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' . RESUMO: Este artigo tem por objetivo fazer um contraponto das festas do cauim dos antigos Tupinam-
bá com a dos Yudjá e Araweté. Discutimos a cauinagem a partir de uma linguagem culinária, abarcando 
principalmente questões relacionadas à fermentação e à abertura para o outro, tema transversal ao 
pensamento ameríndio. 

ABSTRACT: This paper aims to compare the old partias of Tupinambá beer with the Yudjá and Araweté. 
We discuss the cauinagem from a culinary language, covering mainly issues related to fermentation and 
the opening to the other. a ma in subject in Amerindian thought. "Como posso seguir uma regra?" -Se isto. 
não é uma pergunta pelas causas, é então uma pergunta pela justificação para o fato de que eu ajo segundo a 
regra assim. Se esgotei as justificações, então atingi a rocha dura e minha pá entortou. Estou então inclinado 
a dizer: "é assim que eu ajo". 

':4 cauinagem não tem necessidade de 
resvalar em antropofagia, 
pelo simples fato de que, 

em certo sentido, ela já o é". 
ITânia Stolze Lima) 

"Se não houvesse inimigos, 
seria preciso inventá-/os". 

(Pierre Clastresl 

Introdução 

É de longa data a história das cauinagens -
festins canibais movidos a grande quantidade de 
bebida fermentada. Os padres André Thévet e 
Anchieta e os viajantes Hans Staden e Jean de 
Léry, para citar alguns, deixaram-nos relatos que 
comprovam a recorrência dessas festas entre os 
antigos Tupinambá. Em 1555, Anchieta afirmava 
que as bebedeiras eram o maior mal dos gentios, 
pois, por meio delas, eles rememoravam o pas
sado e sentiam novamente o desejo de se vingar 
dos inimigos e, por consequência, comê-los (VI
VEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 250J. Ao postular 
que as cauinagens [maior mal] funcionavam como 
mola propulsora de outros males, o padre jesuí
ta apontou, pela via negativa, para a centralidade 
dessas celebrações na vida social dos ameríndios. 
Centralidade que não pôde ser extirpada do mun
do tupinambá pelos religiosos cristãos. Os festi-
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vais de cerveja fermentada percorreram séculos 
e ainda hoje são parte integrante da socialidade 
de alguns grupos indígenas. 

A par da importância dessa festa tipicamente 
ameríndia, retomamos, neste artigo, as narrati
vas de Jean de Léry (1980J sobre os antigos Tu
pinambá da costa e as etnografias contemporâ
neas sobre os Araweté e os Yudjá, de Viveiros de 
Castro (19861 e Tânia Stolze Lima (20051, res
pectivamente. Focalizamos dois pontos nas aná
lises das cauinagens: o processo de fermentação 
e a lógica da predação. O primeiro remete-nos 
ao papel das mulheres e dos homens na constru
ção transformadora da mandioca ou do milho em 
cauim embriagante, resultando na transmutação 
da bebida em gente. O segundo atira-nos para 
discussões caras às reflexões etnológicas das 
Terras Baixas da América do Sul, em que estão 
implicados temas como vingança e guerra. Esse 
enfoque tem como objetivo apresentar. sucinto e 
difusamente, as permanências e as transforma
ções da festa do cauim ao longo do tempo. 

O trajeto do texto é claro. Partimos dos anti
gos rituais antropofágicos tupinambá, mostrando 
como era preparado o cauim e o inimigo a ser 
sacrificado, bem como se dava a ida à guerra. Em 
seguida, comparamos a feitura do cauim entre 
os Araweté e os Yudjá com aquela dos Tupinam
bá. Logo após, descrevemos, como uma costura 
em zigue-zague, o dia da festa do cauim entre os 
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Araweté e os Yudjá, pontuando partes principais 

desse período "incomum" para os indígenas. Na 

próxima parte, iniciamos uma possível reflexão 

sobre o processo de fermentação do cauim, com

parando-o com a construção do inimigo. Por fim, 

apresentamos um paralelo entre guerra, preda

ção e cauinagens, tomando como base a produção 

etnológica atual sobre as antologias amazônicas. 

Entramos na cozinha dos Tupinambá, Araweté 

e Yudjá, por meio das cauinagens. Estas nos mos

tram que, como afirma Lima (2005J, "viver em 

sociedade é, antes de tudo, promover refeições 

coletivas e cauinagens" (p. 173J. Além disso, os 

festins canibais antigos e atuais talvez sejam um 

caminho, dentre tantos outros, para o mapea

mento das formas alimentares da vida religiosa, 

guerreira, social, humana e não-humana dos ame

ríndios. Daí a importância de retomar o que já foi 

dito sobre eles. 

A cauinagem em tempos antigos 

Em Viagem à terra do Brasil (1 980 [1578]), 

Jean de Léry, um cristão reformado francês que 

aportou nas terras brasilis em meados do século 

XVI, apresenta descrições densas da paisagem 

local, das relações de parentesco, da economia, 

da alimentação e das festas dos Tupinambá, a fim 

de revelar, aos ávidos leitores europeus, as novi

dades do Novo Mundo e de compreender os signi

ficados dos rituais e dos símbolos dos povos exó

ticos. Tais descrições são de grande relevância 

para a Antropologia, porquanto, além de serem 

as primeiras imagens construídas dos trópicos, 

são também fontes documentais que favorecem 

a construção de teorias contemporâneas sobre 

os Tupinambá no campo da etnologia. Das diver

sas imagens dos indígenas pintadas e tecidas por 

Léry, optamos por abordar apenas aquelas que 

nos levam a apreciar e analisar as cauinagens -

uma culinária festiva - e o ritual canibal, ápice da 

festa e cerne da vida social dos antigos Tupi da 

costa brasileira. Guiados pelo viajante, entremos 

na cozinha dos "selvagens" ameríndios. 

A cozinha elaborada tupinambá é objeto de 

grande interesse para Jean de Léry, pois foi por 

meio dela que ele percebeu a possibilidade de se 

compreender o "ser" desses índios recalcitran

tes. Seus relatos descritivos não são mecânicos 

ou simplistas, pelo contrário, são permeados de 

detalhes da natureza local, das pessoas, dos ob

jetos e também das demarcações estruturais 

dos rituais, que, em conjunto, proporcionam a 

apreensão do sentido do ato de cauinar. 

Os Tupinambá, segundo o viajante, alimenta

vam-se basicamente de milho, peixes e mandioca. 

Desta, eles produziam farinha grossa e fina e o 

cauim, uma bebida fermentada cujo processo de 

feitura ficava a cargo das mulheres do momen

to de colheita dos tubérculos até a mastigação, 

fervura e fermentação CLÉRY, 1980, p. 129J. As 

bebedeiras eram realizadas durante os rituais 

antropofágicos. Nestes, os homens tinham um 

papel preponderante, porque eram os responsá-

veis pela ritualização da morte do prisioneiro. De 

acordo com Léry, eles se enfeitavam para esse 

grande ritual, o qual se realizava em meio a dan

ças, zombarias e festejos diversos. As mulheres 

lhes dispensavam cauim, fazendo-os beber cuias 

e mais cuias cheias da cerveja turva e azeda. O 

único alimento servido após a bebedeira era o 

corpo do inimigo assado no moquém. Inimigo que, 

antes de ser morto, era enfeitado para participar 

da celebração de sua própria morte. O margaiá 

(inimigo) não tinha medo de morrer, não vacila

va perante os seus captores, inversamente, de

monstrava braveza e alegria, pois tinha a certeza 

de que seria vingado (Ibidem, p. 1 94-Bl. 

A celebração de comer o outro era, para Léry, 

um louvor à vingança, a qual estava diretamente 

ligada à guerra. Esta era central na sociedade 

Tupinambá, que vivia em um estado permanente 

de guerra contra os margaiá. Sem a guerra não 

existia futuro, não existia devir; sem a guerra 

a morte findava, contudo, findavam-se também 

os filhos, os nomes e as festas (CARNEIRO DA 

CUNHA & VIVEIROS DE CASTRO, 1 986J. A mo

vimentação da sociedade dependia, portanto, da 

relação existente entre guerra, vingança e caui

nagens (LÉRY, 1980, p. 183). 

Assim como FJXistia uma série de preparati

vos para a festa do cauim, a ida à guerra também 

possuía toda uma ritualização e demarcações de 

gênero - homens e mulheres realizavam tarefas 

específicas. O viajante descreve tudo o que era 

levado para a guerra: comidas, utensílios, redes, 

armas. Explica como era utilizado o tacape, o arco, 

as rodelas ou os escudos de couro e arcabuzes, 

além de apresentar o momento de saída para a 

guerra. O chamado para guerrear se dava com um 

discurso dos mais velhos para os mais jovens. Léry 

transcreve a seguinte fala de um Tupinambá: 

"Nossos predecessores, dizem falando sem 
interrupção uns após outros, não só com
bateram valentemente mas ainda subjuga
ram, mataram e comeram muitos inimigos, 
deixando-nos assim honrosos exemplos; 
como pois podemos permanecer em nos
sas casas como fracos e covardes? Será 
preciso, para vergonha e confusão nossa, 
que os nossos inimigos venham buscar-nos 
em nosso lar, quando outrora a nossa na
ção era tão temida e respeitada das outras 
que a ela ninguém resistia? Deixará a nos
sa covardia que os margaiá invistam contra 
nós? Em seguida, o orador bate com as 
mãos nos ombros e nas nádegas e excla
ma: [ ... ]Não, não gente de minha nação, 
poderosos e rijos mancebos não é assim 
que devemos proceder; devemos ir procu
rar o inimigo ainda que morramos todos 
e sejamos devorados, mas vinguemos os 

nossos pais" (Ibidem, p. 184J. 

Pelos dados aqui apresentados, fica claro que 

Léry elaborou uma série de descrições capazes 

de revelar, em certo sentido, parte daquilo que 

constituía a vida e o pensamento dos índios de 

então. Ao acompanhar um combate dos Tupinam-
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bá, ao presenciar cauinagens e ao ver um ritual 
canibal, o viajante percebeu as diversas camadas 
de significação existentes na vida dos selvagens, 
escolhendo dentre elas aquela que pudesse criar 
maior inteligibilidade para a sua tradução. Jean 
de Léry, além de abraçar a idéia de vingança como 
algo essencial para a invenção e compreensão do 
canibalismo tupinambá, propôs uma alegoria do 
ato de comer carne humana, retirando-o, assim, 
de urna conotação puramente carnal. O caniba
lismo passou a ser interpretado como um signo: 
devorava-se um símbolo, não um corpo. Tal noção 
baseava-se, fundamentalmente, na concepção de 
eucaristia dos puritanos, porquanto, ao se di
zer, no ritual eucarístico, "tornai todos e comei, 
esse é meu corpo que será entregue por vós". 
não é o Cristo corno corpo real que está ali se 
dando, e, sim, um signo. Pela metonímia, faz-se a 
transferência do corpo e do sangue para o pão e 
o vinho - o sangue não é mais sangue, e a carne 
não é mais carne CLESTRINGANT, 19971. O mes
mo se dá na antropofagia desenhada por Léry: a 
devoração do corpo do inimigo transforma-se em 
um trapo - eucaristia como doação, canibalismo 
como vingança. 

Hans Staden é outro viajante que nos rela
ta detalhes importantes dos antigos festivais 
antropofágicos. Esse alemão - além de ter sido 
feito vítima a ser sacrificada, pois foi mantido 
como prisioneiro entre os Tupinambá durante 
quase nove meses - pôde participar de muitas 
cauinagens, dando-nos a possibilidade de colher 
informações muito -ricas para cotejarmos com os 
rituais festivos contemporâneos. Staden (20071 
enfatiza tanto o papel preponderante da mulher 
na produção do cauirn quanto o caráter vingativo 
das reuniões em que se tomavam essa bebida. A 
partir da leitura de seus relatos e considerando 
o que foi apresentado da obra de Léry, surge a 
seguinte questão: tomando como ponto de re
ferência as cauinagens dos antigos tupinambá, 
quais permanências e transformações podem ser 
demarcadas nas festas realizadas pelos amerín
dios contemporâneos? Para tentar respondê-la, 
recorreremos às etnografias sobre os Yudjá, de
Tânia Stolze Lima (20051, e sobre os Araweté, de 
Viveiros de Castro (19861. 

Ao redor da panela do cauim 

Os Yudjá, segundo Lima (20051, alimentam-se 
basicamente de peixes, mingaus e cauim, bebida 
fermentada que pode ser feita de várias espécies 
vegetais, sendo a mandioca a mais frequente. Tais 
produtos são colhidos nas roças dos homens, 
ou melhor, nas roças dos "donos do cauim". O 
homem, entre os Yudjá, prepara a roça e planta 
a mandioca, especificando o papel masculino ao 
redor do cauim (o dono, iwa, do cauimJ. Mas é 
apenas o ato de plantar que lhe cabe, ficando o 
restante da produção restrito à mulher: ela colhe 
a mandioca e a põe para pubar em canoas na bei
ra do rio; após a puba, retira os "intestinos" do 
tubérculo no mesmo local; e, por fim, um conjunto 
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de mulheres mastiga a mandioca na casa onde 
será fermentado o cauim. 

O cauim fermentado é encontrado em dois ti
pos, a saber. o refrescante Cyakupal e o embria
gante CdubiaJ. O yakupa é o ''resto", o subproduto 
do dubia. Enquanto este é produzido em grandes 
quantidades - 900 a 1500 litros -, aquele difi
cilmente ultrapassa os 60 litros. Como os Yudjá 
não bebem água, o cauim refrescante torna-se 
um importante alimento diário para as crianças. 
O dubia é o "corpo" do cauim, isto é, a transfor
mação da matéria bruta em bebida forte e em
briagante, após trabalho intensivo por parte das 
mulheres. Contrariamente ao yakupa, o dubia é 
servido exclusivamente em dias festivos e terri 
como função específica matar por embriaguez. O 
cauim embriagante deixa alegre. fora de si, aque
le que bebe. Essa cerveja pode ter sabores di
versos, os quais são determinados por graus de 
diferença: insípido, doce, amargo ou forte, azedo 
ou podre. O cauim forte é o que embriaga, sendo, 
por isso, o mais desejado. 

A vida araweté segue alguns ciclos que se des
dobram desde a variação entre dia e noite até o 
ciclo anual, dividido basicamente em estação seca 
e estação de chuva. Uma das principais movimen
tações diz respeito às vidas na mata e na aldeia, 
dois modos que se complementam e se opõem 
qLJanto às atividades econômico-sociais do gru
po. Viveiros de Castro (19861 contrasta esses 
dois momentos com as principais atividades eco
nômicas: na aldeia, a agricultura; na mata, caça 
e coleta. Os Araweté ainda fazem a marcação de 
gênero - enquanto a caça é domínio dos homens, 
a agricultura fica a cargo das mulheres, sendo 
elas as responsáveis por quase todo o processo 
de cultivo do principal alimento da vida aldeã, o 
milho, inclusive a pilagem e torrefação. 

Falar que "[ols Araweté moram em aldeias por 
causa do milho" CVIVEIROS DE CASTRO, 1986, 
p. 2641 é trazer para a discussão vários desdobra
mentos da vida aldeã. Uma das consequências oriun
das da relação entre o cultivo do milho e a vida levada 
durante esse período está justamente no fato de 
que essa relação é fundamental na formação do que 
pode ser chamado 'os Araweté', isto porque, entre 
outras coisas, é desse cereal que se faz o cauim, 
bebida essencial para as festas que se realizam du
rante a estação seca, fase de maior concentração 
de pessoas na aldeia. Assim, comparar o milho nos 
seus usos cotidianos e em sua expressão cerimonial 
maior, o cauim alcoólico, é bom para mostrar como 
a existência e a concentração social dos Araweté 
variam ao longo do período seco. 

"Os alimentos à base de milho cozido obe
decem a uma ordenação temporal, ao lon
go do ciclo anual: a partir da colheita do 
milho verde, há uma progressão, que vai 
do menos fermentado e mais substancial 
até o mais fermentado e menos substan
cial, do rápido ao lento, do sólido ao líqüido, 
do quente ao frio, do pouco ao muito, do 
informal ao cerimonial, do auto-consumo 
ao hetero-consumo" (Ibidem, p. 321 J. 
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Guardadas as diferenças, as imagens de Léry 

e Staden apresentam pontos de contato com o 

modo de produzir cauim dos Araweté e dos Yudjá, 

principalmente no que concerne ao papel de donas 

da cozinha exercido pelas mulheres. Estas prepa

ram alimentos cotidianos e bebidas. Mãos femini

nas que engordam e embriagam, nutrem e matam. 

Mãos que possibilitam o encontro com a identidade 

e com a alteridade, bem como a formação de am

bas. As mulheres; apesar de fundamentais para as 

cauinagens, não as produzem sozinhas, porquanto 

são os homens que, por meio da pesca, caça e pre

paração das roças, abastecem a cozinha. Homens 

e mulheres, juntos, constroem, através da magia 

do produzir e consumir bebidas fermentadas, os 

laços do social entre os Araweté e os Yudjá. Daí 

a importância de se entrar nas cozinhas desses 

dois grupos indígenas. Nelas, encontramos a pre

paração do momento maior da vida social desses 

grupos - o momento que talvez seja o cerne de 

suas existências: a cauinagem. 

O cauim na festa 

O sol anuncia mais uma manhã aos espíritos e 

humanos que povoam as matas e aldeias dos Yud

já. É noite para os Araweté. Momento em que eles 

conversam e se encontram com os seus e seus ou

tros na aldeia. Aparentemente uma manhã e uma 

noite comuns. Todavia, é, de fato, um amanhecer 

ou entardecer para a transgressão do cotidiano: é 

o dia da "festa do cauim". Os índios, rotineiramen

te tímidos, discretos, comedidos, veem-se diante 

da possibilidade de se tornarem brincalhões, riso

nhos, desmedidos, em suma, caóticos. 
O aviso de que tem cerveja fermentada é dado 

com música entre os Yudjá. Um homem, dono do 

cauim, após verificar se a cerveja está no ponto, 

pega uma trompa e a toca avisando que o feste

jo começará. A música é, ao mesmo tempo, um 

convite atrativo e um contra-convite - chama-se 

para estar-junto os Yudjá e os próximos (convi

te) e afastam-se (contra-convite) o agro pa'i e 

as ariranhas, que, de acordo com Lima (20051, 

'. 

são atraídos pelo cheiro azedo da fermentação. A 

resposta ao som da trompa é um sonoro "sim!" 

dos homens, os quais ainda estão dentro de suas 

casas ou nas proximidades da aldeia. São convida

dos para a festa também os meninos que pescam 

e que participam da distribuição de peixe cozido. 

Os homens Araweté chegam da caçada cole

tiva juntos, compactos e barulhentos, pois vêm 

tocando suas cornetas. As carnes que eles trou

xeram da mata são depositadas nos jiraus ou em 

moquéns. Todos, homens e mulheres, arrumam

se e comem um pouco. A figura do cantador, ma

rakay, se comparada com a dos demais, é bas

tante destoante, isto porque é marcada por uma 

grande beleza corporal, dizem os Araweté. Quer

se do cantador uma aproximação da forma dos 

deuses, os Mai: As mulheres acendem fogueiras. 

O cantador, após ser chamado pelo dono do cauim, 

prova da bebida para saber se está boa. Se sim, 

os outros homens. são chamados pelo cantador 

para se juntarem no pátio do dono do cauim, onde 

será realizada a dança e a bebedeira. 
Após o chamado, os homens Yudjá, sem se 

alimentarem, vão alegremente para a casa do 

cauim. Esse primeiro momento da festa é marca
do pela alegria e pela agitação. Na casa do cauim, 

são servidas aos homens cuias de tamanhos va

riados (1 ,5 litros, 3 litros ou 5 litros), cheias da 

cerveja de mandioca. Conjuntamente se oferece 

o cauim dadivoso: "Quem dá cauim a alguém ouve 

uma exclamação de surpresa 'sim!', e recebe de 

volta não a cuia vazia, mas transbordando" (LIMA, 

2005, p. 221 J. Uma embriaguez relacional- bra

yamente alguém recebe a cuia de um doador ge

neroso, o qual a receberá novamente, talvez mais 

cheia, como vingança. Vemos a formação de um 

ciclo que prevalece pelo desejo vingativo, o que 

nos remete à relação dos antigos Tupinambá com 

os inimigos nos rituais antropofágicos. O dono e 

a dona do cauim não se embriagam, porquanto 

têm a função de proteger o grupo e evitar gran

des exageros, que nem sempre são passíveis de 

contenção. 
Aos poucos, como salienta Viveiros de Cas

tro (18861, a inércia Araweté é quebrada e to-
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das as pessoas presentes na aldeia se encon
tram no pátio do dono do cauim, que, em verdade, 
é mais um servidor do que um líder. Já é noite 
quando a dança engrena. Há toda uma lógica de 
quem ocupa cada posição no bloco compacto de 
homens que se enfileiram, lado a lado, e em fi
las sucessivas, tanto à frente quanto atrás do 
cantador, que segue no centro. Atrás dele vai o 
ensinador dos cantos, geralmente uma pessoa 
mais velha, um cantador experiente. Com o iní
cio da dança, serve-se o cauim. "Serve-se", pois 
é o dono, acompanhado de seus parentes mais 
próximos, quem se dirige às panelas de cauim. 
Beber é um ato inverso ao das refeições cole
tivas, porque os bebedores não vão às panelas 
para retirar o cauim, eles recebem as cuias di
retamente na boca. Só os homens bebem e não 
comem enquanto o fazem. Essa inversão de eti
queta durante a cauinagem é ponto de contraste 
com a postura dos deuses, que, ao descerem dos 
céus para festejar, tomando e dançando no mes
mo lugar onde os Araweté realizarão mais tarde 
a cauinagem, vão pegar diretamente nas panelas 
suas cuias de bebida fermentada. Não é bom que 
deuses, mortos e humanos se misturem, pois os 
dois primeiros, quando ébrios, colocam em risco 
a vida dos últimos; por isso, esse evento (preli
baçãoJ acontece em geral na noite de véspera da 
cauinagem Araweté. É deixado para o xamã e sua 
mulher o fardo de receberem esses convidados 
sagrados, outros por excelência. O xamã é quem 
os conduz e dá o cauim, oferece-lhes as panelas, 
e ainda faz a retirada da "coisa xamânica" atra
vés do benzimento. 

Continua a bebedeira entre os Yudjá. Em roda, 
as famílias conjugais conversam, narram fatos 
engraçados, produzem brincadeiras desagradá
veis que provocam risos e levam ao divertimento. 
É o momento do verbo, dos mitos, do contar com 
o corpo. Momento que é marcado pela alegria e 
pela rudeza, posto que os participantes da festa 
ficam cada vez mais ébrios. Movidas por essa em
briaguez, as mulheres arrumam os cabelos e se 
pintam, assim como pintam, com urucum, os ma
ridos delas. As mães cuidam da arrumação dos 
filhos mais novos. 

Com o aumento e aceleração da embriaguez 
dos Yudjá, passa-se da alegria para a tristeza. 
Os mais velhos, principalmente mulheres, no auge 
da bebedeira, experimentam uma saudade leve 
que enche os olhos d'água. Saudade bela, mesmo 
cintilando certa tristeza, e, de acordo com Lima 
(2005), contagiante. 

Mas é no canto e na dança que a embriaguez se 
exprime de forma mais efetiva, não na tristeza ou 
saudade. Bêbadas, as mulheres, de braços dados, 
em linha reta, e dando passos para frente e para 
trás, dançam e puxam cantos. Bêbados, os homens, 
com as mãos nos ombros uns dos outros, em dia
metral, acompanham as mulheres (Ibidem, p. 253). 

A dança araweté continua e os cantos que a 
preenchem e a marcam são temas de inimigos: 
esta "é uma dança de guerra" (VIVEIROS DE CAS
TRO, 1986, p. 298). O cauim, aqui, influi decisiva
mente sobre os dançarinos. Estes, dominados pela 
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embriaguez, são jogados para fora de suas condi
ções normais de convivência, exigindo maior aten
ção de suas esposas no que diz respeito ao bem 
estar de seus parceiros. Incitados pelas músicas, 
os dançarinos agem como os antigos guerreiros: 
eles estão pintados e portam suas armas como se 
fossem para uma guerra. É nesse momento que a 
morte - narrada nas canções e concretizada no 
cauim que vai matando os bebedores - entra na 
festa e lhe dá seu próprio tom. 

Os rumos da cauinagem presentificam os ex
cessos. A embriaguez toma conta de todos os 
que bebem. O choro se faz presente, frases sol
tas entremeiam o barulho dos chocalhos mistu
rados aos ·cantos. É-se envolto à confusão de 
sons, movimentos e imagens. Hora propícia tam
bém para se realizar algum tratamento xamânico 
(Ibidem, p. 337). Há, inclusive, a possibilidade do 
transe. Neste, os efeitos inebriantes do cauim 
e a confusão sonora provocada pelo chocalho do 
cantador e sua voz, somados às vozes dos dan
çarinos, provocam conjuntamente a saída de si 
dos participantes. A pessoa perde os sentidos e, 
por isso, agita bruscamente o corpo e as armas 
que porta, correndo o risco de ferir alguém pró
ximo a ela (Ibidem, p. 327-BJ. Neste instante, é 
necessária a intervenção de outros homens para 
segurar a pessoa em transe, levá-la para as pro
ximidades de sua mulher e de uma fogueira, a fim 
de que possa reviver, já que o cauim a "matou". 

A dinâmica do dia da cauinagem entre os Yudjá 
pode ser resumida, seguindo a linha de argumen
tação de Lima, em três etapas: o primeiro mo
mento se efetiva quando os homens vão para a 
casa do cauim e separam-se das mulheres (início 
da bebedeira); o segundo, quando as famílias se 
reúnem e iniciam um período de divertimento ver
bal; o terceiro, marcado pelas danças e cantos, 
é o momento do tornar-se outro - pelas alegria e 
raiva exacerbadas, os homens, embriagados pelas 
mulheres produtoras de cerveja, são metamor
foseados, isto é, transformados em inimigos ou 
mesmo mortos pela bravura do cauim. Após esta 
etapa, a festa termina e, no dia seguinte, serve
se peixe cozido a todos os homens e mulheres. 
Os Yudjá retornam à tranqüilidade e à segurança 
da vida comum. 

Quanto aos Araweté, a cauinagem poderia ser 
iniciada com a prelibação divina, que ocorre ainda 
na véspera da festança humana, pois lá se en
contram deuses e mortos, seres imprescindíveis 
na composição sócio-cósmica das gentes que po
voam o mundo Araweté. Sendo o cauim alcoólico 
uma exo-bebida (bebida que se toma em compa
nhia com pessoas de fora do grupo, normalmente 
afins), nada mais justo do que convidar para be
ber os outros por excelência desse grupo. Poder
se-ia dizer que um· segundo momento se faz com 
a chegada dos homens da caçada coletiva com 
o alimento a ser consumido posteriormente. Em 
seguida, realizam-se os preparativos tanto do lugar 
quanto dos corpos para a festa. Após a ida para o 
pátio do dono do cauim, os homens se erguem e 
se põem dançando e bebendo juntos. O clímax da 
cauinagem é atingido quando o cauim e a dança ine-
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briam por completo os ho_mens e tornam inevitável 
o clima de guerra. O findar da beberagem ocorre 
normalmente com o alvorecer, mesmo que não te
nha acabado toda a reserva de cauim preparado. 
Se isso vir a acontecer, a festa é retomada no fim 
de tarde seguinte, na casa do dono do cauim, onde 
ficam cantando e bebendo até que a noite tome o 
céu. Contudo, em nenhum momento se dança. 

Fermentação do inimigo-matador 

Após esse esboço descritivo das cauinagens dos 
Araweté e dos Yudjá, refletiremos sobre o processo 
de fermentação do cauim, bebida que mantém uma 
íntima ligação com o pensamento culinário. Para tan
to, recorreremos, de início, a Lévi-Strauss (1968; 
20041. Segundo este antropólogo francês, pensar a 
culinária é entender como os homens tornam os ali
mentos comestíveis de modos distintos, posto que; 
das centenas de alimentos presentes na natureza, 
apenas um determinado número delas é classifica
do como apropriado para o consumo, o que denota 
uma atitude ativa dos agentes na escolha daquilo 
que será comido. Contudo, não basta escolher; é ne
cessário também definir "de que forma" um alimento 
será comido. Este "de que forma" traz consigo as 
regras de classificação do que se pode ou não comer. 
Pois, à primeira vista, um alimento impróprio para o 
consumo, se ingerido cru, pode tornar-se extrema
mente apreciado ao passar pelo processo de coc
ção. Dessa forma, um alimento não é definido como 
comestível a priori; para ser comido, ele dependerá 
do modo de preparo e da relação que mantém com o 
mundo sócio-cósmico de cada povo. 

É pensando no "de que forma" e na "escolha" 
do que pode ser comido que entramos no papel das 
mulheres no processo de puba e fermentação dos 
tubérculos: a dona do cauim colhe uma mandioca 
brava que, se consumida em seu modo "natural", 
pode envenenar; porém, ao passar pela desintoxica
ção, a puba, torna-se comestível. Numa gama dera
ízes, os Yudjá escolhem a mandioca, considerando o 
alto potencial de embriaguez que dela pode advir. Já 
os Araweté elegem o milho como alimento principal. 
O "de que forma" esses dois produtos devem ser 
consumidos remete-nos à fermentação, responsá
vel pela transformação da mandioca ou do milho em 
agentes embriagantes. Por si só, eles não conse
guem inebriar aqueles que deles comem (ou, poste
riormente, bebem), mas, ao entrarem em contato 
com a saliva feminina, são transmutados em produ
tos potencializadores da embriaguez. Sztutman, a 
partir da leitura das Mitológicas, de Lévi-Strauss, 
delimita um possível lugar para o cauim no triedo 
cru, cozido e podre. Nas palavras dele: 

"O cauim, dentm desse arcabouço lógico, 
está situado a meio caminho entre a fer
mentação e a putrefação. Sua preparação 
consiste não por menos em três estágios: 
fermentação, amadurecimento [ou amo
lecimento] e azedamento [ou apodreci
mento}. Tal procedimento corresponde (e 
representa} à transformação da natureza 

em. cultura, do ser individual em ser social, 
da infância em vida adulta" (SZTUTMAN, 
1998, p. 31. 

A fermentação da mandioca ou do milho é, en
tre os Yudjá e os Araweté, uma construção fei
ta a partir de uma transformação. Construção 
de caráter duplo, porque o processo de feitura 
da cerveja envolve o casal, os parentes próximos 
e outras mulheres da aldeia: está em jogo, por
tanto, parentes e bebida. O milho ou a mandioca 
mastigados por elas dão início à fermentação, 
isto é, o começo da vida do cauim que será inge
rido dias mais tarde pelos partícipes da festança. 
Um momento delicado, pois, se passar do pon
to de fermentação, o cauim pode azedar. Se isso 
acontecer, a dona da bebida fica exposta a uma 
situação desagradável diante das mulheres da 
aldeia, por não ter conseguido produzir um bom 
cauim, não ter trazido à vida um filho saudável, 
e diante dos homens, os quais lhe remetem co
mentários negativos por não ter preparado uma 
cerveja forte e saborosa. O mesmo se dá com 
o dono do cauim araweté; que deve cuidar para 
que as panelas cheias de cauim não apodreçam 
e, por isso, se percam. Restrições sexuais, tais 
como as estipuladas durante a couvade, indicam 
as semelhanças entre a gestação de uma criança 
e a preparação da bebida fermentada. 

Esta imagem da fermentação ultrapassa 
aquela da separação entre natureza e cultu
ra, porquanto, mais que um lugar tênue para o 
cauim, é preciso considerar que ele é o propulsor 
da vida social, é ele que faz crescer e esquentar 
os Araweté, os Yudjá ou mesmo os Tupinambá; é 
ele. Enfim, é ele quem dá condição de existência à 
mudança de perspectiva. 

Para compreendermos melhor a noção do 
cauim como impulsionador da existência e como 
gente, é mister revermos, rapidamente, a posi
ção do inimigo para os antigos ameríndios, bem 
como a sua (inimigo) produção. Segundo afirma 
Combês (1992 apud SZTUTMAN, ~0071, o pro
cesso de maturação do inimigo e do matador dos 
antigos Tupinambá era como uma fermentação, 
'Uma fabricação. O inimigo passava por uma série 
de preparações antes de ser comido nos rituais 
antropofágicos: era familiarizado, recebia uma 
mulher de seu dono, arrancavam-se todos os 
seus pelos, passava por um período de reclusão, 
podia gerar um filho etc. Ou seja, o inimigo era 
tornado o mais próximo possível de um Tupi. Para 
não ser comido como um estranho, era preciso, 
primeiramente, torná-lo puro. Daí a importância 
da produção fermentada do inimigo, visto, a par
tir de então, como um afim efetivo. 

O mesmo se dava para o cauim, que passa
va por um longo processo de maturação. Fazer 
cauim, para os Tupinambá, era como fazer o ini
migo, pois era por meio da cerveja que se tinha a 
possibilidade de levar a cabo o ritual de sacrifício 
e, por conseguinte, o canibalismo. 

Na atualidade, a perspectiva do cauim como 
inimigo ainda é válida. Como um filho, uma pes
soa, a cerveja precisa ser fabricada, esquentada 
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e também necessita de um nome CLIMA, 20051. 
Entretanto, essa bebida ameríndia é, concomi
tantemente, o inimigo - aquele que é tornado 
próximo, aquele que será sacrificado - e o mata
dor, aquele que realizará as façanhas do clímax da 
cauinagem: a morte, a potencialidade de se abrir, 
como num êxtase, à alteridade. Assim, é possível 
afirmar que o consumo do cauim é o consumo da 
posição do Outro, ou melhor, do Outro fermenta
do. Esse deslocamento da perspectiva propiciado 
pela cerveja nos encaminha para um tema central 
da filosofia ameríndia: a predação. 

"Dizer canibalismo, no mundo ameríndio, 
é dizer relação entre sujeitos socialmente 
determinados. Predação não é aqui produ
ção, mas comunicação, troca, luta. { ... }O 
ponto de vista cria, literalmente, o objeto, 
ao devorá-/o" (VIVEIROS DE CASTRO apud 
VILAÇA, 1882, p. XIVJ 

O expresso acima, que parte da discussão do 
material etnográfico Wari' e a centralidade da 
predação na vida desse grupo, como o próprio 
Viveiros de Castro comenta, pode ser estendido 
para o mundo ameríndio e, além disso, contras
tado com o material existente sobre as cauina
gens, a fim de se estabelecer conexões entre o 
consumo de bebida fermentada e a "lógica" da 
predação. 

Sztutman (1888) apresenta-nos o cerne da 
ligação entre cauim e predação. Segundo ele, os 
Araweté e o Yudjá, ao entenderem o cauim como 
gente, instituem, na contemporaneidade, o ato 
de devorar o inimigo como a base de toda a socia
lidade. Como consequência, os festejos movidos a 
cauim seriam como uma dramatização de uma an
tropofagia "perdida". Lima afirma que a distância 
entre os antigos rituais antropofágicos e as caui
nagens atuais não é tão grande quanto os Yudjá 
acreditam CLIMA, 2005, p. 253). Essa aproxima
ção se dá pelo fato de que, ao se transformar em 
cauim, a mandioca torna-se carne humana a ser 
cozida no estômago daquele que bebe. Entretan
to, não é uma carne-bebida que alimenta e nutre, 
pelo contrário, é um anti-alimento, que, de acor
do com Lima (2005), Sztutman (1888; 2008) e 
Viveiros de Castro (1886), mata. 

Mas a morte por cauim não é absoluta. É 
como um sonho, está no além-real CLIMA, 2005, 
p. 260J. Em outras palavras, a morte por embria
guez é uma morte relativa, por isso permite às 
pessoas o retorno à condição de humanos. Esse 
ato de morrer provisório não inviabiliza a altera
ção da perspectiva, que, para o caso Araweté, 
acontece ao se tomar a posição do inimigo no em
bate cantado e dançado sob a liderança do canta
dor: cristalização da figura do guerreiro-matador. 
O cauim tomado potencializa a mudança de pers- · 
pectiva, que não é mais a de um Araweté comum, 
mas a de alguém que atravessa a experiência da 
morte como um guerreiro-canibal. Aqui, a caui
nagem traz consigo uma ambigüidade, pois, pela 
embriaguez, põe frente a frente o passado, por 
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meio dos feitos de juventude e da lembrança dos 
mortos, e o futuro, condição de morte antecipada 
pela bebida, condição a ser adquirida plenamente 
após a morte e avaliação dos deuses (VIVEIROS 
DE CASTRO, 1886, p. 4801. 

Deslindares possíveis 

Retomemos algumas idéias desenvolvidas ao 
longo deste artigo. Os Tupinambá da costa davam 
importância à questão da contínua disputa en
tre os grupos rivais, conforme relatado em Léry 
(1880) e Staden (20071. Levar a guerra adiante 
parecia ser a única coisa a que se prestavam de 
modo detido esses ameríndios. Fernandes (1870J 
destaca a centralidade da vingança no desenro
lar infindável dos embates que tinham por fim a 
captura de cativos. Mas por que travar a guerra 
em busca do aprisionamento do inimigo, que, por 
período considerável de tempo, era mantido entre 
os membros do grupo que promovera o ataque? O 
intuito claro era o de matar e devorar esse inimi
go. Neste ponto, Fernandes afirma que a vingança 
não basta para explicar a razão social da guerra. 
Como motivo central, esse sociólogo apresenta 
o argumento da necessidade de manutenção do 
próprio grupo, do "Nós", concluindo que a guerra 
funcionaria como um mecanismo propiciador da 
sociedade. Numa frase lapidar sobre o estatuto 
dessa arte, comenta o autor: "a guerra tinha por 
função, nessa sociedade: preservar o equilíbrio 
social e o padrão correspondente de solidarieda
de social" (FERNANDES, 1870, p. 3601. 

Mas o que acontece quando a guerra deixa de 
ser, pelo menos efetivamente, a condição de exis
tência da própria sociedade? Quando, ao invés de 
Tupinambá quinhentistas, nos deparamos com os 
Araweté e os Yudjá, grupos nos quais o embate 
guerreiro com outros ameríndios é a cada dia me
nos frequente, menos intenso? 

A proposta aventada por Lima (2005) e Vivei
ros de Castro (1886) é a de que o inimigo está 
no próprio cauim, pois o é. Mas se o inimigo atual 
dos tomadores de cauim é a bebida, o que conse
guimos retirar disso? 

A indissociabilidade entre guerra e socieda
de para os Tupinambá tem sua expressão maior 
nos rituais antropofágicos (FERNANDES, 1870J, 
regados que eram por muita cerveja. Hoje há a 
permanência das cauinagens, porém, sem a pre
sença da morte do cativo e sua consumição entre 
os presentes. A ausência aqui anunciada é mar
cante, contudo, aparente. O que se verifica é o 
deslocamento do ato antropofágico: sai 'de cena o 
cativo, entra o cauim; permanece o inimigo. A epí
grafe deste trabalho é outra forma de dizer isso. 
O cauim contemporâneo não é mais o "aperitivo" 
para o prato principal, ele se torna o próprio pra
to: o inimigo. Este, uma das imagens da afinidade, 
como bem nos mostra Viveiros de Castro (2002), 
é imanente à socialidade amazônica. Não há os 
Araweté ou os Yudjá - formas assumidas pelo in
terior -, sem que o exterior também esteja lá. 
Assim, dizer que o cauim assume a função do ini-
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migo e que os homens o tomam, embriagam-se, 
e, conseqüentemente, morrem, outra coisa não é 
que a atualização de uma situação: a de uma an
tropofagia, agora por outros meios. Mas, então, 
para qual direção isso nos encaminha? 

Se o deslocamento do cativo encontra seu 
porto no cauim, onde se encontra a guerra? Uma 
possível resposta pode ser imaginada a partir do 
que Clastres afirma sobre a guerra, um veículo 
de abertura para o exterior das "sociedades pri
mitivas": 

"Longe de ser inerte, o sistema está em mo
vimento perpétuo, não pertence à estatística, 
mas à dinâmica; e a mônada primitiva, ao invés 
de permanecer fechada sobre si mesma, abre-se 
para as outras na intensidade extrema da violên
cia guerreira" CCLASTRES, 2004, p. 255J. 

Mesmo que as guerras entre os ameríndios ~ 

não sejam mais uma recorrência tal como indi
ca Clastres, algo interessante nesse trecho nos 
permite falar da sua permanência (a da guerra) 
em outro nível, o da "abertura para o outro". E 
isto porque, como argumenta Vilaça (19921, fica 
patente que a linguagem culinária, utilizada para 
pensar e agir contra, com e como os "outros", é 
uma linguagem da predação. Se o cativo está sob 
a forma do cauim e se a caça de animais passa 

pela guerra, visto que eles também são humanos, 
temos, então, uma situação de "canibalismo ge
neralizado", ainda que em intensidades diferen
ciadas e vetorialmente desiguais. 

Para reiterarmos a importância do estatuto 
ontológico de "abertura para o outro" na cosmolo
gia ameríndia, assim como para tecermos o último 
nó de nossa pequena costura textual, lançamos 
mão da argumentação de Sztutman, que, de modo 
conciso, explicita-nqs o cerne da festa regada a 
cerveja, vivificante tanto para o corpo e o espírito 
quanto para as sociedades dos antigos Tupinambá 
e dos Araweté e Yudjá contemporâneos: 

':LI festa torna evidente o processo inces
sante de troca entre interior e exterior. 
Estamos diante de sociedades que se re
alizam somente na relação com o outro, 
isso implica novamente a ênfase na 'saída 
de si', no 'êxtase antropofágico'. Droga da 
inconstância, o cauim existe para reafir
mar a incompletude ontológica experimen
tada na vida terrena, apontando os cami
nhos da transformação a que todos os 

seus consumidores estão subordinados" 
CSZTUTMAN, 1998, p.BJ. 
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