cultura de origen, la 

cultura receptora y en el caso de los musulmanes, por la religión. La mayoría define su 

identidad como una mezcla del país de origen y del país receptor. Podríamos hablar de un 

sentimiento transnacional. Estar con personas autóctonas o inmigradas del país de origen no 

les cambia el sentimiento identitario. 

 

El origen de los padres no determina el vínculo afectivo y de identidad que los jóvenes 

establecen con la sociedad receptora. Sí influye haber nacido en destino o haber llegado en 

edad temprana. Ambas situaciones permiten establecer lazos más estrechos con la sociedad 

donde se socializan y enculturan. En este sentido, a más años de residencia, mayor 

identificación. Por otra parte, la adaptación de la familia a la sociedad también actúa como 

variable destacada. Los jóvenes biografiados valoran la migración familiar como el hecho más 

relevante de sus vidas. La relación familiar, el respeto a los padres, las fiestas, la religión, 

tradiciones y el trato humano son los elementos más conectados a la cultura de los padres. Las 

relaciones sociales, el estilo de vida, la manera de pensar, las amistades, la democracia, la 

forma de ser y de actuar están más próximos a la cultura y sociedad mayoritaria. Mantienen 

un equilibrio y coherencia entre el vínculo con el origen y el presente, con el intento de 

construir sentido a su identidad. 

 

Hacen apropiación de la cultura mayoritaria y persistencia del origen. Muestran una clara 

aculturación en valores, formas de pensar y de vivir aunque establecen límites preventivos de 
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una plena asimilación porqué el origen cultural y étnico de los padres sigue presente en su 

vida y desean preservarlo. Este hecho no evita que se muestren críticos con el país de origen. 

Los jóvenes más críticos con el país de origen tienen un mayor sentimiento de pertenecer y 

ser de nuestra sociedad.  

 

 

¿Cómo construyen la identidad? 

 

La mayoría de jóvenes llegados en la segunda infancia o adolescencia recuerdan aquellos 

momentos como tiempo de soledad y de constatación de su diferencia. Muchos jóvenes lo 

refieren como una situación de xoc y ven la sociedad como extraña, infranqueable, incierta y 

desconocida. 

 

La mayoría de jóvenes mantienen una “dicotomía estabilizada” en el sentido de mantener un 

equilibrio entre la esfera privada (origen) y la pública (receptora). Esta situación no les supone 

contradicción sino que lo viven como una mezcla de elementos que les aporta mayor riqueza 

como personas. Sienten que pueden escoger lo mejor de ambas culturas. Esto les permite 

construir una flexibilidad identitaria que les permite integrar ambas culturas de manera 

armónica. Cabe destacar que con el tiempo construyen una identidad más rica que los jóvenes 

autóctonos, ya que desarrollan unas capacidades y competencias que les permiten vivir las dos 

culturas sin conflicto. Muchos jóvenes definen su identidad como múltiple: musulmanes, 

marroquíes y catalanes o españoles. Son identidades conectadas a la sociedad. Quieren la 

cohesión social, reclaman el reconocimiento y un principio de igualdad que asegure su 

libertad personal y su pertenencia social. 

 

 

¿Qué identificación hacen los jóvenes surgidos de la migración, y con quién? ¿Dónde se 

ubican y dónde ubican a los “otros”?  

 

En este sentido, la mayoría se ven diferentes a sus padres en la manera de pensar, de actuar, 

en las relaciones sociales, en las expectativas de futuro. Todos/as se consideran más liberales 
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y abiertos que sus padres. Los conflictos generacionales entre pares e hijos se producen 

mayoritariamente a causa de los elementos propios de las culturas juveniles: horarios, salir 

por las noches, vestimenta..., también en algunos casos por confrontación cultural: manera de 

pensar, relaciones de género, expectativas de futuro…. Se identifican como de aquí y del país 

de origen, aunque menos. Cabe destacar que la obtención de la nacionalidad actúa como 

factor de arraigo y pertenencia, aunque valoran la ciudadanía en el sentido de pertenencia a la 

comunidad, no en el “ser nacional”. 

 

La sociabilidad intercultural e interétnica es una constante en estos jóvenes, que desde la 

escuela y el grupo de amigos la viven cotidianamente de manera normalizada. Las relaciones 

con otros jóvenes no se producen por afinidad étnica sino por edad, vecindad e intereses 

comunes que no necesariamente guardan relación con el origen cultural y étnico. Las redes 

sociales juegan un papel relevante en este entramado de relaciones, intercambios, aprendizajes 

y comunicación cultural.  

Los jóvenes con largos años de residencia se “reivindican” como diferentes a sus coétnicos 

recién llegados, con los que no se identifican. A su vez, éstos ven a los coétnicos de larga 

residencia, como “demasiado de aquí”.  

 

 

¿Qué identidad les confiere la sociedad? ¿Qué capacidad de inclusión tiene la sociedad? 

¿Cómo trata la sociedad a los jóvenes de origen inmigrado? 

 

La sociedad identifica como inmigrantes a los hijos e hijas surgidos de la migración, aunque 

hayan nacido aquí y así lo entienden los jóvenes biografiados. Se produce un sentimiento de 

provisionalidad. 

 

No obstante, los jóvenes entrevistados demuestran una gran determinación en formar parte de 

la sociedad. No muestran rechazo hacia la sociedad que los discrimina. Lo viven como hechos 

puntuales, fruto del desconocimiento. Las mayores dificultades se centran en la entrada al 

mundo laboral, aunque esta circunstancia no les lleva a cerrarse en el grupo de origen, sino 

que luchan por salir adelante. No muestran una radicalización étnica ni identitaria. 
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En general, no hacen una construcción lineal de la identidad cultural y social, sino que viven 

un proceso complejo donde adquiere un papel primordial la identidad que se le atribuye, y la 

identidad social que la propia persona quiere tener. 

Consideran que la sociedad es inclusiva, aunque se dan situaciones de exclusión social, pero 

menos que en las sociedades de origen y no se sienten inferiorizados por la sociedad. Ya 

hemos comentado que las identidades más cerradas, observables en algunos casos, vienen 

determinadas por la actitud que muestra la sociedad hacia estos jóvenes. 

 

¿De qué manera influyen las situaciones de vulnerabilidad social en la construcción de la 

identidad? 

 

Uno de los hechos que provoca un cierto sentimiento de provisionalidad es la dificultad para 

encontrar trabajo. Manifiestan haber tenido las mismas oportunidades que los jóvenes 

autóctonos excepto cuando han buscado trabajo. En algunos casos es el primer momento de 

su vida en que se han sentido tratados como “diferentes” y discriminados por su origen. 

Valoran positivamente su experiencia escolar pero no la laboral. 

 

La entrada en el mercado laboral está relacionada con la formación y escolarización que haya 

conseguido el o la joven y, también, de la actitud de los empresarios al contratarlos. Muchos 

de los que consiguen trabajar obtienen trabajo no cualificado y temporal, y en la economía 

sumergida12. Las oportunidades que ofrece la sociedad receptora están lejos de las 

aspiraciones que tienen los jóvenes y sus padres. A las condiciones desfavorables que afectan 

a la mayoría de jóvenes que se incorporan al mercado de trabajo, los hijos de personas 

inmigradas ven añadida la discriminación por razón de origen. 

 

Consideran que la discriminación tiene un carácter de clase social y de origen. Refieren que la 

sociedad prefiere a los extranjeros de alto poder adquisitivo y, mayoritariamente, consideran 

                                                 
12 He comentado previamente que se trata de un colectivo heterogéneo y que no podemos generalizar los 
comentarios y análisis que realizo en este trabajo, pero si es cierto que afecta a una parte importante del grupo. 
La falta de estudios referidos a los hijos de inmigrantes de origen extracomunitario en España en edad laboral no 
permite saber en que actividades profesionales se ocupan, la tasa de paro que tienen ni las dificultades más 
importantes que encuentran. 
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que la discriminación afecta en primer lugar a los jóvenes procedentes de países musulmanes. 

De esta manera se evidencia que los ejes de desigualdad comentados conducen, en algunos 

casos, a una serie de situaciones negativas y adversas que hacen peligrar su posición social. 

En la literatura americana se habla de asimilación descendente (Portes, 2006). 

 

Estas situaciones las viven como hechos puntuales, fruto del desconocimiento de los 

autóctonos hacia las personas inmigradas y sus hijos. Las dificultades que van surgiendo no 

generan negativización ni rechazo de la sociedad receptora, ni idealización de la sociedad de 

origen. Cuando se sienten muy discriminados muestran una mayor vinculación con el país y 

la cultura de origen. Los jóvenes que muestran una identificación más estrecha con el país de 

origen son los que peor viven los ataques, las críticas y la imagen negativa del mismo.  

 

¿Qué estrategias identitarias adoptan estos jóvenes para poderse adaptar e integrar en una 

sociedad que reiteradamente les recuerda sus orígenes? ¿Cómo quieren pertenecer a la 

sociedad? 

 

Como resistencia y para legitimar su pertenencia a la sociedad receptora, estos jóvenes 

desarrollan una flexibilidad identitaria que les permite adaptarse al contexto y condiciones de 

cada momento. Es en este doble marco referencial, esta biculturalidad, que los hijos de 

personas inmigradas construyen su identidad cultural. Son identidades nuevas y flexibles que 

capacitan a la persona para adaptarse y ser incluidos con más facilidad en contextos 

multiculturales. En este sentido los hijos de padres inmigrados parten de una ventaja respeto a 

los autóctonos: desarrollan una gran capacidad creativa en situación de interculturalidad y un 

sentimiento de doble pertenencia. Mayoritariamente prefieren sentirse y ser vistos como una 

“persona más de la sociedad” y ser aceptados y demuestran una fuerte determinación a formar 

parte de la sociedad. 

 

Para sintetizar, destacar que los hijos e hijas de las personas inmigradas son actores 

emergentes de las dinámicas sociales. Su capacidad de agencia es fundamental en el escenario 

multicultural. El marco de interculturalidad en que viven estos jóvenes permite adquirir 

cualidades de plasticidad (Esteva Fabregat, 1984), ofrece posibilidades de cambio identitario 

y las condiciones para hacer traspaso cultural (en una dirección u otra) que Juliano (1998: 
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113) define como identidades fluidas, con el objetivo de maximizar ventajas (Camilleri, 

1985). 

 

5.- Conclusiones: 

 

Los jóvenes surgidos de la migración crecen con dos referentes culturales, pero sobre todo, se 

hacen adultos según el modelo cultural y social mayoritario. Son jóvenes inmersos en 

tradiciones diversas que desean pertenecer a la comunidad. Establecen un diálogo e 

interacción entre el yo individual y el yo comunitario. Están sujetos a dos raíces culturales y 

en negociación continua. Construyen espacios de interculturalidad que cambian la identidad 

social. La identidad se convierte en un proceso de autorealización y autointegración.  

 

Los hijos/as de personas immigradas transfieren un plus de diversidad a nuestra sociedad. 

Hacen apropiación de la cultura mayoritaria, negociando imaginarios con la cultura de origen. 

Son productores culturales que reclaman un reconocimiento que no siempre obtienen.  

 

Estamos de acuerdo que cualquier persona precisa de un reconocimiento a su identidad. Es 

evidente que esperar de las personas inmigradas y de sus hijos un compromiso social, lazos 

afectivos, sentimiento de pertenencia e identificación con la sociedad no es posible si no 

creamos las condiciones sociales, económicas, laborales, jurídicas, políticas y culturales 

necesarias para ello. 
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