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RESUMO: Este artigo tem por fim refletir sobre a pluralidade e diversidade que 
compõem a experiência hifenizada nipo-canadense, analisando as totalmente 
diferentes perspectivas de três gerações de mulheres nipo-canadenses. Ele também 
tem o propósito de investigar de que maneira a apropriação do passado pode ser 
fortalecedora para o sujeito feminino racializado à medida que o processo de 
construção de identidade ocorre na diáspora, bem como que alternativas restam para 
o sujeito feminino diaspórico. A principal contribuição deste artigo está em sua 
tentativa de relacionar linguagem, cultura, gênero, raça, construção de identidade, 
experiência hifenizada e possibilidades futuras na diáspora, com a finalidade de 
oferecer material para reflexão com relação a como essas questões foram tratadas na 
época em que o romance foi publicado pela primeira vez, em 1994. 
 

Palavras-chave: Pós-colonialismo. Diáspora. Gênero. 
 

ABSTRACT: This article aims at brooding over the plurality and diversity which make 
up the Japanese-Canadian hyphenated experience by analysing the totally different 
perspectives of three generations of Japanese-Canadian women. It has also the 
purpose of investigating in what manner the appropriation of the past can be 
empowering for the racialised female subject as the process of identity construction 
takes place in diaspora, as well as what alternatives are left for the diasporic female 
subject. The main contribution of this article lies in its attempt to relate language, 
culture, gender, race, identity construction, hyphenated experience and future 
avenues in diaspora in order to offer food for thought with regard to how these matters 
were dealt with by the time the novel was first published (1994). 
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Canada wa hiroi. Jitto mimi o sumashite kiite goran, ironna koe ga kikoeru kara2 

 

Se não falo de minha cor, Em meu lugar se fala de formas que me parecem intoleráveis3 

 

Perguntando-se quando uma coisa termina e a outra começa?4 

 
 
Como deve se sentir a pessoa cujas raízes originais provêm de uma terra 

distante, da qual as memórias remanescentes residem principalmente em uma 
inquebrantável avó, uma verdadeira encarnação de um símbolo/lugar de resistência? 
Pior ainda, quando a vida, desde tenra idade, foi invariavelmente entre fronteiras 
culturais e linguísticas nas quais dois lados antagonistas estão sempre lutando: um 
para manter vivos elementos essenciais de um ‘lar’ anterior, o outro para impor as 
expectativas hegemônicas de uma terra adotada? Ela mesma, uma nipo-canadense que 
imigrou para o Canadá com sua família em 1969 e tinha muito que aprender com sua 
Obāchan5, com certeza Hiromi Goto usa experiências pessoais em seu romance de 
estreia, Chorus of Mushrooms (1994), para retratar o cenário cultural diversificado do 
Canadá através das totalmente diferentes perspectivas de três gerações de mulheres 
nipo-canadenses. Além disso, a autora deixa seus leitores com material para reflexão 
com relação à realidade cultural daquele país após o primeiro plano de ação 
multicultural, expedido em 1971, e o Ato do Multiculturalismo de 1988, assim como 
pondera sobre as alternativas deixadas para o sujeito feminino racializado que vive 
entre culturas. 

Por meio do recorrente “[m]ukāshi, mukāshi, ōmukashi” (Goto: 1994a, p. 2)6, 
Chorus of Mushrooms promete desde o início que um de seus principais aspectos será 
uma incessante ação de recordar o passado. Com efeito, o que de imediato chama a 
atenção do leitor é sua narrativa retrospectiva e não linear que abunda em flashbacks 
e no uso de componentes estruturais autobiográficos. Além do mais, outro elemento 
importante é que o romance tem, sobretudo, duas estruturas narrativas que preparam 
o caminho para histórias elaboradas a partir de outras histórias. Na estrutura externa, 
que se passa em Calgary, a nissei7 Murasaki relata histórias para o seu amante japonês 
que acaba de chegar ao país. O curioso é que são estas mesmíssimas histórias e as 
memórias da avó de Murasaki que compõem a estrutura interna, a qual ocorre em uma 
fazenda de cogumelos na cidade de vaqueiros de Nanton. Desta vez, porém, Murasaki 
e sua avó Naoe se alternam na narrativa. No fim das contas, “[à] medida que as 
histórias são reveladas, as duas estruturas narrativas convergem, sobrepõem-se” 
(Beautell: 2003, p. 18) a fim de escrever esta ruidosa e polifônica trança textual na 
narrativa canadense: “Obāchan e eu, nossas vozes se delongavam, paredes ocas as 
reverberavam, e elas se distribuíam pela terra com serpentinas de fio sedoso” (Goto: 
1994a, p. 52). 

Não obstante, é digno de observação que esta escavação do passado não é 
nostálgica, mas sim tem como propósito lembrar criticamente. Pamela Sugiman 

 

2 (Goto: 1994a, p. 190). Mari Sasano traduz este fragmento da seguinte forma: “[o] Canadá é imenso. Permita que o 

seu ouvido escute um pouco, e poderá ouvir todos os tipos de vozes” (Sasano: 1998, p. 6). 

3 Goto: 1994b, p. 219. 
4 Goto: 1994a, p. 159, 213. 
5 Goto: 1994a, p. 159, 213. 
6 Obāchan significa ‘avó’ (Goto: 1994a, p. 13). 
7 Termo usado para se referir aos filhos de imigrantes nascidos no Japão. Ou seja, a segunda geração. 
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destaca que “[o] termo nostálgia advém dos gregos nostos (voltar ao lar) e algia (uma 
sensação dolorosa)” (Sugiman: 2008, p. 77). Na realidade, experiências dolorosas são 
resgatadas, mas elas são mais repensadas que revividas de maneira que tanto o 
passado quanto o presente possam ser melhor entendidos e recriados sob uma nova 
luz a favor daqueles sujeitos femininos antes não representados ou representados de 
forma deturpada, tais quais Naoe e sua neta: “[é] engraçado como você pode examinar 
suas memórias, trançá-las com outras histórias. Produzir um único filamento e chamá-
lo de verdade” (Goto: 1994a, p. 93). Primeiro, apesar de já viver no Canadá há vinte 
anos, é só após o desaparecimento de Naoe que a maioria de seus vizinhos fica sabendo 
da existência da velha senhora. Muito provavelmente resultado da insistência de sua 
filha Keiko de obliterar quaisquer vestígios das origens e contexto cultural da família. 
Segundo, embora a estudante de ensino médio Murasaki não tenha a mínima ideia do 
que signifique ‘sexo oriental’, é exatamente isso que o seu namorado branco e 
canadense espera desfrutar tendo em vista o modo como a identidade japonesa é 
descrita em Shōgun8 (Ibid, p. 4, 88, 121-22). De fato, é só com o auxílio de um 
rememorar crítico que o passado pode deixar de ser um fardo e se tornar uma fonte de 
inspiração para a construção de um presente e futuro melhores: “[a] memória pode 
olhar em retrospectiva com a intenção de seguir adiante e converter ficções 
incapacitantes em seu oposto, alterando nossa relação com o presente e o futuro” 
(Greene: 1991, p. 298). 

Desnecessário dizer, a arma principal de Naoe e Murasaki para lidar com a 
invisibilidade à qual a experiência delas tem sido relegada por forças hegemônicas é a 
própria linguagem. Com efeito, a falta de capacidade do leitor para compreender as 
partes escritas em japonês pode ser bem inquietante. Em alto e claro tom, estes 
fragmentos textuais tornam patente a necessidade de conhecer ‘o outro’ para que se 
possa apreender a mensagem dele e as limitações de nossa própria língua e cultura, se 
não seus preconceitos. Além disso, tão simples quanto parece e Mari Sasano coloca, 
“[n]ão há motivo algum que impeça alguém que não entende japonês de pesquisar um 
pouco e descobrir o que estas seções significam, do mesmo modo que imigrantes não 
anglófonos tiveram de fazer com o inglês” (Sasano: 1998, p. 6). No entanto, mais que 
qualquer coisa, estas partes sinalizam quão fortalecidas avó e neta são por serem 
capazes de combinar duas línguas e duas culturas: “[e]stou contente de ter aprendido 
japonês porque agora posso conciliar duas línguas, e quando não há uma palavra em 
inglês, ela estará lá no japonês, e se houver algo faltando na tua língua [de Naoe], vou 
buscá-lo no inglês” (Goto: 1994a, p. 54). Desta maneira, Naoe and Murasaki são 
capazes de expressar minuciosamente experiências como um simples “eu te amo” ou 
distinguir entre água quente e fria, o que de outra forma elas não conseguiriam em 
japonês e inglês, respectivamente (Ibid, p. 54, 170). 

De mais a mais, o uso da linguagem está intimamente atrelado à questão da 
identidade e construção de significado “porque como chamamos algo determina o 
escopo e amplitude do que isso será” (Goto: 1994a, p. 68). É possível que seja esse o 
motivo de Murasaki e Naoe decidirem mudar seus nomes. Contudo, ao contrário dos 
pais de Murasaki que se entregam a um racismo internalizado e se renomeiam de 
Keiko e Shinji para Kay e Sam com a finalidade de esconder sua niponidade, Murasaki 
e sua avó adotam nomes que combinam com suas identidades hifenizadas. A neta 
deixa sem problema algum o nome Muriel para trás e começa a usar o nome que sua 

 

8 Shōgun é uma minissérie de televisão norte-americana baseada no romance homônimo de James Clavell. 
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avó a deu, isto é, Murasaki. A propósito, Keiko declara que esse é também o nome da 
primeira pessoa a escrever um romance, uma japonesa nascida em fins do século X. 
Por sua vez, a avó escolhe o nome de Murasaki traduzido para o inglês, ou seja, Roxo 
(Ibid, p. 40, 112, 164-65, 189). 

De acordo com Stuart Hall, “[o] ‘sujeito’ e ‘identidade’ são apenas dois dos 
conceitos que, tendo sido radicalmente solapados em suas formas unitárias e 
essencialistas, têm em suas formas decentralizadas se proliferado além de nossas 
expectativas mais entusiasmadas para novas posicionalidades discursivas” (Hall: 
1998, p. 248). Não surpreende, então, que essa ‘tradução do eu’ possa ocorrer de 
maneira inversa, como o romance indica por meio de Tengu, um canadense branco 
falante de japonês que morou no Japão e foi rebatizado por crianças nipônicas com o 
nome de um tipo de criatura sobrenatural encontrada na cultura daquele país. Mais 
ainda, ele é um acadêmico de música vaqueiro que esteve na Terra do Sol Nascente 
para que pudesse fazer um estudo comparativo entre enka9 e música country (Goto: 
1994a, p. 111). Assim, é quase impossível não concluir que “[n]ão é mais o caso, se é 
que já foi, de que os fluxos globais de discursos culturais sejam constituídos como uma 
via de mão única” (Barker: 2008, p. 160). 

Efetivamente, conforme os exemplos acima mostram, as pessoas são feitas de 
várias identidades, talvez contraditórias, que todo o tempo giram em torno dos eixos 
do que é similar e produz continuidade ou daquilo que diferencia e promove ruptura. 
Ademais, sempre plurais e em processo de transformação, as identidades são 
construções discursivas mormente tipificadas por suas fluidez e instabilidade que 
variam dependendo do tempo e lugar, bem como são resultado das interseções de 
diversas categorias tais quais raça, gênero, classe, nação e idade (Barker: 2008, p. 217-
18). Todavia, dado que a identidade é culturalmente construída e é “constituída 
dentro, e não fora, da representação”, é fundamental para o sujeito feminino 
hifenizado resistir ao que Stuart Hall chama de “regimes dominantes de 
representação”, os quais têm “o poder de fazer com que nos vejamos e sintamos como 
‘Outro’” (Hall: 2003, p. 234, 236, ênfase do autor). 

Caso contrário, ela terminará como Keiko, que se rende ao olhar racista e 
experimenta uma avassaladora sensação de autorrejeição que faz com que ela tente 
apagar quaisquer indicadores que revelem sua condição de estrangeira e construa uma 
frágil ‘identidade canadense’ que colapsa, por exemplo, quando ela vê sua filha ‘ficar 
amarela’ (Goto: 1994a, p. 91-93). Em outras palavras, a mulher imigrante tem de 
enfrentar os estereótipos que essencializam ‘o outro’ para o seu detrimento e brigar 
pelo direito de representar a si mesma tal qual o faz Murasaki quando joga com a sua 
posição de concomitante (não) pertencimento: agora uma jovem adulta, desta vez é ela 
quem decidirá o que é ‘sexo oriental’ (Ibid, p. 123). Ao agir desta maneira, Murasaki e 
Naoe aproveitam ao máximo o que Homi Bhabha denomina “momentos intersticiais” 
não apenas para subverter discursos reguladores dominantes, mas também para fazer 
ruir identidades tradicionais (Bhabha: 1994, p. 269; Smith; Riley: 2009, p. 236-37). 

Outrossim, tendo em vista que “[i]dentidade concerne tanto a autoidentidade 
quanto a identidade social. Diz respeito ao pessoal e o social. Diz respeito a nós 
mesmos e nossas relações com os outros” (Barker: 2008, p. 245), comida é uma 
reiterada expressão de resiliência que tem importância simbólica crucial no romance. 
Afinal de contas, “[c]omer faz parte de ser” (Goto: 1994a, p. 138). Com efeito, é digno 

 

9 Um gênero musical popular japonês. 
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de nota que a identidade pode igualmente ser significada através de signos de sabor 
que são percebidos como um tipo de texto cultural por do mesmo modo estarem 
impregnados de significado, pessoal e coletivo (Barker: 2008, p. 11, 216). Assim sendo, 
não deveria ser surpresa alguma o comentário de Naoe sobre Keiko. Todo o tempo 
preocupada com o que possa delatar sua niponidade, “[m]inha filha rejeitou [sua] 
identidade. [...] Convertida de arroz e daikon10 para linguiça e feijões” (Goto: 1994a, p. 
13). Embora comida possa ser um símbolo de identidade nacional e, portanto, capaz 
de caracterizar alguém como pertencente ou não a um grupo específico (Narayan: 
1997b, p. 161), Naoe não está em absoluto interessada em “intermináveis noites de 
tedioso frango assado e presunto defumado ao mel e assado de anca passado do 
ponto” (Goto: 1994a, p. 13). A fim de evitar esta overdose de ‘canadianidade’, a velha 
senhora conspira secretamente com sua pequena neta sob a coberta, ocasião em que 
elas comem comida japonesa e compartilham as histórias e a experiência de Naoe (Ibid, 
p. 16-21). Nestes momentos, elas não apenas atentam contra os ‘regimes dominantes 
de representação’, mas também começam a delinear suas novas identidades 
hifenizadas. 

Tendo este conceito de um paralelo entre comida e identidade em mente, bem 
como de comida como texto cultural, é fácil deduzir que comida pode igualmente ser 
“[a] substância da memória” (Goto: 1994a, p. 141). Por esta razão, comida pode ser 
usada para tratar de identidades machucadas, para recuperar identidades culturais 
reprimidas tais quais as de Keiko e seu marido (Beautell: 2003, p. 31-33). Quando Keiko 
sofre um colapso nervoso, resultado da partida de Naoe, torna-se mais que claro que 
ela não melhora nada com comida ocidental: “Naoe: […] O que você tem dado para 
ela? / Murasaki: Bem, macarrão e queijo. Cachorros-quentes. Coisas desse tipo. / 
Naoe: Mattaku!11 É claro que ela não vai melhorar com comida desse tipo! Tem um 
pouco de noção!” (Goto: 1994a, p. 131). 

Efetivamente, somente após saborear a energia provinda da culinária japonesa, 
que Naoe acredita alimentar mais que o corpo, que Keiko volta ao normal (Goto: 1994a, 
p. 14, 147, 151). Contudo, o que não pode passar despercebido é que aquilo que 
Murasaki, seu pai e sua mãe comem primeiro é o próprio nome deles: Tonkatsu!!! Na 
verdade, um termo híbrido que acaba com qualquer ideia de pureza cultural e 
incorpora a própria antes negada hibridez da família que “[p]ermite negociação da 
multiplicidade de identidades e posições de sujeito que resultam do deslocamento, 
imigração e exílio, sem policiar as fronteiras da identidade seguindo linhas 
essencialistas e de origem” (Shohat: 2006, p. 244; Goto: 1994a, p. 209). Além do mais, 
com referência ao uso de metáforas de comida para falar de identidade, é inevitável 
ressaltar quão primorosamente Murasaki conecta estes dois elementos com a 
linguagem usando imagens que aludem fortemente à abjeção de Julia Kristeva. Tal 
qual a comida, o próprio início que após ingerido se torna em uma transgressiva outra 
coisa qualquer e um verdadeiro perigo para as identidades tradicionais (Kristeva: 
1982, p. 4, 9-10, 70-71), as palavras são continuamente consumidas e reformuladas a tal 
ponto que por fim não há estabilidade alguma em termos de significado, como 
tampouco há para a identidade: “[é] natural que as palavras mudem segundo o modo 
de narrar” (Goto: 1994a, p. 32). Visto que elas são de cada um e de todos, cada palavra 

 

10 Rabanete branco. 
11 Mattaku significa ‘francamente’. 
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pronunciada é parte de um processo ininterrupto de se tornar outra coisa qualquer 
(Sasano: 1998, p. 6): 

 
Há pessoas que dizem que comer é meramente uma forma superficial de se 
entender uma cultura diferente. [...] eu digo que isso é mentira. O que pode 
ser mais básico que a própria comida? Comida para começar a crescer. Sem 
ela, você morreria de fome, até mesmo os acadêmicos. Mas não pare por aí 
[...] porque comida é o ponto de partida. O lugar onde o crescimento começa. 
[...] Você relata uma história, quem sabe duas, com palavras de dor e desejo. 
Seu companheiro escuta e escuta, então oferece uma maneira de dizê-la 
diferente. O garçom retorna com o prato principal e fica para contar sua 
versão. Seu companheiro oferece mais três histórias e as pessoas na mesa ao 
lado se recostam para escutar. Você junta todas as mesas e a sala ressoa com 
vozes. Você fica tonto e o teto se move, a cadeira derrete sob o seu corpo. Você 
deita no chão e o mundo se reclina, as palavras flutuam no ar sobre você. Você 
está bêbado e isso, oh, é tão delicioso (Goto: 1994a, p. 201). 
 
 

É claro que a riqueza desta prazerosa e polifônica interação, a qual em larga escala, 
cultural e linguisticamente falando, inevitavelmente abre caminho para a construção dos 
mais diversos e fortalecidos tipos de identidades, não pode ser propriamente alcançada 
enquanto a alterização do sujeito racializado e esta forte sensação de não pertencimento 
que perpassa o romance ainda forem parte do cotidiano de imigrantes e membros de 
minorias raciais no Canadá. Tanto o é que até mesmo o branco e canadense Tengu teme 
pela segurança de Naoe quando ela reage ao modo ríspido e preconceituoso de um oficial 
para com ela: “[e]stas pessoas deveriam lembrar disso sempre se elas não querem nenhum 
tipo de problema” (Goto: 1994a, p. 142-45, ênfase minha). 

De fato, a questão é que é muito provável que raça marque o indivíduo como 
diferente, como estrangeiro, independente do esforço dele para se adequar. Prova disso 
é o incidente com a canadense de berço Murasaki na seção de produtos agrícolas de um 
supermercado quando ela é do nada reconhecida como chinesa e interrogada como tal 
pelo que ela certamente identifica como uma autoritária branca canadense: “[n]ossas 
berinjelas têm essa aparência. [...] Como elas se chamam na sua língua?” (Goto: 1994a, 
p. 90-91, ênfase da autora). Entretanto, talvez o verdadeiro problema se resuma ao fato 
de que estas “pressões para assimilar a cultura branca dominante” por medo de 
discriminação ou até mesmo violência racial pode provocar danos profundos e, por 
vezes, irremediáveis (Beautell: 2003, p. 28). A título de ilustração, assim que chegam ao 
Canadá, os pais de Murasaki decidem não falar mais sua língua materna. E em resultado 
de uma atmosfera doméstica que “só tinha espaço para integração cultural”, eles 
terminam ‘esquecendo’ como falar japonês (Goto: 1994a, p. 13, 48, 189, 206-208). Além 
disso, tendo uma mãe cujo “único faz de conta [...] era pensar que ela era tão branca 
quanto a vizinha”, não é nenhuma coincidência que Murasaki fique realmente surpresa 
quando sua amiga branca e canadense Patrícia veja beleza não apenas no vietnamita Joe, 
mas também na própria Murasaki, como se ser japonês/oriental fosse de alguma 
maneira inferior ou anormal: “[v]ocê é japonesa, mas ainda assim te acho bonita 
também” (Ibid, p. 29, 96, ênfase minha). 

Por conseguinte, tem de haver algum tipo de reação por parte do sujeito 
racializado contra este processo estereotipista de alterização que oferece apenas duas 
alternativas: ou se submeter à marginalização social do tipo que o menino chinês Shane 
Wu suporta invariavelmente calado (Goto: 1994a, p. 125-26), ou à homogeneização do 
‘outro’ cujo propósito é circunscrever a diferença consoante os estereótipos ditados por 
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grupos hegemônicos brancos. Por sinal, esta segunda possibilidade é muito bem 
ilustrada pelo consentimento sem oposição alguma de Keiko de tingir de louro o cabelo 
de Murasaki para que sua filha possa se ajustar aos padrões dominantes brancos e 
protagonizar Alice no país das maravilhas em uma peça escolar (Beautell: 2003, p. 11; 
Goto: 1994a, p. 176-78). Conforme este episódio demonstra, quando ‘o outro’ se rende 
às pressões hegemônicas, ele só serve para confirmar o senso de normalidade do ‘típico 
canadense’. De fato, esta ideia concorda perfeitamente com a declaração de Murasaki de 
que não há “[n]ada como um espetáculo de aberrações para fazer com que você se sinta 
normal e seguro por comparação” (Sasano: 1998, p. 2; Goto: 1994a, p. 89). 

É possível que a melhor estratégia seja a de Naoe tão logo ela decide ignorar 
conceitos anteriores, “[a]s palavras de uma velha senhora podem mudar pouca coisa 
neste mundo” (Goto: 1994a, p. 21), apoderar-se dos meios de representação e exercer 
influência no “modo como a diferença é articulada, tratada, e exibida” (Libin: 2001, p. 
103). São nipo-canadenses tão diferentes que não podem ser tidos como ‘verdadeiros’ 
canadenses? No que pode ser visto como “[u]m ato final de entrada simbólica na 
tradição canadense” (Beautell: 2003, p. 38-39), este é precisamente o tipo de 
questionamento que Naoe promove uma vez que ela supera peões de rodeio canadenses 
em seu próprio jogo. Ao participar de uma tradicional festa de rodeio, o Calgary 
Stampede, e se tornar uma estrela, o Máscara Roxa/Naoe provoca fortes dúvidas com 
respeito às taxonomias patriarcais convencionais em termos de, entre outros, raça, 
gênero e idade – ela tem mais de 85 anos de idade!!! No fim das contas, como o locutor 
do rodeio anuncia, “[e]ste é o lugar onde o mundo se encontra com o oeste!” (Goto: 
1994a, p. 218). Em outras palavras, parece não haver mais fronteiras, pois o vaqueiro 
roxo monta o touro Revelação e mostra que ela é “uma bem-sucedida habitante de seu 
ambiente, sem problema. Ela se infiltrou nas fileiras. Ainda que furiosamente uma 
canadense não branca, ela abraça e ocupa completamente aspectos daquela cultura que 
a agradam” (Sasano: 1998, p. 10). 

Depois de tudo que foi discutido até aqui, é imprescindível e provavelmente será 
menos complicado investigar Chorus of Mushrooms a partir do ponto de vista do sujeito 
feminino diaspórico. Na realidade, diáspora tem sido inquestionavelmente um ponto 
importante na pauta de discussão de um significativo número de estados-nação 
contemporâneos (Almeida: 2006, p. 194). Além do mais, é um tema que permeia todo o 
romance e indelevelmente tipifica as vidas dos Tonkatsus e a de inumeráveis outros que 
compuseram os movimentos transnacionais, principalmente os ocorridos durante a 
segunda metade do século XX. Em tenra idade, por exemplo, a pequena Naoe tem de 
encarar os traumas da expropriação e deslocamento quando seu pai perde todos os bens 
da família e eles têm de deixar para trás o lugar onde ela nasceu. Mais tarde, após o 
casamento, ela passa dez anos na China, tempo que termina de súbito quando a Segunda 
Guerra Mundial irrompe e ela tem de partir às pressas para o Japão com a pequena 
Keiko e suportar a necessidade de se separar do marido, pai, irmão e cunhada. E uma 
vez mais Naoe experimenta a sensação de “partir de novo, de novo, sempre partindo” 
quando ela se muda para o Canadá com Keiko e seu marido (Goto: 1994a, p. 9-10, 45-47, 
50). A essa altura, é redundante dizer que a noção de diáspora corrobora certas 
particularidades mencionadas antes e “nos força a repensar os preceitos de nação e 
nacionalismo, à medida que damos novo significado às relações entre cidadãos e 
estados-nação” (Braziel; Mannur: 2003, p. 7). 

Se por um lado a experiência migratória pode ser vista como uma poética 
disseminação de enriquecedoras sementes culturais e linguísticas tendo em vista que o 
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termo diáspora tem origem nas palavras gregas dia e speirein, que significam ‘através’ 
e ‘espalhar’, respectivamente (Brah: 1996, p. 181), por outro seus infames aspectos 
negativos, tais quais remoção e deslocamento, não podem ser ignorados de maneira 
alguma. Na verdade, “diáspora sugere um deslocamento do estado-nação ou 
localização geográfica de origem e uma realocação em um ou mais estados-nação, 
territórios ou países” (Braziel; Mannur: 2003, p. 1) por razões que podem variar de 
imigração ‘voluntária’ a exílio forçado. Deste modo, ao contrário de Murasaki que 
espontaneamente decide iniciar sua jornada diaspórica aleatória, para os vietnamitas 
que partiam amontoados em barcos sem rumo certo, fugir era sinônimo de viver: “[s]eja 
muito gentil com estas pessoas, Muriel. Elas já sofreram demais” (Goto: 1994a, p. 34, 198, 
204, 209). 

O interessante é que há uma relação muito próxima entre os conceitos de 
identidade e diáspora devido a um maior foco no trajeto até o sempre-mutável aqui e 
agora. Barker afirma que “[i]dentidades têm mais a ver com rotas que com raízes” 
(Barker: 2008, p. 256). De fato, embora ela tenha deixado sua comunidade ‘imaginada’ e 
chegado a uma ‘encontrada’ (Brah: 1996, p. 196), o sujeito feminino sabe que de alguma 
forma sua viagem diaspórica ainda não terminou visto que ela está continuamente 
lutando contra essa sensação de não pertencimento, de ser a eterna forasteira que só é 
visível por sua pele, práticas culturais e nome. Pior ainda, se ela não obedece “regras de 
conduta não escritas”, ela é “alienada como um outro, sujeita a suspeita e desconfiança”, 
não raramente vítima de práticas excludentes como resposta ‘natural’ à sua diferença 
(Goto: 1994a, p. 189; Moghissi: 2008, p. 257-58). Logo, a despeito de suas duas décadas 
no Canadá, a decisão de Naoe de se apegar à sua niponidade faz com que todos pensem 
que ela é incapaz de falar inglês: “[c]omo podem pensar que um corpo pode viver vinte 
anos neste país e não aprender a língua?” (Goto: 1994a, p. 4). Mas ela não se sente menor 
por isso. Ao contrário, ela se diverte com a situação: “[d]iscupa, Obachan no fala ingrês” 
(Ibid). Desnecessário dizer que estes sentimentos antagonistas de (não) ser parte 
também são componentes chaves na construção da identidade diaspórica de Naoe. 

Não obstante, é esclarecedor ter em conta que não existe tal coisa como uma 
experiência monolítica que inclua todas as perspectivas de uma dada comunidade 
diaspórica. Com efeito, Chorus of Mushrooms deixa isso bem claro do início ao fim, e 
em especial no artigo de jornal “As vozes multiculturais de Alberta”, que prova quão 
distintos são os pontos de vista de Keiko, Murasaki e Naoe com respeito às suas 
trajetórias diaspóricas (Goto: 1994a, p. 189-90). Portanto, é necessário que haja uma 
confluência de narrativas que abarque diferentes pontos de vista, bem como memórias 
individuais e coletivas, de maneira que a pluralidade que constitui a experiência 
diaspórica de um certo grupo seja melhor apreendida e não essencializada (Brah: 1996, 
p. 183; Almeida: 2006, p. 195). Ademais, tal proceder contribui imensamente para trazer 
à baila especificidades relevantes em termos de gênero, classe, idade, etc. Por fim, o 
romance revela de modo inegável que “noções de cidadania mais flexíveis e diaspóricas 
são necessárias para examinar os múltiplos pertencimentos criados na diáspora” 
(Braziel; Mannur: 2003, p. 6). 

Com respeito ao gênero como fator fundamental na diáspora, vale lembrar que 
embora o sujeito feminino seja com muita frequência submetido a papéis de gênero 
elaborados tanto pela sociedade dominante do país adotado quanto pela cultura de seu 
país de origem, a experiência diaspórica pode ser significativamente transformativa e 
fortalecedora para ela graças à distância da família e de outras forças sociais regulatórias 
(Matsuoka; Sorenson: 2008, p. 163). Desde pequena, por exemplo, o pai de Naoe a ensina 
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que ela não pode usar o hanko13 da família por ser uma menina (Goto: 1994a, p. 8-9). 
Em consequência disso, ela se cansa de ver “[t]odas aquelas mulheres e filhas e mulheres 
e filhas engolidas por nomes de homens”. Até mesmo para Naoe a instituição do 
casamento é mais uma obrigação que uma escolha, e ela se vê forçada a deixar de lado 
o seu nome de solteira Kiyokawa (Ibid, p. 24, 38). No entanto, estas mesmíssimas 
restrições de gênero não se aplicam à sua neta Murasaki para quem, a propósito, o 
conceito de compromisso não tem nada a ver com o casamento (Ibid, p. 191). Além disso, 
apesar do casamento sem filhos de seu irmão, Naoe não se preocupa mais com a 
extinção do nome de sua família por ter percebido na diáspora que existe um tipo 
alternativo de posteridade: “[i]mbecilidade! Dar tanta importância à continuação de um 
nome. [...] O que importa são as coisas que você faz, as coisas que você diz” (Ibid, p. 70). 
Sendo assim, Naoe sabe que suas palavras não morrerão com ela, mas, por meio de 
Murasaki, serão transmitidas, transmitidas e transmitidas para “a filha da filha da filha 
da filha da filha da filha da filha da… a lista é interminável” (Ibid, p. 52). 

Por conseguinte, o olhar de uma forasteira em diáspora dota Naoe de uma 
melhor compreensão de sua terra e cultura anteriores. Contudo, não apenas com 
referência ao modo como mulheres e outros grupos desprovidos de direitos eram 
tratados como cidadãos de segunda classe: “[a] dor e dificuldade dos aldeões que 
apenas alugavam a terra na qual trabalharam por catorze gerações, mas que nunca 
possuíram como fruto de seu trabalho. Não tenho mágoa por ter perdido algo que 
era desigualmente dividido” (Goto: 1994a, p. 10). Naoe também se dá conta do 
quanto formar parte de grupos hegemônicos pode reduzir a percepção de alguém 
de como a vida realmente é para ‘o outro’: “[e]u não tinha como saber que éramos 
privilegiados. Que as pessoas nos odiavam por nossa riqueza e poder. [...] É fácil 
de ser convencido de sua força se não há nada com o qual compará-la” (Goto: 1994a, 
p. 9, 45; Sasano: 1998, p. 8). 

De mais a mais, é precisamente à luz deste novo entendimento que Naoe também 
reconsidera a ideia de lar. Se por uma parte ela guarda boas lembranças deste “lugar 
sem volta” que é o seu país de origem em sua imaginação diaspórica: “[s]im, obrigado. 
Eles [cigarros Mild Seven] têm um gosto tão natsukashii1412 depois de vinte secos anos 
de poeira do campo” (Goto: 1994a, p. 112), por outra este lugar místico que já existiu não 
detrai em absoluto do fato de que a velha senhora veio para o Canadá e fez dele o seu 
novo lar: “[a]gora não há mais tempo para conhecer nova poeira em um novo lar” (Ibid, 
p. 4; Brah: 1996, p. 192). Todavia, a noção de lar dela não é nem um pouco estática. Em 
concordância com Carl James que descreve o lar como uma construção fluida sem 
fronteiras que depende do “estágio de vida, contexto e situação do indivíduo” (James: 
2008, p. 247-48), Naoe declara que: “[s]e você deixar o seu lar e começar a percorrer esta 
estrada, vou te encontrar em algum lugar. [...] 

Carrego o meu lar nas palmas das minhas mãos […]. Este não é lugar para uma 
mulher como eu ficar. Deixe-me viajar de história em história” (Goto: 1994a, p. 190, 203). 
Porém, é igualmente importante salientar que diferente de Keiko que prefere se 
conformar aos padrões hegemônicos brancos, Naoe e Murasaki sabem por experiência 
própria que neste novo lar elas estão suscetíveis a opressões não apenas em termos de 
gênero, mas também como sujeitos racializados. Por esta razão, na atual opinião delas, 

 

12 Naoe usa o termo natsukashii/nostálgico para se referir aos cigarros Mild Seven, que é uma marca de cigarros 

produzida pela Japan Tobacco. 
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o lar pode vir a ser perigoso por vezes: “[o] lar deveria ser um lugar seguro, mas há 
momentos em que não me sinto nem um pouco segura” (Ibid, p. 190; Brah: 1996, p. 180). 

Em conclusão, em consonância com a afirmação de Edward Said de que “a 
maneira como formulamos ou representamos o passado molda o nosso entendimento e 
formas de pensar do presente” (Said: 1994, p. 4), Naoe e Murasaki tiram vantagem da 
capacidade que têm de ocupar múltiplas posições de sujeito para se apropriarem do 
‘mundo de ontem’ e recriá-lo de modo a abrir caminho para uma narrativa nipo-
canadense fortalecedora, plural e diversa. Na realidade, o romance mostra que é 
inevitável que o imigrante passe por um verdadeiro processo de autotransformação na 
diáspora, mas este não tem de ser destrutivo. Muito pelo contrário, conforme 
demonstram Naoe e sua neta ao incorporar a erosão de fronteiras linguísticas e culturais 
entre o Canadá e o Japão, e apresentar a possibilidade de concomitante resistência e 
mudança. Tanto o é que Chorus of Mushrooms não busca saciar o desejo de leitores 
canadenses mainstream, mas sim deleitar aqueles dispostos a reconhecer e aprender da 
diversidade que compreende a ‘verdadeira canadianidade’. No fim das contas, é mais 
que evidente que as fronteiras entre o local e o global, a nação e a diáspora, já não são 
tão claras. E podem se complicar ainda mais se considerada a interseção de diferentes 
trajetórias diásporicas como é observado ao longo do romance. Em outras palavras, 
“insistir que uma nação é definida por suas fronteiras geopolíticas é inerentemente 
redutivo, excludente e problemático” (Braziel; Mannur: 2003, p. 15). 

Portanto, tendo em vista todas as questões analisadas neste artigo, é óbvio que a 
inclusão formal em termos de criação de leis, tal qual o Ato de Multiculturalismo, não é 
suficientemente efetiva uma vez que a exclusão pode ser praticada de maneiras mais 
sutis (Brooks: 2003, p. 103). Como esclarece Stuart Hall, “[é] simplesmente muito 
tentador cair na armadilha de acreditar que só porque o essencialismo foi desconstruído 
teoricamente, ele foi erradicado politicamente” (Hall: 1998, p. 249, ênfase do autor). 
Finalmente, embora Naoe e Murasaki não ofereçam em momento algum nenhum tipo 
de resposta final ao sujeito diaspórico feminino com relação às suas possibilidades 
futuras: “[n]ão venha a mim atrás de respostas, minha filha, estas são meras palavras” 
(Goto: 1994a, p. 18), de algum modo elas parecem fazer suas as palavras de Uma 
Narayan abaixo: 

 

Temos que abandonar a imagem de que contextos nacionais e culturais são 
como ambientes lacrados, impérvios à mudança, com um espaço homogêneo 
‘dentro’ deles habitado por ‘membros autênticos’ que unanimente 
compartilham um relato uniforme e consistente de suas instituições e valores. 
Os contextos nacionais e culturais do Terceiro Mundo são tão perpassados por 
pluralidade, dissensão e mudança quanto o são seus pares ‘ocidentais’. Ambos 
estão com frequência repletos de opiniões irrefletidas e autocongratulatórias de 
suas ‘cultura’ e ‘valores’ que enfraquecem e marginalizam os interesses e 
preocupações de muitos membros da comunidade nacional incluindo as 
mulheres. Temos de ser cautelosos com respeito a todos os ideais de 
‘autenticidade cultural’ que retratam ‘autenticidade’ como sendo constituída de 
falta de crítica e falta de mudança. Temos de insistir que há muitas formas de 
se habitar nações e culturas de forma crítica e criativa. As feministas de todas as 
partes enfrentam as tarefas conjuntas de apropriar e rejeitar seletivamente 
várias facetas de seus complexos legados nacionais, culturais e políticos, um 
empenho crítico que sozinho pode transformar as heranças de um indivíduo 
em uma ‘cultura’ somente sua (Narayan: 1997a, p. 33). 
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